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KS. MICHAL RYCHERT SDB

W NURCIE TEOLOGII SEKULARYZACII
—EGZYSTENCJALNE IMPLIKACJE BIBLIINEJ DOKTRYNY
O STWORZENIU

UWAGI WSTEPNE

Nauka biblijna o stworzeniu stojaca u podstaw religii judeochrze$cijanskiej
okazata si¢ w zetknieciu ze §wiatem rzymsko-hellenistycznym wrecz rewolucyjna.
Przyniosta bowiem nowy obraz rzeczywistosci, a wiec nowa koncepcje czlowieka,
$wiata, czasu i kosmosu, rowniez wtadzy i panstwa, religii, nauki i filozofii oraz
wolnos$ci i wyptywajacej z niej moralno$ci czlowieka.

Proces przetwarzania mentalnosci w §wiecie chrzescijanskim byt dlugotrwaty,
obejmowal rowniez samych chrzescijan. Obejmowat wlasciwie wszystkie dziedzi-
ny zycia, chociaz w niektorych kwestiach, proces przemian dokonywat si¢ bardzo
dtugo i dokonuje nadal.

Artykutl ten jest proba ukazania przemian jakie dokonaly si¢ w rozumieniu
$wiata, instytucji nim kierujacych, a przede wszystkim sytuacji cztowieka pod
wplywem judeochrzescijanskiej doktryny o stworzeniu, ktora rozpoczeta proces
sekularyzacji. W odrdznieniu od sekularyzmu, ktory pozbawia cztowieka odniesie-
nia do Boga i calg rzeczywistos¢ tlumaczy w kategorii profanum, sekularyzacje
rozumiemy jako proces autonomizacji profanum, przy jednoczesnym zachowaniu
wymiaru sakralnego. Sacrum zatem, nie tyle rozumiane jest jako oddzielona rze-
czywistosc, ale jako glebszy wymiar profanum.

Sobor Watykanski Il nie postuguje si¢ pojeciem sekularyzacji. W odrdznieniu
od teologii protestanckiej wypracowal pojecie autonomii rzeczywistosci ziemskich.
Samemu za$§ pojeciu sakralizacji, przez ktore rozumie si¢ wylaczanie ze $wiata,
Sobor przeciwstawia proces u$wigcania, ktory nie niszczac stusznej autonomii
rzeczywistosci ziemskich, przywraca Bogu nalezne mu miejsce oraz uznaje Go za
cel wszystkich rzeczy.
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Zauwazamy, ze teologia klasyczna postuguje si¢ jezykiem abstrakcyjnym,
ktory nie przylega do naszych codziennych do§wiadczen. Zachodzi zatem potrzeba
przetozenia stwierdzen klasycznej teologii na jezyk ludzkiej egzystencji, tak aby
cztowiek rozpoznat siebie, swdj los i swoja pozycje w $wiecie jako konkretny
ksztalt i ucielesnienie — moze jeszcze niedoskonate — swojej nadprzyrodzonej wia-
ry. Warto zatem si¢ zastanowié, jakimi egzystencjalnymi skutkami zaowocowat
biblijny obraz stworzenia $wiata i powotanie cztowieka do czynnej w nim obecnosci.

Pragniemy ukaza¢ konsekwencje tej doktryny na réznych ptaszczyznach, na
ktorych wydaje sie, ze przybrata konkretny ksztatt, oddzialujac na ludzka egzysten-
cje poprzez poszerzenie sfery wolnosci i wlasciwej autonomii cztowieka.

OD WYZWOLENIA NATURY PO WYZWOLENIE Z FATUM

W nauce o stworzeniu teologia katolicka zawsze upatrywata gtéwnych pod-
staw do méwienia o wolno$ci cztlowieka. Pierwszym problemem, z jakim musiata
si¢ upora¢ bylo przetamanie poganskiej doktryny, a co wigcej rowniez i mentalno-
$ci o fatum rzadzacym losem cziowieka. Juz tutaj zauwazamy, ze nie byl to tylko
problem teoretyczny, ale istotnie egzystencjalny.

Réznice w chrzescijanskim i poganskim pojmowaniu wolnosci wynikaly juz z
samego charakteru kosmogonii. W kosmogoniach pochodzenia pozabiblijnego cata
natura jest ubostwiona. W $wiadomosci starozytnego Greka martwa natura nie
istniata. Cata natura byta zyciem, cata duchem, cata bostwem. Boskie sa taki, gory,
lasy, zrodta, boskie jest niebo, ktorego panem jest Zeus, boscy sa mieszkancy nie-
ba: Helios i Selene®. Nie tylko boski jest kosmos, ale bogowie obejmuja rowniez
swoj patronat i wladze nad sztuka, handlem, wojna, nad miastem, a wiec nad cala
rzeczywistoscig, w ktorej porusza si¢ cztowiek. Bogowie sa czgsécia rodziny, sa w
$wiecie, stanowig ten $wiat od wewnatrz, nie tylko jako jego zewnetrzni tworcy?.
We wszystkich religiach naturalnych niebo bylto archetypem powszechnego po-
rzadku. Porzadek kosmiczny decydowat o catym zyciu czlowieka, cztowiek za$
czut si¢ jego integralng czastka®. Nic wiec dziwnego, ze czlowiek, majac przed
sobg taka wizj¢ rzeczywistosci, mogt si¢ czu¢ niejako osaczony przez sity nadprzy-
rodzone, wobec ktorych ostatecznie skapitulowat, uznajac, ze jego los jest w re-
kach, moze czasami kaprysnych i nie pozbawionych swoich stabosci, ale za to bo-
skich sil. Warto rowniez zaznaczy¢, ze w systemach politeistycznych nie zachodza
zasadniczo migdzy czlowiekiem a poszczegdlnymi bostwami relacje osobowe.

YPor. T. Zielinski, Religia starozytnej Grecji. Zarys ogdlny. Religia hellenizmu, Wroctaw
1991, s. 42-47.

2Por. A. H. Amstrong, R. A. Markus, Wiara chrzescijariska a filozofia grecka, Warszawa
1964,s. 7.

3Z7ob. T. Dajczer, Buddyzm w swej specyfice i odrebnosci wobec chrzescijaristwa, \Warsza-
wa 1993, s. 44-48.
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Bogowie to raczej symbole, hipostazy lub personifikacje sit kosmosu, przed kto-
rymi cztowiek staje w codziennej konfrontacji®.

Stad wiasnie cztowiek o tak uksztattowanej mentalnosci we wszystkich dzie-
dzinach swojego zycia pyta o wyroczni¢ bogoéw, czy to wowczas, gdy chce upra-
wiac roleg, czy zajac si¢ handlem, czy toczy¢ wojne. W tym mitologicznym obrazie
bogowie poganscy nie pozostawiaja czlowiekowi wlasciwie zadnej przestrzeni, w
ktorej moglby si¢ czu¢ catkowicie niezalezny i wolny w swoim dziataniu. Artysta
otrzymywal boskie kanony sztuki, pisarz byl wtajemniczony w boska zdolno$é
odczytywania i zapisywania stowa, wodz pytat bogow o zwyciestwo. Podmioto-
wo$¢ cztowieka w tak rozumianej rzeczywistosci ogranicza si¢ do roli integracyj-
nej. Cztowiek rozumie siebie jako mikrokosmos, a ideat moralny sprowadza si¢ do
nasladowania i uczestnictwa w kosmicznym porzadku. To podstawowe odkrycie
siebie w porzadku kosmicznym jest tak silne, ze stanowi site determinujaca cata
podswiadomos¢ czlowieka, jak réwniez najwznio$lejsze wyrazy jego zycia we-
qutrznegos.

Mozliwo$¢ interpretacji relacji cztowieka do rzeczywistosci mitologicznej w
starozytnosci nie ogranicza si¢ tylko do tego jednego wymiaru, celowo koncentru-
jemy si¢ na tym jednym aspekcie dla jasnos$ci mysli. Taka interpretacja jest jednak
uzasadniona z punktu widzenia naszych doswiadczen i wynika z mozliwosci
poréwnywania dwoch obrazéw rzeczywistosci mitologicznej i zawartej w opisie
biblijnym.

Na tym tle biblijny opis stworzenia zwraca uwage nie tylko swojg prostotg —
brakuje tu owego gaszcza imion bostw — ale rowniez catkowitym odejsciem od
kategorii mitologicznych.

Bog stwarza §wiat z niczego, jawi si¢ tym samym jako niczym nieograni-
czony wladca, ktory w sposob absolutny czyni to, co zechce bez zadnych
uprzednich i niezaleznych od siebie zatozen. Bog w ten sposob nieograniczony
powotuje wszystko do istnienia jako byty naturalne, stonce jako gwiazdg, ktéra
$wieci w dzien, ksigzyc — aby $wiecil w nocy, ziemig¢ — aby przynosita o wtasci-
wej porze wszelakiego rodzaju owoce 1 wreszcie cztowieka, ktory stworzony jest
jako korona stworzen (por. Rdz 1, 1-30). Nie ma tu miejsca na sity posrednie.
Wszystko si¢ staje przez Stowo Boga. Wolny w dziataniu Bog, stwarza wolnego
cztowieka, ktoremu zostaje poddana ziemia jako dar i zadanie. Czlowiek tak
rozumiejacy swoje istnienie nie musi juz pyta¢ Boga o sposob uprawy ziemi,
budowania miast czy prowadzenia wojny. Czlowiek jawi si¢ jako pan stworzenia
podbijajacy ziemig i kosmos, ale nie pozbawiony odpowiedzialnosci za dzieto
przez siebie prowadzone.

Czlowiek przezywajacy swoja wolno$¢ musi si¢ liczy¢ z wolnoscig catego
swiata, gdyz cata rzeczywisto$¢ zostata powotana do istnienia z taski Boga, a wiec

4Tam2e, s. 83.
SM. Eliade, Traktat o historii religii, L6dz 1993, s. 44.
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cata rzeczywisto$é zostala wyzwolona przez mitosé Boga®. Kosmos i cztowiek
zostal uwolniony tym samym od bostw ich przypadtosci i kaprysow. Swiat biblijny
jest zdemitologizowany. Jedyna nadprzyrodzonoscia jest sam Bog, ktory stworzyt
Swiat, ale nie jest Swiatem.

Dzieje cztowieka, jego decyzje, umiejetnosci i prace nie zalezg juz od tajem-
nych mocy i bostw, ktérym trzeba byto przypisywac¢ pomysinosé, ale na ktérych
réwniez mozna bylo zrzuci¢ odpowiedzialno$¢ w razie niepowodzen. To bowiem
suponowato zwolnienie czlowieka z odpowiedzialnosci skoro cata historia i los
poszczegblnego cztowieka sg zdeterminowane wolg nieba. Chrzescijanstwo natura-
lizuje $wiat i czyni zen materiat ludzkiej podmiotowosci .

Swiat, ktory w mitologicznych obrazach jawit sie jako poligon doswiadczalny
bogow staje si¢ w Swietle biblijnego obrazu miejscem, w ktérym cztowiek ma po-
twierdza¢ swoja podmiotowos¢ poprzez decyzje rozumne, wolne i odpowiedzialne.
Cztowiek jest rzeczywistym ,,menedzerem” $wiata. Wolnos¢, jaka cztowiek otrzy-
mal od Boga, ma w sobie nieustannie pomnazac, coraz glebiej rozpoznajac swoja
podmiotowosc¢ i zakres swojej wolnosci.

AUTONOMIA CZASU

Podstawowym elementem tadu kosmicznego jest czas. Rozumienie czasu, ja-
kas jego koncepcja nie jest czyms bezposrednio danym, lecz jest podporzadkowana
dwom roéznym uktadom: kulturze i systemowi spolecznemu. Czas zatem ma wy-
miar spoteczny, wywodzi si¢ bowiem z aktywnosci ludzkiej zdeterminowanej sys-
temem spotecznym oraz sfera kultury wyrazajaca si¢ w symbolach i pojeciach®. To
wzajemne powigzanie oznacza, ze skoro nie moze si¢ zmieni¢ tad kosmiczny, to
zatamanie si¢ lub zmiana tadu spotecznego, musi zafunkcjonowa¢ nowym rozu-
mieniem kosmosu i koncepcji czasu.

Tradycyjne koncepcje czasu zwigzane z kulturami pierwotnymi i religiami ko-
smicznymi: cykliczna i wahadtowa sag wyrazem pewnej koniecznosci, ktora naj-
pierw odkrywana jest w kosmosie i stad przenoszona na dzieje $wiata i histori¢
ludzka jako na czastke kosmicznego porzadku. W obu wariantach historia, tak jak
si¢ ja pojmuje w kulturze chrzes$cijanstwa nie istnieje. Dzieje czlowieka i §wiata
rozgrywaja si¢ poza czasem, a rzadzi nimi rytm stwarzania i zniszczenia stanowig-
cy odwzorowanie archetypicznego wzorca. Czas pierwotny stuzy jako model
wszystkich czasow®. Nic ani nikt nie moze przeciwdziataé, owej koniecznosci

®Por. W. Kasper, Chrzescijaistwo, [W:] Piec¢ wielkich religii swiata, red. E. Brunner—Traut,
Warszawa 1986, s. 119.

"Por. K. Rahner, O mozliwosci wiary dzisiaj, Krakow 1965, s. 55-56.

8por. A. Flis, S. Kapralski, Czas spoleczny: miedzy zmiang a niesmiertelnoscig, ,,Studia
Socjologiczne”, 2, 1988, 109, s. 63.

®Por. M. Eliade, dz. cyt. s. 379-380.
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dziejow. Zmiana zastatych struktur, tradycji, porzadku spotecznego, ksztattowanie
przysztosci wedlug czysto racjonalnych przestanek jest tu tak nie do pomyslenia
jak to, ze mozna uciec od czasu. Porzadek kosmiczny rzadzi §wiatem i cztowie-
kiem. Przeciwstawienie si¢ temu porzadkowi jest rownoznaczne z wyjsciem poza
ten porzadek, a wigc poza czas, a to oznacza $mier¢. Cztowiek nie moze istnie¢
poza kosmosem, a wigc poza tadem, ktory go okresla. Tak wyglada sytuacja czto-
wieka w koncepcji czasu kosmicznego.

Woydarzenie Jezusa Chrystusa rozumiane jako fakt jedyny i niepowtarzalny,
nie majacy swego archetypu w mitycznej przesztosci i niesprowadzalny do innego,
obala ostatecznie koncepcj¢ czasu opartg na statych powrotach mitycznego wzorca.
Transcendentno$¢ wydarzenia zbawczego wobec calej ludzkiej historii jest tak
doniosta, ze stata si¢ probierzem czasu. Jego kryterium i punktem wyjscia jako
autonomicznej, ale i nie okreslonej do konca przez siebie przestrzeni.

W judeochrzescijanskiej koncepcji czasu zasada przyczynowosci zostata prze-
niesiona z nieuchwytnej mitycznej rzeczywistosci w $wiat cztowieka. Dopiero
linearna koncepcja czasu pozwala na to, aby cztowiek zauwazyt siebie jako pod-
miot umieszczony na linii czasu stojacego przed nim otworem, zapraszajacego do
tworczego, realnego udzialu bez obawy pozornosci dziatan w cyklicznej koniecz-
nosci przyczyn i skutkéw sterowanych statym prawem kosmosu. Czas uwolniony
od konieczno$ci cyklicznych powrotow nie tylko sam stal si¢ autonomiczny, ale
jako taki wlasnie stat si¢ podstawowym wymiarem realizacji wolnosci czlowieka.
Linearna koncepcja czasu, sprawia, ze czlowiek niejako staje przed przysztoscia
niezdefiniowang do konca, stad moze dostrzec swoja rolg i miejsce w ksztattowa-
niu biegu historii. Zmienno$¢, ktora dla kultur postugujacych sie¢ czasem cyklicz-
nym, oznaczata chaos i wprowadzata Igk egzystencjalny, w kulturze chrzescijan-
skiej, postugujacej si¢ czasem linearnym, zostata usankcjonowana. Do tego co
niezmienne zostat wtaczony obszar zmian niepowtarzalnych i nicodwracalnych ',
Oczywiscie chrzescijanstwo, stojac na zasadzie wzglednej autonomii nie uwaza
czlowieka ani spotecznos¢ za absolutnego kreatora historii Swiata. Punkty A i W
nalezg do prerogatyw samego Boga, a w gruncie rzeczy sa Nim samym. Czlowiek
jednak migedzy swoim punktem wyjscia i punktem dojscia, a wigc w swojej historii,
moze czu¢ si¢ wolny wobec absolutnych punktow odniesienia ustalonych przez
Boga, wrecz punkty te sg podstawg jego wolnosci i kreatywnosci.

Petniejszy obraz wolnosci cztowieka umieszczonego w porzadku A i W
Ujawnia sie, gdy uzmystowimy sobie, ze w tym porzadku cztowiek to nie tyle jed-
nostka, przedstawiciel wigkszej catosci, to nie tylko punkt w bezkresie historii.
Prymat osoby przed jednostkg zabezpiecza niebagatelno$¢ historii tego, co jed-
nostkowe i konkretne wobec tego, co ogolne i powszechne. Poniewaz czlowiek jest
osobg, stad jego udzial w historii jest niczym niezastgpowalny, a wigc konkretny i
realny, a nie pozorny i jednostkowy. Wszystko wobec nieublagalnego przemijania

©por, A Flis, S. Karpalski, art. cyt, s. 73.
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nabiera szczegdlnej wagi, poniewaz niczego nie mozna pozostawi¢ na pozniej, aby
zachowato swoja jedyno$¢, a kazdy wybdr wiaze si¢ z rezygnacja z czegos$, co W
takiej formie nigdy nie powrdci'’. Jest to zasada rzeczywistoéci, ktora w sposob
nieskonczony dowartosciowuje osobe i zapewnia jej pozycj¢ w historii. Sama 0so0-
ba za$ musi by¢ rozumiana nie jako zastgpowalny przez inny punkt, ale jako wol-
nos$¢ realizujacy si¢ w czasie.

Cywilizacja chrzescijanska data mozliwo$¢ przeciwstawienia si¢ zastanemu
porzadkowi i tworzenia go wedlug nowych wzorcow. Do natury chrzescijanstwa
nalezy mozliwo$¢ pojawienia si¢ alternatywnego rozwigzania. Na przedtuzeniu tak
rozumianej wolnosci i wiary w zdolno$¢ wspottworzenia historii mogly si¢ pojawié
ruchy ideowe i spoteczne kwestionujgce zastany porzadek w imi¢ ostatecznej waz-
nosci ludzkich rozwigzan. Reformy, schizmy, herezje i rewolucje, jako zjawiska
kwestionujace istniejacy tad w sposob istotny nalezg do swoistych zjawisk kultury
europejskiej 1 zostaly wyzwolone przez chrzescijanska koncepcje czasu, ktdra
odstania warto$¢ kreatywnosci ludzkiej tak w wymiarze jednostkowym, jak i
spotecznym.

W obregbie samego Kosciota przejawem funkcjonowania linearnej koncepcji
czasu jest potrzeba i zdolnos¢ cigglego autoreformowania. Ecclesia semper refor-
manda zatem, to nie tylko pobozne zyczenie, ale postulat bardzo mocno osadzony
w realiach $wiatopogladu chrzescijanskiego. Hasto to bowiem oznacza, ze histori¢
mozna i nalezy poprawia¢ i ksztattowac, ze nie tylko zyjemy migedzy konieczno$cia
przesztosci i przysztosci, ale jesteSmy wezwani do projektowania terazniejszosci.
Nasz udzial w historii nie jest tylko biernym przyjmowaniem zachodzgacych proce-
sow, ale twdrcza obecnoscig realizujacego si¢ podmiotu.

AUTONOMIA SWIATA

Analiza dokumentow Kosciota odpowiedzi na znaki czasu, szczego6lnie Kon-
stytucji Duszpasterskiej o Kosciele w $wiecie wspotczesnym Soboru Watykan-
skiego Il wskazuje nie tylko na konkretne obszary wystepowania procesu autono-
mizacji cztowieka, ale takze ukazuje pozytywny wydzwiek tego procesu. Kosciot
nie tylko przestal goni¢ za uciekajgca zdawatoby si¢ historia, ale swoim pozytyw-
nym nastawieniem do $§wiata 1 procesOw w nich zachodzacych te histori¢ zaczat na
nowo wspoltworzy¢. Przyczynia si¢ w ten sposob do podniesienia podmiotowosci
cztowieka nie tylko na obszar techniki i panowania nad przyroda, ale rowniez —

o czym cztowiek mniej chetnie pamigta — nad samym sobg w wymiarze moralnym.
Doskonalym tego przyktadem jest nauka soborowa o wzglednej autonomii rzeczy
doczesnych, ktéra przyshuguje rzeczywistoSciom ziemskim w tym sensie, ze maja
one wlasne prawa i wartosci (KDK 36). W opisie stworzenia warto$¢ §wiata stwo-
rzZonego jest wyrazona powtarzanym rytmicznie stwierdzeniem ,,i widzial Bog, ze

“por. K. Rahner, Podstawowy wyklad wiary, Warszawa 1987, s. 221-223.
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byto dobre” (Rdz 1, 3.12.18.21.25.31). Bog Ksiggi Rodzaju zawiera przymierze nie
tylko z cztowiekiem, ale rowniez z cala przyroda, rozciagajac nad calym §wiatem
znak swego przymierza.

Swiat ma swoja wlasna podmiotowo$é i swoje wiasne dobro niezalezne od
rzeczywistosci sakralnych. W konsekwencji literatura, polityka, panstwo, szkolnic-
two, nauka nie s3 i nie moga by¢ ze swej istoty chrzescijaniskie ™. Z istoty swojej
chrze$cijanski jest i ma by¢ jedynie Kosciol. Rzeczywisto$ci te maja swoja wlasna
autonomig, a istote swojej wartosci czerpig nie z chrzescijanstwa, ale z natury
ludzkiej stworzonej na obraz i podobienstwo Boga.

Sobor Watykanski Il mowi takze i ostrzega przed Zle pojmowang autonomia,
polegajaca na pozbawianiu wszystkich wymiarow zycia ludzkiego wymiaru sa-
kralnego i odniesienia do norm prawa Bozego (KDK 41). Nie mozna pozbawié¢
czlowieka wymiaru sakralnego w roznych przejawach zycia, jest on bowiem
zabezpieczeniem wszelkiej autonomii cztowieka, ale rowniez nie mozna zastgpo-
waé profanum przez sacrum. Kazdy totalitaryzm godzi posrednio albo bezposred-
nio w wolno$¢ cztowieka.

Sacrum to nie jaka$ odrgbna rzeczywisto$¢, ale glebszy wymiar swieckoSci
wskazujacy na Stworce™®. Chodzi zatem o znalezienie i zabezpieczenie w profa-
num miejsca na sacrum — 6w glebszy wymiar, na relacj¢ do Boga, ktory stworzyt
$wiat jako profanum. Dopiero $wiat pojety w ten sposob moze staé sie tworzywem
tworczej dzialalnosci cztowieka. Ten kierunek §wiadomosci Kosciota wyptywa z
nowego odczytania Ewangelii w dialogu ze $wiatem, ktory zostat potraktowany
jako partner, a nie jako rywal. Stad zwrocenie Swiatu wolnosci w tym, co jest jego
wlasne i co nie moze by¢ zarzadzane przez Kosciot jako instytucje, nie jest ani
kapitulacja wobec autonomicznej wizji zycia ludzkiego, nie oznacza zatem sekula-
ryzmu, ktory pozbawitby czlowieka relacji do sacrum, ani wycofaniem si¢ ze $wia-
ta $wieckiego w dziedzing czysto sakralng. Taki ruch wprowadzatby sztuczny — nie
stworzony przez Boga — podziat calej rzeczywistosci, a wigc i samego cztowieka
na to co sakralne i profaniczne. Sam Kosciot za$, ograniczajac si¢ silg rzeczy do
sfery sacrum, zatracitby znamig powszechnosci ™.

Swiat nie moze by¢ traktowany jako przedmiot oddziatywania Kosciota. Ko-
$ciol nie moze si¢ traktowac jako jedyna sita zdolna do tworzenia cywilizacji, nie
moze zaja¢ miejsca bogdw hellenskich, probujac podbija¢ swiat i pozbawia¢ go
jego wilasnej autonomii. Nie istnieje bowiem antynomia cywilizacji i religii prze-
ciw $wiatu. Swiat ma swojg wlasng autonomi¢ nadang przez Boga, a nie przez Ko-
$ciol, stad powinien by¢ traktowany jako podmiot dialogu z zachowaniem szacun-
ku do jego wiasnej wartosci i celu. Natomiast, jesli méwimy o zjednoczeniu osta-
tecznym wszystkiego w Bogu, o wspolnym celu, to z uwzglednieniem, iz dokonuje
si¢ to na mocy wlasnego powotania kazdej z tych rzeczywistosci.

2por. K. Rahner, O mozliwosci..., s. 187-191.
Bpor.J. Dalrymple, Chrzescijariskie tak, Krakoéw 1975, s. 83.
Ypor. T.W ectawski, Kosciél zamknigty — Kosciol otwarty, ,,Znak”, 8, 1993, s. 23.
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AUTONOMIA NAUKI | TECHNIKI

Przetom ostatnich wiekéw jawi sie jako wielkie upomnienie si¢ cztowieka o
swoje miejsce w §wiecie 1 0 swoja podmiotowo$¢. Przejawem tego jest postep
techniczny, ruchy spoleczne dostrzegajace potrzeby pojedynczego, konkretnego
czlowieka, obudzenie $wiadomo$ci praw i obowigzkéw. Przetom ten byl tak
ogromny, ze wydawac si¢ mogto, iz cztlowiek wypiera samego Boga z obszarow,
ktore dotad catkowicie do Niego nalezaly, ze wolno$¢ cztowieka jest w zasadni-
czym konflikcie z panowaniem Boga. Jeszcze dzisiaj mozemy si¢ spotkaé z pyta-
niami o zgodno$¢ wiary i nauki. Nalezy zauwazy¢, ze wolnos¢, ktora cztowiek
nieustannie poszerza, poznajac prawa rzadzace przyroda, kosmosem, $wiatem fizy-
ki, rzeczywiscie mowi kim czlowiek jest, jakie sg jego naturalne zdolnosci i pre-
dyspozycje i czego moze oczekiwac, a wigc okresla jego podmiotowos¢ i odpo-
wiedzialno$¢ nawet wowczas, gdy wkracza na teren dotychczas wydawatoby sie
zastrzezony catkowicie Bogu.

Jesli cheieliby$my siggna¢ do podstaw tego zjawiska, nalezy zauwazy¢, iz naj-

pierw teologia biblijna a nastepnie apologeci i Ojcowie Ko$ciota poddali krytyce
podstawowe struktury myslowe, rdzen mityczny kultury hellensko-
-rzymskiej w $wietle teologii judeochrzescijanskiej. W tym kontekscie zrodzita si¢
sekularyzacja — odbostwienie kosmosu i ,,odczarowanie” (M. Weber) catej rze-
czywistosci. Krytyka mitologii nie przeszkodzita w tym, aby pewne struktury my-
slowe §wiata antycznego, mianowicie te, ktore znalazty cho¢by pozorne oparcie w
Biblii, wytrzymaty krytyke Ojcéw Kosciota i Tradycji. Nie spostrzezono si¢ jak
struktury te, mimo tylko pozornej zgodnos$ci z Biblia, tworzyly pewne uwarunko-
wania kulturowe. W ten sposob przyjeto hipotezy astronomiczne, geograficzne,
polityczne, fizyczne, medyczne, historyczne jako konieczne i jedyne, co wigcej, z
uplywem czasu doszto do zatarcia zrodta ich pochodzenia z innego pod wzglgdem
mentalno$ci $wiata. Przyjmujac je jako oczywiste dane, potaczono w jedng catos¢
struktury przypadkowo nalezace do kultury $réodziemnomorskiej ze strukturami
koniecznymi dla $wiata wiary ™. Do momentu wyodrebnienia si¢ nauki jako dzie-
dziny $wieckiej dokonywalo si¢ niejednokrotnie absolutyzowanie twierdzen nau-
kowych 1 uswigcenie ich zrodet. Na tej zasadzie, np. dzieta Arystotelesa nazywano
w $redniowieczu ksiegami §wietymi, a odrzucenie geocentrycznego obrazu $wiata
uznano za herezjg.

Pierwszym zwiastunem wyodr¢bnienia si¢ nauki jako samodzielnej dziedziny
zycia niezaleznej od wiary, byto oddzielenie filozofii od teologii dokonane przez
Akwinatg. Prawdziwy jednak proces autonomizacji nauki dokonywatl si¢ w starciu
twierdzen uznawanych za przejaw nieomylnej wiary z nowozytnymi odkryciami
geograficznymi i astronomicznymi. W rezultacie, czas renesansu rozpoczyna nie-
postrzezenie zjawisko sekularyzacji nauki i autonomizacji wiary.

B por. E. Dussel, Od sekularyzacji do sekularyzmu, ,,Concilium”, 1969, 6-10, s. 109-110.
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Jednym z pierwszych, ktory musial zmierzy¢ si¢ z problemem pogodzenia
twierdzen biblijnych z danymi, jakie uzyskiwal w wyniku swoich badan byt Gali-
leusz. Miat on nie tylko wielkg wiedz¢ przyrodnicza, ale rowniez ogromne wyczu-
cie teologiczne i filozoficzne. Sam stal na fundamentalnej zasadzie, ze Pismo nie
moze wprowadza¢ w blad, zawiera ono zasady wiary, ktore przekraczajg naturalne
pojmowanie cztowieka i nauka nie ma nic w tych sprawach do powiedzenia. Ruch
planet, budowa kosmosu nie jest sprawa wiary, ale nauki. Gdy zatem ujawni si¢
jakas oczywista sprzeczno$¢ migdzy nauka a tekstami Pisma, nalezy uwaznie i
wnikliwie bada¢ autentyczne znaczenie Pisma. Galileusz wskazywal rowniez na
fakt, ze Ojcowie Kosciota, jesli byli przeciwni zasadom astronomicznym, ktore on
wyznaje, to dlatego, Ze nie zbadali problemu powaznie i naukowo ™.

Sam Galileusz rozrézniat dwa porzadki poznawcze, a wigc porzadek poznania
naturalnego i1 porzadek poznania nadprzyrodzonego. Juz wczesniej pisali o tym
Ojcowie Kosciota. Augustyn pouczal, ze ksiggi $wigte mowig nie o tym jak idzie
niebo, ale jak si¢ idzie do nieba. Praktyczne rozroznienie wprowadzit $w. Tomasz,
ktory rozrézniat poznanie w $wietle wiary (lumen fidei) i poznanie w $wietle natu-
ralnego rozumu (lumen naturale).

Sprawa Galileusza przyczynita si¢ zatem do przyspieszenia procesu autonomi-
zacji nauk przyrodniczych oraz zainicjowata alienacje techniki i nauki od humani-
zmu. Juz w XVIII w. nie ma $ladu w teologii lub filozofii proby dokonywania re-
fleksji nad postepem nauk przyrodniczych'’. Mimo jednak, Zze w teologii zanikla
wrazliwo$¢ na efekty rozwoju nauki, to jednak problem ten nieustannie powracat w
dzietach ludzi nauki. Znamy wielu naukowcow: matematykow, fizykoéw, przyrod-
nikow, ktorzy swoje odkrycia taczyli z gleboka wiarg: Newton, Pascal oraz Dar-
win, ktory prawo ewolucji uwazat za potwierdzenie biblijnej nauki o opatrznosci
Bozej '®. Aubrey Moore w 1889 r. na temat prawa ewolucji pisal, iz ,jest nieskon-
czenie bardziej chrzescijanska niz teoria »szczeg6lnej kreacji«. Zaklada ona bo-
wiem immanencj¢ Boga w przyrodzie i wszechobecnos$¢ Jego mocy stworczej. Ci,
ktorzy przeciwstawiaja si¢ doktrynie ewolucji, bronigc »ustawicznych interwencji«
Boga, prawdopodobnie przeoczyli fakt, ze ich teoria szczegdlnej interwencji
Stworcy zaktada jako dopetnienie teorig stalej nieobecnosci” ™.

Proby taczenia wiary z naukg nie miaty jednak wigkszego wplywu na proces
autonomizacji nauki, ktory w XIX w. przybierat coraz bardziej na sile. Proces ten
byt niejednokrotnie postrzegany jako ,,wypieranie” Boga ze $wiata cztowieka moca
nauki i techniki.

% por. tamze, s. 117-118.
Y por. J. Zycinski, Kontrowersje wokét Galileusza, [w:] Sprawa Galileusza, red. J. Zycin-
ski, Krakow 1991, s. 15.
Bpor, S, Zie¢ba, Darwin Charles, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 3, Lublin, 1970, k. 1031.
A L. Moore, Science and Faith, Kegan Paul, London 1889, s. 184, za: J. Zycinski,
dz. cyt. s. 18.
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O ile Galileusz odrézniat dwa porzadki poznawcze, powotujac si¢ na autoryte-
ty Kos$ciola, o tyle Laplace dokonat przeciwstawienia migdzy porzadkiem przyrod-
niczym a porzadkiem religijnym. Jego btad polegal na tym, Ze na tej samej ptasz-
czyznie stawiat dane nauk przyrodniczych z danymi nauk biblijnych.

Stanowiskiem radykalnym w procesie autonomizacji nauki byl naturalizm,
Uznajacy przyrodeg za jedyng rzeczywistosc, a prawa przyrodnicze za jedyne prawa
rzadzace cala rzeczywisto$cia. Faktyczne problemy zaczely sie wowczas, gdy do-
bre intencje taczyly si¢ z ciasnotg umystowa. Samuel Clarke upraszcza newtonow-
ska koncepcje zwiazkow kosmosu z Bogiem do nadzwyczajnych interwencji Boga.
Interwencja Boga zas nazywat to wszystko, czego wowczas nauki przyrodnicze nie
byty w stanie wyjasni¢. W efekcie Bog w pojeciu Clarke’a funkcjonuje jako wy-
petnienie luk niewiedzy przyrodniczej®. Poboznosé za§ w zetknieciu si¢ z takim
obrazem rzeczywisto$ci polegala na tym, aby dla Boga zarezerwowa¢ w przyrodzie
i $wiecie jak najwigcej mozliwosci interwencji w §wiat.

W tym fermencie pojawia si¢ filozoficzna forma supernaturalizmu jako sposdb
wyjasnienia obecno$ci Boga w swiecie. Wedtug tego kierunku, Bog nie moze postu-
giwac si¢ czynnikami naturalnymi, ale rywalizuje z natura poprzez cuda rozumiane
jako zawieszenie praw natury. Tam, gdzie nie zostata wykryta przyczyna naturalna,
np. chmura dla deszczu, tam sugerowano dziatanie Boga. Supernaturalizm, wyptywa-
jacy jednak z dualistycznej wizji $wiata, jest z gruntu niechrzescijanski.

Wyraznie takiej uproszczonej religijnosci i niebezpiecznej wizji Boga sprze-
ciwial si¢ Ditrich von Bonhoeffer w swoich listach do Eberharda Bethgego, gdy
pisat: ,,Religijni méwia o Bogu wtedy, gdy ludzkie sumienie (bywa, ze z lenistwa
umystowego) dobiega kresu lub wtedy, kiedy zawodzg ludzkie sity. Wlasciwie
zawsze jest pojmowany jako deus ex machina, ktéremu kazg wkracza¢ na scene
albo dla pozornego rozwigzania nierozwigzalnych problemoéw, albo jako mocy, gdy
moc ludzka zawodzi, zawsze zatem przy okazji ludzkiej stabosci wzglednie na gra-
nicy ludzkiego poznania. Trwac to jednak moze, silg rzeczy, tylko tak dtugo, dopo-
ki ludzie wlasnymi sitami nie przesung tych granic nieco dalej i Bog, jako deus ex
machina, nie stanie si¢ zbyteczny” ",

Przemiany zachodzace w relacji cztowieka do nauki, zwlaszcza ubostwienie
nauki, rodzito pytanie: jak daleko bedzie siggat proces ,,wypierania” Boga i jakie
ma to znaczenie dla religijnosci czlowieka. Jak si¢ wydaje granica tego procesu jest
prawda o czlowieku i o Bogu. Bog nie jest zazdrosnym bozkiem bronigcym czto-
wiekowi tego, co zostato mu udzielone. Dopdki zatem to ,,wypieranie” bedzie nie
tylko powigkszaniem autonomii cztowieka, ale przede wszystkim jego podmioto-
wosci, dopoki Bog bedzie ,,pozbawiany” falszywych tylko i ograniczonych pojec¢
1 przymiotow.

Chrzescijanski Bog dzierzy wiadze nie tylko nad ta cze$cig Swiata, ktorej jesz-
cze nie rozumiemy. Tak pojety Bog nalezy do przednaukowej przesztosci, taki bog

270b.J. Zycifnski, dz. cyt., s. 19.
2D, Bonhoeffer, Wybor pism, Warszawa 1980, s. 241.



TEOLOGIA SEKULARYZACIJI A STWORZENIE 15

umiera we wspotczesnym $wiecie. Bog biblii panuje niepodzielnie wszgdzie, za-
rowno w tych dziedzinach, ktore cztowiek opanowal, jak i w tych, ktorych nie opa-
nowat lub nigdy nie opanuje®. Proces ,,wypierania” Boga nie tyle dotyka Boga co
czlowieka, jego poje¢ o Bogu. W chrzescijanstwie mamy szuka¢ Boga przede
wszystkim w tym, co wiemy. Oznacza to, ze cztowiek im bardziej oczyszcza swoje
pojecie Boga, tym bardziej przybliza si¢ do Niego i tym bardziej staje si¢ prawdzi-
wie wolnym i autonomicznym.

Ostatecznego rozwigzania kwestia stosunku nauki do wiary doczekata si¢ w
deklaracjach Soboru Watykanskiego I, glosi on, Ze ,,istnieje dwojaki, r6zny porza-
dek poznania” wiary i rozumu, oraz uznaje ,,shuszng wolnos¢” i prawowita auto-
nomi¢ kultury ludzkiej, a zwlaszcza nauk (Dei Filius IV). Rowniez Sobor Waty-
kanski II potwierdza wlasciwg autonomi¢ nauk: ,,badanie metodyczne we wszyst-
kich dyscyplinach naukowych, jesli tylko prowadzi si¢ je w sposob prawdziwie
naukowy i z poszanowaniem norm moralnych, naprawde nigdy nie bedzie si¢
sprzeciwia¢ wierze, sprawy bowiem $wieckie i sprawy wiary wywodza swoj po-
czatek od tego samego Boga. [...] Dlatego niechaj wolno bedzie wyrazi¢ ubolewa-
nie nad niektérymi postawami umystowymi, jakich dawniej na skutek nie dos¢
jasno rozumianej stusznej autonomii nauk nie brakowato takze miedzy samymi
chrzescijanami, a ktore wywotawszy wasnie i spory doprowadzily umysty wielu do
przeciwstawienia wiary i wiedzy” (KDK 36).

AUTONOMIA PANSTWA [ WELADZY

Odbostwiony $wiat, jakim go ukazuje biblijny opis stworzenia, nie usprawie-
dliwiat pretensji do boskich prerogatyw witadzy. W religiach poganskich uzurpo-
wanie sobie boskosci przez wladcow bylo $cisle zwigzana ze sposobem pojmowa-
nia sfery boskiej. Bostwo byto rozumiane przede wszystkim w kategoriach mocy i
sity. Stad krol cieszacy si¢ wladza 1 ptynaca stad moca, przyjmowat prerogatywy
boskie jako stusznie si¢ mu nalezace. Takie jednak pojecie tego co boskie zostato
zakwestionowane w srodowisku wiary Izraela i chrzescijan i nalezato do mitolo-
gicznej przesztosci.

H. Cox jeden z prekursorow teologii sekularyzacji, czynnika desakralizujgce-
go polityke i role wladcy dopatruje si¢ takze w Exodusie. Byt to fakt, przez ktory
Zydzi zamanifestowali zadanie, aby wiladzy politycznej faraona nie poczytywano
za wladze boska®. Cata za$ historia Izraela potwierdza, Zze zaden wladca tego na-
rodu nie korzystat z wladzy nieograniczonej. Proby za$§ zajecia miejsca Boga w
stosunku do narodu, jak np. zliczenie ludnosci Izraela przez Dawida, byly srogo
karane (por. 2 Sm 24, 4 n).

270b.J. Dalrymple, dz. cyt., s. 82.
2 Por. H. Cox, La cité séculiére, s. 54, za C. Duquoc, Niejasnosci teologii sekularyzacji,
Warszawa 1975, s. 74.
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U podstaw chrzescijanskiego pojmowania relacji panstwa do Kosciola lezy
klasyczne w tym temacie stwierdzenie ewangeliczne: ,,Oddajcie wigc Cezarowi to,
co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga” (Mk 12, 17 b). Tekst ten nie
tylko potwierdza potrzebe istnienia tych dwodch rzeczywistosci, a wigc panstwa i
Kosciota, ale takze okresla, ze ani samo panstwo, ani sam Ko$ciot nie wyczerpuja
calej rzeczywistosci i nie zabezpieczajg wszystkich potrzeb cztowieka. To stwier-
dzenie ma takze swoje bogate potwierdzenie w pozytywnych i negatywnych do-
$wiadczeniach odniesien panstwa do Kosciota w historii Europy.

Na ksztatt obecnego oblicza Europy, miat istotny wptyw przetom, jaki dokonat
si¢ w historii Cesarstwa Rzymskiego pod wptywem ekspansji chrzescijanstwa.
Jednym z elementéw tego przelomu byla utrata przez Cesarstwo atrybutow bo-
skich. Byt to przetom wazny nie tylko kulturowo, ktory mozemy okresli¢ jako od-
mitologizowanie panstwa, ale takze istotny pod wzgledem spotecznym i politycz-
nym. Proces ten w duzej mierze zawdzigczal swoj efekt nieugietej postawie chrze-
Scijanstwa, ktore nie dato sie zepchng¢ do panteonu i zréwnaé do innych religii.
Cesarstwo bylo przychylne i tolerancyjne wobec wszystkich religii, biorac je pod
dach opieki panstwa. Tolerancja Cesarstwa, ktora byla ofiarowana réznym reli-
giom, dokonywata si¢ jednak za cen¢ upanstwowienia, czyli wprowadzenia do
panteonu. W ten sposob to, co cesarskie stawalo si¢ rowniez boskie, na co oczywiscie
chrzescijanstwo przystac¢ nie moglo za ceng zachowania swojej istoty i tozsamosci.

W efekcie panstwo, ubostwiajace swoja wladzg, upadto. Chrzescijanstwo
jednak, uwiktane w pewien sposob w struktury myslowe tamtej epoki, nie byto
w stanie przeskoczy¢ automatycznie od doktryny religijnej, wyciagajac wszyst-
kie jej konsekwencje do praktyki politycznej. Proces sekularyzacji panstwa nie
dokonat si¢ w przeciggu kilku czy kilkunastu lat, ale dojrzewal przez cate wieki
w umystach, az ostatecznie znalazt swoje rozstrzygnigcie w czasach nowo
zytnych.

Nalezy mocno podkresli¢, ze ogromng pozytywng rolg w tym procesie odegrat
sam Kosciot. Teoria ,,dwoch wladz” papieza Gelazego 1 (492—496) jest wybitnym
tego wyrazem. Teoria ta na dlugo zawazyla na stanowisku Kosciota wobec wladzy
swieckiej, stad warto tu przytoczy¢ istotne tresci dokumentu papieskiego: ,,Wielki
cesarzu, sg dwie najwyzsze wladze rzadzace Swiatem: Swigta wladza biskupow i
wladza cesarska. Z tych dwoch wiadz-czynnikow obowigzek kaptanow jest tym
wigkszy, ze muszg oni zdawaé sprawe, nawet i za ziemskich krolow, przed trybu-
nalem Boga. Wiesz bowiem, blogostawiony synu, ze przewyzszasz godno$cig caty
rodzaj ziemski, a mimo to pokornie schylasz gtowe¢ przed stugami spraw Bozych,
od ktdérych oczekujesz pomocy dla zbawienia swej duszy [...]. W tej dziedzinie
zalezny jeste$ od kaptanoéw i nie mozesz zadac, by w tym byli oni ulegli twojej
woli. A jezeli chodzi o kierowanie panstwem, odpowiedzialni za sprawy religii
dobrowolnie uznajg, ze posiadasz wladze cesarska z nakazu Bozego i w konse-
kwencji sg postuszni twoim prawom i nie przeciwstawiajg si¢ twej wladzy, ktora
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posiada jako jedyna moc prawa w porzadku doczesnym [...]”%. Wypowiedz ta

powstata w kontekscie stosunkow Kosciota zachodniego do cesarstwa wschod-
niego, w ktorym cesarze z r6zng skutecznoscig uzurpowali sobie wladze do roz-
strzygania wewngtrznych spraw Kosciota.

Inng formg potwierdzajaca w praktyce nauke Kosciota o dychotomii wtadzy
byt fakt konsekrowania cesarzy i krolow przez papieza potwierdzajacy dobitnie, ze
papieze nigdy nie dazyli do uzyskania niepodzielnej wladzy. Istnienie zas Panstwa
Koscielnego potwierdza tylko dazenie papiezy do uwolnienia si¢ od wszelkich
zaleznosci od wiladzy Swieckiej w kierowaniu Kosciolem. I chociaz faktycznie
mamy w tym przypadku do czynienia, z czym$§ co mozna nazwaé papocezary-
zmem, to jednak nie mozna tego przypadku rozumie¢ jako przyktadu ogodlnej zasa-
dy. Teoria dwoch panstw $w. Augustyna byta zawsze dla KosSciota zelazng zasada.

W éredniowieczu doktryna polityczna sw. Tomasza bronita autonomii zycia
politycznego, co wowczas jeszcze spotykato si¢ z podejrzliwoscia Kosciota. To
jednak pehiejsze przyjecie i zrozumienie znalazta doktryna Roberta Belarmina,
ktéry nauczat, ze wtadza koScielna jest calkowicie oparta na prawie Bozym i po-
chodzi od Boga. Natomiast wladza swiecka, bedac zgodna z wola Boza, urzeczy-
wistnia si¢ poprzez autonomiczng decyzje ludzka®.

Co nowego wprowadzito chrzescijanstwo w ide¢ panstwa i wiadzy? Chrzesci-
janstwo biblijng naukg o stworzeniu, odbostwiajaca $wiat, zdesakralizowato i od-
bostwito panstwo 1 wladze. Jest bowiem jedyna wiadza absolutna, wiladza Boga.
To On powotat caty kosmos do istnienia z niczego, suwerennym aktem bez czyjej-
kolwiek pomocy. Natomiast wladza ludzka jest wzgledna. Biblijna wiara w jedy-
nego Boga uzyskala swoje egzystencjalne urzeczywistnienie w odrzuceniu ubo-
stwiania wiadzy politycznej*°.

W cywilizacji chrze$cijanskiej nie ma miejsca na boskich wladcow tak w zna-
czeniu religijnym, jak i w znaczeniu racjonalistycznym — wtadze pojmowang jako
ostateczng instancjg. Oryginalno$¢ chrzescijanstwa wobec nowozytnych doktryn
polega na zachowaniu wymiaru sakralnego w sferze profanum, za ktore uchodzi
polityka.

Oswiecenie jako doktryne religijng glosito deizm, a wigc nicobecnos¢ Boga w
historii cztowieka. Bog zatem jako nieobecny, nie interweniujacy w Swiat cztowie-
ka nie moze legitymowac i uzasadnia¢ jakiejkolwiek wladzy. Z pojawieniem si¢
deizmu musiaty wigc pojawic si¢ rozne od Pawtowej (,,wtadza pochodzi od Boga™)
doktryny uzasadniajace istnienie panstwa i wladzy. Pojawiaja si¢ wiec doktryny,
ktérych wspdlnym mianownikiem byto wskazanie, ze lud jest jedynym podmiotem
wladzy. Okazuje si¢ jednak, ze panstwo pozbawione fundamentu religijnego czyni

24 Tekst dokumentu przytoczony za: ks. E. Przekop, Rzym — Konstantynopol, Olsztyn 1987,
s. 26.

% por. H. Bornewasset, Pasistwo i polityka od Renesansu do rewolucji francuskiej, ,,Con-
cilium”, 1969, 6-10, s. 102.

%por. J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijarstwo, Krakow 1970, s. 70.
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z ludu przedmiot swojej wladzy. Bez odniesienia do Boga jedyna relacja, jaka
cztowiekowi pozostaje, to relacja do drugiego cztowieka, ktory wobec panstwa
uzurpujacego sobie wiladzg absolutng jest calkowicie bezsilny. Panstwo w tym
uktadzie jawi si¢ jako ostateczna instancja, a wige jako quasi-absolut. Zrozumiany
staje si¢ wigc sekularyzm i ateizacja dokonujgca si¢ w panstwach absolutystycz-
nych i totalitarnych. Chodzi w nich o zastapienie relacji do Boga relacja do wtadzy,
ktéra w ten sposob staje si¢ ostateczng i wszechwladna.

Panstwo jako catkowicie racjonalny twor pierwszy przedstawit filozof prawa
natury — Christian Wolff. Teoria ta stala si¢ podstawa oswieconego i absolutnego
panstwa czasu o$wiecenia. Wedlug niej poszczegolne jednostki miaty odstgpi¢
dobrowolnie swoje ludzkie prawa, ktorymi dla ich dobra ma si¢ postugiwaé w spo-
sob racjonalny ksigze dla wickszego dobrobytu i wigkszej kultury poddanych?®’.

Racjonalne uzasadnienie pochodzenia wladzy ,,odczarowato” dawng godnos¢
krolewska ,,z Bozej taski”. Wtadca stracil swe sakralne znaczenie wynikajace z
powigzania z elementem boskim i stal si¢ pierwszym wsrod rownych. Nieufnosc,
ktorg papieze darzyli liberalne rzady, wynikata jednak nie tylko z nowej filozofii
wladzy, ale rowniez z faktu, Ze ze strony tych rzadéw Kosciot spotykat si¢ z nie-
chegcig, a nawet wrogoscig. W imi¢ nowoczesnych wolnosci kwestionowano suwe-
rennos$¢ papieza nad jego poddanymi w sprawach §wieckich. Rzad Piemoncki
laicyzowat te obszary zycia politycznego, ktore od wiekow byly uwazane za dome-
ne Kosciota. Regalizm nawotywat do postuszenstwa Stolicy Apostolskiej tylko w
sprawach wiary. Wielu, zwlaszcza o przywigzaniach konserwatywnych, gubito si¢
w sprzecznych teoriach, z trudem odrozniajac prawdy wieczne od czasowych
struktur w porzadku koscielnym i cywilnym?,

Racjonalistyczna teoria panstwa i wladzy wcale jednak nie zakonczyta dysku-

sji nad miejscem Kosciota i panstwa w rzeczywistosci ludzkiej, wrecz przeciwnie
czysto racjonalistyczna teoria wladzy stala si¢ podstawa panstwa absolutystyczne-
g0, a wigc panstwa, ktore pod ptaszczykiem rozumu uzurpuje sobie w
efekcie prawo do tego, co boskie. Zreszta w o$wieceniowej teorii wladzy mialy
swoje zrodto wszystkie totalitaryzmy z faszyzmem i komunizmem na czele.
W gruncie rzeczy byly to formy sprawowania wladzy ubdstwiajgce panstwo, a
wigc wymagajace bezwzglednego postuszenstwa w zamian za obietnice przynie-
sionego zbawienia, oczywiscie w §wieckiej formie jako dobrobytu, sprawiedliwo-
$ci spotecznej itp.

Kosciol ze swej strony nigdy w sposob absolutny nie potepit wiadzy jako spo-
sobu urzadzenia spotecznosci ludzkiej. Owszem, czgsto wskazywal i wskazuje
nadal na bledy i niebezpieczenstwa kryjace si¢ w réznych formach sprawowania

Zpor.H. Bornewasser, art. cyt, s. 105.
2por. R. Aubert, Wolnos¢ religijna w latach 1832-1864, ,,Concilium”, 1965/6, 1-10,
s. 547-548.
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wladzy®. Tak czy inaczej Kosciot, miat duzy wplyw na budzenie szacunku dla
wiladzy legalnej, od samego bowiem poczatku szerzyt zasade postuszenstwa dla
wiadzy, ktorej istnienie i zasadno$¢ obwarowana jest najwyzszym autorytetem
Boga. Swiety Pawet pisat w tej sprawie do Rzymian: ,,Kazdy niech bedzie poddany
wiladzom, sprawujacym rzady nad innymi. Nie ma bowiem wiadzy, ktéra by nie
pochodzita od Boga [...]” (Rz 13, 1). Szacunek dla wtadzy, jaki budowal Kosciot,
nie polegal na prostym aliansie panstwa z Kosciotem, aczkolwiek historia zna i
takie uktady, ale na budzeniu sumien, ktdre maja by¢ poddane wtadzy, jako pocho-
dzacej od Boga. Panstwo mogto si¢ spodziewa¢ od Kos$ciota uzasadnienia istnienia
prawa i wladzy, bez ktorych panstwo nie moze istnie¢. Kosciot natomiast spodzie-
wal si¢ od panstwa oficjalnego, prawem zagwarantowanego uznania i szacunku.

W ten sposob zostaty zagwarantowane: wolno$¢ wyznania i wolnos$¢ panstwa. Ko-
$ciol bowiem mogt swobodnie dziata¢ jako spoteczno$¢ wierzacych i instytucja
zycia publicznego. Panstwo za$ moglo suwerennie dziata¢, mie¢ swoje prawo,
wobec ktorego takze Kosciol, zgodnie z zasada przez siebie gtoszona, zachowywat
szacunek. Tym, co strzeglo zarowno interesow panstwa, jak i Kosciola, byta tole-
rancja wyznaniowa, ktora nie tylko zabezpieczata prawa Kosciola, ale takze strze-
gla obywateli panstwa przed przesladowaniami.

Autonomia panstwa i Ko$ciota, a wigc uznanie odrgbnych celow Kosciota
jako troski o dobro wieczne wiernych i panstwa, jako pracy nad pomyslnoscia i
bezpieczenstwem doczesnym obywateli, jest jednocze$nie zagwarantowaniem au-
tonomii cztowieka niestotalitaryzowanego przez zadng z tych rzeczywisto$ci
(por. KDK 76).

Zjawiskiem niepokojacym we wspolczesnym $wiecie, zwlaszcza w krajach
wysoko rozwinietych i bedacych na drodze rozwoju, jest tendencja do wyzbywania
si¢ swojej podmiotowosci wobec panstwa w zamian za tad i dobrobyt. Tworzy si¢
wizja wszechopiekunczego panstwa, ktore w zamian za wolno$¢ bedzie miato za
zadanie stworzy¢ raj na ziemi*’. Jest w tej postawie jaka$ forma kapitulacji wobec
wezwania wolnosci, a takze rezygnacja z odpowiedzialnosci, co jest przejawem
niebezpiecznego zobojetnienia wobec zta, ktore dokonuje si¢ w $wiecie. Zrodta tej
niewiary w czlowieka nalezy chyba upatrywac nie tyle w sekularyzacji, co w cat-
kowitej dechrystianizacji, ktory pozbawia cztowieka wymiaru religijnego, ograni-
cza jego widzenie rzeczywistosci tylko do tego, co $wieckie tym samym ogranicza
jego wolnos¢. Tracac z oczu rzeczywisto$¢ religijng, czlowiek wspolczesny musi
sobie tworzy¢ namiastki, szuka wigc wybawienia w panstwie, czy tez w organiza-
cjach migdzynarodowych. Tam bowiem, gdzie rozpada si¢ wiara chrzescijanska,
gdzie czlowiek traci nadprzyrodzong nadziej¢, tam ponownie pojawia si¢ mit o
boskim charakterze panstwa, poniewaz cztowiek nie moze wyzby¢ si¢ totalnej na-

Ppjus X, Encyklika ,, Quadragesimo anno”, Watykan 1931; Encyklika , Mit brennender
Sorge”, Watykan 1937; Jan Pawet I, Encyklika ,, Sollicitudo rei socialis”’, Watykan 1987.
®¥por. L. Kotakowski, Cywilizacja na lawie oskarzonych, Warszawa 1990, s. 161.
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dziei®. W ten sposob zasada pomocniczosci przeradza sic w zasade $wieckiej
opatrznosci. A wolno$¢ otrzymana z taski panstwa, przeradza si¢ fatwo w towar
wymienny, za ktory mozna naby¢ bez trudu spokoj i dobrobyt.

CZY AUTONOMIA MORALNOSCI?

Problemem cziowieka wspoélczesnego jest fakt, ze na przestrzeni krotkiego
stosunkowo czasu ksztaltowania si¢ nowozytnej Europy, nastgpit tak gwattowny
rozwdj nauk, powstato tyle nowych mozliwosci, tak bardzo poszerzyta si¢ autono-
mia cztowieka, ze wolno$¢ zaczyna by¢ przezywana nie tyle jako dobro, ktdre zo-
bowigzuje, ile jako niespodzianka, na ktorg cztowiek nie do konca jest przygoto-
wany. Fizyka nuklearna czy inzynieria genetyczna sg tego dobitnym przykladem.
Czlowiek nagle zaczyna si¢ porusza¢ po obszarach dotad niezdefiniowanych
etycznie. Wolno$¢ za§ wyrwana prawu, czy tez realizowana bez prawa moze obro-
ci¢ si¢ 1 nierzadko obraca si¢ przeciwko cziowiekowi. Wolnos¢ bowiem jest przede
wszystkim mozliwoscia korzystania z prawa i dlatego potrzebuje prawa*.

Sobdér Watykanski II, méwigc o stusznej autonomii rzeczy doczesnych doty-
czacej czlowieka, zycia spotecznego, nauki (KDK 36), wspdlnoty politycznej
(KDK 76), kultury (KDK 56) podkresla jednoczesnie jej stuszny zakres. Autono-
mia rzeczywistosci ziemskich nie jest absolutna. Musi ona realizowac si¢ z posza-
nowaniem norm moralnych (KDK 36), z uznaniem Boga za sprawce i cel wszyst-
kich rzeczy (KDK 20), i przyjeciem normy prawa Bozego (KDK 41). Jednoczesnie
podkresdla sig, ze ,,stuszna autonomia stworzenia, a zwlaszcza cztowieka, nie jest
w tymze porzadku Bozym przekreslona, lecz raczej przywracana do swojej godno-
$ci i na niej ugruntowana” (KDK 41).

Sommario

Il cristianesimo con la sua dottrina sulla creazione del mondo ha fatto una rottura con il fatum
pagano, rivelando all’'uomo la sua libertf e la sua corresponsabilitf. Ogni uomo non deve strappare
da Dio la sua libertt, perch¢ la riceve da Lui come un dono gratuito ed ha un compito di riconoscer-
lo ed accettarlo.

Varie correnti mentali sul continente europeo degli ultimi decenni di questo secolo e soprat-
tutto lo sviluppo di scienza e di tecnica possono essere anche intese come un’invito di Dio fatto
all’'uvomo perch’egli prenda la corresponsabilitf per il mondo e per il suo avvenire. Una positiva
risposta a quest’invito costituisce una piu piena veritf sul amore di Dio e sulla libertt dell” uomo.

La libertr dell’'uomo finisce 1¢ dove la sua realtt viene ridotta o alla sola realtf sacra oppure
quella profana. Per questo motivo non si pud parlare di un’assoluta autonomia delle realtf terrestri,
ma si deve prendere in considerazione anche le norme morali stabiliti da Dio.

3 por.J. Ratzinger, Kosciél — Ekumenizm — Polityka, Warszawa 1990, s. 197.
% por. tamze, s. 231.
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HISTORYCZNO-TEOLOGICZNE
ASPEKTY BLOGOSLAWIENSTW

UWAGI WSTEPNE

Od momentu ukazania si¢ typicznego, tacinskiego wydania Obrzedow blogo-
stawienstw, do wydania tej Ksiegi w jezyku polskim mineto 10 lat®.

Trudno tu oceniaé, czy jest to w naszych warunkach dtugi czy krotki czas
oczekiwania. Samo sprawowanie blogostawienstw zajmowato kiedys i zajmuje
dzisiaj szczegbdlne miejsce wsrod sakramentaliow Kosciota. Dlatego jako bardzo
pozytywny znak nalezy odnotowac fakt, ze liturgisci i liczni duszpasterze na wy-
danie tej Ksiegi w jezyku polskim oczekiwali nawet z pewnym zniecierpliwieniem.

Wykorzystujac okoliczno$¢ oddania do naszych rgk Obrzedow blogosta-
wienstw, proponuje przesledzi¢ tu zasadnicze historyczno-teologiczne aspekty bto-
gostawienstw, w nadziei, ze niniejsze studium pomoze lepiej zrozumie¢ calg pro-
blematyke btogostawienstw. W naszych dociekaniach zajmiemy si¢ najpierw sama
etymologia 1 pojeciem ,blogostawienstwa”. Nastgpnie sprobujemy spojrze¢ na
blogostawienstwo w kontekscie Starego i Nowego Testamentu. Z kolei zobaczymy
jak podejmowatly te tematyke modlitwy blogostawienstw w dawnych Ksiggach
liturgicznych. Dopiero, majac ogoélne pojecie o tym wszystkim, przejdziemy
do struktury i tematyki teologicznej nowych, dwutomowych Obrzedéw blogo-
stawienstw.

1. ETYMOLOGIA I POJECIE ,,BLOGOSLAWIENSTWA”

Benedicere btogostawi¢, pochodzi od dwoch tacinskich wyrazow: bene dicere,
co znaczy tyle, co ,,mowi¢ dobrze”. Do tego wyrazenia mowi¢ dobrze mozemy

! De benedictionibus. Rituale Romanum ex decreto Sacrosancti Oecumenici Congcilii Vaticani
Il Instauratum Auctoritate loannis Pauli 1l Promulgatum, Editio Typica, Typis Polyglottis Vatica-
nis 1984; Obrzedy blogostawienstw. Dostosowane do zwyczajow diecezji polskich, Katowice 1994,
t. 112 (dalej OBY).
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dopowiedzie¢: moéwic¢ dobre stowa, mowi¢ o kim$ dobrze, wychwala¢ kogos$, a w
dalszym znaczeniu takze: dzickowa¢ za otrzymane dobro, ukazywaé swoja
wdzigczno$¢ osobom za jakie$ rzeczy, czy za przygotowane cieszace nas wydarze-
nia. Zauwazamy w ten sposob, ze wyrazenie benedicere w pewnym sensie miesci
si¢ rowniez w naszym stowianskim wyrazeniu ,,btogo — dobrze, stawi¢ — wyrazac
si¢”. Oczywiscie jest to poszukiwanie pewnej idei podobienstwa, a nie doktadne
sprecyzowanie interesujgcego nas terminu tak bogatego w tresci teologiczno-
-liturgiczne.

W Encyklopedii katolickiej znajdujemy hasto ,,blogostawienstwo” opracowa-
ne przez ks. Zdzistawa Niedziele?. Autor okresla miedzy innymi blogostawiefistwo
jako zyczenie lub uzyskanie specjalnej przychylnosci Bozej dla jednostki Iub
wspolnoty, poprzez odpowiednie stowa lub symboliczne gesty sakralne.

W Matym stowniku liturgicznym Ruperta Bergera ® spotykamy az dwa glowne
hasta okreslajace blogostawienstwo. Przy jednym z nich w nawiasie, znajdujemy
drugie polskie wyrazenie okreslajace btogostawienstwo, a mianowicie stowo ,,be-
nedykcja”*. Benedykcja jest tu pojmowana jako modlitwa nad rzecza lub osoba.
Oprécz tych stow, jak ,blogostawienstwo” i ,,benedykcja” znajdujemy jeszcze
jedno, odpowiadajace podobnemu sensowi. Jest to stowo ,,po§wigcenie”. Rupert
rozbudowuje pojecie blogostawienstwa, ktére polega na wtozeniu lub wyciagnie-
ciu rak (chociaz sg to stwierdzenia bardzo og6lne). Osobno wyszczeg6lnia blogo-
stawienstwo dzieci, blogostawienstwo mszalne, blogostawienstwo nowozencow i
np. blogostawienstwo $w. Blazeja®.

W okresleniu btogostawienstw stowniki sg nam jedynie pomoca. Najodpo-
wiedniej okreslajg je jednak same Obrzgdy blogostawienstw, ktore siegajac do
Konstytucji o liturgii $wictej, Sacrosanctum Concilium® mowia: ,,blogo-
stawienstwa ustanowione przez Koscidt sa widzialnymi znakami, przez ktore wy-
raza si¢ i w sposob wilasciwy poszczegolnym znakom urzeczywistnia u§wigcenie
ludzi w Chrystusie oraz uwielbienie Boga, ktore stanowia cel, do jakiego zmierzajg

.. . L, . 7
wszystkie inne dzieta Kosciota”".

2 Encyklopedia katolicka, t. 2, Lublin 1985, kol. 682—686. Art. dzieli si¢ na trzy czesci.
W pierwszej z nich mowi si¢ o blogostawienstwie w ST. W drugiej czgsci o blogostawienstwie w
NT. W cze¢sci odnoszacej si¢ do liturgii omawia si¢ geneze i rozwoj blogostawienstwa, blogosta-
wienstwo we mszy $wigtej, blogostawienstwo Naj$wigtszego Sakramentu, blogostawienstwo osob i
blogostawienstwo rzeczy; w zakonczeniu za$ btogostawienstwo apostolskie.

®R. Berger, Maly stownik liturgiczny, Poznan 1990.

4 Tamze, s. 21.

® Por. tamze, s. 21-22. Autor ma prawo wybra¢ do Malego stownika to, co mu si¢ wydaje naj-
bardziej odpowiadajace. Trudno wige poddawaé krytyce materiat, ktory prezentuje.

® Por. KL, n. 7; a takze n. 10.

"OBL, t. 1,n. 9.
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2. BLOGOSLAWIENSTWO W STARYM TESTAMENCIE

Blogostawienstwo jako dar Bozy i wychwalanie Boga zajmuje w Biblii bardzo
wazne miejsce. Te dwa aspekty ,,blogostawienstwo” i ,,wychwalanie” sa $cisle od
siebie uzaleznione. Dla cztowieka wielkim btogostawienstwem Bozym jest mozli-
wos¢ blogostawienia i wychwalania swego Stworzyciela. W Ksiedze Tobiasza
czytamy: ,.blogostawieni, ktorzy wychwalaja [blogostawia] Jego $§wiete Imi¢ na
zawsze 1 po wszystkie wieki wiekow” (13, 18).

Blogostawienstwo — berakhah, w $wiecie zydowskim, jest przede wszystkim
pewna mozliwoscia, ale moze by¢ takze i pewnym zlorzeczeniem, ktorym cztowiek
dysponuje. Ta wladza, moze by¢ wykorzystana zwlaszcza przez ojca w stosunku
do syna, a pochodzi jak méwi Ksiega Rodzaju, od samego Boga, czyli od Blogo-
stawionego (49, 25). To blogostawienstwo, wiasciwe cztowiekowi, doskonale
streszcza si¢ w stowie: Shalom, czyli Pokoj. Przeklenstwo za$ zawsze z wielka
wolno$cia rzucane jest przez Boga. Czasem dotyczy tylko konkretnej osoby, ale
wielokrotnie takze catego narodu. W ST Bog czgsto przedstawiany jest jako ten,
ktory obdarza btogostawienstwem (Rdz 1, 22-28; 2, 3; Ps 44, 3; 66, 7). Ono towa-
rzyszy przede wszystkim calemu stworzeniu, a w sposoéb wyjatkowy samemu
czlowiekowi. Wystarczy siggna¢ do Ksiegi Rodzaju, by zauwazy¢, ze pierwszym
gestem Boga po stworzeniu czlowieka jest stworzenie kobiety i blogostawienstwo
dla obojga (1, 28). Przedmiotem tego blogostawienstwa jest takze liczne potom-
stwo (Rdz 12, 2; 13, 6). Blogostawienstwo spowoduje wlasciwie wzrost wszyst-
kiego, a wiec i zwierzat i catego dobytku czy whasnosci (Pwt 28, 1-13). Rozciaga
si¢ ono rowniez na taka instytucje jak szabat (Rdz 2, 3; Wj 20, 11).

Wsrod ludzi cieszacych si¢ szczegdlnym blogostawienstwem, nalezy wymie-

ni¢ patriarchow (Wj 17, 7; 26, 3). Przykladem moze by¢ tu Mojzesz, ktoérego Bog
wybrat na patriarche swego ludu. Poczynajac jednak od gory Synaj, btogostawien-
stwo Boga zawsze polaczone jest z wiernoscia ludu wobec Prawa, ktore Bog dat
narodowi izraelskiemu. Odtad Bog proponuje swojemu ludowi dokonywanie nieskre-
powanego wyboru, migdzy blogostawienstwem a przeklenstwem (Pwt 11, 26-29).
Wazno$¢ blogostawienstwa w zyciu narodu izraelskiego uzewnetrznia si¢ nade
wszystko w planie kultycznym. Tu wiasnie Izraelita doswiadcza wspaniatosci
przywileju btogostawienstwo Bozego, ktore jest mu przekazywane poprzez kapla-
na albo krola (Rdz 14, 9; Pwt 33, 1-29; Joz 14, 13; 2 Sm 6, 18; 1 Krl 8, 14.55).
Z biegiem czasu udzielanie btogostawienstwa wigze si¢ coraz czgsciej z kapta-
nem. Znamy dobrze przepickng formule blogostawienstwa Aaronowego: ,,Niech
ci¢ Pan blogostawi i strzeze. Niech Pan rozpromienia oblicze swe nad toba,
niech ci¢ obdarzy swa laska. Niech zwroci ku tobie oblicze swoje i niech cig
obdarzy pokojem”. I dodaje Pan, ktory jest zrodlem i poczatkiem wszelkiego
blogostawienstwa ®: ,,Tak beda wzywa¢ imienia mojego nad Izraelitami, a ja im
bede btogostawil” (Lb 6, 24-26).

8Por. Mszal Rzymski dla diecezji polskich, Poznan 1986. Uroczyste blogostawieristwa, n. 3.
Na poczatku roku, s. 382%.
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Mozna powiedzie¢, ze od takiego postugiwania si¢ blogostawienstwem w kul-
cie, blogostawienstwo staje si¢ z jednej strony formulg pochwalna, wtasciwa bto-
gostawienstwu, a zarazem dzigkczynng i wychwalajaca Boga. W wielu psalmach
znajdujemy zaproszenie do blogostawienia Boga (Ps 16, 7; 33, 2; 68, 27). Niektore
psalmy staja si¢ po prostu hymnami blogostawienstwa (71, 18-19; 88, 53; 102, 2,
20, 21, 22). Typowym $piewem blogostawienstwa jest Kantyk Daniela, w ktorym
zawiera si¢ chwala Boza i1 zachg¢ta zapraszajaca cale stworzenie do wychwalania
Pana Boga (Dn 3, 52-87).

Liturgi¢ blogostawienstwa znajdujemy takze w Ksiedze Nehemiasza, w ktorej
jest napisane: ,,I Ezdrasz btogostawit Pana, wielkiego Boga, a caty lud z podniesie-
niem rak swoich odpowiedzial: Amen! Amen! Potem oddali pokton i padli przed
Panem na kolana, twarza ku ziemi” (8, 6). Wychodzac od tradycji tych stow, litur-
gia synagogalna aczy modlitwe blogostawienstwa z przepowiadaniem Stowa Bo-
7ego.

Sledzac wiec Stary Testament, obserwujemy interesujaca ewolucje blogosta-
wienstwa. A mianowicie od bardzo prostego zwigzku tajemniczych mocy, ktore
udzielaja sity do rozwoju dobra albo wypetnienia si¢ ztorzeczenia, do doswiadcze-
nia $cistej tacznosci duchowej Boga z czlowiekiem, ktory korzysta z Jego btogo-
slawienstwa w czasie swojego zycia. Zycie to staje sie takze odpowiedzia poprzez
chwate i dzigkczynienie Bogu®.

3. BLOGOSLAWIENSTWO W NOWYM TESTAMENCIE

Nowy Testament koncepcje blogostawienstwa przejat od Starego Testamentu.
Obrzedy blogostawienstw pouczaja nas, ze Chrystus objawit si¢ jako najwigksze
blogostawienstwo Ojca’®. Wystarczy wezytaé sie w karty Ewangelii, by zauwazy¢
Chrystusa, ktéry wspaniatlomy$lnie btogostawi dzieciom (Mk 10, 16). Swego bto-
gostawienstwa udziela On takze Apostotom (Lk 24, 50). Ewangelia wedtug $w.
Lukasza otwiera si¢ Benedictus Zachariasza (Lk 1, 68), a konczy wspomnieniem
Apostotow, ktorzy ,.stale przebywali w §wiatyni, wielbigc i blogostawiac Boga”
(Lk 24, 53). Wprawdzie samego wyrazenia ,,blogostawi¢” w tekscie nie znajduje-
my, to jednak wyplywa ono z modlitwy blogostawiefistwa ptynacej z ust Jezusa:
»Wystawiam Cig, Ojcze, Panie nieba i ziemi, ze zakrytes te rzeczy przed madrymi i
roztropnymi, a objawites je prostaczkom” (Mt 11, 25).

Jezus i wierni Jemu ludzie, uczestniczyli w liturgii synagogalnej bardzo gor-
liwie (Lk 4, 16), a centralna czgs¢ tej liturgicznej modlitwy opierata si¢ na ,,dwu-
nastu blogostawienstwach”, wedlug pézniejszych $wiadectw zakorzenionych w
tradycji. Przepowiadanie Slowa Bozego bylo zlaczone scisle z blogo-

® Por. OBL, n. 6.
Wpgr, tamze, n. 3.
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stawienstwami. Warto zwroci¢ tu uwagg nie tylko na wspdlnotg szabatows, ale
takze na blogostawienstwa stosowane przy innych positkach. Modlitwa btogosta-
wienstwa przy stole sigga bowiem swoja tradycja az do czasow Samuela (9, 13).
Odmawiato si¢ wigc formule blogostawienstwa przed spozywaniem chleba i
pierwszego kielicha wina, a p6zniej na koniec positku, przy podziale kielicha bto-
gostawienstwa. Bez watpienia wsrdd wszystkich positkow w ciggu roku positek
paschalny byt najwazniejszy. Podczas niego wiasnie §piewano charakterystyczny
,Hallel”, $piew alleluja, ktore wystepuje tu jako szczegdlne zaproszenie, by wy-
chwala¢ Pana.

W tym kontekScie nalezy umiesci¢ takze stowa i gesty Pana Jezusa przy roz-
mnozeniu ryb i chleba (Mt 14, 19; Mk 6, 41), podczas Ostatniej Wieczerzy, w cza-
sie ktorej Jezus dopiero po wypowiedzianej modlitwie blogostawienstwa potamat
chleb (Mt 26, 26; Mk 14, 22), czy przy uczcie w Emaus (Lk 24, 30). Zauwazamy,
ze nie chodzi tu tylko o blogostawienie samego chleba, ale takze o fakt, ze modli-
twa blogostawienstwa sprawia, iz odczytujemy w nim niezalezne dziatanie Boze.
Warto zauwazy¢ réwniez, ze Jezus blogostawi zawsze osoby, a whasciwie nigdy
nie btogostawi rzeczy. Swoich ucznidow poucza, by blogostawili takze tych, ktorzy
im zlorzecza (Lk 6, 28). Przyrzeka im, ze jesli bedg wierni tym wskazaniom,
otrzymaja btogostawienstwo w Krolestwie Niebieskim. Wynika to migdzy innymi
ze stow: ,,Przyjdzcie blogostawieni Ojca mego” (Mt 25, 34). Polecenie Jezusa po-
dejmuje $w. Pawel w Pierwszym Liscie do Koryntian (1 Kor 4, 12), gdy thumaczy
urzad apostota polegajacy na prawdziwej i cierpliwej stuzbie. Pisze on wtedy:
,blogostawcie tych, ktorzy was przesladuja, blogostawcie, a nie ztorzeczcie”.
Swiadomo$¢ wartosci blogostawienstwa widzimy w innych listach $w. Pawta,
gdzie blogostawi on Boga w sposob catkowicie spontaniczny (Rz 1, 25; 9, 5; 2 Kor
11, 31). Zauwazamy to takze w jego Pierwszym Liscie do Koryntian, gdzie Pawet
stawia pytanie: ,,Czy kielich blogostawienstwa, ktory btogostawimy nie jest udzia-
tem we Krwi Chrystusa?” (1 Kor 10, 16). Piszac za$ do Galatéw, przypomina im,
ze bedac synami Abrahama, sg takze dziedzicami btogostawienstwa, ktore ten
otrzymal od Pana, gdyz ,,Ci, ktorzy wierza beda btogostawieni razem z Abraha-
mem, ktory uwierzyt” (Ga 3, 9)™.

Podwojny wymiar blogostawienstwa podkresla sw. Pawel w Liscie do Efezjan,
w ktorym czytamy: ,,niech bgdzie blogostawiony Bog i Ojciec Pana naszego Jezusa
Chrystusa; On napelnia nas wszystkich blogostawienstwem duchowym na wyzy-
nach niebieskich — w Chrystusie”. Tam tez podkresla cate bogactwo blogostawien-
stwa Bozego, ktorego jestesmy uczestnikami dzieki Chrystusowi (1, 3). Chrystus
bowiem w swojej Osobie, realizuje pelni¢ blogostawienstwa darowanego przez
Ojca wszystkim ludziom*?. Nie mozemy zapominaé, ze nawet gdy Pan Jezus jest

Upor. tamze, n. 4.
12 M6wig o tym w wielu miejscach OBY; zwlaszcza we Wprowadzeniu teologicznym i pasto-
ralnym, por. nn. 3, 5, 6, 9, 10, 13, 14, i inne.
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zywym btogostawienstwem Ojca, jest On w Bogu przedmiotem blogostawienstwa
calego stworzenia, o czym mowia nam stowa Apokalipsy $w. Jana: ,,Barankowi
cze$¢ 1 blogostawienstwo™ (5, 12) ™.

4. MODLITWY BLOGOSEAWIENSTW W DAWNYCH KSIEGACH LITURGICZNYCH

Pierwsze modlitwy btogostawienstw spotykamy juz w Tradycji Apostolskiej
$w. Hipolita Rzymskiego, gdzie po modlitwie ofiarowania nastepuje btogostawien-
stwo sera i oliwek™. Interesuje nas zreszta cata liturgia chrzcielna tamtych czasow.
Nie tylko wigec sama modlitwa nad woda, ale i inne modlitwy, ktére biskup odma-
wial, np. modlitwa dzigkczynienia nad olejem ze specjalnym egzorcyzmem. Po
modlitwie ofiarowania, ktora nastepowata po chrzcie $wigtym, podobnie jak przed-
tem nad woda, biskup odmawiat takze modlitwe dzigkczynna nad mlekiem zmie-
szanym z miodem. Mleko i midéd byly przedstawiane neofitom razem z konsekro-
wanym Chlebem i Winem. Wspomniane formuly modlitewne i ryty odnosity si¢ do
catego zycia. Nie byly traktowane jako dodatki do sakramentu, stanowily bowiem
liturgie, ktora w cato$ci byta sakramentalna. Miod i mleko nie byty tu tylko symbo-
lami wej$cia do Ziemi Obiecanej, ale zajmowaty takie samo miejsce w Uczcie Eu-
charystycznej, jak gorzkie przyprawy w paschalnym rytuale zydowskim, przypo-
minajacym wyjscie Izraelitow z Egiptu. Odnosi si¢ to takze do poswigcenia soli.
Podobnie jak modlitwa zydowska skierowane jest ono do Wszechmogacego Boga,
ale trynitarny charakter tej modlitwy podkresla jego zasadnicza nowos¢.

Swiadectwa formut blogostawienstw notujg takze Konstytucje Apostolskie.
Znajdujemy w nich rozne modlitwy btogostawienstw, jak np.: modlitwe nad ole-
jem namaszczenia i nad woda chrzcielng *°, modlitwe nad woda i olejem egzorcy-
zmu®®, czy modlitwe przy blogostawienstwie pierwocin'’. Te ostatnie blogosta-
wienstwa przypominaja chrzescijanskie zastosowanie wspomnianego wyzej btogo-
stawienstwa Aaronowego'®. W calym kompleksie tych formut na czoto wysuwa
si¢ oczywiscie modlitwa dzigkczynienia.

Jesli chodzi o szafarza blogostawienstwa, Konstytucje rygorystycznie zastrze-
gaja je biskupowi i kaptanowi™. Podaja one rowniez, w jaki sposob biskup udziela
btogostawienstwa ludowi: diakon najpierw wzywa lud do pochylenia glowy, na-

¥ por. Concordanza Pastorale della Bibbia (a cura di G.Passelecq e F. Poswick), Bologna
1979, s. 142, modlitwa btogostawienstwa Ap 5,12.

“por. Ippolito di Roma, La Tradizione Apostolica, Roma 1979, s. 65-66, nn. 5-6.

1 Didascalia et Constitutiones Apostolorum, (red. F. X. Funk), Paderbornae 1905, (Ristampa
anastatica, Torino 1979), por. 7,42-43.

18 por. tamze, 8, 29.

7 por. tamze, 8, 40.

Bpor, takze Constitutiones, 2, 57.

¥ por. tamze, 8, 28.
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stepnie biskup wycigga rece nad ludem, by wypowiedzie¢ modlitwe blogostawien-
stwa®. Nalezy zauwazy¢, ze powyzsze ryty opisuja tradycje syryjska, gdy chodzi
za$ o Egipt, odnosne dokumenty znajdujemy w Euchologionie Serapiona®. W
Euchologionie tym znajdujemy réwniez modlitwy blogostawienia katechume-
now?, blogostawienia ludu?®, $wieckich®, blogostawienia chorych®, blogosta-
wienstwo o zyzno$é¢ ziemi *®, blogostawienstwo oleju i wody?’, modlitwe do btogo-
stawienia wody chrzcielnej i na celebracje bierzmowania®®, a takze modlitwe uzy-
wang przy blogostawieniu oleju, chleba i wody dla chorych®. Zauwazamy, ze
zwlaszcza w Egipcie blogostawienstwo wody ma znaczenie szczegodlne.

Poza Tradycja $w. Hipolita, Didascaliami i Konstytucjami Apostolskimi mu-
simy siggna¢ takze do innych euchologionéw i sakramentarzy. Trzeba tu wybrac
pewien kierunek studium. Dlatego najpierw krotko zajmiemy si¢ omowieniem po-
stugiwania si¢ blogostawienstwami w Rzymie, we Francji, w Hiszpanii, na
Wschodzie Bizantyjskim, a nastepnie tym, co podaja nam pontyfikaty i rytuaty
sredniowiecza®. Po tak zarysowanej panoramie licznych formut blogostawiefistw,
bedziemy mogli lepiej zrozumie¢ modlitwy btogostawienstw, ktorymi postugiwano
si¢ od Soboru Trydenckiego, az do Vaticanum II. Powiemy tu réwniez w skrocie o
Rytuale Castellaniego, Rytuale Pawta V, innych rytuatach diecezjalnych i odna-
wianych wydaniach, az do ukazania si¢ Sacrosanctum Concilium.

* Rytual Castellaniego. Ojcowie Soboru Trydenckiego postugiwali si¢ ksiega
zwang Liber sacerdotalis, opublikowang w Wenecji w 1523 r. przez niejakiego
Alberto di Castello czy Castellaniego. Ta Ksiega, poza blogostawienstwami zwig-
zanymi z celebrowanymi sakramentami zawierata tzw. Corpus — ponad 50 btogo-
stawienstw. Otwierata si¢ Preomium, ktore wychodzac od tekstow biblijnych uka-
zywalo znaczenie blogostawienstwa, w jego laudatywno-dzigkczynnych elemen-
tach oraz sam ryt uwigcajacy ludzi i rzeczy. Przypomina sie tu, ze szafarzem litur-
gii blogostawienia jest biskup. Rytuat Castellaniego, jako ze zostal wydany w We-
necji, odnosi si¢ przede wszystkim do liturgii blogostawienstwa wtasnie tam cele-
browanej. Znajdujemy w nim formuty btogostawienia wod w wigilie Epifanii, co
jest bez watpienia $wiadectwem wplywu bizantyjskiego; modlitwe blogostawienia
wina $w. Jana; blogostawienie chleba, wina i owocow §w. Blazeja; blogostawienie

2 por. tamze, 3, 47.

2 por. tamze, t. 11, s. 158—195.

22por, Euchologion, cc. 3—4.

ZPpor. tamze, c. 5.

2 por. tamze, c. 6.

% Por. tamze, cc. 7-8.

% por, tamze, c. 9

2 por. tamze, cc. 17-18.

2 por. tamze, cc. 19, 25.

2 por, tamze, c. 29.

0 por. tu np. G. M. Martimort, La Chiesa in Preghiera, opr. D. Jounela, t. Ill, Brescia
1987, s. 296-300.
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chleba §w. Agaty; blogostawienie ziarna na $w. Marka, btogostawienstwo pokarmu
dla ubogich, blogostawienstwo pielgrzymow wyruszajacych i powracajacych, oraz
wszystkie blogostawienstwa dotyczace zycia miejskiego, zycia wspdlnotowego,
kanonickiego czy zakonnego.

* Rytual Pawla V. Pierwszym rytuatem oficjalnie opublikowanym w Rzymie
w 1614 1. byl rytuat Pawla V. Rytual ten pozostanie wlasciwie w uzyciu jeszcze w
pierwszym okresie po Soborze Watykanskim II. Z pewnoscia ten rytuat nie ulegt
tak obfitym wplywom, jak wspominany wyzej Rytual Castellaniego. Zawiera on
zaledwie 18 formut blogostawienstw wspolnych i 11 formut innych, zarezerwowa-
nych biskupowi albo kaptanowi przez niego wyznaczonemu. Méwigc o formutach
wspolnych, mamy na mysli blogostawienie wody do pokropienia, blogostawienie
swiec (z wyjatkiem 2 lutego); blogostawienie domow, sypialni, todzi, winnic czy
pielgrzyméw, rytuat zawiera formy blogostawienstw na okres paschalny, przewi-
dziane do $wigcenia pokarmow. Tych 18 formut dotrwato do 1952 r. bez zmian.
Natomiast, gdy chodzi o blogostawienstwa zarezerwowane, uzupetniano je trzy-
krotnie ™",

* Rytualy diecezjalne. Rytuat Rzymski, ze zrozumiatych wzgledow opuszcza
obszerne dodatki, ktore zostaty wlaczone do liturgii sakramentaliow w réznych
regionach. Najczesciej chodzi wigc o blogostawienstwa pochodzace jeszcze z cza-
sow sredniowiecza, ktore nadal odpowiadaty zapotrzebowaniom duszpasterskim.

We Francji w XVIII i na poczatku XIX wieku powstajg autentyczne rytuaty
diecezjalne. Zawieraja one przygotowane réozne formuly btogostawienstw. Mamy
tu na mysli np. Rytuat z Belley, czy ten, ktorym postugiwat si¢ proboszcz z Ars, a
ktory doczekat si¢ roznych wydan miedzy rokiem 1830 a 1843. Studiujac ten Rytu-
al, zauwaza si¢ w nim pewien porzadek, co do tzw. Corpusu formut. Na poczatku
mamy btogostawienstwo Najswigtszym Sakramentem. Pozniej 14 blogostawienstw
0sob. Z kolei rytual zawiera 15 blogostawienstw domow czy budynkow, po czym
nastepuje 17 blogostawienstw zwierzat 1 tyle samo blogostawienstw rzeczy zwig-
zanych z rolnictwem. Dalej mamy 9 formut blogostawienia lekow oraz 18 btogo-
stawienstw rzeczy, ktére nie byly przeznaczone wytgcznie do kultu. Wérod 23 roz-
norakich formut znajdujemy np. formute poswiecenia pociaggu lub dworca. Wni-
kliwe studium tych 113 formut blogostawienstw, moze nam z pewnoscig przybli-
7y¢ takze potrzeby tamtych czasow.

* Rytuatl Piusa XI. W 1925 r., papiez Pius XI opublikowat rzymskie wydanie
Rytuatu dostosowane do wymogdéw norm Prawa Kanonicznego z 1917 r. Wydaje
sie, ze gdy chodzi o blogostawienstwa, Kodeks nie wnosi wigkszych zmian*’. Roz-
dziat VIII podaje, ze bltogostawienstwa moze udziela¢ kazdy kaptan, z wyjatkiem
tych blogostawienstw, ktore zostaly zarezerwowane. Tam zaznacza si¢ tez migdzy
innymi, ze diakoni i lektorzy moga udziela¢ tylko tych btogostawienstw, ktore wy-

1 por. tamze, s. 301.
%2 por. CIC (1917), c. 1144-1149.
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raznie zostaly zaznaczone w Dodatku®. Wéréd blogostawienstw wymienia si¢ tu
tzw. blogostawienstwa ustanawiajace i blogostawienstwa spraszajace. Do pierw-
szych zalicza si¢ np. konsekracje i poswigcenia, ktore nadaja swigty charakter po-
szczegoblnym osobom lub rzeczom. Dzigki temu osoby te lub rzeczy zostaja wyla-
czone z uzytku poganskiego. Drugie natomiast, blogostawienstwa spraszajace, nie
zmieniajg natury osoby lub rzeczy, o ile majg swoj wpltyw na efekt duchowy lub
cielesny. W wyzej wspomnianych formutach btogostawienstw znajdujemy niektore
btogostawienstwa z okresu Sredniowiecza, ale takze catkowicie nowe, dodane
przez Stolice Swieta, jak np. blogostawienstwo pociagu, samolotu, czy sejsmogra-
fu. Dla zakonow przewidziano 52 blogostawienstwa wtasne, wsrod ktorych znajdu-
jemy takie jak: po§wigcenie sznura (taSmy) czystosci $w. Tomasza z Akwinu; pier-
scionka (obraczki) $w. Jozefa, czy chociazby blogostawienstwo, przy jednocze-
snym nakladaniu pigciu szkaplerzy: Swietej Trojcy, Meki Pana Jezusa, Niepokala-
nego Poczecia Najswietszej Maryi Panny, tego Siedmiu Bolesci 1 z Gory Karmel.

* Rytual Piusa XII. Rytuat z 1925 r. ubogacony zostal nastepnie za papieza
Piusa XII, ktory w 1952 r. wydat Ksigge w znacznym stopniu przeredagowana
i czeSciowo nowg. Wspominany wezesniej Dodatek z Rytuatu Piusa XI, przestat by¢
juz dodatkiem. Wiaczono go do zasadniczej czgSci Rytuatu. W sumie mamy wigc do
czynienia z 169 formutami blogostawienstw, z ktorych az 95 bylo zastrzezonych.

5. NOWE OBRZEDY BEOGOSEAWIENSTW

Podobnie jak inne, odnowione Ksiggi liturgiczne, takze i ta, De benedictioni-
bus, jest owocem reformy liturgicznej Vaticanum 11%°. Zostata ona utworzona we-
dug wskazan Sacrosanctum Concilium®. Jak czytamy w Dekrecie Kongregacii
Kultu Bozego, Ksigga ta ma do spelnienia ogromne zadanie. Daje do rgki duszpa-
sterzom i $wieckim liczne i r6znorodne obrzedy blogostawienstw, ktore ,,[...] jako
czynnosci liturgiczne prowadza wiernych do uwielbienia Boga i przygotowuja do

* Wydanie Rytuatu z 1925 r. nie zmienia tzw. korpusu blogostawienstw, ale daje dodatek
prawie nieograniczony, bo zawierajacy az 150 réznych formut z czego 61 bylo zastrzezonych.

* Dla szerszej panoramy historii blogostawienistw por. wyspecjalizowane encyklopedie i stow-
niki, np. Enciclopedia Liturgica (a cura di R. Aigrain), Alba 1959, ss5.724-766; Nuovo dizionario
liturgico (a cura di D. Sartore i A.M. Triacca), Roma 1984, s. 157-175 (z obszerng bibl.), i inne.
Na temat Rituale Romanum z 1952 r., por. art. autorstwa E. Viale, La Maison Dieu, 34, (1953)
164-167; Por. takze art.. B. Neunheusera, Evolutione di mentalita nella prassi in Occidente,
RL, 1986, 2, s. 188-213, w ktorym Autor przedstawia szeroka dokumentacje historycznego rozwo-
ju blogostawienstw, na podstawie starozytnych i §redniowiecznych zrodet liturgicznych, wykorzy-
stujac rowniez tresci euchologiczne wynikajace z Sakramentarzy.

% por. tu A. Bugnini, La riforma liturgica (1948-1975), Roma 1983, 5.754—758.

% Por. KL 79.
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przyjecia glownego skutku sakramentow, a takze uswigcaja rézne okolicznosci
ludzkiego zycia”?'.

Niektore z odnowionych obrzedow, jak np. obrzed btogostawienstwa tych,
ktorzy sa wystani w celu gltoszenia Ewangelii, obrzed btogostawienstwa dzwonow,
czy obrzed blogostawienistwa alumnéw seminarium duchownego z okazji przyw-
dziania sutanny®®, mozna celebrowaé¢ w sposob uroczysty, w tacznosci z Msza
$wietg, pod przewodnictwem biskupa czy kaptana, przy udziale licznie zgroma-
dzonej wspodlnoty parafialnej czy diecezjalnej. Jednak wigkszos¢ z nowych obrze-
dow, jak np. Blogostawienstwo dziecka jeszcze nie ochrzczonego, obrzgd blogo-
stawienstwa kobiety po urodzeniu dziecka, czy obrzgd blogostawienstwa nowego
domu®, sprawuje sie w mniejszych wspélnotach i najczesciej poza Msza $wicta.
Co wiecej, szafarzami licznych obrzedow, jak np. obrzedy blogostawienstwa dzie-
ci, obrzed blogostawienstwa urzadzen i przedmiotow przeznaczonych dla podroz-
nych czy obrzed blogostawienstwa przy stole*’, moga juz by¢ dzisiaj nie tylko bi-
skupi, kaptani czy diakoni. Sprawowanie wielu z nich, Kosciot proponuje takze
osobom $wieckim, ktore w dostateczny sposob pouczone o naturze i skutecznosci
btogostawienstw, moga z powodzeniem przewodniczy¢ okreslonym obrzedom.

Liturgia Obrzedow blogostawienstw w ogdlnosci

Liturgia odnowionych i nowo utworzonych Obrzedow blogostawierstw sktada
si¢ z dwoch zasadniczych czgséci. Pierwszg z nich stanowi Stowo Boze. Druga
cze$¢ modlitwa pochwalna i prosba o pomoc wraz z odpowiednimi gestami prze-
widzianymi w danym rycie. Mamy tu na mysli takie gesty, jak: znak krzyza, wznie-
sione lub wyciagniete rece, pokropienie wodg $wigcong czy okadzenie. To wszyst-
ko, ma swoje odpowiednie znaczenie dla naszego zycia religijnego, stad nie zaleca
si¢ juz dzisiaj ,,uproszczonych blogostawienstw”, ograniczajacych sie jedynie do
samego znaku krzyza. W celu lepszego uczestnictwa wiernych, calg
liturgie obrzedow powinno poprzedzi¢ stosowne wprowadzenie, a w czasie spra-
wowania rytow, nie mozna zapomnie¢ o wytworzeniu odpowiedniej naboznej
atmosfery, o dobraniu odpowiedniego $piewu czy zachowaniu liturgicznego
milczenia.

% Por. OBL., poczatkowe stowa Dekretu Kongregacii.
B por. tamze, n. 343-360; n. 103-1051; 1446-1455,
% por. tamze, n. 156-173; 236-117; 474-491.
O por, tamze, n. 135-173; 651-677; 782-827.
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Struktura Obrzedow blogostawienstw

Typiczne wydanie De benedictionibus, dostosowane do zwyczajow diecezji
polskich, jawi nam si¢ jako dwutomowa, a wigc znacznie poszerzona, Ksigga Ob-
rzedow blogostawienistw®. Otwiera ja Dekret prymasa, Jozefa kardynata Glempa,
z 28 wrzesnia 1993 r., zezwalajacy na druk tych Obrzedow. Po nim nastepuje urze-
dowe pismo w tej sprawie, kardynata E. Martineza, prefekta Kongregacji Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentow, z 6 listopada 1990, oraz jeszcze jeden Dekret
Kongregacji Kultu Bozego, z 31 maja 1984 r. Odnosi si¢ on wtasnie do obecnie
przedstawianej nowej cze$ci Rytuatu Rzymskiego, zatwierdzonej przez Jana Pawla
II. Ten dekret podpisany zostal przez 6wczesnego Proprefekta Kongregacji Kultu
Bozego kardynata A. Mayera.

Woprowadzenie teologiczne i pastoralne

Po wspomnianych wyzej dokumentach, nastepuje w Ksigdze Obrzedow bio-
gostawienstw. Wprowadzenie teologiczne i pastoralne. Mozna je przyréwnac, gdy
chodzi o sam styl i poruszane zagadnienia, do ,,praenotanda” w innych Ksiggach
liturgicznych. Przedstawiaja one najpierw blogostawienstwo w calej historii zba-
wienia, siegajac do zrodet biblijnych i do Tradycji Kosciota. Wprowadzenie uka-
zuje z kolei logiczny zwigzek blogostawienstw z misja pasterskg przekazang nam
przez Chrystusa. Odwotuje si¢ ono do nauki Soboru Watykanskiego II. Przypomi-
na, ze duszpasterskie spojrzenie na blogostawienstwa sprawia, iz: ,,Liturgia sakra-
mentéw i sakramentaliow [...] dla nalezycie usposobionych wiernych kazda prawie
okoliczno$¢ zycia uswigca taska wyptywajaca z paschalnego misterium Meki,
Smierci i Zmartwychwstania Chrystusa, z ktorego swoja moc czerpia wszystkie
sakramenty i sakramentalia, oraz sprawia , ze prawie kazde uzycie rzeczy material-
nych moze stuzy¢ do u$wiccenia czlowieka i uwielbienia Boga”*. Nastepnie
przedstawiono obowigzki i postugi, zwigzane z liturgia btogostawienstw. Postuga
blogostawienstw — jak mowig Obrzedy — jest szczegblng forma sprawowania ka-
ptanstwa Chrystusowego, w ktorym uczestniczymy poprzez chrzest i bierzmowa-
nie®. Stad przy sprawowaniu blogostawiefistw odpowiednia rola, oczywiscie
zgodnie z naturg danego Obrzedu, przewidziana jest przez Kosciot takze dla ludzi
$wieckich®. Jednak dla naleznej jasnosci musimy zaznaczyé, ze Obrzedy blogo-
stawienstw na pierwszym miejscu jako szafarza blogostawienstw wymieniajg bi-
skupa. Moze on sobie nawet zastrzec sprawowanie niektorych blogostawienstw,

“1 W De benedictionibus znajdujemy 51 Ordo, natomiast w wyd. polskim, dostosowanym do
zwyczajow diecezji polskich jest ich 82.

“2 OBL, n. 14.

3 Por. tamze, n. 18.

“ Por. tamze.
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zwlaszcza gdy chodzi o niektore z nich, sprawowane w sposob uroczysty i przy
licznym udziale wspoélnoty diecezjalnej. Zaraz po biskupie jako szafarza wymienia
si¢ kaplana, a nastepnie diakona®. Z kolei, z racji pierwszefistwa, w stosunku do
pozostalych wiernych, udziela si¢ prawa do sprawowania niektorych blogo-
stawienstw akolitom i lektorom. Dopiero po wyzej wspomnianych szafarzach wy-
mienia si¢ innych wiernych. Wprowadzenie teologiczne i pastoralne mowi réwniez
o sprawowaniu blogostawienstw. Nie chcemy tu powtarza¢ tego, o czym pisalismy
przy liturgii blogostawienstw. Dodajmy jedynie, ze chodzi tu o zasadniczy uktad
samej celebracji, poprawne zastosowanie znakow 1 gestow liturgicznych, oraz o
sam sposob taczenia obrzedu blogostawienstwa z innymi obrzgdami lub z innymi
blogostawienstwami. Wprowadzenie poswieca tez sporo miejsca przygotowaniu
si¢ szafarza do sprawowania blogostawienstwa. Mowi o zachowaniu przy tym
przewidzianych norm, by wszystko bylo wykonywane picknie, z godno$cig i po-
boznoscig wlasciwa czynnosciom liturgicznym. Podaje si¢ tu takze odno$ne prze-
pisy, co do uzywania w czasie obrzedow szat liturgicznych. Koncowa czgs¢ wpro-
wadzenia teologicznego i pastoralnego, poswiecona jest adaptacjom nalezgcym do
uprawnien Konferencji Biskupow.

Podziat Obrzedow blogostawienstw

Polskie wydanie De benedictionibus, dzieli wszystkie obrzedy blogosta-
wienstw na sze$¢ zasadniczych czesci®. Kazda z tych czesci dzieli sig jeszcze
na poszczego6lne rozdzialy, ktére zawieraja jedng lub kilka wersji danego obrzgdu,
poprzedzonego dostosowanym do odpowiedniego blogostawienstwa wprowa-
dzeniem.

Materiat pierwszej czgsci Obrzedow, rozmieszczony w siedmiu rozdziatach,
przedstawia btogostawienstwa dotyczace osob, ktdre — jak poucza nas Rytual —
maja z kazdym dniem coraz bardziej by¢ zdolne do podejmowania i wypetniania
swoich zadan, pelnigc apostolstwo, gloszac krolestwo Boze i $wiadczac wobec
innych ludzi o nadziei blogostawionego zycia*’. Dlatego mamy najpierw Obrzedy
blogostawienstwa rodzin i ich czlonkow, ktdre zawieraja nastepujace obrzedy: bto-
gostawienstwa rodziny, doroczne blogostawienstwo rodzin w ich domach, blogo-
stawienstwa matzonkéw, dzieci, synéw lub corek, obrzedy blogostawienstwa na-
rzeczonych, kobiety przed urodzeniem dziecka, a takze btogostawienstwo starcow
pozostajacych w domu. Dalej znajdujemy krétsza i dluzszag forme obrzedu btogo-

* Kijedy Rytuat moéwi w n. 18 o diakonie jako szafarzu blogostawienstw, wyraznie zaznacza:
,llekro¢ za$§ obecny jest kaptan, stosowniej bedzie, jesli on przejmie obowiazek przewodniczenia,
podczas gdy diakon bedzie mu postugiwat w czynnosci liturgicznej, wykonujac to, co do niego
nalezy”.

* Wyd. typiczne De sacramentibus zawiera pigé czesci i Dodatek.

4 por, Wprowadzenie do Rozdziatu 1, OBL., nn. 40 i 41.
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stawienistwa chorych, obrzedy blogostawienstwa tych, ktorzy sa wystani w celu
gloszenia Ewangelii, blogostawienstwa zwigzane z katechizacjg i wspdlng modli-
twg oraz obrzgdy blogostawienstwa stowarzyszen powotanych do niesienia pomo-
cy w publicznych potrzebach. Nastepuje p6zniej obrzed blogostawienstwa piel-
grzymow 1 na zakonczenie Czgsci pierwszej, obrzed blogostawienstwa przed roz-
poczeciem podrozy .

Druga cz¢s¢ Obrzedow, stanowiag blogostawienstwa dotyczace budynkow i
wielorakiej dziatalnosci chrzescijan. Rozmieszczone s3 one w siedemnastu roz-
dziatach, z ktorych kazdy odnosi si¢ do innego blogostawienstwa i zaznacza okre-
slong tematyke, wazna w naszym codziennym zyciu. Zasadniczg, przewodnig mysl
tych obrzedow blogostawienstw, znajdujemy we wprowadzeniu do Czesci drugiej,
gdzie czytamy: ,,Jest stosowne, aby 6w zmyst wiary, dzigki ktoremu dostrzegamy
obecnos¢ Boga we wszystkich zyciowych wydarzeniach, wyrazat si¢ w specjal-
nych obrzgdach sprawowanych wtedy, gdy zaczynamy uzywac pewnych rzeczy lub
wchodzi¢ do nowo zbudowanych pomieszczen. Albowiem samego Boga btogo-
stawimy i sktadamy Mu dzigkczynienie za nowe rzeczy lub budowle i prosimy Go
o obfite blogostawienstwo dla ludzi, ktorzy beda korzystali z dobrodziejstwa da-
nych dziet lub przedmiotow”*. Jako pierwsze, w drugiej czesci wystepuje blogo-
stawienstwo zwigzane z rozpoczeciem nowej budowy. Po nim nastepuja obrzedy
zwigzane z btogostawienstwem nowego domu, nowego seminarium, nowego domu
zakonnego, nowej szkoty lub uniwersytetu, nowej biblioteki, nowego szpitala,
przychodni czy gabinetu lekarskiego. W dalszej kolejnosci mamy obrzed btogo-
stawienstwa urzedu, zaktadu pracy lub sklepu, obrzed blogostawienstwa srodka
spotecznego przekazu, obiektow sportowych i gimnastycznych oraz urzadzen i
przedmiotéw przeznaczonych dla podrézujacych. Nastepuja po nich obrzgdy bto-
gostawienstwa specjalnych urzadzen technicznych i narzgdzi pracy. Mamy tu takze
obrzedy blogostawienstwa zwierzat, osobne obrzedy btogostawienstwa pdl, zasie-
wow 1 pastwisk oraz przyniesionych do Kos$ciota nowych owocow. Druga czesé
Obrzedéw zamykaja cztery schematy blogostawienstwa przy stole ™. Rozwazajac
tres$¢ tych blogostawienstw, zauwazamy, jak mozna zawsze i wszedzie wykorzy-
stywac¢ okazje do modlitwy. Jak trzeba wyszukiwa¢ nieustannie nowych motywow
do dzigkowania Bogu za otrzymane dary, a przez to uczy¢ si¢ w Bogu poktadaé
nadzieje.

Trzecig cze$¢ Obrzedow blogostawienstwa znajdujemy juz w drugim tomie.
Obejmuje ona blogostawienstwa sprzetéw liturgicznych i przedmiotow kultu pu-
blicznego, ktore nie zostaly wczesniej ujete w innych Ksiggach liturgicznych. Nie
jest ich wcale tak mato, jakby mogto nam si¢ wydawac¢ i z pewnos$cia nie wyczer-
puja one jeszcze wszelkich mozliwych potrzeb. Chodzi tu o obrzed btogostawien-

8 Por. tamze, s. 25-204.
4 Tamze, n. 454.
% por. tamze, s. 205— 353.
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stwa chrzcielnicy, czyli nowego zrodta chrzcielnego, o obrzedy z okazji oddania do
uzytku nowej katedry, czyli krzesta celebransa, nowej ambony, nowego tabernaku-
lum czy konfesjonatu. W tej czes$ci Rytuatu znajdujemy tez obrzed blogostawien-
stwa drzwi kosciota, nowego krzyza i nowych obrazoéw, przeznaczonych do pu-
blicznej czci wiernych. Dalej mamy obrzed btogostawienstwa dzwondw, organow
oraz blogostawienstwo przedmiotow uzywanych przy sprawowaniu liturgii. Row-
niez obrzed blogostawienia wody poza msza $§wigta, obrzed blogostawienstwa sta-
cji grogi Krzyzowej i jako ostatni w tej czesci, obrzed blogostawienstwa cmenta-
rza™.

Czwarta czgs¢ Obrzedow dotyczy blogostawienstwa przedmiotow wyrazajg-
cych pobozno$¢ ludu chrzescijanskiego. Chodzi tu o cztery obrzedy: obrzgd blogo-
stawienstwa pokarmow i napojow lub innych przedmiotow wyrazajacych poboz-
nos$¢, o obrzed blogostawienstwa dewocjonalidw, rézanca czy blogostawienstwa i
nalozenia szkaplerza. Rozne istnieja bowiem zwyczaje blogostawienia pokarmow
i przedmiotow, ktdre wierni z pobudek poboznosciowych przynosza do poblogo-
stawienia. Pierwszy z wymienionych w tej czesci obrzedow, proponuje si¢ tu za-
réwno poza msza $wicta jak i podczas mszy $wietej w dniu $wigtecznym >,

Piata czg$¢ Ksiegi obrzedow zawiera zaledwie dwa obrzedy, obejmujace bto-
gostawienstwa w roznych okolicznosciach. Pierwszy z nich odnosi si¢ do blogo-
stawienstwa z okazji dziekczynienia za otrzymane dobrodziejstwa, a drugi do ob-
rzedu blogostawienstwa sposobnego na rozne okolicznosci. Obrzegdy te przewiduja
rozne okazje do modlitwy i dzigkczynienia oraz pozwalaja nam przystosowac si¢
do wielu réznorakich okolicznosci®.

Obrzedy blogostawienstw uzywane w diecezjach polskich, stanowig ostatnig 1
najobfitsza cze$¢ Ksiggi. Znajdujemy w niej az 40 obrzedow blogostawienstw,
ktore zostaly opracowane przez Komisje Episkopatu Polski do Spraw Liturgii i
Duszpasterstwa Liturgicznego®. Wsréd zamieszczonych tu obrzedow, zauwazamy
btogostawienstwa stosowane wedtug kolejnych dni roku liturgicznego i zwigzane z
kultem réznych Swietych. Po nich nastepuja pozostale blogostawienstwa, przewi-
dziane na rozne okolicznosci. Cato$¢ otwiera obrzed blogostawienstwa wienca
adwentowego, po ktorym podaje si¢ blogostawienstwo oplatkow, figur Dzieciatka
Jezus i1 Ztobkow. Nastepuja pdzniej blogostawienstwa sprawowane w Okresie Bo-
zego Narodzenia i Objawienia Panskiego, takie jak: blogostawienstwo owsa w
swigto $w. Szczepana, wina w $wigto $w. Jana Apostota i Ewangelisty, matych
dzieci w $wieto Swietych Mtodziankéw Meczennikow, kredy i wody przed rozpo-
czeciem wizyty duszpasterskiej, a takze blogostawienstwo rodzin, odwiedzanych z
racji koledy. Na zakonczenie tego czasu, w dzien Objawienia Panskiego, przewidu-

51 por. tamze, t. 2, s. 24-150.

52 Por. tamze, s. 152-191.

%8 Por. tamze, s. 193-211.

% Por. tamze, n. 1272, gdzie podaje si¢, Ze Komisja opracowata te obrzedy na podstawie uzy-
wanych dotad rytuatéw i agend diecezjalnych, uwzgledniajac zasady podane w n. 39.
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je si¢ obrzed btogostawienstwa kredy i kadzidta. Dalej Ksigga podaje obrzedy bto-
gostawienstwa wody w $wigto Chrztu Panskiego, Swiec 1 wiernych we wspomnie-
nie $w. Btazeja, chleba i wody we wspomnienie $w. Agaty oraz blogostawienstwa
pokarmow na stot wielkanocny. Na szczegolng uwage zastuguje tu blogostawien-
stwo stotu przed uroczystym positkiem w niedziel¢ Zmartwychwstania Panskie-
go>. W czwartek po Uroczystosci Najswictszego Ciata i Krwi Panskiej Obrzedy
przewiduja blogostawienstwo wiankéw. Zaraz po tym, podaje si¢ obrzed btogo-
stawiefistwa pol oraz blogostawienstwa kierowcoéw i pojazdow, zwigzane ze
wspomnieniem $w. Krzysztofa. Nastepuja z kolei obrzedy blogostawienstwa ziot i
kwiatow w Uroczystos¢ Wniebowzigcia Najswictszej Maryi Panny, wiencow
zniwnych, owocow i warzyw, a takze obrzgd blogostawienstwa ziarna siewnego
1 nasion, sprawowany w $wigto Narodzenia Najswigtszej Maryi Panny, czyli
8 wrzesnia. Pozniej Rytuat zawiera dwa obrzedy najczgsciej taczace si¢ ze Swig-
tem Wszystkich Zmarlych lub liturgia chrzescijanskiego pogrzebu. Chodzi tu o
obrzedy btogostawienstwa lampek, zniczy i kwiatow na groby, a takze krzyza na-
grobnego lub nagrobka. Mozna powiedzie¢, ze w ten sposob koncza si¢ obrzedy
blogostawienstwa na znane nam dni poszczegolnych okresow roku liturgicznego.
Obrzedy blogostawienstwa, ktdre nastgpuja odnoszg si¢ do przezywanych szcze-
golnych okolicznosci. Do takich niewatpliwie naleza obrzedy blogostawienstwa
dzieci rozpoczynajacych rok szkolny czy katechetyczny, obrzed btogostawienstwa
alumnow seminarium duchownego z okazji przywdziania sutanny, btogostawien-
stwa prymicyjnego czy obrzed jubileuszu dwudziestopieciolecia i pie¢dziesieciole-
cia $wiecen kaptanskich. W tej czgéci znajdujemy takze obrzgd blogostawienstwa
nowego domu, nowego mieszkania, domu katechetycznego lub sali katechetycznej.
Dalej Obrzedy podajg trzy schematy blogostawienstwa tablicy pamigtkowej lub
pomnika oraz kilka obrzedow blogostawienstwa roznych sztandaréw, choragwi
czy feretronow. W koncowej czgséci Ksiggi, znajdujemy obrzedy blogostawienstwa
baldachimu, kadzielnicy, modlitewnika i $wiecy oraz obrzedy rzadko do tej pory,
a przynajmniej nie w tej formie stosowane, jak: bltogostawienstwa sprzetu prze-
ciwpozarowego, sprzetu roznego rodzaju pogotowia ratunkowego czy aparatury
medyczne;j .

Warto zauwazy¢, ze Obrzedy blogostawienstw zamieszczajg na koniec drugie-
go tomu tej Ksiegi liturgicznej, alfabetyczny indeks btogostawienstw, ktory utatwia
nam szybkie odnalezienie odpowiedniego obrzegdu.

% Por. tamze, s. 257—258.
% por. tamze, 5. 214-412.



36 ADAM DURAK

ZAKONCZENIE

Wykorzystujac okazje ukazania si¢ w jezyku polskim De benedictionibus, za-
trzymali$my si¢ nieco nad aspektami historyczno-teologicznymi btogostawienstw.
Wydaje sig, ze to, co na tym polu dzialo sie kiedys, w czasach biblijnych i w catym
okresie dziatalno$ci Kosciota, pozwala nam lepiej zrozumie¢ kontekst celebratyw-
ny Obrzedow blogostawienstw dzisiaj. Temat blogostawienstw bowiem, niesie ze
soba nie zawsze tatwe do rozwigzania pytania i problemy o charakterze teologicz-
nym, liturgicznym i duszpasterskim. Niewatpliwie ming lata, zanim dobrze pozna-
my nowe obrzedy blogostawienstw. Jednak juz teraz, poprzez studium poszcze-
golnych obrzedow, refleksje i modlitwe, musimy wchodzi¢ coraz glebiej, w ducha
tej Ksiggi. Powstata ona przeciez z woli Kosciota po to, aby stuzy¢é wszystkim
wierzacym. Z pewno$cig, w duzej mierze od nas zalezy, na ile nasze chrzescijan-
skie wspolnoty, poprzez skuteczng i systematyczna katecheze liturgiczng zrozu-
mieja, czym sa blogostawienstwa w zyciu Kosciota i w zyciu poszczegdlnego
chrzescijanina.

Sommario

Questo articolo, intitolato: ,,Aspetti storico teologici delle benedizioni” ¢ legato con la uscita ,,De
benedictionibus” in lingua polacca. L’A. daprima presenta le radici sia biblici sia liturgici delle bene-
dizioni, per far capire meglio tutto il contesto celebrativo che presenta il Benedizionale. Lo studio
vuole sensibilizzare 1’ambiente dei cristiani polacchi al nuovo Libro liturgico, fatto dalla Chiesa a
servizio del popolo di Dio. L’A. si rivolge anzitutto ai pastori e agli catechisti della Chiesa polacca,
invitandogli allo studio, alla preghiera e alla riflessione del ,,Ordo” del Benedizionale. Su questo cam-
po suggerisce soprattutto una graduale ed accurata catechesi liturgica.
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,ODDAIJCIE CEZAROWI TO, CO NALEZY DO CEZARA,
ABOGU TO, CO NALEZY DO BOGA”*
W INTERPRETACIJI KOSCIOLA DOBY MECZENNIKOW

WPROWADZENIE

Jednym z najbardziej aktualnych dzisiaj zagadnien, ktore w Polsce czesto sie
dyskutuje, ktore wzbudza wiele polemik i kontrowersji, jest sprawa stosunkoéw
miedzy panstwem a Kosciolem. Rozprawia si¢ zywo, czy te wzajemne relacje maja
si¢ streszcza¢ w pojeciu ,,rozdziat Kosciota od panstwa”, czy tez w stowach ,,auto-
nomia i wspotpraca”. W istocie rzeczy, zawsze wazng i aktualng kwestia, dla ktorej
trzeba umie¢ znajdowac wlasciwe rozwigzania na co dzien, jest sprawa miejsca i
roli chrzescijan w spotecznosci panstwowej. Waznym faktem jest, jak sami chrze-
Scijanie t¢ swojg pozycje w panstwie rozumieja, a takze w jaki sposob panstwo i
jego wiladza stwarza chrzescijanom warunki, by mogli zy¢ po chrzescijansku i w
duchu chrzescijanskim byli uzyteczni dla spotecznosci panstwowej, w ktorej zyja.
Innymi stowy, by odnies¢ si¢ do cytowanych w tytule stow Chrystusa, by mogli oni
w nalezyty sposob odda¢ Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co si¢ Jemu
nalezy.

Sprébujmy zwroci¢ uwage, jak w Kosciele starozytnym interpretowano po-
wyzsze stowa Chrystusa? Jak w ogéle starozytni chrzeScijanie rozumieli swoje
miejsce 1 rolg w spoteczno$ci panstwowej? Jaka byta ich postawa wobec wiadzy
panstwowej i panstwa?

SYTUACJA KOSCIOLA W CESARSTWIE RZYMSKIM
W TRZECH PIERWSZYCH WIEKACH

W niniejszym artykule ograniczymy si¢ do pierwszego okresu dziejow Ko-
Sciola, jaki zamyka si¢ w pierwszych trzech stuleciach po Chrystusie. Jest to okres,
ktory w historiografii zwykto si¢ okresla¢ dobg meczennikéw. Chrzescijanie az do

Mt 22, 21.
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pokoju konstantynskiego (313 r.) kilkakrotnie w mniejszym lub wickszym stopniu
byli przesladowani. Te przesladowania, nie liczac przesladowan za czasow Nerona,
byty inicjowane niejako oddolnie przez sama spoleczno$¢ poganska. Chrzescijan
uznawano za anarchistow, ktorzy podburzali caly $wiat, neguja panstwo i dotych-
czasowy spoteczno-polityczny porzadek, ze majg innego krola, ktdry temu porzad-
kowi zagraza. Na takg sytuacj¢ chrzescijan wskazywat juz $w. Lukasz w Dziejach
Apostolskich: ,,Nie znalezli ich jednak. Wlekli wiec Jazona i niektorych braci przed
politarchow, krzyczac: »Ludzie, ktorzy podburzajg caty swiat, przyszli tez tutaj, a
Jazon ich przyjat. Oni wszyscy wystepuja przeciwko rozkazom Cezara, gltoszac, ze
jest inny krol, Jezus«?. Uznawano wigc chrzescijan za grupe odmiencow, ktorzy
gardza tradycyjna religia, kultura i obyczajami rzymskimi, separuja si¢ od udziatu
W zyciu panstwowym i spolecznym, sg hermetyczna, moze nawet o charakterze
spiskowym grupg wyrzutkéw spolecznych. Te postawe spoteczng chrzescijan w
znamienny sposob krytykowatl poganin Cecyliusz w dialogu Minucjusza Felliksa
Oktawiusz: ,,W zautkach kryje si¢ i $wiatla unika ten ttum na ulicach niemy, w
katach gadatliwy”®,

Od IIT w. przesladowania te nie tylko, ze byly akceptowane przez wtadze¢ pan-
stwowa, ale przez nig inicjowane r6znego rodzaju edyktami oraz przeprowadzane.
Glowng przyczyng przesladowan byla okreslona polityka religijna Cesarstwa
Rzymskiego. W zasadzie Cesarstwo catkowicie sprzyjato wolnosci religijnej. Kul-
ty bozkéw wschodnich objeto tolerancjg pelng zyczliwos$ci i mialy one wszedzie
swych wyznawcow. Pod warunkiem, ze obce religie nie miaty sobie rosci¢ prawa
do zajecia miejsca kultu oficjalnych bostw rzymskich. Innymi stowy, zezwalano na
synkretyzm religijny, nie tolerowano natomiast ekskluzywizmu. Wolno bylo czci¢
rézne bostwa, nie znoszac jednak bostw rzymskich. Ustalony ostatecznie w 11 w.
kult cesarza zostat narzucony wszystkim religiom jako obowigzek surowo prze-
strzegany”.

Charakter nienarodowosciowy Kosciota chrzesécijanskiego i jego gorliwos¢ w
nawracaniu byta cechg wyodrebniajgcg go sposrod sekt religijnych, na ktore nato-
zono jako prawo obywatelskie obowigzek uwielbiania osoby cesarskiej i bostw
rzymskich. W tym miescit si¢ caly dramat przesladowan. Na mocy postanowienia
najwyzszej zwierzchnosci panstwa starozytnego panujacy byt gtowa religii. Kazde
miasto miatlo swojg religie, ktorej opiekunem byta wtadza panstwowa. Chrystia-
nizm jako religia powszechna i1 niezalezna stal si¢ wigc grozbag bezposrednio go-
dzaca w najwyzsza whadze religijng cesarza. Od tej pory bedzie si¢ tolerowato Zy-
dow jako stary narod dochowujacy wiary Jahwe, a przesladowato chrzescijan jako

2
Dz 17, 6-8.
® Minucjusz Feliks, Octavius 8; tt. J. Sajdak, t. 2, Poznan 1925, [w:] Pisma Ojcéw Kosciola,
s. 17.
“Por. J. Lecler, Historia tolerancji w wieku reformacji, tt. L. i H. Kihn, t. 1, Warszawa
1964, s. 66-76.
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tych, ktérzy rozdzielajac niepodzielng, suwerenng witadzg panstwa i dochowuja
postuszenstwa cesarzowi jedynie w dziedzinie $wieckiej°.

PRZEJAWY NEGACJI PANSTWA

Sytuacja mtodego Kosciota w panstwie rzymskim, powodowata, Ze istniaty —
jakkolwiek nie o charakterze powszechnym — wypowiedzi czy postawy ze strony
chrze$cijanskiej, ktore mozna by okresli¢ negacja panstwa, i ktdre nie mialy swego
podloza tylko w $wiadomosci, ze prawdziwa ojczyzna chrzescijanina jest w niebie®
i w powszechnej poczatkowo atmosferze paruzji, bliskiego konca $wiata, ktora to
atmosfere oddaje choc¢by jedno z najstarszych pozabiblijnych §wiadectw zycia
wspoélnoty chrzescijanskiej Didach¢. Wskazuje ono na stowa, ktorymi czgsto mo-
dlili si¢ pierwsi chrzescijanie: ,,Niech przyjdzie taska i przeminie ten $wiat!

[...] Marana tha”".

Wybuchajace tu i 6wdzie nagonki na chrzesdcijan i ich przesladowanie nie po-
zostaty bez wpltywu na to, ze chetnie czytano i komentowano wsrdd Ksigg Obja-
wienia: Ksigge Daniela | Ksiegi Machabejskie, gdzie mamy wyraznie negatywny
stosunek do wielkiego panstwa orientalnego. Postacie mtodziencow w rozzarzo-
nym piecu, Daniela w jaskini lwow i braci Machabeuszoéw nalezaly, chyba nie-
przypadkowo, do ulubionych wzorow w Kosciele katakumb. Wskazuje to na istnie-
jaca w mtodym Kosciele §wiadomos¢, ze razem z tymi bohaterami Starego Testa-
mentu stoja w jednym froncie walki z despotyzmem religijnym, ktory tymczasem
rozszerzajac si¢ z hellenistycznego Wschodu, zawladnat réwniez deifikujgcym
cesarza panstwem rzymskim?®,

Negatywny stosunek wobec panstwa widoczny jest takze w dzietach najbar-
dziej znanego w Il w. teologa rzymskiego — Hipolita. w Dziele De Christo et An-
tichristo Cesarstwo Rzymskie jawi si¢ Hipolitowi jako wcielenie antychrysta:
»Czwarta bestia, straszliwa 1 wspaniata zarazem ma z¢by z Zelaza i miedziane pa-
zury. Czymze jest ona innym jak Rzymianinem. Wszak Zelazna jest dzisiaj istnie-
jaca potega panstwowa”®. Podobny duch myslenia o pafistwie wystepuje w jego
innym pi$mie, gdy dokonuje swoistej interpretacji spisu dokonanego w Cesarstwie
Rzymskim, ktory wigzal si¢ w czasie z narodzeniem Chrystusa: ,,W dwunastym

5 Por. tamze, s. 67.

® Por. Flp 3, 20.

" Nauka (Didache) Dwunastu Apostoléw, [w:] Pierwsi swiadkowie. Wybér najstarszych pism
chrzescijaniskich, tt. A. Swiderkowna, oprac. M. Starowieyski, Krakow 1988, Ojcowie zywi, 1. 8, s.
47-48.

8por. H. Rahner, Kosciél i paristwo we wezesnym chrzescijaristwie, t. M, i J. Radozyccy,
Warszawa 1986, s. 20.

®Hipolit Rzymski, De Christo et Antichristo 25. Graecorum Corpus Scriptorum. Kriti-
sche Ausgabe der griechischen Kirchenvdter, t. 1, Wien 1866, s. 17; cyt. zaH. Rahner,
dz. cyt., s. 20.
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roku cesarza Augusta narodzit si¢ Pan. Od Augusta rozszerzylo si¢ Cesarstwo
Rzymian — ale za posrednictwem Apostotow zwotal Pan wszystkie narody mowia-
ce roznymi jezykami i stworzyt lud wiernych chrzescijan, naréd wybrany lub tych,
ktorzy nosza nowe imi¢. Dlatego Cesarstwo tego Swiata, ktore panuje z mocy sza-
tana, $ci$le nasladowato chrzescijan i zgromadzilo po swojej stronie takze najszla-
chetniejszych ze wszystkich narodéw, ktorych uzbroito do walki i nazwalo Rzy-
mianami. I dlatego pierwszy spis obywateli rzymskich miat miejsce za panowania
Augusta, gdy Pan narodzit si¢ w Betlejem, aby ludzie ziemscy policzeni dla ziem-
skiego cesarza, byli zwani Rzymianami — ci zas$, ktorzy wierza w Krola Niebie-
skiego przyjeli imig chrzescijan, noszac na czole znak zwycigstwa nad $miercig”*°.
Autor przeciwstawia tutaj jednoznacznie Krolestwo chrzescijanskie Cesarstwu
Rzymskiemu. To pierwsze jest panstwem Bozym, to drugie istnieje z mocy szatana.

WOLANIE O WOLNOSC RELIGIINA

Jednak tak ostre stowa negacji panstwa i zarazem tak zadziwiajace poczucie
odrebnosci polityki chrzescijanskiej rzadko zdarzaja si¢ w dokumentach Kosciota
meczennikow. Wiecej jest tekstow, w ktorych styszalny jest gltos domagajacy si¢
wolnosci religijnej. Atenczyk Atenagoras w swej Prosbie za chrzescijanami pyta,
dlaczego chrzescijanom i tylko chrzeScijanom odmawia si¢ prawa wyznawania
wlasnych przekonan i praktykowania wedlug tych przekonan kultu religijnego:
,»Na ziemi, ktorg podbiliscie, kazdy lud ma swoje obyczaje 1 odmienne ustawy i
nikt, z racji prawa czy z obawy ukarania nie moze im przeszkadza¢ w szczerym
umitowaniu tych obyczajow przekazanych tradycja, chocby nawet wydaly sie¢
$mieszne. [...] Ale o nas chrzescijan zupetnie si¢ nie troszczycie i chociaz nie po-
pehilismy Zadnej niesprawiedliwos$ci, pozwalacie by nas przesladowano, by nas
porywano, by nas skazywano na wygnanie” "', Jeszcze bardziej zdecydowany glos
w obronie wolnosci religijnej styszymy ze strony wielkiego apologety, niezrowna-
nego mistrza polemiki oraz ojca chrzescijanskiej faciny i zachodniej teologii Tertu-
liana. W jego gtownym dziele apologetycznym mozemy znalezé stowa, ktore
wskazuja, ze Tertulian jest $wiadomy dlaczego przesladuje si¢ chrzescijan: ,,My
zniewazamy Rzymian i nie uwaza si¢ nas za Rzymian, poniewaz oddajemy cze$¢
takiemu Bogu, w ktérego nie wierza Rzymianie”?. W dalszych stowach wystepuje
jednak ze zdecydowanym protestem przeciwko postawie Rzymian. Nie poprzestaje
w nim na odwotaniu si¢ do istniejacego prawodawstwa, ale domaga si¢ dla kazde-
go kultu wolno$ci wyznania, gdyz religia jest sprawa sumienia i woli. Czlowiekowi
wolno Czci¢ kogo chce, z drugiej strony bogom nieprzyjemna jest wymuszona

YHipolit Rzymski, Commentarii in Danielem 1V, 9, Graecorum Corpus Scriptorum.
Kritische Ausgabe der griechischen Kirchenvdter, t. 1, Wien 1866, s. 17; cyt. zaH. Rahner,
dz. cyt., s. 21.
! Atenagoras z Aten, Prosha za chrzescijanami; cyt. zaJ. Lecler, dz. cyt., s. 68.
2Tertulian, Apologetyk 24,7, 9; cyt. zaJ. Lecler, dz. cyt., s. 68.
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ofiara. Wymuszona ofiara nie moze by¢ takze czym$ przyjemnym dla cesarza:
»dtrzezcie sie, byscie nie popetnili zbrodni bezboznosci przez samo tylko zabranie
ludziom wolno$ci religijnej oraz swobody wyboru béstwa, czyli przez zakaz
czczenia tego kogo cztowiek chee czci¢. Nie ma takiej istoty, ktora zyczytaby sobie
sita wymuszonych hotdow, nawet cztowiek tego nie chee”'®. W innym z dziet Ter-
tulian podkresla z naciskiem, ze wolno$¢ religijna opiera si¢ na przyrodzonym kaz-
demu prawie naturalnym. Nie moze wiec by¢ kwestii, by panstwo narzucalo swoja
religi¢, badz na zasadzie wyltacznosci, badz tez, jak to czyni Rzym, na zasadzie
pierwszenstwa przed innymi kultami: ,,Prawem ludzkim jest, i to prawem natural-
nym, ze kazdy moze czcic to, co chce: religia jednostki nie szkodzi, ani tez nie po-
maga drugiemu. Przymus religijny nie lezy w naturze religii, dlatego winno sig¢ ja
przyjmowac spontanicznie, nie sitg, poniewaz mite sg tylko ofiary dobrowolne. A
zatem jesli nas zmuszacie do sktadania ofiar, wy w rzeczywistosci nic nie dajecie
swoim bozkom, a im niepotrzebne s ofiary tak niechetnie sktadane”*.

Wisrod glosow domagajacych sig od panstwa realizowania w pelni wolnosci
religijnej na uwage zastuguje takze glos Laktancjusza. Podkresli¢ nalezy przede
wszystkim, iz Laktancjusz jest bardzo mocno przekonany o wewngtrznym zwiazku
religii i wolnosci. Cztowiek religijny jest jego zdaniem zdecydowanym przeciwni-
kiem przesladowan, nawet jesli chodzi o obrong religii. Laktancjusz wskazuje tak-
ze na shuszno$¢ postawy, jaka chrzescijanie przyjmujg wobec swojej religii 1 prze-
ciwstawia jg postawie religijnej pogan. Religii broni si¢ przez wiare, a jesli trzeba
to 1 przez cierpienie i Smier¢. Winno si¢ jej broni¢ nie zabijajac, ale umierajgc dla
niej; nie okrucienstwem, ale cierpieniem, nie zbrodnia, ale wiara: ,,Albowiem gdy
chcesz broni¢ religii poprzez krew, tortury i zto, ty jej nie bronisz, lecz jg plamisz,
zadajesz jej gwalt. Nie ma nic tak dobrowolnego jak religia; jesli ofiare sktada si¢
wbrew przekonaniu, ofiara ta znika, unicestwia si¢” ™.

Te wielokrotnie powtarzane apele o wolno$¢ religijng znalazlty swoje urze-
czywistnienie dopiero w drugiej dekadzie IV w., gdy umilkly echa przesladowan
Dioklecjana i1 Galeriusza. Zanim jednak to nastapilo chrzescijaniscy pisarze i teolo-
gowie nie ograniczali si¢ tylko do prosb i nalegan o wolno$¢ i tolerancje do pan-
stwa, ktore gdy chodzi o kult tradycyjnych bostw rzymskich oraz osobe cesarza
miato, by uzy¢ stosowanego dzisiaj terminu, charakter totalitarny. Juz w Kosciele
meczennikow wypracowano pierwsza chrzescijanskg nauke na temat panstwa i
wladzy panstwowej. Koncentruje si¢ ona na przemysleniu i wyciggnigciu wnio-
skow ze stow Chrystusa: ,,0ddajcie Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to,
co nalezy do Boga” (Mt 22, 21).

13 Tamze.

“Tertulian, Ad Scapulam 2, PL, t. 1, kol. 699; cyt. zaJ. Lecler, dz. cyt., s. 69.

5 aktan cjusz, Divinae Institutiones V, 20, PL, t. 6, kol. 616; cyt. zaJ. Lecler, dz. cyt,,
s. 69-70.
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NAUKA EWANGELICZNA NA TEMAT PANSTWA

W kontekscie catosci nauki ewangelicznej mozemy powiedzie¢, ze Jezus pa-
trzy na panstwo jako na co$, czego nie mozna stawia¢ na rowni z krolestwem Bo-
zym. Panstwo to rzeczywisto$¢, ktora co prawda jeszcze istnieje, ale ktora dobie-
gnie swego kresu, skoro tylko nadejdzie Krélestwo Boze. To panstwo z woli Boga
jednak jeszcze istnieje. Jakie wnioski mogli wyciagnaé¢ uczniowie Jezusa na pod-
stawie Jego nauki, co do nadchodzacego Krolestwa i woli Bozej wzgledem pan-
stwa? Jaka tres¢ kryje sie¢ w stowach Chrystusa: ,,Oddajcie Cezarowi to, co nalezy
do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga”? Panstwo, takze poganskie Cesarstwo
Rzymskie, chociaz nie jest boskiej natury, jednak jest przez Boga chciane. Stad nie
nalezy podejmowac krokow w celu usunigcia panstwa jako instytucji. Jednak skoro
panstwo przekracza swoje uprawnienia ponad to, co dotyczy jego egzystencjalnych
potrzeb, jesli zada ono tego, co nalezy si¢ Bogu, a nie panstwu, a wigc przekracza
ono swoje uprawnienia, wowczas uczniowie Jezusa nie sa zobowigzani do popie-
rania takiego totalitarnego panstwa. Wedlug analizowanego przez nas powiedzenia
Jezusa jest niedozwolone oddawanie panstwu tego, co nalezy do Boga. Naturalnie
nawet panstwu, ktore wchodzi w sfere spraw zastrzezonych Bogu, nie odmawia si¢
tego, co jest potrzebne dla jego egzystencji, jak np. podatku. Jezus nie okresla do-
ktadnie, co jest cesarskie, a co boskie. Jednak stwierdzenie, Zze tym, co nalezy od-
da¢ cesarzowi to pieniagdze, moze by¢ mimo wszystko wskazowka.

Przez pryzmat stéw Jezusa: ,,Oddajcie Cezarowi...” mozna takze spojrze¢ na
postawe Jezusa wobec zelotow, a takze wyciagnaé pewne wnioski na temat dzia-
falnosci politycznej uczniow Chrystusa. Z zelotami jest Jezus jednomys$lny dopdki
dziataja oni w postawie oczekiwania na Kroélestwo Boze i stad nie widza w pan-
stwie jakiej$ ostatecznej boskiej instytucji. Jezus radykalnie oddzielit si¢ od zelo-
tow, gdy chcieli oni samymi ludzkimi sitami wznosi¢ Kroélestwo Boze, gdy przez
swietg wojne chcieli oni urzeczywistni¢ Krolestwo Boze w ludzkich ramach, poli-
tyczne krolestwo o zasiggu $wiatowym w miejsce Imperium Rzymskiego. Ich my-
Slenie bylo obce nowotestamentalnemu oczekiwaniu krolestwa, ktore w rzeczywi-
stosci jest Krolestwem Bozym, a nie ludzkim. Gdyby si¢ udato zelotom urzeczy-
wistni¢ ich ideat, to mielibySmy do czynienia z panstwem totalitarnym w ekstre-
malnej formie, z boskimi roszczeniami. W mys$l analizowanych tutaj stow Chrystu-
sa do zelotow mozna by wigc odnie$¢ stowa: oddajcie cesarzowi rzymskiemu to,
co nalezy do cesarza, a wigc nie czyncie z tej wspolnoty, ktéra powinna glosi¢ Kro-
lestwo Boze, panstwa o charakterze politycznym *°.

% por. 0. Cullmann, Der Staat im Neuen Testament, Tibingen 1961, s. 38.
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NAUKA SW. PAWLA NA TEMAT PANSTWA

Dla nauki $w. Pawla na temat panstwa wazne sa trzy teksty, ktore nalezy roz-

patrywacé w $cislej tacznosci ze soba. Pierwszy tekst zawiera si¢ w Rz 13, 1-7:
»Kazdy niech bedzie poddany wtadzom, sprawujacym rzady nad innymi. Nie ma
bowiem witadzy, ktéra by nie pochodzita od Boga, a te, ktore sa, zostaly ustano-
wione przez Boga. Kto wigc przeciwstawia si¢ whadzy — przeciwstawia si¢ porzad-
kowi Bozemu. Ci za$, ktorzy si¢ przeciwstawili, Sciagng na siebie wyrok potepie-
nia. Albowiem rzadzacy nie sa postrachem dla uczynku dobrego, ale dla zlego.
A chcesz nie ba¢ si¢ wladzy? Czyn dobrze, a otrzymasz od niej pochwate. Jest ona
bowiem dla ciebie narzedziem Boga, [prowadzacym] ku dobremu. Jezeli jednak
czynisz Zle, lgkaj sie, bo nie na prézno nosi miecz. Jest bowiem narzgdziem Boga
do wymierzenia sprawiedliwej kary temu, ktory czyni zle. Nalezy wiec jej si¢ pod-
da¢ nie tylko ze wzgledu na karg, ale ze wzgledu na sumienie. Z tego samego tez
powodu placicie podatki. Bo ci, ktorzy si¢ tym zajmuja, z woli Boga petnia swoj
urzad. Oddajcie kazdemu to, co si¢ mu nalezy: komu podatek — podatek, komu cto
— clo, komu ulegltos¢ — ulegtos¢, komu czes¢ — czese”.

Przeczytawszy pierwszy wiersz cytowanego tekstu, na pierwszy rzut oka mozna
by posadza¢ Apostota o to, ze jest bezkrytycznym stuga oddanym bez reszty kazdemu
panstwu. Tak w rzeczywistosci nie jest, gdy dokona si¢ bardziej gruntownej analizy
tego tekstu, uwzgledniwszy jego kontekst i zestawi go z dwoma pozostatymi teksta-
mi: 1 Kor 6, 1-7 i Kor 2, 8, gdzie Apostot moéwi na temat panstwa.

W tekstach poprzedzajacym i nastgpujacym po interesujacym nas fragmencie,
Pawel mowi o chrzescijanskim przykazaniu mitosci, ze ztem nie powinno si¢ od-
ptacaé za zto, a raczej nalezy czyni¢ dobro wobec nieprzyjaciot. ,,Blogostawcie
tych, ktorzy was przesladuja. Bltogostawcie, a nie ztorzeczcie”. Jest o tym mowa w
Liscie do Rzymian 12, 14 nn. tekscie, ktory znajduje si¢ bezposrednio przed rozdz.
13 moéwigcym o panstwie. Natomiast zaraz w wierszu 8 rozdz. 13 Apostot napomi-
na adresatow: ,,Nikomu nie badzcie nic dtuzni poza wzajemna mitoscig. Kto bo-
wiem mituje blizniego, wypekit Prawo”, czyli ponownie wraca temat przykazania
milosci. Nastepnie za$ jest mowa o paruzji: ,,A zwlaszcza rozumiejcie chwile
obecna: teraz nadeszta dla was godzina powstania ze snu. Teraz bowiem zbawienie
jest blizej nas niz wtedy, gdybysmy uwierzyli”'’. To tto calego rozdziahu jest waz-
ne i pokazuje, ze nie moze tu byé mowy o bezwarunkowym i bezkrytycznym pod-
daniu si¢ kazdemu zadaniu panstwa.

Wiersz 4 interesujacego nas tekstu wskazuje za$, ze Pawet w dziatalnosci pan-
stwa widzi wlasciwie co$ przeciwnego do tego, co powinni czyni¢ chrzescijanie:
»Jest ona bowiem (tj. wladza) dla ciebie narzedziem Boga, [prowadzacym] ku do-
bremu. Jezeli jednak czynisz Zle, Igkaj si¢, bo nie na prézno nosi miecz. Jest bo-
wiem narzedziem Boga do wymierzenia sprawiedliwej kary temu, ktory

"Rz 13, 11.
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czyni zle”. Chrzescijanin przeciwnie, w duchu mitosci nie powinien odptacaé ztem
za zto. Wynika to bezposrednio z Rz 12, 17: ,,Nikomu ztem za zle nie odptacajcie.
Starajcie si¢ dobrze czyni¢ wobec wszystkich ludzi”. Pomimo wszystko powinni-
$my takie panstwo akceptowac i takiemu panstwu si¢ poddaé, poniewaz gdy wy-
mierza ono sprawiedliwo$¢ czyni to jako stuga Bozy. Bog jest tym, ktory wymierza
sprawiedliwo$¢ i postuguje si¢ w tym celu takze panstwem jako stuga. Tylko ten
kto czyni zlo, powinien obawiac si¢ panstwa, ktore jest prawdziwym panstwem, a
nie ten, kto czyni dobro. Panstwo ma wigc wlasciwie sad nad dobrem i ztem.

Nalezy moze jeszcze dodaé, ze adresaci tych stow Apostota znajdowali si¢ w
stolicy Rzymskiego Imperium i ze wiasnie wérod tamtejszych chrzescijan mogly
podnosic si¢ glosy wrogie wobec panstwa, glosy zbiezne z tym, co mysleli zydowscy
zeloci*®. To czyni zrozumiatym napomnienie Pawla w Rz 13, 1: ,,Kazdy niech bedzie
poddany wtadzom, sprawujacym rzady nad innymi. Nie ma bowiem wladzy, ktéra by
nie pochodzita od Boga, a te, ktore sa, zostaly ustanowione przez Boga”.

Ramy, w ktérych zawiera si¢ analizowany rozdziatl o panstwie i w ktorym jest
mowa o chrzescijanskiej mitosci, wydaje si¢ znaczy¢ mniej wigcej to samo, co
stowa Jezusa: ,,Oddajcie Cezarowi to, co nalezy do Cezara, a Bogu to, co nalezy
do Boga”. Prawdopodobnie wprost odnosi si¢ do tego Pawel w wierszu 7,
rozdz. 13 Rz, gdy mowi on o podatku i cle, ktore powinny by¢ ptacone temu, komu
si¢ nalezg: ,,0ddajcie kazdemu to, co mu si¢ nalezy: komu podatek — podatek, ko-
mu clo — clo, komu uleglo$¢ — uleglosé, komu cze$¢ — czes¢”. W tle znajduje si¢
tutaj oczywiscie negatywne uzupelnienie: nie oddawajcie panstwu tego, czego nie
jesteScie mu winni. Nie zapominajmy, ze bylo to panstwo czaséw Nerona, pan-
stwo, ktore wymagato od chrzescijan tego, co mu si¢ nie nalezato. O tych sprawach
Pawet tutaj wprost nie mowi, jakkolwiek jego wlasny sad wskazuje, ze on nie w
kazdej sprawie przewiduje poddanie si¢ panstwu i jego wladzy. Ale w przypad-
kach, gdy sprawy odnosza si¢ do istnienia panstwa, okresla, ze pomimo wszystko
panstwu nalezy odda¢ to, co do niego nalezy, jako ze jest to zgodne z wola Boza.
Jeszcze trwa rzeczywisto$é, ktorej na imi¢ panstwo.

To prowadzi nas do drugiej wspomnianej wypowiedzi, ktéra ma wazny zwig-

zek z naszym rozdziatem, do paruzji, o ktorej Pawet mowi w wierszu 11:
A zwlaszcza rozumiejcie chwile obecna: teraz nadeszla dla was godzina powsta-
nia ze snu. Teraz bowiem zbawienie jest blizej nas, niz wtedy, gdySmy uwierzyli”.
Ta zalezno$¢ przypomina nam, ze panstwo jest czyms$ tymczasowym. Bog postugu-
je si¢ panstwem dopoki ono jeszcze trwa i dlatego my chrzescijanie nie mamy
zwalcza¢ instytucji jako takiej, lecz mamy uznawa¢ jego istnienie ™.

Przejdzmy do drugiego z tekstow $w. Pawla na temat panstwa — 1 Kor 6,
1-7:,,Czy odwazy si¢ kto$ z was, gdy zdarzy si¢ nieporozumienie z drugim, szukac
sprawiedliwo$ci u niesprawiedliwych, zamiast u $wigtych? Czy nie wiecie, ze

¥ por. 0. Cullmann, dz. cyt., s. 43.
¥ por. tamze.
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swigci bedg sedziami tego swiata? A jesli $wiat bedzie przez was sadzony, to czyz
nie jestescie godni wyrokowa¢ w tak btahych sprawach? Czyz nie wiecie, Ze be-
dziemy sadzili takze aniotlow? O ilez przeto wigcej sprawy doczesne! Wy za$, gdy
macie sprawy doczesne do rozstrzygnigcia, sgdziami waszymi czynicie ludzi za nic
uwazanych w Kosciele! Mowie to, aby was zawstydzi¢. Bo czyz nie znajdzie si¢
wsrod was ktos na tyle madry, by mogt rozstrzygac spory migdzy swymi bracmi?
A tymczasem brat oskarza brata, i to przed niewierzacymi. Juz samo to jest godne
potepienia, ze w ogole zdarzaja si¢ wérod was sagdowe sprawy. Czemuz nie znosi-
cie raczej niesprawiedliwo$ci? Czemuz nie ponosicie raczej szkody?”’

Tekst ten mowi o problemie szczegdlnie waznym dla instytucji panstwa, mia-

nowicie o orzecznictwie sgdowym, ktore jako gtéwna prerogatywa panstwa zostato
takze omowione w Rz 13, 1 nn. Pawet nakazuje chrzescijanom Koryntu, by swoich
spornych spraw nie wnosili przed panstwowe trybunaly. Jesli zdarzaja sie juz
wsrod nich procesy, co juz jest sprawa wystarczajaco smutng, to powinni oni je
tagodzi¢ miedzy sobg, wewnatrz wspdlnoty, a nie wnosi¢ przed poganskie sady.
W Rz 13, 1 nn Pawel mowi o poganskim panstwie, ze wiasnhie ono rozstrzyga
sprawy sadowe, rozréznia miedzy dobrem a zlem, a takze za zlo karze. Mogto by
si¢ wiec wydawac, ze w niniejszym tekscie Pawet zaprzecza temu, co jest w Liscie
do Rzymian. Chrzescijanie powinni trzymac si¢ z daleka od poganskich sadow.
Czy migdzy tymi dwoma tekstami istnieje rzeczywiscie sprzecznos¢? Pawet jednak
takze i w tym tekscie nie odmawia zupelnie panstwu prawa, by miato ono swoje
wiasne orzecznictwo sadowe. Nie wspomina takze, ze to orzecznictwo jest zte i
sprzeczne z wolg Boga. To co zostato powiedziane w Rz 13, 1 ns i tutaj zachowuje
swoje znaczenie. Po prostu tylko chrzescijanie powinni zmierza¢ do tagodzenia
sporow miedzy soba, a nie postugiwac si¢ instytucja sagdownictwa panstwowego.
Widzimy wiec wyraznie, ze dla Pawla panstwo nie jest czym$ absolutnym i osta-
tecznym nawet tam, gdzie pozostaje ono w granicach swych ustawowych kompe-
tencji. Tam, gdzie chrzescijanin moze obejs¢ si¢ bez panstwa, bez zagrozenia dla
jego egzystencji, powinien to uczyni¢. Chrzescijanie powinni unika¢ wnoszenia
swoich spraw spornych przed panstwo i powinni postgpowac¢ wedlug zasad ko-
scielnej dyscypliny. Nie chce si¢ przez to powiedzie¢, ze oni powinni przejac takze
pozostate kompetencje panstwa. Rozdzial ten w szczegdlnie wyrazny sposob poka-
zuje jednak, Ze jest czyms$ fatszywym przypisywa¢ Pawtowi na podstawie Rz 13, 1
pogladu, Ze panstwo ma charakter boski i jego zasady sg tak samo wazne, jak te, na
ktore wskazuje Jezus odnosnie do oczekiwania Krolestwa Bozego. Gdyby panstwo
mialo charakter boski, to wedlug Pawta mogliby chrzescijanie swoje sprawy spor-
ne sktadac tak przed panstwem, jak i przed wspodlnota.

W przypadku tego tekstu nasza uwage zwraca réwniez kontekst. Bezposrednio
po przedstawionych powyzej stowach Pawel, tak samo jak w przypadku Listu do
Rzymian, méwi o paruzji: ,,Czyz nie wiecie, ze niesprawiedliwi nie posigdg krole-
stwa Bozego? Nie tudzcie sie! Ani rozpustnicy, ani batwochwalcy, ani cudzotozni-
¢y, ani rozwigzli, ani mezczyzni wspotzyjacy ze soba, ani ztodzieje, ani chciwi, ani
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pijacy, ani oszczercy, ani zdziercy nie odziedzicza krolestwa Bozego”?. Ten kon-
tekst pozwala uzupehié¢ niejako my$l Pawla na temat panstwa, jaka w tego tekstu
wynika. Panstwo ma charakter tymczasowy. Chrzescijanie nie powinni dlatego
wnosi¢ swoich spraw spornych przed panstwowe sady, poniewaz oni sami do tego
w ostatnim dniu zostana powotani, by odbywa¢ sad nad aniotami?".

Zatrzymajmy si¢ krotko nad trzecim z tekstow Pawla — 1 Kor 2, 6-8:

»A jednak glosimy madro$¢ migdzy doskonalymi, ale nie madro$¢ tego Swiata ani
wladcow tego Swiata, zreszta przemijajacych. Lecz glosimy tajemnice madrosci
Bozej, madros$¢ ukryta, te, ktora Bog przed wiekami przeznaczyt ku chwale naszej,
te, ktérej nie pojat zaden z wladcow tego $wiata: gdyby ja bowiem pojeli, nie
ukrzyzowaliby Pana chwaty”. Greckie wyrazenie ,,wladca tego §wiata” — af rxon-
te» tou” aiw no» toutou — stanowito dla niewtajemniczonego czytelnika tylko
doczesnego wladcg $wiata. Dla czytelnika zydowskiego to stowo miato jednak
jeszcze inne znaczenie, mianowicie wyrazalo demoniczne, niewidzialne moce,
ktore stoja za wszystkimi ziemskimi wydarzeniami i ktore stojg za cztowiekiem,
ktorego wykorzystujg jako narzedzie. Jesli Zyd Pawet uzyt tego wyrazenia, to jest
pewne, ze on obeznany ze sprawami judaizmu swego czasu, mysli tutaj o tych nie-
widzialnych mocach i wladzach, tym bardziej, ze i pierwszym chrzes$cijanom takie
myslenie nie bylo obce. Pawel, gdy pisat te stowa i myslat o ludziach bedacych na
ustugach duchowych mocy, z pewnoscig mial na uwadze rzymskiego namiestnika
Palestyny i starszyzne zydowska. Paralelne do powyzej cytowanego tekstu tresci
znajdujemy w Dziejach Apostolskich — 3, 17: ,,Lecz teraz wiem, bracia, ze dziatali-
scie w nieswiadomosci, tak samo jak zwierzchnicy wasi” i 13, 27-28: ,,bo miesz-
kancy Jerozolimy i ich zwierzchnicy nie uznali Go, i potgpiajac Go wypehili glosy
Prorokéw, odczytywane co szabat. Chociaz nie znalezli w Nim Zadnej winy zastu-
gujacej na $mier¢, zazadali od Piltata, aby Go stracil”. Pawet o ukrzyzowaniu Jezu-
sa mowi tutaj wyraznie w historycznych i empirycznych ramach. Jednak wydaje
si¢, ze nie ma alternatywy co do tego, czy Pawel ma tu przed oczyma niewidzialne
demoniczne moce, czy tylko Pitata i Heroda. On méwi o jednych i drugich®. Wy-
daje sie, ze sg to wazne do uwzglednienia tre$ci w celu ukazania i zrozumienia
nauki Pawla na temat panstwa.

Wyciagnijmy wnioski ze wskazanych tekstow Pawta. Swiat, a za nim i pan-
stwo, nie sg boskie. Maja one jednak swojg godnos¢ i istnieja jeszcze na mocy
Bozej decyzji. Dlatego u Pawta zachowuje swa moc nakazana w Ewangelii kry-
tyczna postawa chrzescijan wobec panstwa. Chrzescijanin ma odda¢ panstwu to
wszystko, co jest konieczne do jego egzystencji. Ma on akceptowac panstwo jako
instytucje. Co do totalitarnych zadan panstwa, ktore wymaga tego, co nalezy do
Boga, Pawel wprost si¢ nie wypowiada. Nie ma jednak watpliwosci, ze takze on

201 Kor 8, 9-10.
2 por,0.Cullmann, dz. cyt,, s. 45.
2 por. tamze, s. 46.
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nie pozwala by¢ postusznym panstwu w tym zakresie, gdzie ono wymaga tego, co
nalezy do Boga. Wszystko, co wiemy na temat jego zycia, z pewnoscig to potwierdza.

Jakie wnioski ze stow Chrystusa: ,,0ddajcie Cezarowi to, co nalezy do Cezara,
a Bogu to, co nalezy do Boga” oraz z nauczania $w. Pawla na ten temat wyciggali
chrzescijanie Ko$ciota poapostolskiego?

POCZATKI CHRZESCIJANSKIEJ NAUKI O WEADZY PANSTWOWEJ

Chrzescijanie Kosciota doby meczennikéw oddawali Cezarowi oprocz podat-
ku takze modlitwe sktadang do Boga za panstwo i za wtadce. Przyktad takiej wcze-
snochrzescijanskiej liturgii za ziemska ojczyzne mamy w Liscie do Koryntian
Klemensa Rzymskiego. Chrzescijanie dla siebie i dla wszystkich mieszkancow
panstwa modlili si¢ o zgodg i pokoj: ,,Uzycz nam Panie i wszystkim mieszkancom
ziemi zgody i pokoju”?. Ich modlitwa za wladce panstwa zwiera mysli, ktore sta-
nowia o poczatkach chrzescijanskiej nauki o wladzy panstwowej: ,,Spraw aby$my
byli postuszni Twojemu Wszechmocnemu i Naj§wietszemu Imieniu oraz naszym
wiadcom i przywodcom na ziemi. Ty Panie swoja szczodra i1 niewystowiong moca
dale$ im wiadze rzadzenia, aby$my wiedzac, ze przez ciebie obdarzeni zostali sza-
cunkiem i dostojenstwem — byli im postuszni w niczym nie sprzeciwiajac si¢ twej
woli. Daj im Panie zdrowie, pokdj, zgodg i statos§¢, aby powierzong im przez Cie-
bie wladze nienagannie piastowali. Ty bowiem Panie niebieski Krolu nad wiekami
uzyczasz synom ludzkim szacunku i dostojenstwa oraz wtadzy nad rzeczami ziem-
skimi. Nakton Panie wole ich ku temu co dobre i mite przed Twoim obliczem, aby
sprawujac naboznie otrzymang od Ciebie wladz¢ w pokoju i faskawosci dostapili
Twojego mitosierdzia”!. Wszelka wiadza rzadzenia pochodzi od Boga. Wiadcy
majg uczestnictwo we witadzy Boga, ktory obdarza ich szacunkiem i dostojen-
stwem i udziela im wtadzy nad rzeczami ziemskimi. Wola Boga jest, by obywatele
okazywali im postuszenstwo w sprawach ziemskich. Chrzescijanie jak we wszyst-
kich sprawach postuszni sa Bogu, tak w sprawach ziemskich sg postuszni wtadcom
panstwa i modlg si¢ za nich, by rozwijali w sobie ludzkie warto$ci 1 dzigki temu w
pokoju i z dobrocig sprawowali swg wladze.

Podobne mysli na temat chrzescijanskiego rozumienia oraz granic akceptacji
wladzy panstwowej znajdujemy u apologety Justyna. Justyn jasno wyktada, co
chrzescijanie oddaja Bogu, a co Cezarowi: ,,Podatki i daniny urzednikom waszym
wszedzie 1 przed wszystkimi placi¢ si¢ staramy, tak wlasnie jak nas Chrystus nau-
czyl. Tak tedy samemu tylko Bogu z czcig si¢ ktaniamy, ale z resztg z catg gotowo-
$cig wam shuzymy, uznajemy was jako cesarzy i wtadcéw nad ludzmi i modlimy

ZKlemens Rzymski, List do Koryntian 60, 4-61, 3, [w:] Pierwsi swiadkowie. Wybor
najstarszych pism chrzescijanskich, tt. A. Swiderkéwna, oprac. M. Starowieyski, Krakow 1988,
Ojcowie zywi, t. 8, s. 106.

? Tamze, s. 106-107.
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si¢ o to, by razem z potegg cesarska zdrowy z was jasniat rozum. Jesli mimo prosb
naszych nie roztoczycie nad nami opieki, nie nasza to bgdzie szkoda. Wierzymy
bowiem, co wigcej, zywimy najglebsze przekonanie, ze kazdego stosownie do jego
czyndéw dosiegnie kara w ogniu wiekuistym i kazdy z zakresu wtadz sobie powie-
rzonych Bogu rachunek zdawa¢ bedzie, jak to Chrystus wyraznie zaznaczyt: Komu
Bog dat wiccej, od tego tez wigcej zada¢ bedzie”?*. W poréwnaniu z tekstem Kle-
mensa Rzymskiego Justyn o$miela si¢ zwrdci¢ cesarzowi uwage o odpowiedzial-
nosci wladcy ziemskiego przed Bogiem za sprawowane rzady. Chrzescijanie w
sprawach nie dotyczacych religii shuzg panstwu i jego wladzy z calym oddaniem.
Justyn podkresla jednak z catkowitg jasnoscia, ze cze$¢ religijng chrzescijanie
sktadaja tylko Bogu.

Inny z apologetéw Teofil, biskup Antiochii, z wielka godnoscig 1 szacunkiem
deklaruje, ze Cezarowi oprocz podatku oddaje swojg modlitwe sktadang do Boga
w jego intencji. Wyjasnia jednak takze, dlaczego nie moze odda¢ Cezarowi tego,
co nie przystuguje jemu, a wylagcznie Bogu. Stowa Teofila w catej swojej sile i
godnosci ukazujg si¢ wtedy, gdy wezmie si¢ pod uwagg, ze byly pisane wzgledem
takiego potwora na tronie cesarskim, jakim byl w latach 180-192 Kommodus:
»Bardziej bede czcit cesarza, nie modlac si¢ do niego, lecz za niego modly wzno-
szac. Modlg si¢ jedynie do rzeczywistego i prawdziwego Boga, gdyz wiem, iz ce-
sarz dzieki niemu stat si¢ cesarzem. Zatem zapytasz mnie: dlaczego nie modlisz si¢
do cesarza? Otoz dlatego, ze on nie zostat stworzony, by si¢ do niego modlono,
lecz by go szanowano oddaniem mu zwyczajem uswigconej czci. Nie jest on prze-
ciez Bogiem, lecz cztowiekiem powotanym nie po to, zeby si¢ do niego modlono,
lecz zeby podejmowat sprawiedliwe decyzje, gdyz jemu zostato niejako namiest-
nictwo powierzone. [...] Oddawaj cze$¢ cesarzowi, okazujac mu przychylnosc,
bedac mu podleglym i modlac si¢ za niego. Postepujac tak spelnisz wole Boga.
Moéwi bowiem Prawo Boze: Czcij Boga i kréla synu mdj i nie badz zadnemu z nich
niepostuszny, bo rychto pomszcza swoich wrogow”?. Z tych stéw wynika ponad-
to, ze Teofil jeszcze bardziej precyzuje teologie wladzy panstwowej. Cesarz jest
niejako namiestnikiem Boga na ziemi, by sprawiedliwie sprawowat swe rzady.
Postawa czci, jakg nalezy przyjmowa¢ wobec wiadzy panstwowej, to przychyl-
nos¢, podleglos¢ w sprawach ziemskich oraz modlitwa do Boga w jego intencji.

NAUKA SW. PAWLA O PANSTWIE W INTERPRETACIJI HIPOLITA | ORYGENESA

Hipolit Rzymski do stéw Apostota Pawta z Rz 13, 1 ns odnosi si¢ w trzeciej
ksiedze swego Komentarza do Ksiegi Daniela. Tekst ten, w ktorego centrum zain-
teresowania jest osoba biblijnego Daniela i jego nieugieta postawa wobec zarza-

% Justyn, Apologia I, 17, tt. A. Lisiecki, Poznan 1926, Pisma Ojcéw Kosciola, t. 4, s. 22.
®Teofil z Antiochii, Do Autolyka I, 11, Corpus Apologetorum Christianorum, t. 8,
wyd. J. C. Otto, Jena 1861, s. 32; cyt. za H. Rahner, dz. cyt,, s. 36-37.
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dzenia krolewskiego, by nie czci¢ innego boga jak tylko krola, Hugo Rahner okre-
§la to jako najdawniejsze chrzescijanskie kazanie na temat panstwa®’. Daniel
przedstawiony jest jako wzor bogobojnosci, ktory juz przed Chrystusem, realizo-
watl Jego zanotowane p6zniej w Ewangelii stowa: ,,0ddajcie Cezarowi to, co nale-
zy do Cezara, a Bogu to, co nalezy do Boga”. Hipolit pisze: ,,Zwré¢my wiec uwage
na bogobojnos¢ Daniela. Chociaz zdawat si¢ by¢ catkowicie pochtoniety sprawami
panstwowymi, jednak wiernie trwat przy swojej codziennej modlitwie w ten spo-
sob oddajqc...”zs. Hipolit do stéw Apostota Pawla odnosi si¢ w momencie, gdy
polemizuje z pogladami tych, ktérzy chcieliby uwazac, iz Daniel mogt przeciez w
ciggu dnia modli¢ si¢ do Boga tylko w glebi swego serca, a w nocy oddawac si¢
potajemnie w domu modlitwie i w ten sposob unikna¢ niebezpieczenstwa. Mysl, ze
taka postawa bylaby obluda i nieuzasadnionym niczym lgkiem przed wtadza pan-
stwowa, wspiera Hipolit powolaniem si¢ na tekst Pawta, akceptujac z nauczania
apostolskiego prawde, ze wtadza ziemska powotana jest do tego, by strzec prze-
strzegania stusznego prawa, by nie czyniono zle. W tym zakresie chrze$cijanin jest
postuszny wiadzy panstwowej. Granica postuszenstwa jest wiara w Boga. Gdy
wiadza te granice przekracza, konczy si¢ wowczas postuszenstwo chrzescijan wo-
bec wiadzy: ,,Ci, ktorzy wierza w Boga, nie powinni by¢ obludni ani obawiac¢ si¢
posiadajacych wiladze, jesli sami nic ztego nie czynig. Jesli jednak z powodu wiary
w Boga zmusza si¢ ich do czynienia czego$ niezgodnego z ich przekonaniem, to
milszg rzecza byloby dla nich raczej umrze¢, niz spetniac te rozkazy. Dlatego tez,
gdy Apostol powiada: Kazdy niech bedzie poddany wtadzom, to nie w tym sensie,
zeby$my, zapierajac si¢ naszej wiary i przykazan otrzymanych od Boga, wykony-
wali wszystko, co tylko ludzie rozkaza, lecz abysSmy z obawy przed wtadza niczego
ztego nie popekniali i nie musieli by¢ przez nich karani jako przestepcy. Dlatego tez
mowi on: Panstwo jest bowiem pomocnikiem Boga, mianowicie do wymierzenia
kary temu, ktory czynit zle” .

Z jeszcze wicksza wnikliwos$cia rozpatruje mysl §w. Pawla ojciec chrzescijan-
skiej egzegezy, Orygenes, w swoim Komentarzu Listu do Rzymian. Jego uwaga
zatrzymuje si¢ po pierwsze na stowach Pawla: ,,Nie ma bowiem wladzy, ktora by
nie pochodzita od Boga”. W zwigzku z tym egzegeza stawia problem: ,,Moze kto$
powie: Jak to? I ta wladza, ktora przesladuje stugi Boga, zwalcza wiare, niszczy
religic — takze pochodzi od Boga?”*® Odpowiedz Orygenesa streszcza sic w
stwierdzeniu, ze Bog dal wladze¢ pewnym ludziom. Sprawg ich woli jest, czy po-
stuguja sie nig whasciwie, czy jej naduzywaja >

"H.Rahner, dz. cyt., s. 41.

ZHipolit Rzymski, Komentarz do Ksiegi Daniela 11, 21. Graecorum Corpus Scripto-
rum. Kritische Ausgabe der griechischen Kirchenvdter, t. 1, Wien 1866, s. 162; cyt. za
H.Rahner, dz. cyt, s. 41.

2 Tamze, s. 42.

®Orygenes, Komentarz Listu do Rzymian 1X, 26, Patrologiae Cursus Completus, Series
Graeca, wyd. J. P. Migne, t. 14, kol. 1226; cyt. zaH. Rahner, dz. cyt., s. 43-44.
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Druga kwestia, z mysli $w. Pawta na temat panstwa, nad ktorag wnikliwiej za-
stanawia si¢ Orygenes, to problem, w jaki sposob wladca i sgdzia tego $wiata moze
by¢ stuga Boga?* Kwestie te wyjasnia Orygenes przez odwotanie sie do uchwaty
Soboru Jerozolimskiego, gdzie rodzito si¢ prawodawstwo koscielne. Apostotowie
zebrali si¢ i podjeli postanowienia, ktorych powinni przestrzega¢ chrzescijanie
pochodzenia poganskiego. Orygenes zauwaza, ze: ,,w tych przepisach, zgodnie z
ktorymi wedle stow Apostota, nie nalezy naklada¢ na wierzacych poganskiego
pochodzenia zadnego innego cigzaru poza obowigzkiem powstrzymywania si¢ od
ofiar sktadanych bozkom, od krwi, od tego co uduszone i od nierzadu, nie ma za-
kazu zabdjstwa, cudzotostwa, kradziezy, stosunkow miedzy mezczyznami i innych
przestepstw, ktore karze prawo Boskie i ludzkie”*. W dalszym toku wywodu Ory-
genes wyjasnia, ze nie byto to sprawg przypadku, poniewaz zakaz zabojstwa i in-
nych wykroczen naktada na ludzi prawo ludzkie, panstwowe, ktore zgodne jest i z
prawem Bozym. Stad tych zasad nie musi juz powiela¢ prawodawstwo koscielne,
ktore obejmuje tylko sprawy dotyczace religii. Wszystkie inne sprawy, zwlaszcza
przestgpstwa, ktorych ukarania Bog pragnie, nie chcial Bog odda¢ w rece
zwierzchnikow Kosciolow, lecz sedziego tego $wiata. W takim sensie, zdaniem
Orygenesa, Pawel nazywa panstwo stuga Boga i mécicielem tego, kto zle czyni®*.

Po tych wyjasnieniach Orygenes raz jeszcze przytacza stowa Pawta: , Nalezy
wiec wiadzy sie poddac nie tylko ze wzgledu na karg, ale ze wzgledu na sumienie.
Z tego samego tez powodu placicie podatki. Bo ci, ktdrzy si¢ tym zajmujg, sa stu-
gami Boga”®. Komentarz Orygenesa do tych stéw, mozemy uznaé za mysli, ktore
s3 stosownym podsumowaniem i zebraniem wnioskow, jakie wynikaja z analizy
tekstow biblijnych oraz nauczania pierwotnego Kos$ciola na temat panstwa oraz
postawy chrzescijan wobec panstwa i wladzy panstwowej: ,,Tymi stowami Pawet
nakazuje Kosciotowi Bozemu, aby nie czynigc niczego przeciw wiadzom i
zwierzchnoéciom przez spokojne i ciche zycie spehniat dzieto sprawiedliwosci i
mitosci. Gdyby$Smy bowiem na przyktad przyjeli, ze wierzacy w Chrystusa nie sg
podlegli wladzom $wieckim, nie ptacg podatkoéw, nie uiszczajg cla, zadnej z nich
nie okazujg bojazni, ani zadnego poszanowania, to czy w ten sposob stusznie nie
obrociliby przeciw sobie or¢za wladcow i zwierzchnikow i czyz nie daliby podsta-
wy do usprawiedliwienia swoich przesladowcow i obcigzenia samych siebie wing?
Nie wydawaliby si¢ przesladowanymi z powodu wiary, lecz krngbrnosci i daliby
uzasadniony powdd, aby ich skazano na $mier¢, cho¢by na nia nie zastuzyli”®.

Chrzescijanie nie sg antychrystami, ktdrzy burza spoleczny i panstwowy po-
rzadek. Gdyby tak byto, stusznie mozna by ich byto obja¢ przesladowaniami. Pan-

32 por, tamze.

3 Por. tamze, s. 44—45.

% Por. tamze, s. 45.

*® Rz13,5-6.
®Orygenes, dz. cyt., s. 45.
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stwo takze jest shuga Boga, jesli nawet sobie tego do konca nie u§wiadamia. Stuzy¢
powinno Bogu poprzez spetnianie dziet sprawiedliwosci, jak poprzez praktykowa-
nie sprawiedliwosci, a takze mitosci stuza Bogu chrzescijanie. Tylko temu Bogu
chrze$cijanie oddaja czes¢ religijna. Jest to sfera, ktéra w zadnym wypadku nie
nalezy si¢ panstwu i jego wladzy, poniewaz panstwo i jego wtadcy nie maja cha-
rakteru boskiego, ale istnieja na mocy Bozej decyzji i z mandatu Bozego sprawuja
swoja wladze. Wobec tego typu totalitarnych zadan chrzescijanie méwia swoje
,»hie” 1 domagaja sig, by respektowano takze ich prawa do wolnosci religijne;.

W zakresie spraw swieckich chrzescijanie stuza swemu panstwu, oddaja mu to, co
jest konieczne dla jego egzystencji. We wszystkich tych sprawach chrzescijanie
mowia panstwu swoje ,.tak”. W atmosferze nietolerancji i przesladowan ze strony
spotecznosci poganskiej chrzescijanie Kosciota doby meczennikoéw udzielili wiec
na pytanie, jaki ma by¢ ich stosunek do panstwa, odpowiedzi po chrzescijansku
wywazonej i mimo pewnych przyktadoéw, ktoére wskazywatyby na negacje panstwa
odpowiedzi pozytywnej, akceptujacej panstwo i wladze panstwowa w tych spra-
wach, ktére naleza do ziemskiego, tymczasowego porzadku, a wylaczywszy spra-
wy boskie, ktére nalezg do Krolestwa Bozego.

Zusammenfassung

Der Artikel stellt die christliche Auslegung der Worte Christi vor: ,,Gebt dem Kaiser, was des
Kaisers ist und Gott was Gottes ist”. Der Verfasser versucht zu zeigen, wie die Christen in den
ersten drei Jahrhunderten im geheimen dieses Gebot Christi, seine Lehre iiber den Staat realisier-
ten. Er fihrt eine Analyse der Texte des heiligen Apostels Paulus und der Kirchenviter der drei
ersten Jahrhunderten durch.

Nach den Texten stammt jede Gewalt, auch die kaiserliche Gewalt von Gott. Der Staat ist der
Gottes Diener, auch wenn es nicht immer bewust ist. Er soll Gott vor allem als Richter des Guten
und des Bosen dienen. In diesem Bereich sollen die Christen dem Staat gehorsam sein. Sie sollen
dem Staat auch all das geben, was zu seiner Existenz natig ist, zum Beispiel die Steuer. Wenn der
Staat mehr verléangt, als er zu seiner Existenz benatigt, also ,,was Gottes ist”, iiberschreitet er seine
Grenzen. Die Christen haben dann keine Verpflichtung diesen Uberforderungen eines totalitaren
Staates gegeniiber. Nach Jesu Gebot ist es nicht erlaubt, einem Staate das zu geben, ,,was Gottes
ist”. Wir wissen, daf3 in einem Punkt, namlich im Kaiserkult, der Romerstaat totalitar war. An die-
sem Punkte hatten die Urchristen zu verkiinden, da3 der Staat seine Grenze tiberschritt und das
verlangt, ,,was Gottes ist”, und daf sie dem Staate dies zu Unrecht von ihm Verlangte nicht ange-
ben brauchen.
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MALZENSTWO I RODZINA
W NAUCZANIU OJCOW KOSCIOLA

UWAGI WSTEPNE

Problematyka, ktdrg w niniejszym artykule zamierzamy przedstawi¢ byta jest i
bedzie ciaggle ztozona i dyskusyjna, pozostanie rowniez zawsze aktualna. Zajmo-
wano si¢ nig juz w starozytnosci. Greccy filozofowie — zwlaszcza stoicy i neopla-
tonicy — pisali na ten temat, normowato jg tez prawo rzymskie. Pierwotne chrzesci-
janstwo nie moglo nie liczy¢ sie z tym faktem, ale tez musiato uwzglednia¢ przede
wszystkim to, co wyptywato w jasny sposéb z Objawienia Bozego, zawierajacego
sic w Pismie Swietym Starego i Nowego Testamentu. Tak tez postepowali Ojcowie
Ko$ciota, najwierniejsi $wiadkowie Tradycji i najwspanialsi interpretatorzy Stowa
Bozego.

1. MALZENSTWO W NAUCZANIU OJCOW KOSCIOLA

Chrzescijanstwo od samego poczatku uczyto o rownosci kobiety 1 mg¢zezyzny,
stworzonych na obraz i podobienstwo Boze. W Ksiedze Rodzaju czytamy nastepu-
jace stowa: ,,Dlatego to mg¢zczyzna opuszcza ojca swego 1 matke swoja i taczy sie
ze swoja zong tak Scisle, ze staja si¢ jednym ciatem” (2, 24). Jezus Chrystus, inter-
pretujac ten tekst, wyjasnia, ze zwigzek ten ma mie¢ charakter jednoSci i nieroze-
rwalnosci, aczkolwiek z matym wyjatkiem, tzn. w przypadku stwierdzenia cudzo-
16stwa ktorejs ze stron (Mt 19, 1-9). Swiety Pawet zajal si¢ ta problematyka w
szczegoblniejszy sposob, nazywajac ten zwigzek wielka tajemnicag (Ef 5, 31 ns.).

Swiety Ignacy Antiochenski (zm. ok. 110 r.) jako pierwszy — jak sie wydaje —
mowi o chrzesécijanskiej ceremonii zaslubin, kiedy pisze: ,,Godzi si¢ zas, aby mez-
czyzni, ktorzy sie zenig i kobiety, ktore wychodza za maz, taczyli sie z wiedzg bi-
skupa, aby matzenstwo byto zawierane zgodnie z mys$lg Boza, a nie zgodnie
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z pozadliwosciami. Wszystko niech dzieje si¢ na chwate Boza™ . Tertulian

(ok. 155-220 r.), zanim zostal montanista, aczkolwiek wychwalat dziewictwo ko-
biet, nazywajac je siostrami Boga®, to jednak wychwalat szczesliwos¢ i $wigtosé
matzenstwa chrzescijaniskiego®. Tenze sam Ojciec Ko$ciota przestrzegat réwno-
czes$nie przed zawieraniem tego zwiazku z niechrze$cijanami’. Klemens Aleksan-
dryjski (zm. ok. 212 r.) — cho¢ sam nie byt Zonaty — to jednak jako jedyny sposrod
przedstawicieli wczesnochrzescijanskiego pismiennictwa stawial malzenstwo wy-
zej od zycia w celibacie. Mowit on, ze zachowywanie czysto$ci matzenskiej jest
$wietym obrazem Boga®. W tym zwiazku nalezy troszczy¢ si¢ o czysto$é serca i o
ufno$¢ potaczona z wiara®.

Swiety Bazyli Wielki (329—379) stwierdza w jednym ze swoich listow do Am-
filocha, ze aborcja rownowazy si¢ z zabdjstwem. Tenze sam Ojciec Kosciota kieru-
je stowa pociechy wzgledem meza, ktéremu umarta zona. Dopiero wtedy — powia-
da on — kiedy stracimy kogo$ bliskiego odczuwamy strate i zauwazamy, jak wiel-
kim skarbem byt on dla nas’. Inny ojciec kapadocki, $w. Grzegorz z Nazjanzu
(330-390), podaje reguty zycia dla kobiety chrzescijanskiej. Doradza on, aby ko-
bieta kierowala si¢ w zyciu malzenskim nade wszystko roztropnoscia®°.

Swiety Ambrozy (ok. 339-397) poleca, aby ci, ktérzy Zyja w stanie malzen-
skim nie potepiali tych, ktorzy wybierali stan dziewictwa i odwrotnie. W Kosciele
Chrystusowym jest bowiem miejsce dla wszystkich®. Jedyna odpowiedzia na mi-
to$¢ jest mitos¢™. Swiety Hieronim (ok. 347-419), komentujac tekst z Listu do
Efezjan $w. Pawta, w ktorym zawarte jest nastepujace polecenie: ,,Zony niech beda
poddane swym mezom, jak Panu” (5, 22) zacheca matzonki chrzescijanskie do
pokory, skromnosci i prostoty*'. Zonie — twierdzi Strydonczyk — nie wolno sktadaé
§lubu doskonatej czystosci bez zgody jej meza ™.

Najwigcej jednak sposrod wszystkich Ojcow Kosciota méwi na temat matzen-
stwa $w. Jan Chryzostom (ok. 350-407). I tak Ztotousty przedstawia obraz mgz-
czyzny i kobiety w koncepcji chrzescijanskiej*®. Kobieta jest rowna mezczyznie

! Ad Polyc. 5, 2 (tlum. A. Swiderkowna).

2 por. Ad uxorem 1, 4.

% Por. tamze 9.

4 Por. tamze 2, 3—7.

® Por. Stromata 4, 140-146.

® Por. tamze 4, 126-129, 4.

" Por. Ep. 5, 6, 28, 29, 62, 101, 107, 139, 140, 188, 199, 206, 217, 227, 238, 247, 256, 269,
300-302.

8 Por. Ep. ad Olymp.

® Por. De virg. 6, 34.

0 por, Hex. 5, 18-19.

Y por. Ep. 1V, 148, 25-27 (do Celancji).

12 por. tamze 148, 29.

¥ por. Hom. 20 in Epist. ad Eph. 1.
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zardwno na polu cywilnym, jak i duchowym™. Moéwiac za$ na temat motywu za-
warcia zwigzku matzenskiego, §w. Jan Chryzostom powoluje si¢ na stowa $w.
Pawta, ktory tak doradza Koryntianom: ,,Ze wzgledu jednak na niebezpieczenstwo
rozpusty, niech kazdy ma swoja zone, a kazda swojego meza” (1 Kor 7, 2). Jed-
nakze istnieje — zdaniem Ztotoustego — i druga przyczyna, dla ktoérej mezczyzna i
kobieta tacza sie ze soba na stale, a jest nig prokreacja. Malzefstwo jest praw-
dziwym zwigzkiem nie tylko ze wzglgdu na mnostwo obowigzkow, jakie si¢ z nim
wigza, ale poniewaz zmusza obie strony do wzajemnego poddanstwa, gorszego od
tego, ktore zaktada stan niewolnictwa .

W swoim komentarzu do jednego z listow sw. Pawla Jan Chryzostom podaje
recepte na sposob celebrowania chrzescijanskich zaslubin. Ztotousty poleca, aby
panna mtoda nie przywiazywata zbytniej wagi do stroju, poniewaz nie chodzi o
pokaz mody. Znaczenie i powaga chwili tego wszystkiego nie wymagaja. Zamiast
zlotych i1 srebrnych ozdoéb lepiej jest pomysle¢ o umiarkowaniu i skromnosci.
Oproécz krewnych, przyjaciot i sagsiadow nalezy zaprosi¢ takze biednych, majac na
uwadze to, ze przez ten gest gosci si¢ samego Chrystusa, ktdry powiedziat:
»Wszystko, co uczyniliscie jednemu z tych braci moich najmniejszych, Mniescie
uczynili” (Mt 25, 40). Obiad i kolacja wydane z tej okazji nie powinny by¢ suto
zakrapiane alkoholem, ale maja one stanowi¢ uczte duchowa .

Nastepnie $w. Jan Chryzostom mowi o problemach i klopotach zwigzanych z
zyciem matzenskim. Przed zawarciem tego zwigzku kobieta leka sie, czy ten, z
ktérym wigze si¢ na state, nie okaze si¢ przypadkiem cziowiekiem zdegenerowa-
nym, podtym, bezwstydnym, oszukanczym, zarozumiatym, gwaltownym, zazdros-
nym, nieczutym, zto§liwym, twardym, zniewiesciatym. Z kolei mezczyzna nie wie,
czy jego wybranka, ktora catymi dniami przebywata w swoim domu nie okaze si¢
tuz po $lubie osobg kompletnie inng od tej, jaka on sobie wyobrazal. Natomiast po
zawarciu zwigzku matzenskiego nadchodza obawy zwigzane z plodnoscia, czy tez
ze zbyt licznym potomstwem. Podobnie tez ma si¢ rzecz w zwiazku z porodem: czy
bedzie on udany, czy dziecko bedzie ptci meskiej czy zenskiej, czy urodzi si¢ zywe
i zdrowe™.

Zgoda i mito$¢ matzenska sa dla Chryzostoma ideatami. Zona nie powinna
oczekiwa¢ od mgza, aby on podejmowat inicjatywe w kierunku czynienia dobra, a
ona dopiero w drugiej kolejnosci bedzie go pod tym wzgledem nasladowaé. Jest
nie do pomyslenia, aby maz bit swoja zong. Zdaniem Zlotoustego nie godzi si¢ tak
postegpowac nawet z niewolnikami®®. Nie ma niczego gorszego od konfliktu mie-

14 por, Hom. 10 in 2 ad Tim. 3.
15 De virg. 19.

18 por. tamze 39-41.

" Hom. 12 in Col. 6-7.

18 De virg. 57.

19 por. Hom 26 in 1 ad Cor. 7-8.
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dzy malzonkami”. Kiedy w zwiazku malzefiskim panuje zgoda, wowczas jest
miejsce na mitos¢ i rado$é®!. Mezczyzna powinien by¢ duchowym doradca swojej
wybranki®, ta za$ winna by¢ wychowawczynia swojego meza®’. Kobieta poprzez
swoje cnotliwe postepowanie pociaga swojego matzonka do poboznosci**. Jednak-
ze wielkim zlem jest — zdaniem Zlotoustego — zazdros¢, ktdra burzy porzadek usta-
nowiony przez Boga®. Swiety Jan Chryzostom doradza, aby maz przebaczyt swo-
jej zonie i poprawit ja, jezeli ona pobtadzi. Ziotousty przestrzega tez przed popet-
nianiem cudzotostwa wzrokiem®. W mysl stow éw. Pawta éw. Jan Chryzostom
doradza, aby ,,ci, ktorzy maja zony zyli, jakby byli niezonaci” (1 Kor 7, 29)*". A co
ma robi¢ kobieta, ktorej maz umrze? Otoz przede wszystkim ma ona skierowac si¢
catym swoim jestestwem ku Bogu, aby nie czu¢ si¢ catkowicie opuszczona®®. Ko-
biety, ktore stracity meza wskutek jego smierci, sg godne szacunku, zwlaszcza ze
strony 0sob duchownych .

Swiety Fulgencjusz z Ruspe (ok. 467—533), aczkolwiek twierdzi, ze jest lepiej
nie wchodzi¢ w zwigzki malzenskie, azeby mie¢ wigcej czasu dla Boga, to jednak
przyznaje, ze sg one z postanowienia Bozego i ciesza si¢ Jego blogostawienstwem.
Tenze sam Ojciec Kosciota dopuszcza drugi, a nawet trzeci zwiazek tego rodzaju
w przypadku $mierci jednej ze stron®.

2. RODZINA W NAUCZANIU OJCOW KOSCIOLA

Zdaniem Klemensa Aleksandryjskiego prawdziwy chrzescijanin winien trosz-
czy¢ sie o swoja rodzing®. Swiety Cyprian (200/210-258) — biskup Kartaginy —
nakazuje, aby nie zaniedbywac¢ dobrych uczynkéw, thumaczac si¢ troska o wycho-
wanie dzieci*. Swigty Ambrozy — biskup Mediolanu — powiada, ze dzieci s3 da-
rem Bozym dla wiasnych rodzicow*®. Tenze sam hierarcha przestrzega, aby nie
dopusci¢ do takiej sytuacji, w ktorej rodzice byliby pozbawieni niezb¢dnych $rod-

2 por, Hom. 10 in Col. 1.

2L por, Hom. in Gen. 45.

22 por, Hom. 5 in 2 ad Tes. 5.

2 por. De virg. 47.

2 Hom. 4 in Tit. 2.

% por. De virg. 52.

% por, Hom. 17 in Math. 1-2.

2 por. De virg. 75.

2 por, Hom. 6 in 1 ad Tes. 2.

2 por, Hom. 13 in 1 ad Tim. 2.

% por. De fide ad Petrum, seu de Regula Fidei 42.
3 por, Stromata 7, 70, 5, 71, 6.

%2 por, De opere et eleemosypnis 16—20.
% por. Exp. Evang. sec. Lucam 1, 30.
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kow do zycia z winy swoich dzieci®. Swiety Hieronim twierdzi, ze rodzice sa od-
powiedzialni za grzechy swoich dzieci®.

Swiety Augustyn mowi, ze ojciec rodziny petni w swoim domu funkcje po-
dobng do urzedu koscielnego kaptana i biskupa. Ma on przede wszystkim wycho-
wywac swoich podopiecznych, upominac ich, zacheca¢ do dobrego, poprawiac,
stara¢ si¢ by¢ tagodnym, a w pewnych sytuacjach — jezeli istnieje taka potrzeba —
takze surowym*.

Biskup Hippony podaje jako wzor matzonki i matki chrzescijanskiej swojg ro-
dzicielke, §w. Monike, piszac o niej m.in. w taki oto sposob: ,,Wychowana w takiej
skromnosci 1 umiarkowaniu i raczej przez Ciebie poddana rodzicom niz przez ro-
dzicow Tobie, stuzyta — gdy dorosta i wydano ja za maz — mgzowi jak panu. Gora-
co pragneta zdoby¢ go dla Ciebie. Cnoty, jakimi ja ozdobites, budzace w jej mgzu
szacunek, mito$¢ 1 podziw, byly wieloma glosami méwiacymi mu o Tobie. Jego
zdrady malzenskie znosita tak cierpliwie, ze nigdy nie staly si¢ przyczyna nawet
sprzeczki migdzy nimi. Ufala, ze zmilujesz si¢ nad nim i ze przez wiar¢ w Ciebie
zostanie oczyszczony. Byt to cztowiek o wspaniatlomys$lnych odruchach, a zarazem
bardzo skory do gniewu. Ona jednak wiedziata, Ze gniewnemu mezowi nie nalezy
si¢ sprzeciwia¢ ani czynem, ani nawet stowem. Jesli gniewat si¢ niestusznie, czeka-
la, az si¢ wykrzyczy i uspokoi, i dopiero wtedy wyjasniala mu swoje postepowanie
[...]. Jeszcze jednym darem, jakiego udzielites owej dobrej stuzebnicy Twojej, w
ktorej tonie mnie stworzytes, Boze moj peten mitosierdzia! — wielkim darem — byto
to, ze gdziekolwiek mogla, starata si¢ dusze rozdzielone sporem doprowadzi¢ do
pojednania. Musiata wtedy od kazdej strony wystuchiwa¢ najbardziej zazartych
stéw, jakie zwykle wyrzuca z siebie rozjgtrzona i nieprzetrawiona wrogo$¢; gdy
przyjaciotka godzi si¢ stuchac, pluje si¢ zajadle na nieobecng nieprzyjacidtke. Mo-
ja matka takich stow uslyszanych od jednej osoby nigdy drugiej nie powtarzala;
kazdej z nich méwita tylko o tym, co moglo stuzy¢ pojednaniu [...]. Byta tez stu-
zebnicg Twoich shug. Ktorykolwiek z nich jg poznal, ten stawil, czcit i mitowat
Ciebie w niej. Bo czut w jej sercu Twoja obecnos¢, ktorej tez dawalo swiadectwo
cale jej Swigtobliwe zycie. Tylko jednego miata meza. Rodzicom swoim odwdzig-
czyla si¢ za to, co od nich otrzymata. Domem troskliwie i poboznie si¢ zajmowata i
stawiono jg za uczynki mitosierne. Wychowata dzieci i tylekro¢ na nowo przezy-
wata bol macierzynski, ilekro¢ widziata, ze one od Ciebie odchodza. A w koncu, o
Panie, nami wszystkimi, ktérym w dobroci Twej pozwalasz przemawiac jako Two-
im stugom, opiekowata sie¢, gdy dostapiliémy taski chrztu i zyliSmy we wspdlnocie
przyjacielskiej, zanim ona zasng¢la w Tobie. Opiekowata si¢ nimi tak, jakby byla
nas wszystkich matka, a stuzyta kazdemu tak, jakby jego corka byta”¥.

% Por. tamze 8, 75-77.

% por. Ep. Ill, 107, 6 (do Lety).

% Por. In loh. Ev. tr. 51, 13.

7 Sw. Augustyn, Wyznania IX, 9 (thum. Z. Kubiak), Warszawa 1987, 205-207.
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Swiety Augustyn twierdzi ponadto, ze rodzice nie sa stworcami swoich wia-
snych dzieci, lecz jest nim Bog®. Jego zdaniem rados¢, jaka daja dzieci zarazem
przemija i trwa nadal. W Objasnieniach Psalméw biskup Hippony tak pisze na ten
temat: ,,Dzieci sg malutkie; pieScisz male, piesci si¢ male dzieci: czy w tym stanie
pozostang? Wszak zyczysz sobie, zeby rosty, zeby osiggnety wiek. Ale popatrz, ze
kiedy przychodzi jeden okres, poprzedni ginie. Kiedy przychodzi dziecinstwo
umiera niemowlectwo; kiedy przychodzi mtodzienczos¢, odchodzi dziecinstwo;
kiedy nadchodzi mtodos¢, umiera mtodzienczos¢; kiedy nadchodzi staro$¢ umiera
mlodos¢, kiedy nadchodzi $mier¢, umiera wszelki okres czasu. Kiedy zyczysz na-
dejscia stopni wieku, to jednoczesnie zyczysz ustgpienia. Nie »sa« one zatem. Czyz
urodzity ci si¢ dzieci na ziemi po to, zeby z tobg zy¢, czy raczej nie po to, zeby
ciebie zastgpic¢ i po tobie nastagpi¢? Cieszysz si¢ z tych, ktore si¢ rodza, po to zebys
zostat zastgpiony? Albowiem urodzone dzieci niejako w taki sposob odzywaja si¢
do swoich rodzicow: Hejze, myslcie o odejsciu stad, niech i my zrobimy swoje.
Cale to bowiem zycie jest proba, a aktorem jest rodzaj ludzki, gdyz powiedziano:
»Wszystko marnos¢, kazdy czlowiek zywy« (Ps 38, 6). A jesli mimo to cieszymy
si¢ z powodu nastepstwa dzieci, to o ilez bardziej nalezy cieszy¢ si¢ ze wzgledu na
dzieci, z ktoérymi bedziemy trwali, i wobec owocu ojca, dla ktoérego zostaliSmy
urodzeni, skoro on nie umiera, ale po to, zebyémy razem z nim zawsze zyli?”*
Zdaniem $w. Augustyna rodzice albo inni doro$li, ktorzy wtasne albo cudze dzieci
namawiaja do czynienia zta, zabijaja je duchowo™.

Swiety Jan Chryzostom poleca, aby ojciec rodziny troszczyt si¢ o rozwoj du-
chowy swoich najblizszych*'. Natomiast Ztotousty wyklucza taki poglad, w mysl
ktorego dzieci ponosityby odpowiedzialnos$¢ za zle zycie swoich rodzicow. One
powinny by¢ postuszne tym, ktorzy je zrodzili i sg ich wychowawcami, zgodnie
z tym, co mowi §w. Pawel: ,,Dzieci, badzcie postuszne w Panu waszym rodzi-
com, bo to jest sprawiedliwe. [...] A [wy], ojcowie, nie pobudzajcie do gniewu
waszych dzieci, lecz wychowujcie je stosujac karcenie i napominanie Panskie!”

(Ef 6, 1.4)*. Ten obowiazek pedagogiczny Ztotousty nazywa duszpasterstwem .
Zycie rodzinne — jego zdaniem — nie wyklucza i nie moze wyklucza¢ gorliwosci
chrzescijanskiej *. Swiety Jan Chryzostom zaleca, aby nowo narodzonym nadawaé
imiona ludzi $wietych, ktorych cnoty godne sa nasladowania®. A nastepnie wy-
chowywanie dzieci powinno odbywa¢ si¢ z wielkg odpowiedzialnoscig, ktora ma
przejawia¢ si¢ w prowadzeniu niejako za reke mtodego cztowieka, instruowaniu

% Por. De Trinit. 111, 13.16.

% Objasnienia Psalmow 127, 15 (ttum. J. Sulowski), PSP XLII, Warszawa 1986, 49-50.
0 por. Ep. 1, 98, 3 (do Bonifacego).

1 Hom. 5 in Gen.

2 por, Hom. 8 in Luc. 75-77.

43 por. Hom. in Math. 77, 6.

4 por, Hom. in Gen. 21.

% Ppor. tamze 21.
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go, poprawianiu, towarzyszeniu*. W stosunku do tego obowiazku wszystko nalezy
stawia¢ na drugim planie*’. To wychowywanie ma si¢ odbywa¢ zgodnie z tym,
czego zada Pan. Dlatego $w. Pawel polecal, azeby wychowywac ,,stosujac karcenie
i napominanie Panskie!” (Ef 6, 4)*®. Ztotousty wskazuje tez na niebezpieczenstwo
zaniedban pod tym wzgledem ze strony rodzicow, kiedy mowi o nieokielznanych
uczuciach mtodych ludzi, o ich niestosownym zachowywaniu si¢, o nie wywigzy-
waniu si¢ ze swoich obowiazkow*. Zacheca, aby uczy¢ si¢ raczej $piewania Psal-
moéw, anizeli piosenek §wieckich %0,

I wreszcie Teodoret z Cyru (386/393 — ok. 466) powiada, ze dom bez glowy
tego domu nie moze pomyslnie si¢ rozwija¢. Liczne przykltady $wiadczg o tym, ze
gdy zaistnieje taka niedobra sytuacja, dom taki szybko zmienia si¢ w ruing. Ojciec
powinien — kiedy trzeba — chwali¢ swoje dzieci, a kiedy nalezy — winien je gani¢.
Taki obowiazek pochodzi — zdaniem Teodoreta — od Stwoércy ™.

Zusammenfassung

In diesem artikel wird die Lehre tiber die Ehe und die Familie der Kirchenviter dargestellt. Es ist
klar, da3 diese Problematik war, ist und wird in der Zukunft sehr komplex, aber einige Weisungen
immer aktuell bleiben. Die Kirchenviter wollen auch der heutigen Eheleuten und Familien in diesem
Sinne helfen.

4 por, Hom. 9in 1 Tim. 2.
4" Por. Hom. 21 in Eph. 1-2.
8 Por. tamze 21, 4.

49 por. Hom. 59 in Math. 7.
%0 por. Hom 9 in Gal. 2.

51 por. De prov. div. 7.
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RODZINA JAKO KATEGORIA AKSJOLOGICZNA

WSTEP

Katolicka nauka spoleczna zawsze podkreslata i uznawata wielkie znaczenie i
nieodzowne miegjsce rodziny w zyciu kazdego jednostkowego cztowieka i w zyciu
spotecznym. Teza ta jest prosta konsekwencja jej rozumienia oraz celoéw i zadan,
jakie ma ona do spetnienia. W mysli spotecznej Kosciota rodzina rozumiana jest
bowiem jako rzeczywisto$¢ ludzka, etyczna i religijna, a nie tylko biologiczna,
psychologiczna i etnograficzna®. W takim rozumieniu rodzina tworzy jedno$é¢ spo-
leczna, ale i cato$¢ moralna, co w praktyce oznacza, Ze jest ona nie tylko wspdlnota
0sob ludzkich, ale i spotecznoscia i to spotecznoscig naturalng, gdyz sama natura
domaga sig¢ jej istnienia, jak i spotecznoscig konieczna, gdyz bez niej nie moze by¢
utrzymane zycie i zachowanie rodzaju ludzkiego®.

Z takiego rozumienia rodziny wynikaja jej cele i zadania. Nie ulega watpliwo-
$ci, iz podstawowym z nich jest zrodzenie i wychowanie potomstwa. Totez, jak
twierdzi T. Slipko: »Wychowanie dzieci stanowi ten element, na ktérym zasadza si¢
sama istota rodziny oraz jej wewnetrzna struktura” >, Oprocz tego generalnego celu
rodzina ma takze za zadanie dgzenie do rozwoju osobowego wszystkich jej czton-
kow. Jak twierdzi Cz. Strzeszewski: ,,dotyczy to nie tylko dzieci, a wigc nie miesci
si¢ w celu okreslonym jako wychowanie potomstwa, ale w nie mniejszym stopniu
dotyczy i wzajemnego oddzialywania wychowawczego wspotmatzonkow, wza-
jemnej pomocy w doskonaleniu osobowym™*. Wspomnie¢ wreszcie nalezy o spo-
tecznym celu rodziny. Z jednej bowiem strony, speinia ona ogromng role w budo-
wie kazdej spotecznos$ci, w tym szczegolnie narodowej i panstwowej, z drugiej zas

YPor. J. Bajda, Rodzina w planie Bozym, ,,Communio”. Miedzynarodowy Przeglad Teolo-
giczny, 1981, 5, s. 3; M. Dabrowska, Rodzina zastgpcza i adopcyjna jako szansa dla dziecka
osieroconego, ,,Seminare”, 1994, 10, s. 27.

2por.M. Dabrowska, art. cyt., s. 27.

®T1.S1lipko, Zarys etyki szczegdlowej, t. 2, Krakow 1982, s. 188.

4Cz. StrzeszewsKki, Katolicka nauka spoteczna, Warszawa 1985, s. 398.
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strony, ,,jako spoteczno$¢ najmniejsza, podstawowa jest wiezig laczaca osobe
ludzka ze spoteczenstwem””.

Biorgc zatem pod uwagg istote rodziny i wynikajace z niej cele 1 zadania, a wiec
to, ze jest ona zrodlem zycia, srodowiskiem wychowania i podstawa istnienia oraz
rozwoju spolecznego, katolicka nauka spoleczna, uwaza, ze rodzina zajmuje szcze-
golne i nicodzowne miejsce w zyciu cztowieka i spoteczenstwa. Artykul niniejszy
podejmuje zagadnienie aksjologiczno$ci rodziny dla jednostki i spoteczenstwa.

1. RODZINA PODSTAWOWA WARTOSCIA OSOBY LUDZKIEJ

W S$wietle katolickiej nauki spotecznej rodzina jest w pierwszej kolejnosci
podstawowa warto$cig dla konkretnej jednostki ludzkiej. Najogolniej nalezy przez
to rozumie¢, ze jest ona wlasciwym sSrodowiskiem Zzycia i urzeczywistnienia si¢
czlowieka jako osoby. Zabezpiecza bowiem i gwarantuje ona naturalne §rodowisko
rozwoju osoby i tworzy wlasciwe srodowisko urzeczywistniania wtasnej podmio-
towosci®. W tym miejscu nie bedziemy analizowali catej aksjologicznosci $rodo-
wiska rodzinnego dla osoby. Zwrocimy natomiast uwage na jeden, jak sie¢ wydaje,
fundamentalny element owej aksjologicznosci.

Kazda spolecznos$¢ rodzinna jest ,,miejscem” tworzenia, gromadzenia, prze-
twarzania i gwarantowania osobie ludzkiej wielorakich warto$ci. Biorac jednak
pod uwage wielos¢ 1 roznorodno$¢ spotecznos$ci w dzisiejszym $§wiecie, nalezy
stwierdzi¢, ze wiele wartosci, szczegolnie w takich ptaszczyznach jak ekonomicz-
na, materialna, intelektualna, tworzy i zabezpiecza dzi§ wiele innych wspdlnot i
spotecznosci. Nie negujac zatem uzytecznos$ci rodziny takze w tworzeniu tych war-
tosci, nalezy pokusi¢ si¢ o wydobycie tych, ktore w dobie dzisiejszej wydaja si¢
szczegoblnie specyficzne dla rodziny. Sg nimi bez watpienia wartosci moralno-
-spoteczno-religijne .

Kazda spotecznos¢ rodzinna ,,wytwarza” zespdt wspolnych idei, wartosci,
przekonan, upodoban, wzorow zachowan i postaw moralnych, ktore staja si¢ jej
ideatem 1 przewodnikiem. Mozna powiedzie¢, ze spolecznos¢ rodzinna jest rze-
czywista ramg przezywania wartosci moralno-spoteczno-religijnych, co oznacza,
ze tworzy caly ich system w wyniku wspolnych doswiadczen, wyznacza zasadni-
cze ich preferencje, narzuca swoim cztonkom wzory moralnego i spotecznego po-
stepowania, wskazuje co jest moralnie pozadane, a co niewlasciwe 1 dyrektywy te

% Tamze, s. 403.

®por. M. Dagbrowska, art. cyt., s. 27-29.

" Por. S. Styrna, Znaczenie wychowania w rodzinie dla rozwoju dziecka, ,,Chrzescijanin
w Swiecie”, 1976, 42-43, s. 95.
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opatruje specjalnymi sankcjami®. Cata te rzeczywisto$¢ moralno-spoteczno-
religijna, o ktorej tu mowa, okresli¢ mozna pojgciem etosu wspolnoty rodzinne;.

Pomimo réznic zachodzacych w samym rozumieniu terminu etos, ogodlnie

mozna stwierdzi¢, ze pojecie to dotyczy szerokiej ptaszczyzny moralnosci.
W takim ujeciu etos jawi si¢ jako swego rodzaju ,,substancja etyczna”, ktorag ma
okreslona spoteczno$¢ rodzinna. Okreslenie ,,substancja etyczna” dotyczy istot-
nych tresci, autentycznie moralnych do$wiadczen przez spoteczno$¢ w przezy-
ciach, jak i wyrazanych w okreslonych postawach i wskazuje na to, co naprawde
jest, co trwa i co w sferze etycznej nadaje wspolnocie rodzinnej spojnosci®.

Tak rozumiany etos rodzinny nie jest oczywiscie czyms, co mozna uksztalto-
wac 1 stworzy¢ raz na zawsze. Trzeba go widzie¢ jako okreslony proces stawania
si¢, urzeczywistniania, dokonywania. Jego istota przejawia si¢ w dynamizmie
zmierzajacym ku okreslonym ideatom i pelni, a nie jedynie w posiadaniu tego, co
si¢ osiggnelo. Mozna zatem powiedzieC, ze etos rodziny, to ciagly proces prze-
ksztalcania, budowania i doskonalenia wlasnego zycia rodzinnego opartego na
ideatach i wymaganiach moralnos$ci, a wigc na miar¢ wielkosci 1 godnosci cztowie-
ka i wielkosci i godno$ci wspolnoty rodzinnej *°.

Powyzsze stwierdzenia dotyczace etosu wspolnoty rodzinnej w sferze jego
dynamizmu i rozwojowosci nie przekreslaja jednak podstawowego faktu, jakim
jest stworzenie przez kazda rodzing owej ,,substancji etycznej”, w ktorej mozna
wymieni¢ dwie podstawowe plaszczyzny. Pierwsza z nich jest ptaszczyzna, ktdra
okresli¢ mozna terminem — $wiadomo$¢ moralna rodziny. Nie ulega watpliwosci,
ze kazda wspdlnota rodzinna ma okreslony stan $wiadomosci moralnej. Na ten stan
sktada si¢ w pierwszej kolejnosci cata sfera przezy¢ i doswiadczen wspdlnoty o
charakterze moralno-spotecznym. Sg to zazwyczaj przezycia, w ktorych odkrywane
sg okreslone wartosci moralne (Ze co$ jest moralnie dobre lub zte); fakt powinnosci
moralnej (Zze to powinno si¢ zrobié, a tego zaniechac); wreszcie fakt odpowiedzial-
no$ci moralnej (przezycie zastugi lub winy). Wspomniane tu przezycia i do$wiad-
czenia stanowig zatem dla wspolnoty rodzinnej zrodto poznania catej sfery moral-
nosci, a tym samym staja si¢ zrodtem konkretnej wiedzy moralno-spotecznej .

Przezycia i doswiadczenia nie wyczerpuja jednak catego pojecia $wiadomosci
moralnej. Swiadomo§¢ moralna to takze cata sfera przekonan moralnych. Przeko-
nania moralne to juz nie jednostkowe sady moralne, normatywne i wartosciujace
jako logiczne nastepstwo aktow, przezy¢ i doSwiadczen moralnych wspoélnoty,
ktére powyzej zostaly zasygnalizowane. Przekonania to stata $wiadomos¢ i prze-
swiadczenie wspolnoty rodzinnej wyrazajgce si¢ w formie uznania tych jednost-

8 Por. Cz. MurawsKki, Teologia malzeristwa i rodziny w nauczaniu biskupoéw polskich 1945—
1980. Studium dogmatyczno-pastoralne, Sandomierz 1988, s. 68—78.

®Por. H. Skorowski, Znaczenie sakramentu pokuty w zyciu matzonkéw, ,,Studia Theologica
Varsaviensia”, 1991, 2, s. 211-212.

©por, tamze, s. 211.

" por, Cz. Murawski, dz. cyt., s. 70.
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kowych sadéw za powszechnie wazne. Oznacza to, ze na podtozu przezy¢ i do-
swiadczen moralnych i ptynacych stad sadow moralnych, takich jak: ,,to powinno
si¢ czyni¢”, ,.to jest dobro moralne” itp., dochodzi do ogdlnie waznych przekonan
moralnych, ktore stajg si¢ wlasnoscia wspolnoty rodzinnej. Cata sfere przekonan
moralnych stanowi przede wszystkim hierarchia warto$ci moralnych uznana przez
rodzing za swoja hierarchie ™.

Oprocz przezy¢ moralnych, ktore sg zrodtem wiedzy moralnej, przekonan jako
utrwalonego zasobu tejze wiedzy, stan $wiadomos$ci moralnej wspolnoty rodzinnej,
wyznaczaja takze podstawowe racje, czyli motywacje czynow i zachowan. Kazda
wspolnota rodzinna w ramach stanu $wiadomo$ci moralnej ,,posiada” caly zespot
motywacji etycznych, ktore najczesciej sklasyfikowaé mozna jako motywacje
autonomiczne i teonomiczne **.

Stan $wiadomo$ci moralnej w formie przezy¢ i do§wiadczen, przekonan oraz
motywacji moralnych, to pierwsza ptaszczyzna tzw. ,,substancji etycznej”, ktora jest
wlasnoscig rodziny. Drugg ptaszczyzne stanowig treSci moralno-spoteczne wyrazane
w caloksztalcie zachowania si¢ wspolnoty rodzinnej. O ile pierwsza plaszczyzna jest
niejako wewngtrzng sferg wspolnoty rodzinnej, o tyle druga to po prostu jej styl
bycia, zachowania si¢ 1 Zycia w sferze zewngtrznej, to znaczy w formie okre§lonych
postaw, u podtoza ktorych lezy oczywiscie cala sfera $wiadomosci moralnej. Mowiac
o postawach ma si¢ na uwadze wyksztalcong pod wptywem okre$lonych doswiad-
czen, jak 1 zewngtrznych uwarunkowan, wzglednie stalg gotowo$¢ do okreslonego
zachowania si¢ w podobnych okolicznosciach i sytuacjach, reakcje na zdarzenia,
ustosunkowanie sie do spotecznie aprobowanych wartosci **.

Reasumujac dotychczasowe dociekania, nalezy stwierdzi¢, ze etos, albo ina-
czej méwiac ,,substancja etyczna”, to caloksztatt tresci moralno-spotecznych wyra-
zanych, z jednej strony, w formie §wiadomos$ci moralnej, z drugiej za$ strony, w
okreslonych postawach przez spotecznos¢ rodzinng. Oméwiona ,,substancja etycz-
na”, to zatem catoksztalt wartosci etyczno-moralnych, bedacych rzeczywista ,,wia-
snoscig” rodziny. To wiasnie ta spoltecznos¢ tworzy, gromadzi, przechowuje, prze-
twarza calg sfere warto$ci moralno-spoleczno-religijnych, ktére stanowig o jej rze-
czywistym bogactwie. Nie negujac zatem uzytecznos$ci rodziny w tworzeniu i za-
bezpieczaniu réznorodnych wartosci, jej szczegdlne znaczenie w dobie dzisiejszej
nalezy widzie¢ w sferze stworzenia i zapewnienia osobie ludzkiej szerokiej ptasz-
czyzny warto$ci moralno-spoteczno-religijnych. W tym miejscu nalezy pOstawié
pytanie: co wartosci te daja osobie ludzkiej w perspektywie jej doskonalenia si¢ i
rozwoju?

W odpowiedzi na postawione pytanie nalezy wyjs¢ od ogolnego stwierdzenia,
ze integralny rozwoj osoby, to takze jej rozwoj w plaszczyznie moralnej. Osoba

2por, H. Skorowski, art. cyt., s. 211-212.
18 por. tamze, s. 211-212.
Y Por. W. Prezyna, Funkcja postawy religijnej w osobowosci czlowieka, Lublin 1981, s. 20.
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bowiem jest ostatecznie podmiotem zycia moralnego i zasada aktywnosci moral-
nej. Poniewaz osoba ludzka jest rownoczesnie bytem indywidualnym i spotecz-
nym, stad tez realizacja samego siebie zalezy nie tylko od cztowieka jako jednost-
ki, ale takze od jego uczestnictwa we wspolnocie rodzinnej. Dotyczy to takze stop-
nia dojrzalosci moralnej osoby. Moralnos¢ cztowieka nie ma charakteru tylko in-
dywidualnego, ale takze spoteczny. Oznacza to, ze caty rozwoj cztowieka w sferze
moralnej uzalezniony jest od jednostki, ale takze od etapu rozwoju moralnosci spo-
tecznej w tym przede wszystkim rodzinnej. Nie mozna w rozwoju tym negowac
zatem tzw. uwarunkowan spotecznych. Przez pojecie to rozumie si¢ wptyw naj-
blizszego rodzinnego $rodowiska na rozwéj moralny osoby ™.

W tym migjscu dotykamy istoty problemu. Wplyw rodziny na rozwoj osoby
dokonuje si¢ poprzez wartosci moralne, ktore spoleczno$¢ ta ,,wytworzyta” i ktore
utrwalita we wlasnym etosie. Mozna zatem powiedzieC, ze etos jawi si¢ tu jako
istotny element ksztattujacy i rozwijajacy cztowieka w sferze moralne;.

Takie stwierdzenie wymaga jednak pewnych wyjasnien. Dotyczy¢ one beda
pojecia ,ksztattowanie” i ,,rozw0j” dokonujacych si¢ poprzez etos spotecznosci
rodzinnej. Stwierdzenie bowiem, ze etos rodziny ksztattuje osobg, sugerowa¢ mo-
7e, ze cztowiek jest zdeterminowany i staje si¢ tylko i wylacznie biernym przed-
miotem calego procesu ksztattowania i rozwoju w plaszczyznie moralnej. Teza ta
jest niezgodna z katolickg naukg spoteczng. W jej swietle osoba ludzka jest
bowiem podmiotem, a nie przedmiotem procesu rozwoju. J. Majka tak to ujmuje:
»Sam rozwdj, doskonalenie, ksztaltowanie osoby jest 1 musi by¢ dzietem, owocem
jej wysitkdw. Wynika to zreszta nie tylko z autonomicznego charakteru osoby, z jej
podstawowej, ontologicznej wolnosci, ale takze z analizy samego procesu przeka-
zywania i przyswajania warto$ci osobowych”'®. Jesli zatem twierdzimy, ze etos
spotecznosci rodzinnej jawi si¢ jako istotny element ksztaltujacy osobe w sferze
moralnej, to nalezy przez to rozumie¢, ze rodzina poprzez wiasny etos stwarza
jedynie korzystne warunki rozwoju moralnego osoby, przekazujgc odpowiednie do
jej postepu wartosci'’. Sam za$ etos jest tu zespolem wartosci, ktore rozwodj ten
bezposrednio umozliwiajg. Osoba ludzka dopiero na bazie tych wlasnie wartosci
,danych” i ,,udostgpnionych” ksztattuje swoj $wiat wartosci. J. Majka tak to ujmu-
je: ,,Ze strony jednak odbiorcy wymaga to wysitku zmierzajgcego do ich zdobycia,
a zatem jest to problem dotarcia do nich i takiego ich przeprowadzenia, azeby na-
braty one osobowego charakteru. Jest to wigc nie tylko problem wyboru i przysta-
pienia do swobodnie wybranych wartosci, ale podjecia szeregu skomplikowanych
nieraz wysitkow, w wyniku ktorych warto$ci spotecznie zobiektywizowane prze-
ksztalcity si¢ w danej osobie, dokonujac rownoczesnie jej przeksztatcenia. Tylko

S por. S. Witek, Teologia moralna fundamentalna, cz. I, Antropologia moralna, Lublin
1974, s. 120.

183. Majka, Wychowanie chrzescijariskie — wychowaniem personalistycznym, ,,Chrzescijanin
w Swiecie”, 1976, 42-43, s. 53.

7 por, tamze, s. 53.
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bowiem w ten sposdb mogg one sta¢ si¢ wlasnoscig osoby, wzbogaci¢ ja i umozli-
wié jej wzbogacenie innych”'®. Z kolei S. Kunowski tak to widzi: ,,Wychowanie
moralne w swojej istocie stanowi dtugotrwaly proces, w ktorym na tle przystoso-
wania wychowanka do norm wspotzycia spotecznego, czyli do etosu spoleczen-
stwa, nastgpuje powolne ksztaltowanie si¢ pojecia dobra i zta oraz przyjecia dobra
za warto$¢é moralna, a zta za bezwarto$é” ™,

Ogolnie zatem nalezy stwierdzi¢, ze etos umozliwia osobie zdobycie i dotarcie
do rzeczywistych warto$ci moralnych, na podstawie ktérych czlowiek wlasnym
wysitkiem ksztaltuje swoja hierarchi¢ wartosci w formie uporzadkowania wartosci
wedlug mozliwie jak najbardziej obiektywnej, zgodnej z naturg osoby hierarchii
dobra i zta; ksztattuje wlasne sumienie w formie §wiadomosci moralnej i mozliwo-
$ci praktycznych rozstrzygni¢é, a takze catoksztattu zewnetrznych zachowan. Stad
tez etos rodziny nie moze by¢ traktowany jako determinizm moralny, ale jako szansa
rozwoju w formie gwarancji tych wartosci, dzigki ktorym osoba ma mozliwosé
uksztattowania §wiadomos$ci moralnej i calej sfery zewngtrznego postepowania.

W odpowiedzi zatem na pytanie, w jakim sensie rodzina jest podstawowa war-
toscig osoby ludzkiej, nalezy stwierdzi€, ze tworzy ona i zabezpiecza ptaszczyzne
warto$ci moralno-spotecznych utrwalonych w etosie umozliwiajacych cztowieko-
wi jego rozwoj moralny. W dobie dzisiejszej, w dobie relatywizmu moralnego i
zagubienia czlowieka w $wiecie wartoSci moralnych, zapewnienie tej wilasnie
ptaszczyzny warto$ci wydaje si¢ by¢ szczegolnie cenne dla osoby. I chociaz do-
skonalenie moralne nie wyczerpuje catego pojecia integralnego wychowania i
rozwoju czlowieka, to jednak w tej plaszczyznie wydaje si¢ on by¢ szczegélnie
wazny. Niektorzy znawcy tej problematyki sagdza nawet, ze rozwdj moralny przy-
czynia si¢ do pelnej integracji rozwoju osoby ludzkiej i ujecia jego sktadowych
elementow w zwartg cato$¢ osobowosci. Oznacza to, ze rozwo0j w plaszczyznie
moralnej nie jest jednym z roéwnorzednych rodzajéw rozwoju w innych plaszczy-
znach, ale Ze jest wewngtrzng formg rozwoju w kazdej innej ptaszczyznie. S. Ku-
nowski stwierdza, ze: ,,rozwdj moralny odgrywa rolg jakby duszy ozywiajacej,
organizujacej 1 podporzadkowujacej wszelki rozwoj, czy to organizmu, psychiki
osoby spotecznej, tworcy kulturowego i istoty duchowej w jednolitag catos¢ ideatu
nowego cztowieka”%.

Jezeli zatem spoteczno$é rodzinna stwarza poprzez warto$ci moralne, ktorych
jest no$nikiem, wlasciwg przestrzen rozwoju moralnego osoby, a rozwdj ten jest
wewnetrzng forma rozwoju w kazdej innej ptaszczyznie, to zasadne jest twierdze-
nie, ze rodzina tworzy i zabezpiecza rzeczywistg przestrzen wlasciwego wychowa-
nia i rozwoju cztowieka. W tym tez miedzy innymi, a moze przede wszystkim,
wyraza si¢ aksjologiczno$¢ rodziny dla konkretnego cztowieka.

1 Tamze, s. 53.

¥s. Kunowski, Wychowanie moralne jako istotny element wychowania chrzescijanskiego,
,,Chrzescijanin w Swiecie”, 1976, 4243, s. 71.

2 Tamze, s. 74.
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2. RODZINA PODSTAWOWA WARTOSCIA SPOLECZNOSCI NARODOWE]
I PANSTWOWEJ

Rodzina jest nie tylko podstawowa warto$cia dla konkretnej jednostki ludz-
kiej, ale takze dla spoteczno$ci narodowej i panstwowej. Katolicka nauka spotecz-
na bardzo mocno akcentuje ten wymiar aksjologiczno$ci rodziny. W czym zatem
wyraza si¢ ten wymiar aksjologiczno$ci rodziny.

W odpowiedzi nalezy wyj$¢ od ogolnej tezy lansowanej przez katolicka nauke
spoteczng, a dotyczaca spolecznego znaczenia rodziny. Mysl spoteczna Kosciota
podkresla, ze znaczenie spoteczne rodziny polega przede wszystkim na ogromnej
roli, jaka spetnia ona w budowie kazdej spotecznosci®’. Przenoszac to na grunt
spotecznos$ci narodowej i panstwowe;j, zasadnie mozna wnioskowac, ze rodzina ma
istotne znaczenie w ,,budowie” tych spolecznosci, ze jest ona w praktyce zrodtem ich
bytu i dynamizmu. Twierdzenie to domaga si¢ jednak bardziej szczegbtowych analiz.

Problem, w jaki spos6b i na ile rodzina jest faktycznie zrodtem bytu i dynami-
zmu spotecznosci narodowej i panstwowej, mozna analizowa¢ w dwoch ptaszczy-
znach: w plaszczyznie miejsca rodziny w strukturze bytowej spoteczno$ci narodo-
wej 1 panstwowej oraz w plaszczyznie przygotowania osoby w rodzinie do jej wia-
czenia i ,,zaistnienia” w tych spoleczenstwach. Pierwsza plaszczyzna dotyczy za-
tem struktury bytowej spotecznosci narodowej i panstwowej i roli, jaka w nich
spetnia rodzina. Sprobujmy to zagadnienie przeanalizowac.

W relacji spotecznos$¢ narodowa i panstwowa — rodzina, tylko pozornie mamy
do czynienia z dwoma zupetnie niezaleznymi podmiotami istnienia i dzialania w
ramach zycia spotecznego. W gruncie rzeczy nie sa to niezalezne od siebie byty.
Przede wszystkim wyj$¢ nalezy od podstawowego stwierdzenia, ze zadna spotecz-
no$¢ narodowa i panstwowa nie istnieje poza rodzing. Rozumie¢ przez to nalezy,
ze sam fakt zaistnienia kazdej z tych spoleczno$ci warunkowany jest rodzing i
sitami tkwiacymi w jej spotecznym nastawieniu. Pojecie zatem ,,poza rodzing”
oznacza ostatecznie, ze kazda spoteczno$¢ narodowa i panstwowa jest w jakims
sensie ,,tworem” rodziny i rodzin, bedacym wynikiem aktualizacji ich uzdolnien
jako bytow spotecznych .

Idac dalej w analizie tego problemu, nalezy podkresli¢, Zze Zadna spotecznosc¢
narodowa i panstwowa nie istnieje obok rodziny. Oznacza to, ze sktada si¢ ona
zawsze w jakims$ sensie z rodzin, z ktorych kazda w zalezno$ci od wielkosci, wieku
jej cztonkéw, ich stanowisk spotecznych, ubogaca te spotecznosci warto§ciami,
ktore sobg reprezentuje *®. Fakt ten jest bardzo mocno podkreslany poprzez naucza-
nie spoleczne Kosciota. Jak twierdzi Cz. Strzeszewski: ,,nie ma i nie bylo nigdy 1
nie moze by¢ w dziejach ludzkosci spoleczenstwa bez rodziny. Nawet dzi§ w spo-

2 por, Cz. Strzeszewski, dz. cyt., s. 403.
22 por, H. Skorowski, Antropologiczno-etyczne aspekty regionalizmu, Warszawa 1994, s. 89.
2 por, Cz. Strzeszewski, dz. cyt., s. 403.



68 HENRYK SKOROWSKI

tfeczenstwie industrialnym krajow wysoko rozwinietych niemal og6t osob ludzkich
zyje i rozwija si¢ w spolecznosci rodzinnej. Nawet wielkie miasta, najbardziej
zatomizowane srodowiska spoteczne, nie sg zbiorowiskiem jednostek, lecz zgru-
powaniem gospodarstw rodzinnych”?*, Dotyczy to takze spoteczno$ci narodowej i
panstwowej. Takie widzenie problemu ma daleko idace konsekwencje w zakresie
analizowanego zagadnienia struktury bytowej spotecznosci narodowej i panstwo-
wej oraz miejsca w nich rodziny.

Ujmujac bowiem ten problem od strony spoteczno$ci narodowej i panstwo-
wej, oczywiste staje si¢, ze zadna tego rodzaju spoteczno$¢ nie jest bytem ,,nija-
kim”, to znaczy stojacym ,,0bok” lub ,,poza” rodzing. Oznacza to, ze spotecznosé
narodowa i panstwowa w swej strukturze bytowej zasadza si¢ i wyrasta na podtozu
spotecznosci rodzinnych. Analizujgc z kolei ten problem od strony rodziny, nalezy
zasadnie wnioskowaé, ze poszczegdlne spotecznosci rodzinne sg podstawowym
elementem i czynnikiem spolecznotworczym w stosunku do spolecznosci narodo-
wej 1 panstwowej. Spotecznos¢ rodzinna, z jednej strony, staje si¢ zaczynem i rze-
czywistym tworzywem tych spotecznosci, z drugiej za$ strony, nadaje im specy-
ficzne 1 whasciwe oblicze. Ujmujgc wreszcie ten problem od strony konkretnej
rodziny, nalezy stwierdzi¢, ze spolecznos¢ ta wprawdzie nie wyraza catej wspolno-
ty narodowej i panstwowej, a jest jedynie ich naturalng czastka, to jednak w zasad-
niczy sposob stanowi o ich bycie i dynamizmie.

Ostatecznie zatem stwierdzi¢ nalezy, ze spoteczno$¢ narodowa i panstwowa
oraz rodzina to wprawdzie rézne byty spoteczne, migdzy ktoérymi jednak zauwaza
si¢ daleko idacg wspdtzaleznosc i wspotegzystencje. W interesujacym nas obecnie
problemie owa wspotzaleznos¢ wyraza si¢ w fakcie, ze rodzina jest elementem i
czynnikiem spotecznotworczym w stosunku do narodu i panstwa, co w praktyce
oznacza, iz jest ona z jednej strony zrodtem bytu tych spolecznosci, z drugiej zas
strony, czynnikiem ich faktycznego dynamizmu.

Problem, w jaki sposob i na ile rodzina jest zrodtem bytu i dynamizmu spo-
fecznego, nalezy takze widzie¢ w drugiej ptaszczyznie. Stanowi ja fakt, Zze rodzina
przygotowuje osobe do pelnego wiaczenia si¢ w zycie 1 dziatanie spotecznosci
narodowe;j i panstwowe;j. Nie ulega bowiem watpliwo$ci, ze rodzina jako spotecz-
no$é jest w swej istocie srodowiskiem spotecznego wychowania cztowicka?. Jak
nalezy to rozumiec i jak si¢ ma ten fakt do spotecznos$ci narodowej i panstwowej?

Przede wszystkim podkresli¢ nalezy, ze rodzina jest czynnikiem uspotecznie-
nia cztowieka jako jednostki. Nie niszczac indywidualno$ci cztowieka jako osoby,
ksztattuje w nim poczucie wspolnotowosci. W $wietle katolickiej nauki spotecznej
jednym z podstawowych zadan rodziny jest bowiem tworzenie wspdlnoty osob, co
w praktyce oznacza ksztaltowanie postaw 1 wigzi spoltecznych. W tym sensie
zasadne jest twierdzenie, ze ,,zycie rodzinne jest wzorem zycia spotecznego, w

 Tamze, s. 403404,
% por. tamze, s. 399.
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rodzinie wypracowuje si¢ wartosci spoteczne, bez ktorych spoteczenstwo nie moze
istnie¢” %, Méwiac jeszcze inaczej, rodzina jest srodowiskiem przekazywania war-
tosci 1 postaw spotecznych, sposobow etycznych i spotecznych zachowan, dowar-
tosciowan kulturowych. W ten sposob cztowiek uczy sig, z jednej strony, wycho-
dzi¢ poza zakres wlasnych jednostkowych spraw i problemow, z drugiej za$ strony,
uczy si¢ aktywnie bytowa¢ w spotecznosci.

Pojecie uspotecznienia jednostki w rodzinie siega jednak jeszcze dalej. Nie
dotyczy tylko wychowania do bytowania w spotecznosci, ale takze posrednictwa w
przechodzeniu uwrazliwionej spotecznie jednostki w szersze spotecznosci. Rodzi-
na w ten sposob jest wigzia taczaca osobe z innymi spotecznoSciami i to przede
wszystkim ona decyduje o tym, Zze czlowiek jako jednostka wiagcza si¢ w szersze
niz rodzina spoteczenstwo?’. Mozna powiedzie¢, ze rodzina jest czynnikiem adap-
tacji i integracji osoby w innych spotecznosciach.

Biorgc pod uwagg takie rozumienie uspolecznienia osoby w rodzinie i przeno-
szac to na grunt wspolnoty narodowej i panstwowej, nalezy stwierdzié, ze spolecz-
nosci te poprzez rodzing ,,otrzymujg” jednostke w pelni spotecznie wartosciowa.
Uzyte pojecie ,,jednostka warto§ciowa” budzi¢ moze okres§lone zastrzezenia 1 wat-
pliwosci. Katolicka nauka spoteczna uznaje bowiem, ze osoba ludzka w najglteb-
szej swej istocie jest warto$cia, co konsekwentnie dalej oznacza, iz kazdy cztowiek
jest dla okreslonej spotecznoséci wartoscig poprzez sam fakt warto§ciowego czto-
wieczenstwa. W tym konteks$cie uzywane przez nas pojecie ,,jednostka warto$cio-
wa” budzi¢ moze kontrowersje. Faktycznie bowiem nie istnieje jednostka bezwar-
tosciowa. Co zatem oznacza uzywane w tym migjscu pojecie ,,jednostka spotecznie
warto§ciowa”?

Przede wszystkim oznacza ono rzeczywiste, aktywne uczestnictwo osoby w
zyciu okreslonej spotecznosci, w tym przypadku spotecznoséci narodowej 1 pan-
stwowej. Nie ulega bowiem watpliwos$ci, ze jednostka pomimo faktycznej swej
wartosciowosci osobowej, a tym samym faktycznej warto§ciowosci dla spoleczen-
stwa, w ktorym zyje, moze jednak tylko, i wylacznie by¢ wiernym uczestnikiem
rzeczywistosci spolecznej. Przejawiaé si¢ to moze wielorako, migdzy innymi, jak
ujmuje to J. Kondziela, w tak zwanym pogtosie indywidualnym w formie jedno-
stronnego akcentowania wlasnych praw, domagania si¢ okreslonych Swiadczen ze
strony spotecznosci oraz wielorakich zabezpieczen spotecznych, bez rownoczesne-
g0 zaangazowania si¢ w okreslona rzeczywisto$é spoteczna 2.

Uzyte przez nas pojecie ,jednostka spotecznie warto§ciowa” oznacza zatem
przede wszystkim $wiadomo$¢ odpowiedzialnosci osoby za wspottworzenie wia-
snego $srodowiska, ktora w praktyce przejawia si¢ w catoksztalcie postaw pro-
-spotecznych i zachowan spotecznie odpowiedzialnych, a wiec odpowiedzialnych

% Tamze, s. 407.

2 por, tamze, s. 403.

%). Kondziela, Osoba we wspélnocie. Z zagadnier: etyki spolecznej, gospodarczej i mie-
dzynarodowej, Katowice 1987, s. 49.
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za spoteczno$¢ narodows i panstwowa, za jej kulture, za jako$¢ zycia, w tym takze
za jakos$¢ stosunkow miedzyludzkich w zyciu codziennym. Petna zatem odpowie-
dzialno$¢ jednostki za spoleczenstwo oznacza faktyczng jej aktywno$¢ na rzecz
dobra wspdlnego, ktora to aktywnos$¢ niektorzy autorzy okreslaja jako katalog ob-
owiazkoéw osoby wobec spotecznosci®. ,,Spoteczna wartosciowos¢” jednostki w
zyciu spotecznym, o ktorej tu mowimy, to jej rzeczywiste uczestnictwo w formie
odpowiedzialnosci i aktywnego zaangazowania na rzecz wlasnego Srodowiska.
Taka tez jednostke, dzigki procesowi uspolecznienia w rodzinie, otrzymuje spo-
teczno$¢ narodowa i panstwowa.

W odpowiedzi zatem na podstawowe pytanie, czym jest rodzina dla spotecz-
nosci narodowej i panstwowej, nalezy stwierdzi¢, ze jest ona zrodtem bytu i
dynamizmu tych spolecznosci. Z jednej bowiem strony, rodzina jako spotecznosé¢
jest elementem i czynnikiem spotecznotworczym w relacji do spotecznosci naro-
dowej i panstwowej, co w praktyce oznacza, ze jest ona tworzywem tych spotecz-
nosci i podstawg ich dynamicznego bytu. Z drugiej za$ strony, rodzina poprzez
uspotecznienie jednostki wprowadza ja jako jednostke spotecznie wartosciowa do
wspdlnoty narodowej i panstwowej, a tym samym dynamizuje ich bytowa struktu-
re. W tym tez wyraza si¢ aksjologiczno$¢ rodziny w relacji do spotecznosci naro-
dowej i panstwowe;j.

3. KARTA PRAW RODZINY ZABEZPIECZENIEM WARTOSCI RODZINY
DLA JEDNOSTKI I SPOLECZNOSCI NARODOWE]J I PANSTWOWE]

W dotychczasowych analizach wykazano, ze rodzina jest podstawowa warto-
$cig zarowno dla osoby ludzkiej, jak i spotecznosci narodowej i panstwowe;j.
Oznacza to, ze sama w sobie jest ona kategorig aksjologiczng. Poniewaz rodzina
nie jest w stanie egzystowa¢ samodzielnie, to znaczy nie jest w stanie zaspokajac
wszystkich podstawowych, a rownoczes$nie nieodzownych dla jej istnienia i spet-
niania zadania potrzeb, musi ona by¢ zabezpieczona w swym bycie i1 dzialaniu.
Taka forma zabezpieczenia rodziny w sferze jej aksjologicznosci jest migdzy
innymi Karta Praw Rodziny.

Jest to dokument powstaly na zyczenie Synodu Biskupow, ktéry odbyt si¢ w
Rzymie w 1980 1. i byt poswigcony ,,Zadaniom chrzescijanskiej rodziny we wspot-
czesnym $wiecie”. We wprowadzeniu do Karty czytamy: ,,Celem Karty jest przed-
stawienie wszystkim wspotczesnym chrzescijanom i niechrzescijanom, ujecia na
tyle petnego i uporzadkowanego, na ile to bylo mozliwe — podstawowych praw
wiasciwych owej naturalnej i nadprzyrodzonej spotecznosci, jaka jest rodzina”*.
Stwierdzenie to moze sugerowac, iz mamy przed sobg jeszcze jeden kodeks teore-

Zpor. A. Bshm, Wszyscy mowig o prawach, my méwimy o obowigzkach, [w:] Moralnos¢
chrzescijanska, Kolekcja Communio 2, Poznan—Warszawa 1987, s. 252—-256.
% stolica Apostolska, Karta Praw Rodziny. Tekst polski 1988, Wprowadzenie, s. 3.
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tycznych zasad dotyczacych rodziny i praw jej naleznych i w tym wyczerpuje si¢
wazno$¢ tego dokumentu. Tymczasem glgbsza analiza Karty pozwala wnioskowac,
ze jej znaczenie sigga zdecydowanie dalej. Dokument bowiem ukazuje i wskazuje
na godnos$¢ osoby ludzkiej i godno$¢ rodziny (wspdlnoty osob) jako podstawe i
fundament catego zycia spotecznego. Takie stwierdzenie w pierwszej chwili bu-
dzi¢ moze pewne zdziwienie. Dokument nie stanowi przeciez wykladu z zakresu
antropologii i teologii. W cytowanym juz powyzej wprowadzeniu znajdujemy jed-
nak interesujace stwierdzenie: ,,Przedstawione w Karcie prawa sg wyrazone w niej
ze $wiadomoscig kim jest cztowiek i czym sg wspdlne wartosci calego rodzaju
ludzkiego. Wizja chrzescijanska jest w niej obecna jako swiatto Objawienia Boze-
go, ktére o$wieca naturalna rzeczywistosé rodziny”*. Potwierdza to zreszta w ca-
lej rozciaglosci wstep do Karty, ktory zawiera przypomnienie gtownych tez nauki
Kosciota dotyczacych pojecia rodziny, jej zadan i celow oraz miejsca w zyciu spo-
tecznym®,

Nalezy zatem powiedzie¢, ze skodyfikowane w Karcie prawa sg nastepstwem
1 prosta konsekwencja okreslonej wizji cztowieka i rodziny. Sa to tezy dotyczace w
pierwszej kolejnosci cztowieka. Karta zwraca uwage, ze kazdy czlowiek od mo-
mentu poczecia jest osobg charakteryzujaca si¢ posiadaniem siebie, przynalezno-
scig do siebie, dysponowaniem sobg, nieprzekazywalng odpowiedzialnoscia za
samego siebie, co w praktyce oznacza, iz nie moze on by¢ zawtaszczony przez
zadng instytucje, nie moze by¢ przez nikogo reprezentowany, lecz odpowiada za
samego siebie. Karta podkresla takze, ze kazdy cztowiek jako osoba ma niepowta-
rzalng warto$¢ (godno$¢), ktdrej uzasadnienie przebiega nie tylko w ptaszczyznie
przyrodzonej ale takze nadprzyrodzonej *.

Przez pryzmat takiej wizji cztowieka, dokument przypomina zasadnicze tezy
dotyczace rodziny jako szczegblnej wspolnoty osob. Sg to tezy stwierdzajace, ze
rodzina jest: naturalng podstawowa, nicodzowng i konieczng wspdlnotg dla zaist-
nienia nowego czlowieka; spolecznoscia konieczng i nieodzowng w caloksztalcie
integralnego rozwoju osoby; Ssrodowiskiem realizacji przez osobe jej ludzkiej
podmiotowosci®*.

W takim ujeciu Karty, rodzina to nie tylko rzeczywistos¢ biologiczna, psycho-
logiczna, etnologiczna, kulturowa, ale takze rzeczywisto$¢ spoteczna, etyczna i
religijna. Jako taka jest tez, z jednej strony, podstawowa wartoscig osoby ludzkie;j,
z drugiej za$ strony, podstawowa warto$cig kazdej spotecznosci. I to jest pierwszy
element waznosci Karty. Jest nim przypomnienie, a tym samym u$wiadomienie
wszystkim odpowiedzialnym za ksztalt Zycia spotecznego, niepodwazalnej warto-
$ci rodziny, dzigki ktorej osoba zyje petnig swego zycia i spoleczno$¢ staje si¢ spo-
tecznoscig dynamiczng w swym bycie.

81 Tamze, s. 3.

%2 por. tamze, s. 6-7.
% Por. tamze, s. 6-7.
% Por. tamze, s. 6-7.
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Drugi wymiar znaczenia Karty nalezy widzie¢ w samej tresci sformutowanych
i skodyfikowanych praw. Pelna tres¢ tych praw czytelna jest jednak dopiero na
podstawie tego, co zostato powiedziane powyzej, a mianowicie, ze rodzina jest nie
tylko podstawowg komorka spoteczna, ktdrg nalezy chronic, ale ze prawdziwe
zycie spoleczne mozna sensownie budowac tylko i wylacznie, opierajac si¢ na
rodzinie. Ta teza rzutuje na tre$¢ zamieszczonych w Karcie praw i na swoisty ich
charakter. Nie bedziemy w tym migjscu szczegétowo omawia¢ poszczegdlnych
praw, skupimy si¢ jedynie na kilku generalnych stwierdzeniach.

W pierwszej kolejnosci podkresli¢ nalezy, iz w Karcie sformutowane zostaty
prawa: dotyczace tych, ktorzy chca dopiero zawrze¢ zwigzek malzenski; matzon-
kow, a wiec tych, ktorzy juz zwigzek zawarli; dzieci; rodzicéw; rodziny jako cato-
sci. Wszystkie te prawa, mimo swej specyfiki, dotycza w gruncie rzeczy rodziny i
zycia rodzinnego.

Analizujac te prawa od strony rodziny jako ich podmiotu, nalezy stwierdzic,
ze s to prawa, ktore stoja w stuzbie rzeczywistej podmiotowosSci rodziny. Z ich
tresci wynika, iz podmiotowo$¢ oznacza, z jednej strony, wolnos¢ istnienia i dzia-
tania rodziny, z drugiej za$ strony, okresla jej miejsce w Zyciu spotecznym®.
Prawdziwa zatem podmiotowos$¢ rodziny to mozliwos¢ swobodnego jej zawia-
zywania, istnienia i dzialania, a takze autentycznego stanowienia o sobie we
wszystkich ptaszczyznach codziennego istnienia. Zagadnienie tak rozumianej
podmiotowosci rodziny wyznacza zakres i tre$¢ samych praw. Sg one, z jednej
strony, wynikiem podmiotowosci rodziny, z drugiej za$ strony, stoja w jej stuzbie.
Tym samym poprzez swoja tres¢ okreslaja one wilasciwe znaczenie rodziny.
Wszystkie prawa maja w sposob rzeczywisty nie tylko zagwarantowaé rodzinie
przetrwanie, istnienie i suwerennos$¢, ale takze jej dynamiczny rozwoj.

Analizujac te prawa od strony spoteczenstwa, w tym przede wszystkim od
strony spotecznosci panstwowej, nalezy stwierdzi¢, ze spotecznos$¢ ta winna sta¢ w
stuzbie rodziny. Stuzebnos¢ ta, ktéra w sposob wyrazny wynika z przytoczonych
w Karcie praw, ujawnia¢ si¢ winna w dwoch ptaszczyznach.

Pierwsza z nich dotyczy stworzenia odpowiednich warunkéow bytowych dla
wspolnoty rodzinnej. Wynika to z oczywistego faktu, ze rodzina jest spotecznoscia
niedoskonala, gdyz nie moze i nie jest w stanie zaspokoi¢ wszystkich potrzeb
swych czlonkéw 1 musi w tej materii odwota¢ si¢ do innych spotecznosci, w tym
przede wszystkim do spotecznos$ci panstwowej. W praktyce oznacza to, ze rodzina
ma prawo stawia¢ spolecznosci panstwowej wymagania, aby ta z kolei zapewnila
jej $rodki do prowadzenia w pelni ludzkiej egzystencji. Chodzi o calg sferg rze-
czywistych dobr koniecznych i nieodzownych w ptaszczyznie materialno-
-ekonomicznej, ale takze spoteczno-kulturowej®. Nie nalezy tego wymogu utoz-
samia¢ z zapewnieniem rodzinie tylko i wylgcznie jakiego$§ minimum egzystencji.

% por, tamze, art. 3, 5, 6, 7.
% Por. tamze, art. 5, 6, 7, 8, 9, 10.
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Chodzi bowiem o mozliwo$¢ zaspokajania wcigz nowych potrzeb w plaszczyznie
spotecznej, gospodarczej i kulturowe;j, ktore sktadaja si¢ na pojgcie godnej egzy-
stencji. Jest to prosta konsekwencja faktu, ze funkcjonowanie i bytowanie rodziny
jest wielorako warunkowane. Mozna zatem stwierdzi¢, ze spotecznos$¢ panstwowa
musi gwarantowac i zabezpiecza¢ rodzinie te wartosci i dobra ekonomiczne, spo-
teczne 1 kulturowe, bez istnienia ktorych nie mozna méwi¢ o egzystencji godnej
rodziny. Jest to tworzenie nie tylko warunkoéw spokojnej egzystencji, ale takze
dynamicznego jej bytowania w spotecznosci panstwowe;.

Druga ptaszczyzna, w ktdrej ujawniac si¢ winna stuzebno$¢ spotecznosci pan-
stwowej, co takze wynika jasno z tresci praw, dotyczy zagwarantowania rodzinie
wiasciwej przestrzeni jej suwerennosci. Chodzi nie tylko o brak nacisku ze strony
spotecznosci panstwowej, ale o faktyczng mozliwos¢ korzystania przez
rodzing z wolnos$ci w ramach struktur zycia panstwowego. Nie chodzi takze o ja-
kie§ ogolne blizej nie sprecyzowane pojegcie wolnosci, ale o caly zespol szczegod-
towych wolnoéci w plaszczyznach: spotecznej, kulturowe;j i religijnej*’.

Tych kilka generalnych stwierdzen dotyczacych tresci praw zawartych w Kar-
cie wskazuje jednoznacznie, iz w dokumencie nie chodzi tylko i wytacznie o takie
prawa, ktére maja zapewni¢ przetrwanie rodziny w rzeczywistosci spotecznej, ale
o prawa, ktoére wydobywaja wlasciwe miejsce, znaczenie i role rodziny w $wiecie
dzisiejszym. | to jest drugi element znaczenia Karty do zabezpieczenia rodziny w
jej aksjologicznosci.

ZAKONCZENIE

W mysl katolickiej nauki spolecznej rodzina jest podstawowa wartoscig za-
rowno dla osoby ludzkiej, jak i wielorakich spotecznosci. Analizujac znaczenie
rodziny dla osoby ludzkiej, podkresli¢ nalezy, ze jest ona wiasciwym S$rodo-
wiskiem zycia i urzeczywistniania si¢ cztlowieka, w tym przede wszystkim urze-
czywistniania w plaszczyznie moralnej. Analizujac z kolei znaczenie rodziny dla
innych spolecznosci, w tym przede wszystkim narodowej i panstwowej, stwierdzi¢
nalezy, ze jest ona zrodtem bytu i dynamizmu tych spotecznosci. Z jednej bowiem
strony, rodzina jako spotecznos¢ jest elementem i czynnikiem spotecznotworczym
w relacji do spotecznosci narodowej i panstwowej, co w praktyce oznacza, ze jest
ona tworzywem tych spolecznosci i podstawg ich dynamicznego bytu. Z drugiej
za$ strony, rodzina poprzez proces uspotecznienia jednostki wprowadza ja jako
jednostke wartosciowa do wspolnoty narodowej i panstwowej, a tym samym
dynamizuje ich bytowg strukturg.

Biorac pod uwagg takie znaczenie rodziny dla jednostki ludzkiej i wielorakich
spolecznosci, nalezy podja¢ wysilek zabezpieczenia rodziny we wspotczesnym

% Por. tamze, art. 3, 5, 7.
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swiecie. Zabezpieczenie to moze przyjmowac wielorakie formy. Jedng z nich jest
takze zabezpieczenie prawne. Na gruncie Kos$ciota stanowi jg bez watpienia Karta
praw rodziny. Dokument ten, z jednej strony, definiujgc podstawowe prawdy doty-
czace rodziny, z drugiej za$, kodyfikujac fundamentalne jej prawa, zabezpiecza jej
funkcjonowanie i wartosciowos$¢ zaréwno dla osoby, jak i wielorakich spotecznosci.

Riassunto

La famiglia nella dottrina sociale della Chiesa é un valore fundamentale per la persona umana
e per le varie comunitd. Analizzando I’importanza della famoglia per la persona umana si deve
sottolineare che essa ¢ I’ambiente proprio della vita e della realizzazione dell’'uomo prima di tutto
nel campo morale. Analizzando poi il significato della famiglia per altre comunit4, in modo parti-
colare per la comunita nazionale, si deve costatare che la famiglia stessa ¢ la fonte dell’esistenza e
del dinamismo della nazionale.

Prendendo in considerazione tale significato della famiglia si dave intraprendere la cura della
tutela della famiglia nel mondo contemporaneo. Questa tutela si puo’realizzare in diversi modi.
Senza dubbio la Chiesa realizza la tutela nella ,,Carta dei Diritti della Famiglia”. La Carta da una
parte difinisce le fondamentali verita sulla famoglia, dell’altra parte codifica i fondamentali diritti
della famiglia e tutela il suo funzionamento e il suo valore per la persona e per le varie comunita.
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1. SYTUACJA RODZINY WE WSPOLCZESNEJ KULTURZE

Papiez Jan Pawet II juz w Adhortacji Apostolskiej Familiaris consortio, zajat
si¢ oceng pozytywnych i negatywnych czynnikow wspotczesnej cywilizacji, ktore
sprzyjaja badz utrudniaja wlasciwy rozwoj rodziny.

Do pozytywnych czynnikoéw naszej cywilizacji zaliczyl on: zywsze poczucie
wolnos$ci cztowieka wspolczesnego, podkreslenie godnosci kobiety w matzenstwie i
spoteczenstwie, zwrocenie uwagi na lepsze wigzy miloéci w malzenstwie oraz na
odpowiedzialne rodzicielstwo i wychowanie dzieci.

W Liscie do rodzin, w rozdziale zatytutowanym Cywilizacja mitosci zajat si¢
pozytywnym wylozeniem chrzescijanskiego ujecia rodziny, jednocze$nie w rdéznych
miejscach Listu, a szczegodlnie w paragrafie zatytutowanym: Dwie cywilizacje, jesz-
cze ostrzej niz w Adhortacji ujawnia zagrozenia rodziny ptynace z postnowozytne-
go racjonalizmu, agnostycyzmu, utylitaryzmu i jak to okre$la — neomanicheizmu.
»Nasza cywilizacja — pisze Papiez — pomimo licznych osiagnie¢ pozytywnych, z
wielu wzgledow jest cywilizacjg chorg i zrodtem glebokich schorzen cztowieka”?.

Dzieje sie to dlatego, ze obecna cywilizacja, poprzez dualistyczne rozerwanie
cztowieka w mysli nowozytnej po Kartezjuszu na ciato i ducha, w dalszych r6znych
»-izmach” degradowata go do przyrody, wytwarzajac jednoczesnie kulturg uzycia.
,Cywilizacja ta — pisze Papiez — zostata oderwana od pelnej prawdy o cztowieku,
od prawdy o tym, kim jest mezczyzna i kobieta jako istota ludzka,

[...] czym jest naprawde dar oséb w matzenstwie, czym jest mitos¢ odpowiedzialna,
na czym polega autentyczna wielko$¢ rodzicielstwa i wychowania™?3,

Jan Pawet Il, Adhortacja Apostolska, ,,Familiaris consortio”, nr 6. Komentarz pod red. T.
Stycznia SDS, Lublin 1987.

2Jan Pawet Il, List do rodzin, nr 20, tekst polski, Krakéw 1994.

3 Tamze, nr 20.
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2. DUALISTYCZNE ROZBICIE TOZSAMOSCI CZLOWIEKA

To wlasnie Kartezjusz potraktowat cialo ludzkie jako maszyng, w ktora wrzu-
cony zostat duch ludzki obdarzony rozumem i wolnoscia. Stanowisko to uderzyto w
chrzescijanskie ujecie cztowieka, w ktérym rozumiano go jako duchowo-

-cielesng jednos¢, jako powotany do istnienia przez Boga ,,uciele$niony duch” czy
,uduchowione ciato”*.

Szybki rozwo6j nauk przyrodniczych coraz bardziej przyczynial si¢ do trakto-
wania ciata ludzkiego jedynie jako czastki materii biologicznej. Materialistyczne
traktowanie czlowieka poglebialy nurty filozoficzne zaprzeczajace mozliwosci po-
znania Boga albo wprost przeciwnie przeczace jego istnieniu. Czlowiek w tej per-
spektywie coraz bardziej traktowany byt jako bezradna czastka pulsujaca zyciem
materii.

Rozwdj techniki wzbudzit nadzieje, ze mimo nieobecno$ci czy nawet nieist-
nienia Boga, cztowiek, swiadoma czgstka materii, jaka homo faber, homo oecono-
micus, stanie si¢ kiedy$ homo Deus. W utopii tej sadzono, ze przez technike i pro-
dukcje stworzymy dla cztowieka szczgécie na ziemi.

Przyrodnicze potraktowanie cztowieka i techniczne szukanie zaspokojenia jego
cielesnych, biologicznych, seksualnych czy psychicznych potrzeb — stworzyto kul-
ture uzycia, cywilizacje utylitaryzmu, produkujacej dobra konsumpcyjne i traktuja-
cej cztowieka rowniez jako tego, ktory uzywa rzeczy i jako rzecz moze by¢ uzywa-
ny. ,,Rozdziat pomigdzy tym, co duchowe, a tym co materialne w cztowieku — pisze
Papiez — przyniost wraz z soba sktonnos¢ do tego, aby ludzkie ciato traktowac nie w
kategoriach specyficznego podobienistwa do Boga, lecz w kategoriach podobien-
stwa do wszystkich innych ciat w przyrodzie, ktore cztowiek traktuje jako tworzy-
wo dla produkcji dobr konsumpcyjnych”®.

Zastosowanie takiego podejscia do cztowieka jest, zdaniem Papieza, katastro-
falne: ,,Kiedy ciato ludzkie oderwane od ducha i mysli staje si¢ tworzywem podob-
nie jak ciala zwierzat, kiedy dokonuje si¢ manipulacji na embrionach i ptodach,

trzeba wowczas przyznaé, ze stajemy w obliczu straszliwej kleski etycznej”®.

3. NEOMANICHEIZM W UJECIU CIELESNOSCI I PLCIOWOSCI CZLOWIEKA

Powyzsze, bledne ujecie cielesnosci, a w niej plciowosci cztowieka, nazywa
Papiez neomanicheizmem. ,,Jesli duch nie ozywia ciala i ciato nie Zzyje z ducha, to

4 Tamze, nr 19; zob. Jan Pawel Il, Encyklika ,, Veritatis splendor”, nr 33 i 46, tekst polski
1993; A. Szostek, Natura, rozum, wolnosé, Rzym 1990, s. 99 n, 189 n; tenze, Normy moralne a
natura ludzka, RF, 24, 1976, z. 2, s. 123-128; ten ze, Czlowiek jako autokreator. Antropologiczne
podstawy odrzucenia encykliki ,, Humanae vitae”, SPhCh, 25, 1989, nr 2, s. 43-64.

5Jan Pawet I, List do rodzin, nr 19.

6 Tamze.
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wtedy cztowiek nie jest osobg, nie jest podmiotem, lecz wyltgcznie przedmiotem™’,
czyli rzeczg, zespotem biologicznych instynktow, ktoére kultura techniczna ma za-
spokajac i eksploatowac dla pomnozenia swych zyskow.

Stad tez cywilizacja neomanichejska, ktora w blednym ujeciu ptciowosci moz-
na nazwac¢ seksizmem, poprzez pornografi¢ czy filmy, w ktorych w miejsce mitosci
1 wigzi matzenskiej, propaguje si¢ przemozng, nieprzezwyci¢zona, rzadzacg czto-
wiekiem, bezosobowg site instynktu seksualnego — odziera ciato ludzkie z tajemni-
cy, z bycia czym§ integralnym w wiezi migdzyosobowej, z perspektywy daru, a tym
bardziej z perspektywy uczestniczenia w stworczej dzialalno$ci Boga®.

Neomanicheizm, czy w teorii ptciowosci — seksizm, wytworzyt mentalnos¢, w
ktorej powszechne jest przekonanie, ze instynkt seksualny, jest olbrzymig sitg przy-
rody, ktora cztowiek nie jest zdolny kierowac. W tej perspektywie niemozliwa jest
humanizacja seksualnosci cztowieka, stad za rozumne uznano poddanie si¢ temu
fatum, czyli zrezygnowanie z rozumnego nim kierowania.

Mimo ze w tym ujeciu nie da si¢ wlaczy¢ seksualnosci cztowieka w osobowa
mitos¢ matzenska, nie da si¢ nig kierowaé, to jednak mozna ja technicznie pozba-
wi¢ prokreacyjnych skutkow.

4. ANTYNATALISTYCZNA MENTALNOSC

Tego typu apersonalistyczne ujecie plciowosci i propozycja technicznego opa-
nowania tej sity, wytwarza mentalno$¢ przeciw zyciu (anti-life mentality). Eros-
fatum jest bowiem sita poza wolno$cia cztowieka, mozna wiec jego prokreatywnosc¢
obezwtadni¢ jedynie srodkami chemicznymi, mechanicznymi, antykoncepcja, stery-
lizacja czy aborcja. W tej perspektywie nie mowi si¢ o osobach: o mezczyznie i
kobiecie oraz o dziecku, ktére jest owocem ich mitosci i jednos$ci, lecz o bedacej
poza wolnoscig cztowieka biologicznej sile, ktora sprawia, ze kobieta jest przed-
miotem uzycia dla mezczyzny i odwrotnie, a majace urodzi¢ si¢ dziecko niechcia-
nym produktem tegoz uzycia.

Antynatalistyczna, antyprokreacyjna oraz proaborcyjna mentalno$¢ podtrzy-
mywana jest rowniez przez kulture techniczng. Rodzice krajow bogatych Igkajg sie
ekonomicznych i osobistych kosztow posiadania dziecka. Kultura techniczna, w
ktorej matka zmuszona jest zarabia¢ na zycie, w ktorej praca w zaktadzie jest pracg
produkcyjna, ceniong i nobilitujaca kobiete, a praca w domu, wychowywanie dzieci
uwazana jest za niekorzystna, a nawet ponizajacg kobietg — tworzy przez to spo-
teczne i ekonomiczne warunki przeciw zyciu.

" Tamze, nr 19.

8 Personalistyczne ujecie piciowosci zob.: K. Wojtyta, Mitosé i odpowiedzialnosé, Krakow
1962; Jan Pawetl Il, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. O Jana Pawta II teologii ciata, Lublin
1981.
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Postawy antynatalistyczne podsycane sg przez demograféw tej samej mental-
nosci®, ktorzy straszg ludzko$¢ przeludnieniem, glodem i w miejsce wojen, ktore
zdaniem niektorych socjologow byly regulatorami liczby ludnosci, proponuje si¢
wojng narodzonych przeciw majacym si¢ narodzic.

Mentalnos¢ technicznego, w tym antykoncepcyjnego, a nawet aborcyjnego
powstrzymania niepohamowanej sity erosa, podtrzymuja wielkie koncerny przemy-
stowe, ktore bogaca si¢ na produkcji ciggle to nowych $rodkéw antykoncepcyjnych
lub uzyskujg coraz wigksze dochody z wyrywania z lgku wystraszonych kobiet
przed porodzeniem dziecka. Jest to wigc coraz wyrazniej cywilizacja §mierci, w
ktorej cztowiek sterowany jest, aby czynit to, co si¢ dla niego produkuje. ,,Trendy te
— pisze Papiez — graja na stabosci cztowieka i czynig go coraz stabszym i bezbron-

nym” 10,

5. MENTALNOSC ANTYRODZINNA

Niektorzy — zdaniem Papieza — w celu ubrania neomanichejskiego podejscia do
plciowoséci w pozory ludzkich wigzi, opowiadajg si¢ za tzw. ,,wolng mitoscig” !,
Odwoluja si¢ przy tym szerzej nie do zimnego instynktu ptciowego, lecz do auten-
tycznos$ci uczué. Stowem ,,wolna mito§¢” zakrywaja oni prawde o poddaniu siebie
bodzcom pozadania i uczuciom erotycznym. Probuja ukry¢ prawde, ze ich wolno$¢
jest bezwolna, bo tamie si¢ przy kazdym nastepnym bodzcu seksualnym. Daja temu
wyraz, kiedy staja na stanowisku, Zze nie moga na state czy na zawsze ztozy¢ w
wolnosci przyrzeczenia daru z siebie drugiej osobie, a to dlatego, ze w ich mniema-
niu uzaleznione to jest nie od ich wolnosci, ale od bedacych poza ich wolno$cia
zmiennych przezy¢. Przezycia te moga jutro rozbi¢ dotychczasows ,,wigz” i wejs¢
W nowe powigzania.

W ten sposob tworzy si¢ zndw mentalno$¢ o niemozliwosci wytrwania w sta-
fej, nierozerwalnej wigzi matzenskiej. Wigz ta bowiem nie jest ich zdaniem zbudo-
wana na zaangazowaniu wolnosci'?, lecz jest zalezna od gry instynktow, uczug,
ktore w kazdej chwili moga zmieni¢ obiekt swego zainteresowania.

,»Wolna mito$¢” jest wigc bezwolna, to znaczy nikt nie wie kiedy i w jakiej sy-
tuacji eros-fatum ubezwtasnowolni kogos z partnerow i nie liczac si¢ z losem Zony,
meza czy dzieci pchnie go i to nawet, jak proponuje wiele filméw, przez zbrodnig,
do nowej przygody.

9 Krytyke tych stanowisk zob. G. F. Dumont, Przeludnienie — historia problemu, KAI Biule-
tyn, 19 1X 1994, s. 11-15.

0 Jan Pawet I, List do rodzin, nr 13.

1 Tamze, nr 14.

12K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakéw 1969, s. 220 n, 230 n.
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6. RODZINA CHRZESCIJANSKA WOBEC WSPOLCZESNYCH ZAGROZEN

Przeciwstawienie si¢ tym niszczacym rodzing trendom wspotczesnej cywiliza-
cji, nie jest tatwym zadaniem. Chrzescijanie sg jednak wezwani, do wlasciwego
rozumienia rodziny i do budowania poprzez przyktad wtasnej rodziny cywilizacji
mitosci.

Doniosto$¢ tego zadania podkre§la wazna role rodziny dla kazdego czlowieka,
spoteczenstwa, panstwa czy narodéw. Rodzina jest szkota czlowieczenstwa w kazdej
postaci — zaznacza Papiez. Jest ona szkola mitosci, szkolg patriotyzmu i szkotg naj-
wyzszych wartosci ludzkich. ,Nie bedzie przesada powiedzie¢ — pisze on — iz zycie
narodow, panstw, organizacji miedzynarodowych przebiega przez rodzing” 3,

W ujeciu chrzescijanskim matzenstwo, to bezinteresowny dar z samego siebie
drugiej osobie. To wzajemne obdarowanie i wzajemne przyjecie siebie i daru zycia'.

Przyja¢ druga osobe, to przyjac ja z jej plciowoscia: kobiecoscig, meskoscia, to
rowniez przyja¢ wpisane w nature¢ kobiety i mezczyzny: macierzynstwo i 0jco-
stwo'®. Zanegowanie rodzicielstwa wpisanego w nature osoby i nature tej wiezi, to
zburzenie podstaw malzenstwa — rodziny.

Jesli Stworca jest dawcg natury mezczyzny i kobiety, to odrzucenie macierzyn-
stwa — ojcostwa, czyli rodzicielstwa, to odrzucenie nie tylko drugiego cztowieka w
tym czym on z natury jest, lecz zanegowanie i odrzucenie zamystu Boga, ktory po-
wotal rodzing do uczestnictwa w stworczym dziele zrodzenia nowego cztowieka.

Trzeba dzi$ odkry¢ na nowo pierwotny sens ,,stworczosci” i tworczosci czto-
wieka, ktorg rozumie si¢ dzi$ technicznie jako wytwarzanie rzeczy, zapominajac, ze
jest on szczegodlnie tworczy, rodzac, rozwijajac osobowe zycie. W tym dziele po-
dobny jest on do Stworcy, ktory z mitosci stworzyt cztowieka. ,,Bog chce czlowieka
dla niego samego — pisze Papiez. Trzeba, azeby w to chcenie Boga wiaczylo sie
ludzkie chcenie rodzicow: aby oni chcieli nowego czltowieka, tak jak go chce
Stworca” 16,

Nie mozna tez zapomina¢, ze dziecko jest darem a nie zagrozeniem dla rodziny
czy spoteczenstwa. ,,Istnienie — zycie jest pierwszym darem Stworcy dla stworzenia
— przypomina Papiez”'’. Rodzice obdarowujg dziecko istnieniem, dajgc mu zycie,
ale w zamian dziecko staje si¢ darem dla swych dawcow zycia. Nie mozna tego
daru porownywac do posiadania rzeczy. Dar osoby jest najwicksza wartoscia.

BBJan Pawet I, List do rodzin, nr 15.

14 Tamze, nr 11.

5 K. Wojtyta, Rodzicielstwo a ,,communio personarum”, ,,Ateneum Kaptanskie”, 67, 1975,
t. 84,z 1,s. 17-31; J. W. Gatkowski, Osoba jako dar w nauczaniu Jana Pawia II, SPhCh, 25,
1989, nr 2, s. 29-42.

8 Jan Pawet I, List do rodzin, nr 9.

7 Tamze, nr 11.
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Dwoje ludzi w malzenstwie nie moze rozwija¢ swojej mitosci inaczej jak przez
bycie obdarowanym mitoscia dziecka. Przy odrzuceniu mitosci dziecka, grozi mito-
$ci matzenskiej cofnigcie sig, zgorzknienie 1 uwiad.

PODSUMOWANIE

Artykut, analizujac List do rodzin Ojca Swictego Jana Pawta II, wskazuje na
zasadnicze zagrozenia rodziny wywodzace si¢ z niewlasciwego ujecia w mysli
postnowozytnej prawdy o czlowieku, prawdy o jego plciowosci, o wiezi matzen-
skiej i rodzicielstwie.

Dualistyczne rozbicie jednosci cztowicka w mysli postnowozytnej prowadzi do
materialistycznego potraktowania jego cielesnosci.

Tego typu neomanicheizm, seksizm, traktuje ptciowos$¢ cztowieka jako przy-
rodnicza, rzadzaca cztowiekiem bezosobowa site, ktorej prokreatywnosci mozna si¢
przeciwstawi¢ jedynie $rodkami technicznymi: antykoncepcja, sterylizacja czy
aborcja.

Takie apersonalistyczne potraktowanie instynktu plciowego, wytwarza kulture
uzycia, a nastepnie mentalno$¢ przeciwng zyciu oraz przekonanie o niemozliwosci
trwalej wiezi malzenskiej.

Summary

The article, analysing the Letter to Families by John Paul I, points to the fundamental dangers
facing families which result from faise modern conception of truth about man, including false truth
about his sexuality, marriage bonds and parenthood.

This kind of neomanicheism, false theory of human sexuality (sex-ism). treats man’s sexuality
as some biological, apersonal force governing him, the force of which procreative activity can be
stopped only by technical means: contraception, sterilization and abortion.

This apersonalistic view of human sexuality builds 1) a utilitarian culture, 2) anti-life mentality
and 3) conviction that a stable and irrevocable marriage relationship is impossible.
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OGRANICZENIA I MOZLIWOSCI KATECHEZY
W RODZINIE

WSTEP

»Dziatalno$¢ katechetyczna w rodzinie ma swoj bardzo szczeg6lny charakter
niczym w zaden sposob nie zastgpiony, a podkreslony bardzo stusznie przez
Kosciot, zwlaszcza Sobor Watykanski II. To rodzicielskie wychowanie w wierze,
ktére powinno si¢ rozpocza¢ w zaraniu dziecinstwa, dokonuje si¢ juz, gdy czton-
kowie kazdej poszczegélnej rodziny wspomagaja si¢ wzajemnie, by wzrastaé w
wierze, przez czgsto milczace, ale wytrwale $wiadectwo zycia chrzescijanskiego,
prowadzone wedlug Ewangelii wsrod codziennych zajeé. Wychowanie to utrwala
si¢ jeszcze, jesli z nadejsciem wydarzen rodzinnych, takich jak przyjmowanie sa-
kramentow, obchod §wiat liturgicznych, narodziny dziecka czy zatoba dba sig, by
wyjasnia¢ chrzescijanski czy religijny sens tych wydarzen” (Catechesi tradendae
[CT] 68). Idac za mysla Jana Pawta II, mozna twierdzi¢, iz katecheza w rodzinie
wyrasta bezposrednio z funkcji ,,matego Kosciota”, przy czym nie tylko z funkcji
prorockiej (co jest najczesciej w literaturze katechetycznej podkreslane®), ale takze
z funkcji kaptanskiej 1 krolewskiej.

Katecheza w rodzinie wkomponowana w sposob naturalny i pelny w cato-
ksztalt zycia ,,Kosciota domowego” ma niewatpliwie ogromne mozliwosci prowa-
dzenia dzieci ludzi mtodych i dorostych do owocnego kontaktu z Bogiem, ale row-
noczes$nie jest poprzez wiele czynnikow wewnetrznych i zewnetrznych ogranicza-
na. W niniejszym artykule, w celu lepszego wyeksponowania perspektyw, odejdzie
si¢ od typowej (majacej niewatpliwe walory) kolejnosci prezentowania problema-
tyki 1 najpierw zostang wydobyte utrudnienia zwigzane z realizacja katechezy w
srodowisku rodzinnym. W drugiej czesci przedstawione zostang mozliwos$ci kate-
chezy rodzinnej, z uwzglednieniem przeciwdziatania trudnosciom. Oprocz tego,

1Zob.P.Bednarcz yk, Typy katechez rodzinnych, ,,Katecheta” 5, 1961, nr 5, s. 280-285;
J. Dajczak, Katecheza rodzinna, ,Katecheta” 5, 1961, nr 5, s. 270-273; S. Smolenski, Wy-
chowanie w rodzinie jako przygotowanie do odpowiedzialnego podjecia powolania chrzescijan-
skiego, [w:] Wychowanie w rodzinie chrzescijanskiej, red. F. Adamski, Krakow 1984, s. 80—82.
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wybiegajac niejako w przysztos¢, podjeta zostanie proba przedstawienia propozy-
cji dziatan, ktore beda zapobiegaé pojawiajgcym si¢ trudnosciom.

1. SOCJOPSYCHOLOGICZNE GRANICE KATECHIZACJI W RODZINIE

Proces inicjowania i rozwoju wiary w rodzinie nie jest czyms$ wyizolowanym,
zawezonym jedynie do rodzicow, dzieci i 0séb z najblizszego otoczenia, ale jest
uzalezniony od przemian calej sytuacji spoteczno-kulturowej, ktdre niewatpliwie
ksztattuja sama jednostke rodzinng. Poniewaz w kazdym kregu wpltywow na kate-
cheze w rodzinie, poczynajac od najbardziej oddalonych, tzn. od kontekstu spo-
teczno-kulturowego, przez samg rodzing az po rodzicow, mozna odkry¢ rdéznorod-
ne ograniczenia. Zostang one ukazane z zasygnalizowang powyzej kolejnoscia.

W publikacjach z zakresu socjologii religii mozna odnalez¢ dwa spoteczno-

-kulturowe konteksty socjalizacji religijnej w rodzinie. Pierwszy — spoteczenstwa
chrzescijanskiego (tradycyjnego) i drugi — spoteczefistwa zsekularyzowanego®.
W spoteczenstwie tradycyjnym przekaz wiary byt tatwiejszy niz obecnie. Kosciot i
panstwo identyfikowaly sie, co pozwalalo Kosciotowi na przenikanie niemal
wszystkich struktur spotecznych i rozpowszechnianie przez nie chrzescijanskiego
systemu warto$ci, norm i wzorow zachowan. Rodzina, funkcjonujac w owym za-
mknietym systemie spotecznym, nie musiata zdobywac si¢ na specjalny wysiltek wy-
chowania religijnego, ale razem z innymi strukturami przyjmowala chrzescijanski
system i wraz z calym spoteczenstwem przekazywata go nastepnym pokoleniom?®.

Zupelnie odmiennie przebiega ten proces we wspotczesnym, zsekularyzo-
wanym spoleczenstwie. Nie wchodzac w szczegdtowa analize zagadnienia sekula-
ryzacji, ktore ma obfitg literature*, mozna za P. Bergerem i T. Luckmannem podac,
iz sekularyzacja jest procesem stopniowego wyzwalania si¢ spotecznych sektorow
spod panowania religijnych instytucji i systemow znaczen®. Proces sekularyzacji
dokonat zatem rozbicia opisanej wczesniej religijnej jednosci religijnego i $wiec-
kiego interpretowania $wiata oraz organizacji zycia rodzinnego, spotecznego, kul-
turalnego i panstwowego®. Oznacza to utrate wplywow Kosciota na ,,catoéciowe”
spoteczenstwo 1 pozostanie tylko jednym z substytutow spotecznych, zanikanie
struktur mieszanych, ktore zaczynaja pelni¢ wyltacznie wlasne funkcje, przenoszac

27ob. W. Piwowarski, Socjalizacja religijna w $rodowisku rozwinietym, ,Slaskie Studia
Historyczno-Teologiczne”, 1980, s. 28; tamze, S. 26; tenze, Przemiany religijnej funkcji rodziny.
Problematyka i hipotezy, ,,Studia Warminskie”, 1974, 11, s. 406.

3 Zob. W. Piwowarski, Przemiany religijnej funkcji..., s. 415-531; ten ze, Socjalizacja...,
S. 26 n.

* Zoh. Ch. Duqoc, Niejasnosci teologii sekularyzacji, Warszawa 1975.

% Secularization and Pluralism, ,,Internationales Jahrbuch fur Religionssoziologie”, t. 5, Koln
u. Opladen 1966, s. 74, cyt. zaW. Piwowarski, Socjalizacja..., s. 27.

® Zob. F. Adamski, Rodzina miedzy sacrum a profanum, Poznan 1987, s. 82.
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rownoczesnie swoje systemy znaczen. W konsekwencji pojawia si¢ wielo$¢ syste-
méw znaczen (Swiatopogladow, filozofii zycia) zarowno $wieckich, jak i (co jest
godne podkreslenia) religijnych’.

Wspomniani juz wezesniej autorzy, Berger i Luckmann, ukazujg powyzsza sytu-
acje jako sytuacje rynku $wiatopogladowego, w ktorym wspotzawodnicza ze soba
rézne instytucje, prezentujac odmienne, niekiedy nawet sprzeczne, systemy znaczen,
konsumenci” za$ dokonujg wyboréw w zaleznosci od uswiadomionych potrzeb
psychicznych i duchowych oraz jakosci oferowanego ,produktu”®. W nastepstwie
tego, katecheza w rodzinie nie znajduje juz oparcia w ,,cato§ciowym” spoleczenstwie
ani w strukturach posrednich, jak: szkola, organizacje kulturalne, ruchy mtodziezowe.
Traci takze pomoc ze strony wspdlnoty lokalnej, a niejednokrotnie, kiedy parafia
pozostaje tylko agencja ustug religijnych, takze wsparcie parafii.

Z drugiej strony, wspotczesna rodzina (mimo dlugiego opierania si¢ wyzej
opisanym procesom) zostata dotkliwie dotknigta nastepstwami zachodzacych
przemian. Przede wszystkim zmienia si¢ religijnos¢ i stopien identyfikacji z
Kosciotem. W zwiazku z tym rozréznia si¢ caly szereg przynaleznosci i stopni
identyfikacji pojedynczych cztonkow i calej rodziny z Kosciotem: od petnej przy-
naleznosci i identyfikacji z Kosciotem instytucjonalnym, przez krytyczng wspot-
pracg, wewnetrzny dystans, biernos¢ az po odejscie z Kosciota, z zachowaniem
przynaleznosci do chrzescijanstwa®. Prowadzone badania wyraznie wykazuja, ze
wartosci religijne w mniejszym stopniu stanowia podstawe, na ktorej bazuje zycie
rodzinne. Uwidacznia si¢ to zarbwno w wypowiedziach matzonkoéw, jak i narze-
czonych, ktérzy w znacznie mniejszym procencie deklaruja zwigzki z Kosciotem,
np.

S. Burgalassi ustalit, ze we Wioszech tylko w dziesigcioleciu 1864—1974 powyzszy
odsetek spadt z 40 do 33%™.

Ksztaltuje si¢ zatem obraz rodziny, ktora u swoich podstaw odrywa si¢ od tra-
dycji chrzescijanskich, co ma oczywiscie glebokie odbicie w realizacji katechezy w
rodzinie. Zjawisko to charakteryzuje si¢ kilkoma glownymi cechami.

Malzenstwo jest coraz bardziej oddzielone od rzeczywisto$ci sakramentalne;j i
redukowane do kontraktu obopolnego, ktory ma witasng autonomig. Coraz wicksza
cze$¢ spoleczenstwa uwaza, ze w przypadku, gdy pozycie matzenskie staje si¢
trudne lub nie spelnia oczekiwan wspoimatzonkéw, moze zostaé przerwane™.
Rozwod nie jest uwazany za nieszczgécie w zyciu rodzinnym, ale za jedno z moz-
liwych doswiadczen i rozwigzan. W tym kontekscie rozwijajgca si¢ we wnetrzu
rodziny katecheza jest od poczatku zagrozona niebezpieczenstwem braku trwatoscei.

"Zob. W.Piwowarski, Socjalizacja..., s. 28 n.

8 Tamze, s. 76.

o Tamze, s. 31.

19 Tendenze di sviluppo della famiglia, ,,La Famiglia”, 1975, 50, s. 117-123, cyt. za Gatti,
Il ministero catechistico della famiglia nella Chiesa, Bologna 1978, s. 50.

11 70b. W. Gatti, dz. cyt., s. 50.
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Nieustannie narasta zjawisko chrzescijanstwa z wyboru, polegajace na przyj-
mowaniu tresci religijnych selektywnie i indywidualistycznie. Im bardziej sg one
zroznicowane i obejmuja wicksze obszary, tym czeSciej sa kwestionowane lub
wprost negowane. Wierni przyjmuja zasadniczo to, co odpowiada ich przekonaniu,
w matym tylko stopniu dostosowujac sie do zadan i zalecefh Ko$ciota ™.

Motywacja religijna nie ma juz tak istotnego wplywu na réznorodne decyzje
malzonkow dotyczace potomstwa, z zwlaszcza wychowania chrzescijanskiego. Pod-
dajac si¢ mentalnosci spoteczenstwa industrialnego, w ktorych jednymi z gtoéwnych
wartos$ci sg wybdr i decyzja, niektorzy rodzice sg sktonni do pozostawienia kwestii
rozwoju dzieci az do czasu ich dojrzatosci, by same mogty dokona¢ wyboru.

Mimo to, w roznych krajach kultury pétnocnoatlantyckiej odnotowuje si¢ dos¢
wysoki wskaznik praktyk sakramentalnych (chrzest, komunia, bierzmowanie, sa-
krament pojednania), co jest zwigzane z pewnym rodzajem chrzescijanskiego przy-
stosowania kulturowego®®. Sakramenty staja sic wowczas formami przyjecia kon-
wenansOw spotecznych. Oprdznione za$ z tresci wiary, pozbawione do$§wiadczenia
chrzescijanskiego, w aspekcie psychologicznym bardziej utrudniajg kontakt z Bo-
giem, niz do niego prowadza.

Dokonuje si¢ natomiast porzucenie typowe;j, tradycyjnej mentalnosci sakralnej
z charakterystycznymi dla niej uzewngtrznieniami: rytami, $wigtami, obchodami
zwigzanymi z wiarg. Przejawia si¢ to w zanikaniu wielu praktyk religijnych rodzi-
ny, tradycji rodzinnych oraz w usuwaniu z otoczenia przedmiotow, ktore ze wzgle-
du na swoja zawarto$¢ badz znaczenie symboliczne wigza si¢ z religijng funkcja
wspolnoty rodzinnej. Wielo$¢ i réznorodnos¢ czynnosci religijnych nakazanych
lub zalecanych przez Koscidt do realizacji w rodzinie ulega znacznemu zawezeniu.
Rodziny coraz stabiej praktykujg: codzienng modlitwe, wspdlne $piewanie piesni
religijnych, zachowywanie postow, przestrzeganie dni $wietych, pielgrzymki, ma-
nifestacje religijne, pozdrowienia i gesty religijne. Wzmozona urbanizacja sprawia,
ze wiele rodzin w $rodowisku wielkomiejskim przestaje kultywowac zwyczaje i
obrzedy parareligijne wystepujace z okazji $wiat koscielnych Iub szczegdlnych
wydarzen rodzinnych™®. G. Milanesi odnotowuje, ze przetrwaly jeszcze obszary
zycia rodzinnego, w ktorych religie przywoluje si¢ jako dowartosciowujaca lub
zabezpieczajacg trwanie rodziny. Wystepuje to w tzw. sytuacjach nagtej potrzeby,
jak: choroba cztonka rodziny, zagrozenie $miercia, powazne niepowodzenia finan-
sowe, problemy uczuciowe ™.

Prowadzone dotychczas badania socjologiczne dowodzg, ze desakralizacja
pojmowana jako kierunek negatywny, obejmuje swoim zasiggiem i intensywnoscig

12 7ob. W. Piwowarski, Socjalizacja..., s. 31.

3 Tamze. Zob. takze: La transmission de la foi au sein de la famile, oprac. przez ekipe MCF
,,Lumen Vitae”, 1989, 44, nr 1, s. 62.

¥4 Zob. W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w rejonie uprzemystowionym, \Warszawa
1977.

15 Famiglia sacrale e secolarizzata?, Torino 1973, s. 225.
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coraz wigksze obszary zycia spolecznego'®. W tej sytuacji, rodzina postrzegana
jest przede wszystkim jako podmiot praw spotecznos$ci, instytucja swiecka, rze-
czywisto$¢ ludzka, ktorg jej cztonkowie ksztattuja bez odniesienia do autorytetu
Kosciota. Rodzina traci zatem swoj dotychczasowy charakter religijny nie tylko w
sferze zewnetrznych dziatan, zachowan i wptywow, ale takze w dziedzinie wyob-
razef na temat jej nadprzyrodzonego wymiaru i powotania®’, co powoduje
olbrzymie problemy w zakresie oddzialywania katechetycznego.

We wspolczesnej rodzinie, poza sferg religijnosci, nastapit szereg zmian, ktore
okazuja si¢ istotne z punktu widzenia katechizacji w rodzinie. Spoteczenstwo indu-
strialne charakteryzuje si¢ m.in. tendencja zmniejszania si¢ roli i zasiggu rodziny
wielopokoleniowej i wielodzietnej. W pierwszej kwestii wskazuje si¢ jeszcze na
czeste wystepowanie tzw. rodziny poszerzonej, utrzymujacej kontakty z najstar-
szym pokoleniem i krewnymi, co moze napawac¢ optymizmem. Jednak duzy pro-
cent rodzin przystosowuje si¢ do wspotczesnych warunkoéw, zamyka si¢ w obrgbie
dwoch pokolen, radykalnie ograniczajac liczbe dzieci. Obecnie prezentuje si¢ ro-
dzine jako dynamiczny, kompleksowy system ', ktory stanowi cos wiccej niz tylko
sume poszczegdlnych cztonkow. Rodzina jest bowiem uktadem wewnetrznych
interakcji migdzy matzonkami, ojcem i dzieckiem (lub kazdym z dzieci), matkg i
dzieckiem (lub dzie¢mi), a takze pomig¢dzy rodzenstwem. Kazda osoba stanowi
unikalng warto$¢, a jej pojawienie si¢ wprowadza nowe relacje, ubogacajac caty
rodzinny system. Zatem przesadne zawezanie rodziny, zwtaszcza do uktadu typu
rodzice — jedno dziecko dokonuje zubozenia duchowego, co ma wyrazne nastep-
stwa wychowawcze. Liczba dzieci, nie tylko stwarza r6zng liczbe i jakos$¢ relacji
interpersonalnych, ale wptywa na zakres mozliwosci spotecznych ™, co jest bardzo
pozadane przy ksztaltowaniu dojrzalej postawy chrzescijanskiej, odznaczajacej si¢
m.in. samodzielnoscia, otwartoscia, wolnoscia i odpowiedzialnoscia ®.

Czynnikiem zdecydowanie negatywnie wplywajacym na przekaz katechetycz-
ny w rodzinie jest, nie tylko czesto eksponowana w literaturze fachowej aktywno$¢
zawodowa Kobiet, ile brak harmonii w zakresie przebywania matki w domu i poza
domem, szczegolnie jej nieobecnos$¢ podczas pierwszych lat rozwoju dziecka. Nie-
obecno$¢ taka bywa: faktyczna — w zwigzku z pracg poza domem lub ,,we-
wnetrzna” — wynikajaca z nadmiernej koncentracji na pracy zawodowej*. Powy:z-
sze zjawisko, procz wielu innych niekorzystnych konsekwencji, powoduje nieza-

18 7ob. F. Adamski, Rodzina miedzy sacrum..., s. 92.

o Tamze, s. 93 n.

18 7ob. Family-Centred Catechesis. Guidelines and Resources. Deparanent of Education U.S.
Catholic Conferencc, Washington 1979, s. 20 n.

¥ M. Tyszkowa, Badania psychologicme wewngtrzrodzinnej socjalizacji, [w:] Badania nad
rodzing a praktyka spoleczna, red. Z. Tyszka, Poznan 1991, s. 84.

20 7ob. M. Majewski, Propozycja katechezy integralnej, L6dz 1987, s. 85.

213, Laskowski, Matzeristwo i rodzina w $wietle nauki Soboru Watykarskiego II, Warsza-
wa 1979, s. 26 n.
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spokojenie lub zmniejszenie zaspokojenia potrzeb psychicznych dziecka: bezpie-
czenstwa, mitoéci, kontaktu, zrozumienia, przynaleznoéci®*, co istotnie warunkuje
rozwoj psychiczny i religijny.

Nastepuje takze zanikanie patriarchalnego modelu ojca, stojacego na czele ro-
dziny czy rodu, zabezpieczajacego byt materialny i utrzymujacego karnos¢, a nowy
model wspolczesnego ojca jeszcze sie nie uksztattowat do konca®, co powoduje
napigcia we wspolnocie rodzinnej i ma reperkusje takze w sferze wychowania
chrzescijanskiego.

Jasno dostrzegalna jest tez zmiana w pojmowaniu autorytetow rodzicielskich.
Dzisiejsi matzonkowie wychowujacy dzieci muszg specjalnie zabiega¢ o uzyskanie
autorytetu, wykazujac si¢ okreslonymi cechami i walorami osobowymi, a zwlasz-
cza zgodnoscig podawanych wzorow i zasad z wlasnym zyciem. Powracanie rodzi-
cow do tradycyjnego ujecia autorytetow, przynaleznego im bezposrednio z racji
bycia rodzicami i wynikajace z tego narzucanie wzoréw postgpowania, wzbudza
bunty i konflikty z mtodym pokoleniem?*,

Wiez rodzinna opiera si¢ coraz mocniej na kontaktach personalnych, co wy-
maga od wszystkich cztonkéw rodziny nieprzerwanej pielegnacji uczuc i doskona-
lenia si¢ kazdej z os6b. Wspdlnoty rodzinne, ktore nie troszczg si¢ o pozytywne
odniesienia wewngtrzne, przy ogélnym zjawisku stabnigcia innych rodzajow wigzi,
znacznie atwiej rozpadajg sig.

Prowadzone badania® jednoznacznie wykazuja wystepujace we wszystkich
typach rodzin niepetlnych lub rodzin realizujacych poligami¢ sukcesywna, zaburze-
nia w przebiegu i efektywnosci socjalizacji religijnej. Niektorzy autorzy podkresla-
ja wspodtzaleznos¢ miedzy powyzszymi do§wiadczeniami w rodzinie pochodzenia a
odrzuceniem w przysztosci chrzeécijanskiego modelu rodziny.

W krajach charakteryzujacych si¢ wysokim stopniem urbanizacji i industriali-
zacji niezwykle wzmaga si¢ ruchliwo$¢ wertykalna rodziny. Bezustanna zmiana
miejsca zamieszkania sprawia, ze trudno odwotac si¢ do stabilno$ci i trwatosci
oraz szuka¢ oparcia w spoteczno$ci lokalnej. Nomadyzm rodzinny kwestionuje
bowiem potrzebe powtarzalno$ci, regularnosci, statosci wpltywow wychowaw-
czych. Wobec niestabilnosci oddziatywania spotecznego rodzina czgsto uzaleznia
spehnianie funkcji religijnej od nowych kontekstoéw, relacji spotecznych i zwigz-
kow z innymi grupami *°.

Biorac pod uwagg ograniczenia katechizacji tkwigce w strukturach i funkcjach
realizowanych przez rodzing, nalezy takze wskaza¢ na problemy pojawiajace si¢ na
linii odniesien Kosciot — rodzina. Wydaje sie, ze Kosciot powszechny przez dtugi

2270b.N. Han-1lgiewicz, Potrzeby psychiczne dziecka, Warszawa 1961.

2] Laskowska, dz. cyt., s. 39.

2W. Piwowarski, Przemiany religijnej funkcii..., s. 435 n.

% 7ob. P. Delo oz, Approche sociologique de la famille, ,,Lumen Vitac”, 44, 1989, nr 1,
s. 21-32.

% Gatti, dz. cyt., 5. 53 n.
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czas po zaistnieniu spoleczenstwa industrialnego nie potrafit zzy¢ si¢ z nowa po-
stacig spoteczenstwa i rodziny. Totez zamiast starac¢ si¢ wlaczy¢é nowo powstajaca
rodzing w zycie wspolnoty koscielnej, zaczat (intensywnie od XIX w.) wprowa-
dza¢ duszpasterstwo stanowe, ktore prawie catkowicie pomijato rodzing. Glownym
jego celem byto dotarcie do kazdego chrzescijanina w jego sytuacji zyciowej, poza
wszelkim organizacjami czy instytucjami, takze rodzing®’. Ko$ciot zajmowat sie
takze rodzing, ale czynit to, wyciagajac kazdg z osob z obrebu zycia rodzinnego i
angazujac w roznorodne dziatania. Niewatpliwie juz w okresie miedzywojennym
pojawily si¢ grupy niosace pomoc rodzinie (np. zatozony przez J. Violetta Zwiazek
Matzenstw Chrzescijanskich — Assotiation des Mariages Chretiens, czy powotane
do zycia przez H. Caffarela, Ekipy Notre Dame — Les Equipes Notre-Dame?), ale
byly one nieliczne, a ich zasigg oddziatywania do$¢ ograniczony.

Istotny przetom w tym wzgledzie stanowi II Sobor Watykanski, ktory podjat
zagadnienie rodziny, dostrzegajac w nim ,,znak czasu”. Oprocz wskazania na ko-
niecznos$¢ pracy duszpsterskiej na rzecz rodziny, wyakcentowat waznos¢ systema-
tycznych dziatan, zaréwno ksigzy i zorganizowanych przez nich instytucji, jak i
swieckich. W celu sprostania powyzszym dziataniom powotano do zycia w 1972 r.
papieski Komitet do Spraw Rodziny, ktory stosownie do potrzeb organizuje robo-
cze zespoly specjalistow. Opieka Ko$ciola nad rodzing jest nadal procesem otwar-
tym, ale bardziej skoncentrowanym na dziatalnosci doktrynalnej * niz na tworczym
poszukiwaniu rozwigzan na terenie Kosciota lokalnego. Mozna to zobaczy¢ cho-
ciazby na przyktadzie USA. Dane uzyskane w 1978 r. przez National Inventory of
Parish Catechetical Programs wykazuja, ze 55% parafii nigdy nie proponuje zad-
nych form ubogacenia malzenstwa i rodziny, 64% nigdy nie prowadzi zadnych
form edukacji rodzicow, a 74% zupehie nie zajmuje si¢ rodzinami przezywajacy-
mi kryzysy oraz matzenstwami po rozwodzie lub zyjacymi w separaciji*’. Nic za-
tem dziwnego, ze wiele rodzin nie przekazuje wiary nastepnym pokoleniom, skoro
Kosciot tak mato uwagi poswigca rodzinie. Nawet we wspotczesnym duszpaster-
stwie parafialnym istnieje ostra dysproporcja miedzy koncentracjg na dzieciach,
mtodziezy i dorostych a rodzing jako catoscia, na niekorzy$¢ rodziny®!. W takiej
sytuacji rodzina pozostaje grupg zapomniang.

Na uksztaltowanie wiary w cztowieku wptywa zasadniczo do$wiadczenie rodzi-
ny, a zwlaszcza rodzicow. Fakt rosnacej zalezno$ci dzieci od rodzicow (spowo-

?"R.Greinacher, Rodzina w parafii, ,,Novum™, 1980, nr 9, s.121 n.

2 70b. B. Przybylski, T. Witkowicz, Duszpasterstwo rodzin, ,, Ateneum Kaptanskie”,
67, 1975, z. 1, s 106.

2 Wskazuje na to organizacja wielu kongresow, konferencji, publikacji, periodykow, a takze
ostatnie synody. Wiele z powyzszych wymienia: B. Przybylski, T. Witkowicz, dz. cyt.,
s. 107-109.

*® Family-Centred Catechesis..., s. 7.

'R.Greinacher, dz. cyt., 5.123.
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dowany zmnigjszaniem si¢ rodziny, a szczegolnie usuwaniem z jej obrebu osob star-
szych)*? zmusza do przyjrzenia trudno$ciom tkwiacym w samych rodzicach.

Szczegdtowe badania nad rodzinng socjalizacja religijng wskazuja, ze religij-
nos¢, tak samo jak niereligijnosc, jest dziedziczona. Dzieci rodzicow religijnych
odczuwaja silng potrzebe religijng. U podstaw wigc zaistnienia katechezy we-
wnatrz rodziny tkwi religijno$¢ rodzicow, rodzice bowiem, ktorzy sami nie sg reli-
gijni, nie mogg oddziatywac religijnie*.

W czasach obecnych, w kontek$cie ciagle wzrastajgcego poziomu umy-
stowego mtodego pokolenia, ograniczony poziom wiedzy religijnej prezentowany
przez wielu rodzicow jest zjawiskiem niezwykle niepokojacym. Poglebia je jeszcze
brak otwartego nastawienia na biezace poznawanie prawd wiary, czy zdobywanie
nowych informacji z zakresu teologii i obecnosci Kosciota w $wiecie wspot-
czesnym.

Précz tego, matzonkowie wychowujacy dzieci bardziej niz dawniej kontestuja
przekaz nauki Kos$ciota. Sami pozbawieni przekonan wzgledem prawd religijnych,
a zwlaszcza ich odpowiedniej hierarchizacji, szerza postawe nieortodoksyjng
wirod dzieci .

Stwierdza si¢ takze, iz wspodtczesni rodzice sg czgsto podzieleni religijnie, co
powoduje problemy na plaszczyznie wychowawczej. Schneiders podaje, ze ,,dys-
pozycja do wspdlbycia na plaszczyznie religijnej i psychologiczne] jest dalece
wazniejsza od zaspokojenia seksualnego i ma wigkszy wplyw na osiagnigcia za-
dowolenia i powodzenia malzefistwa ®.

Wielu rodzicéw znalazto si¢ obecnie w centrum kryzysu wlasnej wiary. Opie-
rajac si¢ bowiem na uprzednio zdobytej wiedzy teologicznej i przerwanej — najcze-
Sciej w okresie mtodosci — formacji religijnej, odkrywajg z zaskoczeniem, zZe nie sg
w stanie przekazywaé prawd, w ktdre nie wierzg i o ktorych nie potrafig zaswiad-
czy¢ zyciem. Niejednokrotnie, nie majgc zywego doswiadczenia wiary, pod presja
parafii lub wyznaniowej szkoty, do ktdrej uczeszcezajg dzieci, wigczaja sie w prze-
kaz religijny, redukujac go do wymiaru czysto informacyjnego*.

Owe trudnosci religijne rodzicow, zwlaszcza brak odczucia bliskosci Boga i
emocjonalnego przywigzania do Niego, nieumiejetnosé¢ odkrywania Jego obecno-
$ci 1 pomocy w zyciu codziennym, przechodza na dzieci, dotykajac szczegodlnie
potrzeby bezpieczenstwa. Z badan P. Braido, A. Ronco i S. Sari, ktorzy intereso-
wali si¢ dzie¢mi w wieku 11-15 lat, wynika, ze jedng z najbardziej poszukiwanych
cech rodzicow jest religijnosé .

%2 70b. J. Piotrowski, Miejsce czlowieka starego w rodzinie i spoleczeristwie, Warszawa
1973.

% 7ob. W. Piwowarski, Socjalizacja, s. 36.

% Zob. tamze, s. 31.

% personal Adjustement and Mental Health, New York, s. 497.

% 7Zob. Gatti, dz. cyt., s. 54.

3" Zob. tamze, s. 52.
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Nad rzeczywistoscig wiary dzisiejszego spoteczenstwa zdaje si¢ wyraznie cig-

zy¢ brak odpowiedzialnosci rodzicow za chrzescijanskie wychowanie potomstwa.
O ile bowiem przyktada si¢ duze znaczenie do ,,doczesnego” wychowania, ponie-
waz ono zapewni przyszla pozycje spoteczng i odpowiednie warunki materialne,
o tyle wychowanie religijne jest uznawane za co$ dodatkowego i mniej waznego.
Poniewaz nastgpuje organizacyjne rozbudowanie wychowania religijnego w parafii
i w szkole, rodzice powierzajg obowiazek socjalizacji religijnej odpowiednio przy-
gotowanej jednostce wychowawczej, uznajac to za catkowite lub przynajmniej
znaczne uwolnienie si¢ od wewnatrzrodzinnego przekazu wiary.

Wielu rodzicow w imi¢ wolno$ci sumienia jest sktfonnych do negowania potrze-
by po$wigcania czasu na jakiekolwiek dziatania religijne, pozostawiajac to sponta-
nicznosci, uczuciowosci przysztemu wyborowi dzieci. Milczenie w kwestii wiary jest
wrecz uznawane za czynnik sprzyjajacy personalizacji zycia religijnego. W ten spo-
sOb pozostawia si¢ je wlasnemu rozwojowi, bez bezposrednich wptywow i wskazan,
ktére mogtyby skompromitowaé autentyzm zycia samych rodzicow *.

Wychowanie religijne, podobnie jak kazdy inny rodzaj wychowania, wymaga
odpowiednich zdolnosci, ktore nie zawsze sg dane jako talenty wrodzone, ale trze-
ba si¢ ich uczy¢. Oczywiscie, rodzice majg naturalne utatwienia wynikajace z
instynktownej mitosci do dziecka, lecz jezeli nie towarzyszy jej roztropno$¢, moze
si¢ ona okaza¢ szkodliwa i wypaczajaca wychowanie chrzescijanskie. Przy braku
podstawowych zdolnosci katechetycznych, nawet gleboka wiara rodzicow nie musi
pozytywnie oddziatywaé na rozwoj wiary dziecka, szczeg6lnie gdy brak im odpo-
wiedniego przygotowania katechetycznego lub stosujg niewlasciwe metody i $rod-
ki wychowawcze *.

2. MOZLIWOSCI I PERSPEKTYWY KATECHEZY W RODZINIE

Wobec wielorakich trudnosci ograniczajacych proces katechetyczny w rodzi-
nie rodzi si¢ pytanie, czy w nowej, pluralistycznej rzeczywistosci wspolnota
rodzinna jest w stanie przyczynic¢ si¢ do pelnego rozwoju wiary.

Wspolczesna rodzina, jak wykazano, przezywa niewatpliwie wiele kryzysow,
ma jednak warto$¢, ktorej nie moze przekaza¢ zadna z wyspecjalizowanych insty-
tucji wychowawczych. Tylko rodzina bowiem wytwarza sfer¢ intymnosci, na ktora
m.in. sklada si¢: bycie razem, personalne odkrywanie siebie samego, do§wiadcze-
nie autentycznej mitosci*®. Specjalisci podkreslaja, ze jest ona konsekwencja pod-
miotowosci zycia rodzinnego, wynikajaca zardwno z celu rodziny, jakim jest po-

%8 Tamze.

% Poreba, dz. cyt., s. 424 n.

“ praktisches Worterbuch der Religionspcidagogik und Katechetik, Hrsg. E. Korherr, Wien
1973, kol. 271.
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mys$lno$¢ kazdego z jej cztonkdw, jak i ze sposobu, w jaki zyje rodzina, kontaktuje
si¢ ze soba i realizuje swoje cele ™.

Rozwdj powyzszej sfery ma ogromne znaczenie dla katechizacji w rodzinie,
gdyz humanistyczne podstawy sa nieroztaczne z fundamentami wiary. Mozna
nawet stwierdzi¢, ze im bardziej wychowanie chrzescijanskie jest zespolone z wy-
chowaniem og6lnym, tym bardziej kontakt cztowieka z Bogiem osigga glebie i
autentycznos¢, a osoba ludzka staje sie silnie zharmonizowana i dojrzata*.

Badania futurologiczne jasno wykazuja iz w nowym spoleczenstwie bedzie
coraz mocniej zarysowywac si¢ tendencja do ksztattowania ,Jludzi organizacji”
(tzw. organization men), tzn. ludzi konformistycznych, dobrze przystosowujacych
si¢ do zmian spotecmych, efektywnych, pozbawionych wtasnej indywidualnosci,
za to oddanych pracownikow przedsigbiorstwa czy organizacji, co ostatecznie
spowoduje umocnienie rodziny, jako instytucji dostarczajacej swoim cztonkom
oparcia emocjonalnego. Poniewaz nastapi takze wzrost ruchliwosci geograficznej i
spotecznej, kontakty z wielu ludzmi stang si¢ bardziej powierzchowne i nietrwale.
Bezosobowy charakter spoteczenstwa bedzie jeszcze wzmocniony przez: wielkie,
zorganizowane przedsigbiorstwa, instytucje spoleczne, organy wladzy, szkoty, itp.
A to wszystko sprawi, ze jedynie rodzina bgdzie miejscem umacniajacym poczucie
tozsamosci, popierajacym indywidualne i autentyczne formy ekspresji, wytwa-
rzajacym atmosfere blisko$ci, zrozumienia i solidarnoci®®. W tak ujetej perspek-
tywie, wedtug Husena, wychowanie w rodzinie winno skoncentrowac si¢ na ksztat-
towaniu indywidualnos$ci cztowieka i tworzeniu identyfikacji emocjonalnej dzieci z
rodzicami**.

Jezeli zatem rodzina jest i pozostanie sobg (ujmujac ja tylko na ptaszczyznie
czysto humanistycznej), tzn. srodowiskiem dialogu, porozumienia, akceptacji, 0so-
bowych relacji, a zwlaszcza autentycznej mitosci, to rownoczesnie stworzy swoim
cztonkom odpowiednie warunki do odkrycia rzeczywistosci religijnej®.

Z prawem religijnego rozwoju czlowieka jest $cisle zwigzane prawo przeno-
szenia wewngtrznych tresci pojgé okreslajgcych stosunki rodzinne w dziedzing
odniesien do Boga*. Zostanie to przedstawione na kilku przyktadach.

Sposob, w jaki rodzice prezentujg swoj autorytet, jest znakiem lub antyzna-
kiem autorytetu Boga. W sytuacji, gdy autorytet jest wymuszony poprzez niepokdj,

4 7ob. T.Kukotowicz Rodzina w procesie uspoteczniania dziecka, Lublin 1978, 5.119.

*270b. H. Wistuba, Wychowanie religijne matego dziecka, [w:] Wychowanie w rodzinie...,
s.201; D. Emeis, Rodzice jako katecheci, ,,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne”, 1980, 13,

S. 59.

4 7Zob. T.Husc n, Oswiata i wychowanie w roku 2000, Warszawa 1974, s. 71n.

44 Tamze, s. 72.

4 7ob. Gatti, dz. cyt., 5.73; M. Eastman, The Family-Environment of Fauth, ,,Word in Li-
fe”, 32, 1984, nr 1, s. 5; Family-Centred Catechesis..., s. 11; The Real Role of Parents in Religious
Education, red K. Coughlin, ,,The Living Light”, 9, 1972, nr 2, s. 100-104.

% J. Wilk, Katecheza jako podstawowa funkcja katechumenatu rodzinnego, ,,Seminare”,
1977,s.80n.
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strach, karg, tatwo o wyobrazenie Boga jako ,,bezdusznego”, surowego i restryk-
cyjnego. N. Fabre, prowadzac badania rozwoju moralnego dzieci, porownat dwie
grupy: dzieci z rodzin wierzacych i niewierzacych, wykazujac, ze dzieci z rodzin
katolickich charakteryzuja si¢ wysoka odpowiedzialno$cig moralng, pomimo iz jest
ona przyjmowana jako ogromne obcigzenie*’. Dokonujace sie wspotczesnie prze-
miany autorytetu rodzicielskiego stwarzaja szanse budowania autorytetu opartego
na mitosci i wolnosci. Pozwoli to na tatwiejsze odkrycie Boga jako dobrego Ojca,
zapewniajacego cztowiekowi wolno$¢ wyboru, ktory jawi si¢ obecnie jako jedna z
cenniejszych warto$ci.

Uprzywilejowana dziedzing w rodzinie jest do§wiadczenie interakcji miedzyo-
sobowej i miedzypokoleniowej. W rodzinie takze zachodzg bezposrednie kontakty
miedzy jej cztonkami. Dla katechezy w rodzinie majg znaczenie nie tylko relacje
zachodzace miedzy dzieckiem i dorostymi oraz migdzy dzieckiem i innymi dziec-
mi, ale takze wszelkie relacje istniejace migdzy dorostymi, a przede wszystkim
miedzy matka i ojcem®®. Wobec tego poprawienie relacji i komunikacji migdzy
rodzicami oraz migdzy wszystkimi cztlonkami rodziny wyraznie wptynie na rozwaj
wychowania religijnego. Caloksztalt relacji wewnatrzrodzinnych jest bowiem dla
wszystkich 0sob, a zwhaszcza dla dzieci, droga odkrywania Boga™.

Relacje rodzinne oparte na bezinteresownej mitosci modeluja obraz BogaO-
patrzno$ci >, ktory wehodzi w zycie cztowieka, otacza go troska i nigdy nie cofaja-
ca si¢, bezwarunkowa mitoscia. Jest to niezmiernie wazne w kontekscie wspotcze-
snego spoteczenstwa, gdzie najczesciej wystepuja relacje utylitarne, nastawione na
osiagnigcie konkretnych korzysci, a cztowiek staje si¢ jedynie srodkiem do zdoby-
wania odpowiednich zyskow **. Doswiadczenie bezinteresownej mitosci w rodzinie
jest rownoczes$nie fundamentem prawidtowego rozwoju chrzescijanskiego osoby,
otwartej na potrzeby innych.

Stawanie si¢ chrzescijaninem jest dlugotrwatg pielgrzymka, czego doskonatym
przyktadem jest przekaz wiary zachodzacy miedzy generacjami. Istnienie kontak-
tow miedzy pokoleniami staje si¢ znaczacym s$rodkiem wychowania religijnego.
Najstarsza generacja jest juz czescig tradycji i historii, Srednia zmaga si¢ z rzeczy-
wisto$cia ,,tu i teraz”, w ktorg dopiero wejdzie najmtodsza. Tworzy to razem kalej-
doskop doswiadczen religijnych.

Rodzina jest jednak nie tylko instytucja naturalng, ale ma swoje miejsce w
dynamicznej rzeczywistosci Kosciota, jest rowniez wspolnota wierzacg i ewangeli-

47 Educazione della coscienza nel fanciullo, Torino 1970, s.137-140.

4 7ob. The Real Role, s. 103; I. Dudek, Mozliwosci i granice katechizacji w rodzinie,
masz., Lublin 1982, s. 40 n.

49 Family-Centred Catechesis, s. 12.

¥ Gatti, dz. cyt., s. 75.

5! Tamze. Zob. takzs E. Ahamuda, La famille, premier lieu catechétique. Echos d'Amérique
Latine, ,,Lumen Vitae”, 44, 1989, nr 1, s. 75; tenze, La familia, primer lugar catequetico, ,, Teo-
logia Y Vida”, 30, 1990 nr 2-3.
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zujaca, liturgiczng i stuzebna. Funkcjonowanie rodziny jako ,,Kosciota w miniatu-
rze” staje si¢ zrodlem katechezy w rodzinie, ktora nie jest redukowalna do ekle-
zjalnych form wyrazu, ale ma wtasng, oryginalng zdolno$¢ wyrazania, a w konse-
kwencji jedyne, jej tylko wlasciwe mozliwosci.

Jako ,,maty Kosciol” rodzina tkwi wewnatrz rzeczywistosci Kosciola po-
wszechnego, w szczegdlny sposob nalezac do lokalnej wspolnoty eklezjalnej. Owa
przynaleznosc jest tak silna i zywa, ze wszedzie tam, gdzie rodzina oddziela si¢ od
wspolnoty lokalnej, traci swoje korzenie, stabnie i obumiera®. Nie nalezy pojmo-
waé wiezi miedzy rodzing i Kosciotem tylko jako zaleznosci jednostronnej, ale
jako wzajemng wymiane, w ktorej takze Kosciot ubogaca si¢ 1 buduje dzigki do-
$wiadczeniu rodziny >,

W spotkaniu z Kosciolem rodzina winna odkrywac¢ wilasng tozsamos$¢ chrze-
Scijanska, swodj obraz teologiczny — srodowisko zbawienia i uswiecenia ,,Kosciota
domowego”. Wydaje si¢ jednak, ze w praktyce duszpasterskiej Kosciot petni
wobec rodziny funkcj¢ gtownie krytyczna, analizujac i osadzajac jej zycie religij-
ne, czasem proponujac rozwigzania nieprzystajace lub wrecz skompromitowane w
nowej rzeczywistosci spoleczne;j.

R. Tilmann, rozwazajac sytuacj¢ duszpasterska we wspotczesnym Swiecie,
wykazuje, iz ,,Kosciol stangt wobec alternatywy rozbudowania wlasnego subsys-
temu z calym aparatem wladzy, biurokracji i $rodkami przymusu w celu zabezpie-
czenia instytucjonalnego uczestnictwa wiernych w zyciu religijnym lub tez stwo-
rzenia glebokiej identyfikacji jego cztonkéw z proponowanymi przez siebie warto-
$ciami i normami, i zrezygnowania z ko$cielnych $rodkow przymusu”. Istnienie
konkurencyjnych ,,systemoéw znaczen” (czyli $wiatopogladow, filozofii zycia)
zarowno w porzadku subiektywno-$wiadomosciowym, jak i spoteczno-struktu-
ralnym, przemawia za przyj¢ciem drugiego rozwigzania. Poniewaz pluralizm
pozostaje faktem, nie mozna mu si¢ przeciwstawié, ale trzeba szuka¢ nowych pro-
pozycji. Katecheza w rodzinie, aby by¢ zywa i dynamiczng w kontekscie plurali-
zmu spoteczno-kulturowego, potrzebuje zatem: najpierw ciggtego rozwoju teologii
malzenstwa i rodziny, ktéra dostarczy nowego modelu chrzescijanskiej rodziny
wraz z ukazaniem jego praktycznej realizacji we wspolczesnosci, a nastgpnie inter-
nalizacji owego modelu w $wiadomosci wierzacych .

Rodzina, w celu lepszego wypehienia swej funkcji katechetycznej, ma prawo
domaga¢ sie od wspolnoty eklezjalnej wspotpracy, ktora nie bedzie jej pozyskiwa-

2 Gatti, dz. cyt,, s. 80.

. Grzeskowiak, Sakramentalnosc malzerstwa w $wietle adhortacji apostolskiej ,, Fami-
liaris consortio” Jana Pawla II, [W:] Maizenstwo i rodzina w swietle nauki Kosciola i wspolcze-
snej teologii, red. A. L. Szafranski, Lublin 1985, s. 85.

% Sozoaler und religioser Wandel, Diiseldorf 1972, s. 24 n, cyt. za F. Adamski, Rodzina mig-
dzy sacrum..., s. 121.

% 7Zob. F. Adamski, Rodzina miedzy sacrum..., s. 121.
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niem dla wiasnych celow parafii®®, ale konkretnym dziataniem na rzecz rodziny,
zardwno poprzez Srodki nadprzyrodzone (stowo Boze i sakramenty), jak i prak-
tyczne wspotdziatanie duszpasterskie.

Wymaga to od Kosciota lokalnego, zarowno na poziomie diecezjalnym, jak i
parafialnym, uwrazliwienia na przemiany dokonujace si¢ w strukturze i funkcjach
rodziny, a takze zmiany jej sytuacji w $wiecie. Traktowanie rodziny jako ,,catosci”,
bez izolowania dzieci i rodzicow, przy pelnym respektowaniu jej oryginalnosci
i towarzyszeniu na réznych etapach formowania si¢ i rozwoju (zob. Familiaris
consortio 65). Tak, by propozycje wspotdziatania byty dostosowane do aktualnych
mozliwosci kazdej wspdlnoty rodzinne;.

W obecnych uwarunkowaniach spoteczno-kulturowych Koscidt nie moze
proponowac rodzinie jednego modelu katechezy wewnatrzrodzinnej, ale raczej
pluralizm modeli. Pierwsze tego typu rozwigzania mozna znalez¢é w dokumencie
Fanuly-Centred Catechesis, wydanym przez Katolicki Departament Edukacji Sta-
now Zjednoczonych Ameryki w 1979 r.

Katecheza w rodzinie jest pierwsza forma katechezy wyprzedzajaca wszystkie
pozostate (CT 68), rodzice za$ maja niezbywalny obowigzek katechizowania, sa
pierwszymi katechetami — ,,zwiastunami wiary” (KK 11). Stwarza to szans¢ zato-
zenia pierwszych, przynajmniej w porzadku chronologicznym, fundamentow wiary.

Powyzszy fakt nie mialby takiego znaczenia, gdyby nie szczegdlna pla-
styczno$é rozwojowo-wychowawcza cztowieka podczas pierwszych lat zycia®'.
Wyjatkowos¢ odbiorcéw katechezy, tj. dzieci w wieku przedszkolnym, sprawia, ze
katechizacja rodzinna ma szans¢ trwalego formowania mentalno$ci chrzesci-
janskiej i wprowadzania w pelni¢ zycia z Bogiem.

Socjologowie wskazuja na zjawisko wdrazania dziecku przez rodzing podsta-
wowych orientacji religijnych, co dokonane w dziecinstwie, stanowi filtr, poprzez
ktory mtody czlowiek ustosunkowuje si¢ do tresci przekazywanych przez inne
podmioty czy czynniki (np. szkole, srodowisko réwiesnicze, ruchy, organizacje,
srodki masowego przekazu)*®. Zatem dzigki pierwszemu, trwatemu wplywowi
rodziny moze ono przyjmowac wybiorczo przyszie oddziatywania.

Katecheza realizowana przez rodzing jest bezpoSrednio zwigzana z r6zno-
rakimi sytuacjami zyciowymi, zachodzacymi we wnetrzu ,,Kosciota domowego”.
Rodzice uzdolnieni moca sakramentow *°: chrztu, bierzmowania, a przede wszyst-

% 7ob. C. Masse, Une évolution dynamique: la catechése familiale, ,,Lumen Vitae”, 44,
1989, nr 1, s. 49.

% Istnieje bogata literatura dotyczaca tego zagadnienia. Zob. np. T. Kukolowicz, dz. cyt.,
s. 12 n; H. Spionek, Rozwdj i wychowanie matego dziecka, Warszawa 1967, s. 214 n.

% zob. Piwowarski, Przemiany religijnej funkcji..., s. 440 n; ten ze, Socjalizacja..., s. 37.

% Zob. F. Peradotto, Catechesi e famiglia, [w:] Temi di pastorale della famiglia, Torino
1973, s. 176; B. Brzuszek, Zobowigzania wiernych swieckich do apostolstwa, ,,Collectanea
Theologica”, 1972, fasc. 3,s. 51 n.
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kim matzenstwa® sa gotowi wypeni¢ whasna misje katechetyczng wzgledem dzie-
ci. Trzeba pamigta¢, ze proces katechetyczny nie dokonuje si¢ jednostronnie (od
dorostych ku dzieciom), gdyz dzieci takze wptywaja na rozwoj wiaily rodzicow.
Ograniczenie do dwustronnos$ci (rodzice—dzieci i dzieci-rodzice) wydaje si¢ by¢
takze zawegzeniem, poniewaz kazdy cztonek rodziny obdarzony réznorodnymi
charyzmatami udzielonymi przez Ducha Swietego (Ef 4, 11-13) moze stuzy¢ roz-
wojowi katechezy we wspdlnocie rodzinnej ®.

Niepodwazalny pozostaje fakt, iz Zycie rodzinne stawia kazda osobg w sytua-
cji ,,normalno$ci”, zwyczajnosci wzgledem wszelkich, zachodzacych wydarzen.
Owa codziennos$¢ powoduje, ze wszystko, co ma miejsce w rodzinie staje si¢ natu-
ralnym czynnikiem ksztattowania zycia religijnego, przez co synteza wiary i Zycia
rodzi si¢ bardziej spontanicznie i naturalnie®,

Wkomponowana w catoksztatt wydarzen domowych katecheza rodzinna znaj-
duje si¢ w sytuacji uprzywilejowanej wobec katechezy parafialnej czy szkolnej.
Tkwigc bezposrednio w Zyciu ma ogromng szans¢ wykorzystania czasu bycia
cztonkdéw rodziny ze soba do ukazywania dziatania Boga. Kazde najdrobniejsze
zdarzenie positku, odpoczynku, wspolnej pracy, jest okazjg do tworczego dziatania
katechetycznego ®.

W domu rodzinnym maja miejsce zdarzenia, ktore ze szczegdlng sita wptywa-
ja na egzystencje¢ rodziny, zarowno na waznos¢ danego faktu, jak i jego intensywne
emocjonalne zabarwienie. Daje ono kazdej z 0sob szanse rozwoju chrzescijanskie-
go. Niezbedne sa wowczas wyjasnienia, wprowadzenia udzielone stownie przez
starszych, dojrzalszych czlonkow rodziny. Dzieje si¢ tak w obliczu nowego zycia,
by ukaza¢ jego warto$¢ 1 pigkno; wobec trudnosci, aby przez chrzescijanskg inter-
pretacje pomagac je rozumie¢ i dawa¢ impuls do ich pokonywania; w obliczu
choroby, cierpienia i $mierci, by otwiera¢ na tacznos¢ duchowa i podtrzymywaé
nadziej¢; wobec sytuacji radosnych, by wzbudza¢ postawe dzigkczynienia i
uwielbienia Boga; w obliczu przewinien, by prowadzi¢ do refleksji i1 ksztalttowaé
postawe pokuty i pojednania®.

Objasnienie werbalne nie jest podaniem syntezy katechetycznej, ale raczej
wreczeniem ,kluczy” do interpretacji, oceny, osadu przysztych wydarzen. W ten
sposob katecheza rodzinna moze kreowaé osobe otwartg ku przysztosci, ku nieu-
stannemu rozpoznawaniu ,,znakow czasu”, ciggle odnawiajaca swoje mysSlenie,
przygotowana do przyjmowania sytuacji nieprzewidzianych bez frustracji i leku.
Jest to zgodne ze wspotczesnymi systemami ksztatcenia, wedtug ktorych nauczanie

80 7ob. S. Semik, Katecheza w rodzinie — ,, Kosciele domowym”, ,,Seminare”, 1977, s. 109-111.
81 Zob. Family-Centred Catechesis..., s. 11 n.
82 70b. F. Peradotto, dz. cyt., s. 117; J. Wilk, dz. cyt., s. 1l n.
88 Zob. J. Tarnowski, Katecheza w rodzinie: obawy i nadzieje, ,,Katecheta”, 25, 1981,
nr 6, s. 256; Gatti, dz. cyt,, s. 57; Il rinnovamento della catechesi. Documento di base. Testo
promulgato dall’Episcopato Italiano, Torino 1970, s. 268 n.
64 Zob. Il rinnovamento, s. 268 n: F. Peradotto, dz. cyt., s. 177; J. Wil k, dz. cyt,, s. 81.
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nie jest pojmowane jako proste podanie informacji, ale raczej jako mozliwos¢
przekazu struktur myslowych, systemow zachowan, kryteriow praktycznego dzia-
tania az po ksztaltowanie dyspozycyjnosci osoby.

Dojrzewanie chrzedcijanskie jest procesem dlugotrwalym i zindywidualizo-
wanym. Katecheza w rodzinie towarzyszaca czilowiekowi na wszystkich etapach
rozwojowych (zaktadajac trwalos¢ rodziny pochodzenia lub zatozenia wiasnej ro-
dziny) daje czas na rozwdj i doswiadczenie wiary. Dom rodzinny jest miejscem,
gdzie ludzie mtodzi spotykaja Boga, ale jest tez przestrzenig pozwalajaca na wia-
sne poszukiwania, prowadzenia ,,eksperymentow” religijnych, dokonywanie wybo-
roéw chrze$cijanskich, ktére nie musza by¢ od razu doskonate®. Jest wazne, by w
swych dazeniach i weryfikacjach dzieci byly akceptowane przez rodzicéw i znaj-
dowaly nieprzerwane stymulatory do cigglego, osobistego nawracania si¢ do Boga.

Zgodnie z podstawowymi prawami psychologii i pedagogiki katecheza reali-
zowana przez ,,Ko$ciol domowy” nie moze na danym poziomie rozwoju czlowieka
udziela¢ mu wszystkiego, co zabezpieczy go na cale zycie. Jest natomiast w stanie
stosownie do pojawiajacych si¢ pytan i watpliwosci odsyta¢ do Misterium
Chrystusa®, ktore stanowi odpowiedZ na problemy kazdego etapu wzrostu osoby
ludzkiej.

Szczegdlnym czasem ,,matego Kosciota” s momenty przeznaczone ,,wylacz-
nie dla Boga”, kiedy rodzina stucha stowa Bozego, komunikuje si¢ z
Bogiem w modlitwie i aktualizuje wydarzenia zbawcze. Katecheza wewnatrzro-
dzinna, ktora pragnie autentycznie wspiera¢ rozwodj wiary katechizowanych, winna
ich nieustannie prowadzi¢ do Pisma Swigtego, wspieraé¢ codzienne karmienie sig
Stowem Bozym (indywidualne i wspolnotowe), uczy¢ poprawnego odczytywania
wezwania Bozego i zachecaé do jego realizacji w zyciu chrzescijanskim®’.

Spotkanie z Bogiem obecnym w swoim Slowie domaga si¢ kontynuacji w
modlitwie. Wychowanie modlitewne dostosowane do potrzeb kazdego z cztonkdéw
rodziny, wkomponowane w ogoélny proces rozwoju religijnego, ksztattujace posta-
we adoracji, dzigkczynienia, prosby, przeproszenia jest istotnym czynnikiem
domowej katechezy.

Wtopiona w ramy roku koscielnego i tygodniowy rytm swigtowania niedzieli
katecheza w rodzinie moze wprowadzi¢ swoich uczestnikow w liturgiec Kosciota
domowego i powszechnego. Stawia ich wobec tajemnicy uobecniania si¢ zbaw-
czych dziet Jezusa Chrystusa i wdraza w podwojny wymiar liturgii: poprzez otwie-
ranie na uswigcajace dziatanie Boga i formowanie postawy uwielbienia. Powyzsze
dziatania wymagaja konkretnego $wiadectwa rodzicow, bez ktorego bytyby jedynie
pustymi dzialaniami pozbawionymi walorow wychowawczych.

8 Zob. Family-Centred Catechesis, s. 13; Gatti, dz. cyt., s. 91.
% Gatti, dz. cyt., s. 93.
87 Zob. M. Majewski, dz. cyt., s. 62.
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Dajac swiadectwo zycia, rodzice nie mogg rosci¢ pretensji do bycia jedynym
fundamentem wiary swoich dzieci, wiara bowiem wymyka si¢ procesom naucza-
nia, wychowania czy sprowokowania §wiadectwem. Pozostaje przede wszystkim
darem Boga, ktory domaga si¢ wolnego przyjgcia ze strony czlowieka. Rodzice
majg zatem stwarza¢ odpowiednie warunki do zaistnienia spotkania z Bogiem,
stymulowac poszukiwania religijne, a rownoczesnie przyjmowaé postawe obser-
wacji dziecka, by pozna¢ jego wartosci, indywidualno$¢ i oryginalny proces roz-
woju wiary, bez stosowania form nacisku i manipulacji.

Istniejac w kontekscie pluralizmu kulturowo-religijnego, rodzina jest miej-
scem, gdzie ujawniaja si¢ przeciwnosci i konflikty religijne. Nie nalezy si¢ ich
obawiac, probujac za wszelka ceng utrzymac pozorny spokdj, gdyz sg one znakiem
zywomosci. Ich pojawienie si¢ oczyszcza rodzing, umozliwia wzrost otwartosci,
wolnosci, komunikacji, dialogu, a takze budowanie nowej jeans'ciGS.

W. Allport wskazuje, iz cechy pierwszo- i drugorzedne postawy religijnej
cztowieka sa odmienne u kazdej osoby®. Zatem rodzina jest miejscem szczegdlne-
go ujawniania si¢ indywidualnosci cztowieka, bedzie takze przestrzenia, w ktorej
wiara jawi si¢ w roznorodny sposéb. Proces identyfikacji chrzescijanskiej w
rodzinie nie jest zatem prostym, jednokierunkowym przekazem wiary, ale wzajem-
nym, wielokierunkowym ,,zdobywaniem” udzielaniem i odzyskiwaniem wiary
zachodzacym migdzy cztonkami rodziny.

Katecheza w rodzinie jest rzeczywistoscia ztozona, totez dziatanie dla jej
dobra wymaga, zgodnie z zasadg koalicji wychowawczej, zaangazowania wielu
0s0b, instytucji i srodowisk. Wsrod nich wymieni¢ nalezy: rodzicow, katechetow
parafialnych, nauczycieli religii, diakonow statych, kaptanow, biskupoéw, dyrekto-
réw 1 pracownikow osrodkow religijnych, zakonnikow i zakonnice, pracownikow
kultury i $rodkow masowego przekazu, cztonkow ruchow i organizacji religijnych,
parafie, szkoty itp.™

Narastanie sytuacji patologicznych rodziny prowadzi cz¢sto do szukania
fatwych, szybkich rozwiazan polegajacych m.in. na zajgciu si¢ dzie¢mi i pozba-
wieniu ich ztego wptywu rodzicéw, umacnianiu oferty katechetycznej osdb kompe-
tentnych w szkole lub parafii. Potrzeba jednak szerszego spojrzenia na powyzsze
zagadnienie.

F. Mounrillier podkresla, iz jakikolwiek bytby typ religijnosci lub braku reli-
gijnos$ci rodzicoéw, to zycie rodzinne jest samo w sobie ,,sakramentem” spotkania
z Bogiem ™. Jezeli rodzice w postepowaniu wobec dzieci kieruja si¢ mitoscia i
w relacjach wychowawczych starajg si¢ przekazywac im autentyczne walory, to
zakladaja firmamenty ludzkie, ktore moga by¢ zdolne przywota¢ rzeczywistos¢

%8 7ob. Gatti, dz. cyt., s. 78.

I individuo e la sua religione, Brescia 1972, s. 72 n.

7 7ob. Family-Centred Catechesis..., s.14 n.

" |a vita mediazione del regno, [w:] Le famiglie, la Chiesa e la fede, Torino 1976, s. 73, cyt.
zaGatti, s. 94.
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boska 2. Rodzina jest dla cztowieka faktem opatrzno$ciowym i zadna nie jest
pozbawiona wartosci. Zjawiska kryzysowe, ktorym podlega obecnie wiele rodzin,
wymagaja uwagi 1 troski ze strony Kosciota, a przede wszystkim dziatan, ktore
pomoga rodzinie odzyska¢ zaufanie do siebie samej i by¢ soba.

Rodzina jako uprzywilejowane srodowisko katechetyczne napotyka na wiele
problemow, ktore niekiedy zdaja si¢ ja przerasta¢, zarowno ze wzgledu na ich roz-
norodno$¢, jak i z powodu ich nieoczekiwanego pojawienia si¢. Jednak mimo to,
jak potwierdzaja wyniki badan socjologicznych, nadal wywiera ona trwaly wptyw
na zycie religijne dzieci. Wymaga to jednak wlasciwego wsparcia ze strony
Kosciota, dostosowanego do potrzeb wspolczesnej rodziny.

Ze wzgledu na nieustanne ,,przesuwanie si¢” religii ze sfery publicznej do
prywatnej i pierwotny charakter rodziny jako miejsca bezpieczenstwa i akceptaciji
osoby, wobec depersonalizujacego dziatania sfery publicznej, rodzina ma nawet
wigksze niz wczesniej szanse bezposredniego oddziatywania na potrzeby osoby
ludzkiej i przekazu wiary w bezposrednim kontakcie personalnym.

Trzeba takze pamictac, ze nawet ostabiona spotecznie i kulturowo rodzina po-

zostaje ,,Kosciotlem domowym”, co nalezy pojmowac nie tyle na ptaszczyznie on-
tologicznej (jak gdyby byt rodziny wynikat jedynie z jej uczestnictwa w bycie
Kosciota), ile raczej w ujeciu dynamicznie egzystencjalnym. Rodzina, Zyjac swoim
codziennym rytmem, petni potrdjng funkcje Chrystusa, urzeczywistnia Kosciot,
a tym takze jego postannictwo katechetyczne. Czlonkowie rodziny chrzescijanskiej
zjednoczeni obecnoscig Chrystusa pos$rod nich, doswiadczaja Boga, trwaja w Nim,
uwielbiajag Go, podlegaja procesom u$wigcania, przezywaja wydarzenia zbawcze,
daja $wiadectwo wiary stowem i czynem, stuza potrzebom innych ludzi, formujac
si¢ nawzajem do dojrzatego chrzescijanstwa, u ktorego podstaw znajduje sie petne
wychowanie humanistyczne.

Summary

Many parents and teachers are impressed by the disinterest in faith and the inadequate
response of the believing community. However, the growth of faith is a complex process in which
the family plays an important role. This article shows the catechesis in the family, exposing not
only the positive side but also the negative one. In these modern times, we have to take into ac-
count new models and structures of the family. More and more often, the family becomes nuclear,
one generation, one parent and the number of children is getting smaller. The ecclesial dimension is
also neglected because it raises questions especially on three issues: the value and meaning
of the sacraments, the role of Christian tradition and the merits of morality. Despite the changes
to the family, both internal and external, it is still a special place where everybody may experience
authentic love, acceptance and understanding. Only the family creates an original intimate
atmosphere, in which every member may be an individual and discover himself/hherself. The
parents cannot leave aside their own faith and life: many things are shared with the children
through the simple events of everyday life. In order to support the family catechesis, the parents
should keep in touchh with the Church, which offers sacraments, God’s Word and pastoral care.

270b. D. Emeis, dz. cyt. , s. 61.
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Every family is different so there can be no one model of the family catechesis but pluralism of
models. Yet undoubtedly catechesis in te family provides a new way for families who share the
common task in religious education i.e. to help their children live in faith and communicate with
people and God.
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DROGI ODNOWY SYSTEMU PREWENCYJNEGO
SW. JANA BOSKO W NOWEJ RZECZYWISTOSCI
PASTORALNEJ PO SOBORZE WATYKANSKIM I1*

UWAGI WSTEPNE

Salezjanski system prewencyjny do czasow Soboru Watykanskiego II opierat
si¢ na intuicji $w. Jana Bosko i w zaproponowanych przez niego strukturach, tzn.
szkotach, kolegiach, bursach, przy ktorych funkcjonowato oratorium? Byt to okres
wewnetrzne] konsolidacji zgromadzenia, zabiegajacego o rozwoj istniejacych
struktur i podejmujacego probe tworzenia nowych®. Nowe spojrzenie na dziatal-
nos¢ apostolskg w zgromadzeniu datuje si¢ od Soboru Watykanskiego II. W dekre-
cie O przystosowanej odnowie zZycia zakonnego Sobdr wezwal instytuty zakonne,
aby powracajac do ewangelicznych zrodet i pierwotnego ducha, dostosowaty si¢
do zmieniajacych si¢ warunkow epoki i braty czynny udzial w zyciu Kosciota (zob.
DZ 2, 5, 8). Biorac pod uwage te zasade, salezjanie dokonali krytycznej analizy
swego postannictwa podczas obrad 20. Kapituly Generalnej, zwanej ,,specjalng”,
ktora trwata w Rzymie od 10 czerwca 1971 r. do 5 stycznia 1972 r. Wtedy to i w

! Opracowanie to jest pewna forma kontynuacji mysli zawartych w moim poprzednim artykule
na temat systemu prewencyjnego, zamieszczonym w ,,Seminare” w 1988 r., pt. Glowne idee syste-
mu prewencyjnego sw. Jana Bosko. Niniejsze ma za przedmiot ukazanie sposobu realizacji sobo-
rowych wskazan w pedagogicznej dziatalno$ci zgromadzenia salezjanskiego, czego zasadniczo
dokonaty pierwsze dwie posoborowe Kapituly Generalne: Kapituta Generalna Specjalna (KGS),
obradujaca na przetomie lat 1971 i 1972 oraz 21 Kapituta Generalna (KG XXI), odbywajaca si¢ w
1978 r. Na ich postanowieniach opartem si¢ w sposdb szczeg6lny, co nie oznacza, ze nie nastepo-
wat dalszy proces rozwoju mysli prewencyjnej. Wymagatby on jednak odrebnego opracowania, z
racji zaistnienia nowych wydarzen w Kosciele i $wiecie. Zasadnicze jednak linie rozwoju salezjan-
skiej mysli prewencyjnej wytyczyly wspomniane dwie pierwsze kapituty posoborowe.

2Z70h. P. Biegus, System prewencyjny w okresie miedzywojennym, Lublin 1976 (masz. —
Arch. KUL); A. Swida, Salezjarskie szkolnictwo w Polsce, [W:] 75 lat salezjanow w Polsce.
Ksiega pamigtkowa, L.6dz—Krakow 1974, s. 37-57.

8Zob. R. Alberdi, La famiglia salesiana nel pensiero e nell’azione dei primi tre successori
di Don Bosco, [w:] Costruire insieme la famiglia salesiana, Roma 1983, s. 103-147.
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czasie nastepnej Kapituly (1978 r.) podjeto calosciowa refleksje nad systemem
prewencyjnym i jego zastosowaniem we wspolczesnie rozumianym wychowaniu.

Zadaniem niniejszego opracowania be¢dzie ukazanie, na ile system prewencyj-
ny otworzyt si¢ na nowg rzeczywistos¢ tak $wiata, jak 1 KoSciota oraz jakie byty
drogi jego rozwoju. W zwigzku z tym, niezbgdne bedzie najpierw odstoniecie rze-
czywisto$ci pastoralnej, powstalej w wyniku uchwat Soboru, ktory nakreslit te linie
odnowy, do ktorych refleksja nad systemem prewencyjnym bedzie si¢ stale odwo-
tywac. System prewencyjny $w. Jana Bosko, o bardzo wyraznym charakterze pa-
storalnym, domaga si¢ bowiem zakorzenienia we wspolnocie koscielnej, w ktorej
znajdowalby nie tylko $rodki, ale takze szczegdlnie niezbgdne dla jego dynamicz-
nego wzrostu: klimat i $rodowisko oraz zespdt okreslonych wartosci. Salezjanie, w
refleksji nad swoim postannictwem®, dostrzegajac specyficzny charakter wycho-
wania dokonywanego w Kosciele i poprzez Kosciol, nie tylko uznali eklezjalnosé
za ceche charakterystyczng prowadzonego przez siebie oddziatywania pedagogicz-
nego, ale rowniez uczynili z niej podstawowe kryterium swojego istnienia i odno-
wy. Poglebili takze na swoj sposéb jej rozumienie. Kryterium to wyraza si¢ w
stwierdzeniu, ze wychowawcze postannictwo salezjandw nie moze si¢ r6zni¢ od
postannictwa KoSciota, przeciwnie, ma w nim uczestniczy¢, podtrzymujac okre-
slony jego aspekt i wyrazajac szczegolny rodzaj postugi jako charyzmatyczny dar
dla Kosciota (KGS 27 a, p. 1). Jest ono powierzone im przez Kosciot i winno by¢
prowadzone w jego imieniu (KGS 27 a, p. 2).Ceche eklezjalnosci powinien mie¢
kazdy bez wyjatku rodzaj postugi apostolskiej na rzecz mtodziezy biednej i opusz-
czonej (KGS 23 a)°.

Otwarcie si¢ na Koscidt i jego potrzeby duszpasterskie wymaga od salezjanow
wrazliwosci na ,,znaki czaséw” 1 umiejetnosci dostosowania si¢ do okreslonego
momentu historycznego i sytuacji koscielnej (KGS 30)°. Dlatego tez rozwdj sys-

* Pierwsze proby refleksji nad postannictwem salezjanéw w Kosciele posoborowym, ktore
wyprzedzity obrady Kapituty Generalnej Specjalnej, przyjmowaly posta¢ tzw. ,,Kolokwiow na
temat zycia salezjanskiego”. Pierwsze odbylo si¢ w Lyonie 10-11 IX 1968 r. i poswigcone bylo
zyciu modlitwy. Materialy zebrano w tomie pt. La vita di preghiera del religioso salesiano, Torino
1969. Drugie miato miejsce w Benediktbeuern (Niemcy) 9—11 IX 1969 r. i poswigcone byto misji
salezjanow w Kosciele. Materialy ukazaly si¢ w nastepnym tomie pt. La missione dei salesiani
nella Chiesa, Torino 1970. Trzecie dotyczylo stuzby salezjanow dla mtodziezy i odbylo si¢ w Bar-
celonie 1-4 IX 1970 r. Tom materiatow nosi tytut: 1l servizio salesiano ai giovani, Torino 1971.
Forma tych spotkan byla i jest nadal kontynuowana.

5Zob. E. Alberich, L ‘esperienza e il senso della Chiesa nell’educazione salesiana,

[w:] Progettare educazione oggi con Don Bosco, red. R. Giannatelli, Roma 1981, s. 258-277;

F. Desramaut, Riflessioni dei salesiani d’oggi sulla loro funzione nella Chiesa, [w:] La missio-
ne dei salesiani nella Chiesa, Torino 1970, s. 107-120; G. M. Gozzelino, Il dialogo forma di
servizio della Chiesa [w:] Il servizio salesiano ai giovani, Torino 1971, s. 179-204;

J.Azcarate, Il dialogo nella pastorale di Don Bosco, [w:] tamze, 5.159-172.

8 Zob. 0. Schoch, Educazione salesiana. Tradizione ed esigenze del tempo presente, [w:] La
missione dei salesiani..., s. 133-151; M. Midali, Il carisma permanente di Don Bosco, Torino
1970, s. 1 83-204.
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temu prewencyjnego po Soborze Watykanskim II poszedt w kierunku intensyw-
niejszego zajecia si¢ mtodzieza biedng i opuszczong. We wspotczesnym $wiecie
zaistnialy nowe problemy spoleczne, nie zawsze o charakterze pozytywnym, ktore
poglebity, a takze wywotalty nowe zjawiska nedzy i nieposzanowania osoby ludz-
kiej, czgsto pozbawionej nadziei i wychowawcow, w stosunku do czego salezjanie
muszg zajac stanowisko.

Inna droga rozwoju systemu prewencyjnego wiodla przez szukanie nowych
sposobow dotarcia do bedacego w potrzebie mtodego czlowieka. Mozna ja bylo
dostrzec w nowej katechezie Kosciota, ktora jako bardziej otwarta na egzystencjal-
ne problemy wspolczesnosci, a takze na dowartoSciowanie w samym procesie ka-
techetycznym tresci ewangelizacyjnych, ukazuje si¢ z perspektywy salezjanskiej
mysli prewencyjnej jako niezwykle istotna i wazna.

1. NOWA RZECZYWISTOSC PASTORALNA PO VATICANUM II

Sytuacja wspolczesnego $wiata, wyrazona wieloma znakami czasu, domagata
si¢ ponownego przemyslenia miejsca i roli Kosciota w przemianach wspoétczesnej
cywilizacji. Juz przed Soborem Kosciot podejmowal wielorakie wysitki, aby
okresli¢ naturg¢ swojego postannictwa w zmieniajacych si¢ warunkach, jednakze
ujecia w tej materii byly niezadowalajgce. Odnowa bliblijna i liturgiczna wniosla
nowe elementy, ale okazaly si¢ one niewystarczajace na tle aktualnej rzeczywisto-
$ci, domagaly si¢ petnego ujecia postugiwania Kosciota’. Szybkie zmiany wspot-
czesnego $wiata pociaggaly za soba konieczno$¢ zmian w ,,socjologicznym miste-
rium Kosciota”®, ktory musiat si¢ na te rzeczywistos¢ otworzy¢, jezeli chciat rze-
czywiscie by¢ obecny w §wiecie i prawdziwie stuzy¢ cztowiekowi.

Soborowe okreslenie Kosciota w ujeciu biblijnym pozwolito wyjs¢ poza tra-
dycyjne jego rozumienie w kategoriach instytucjonalno-prawnych, akceptujacych
przede wszystkim jego wizualne struktury. Ojcowie Soboru, §wiadomi brakow w
bellarminowskiej definicji Kosciola, uzyli na jego okreslenie terminoéw biblijnych
takich, jak: ,,owczarnia, ktorej brama jedyna i konieczng jest Chrystus” (J 10, 1-10),
»irzoda, ktorej sam Bog zapowiedzial, ze bedzie pasterzem” (Iz 40, 11; Ez 34, 11 n),
,rola uprawna” (1 Kor 3, 9), ,,budowla Boza” (1 Kor 3, 9) czy wreszcie ,,gorne Jeru-
zalem” i ,,matka nasza” (Ga 4, 26; Ap 12, 17) oraz ,,niepokalana Oblubienica nie-
pokalanego Baranka” (Ap 19, 17; 21,219, 22) — (KK 6). Termin, ktory miat naj-
trafniej oddac istote Kosciota, zostal zaczerpnigty z biblijnego pojecia Ludu Boze-
go (Jr 31-34). Takie ujecie Kosciota ukazuje go jako wspolnote pielgrzymujaca,
majgca wlasng histori¢ i bedacg przedtuzeniem zbawczego dziatania Boga w

" Zob. H. Bogacki, Misterium Kosciola pielgrzymujgcego, [W:] Kosciél w swietle Soboru,
Poznan 1968, s. 53.

8 A. Hastings, Teologiczny problem rodzajéw postugiwania w Kosciele, ,,Concilium”,
1969, 1-5, Poznan—Warszawa 1970, s. 170.
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historii Izraela®. Odkrycie tej nowej cigglosci migdzy dziejami Izraela i Kosciotem
pozwolito umiesci¢ ten ostatni w szerokiej perspektywie historii zbawienia, a zara-
zem rozumie¢ go nie tylko jako instytucje¢ 1 zbior obiektywnych $rodkow taski, ale
przede wszystkim jako wspodlnote ztozong z ludzi, ktorych Bog wezwat i ktorzy na
to wezwanie w pelni odpowiadaja™®. W ten sposob Sobor podat wizje Kosciota
historycznego, dynamicznego i eschatologicznego. Lud Bozy, obejmujacy wszyst-
kich wierzacych $wieckich, kaptanow i biskupow zyje i wedruje do celu wyzna-
czonego przez Boga. Tym samym Sobor siggnal i do wczesniejszych przemyslen
na ten temat takich teologdw, jak J. A. Méhler i J. M. Sailer. ,,Pierwszy z nich dat
podwaliny pod nowg eklezjologi¢ i jego sformutowania mozna dzi§ zauwazy¢ w
Konstytucji Lumen gentium. Podziwu godna jest jego teza o niekonczacym si¢
wcielaniu Syna Bozego w Kosciele, co powoduje, ze Jezus Chrystus zatozyt nie
tylko Kosciot $w. jako wspolnote wiary, nadziei i mitosci, ale w Kosciele tym na-
dal istnieje, nadal go utrzymuje, rozlewajac na wszystkich prawde i taske (por. KK
8)”!!. Drugi natomiast rozumiat Kosciét jako zywy organizm z Chrystusem jako
glowa. Jest on inspirowany mito$cig Ojca, posylajacego na swiat Jezusa Chrystusa,
aby ludzie przez niego odkupieni mogli na nowo sta¢ si¢ dzie¢mi

Bozymi oraz ozywiany nieustannie przez Ducha Swietego. Dusza tego organizmu
jest jednos¢ z Bogiem i jedno$¢ wszystkich w Kosciele. Kosciot ten potrzebuje
licznych 1 widzialnych narzedzi, ktore by owg jednos¢ ludzi z Bogiem i migdzy
soba wcigz na nowo przywracaly i uwieczniaty ™.

Nauke¢ powyzszych teologow sprecyzowat A. Graf, ktory widziat Kosciot jako
zywy organizm sam siebie nieustannie budujacy i rozwijajacy *°. Dzigki temu caty
Kosciot winien sta¢ si¢ podmiotem duszpasterskiej dziatalnosci, gdyz Chrystus
chce, aby wszyscy wierni brali udzial w Jego prorockim, kaptanskim i krélewskim
urzgdzie. Pasterze za$§ winni sobie uswiadomic, ze ich ,,zaszczytnym zadaniem jest
tak sprawowac opieke pasterska nad wiernymi i tak uznawac ich postugi i chary-
zmaty, aby wszyscy pracowali zgodnie, kazdy na swoj sposob dla wspolnego do-
bra” (KK 30). Y. Congar podkresla ponadto, ze tak rozumiany Kosciét, Lud Bozy,
formowany przez Objawienie, instytucje i sakramenty nowego i ostatecznego

®Zob. A. Zuberbier, Kosciél w czasie i poza czasem, ,Zeszyty Naukowe Katolickiego
Uniwersytetu Lubelskiego” (odtad: ZN KUL), 9, 1966, nr 4, s. 3; L. Bouyer, Kosciél Bozy. Mi-
styczne Ciato Chrystusa i $wigtynia Ducha Swietego, Warszawa 1977, s. 179-278.

0 70b. Y. Con gar, Kosciot jako Lud Bozy, ,Concilium”, 1965/1966, 1-10, Poznan—
Warszawa 1968, s. 15; B. Kominek, Kosciél po Soborze, Paryz 1969, s. 14-16; O. Sem-
melroth, Kaplanski Lud Bozy i jego urzedowi pasterze, ,,Concilium”, 1968, 1-10, Poznan—
Warszawa 1969, s. 28-32; J. Imbac h, Wielkie tematy Soboru, Warszawa 1985, s. 22—26.

1 70b.J. A.. Miihler, Lebandige Tradition, [w:] R. Geiselmann, Geist des Christentums
und des Katholizismus, Mainz 1940, s. 412 — cyt. za R. Rak, Duszpasterstwo w Kosciele po II
Soborze Watykanskim, ,,Ateneum Kaptanskie”, (odtad: AK), 78, 1986, z. 1, s. 98.

123.M. Sailer, Vorlesungen, t. 1, Miinchen 1820, s. 17-19 — czyt. za R. Rak, dz. cyt., s. 98.

18 Zob. H. Schuster, Der ekklesiologische Ansatz dei A. Graf, [w:] Handbuch der Pastoral-
theologie, t.1, Freiburg 1964, s. 56-62, cyt. za R. Rak, dz. cyt., s. 98-99.
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przymierza, jest posrod $wiata i dla §wiata znakiem i jakby sakramentem zbawienia
ofiarowanym wszystkim ludziom™.

Takie rozumienie Kosciota, dalekie od prostego ujecia piramidalnego z papie-
zem u szczytu i $wieckimi u podstawy, ma swoje dalekie konsekwencje w pojmo-
waniu duszpasterstwa. Duszpasterstwo bowiem, jak pisze R. Rak, zwigzane jest z
wizja Kosciota: ,,Jak przedstawia si¢ nam Kosciol, tak tez widzimy jego dziatal-
no$¢ duszpasterskg”’®. To tez byto naczelng troska Soboru, ktory nie tyle kiadt
nacisk na sformulowania dogmatyczne, ile na to, aby ,,ludziom wspotczesnym,
zyjacym w konkretnej, dzisiejszej rzeczywistosci, przedstawi¢ w jezyku zrozumia-
tym i pociagajacym czym jest Ko$cidl i czego naucza™'®. Centralnym bowiem za-
gadnieniem duszpasterstwa jest troska o to, jak przedstawi¢ w dzisiejszym $wiecie
tajemnice Ko$ciota.

W okresie poprzedzajacym Sobdr zwracano szczegdlng uwage w teologii pa-
storalnej 1 duszpasterstwie na osobg urzgdowego pasterza, na skutek czego doszto
do ,,rozszczepienia zycia i dzielenia rozwoju Kosciota na aktywna, urzedowa dzia-
falnos¢ duchowienstwa z jednej strony, a bierne prowadzenie podlegajacych dusz-
pasterskiej trosce wiernych z drugiej”"’. Soborowe wskazania pozwolily nie tylko
unikng¢ niebezpiecznego dualizmu w pojeciu i praktyce duszpasterskiej
Kosciota, ale ukazaly integralny jego obraz, gdzie hierarchia i laikat, podobnie jak
w czasach apostolskich, zaczglty znow dazy¢ do tworzenia wspoélnoty braterskiej
,Jjednego serca i jednej duszy”, potaczonej mitoscig Chrystusowa, majacej wspolne
cele i zadania, kierowanych przez starszych gminy, tj. w jezyku obecnym biskupow
— pasterzy Ko$ciota'. Obraz ten staje si¢ jeszcze bardziej wyrazisty, jezeli podkre-
$limy przypomniang przez Sobor nauke o powszechnym kaptanstwie wszystkich
wierzacych: ,,ochrzczeni bowiem poswieceni sg przez odrodzenie i namaszczenie
Duchem Swietym, jako dom duchowy i $wicte kaptanstwo...” (KK 10, 43). Ka-
ptanstwo to rozni si¢ od kaptanstwa sakramentalnego, stuzebnego. Jednak przez to,
ze Ojcowie Soboru powrocili do nauki o powszechnym kaptanstwie wszystkich
wierzacych, mozliwe jest pozytywne okreslenie cztowieka §wieckiego w Kosciele,
w migjsce dotychczasowego okreslenia laika jako nie duchownego, a takze

%y.Congar, dz. cyt., s. 18; zob. W. Granat, Misterium Kosciola. Refleksje nad pierwszym
rozdziatem Konstytucji dogmatycznej ,, Lumen gentium”, ZN KUL 9, 1966, nr 3, s. 3—-15;
J. Groot, Swiat i sakrament, ,,.Concilium”, 1968, 1-10, s. 20-22; K. Rahner, L elemento dina-
mico nella Chiesa Brescia 1970; J. Ratzinger, Il nuovo popolo di Dio, Brescia 1971.

B R.Rak, dz. cyt., s. 97.

¥R.Co ffy, Kosciol w dwadziescia lat po Soborze, ,,Zycie Katolickie”, 4, 1985, nr 6, s. 74.

3. Krucin a, Duszpasterstwo czy autorealizacja Kosciota, AK, 63,1971, z. 2, s. 183;
por.R. Lukaszyk, Kosciél jako wspolnota w Chrystusie, ZN KUL 12, 1969, nr 3, s. 4-8;
B. Seveso, Teologia pastorale, [w:] Dizionario teologico interdisciplinare, t. 1, Casale Monfer-
rato 1977, s. 89-98.

). Charytanski, Slowo i sakrament w duszpasterstwie posoborowym, [w:] Kosciél w
sSwietle Soboru, s. 561-610; G. Muraro, | laici, [w:] La Costituzione dogmatica sulla Chiesa,
Torino 1967, s. 759-816.
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spetnianej przez niego roli. Swieccy wiec, podaje Sobér, sa wiernymi chrzescija-
nami, ,,ktorzy jako wcieleni przez chrzest Chrystusa, ustanowieni jako Lud Bozy i
uczynieni na swoj sposob uczestnikami kaptanskiego, prorockiego i krolewskiego
urzgdu Chrystusa, ze swej strony sprawujg wlasciwe catemu ludowi chrzescijan-
skiemu postannictwo w Kosciele i w swiecie” (KK 31 ).

Z duszpasterskiego punktu widzenia, pojecie Ludu Bozego nadaje sig, jak
twierdzi Congar, do bardziej ,,rzeczowej katechezy i do przekazania konkretnego i
dynamicznego zmystu Kosciota. Mozna pokaza¢, w jaki sposob sposrod wszyst-
kich ludéw ziemi Bég gromadzi sobie lud, ktéry ma by¢ jego wlasnoscig, lud Bo-
zy”™®. Ten proces nie odnosi si¢ tylko do Izracla, lecz ma swoje miejsce w teraz-
niejszosci: Bog nadal i w sposob ciagly gromadzi dla siebie lud, ktory ,,posiada
swoje prawo milosci Boga i blizniego, swoje zgromadzenie i hierarchig, insygnia i
zwyczaje. Powolany jest do tego, azeby dawal §wiadectwo Chrystusowi i Jego
mitosci. Jest Ludem sktadajacym si¢ z grzesznikow, ktorzy jednak czynig pokute i
staraja sie i$¢ droga nawrocenia” .

Idea Kosciota jako wspdlnoty Ludu Bozego, zostata poglebiona przez ukaza-
nie jego struktury charyzmatycznej, ktorej tworca jest Duch Swiety (zob. KK 12).
On to bowiem ,,nie tylko przez sakramenty i postugi uswigca i prowadzi Lud Bozy
oraz cnotami go przyozdabia, ale »udzielajgc kazdemu, jak chce« (1 Kor 12, 11)
daréw swoich, rozdziela migdzy wiernych wszelkiego stanu takze szczegdlne taski,
przez ktore czyni ich zdatnymi i gotowymi do podejmowania rozmaitych dziet
lub funkcji majacych na celu odnowe i dalszg pozyteczng rozbudowe Kosciota,
zgodnie ze stowami: kazdemu dostaje si¢ objaw Ducha dla ogoélnego pozytku
(IKor 12, 7)” — (KK 12). Nauka ta, oparta na teologii $w. Pawta, pozwala wyr6z-
ni¢ w Kosciele wiele charyzmatow, wérod ktorych wymienia si¢ charyzmat prze-
powiadania, stuzby i kierowania®. W ten sposob w dzieto wspolnoty ludu wierza-
cego w Jezusa Chrystusa zaangazowani sg wszyscy. Jezeli okreslimy charyzmat
jako ,,dar nadprzyrodzony, ktérego Chrystus uwielbiony udziela wiernym przez
Ducha Swietego w celu wypehiania okreslonej shuzby we wspélnocie Ludu Boze-
20”%, to w tej koncepcji funkcja duszpasterska Ko$ciota ukaze sig nie jako czyste
administracyjne dzialanie, ale jako dazenie do wspoéldziatania i do specyficznej
jedno$ci we wzajemnym postugiwaniu mitoSci, zawsze w postuszenstwie Panu,
ktorego widzialnym znakiem jest biskup.

Po Soborze Watykanskim II dostrzega si¢ rozne formy zaangazowania si¢
ludzi $wieckich w Koéciele, przez uczestnictwo w liturgii, w dziataniu charytatyw-
nym, w rozmaitych grupach nieformalnych, dynamizujagcych zycie Kos$ciota,

¥vy.Co ngar, dz. cyt.,, s. 21-22; por. M. Midali, Il mistero della Chiesa, [w:] La Costitu-
zione dogmatica..., s. 274-275.

2y Congar, dz. cyt., s. 22.

2 7oh. K. H. Schelkle, Stuzby i studzy w Kosciele czaséw nowotestamentowych, ,,Conci-
lium”, 1-5, 1969, s. 153-161; A. Hastings, dz. cyt., s. 170-177.

2| Stachowiak, Charyzmat, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 3, Lublin 1985, kol. 92.
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szczegblnie w jego wymiarze partykularnym (parafialnym), chociaz nie brakuje
takze dziatan, zmierzajacych do aktywizacji zycia w wymiarze globalnym. Poprzez
nie parafia zyskuje nowe oblicze, jakze odmienne od tradycyjnej, w ktorej osobami
zaangazowanymi byli w przewazajacej mierze duszpasterze, wystepujacy jako
przedstawiciele instytucji obstugujacej wiernych, poczawszy od udzielania sakra-
mentu chrztu, a skoficzywszy na ceremoniach pogrzebowych®. W nowej rzeczy-
wistosci pastoralnej pragnie widzie¢ si¢ parafi¢ jako wspoltroszczaca si¢ wspolno-
te, ktora wykorzystuje potencjat duchowy wszystkich swoich cztonkéow w wielu
sektorach zycia koscielnego®. Jako przykiad mozna wymieni¢: krag rodzicow,
przygotowujacych nabozenstwa dla dzieci, kota socjalne, charytatywne, zaangazo-
wanie w katecheze, poradnictwo rodzinne, grupy liturgiczne i biblijne czy szeroko
rozumiang dziatalno§¢ humanizacyjna w obliczu wielu zjawisk brutalnosci i zagro-
zen kultury ludzkiej.

Odnowiony Ko$ciot domagat si¢ takze nowego typu katechezy, ktora z jednej
strony, moglaby wyrazi¢ cate bogactwo zycia wiary, z drugiej natomiast, potrafita-
by otworzy¢ si¢ szeroko na wspodlczesne potrzeby cztowieka, szukajacego swego
miejsca tak w $wiecie, jak i w Kosciele. Sobor, chociaz wypowiedziat si¢ w roz-
nych dokumentach (DWCH 4; DM 17; DB 14; DK 4; DA 10, 24) na temat kate-
chezy, podajac pewne elementy jej koncepcji, to jednak nie wypracowat osobnego
dokumentu, ujmujgcego w sposob pelny jej koncepcji. Dopiero w okresie bezpo-
srednio nastepujacym po Soborze doszto do do$¢ gruntownego podania jej kierun-
kow rozwojowych?, ktore w mysl Vaticanum II sprawily, ze katecheza Kosciota,
tkwigca gleboko w jej wlasciwym biblijnym kontekscie i aktywnie uczestniczaca w
procesach przemiany wspotczesnego $wiata, m.in. poprzez odwazne podejmowa-
nie niepokojow i trosk wspoélczesnego cztowieka, mogla ostatecznie ukazaé si¢
jako majaca swoj integralny charakter, glgbokg spojnos¢ i jednos¢ konstytuujgcych
ja elementow. Ale przede wszystkim ukazana zostala w niej dynamicznie rozumia-
na wiernos¢ Bogu i cztowiekowi, tzn. wiernos¢ orgdziu zbawienia i najgtebszym
oraz najbardziej autentycznym oczekiwaniom ludzkim na nadej$cie krolestwa

2 70b. W. Piwowarski, Proby rekonstrukcji wspélnoty parafialnej, ,,Znak”, 21, 1969,
nr 10, s. 1305-1320.

24 7ob. A. Exeler, Od obstuzonej parafii do wspoltroszczqcej sie wspélnoty, [w:] ,,Semina-
re”, Krakow—Lad 1983, s. 5-31; W. Piwowarski, Parafia jako grupa spoteczna,

ZN KUL, 12, 1969, nr 3, s. 43-52.

%W okresie posoborowym ukazaly si¢ wazne dokumenty Kogciota, okreslajace istote kate-
chezy. Pierwszy, to Directorium Catechisticum Generale, wydany przez Kongregacj¢ Spraw Du-
chowienstwa, Watykan 1971. Ma charakter normatywny, przedstawia fundamentalne zasady teolo-
giczno-duszpasterskie czerpane z Magisterium Kos$ciota a szczeg6lnie z uchwat Vaticanum 11, aby
przy ich pomocy lepiej wypetni¢ zadania duszpasterskie w zakresie postugi Stowa. Nastgpnym jest
adhortacja apostolska Pawta VI, Evangelii nuntiandi z 8 XI1 1975 r. ukierunkowujaca katechezg ku
ewangelizacji. Ostatni, stanowi adhortacja apostolska Jana Pawta II, Catechesi tradendae bedaca
synteza prac synodu biskupow z 1977 r. na temat katechezy. Poglebia rozwazania Pawla VI, szuka
miejsca dla katechezy we wspodtczesnym swiecie i Kosciele.



106 KAZIMIERZ MISIASZEK

Chrystusa®. Oczywiscie, nie brakto w tym okresie rozmaitych tendencji rodzacych
si¢ z teologicznych dyskusji odnosnie do jej istoty, miejsca i zadan we wspolcze-
snej rzeczywistosci Kosciota. Zwracano wigc uwage, i w jaki$ sposob czyniono z
tego podstawowe kryterium jej tozsamosci, na jej charakter kerygmatyczny, a takze
egzystencjalny, na wazno$¢ w niej doSwiadczenia i interpersonalnej komunikacji,
na rol¢ informacji przekazywanych obiektywnie i nieodtaczny od nich element
formacji wychowanka. Szukano powigzan katechetyki z pedagogika, psychologia i
socjologia, otwarto si¢ szeroko na katechezg Ameryki Lacinskiej, ktéra podjeta
problem wyzwalania cztowieka z jego ograniczen i alienacji, ptynacych z istnieja-
cych struktur spoteczno-politycznych?®’. Bardzo owocne okazato si¢ ponowne od-
krycie wzajemnych zwigzkow, jakie istniejg migdzy rozwojem i dynamikg procesu
katechizacji a ewangelizacja. Katecheza zyskuje przez to bardziej na ozywieniu i
wewngtrznej dynamice, a Kosciol moze ,,zachowaé swa swiezos¢, gorliwos¢ i moc
w gloszeniu Ewangelii” (EN 15). Ewangelizacje bowiem Kosciol uznaje za swoje
podstawowe i naturalne postannictwo oraz za ,,najprawdziwsza swojg wlasciwosc”
(EN 14). Pozwala to Ko$ciolowi na bardziej rzeczowe i prawdziwe zetknigcie si¢
ze wspblczesna sytuacja cztowieka®.

Na Soborze odnotowuje si¢ bardziej przyjacielskie otwarcie si¢ Kosciota na
problemy wspodtczesnego cztowieka i swiata. W Konstytucji o Kosciele w Swiecie
wspolczesnym Koscidt wyrazit solidarno$¢ z rodzing ludzka, ktora, jak pisze, po-
dziwia swoje wynalazki i swojg potege, jednak czeSciej ,,roztrzgsa niepokojace
kwestie dotyczace dzisiejszej ewolucji Swiata, miejsca 1 zadania cztowieka we
wszechswiecie, sensu jego wysitku indywidualnego i zbiorowego, a wreszcie osta-
tecznego celu rzeczy i ludzi” (KDK 3). Kos$ciot pragnie okaza¢ swojg solidarnosc,
szacunek i mito$¢ calej rodzinie ludzkiej, w ktorg jest wszczepiony, poprzez otwar-
ta postawe dialogu, gdyz ,,wspolnota chrzescijan [...] czuje si¢ naprawde Scisle
zlaczona z rodzajem ludzkim i jego historig” (KDK 1). Historig¢ te tworza ludzkie i
dlatego tez Kosciot chee dzwigac radosci i nadzieje, smutki i trwogi catej ludzko-
sci” (KDK 1). Nie identyfikuje si¢ ze $wiatem, a rOwnoczesnie w nim tkwigc
z zyczliwoscig 1 ,,goretsza mitoscig chee otacza¢ zaréwno tych, ktorzy sa blisko,
jak i tych, do ktorych moze si¢ zblizy¢ poprzez wysitek zmierzajacy do umozliwie-
nia wszystkim uczestnictwa w zbawieniu” (ES 63). Kosciol bowiem, wedtug
G. Philipsa, ,,zyje w $wiecie i wraz ze $wiatem. Nie prezentuje si¢ Swiatu jako mu-

% 70b. M. Majewski, Propozycja katechezy integralnej, L6dz 1978. Autor zamieszcza tu
podstawowa bibliografie, dotyczaca przemian katechezy wspolczesnej (patrz s. 176-182); tenze,
Katecheza wierna Bogu i cztowiekowi, Krakow 1986, s. 189-201.

2" 7ob. M. Majewski, Propozycja katechezy..., s. 13-57; E. Alberich, Catechesi e prassi
ecclesiale, Torino 1982. (Autor uwspoétczesnit potem swoje dzieto, rozszerzyt je i poglebit, wyda-
jac pod zmienionym tytutem: La catechesi della Chiesa. Saggio di catechetica fondamentale, Tori-
no 1992); J. Gevaert, La dimensione esperienziale della catechesi, Torino 1984; Comunicazione
e catechesi, pr. zbior., Torino 1977.

28 70b. Evangelizzazione e catechesi, red. C. Concetti, Milano 1980; J. Gevaert, Prima
evangelivazione. Aspetti catechetici, Torino 1990.
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zeum egzotycznych ciekawostek. Swiadomie bierze udzial w zyciu $wiata. Nie w
zyciu $wiata grzesznego, ale stworzonego przez Boga, znieksztalconego przez
grzech i odkupionego przez Chrystusa. Na caty wszechswiat chce rozprzestrzeni¢
dzieto odrodzenia dokonane przez Zbawiciela. Nie jest usytuowany pomiedzy
swiatem a Bogiem, taczy jednak $wiat z Bogiem. Ludzie $wieccy nie tworzg po-
mostu miedzy Kosciotem i $wiatem, ale uobecniaja Kosciot w $wiecie”?. Congar
to wzajemne odniesienie Ko$ciola i $wiata okresla postawg ,,zwarcia” i pisze, ze
,hie trzeba ich sobie wyobraza¢ jako dwoch koronowanych poteg nadzorujacych
si¢ ukradkiem z dwoch foteli stojacych na jednej estradzie, ale raczej jako Dobrego
samarytanina obarczonego rannym dzwiganym na plecach, ktérego nie porzuci,
poniewaz zostal mu zestany; albo jako plywaka, ktory si¢ trudzi, aby dociagnaé do
brzegu wyrywajacego si¢ topielca, ktoremu nie pozwoli p6j$é na dno” .
Fundamentu teologicznego postawy dialogu KoSciota i $wiata mozemy si¢ do-
szukiwac, jak pisze B. Dreher, w ,jednosci i r6znicy miedzy porzadkiem stworze-
nia i porzadkiem taski, ktore sg ostateczng podstawa jednosci i1 réznicy migdzy
$wiatem i Kosciotem, dwoma momentami konstytutywnymi tego dialogu”>".
Dialog Kosciota i $wiata, to odwazne i zdecydowane podjecie konkretnych
rozwigzan konfliktowych probleméw i sytuacji, ktore przeszkadzaja czy wrecz
uniemozliwiajg pelny rozwoj cztowieka i spoteczenstw. Wydaje sig, ze problem
ubostwa, nedzy i cierpienia wysuwa si¢ na pierwsze miejsce 1 wyraza specyficzng,
a zarazem Konkretng forme apostolskiego zaangazowania si¢ Kosciota w $wiecie
wspotczesnym, ktory dotkniety tymi problemami przezywa je dramatycznie.
Kosciot, deklarujac w KDK, Zze w sposob szczegolny pragnie solidaryzowac sig¢
,»Z ubogimi i wszystkimi cierpigcymi” (n. 1), nasladuje w tym postawe Jezusa
Chrystusa, ktory postany zostat przez Ojca, aby nidést Ewangelie ubogim. Ten
Kosciot ,,w ubogich i cierpigcych znajduje wizerunek swego ubogiego i cierpigce-
go Zbawiciela, im stara si¢ stuzy¢ w niedoli i w nich usiluje stuzy¢ Chrystusowi”
(KK 8). W ten sposob daleki jest od ziemskiego jedynie rozumienia wyzwolenia,
a mito$¢ nie sprowadza si¢ do odruchu czystej filantropii czy ,,wyrozumowanego
owocu socjologicznej analizy”¥. Jego mitos¢ ubogich ,,wypltywa z serca Jezuso-
wego, a wigc w ostatecznym wyniku z serca Ojca. Jest darem Ducha, a do bisku-
péw nalezy rozwijanie jej w sercach wiernych” (KK 23), ktorzy powinni rozpalié
ja w sercach wszystkich ludzi, aby ozywi¢ postep w krajach ubogich i pobudzié
sprawiedliwo$¢ spoleczng w stosunkach migdzy narodami (zob. KDK 90). Mitos¢
Zbawiciela do ubogich nie jest platoniczna, a to oznacza, ze nie wystarczy dawanie
jalmuzny. ,,Kocha¢ ubogich, to przede wszystkim dazy¢ do rozwoju spoteczno-
ekonomicznego jednostek i naroddéw, walczy¢ z niesprawiedliwoscig spoleczng i

2 G.Philips, Kosciét w swiecie wspélczesnym, ,,Concilium”, 1-10, 1965/66, s. 412.

%Y. Congar, Chrystus i zbawienie $wiata, Krakow 1968, s. 192,

8L B. Dreher, Il principio della ,, parmership” e la struttura dialogica, [w:] La salvezza nella
Chiesa, Roma—Brescia 1968, s. 74.

2 A Luneau, M. Bobichon, Koscié! Ludem Bozym, Warszawa 1980, s. 229.
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przestarzatymi metodami wydajnosci, ktore tylu ludzi skazuja na nedze [...]. Ubo-
stwo bowiem jest tacznym wynikiem niedorozwoju i bezwstydnego wyzysku,
choéby usitowatl przybra¢ pozory dobrodziejstwa, zrodlem tego jest w koncu po-
garda dla cztowieka”*. Dlatego Sobor postuluje, aby kazdy narod wprowadzit

u siebie sprawiedliwy ustrdj i stuszniejszy podziat ogélnego bogactwa (zob. KDK,
cz. 11, rozdz. II-1V). Narody za$ bogatsze winny spieszy¢ z pomocg narodom bied-
niejszym, wyzbywajac si¢ przesadnych zyskow, ambicji narodowych i zadzy poli-
tycznej wiladzy. Potrzebne sa do tego duze zmiany strukturalne, szczegdlnie w
$wiecie handlowym (zob. KDK 85-86). Natomiast kultura, ktora stanowita czesto-
kro¢ przywilej niewielkiej grupy, musi sta¢ si¢ udzialem wszystkich: ,,wszystkim
nalezy zapewni¢ wystarczajacy zasob dobr kulturalnych [...], zeby dla tych ludzi
analfabetyzm i brak moznosci odpowiedzialnego dziatania nie stanowil przeszkody
do udziatu we wspotpracy naprawde ludzkiej dla wspdlnego dobra” (KDK 60).

Scisle z tym tematem wigze sie sprawa troski Kosciota o poszanowanie god-
nosci osoby ludzkiej, gdyz kazde prawdziwe budowanie zycia spotecznego musi
najpierw opierac¢ si¢ na respektowaniu podstawowych praw kazdego cztowieka.
Poszanowanie to, jezeli chodzi o uzasadnienie teologiczne, znajduje swoja podsta-
we w fakcie obdarowania czlowieka przez Boga naturg rozumng i wolng (zob.
KDK 1 S, PP 42), pozwalajagca mu zy¢ w prawdzie i madrosci. Sobor wspomina
takze o tym, ze te szlachetne dgzenia cztowieka musza uwzgledniaé przede wszyst-
kim prawa sumienia (KDK 16), gdyz jedynie respektujac je cztowiek moze osia-
gna¢ prawdziwg wolnos¢ (zob. KDK 17). Ojcowie Soboru wskazuja takze
na rzeczywisto$¢ wcielenia Syna Bozego jako zrédta nowej godnosci osoby ludz-
kiej, w swietle ktorego cztowiek moze doglebnie zrozumie¢ swojg tajemnice (zob.
KDK 22 oraz Redemptor hominis 13).

Sobdr nie traci realistycznego obrazu cztowieka, widzac go w roznych jego
zagrozeniach, ktore go alienujg. Szczegolnie zwraca uwagg na rzeczywisto$¢ grze-
chu, ktéra sprawia, ze cztowiek nie chce uzna¢ Boga jako Stworcy, jest ,,we-
wnetrznie rozdarty” (KDK 13), a jego zycie ,,przedstawia si¢ jako walka i to walka
dramatyczna miedzy dobrem i zlem, miedzy $wiatlem i ciemno$cia. Co wiecej,
cztowiek odkrywa, ze jest niezdolny zwalcza¢ skutecznie o whasnych sitach napa-
Sci zla, tak Ze czuje si¢ jakby skrepowany tancuchami [...]. Grzech pomnigjsza
cztowieka, odwodzac go od osiagniecia jego wihasnej petni” (KDK 13). Wobec
takiej rzeczywistosci Kosciot, reagujac na sytuacje cztowieka, tak w sensie jego
jednostkowej egzystencji, jak i w wymiarach Zzycia spolecznego, przedstawia mu
si¢ najpierw jako spoteczno$¢-wspolnota zrodzona z mitosci Chrystusa, ktdra roz-
lana jest w naszych sercach przez Ducha Swictego, i to jako ,.jedyna spoteczno$é,
ktora w swej istocie jest migdzyosobowa w odrdznieniu od tych, ktdre nabieraja
tego charakteru tylko akcydentalnie i zawsze maja go w sposob wtdrny i niepet-

® Tamze, s. 229.
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ny”*. To sprawia, ze jest zrodlem nadziei dla cztowieka, a tym samym spoteczno-

$cig o wielorakich i niepowtarzalnych szansach integralnego rozwoju osoby ludz-
kiej, ktora pojednana z Bogiem i ze soba upodabnia si¢ do Jedynego sprawiedliwe-
go, Jezusa Chrystusa. On to w akcie odkupienia ,,przywrocit” cziowieka samemu
sobie i Bogu®.

Kosciot, prowadzac dialog ze §wiatem, uznat go za warto$¢ nie tylko w dzie-
dzinie szeroko rozumianego otwarcia si¢ na kulturg i zycie cztowieka w ogole, lecz
takze za istotny element dynamizujagcy wewnetrzne zycie Kosciota. Stad w doku-
mentach soborowych znajduja si¢ stwierdzenia o potrzebie i waznosci dialogu
wewnatrzkoscielnego jako $rodka duszpasterskiej funkcji Kosciota (zob. KDK 43,
92; DB 28; DK 19; DA 12, 25; DFK 19). Swoja teologiczng podstawe znajduje w
nauce $w. Pawla o wierze, chrzcie i1 bierzmowaniu, o charyzmatach. ,,Apostotowie,
biskupi, prezbiterzy, diakoni i §wieccy stanowia facznie dom Bozy, wzniesiony na
kamieniu wegielnym (Chrystusie), w ktorym wszystko spojone rosnie w Kosciot
swigty w Panu (Ef 2, 19-20), poniewaz kazdy otrzymuje taske wedlug miary daru
Chrystusa (Ef 4, 7, 1-23), wszyscy mowig sobie prawde (Ef 4, 25), a we wszyst-
kich dziataniach i postugach dziata Bog przez Ducha Swietego (1 Kor 12, 4-31)
dla budowania Kosciola w pokoju (1 Kor 14, 31)”%. Dialog ten bedzie zmierzat do
dobra na drodze wspoétpracy i wspotodpowiedzialno$ci, do pehiejszej realizacji
zbawienia w Kosciele. Swoim zakresem obejmuje prawdy wiary, liturgie, zasady
moralno$ci oraz zycie chrzescijanskie w spotecznosci Kosciota i $wiata. Znajduje
swoje rozliczne formy tak w ptaszczyznie globalnej, jak i w lokalnych wspolnotach
wierzacych.

W ostatnich latach parafia w wyniku nowych tendencji pastoralnych po Vati-
canum II, przechodzi proces nowej adaptacji do wspotczesnych potrzeb duszpa-
sterskich i z tradycyjnej przeradza si¢ w nowa, tzw. ,,wspdlnote wspdlnot”, gdzie
dialog zbawczy znajduje nowe i specyficzne formy wyrazu. Strukture te Congar
nazwat ,istotng dla Kociola jutrzejszego”*’. Powstanie takiej parafii wiaze sig z
nowymi procesami socjologicznymi, jak: pojawienie si¢ wielkich miast przemy-
stowych, wzrost zatrudnienia, czesta zmiana miejsca zamieszkania i poczucie ob-
cosci mieszkancow miast. To wszystko stworzylo problemy, ktdre rozsadzaty starg
parafie. Rowniez wie$ pod wpltywem przemian cywilizacyjnych domaga si¢ prze-
mys$lenia nowego typu planowania duszpasterskiego. Parafia, jako ,,wspdlnota
wspoélnot”, wydaje si¢ umozliwia¢ glebsza nadprzyrodzona wiez z Chrystusem
poprzez bardziej intensywne przezycie wspolnoty Kosciota. W niej wtasnie ma si¢

*L.Bouyer, dz. cyt., s. 493.

% zob. Z. Alszeghy, L’immagine di Dio nella storia della salvezza, [w:] La Chiesa nel
mondo contemporaneo, Torino 1968, s. 447-452.

® A. L. Szafranski, Dialog wewngtrzkoscielny, [w:] Encyklopedia katolicka, t. 3, Lublin
1985, kol. 1262.

%Y. Congar, Struktury istotne dla Kosciola jutrzejszego, ,,Concilium”. Materialy Kongresu
,Przysztos¢ Kosciota”, Bruksela 12—17 IX 1970, Poznan—Warszawa 1971, s. 72—79.
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realizowa¢ dialog rozumiany jako sposob zarzadzania i wspoluczestnictwa. To
wspotuczestnictwo za$ ,,nie powinno mie¢ charakteru filantropijnego gestu ze stro-
ny ksiezy” %, lecz wynikaé z praw, jakie przystuguja $wieckim takze w organizacji
duszpasterstwa. Zgodnie z dekretem O postudze i zZyciu kaptanow styl autorytatyw-
nego zarzadzania parafig przez proboszcza winien ustgpi¢ miejsca wzajemnym
odniesieniom opartym na obustronnej pomocy i wspolnej odpowiedzialno$ci.
»Prezbiterzy [...] tak winni przewodniczy¢, by nie szukajagc swego, lecz tego, co
nalezy do Jezusa Chrystusa, wspotpracowali z wiernymi $§wieckimi [...]. Niech
chetnie stuchaja swieckich, rozpatrujac po bratersku ich pragnienia i uznajac ich
doswiadczenie i kompetencje w roznych dziedzinach ludzkiego dziatania, by razem
z nimi mogli rozpoznawaé znaki czasu” (DK 9). Nalezy mie¢ na uwadze rowniez
to, aby w sposob uproszczony nie przypisywac ksiezom i zakonnikom calej dzia-
falnosci duchowe;j, a laikatowi pozostawia¢ wylacznie oddziatywanie zewnetrzne,
dziatalnos¢ w §wiecie. ,,Kazdy chrzescijanin, niezaleznie od przynaleznosci do
stanu Ludu Bozego — pisze Cz. Strzeszewski — obowigzany jest wptywac na spo-
fecznos¢, w ktorej zyje, i kazdy ma do spelnienia obowigzki $cisle duchowe i
$wieckie. Scisty rozdziat funkcji apostolskich statby si¢ czynnikiem podziatu Ludu
Bozego, rozdziatu duchowienstwa od swieckich. Moze tu by¢ mowa tylko o pewnego
rodzaju specjalizacji, ktora wspdlnie z koordynacjg, wspotpraca i wspotzaleznoscia

wprowadzi konieczny porzadek hierarchiczny w akcje apostolska Kosciota” .

2. DROGA WIERNOSCI BIEDNYM

Analiza warunkéw egzystencji cztowieka we wspotczesnej rzeczywistosci,

a takze soborowe podkreslenie istniejacego w Swiecie zjawiska niesprawiedliwosci
spotecznej, skierowaly salezjanska mys$l prewencyjna ku bardziej radykalnemu
zainteresowaniu si¢ ubogimi, jako zjawisku jako$ciowo nowemu w stosunku do
czasOw $w. Jana Bosko. Refleksja, podjeta przez salezjanska Kapitule Specjalna,
jak 121 Kapitule Generalna, pozwolita lepiej zrozumie¢ nowy kontekst kulturowo-
-spoleczny, ktory wyznaczyt kierunek takiego wilasnie typu zainteresowania.

W dokonywanych analizach w sposob szczegdlny brano, jako postulat odniesienia,
cztowieka mtodego, aby mu pomodc w integralnym rozwoju ludzkim i chrzescijan-
skim, co jest oczywiste, gdy wezmie si¢ pod uwage przedmiot wychowawczego
oddziatywania salezjanow. Kierujac si¢ myslg KosSciota, uznano, ze swoistym
»znakiem czasu” jest istnienie niesprawiedliwosci, przeszkadzajacej w zachowaniu
rownowagi spoleczenstwa i1 urzeczywistnieniu pelnego wyzwolenia cztowieka.

¥ ). Marianski, Zy¢ parafig, Wroctaw 1984, s. 95.

¥ Cz. Strzeszewski, Apostolstwo swieckich, ZN KUL, 9, 1966, z. 4, s. 11-19; Zob.
W. Przemystawski, Czlowiek swiecki w Kosciele, [w:] Kosciél w swietle Soboru, s. 250-256;
K. Wojtyta, Udziat Swieckich w zyciu parafii, [W:] Dei Virtus. Kardynatowi B. Kominkowi
w holdzie, red. J. Krucina, Wroctaw 1974, s. 81-88.
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»Stan zacofania wielu krajow, analfabetyzm, nedza i glod w §wiecie nabierajg dzi-
siaj takich rozmiaréw i znaczenia — stwierdzaja dokumenty salezjanskie — Ze nie
wystarcza juz bezposrednia praca dorazna, ale trzeba zacza¢ prace nad usuwaniem
przyczyn tej sytuacji. Chodzi tu w rzeczywistosci o struktury, ktore czgsto stajg si¢
powazng przeszkoda lub wprost uniemozliwiajg realizowanie gloszonej i przezy-
wanej Ewangelii: nie pozwalaja biednym i uci$nionym dojrze¢ oblicza Boga ani
uwierzy¢, ze Krolestwo Boze juz przyszlto na swiat, czy tez skierowac si¢ na droge
pelnego zbawienia. Sa to struktury wywodzace si¢ z grzechu” (KGS 67; zob.
Evangelii nuntiandi [EN] nr 32-33)“. Swiat wspolczesny ponadto znajduje sie
,»pod tyranig niesprawiedliwosci ujawniajgcej sic w stanie niedorozwoju i braku
rownowagi migdzy ludzmi” (KGS 32). Jezeli do tego dotaczy¢ eksplozje demogra-
ficzng i1 rozwoj wiedzy oraz techniki, to nieuporzadkowany wzrost produkcji spra-
wia, Ze nowoczesne spoleczenstwo staje si¢ ,,maszyng do produkowania biednych”
(KGS 32). Obraz ten poglebia jeszcze dzisiejsza rzeczywisto$¢ spoleczno-
kulturalna, przejawiajaca cechy szczegdlnego pomieszania z wewnetrznymi kon-
fliktami na czele, na ktére ludzie mtodzi reaguja szybko. Mam tu na mysli takie
sprawy, jak: ,,wyniesienie osoby ludzkiej obok jej ponizania; zadanie wolnosci
przy rownoczesnym ograniczaniu jej w wielu dziedzinach; dazenie do najwyzszych
warto$ci i rownoczes$nie zaprzeczanie wszelkiej wartosci; pragnienie solidarnosci,
a jednoczesnie kryzys wspdlnego dziatania, szerzenie si¢ ducha anonimowosci i
uchylanie si¢ od zaangazowania; szybka wymiana informacji w réznych dziedzi-
nach oraz w roznym zakresie i jednoczesne hamowanie reform kulturalnych i spo-
tecznych; poszukiwanie jednosci i powszechnego pokoju obok sprzecznosci poli-
tycznych, spotecznych, rasowych, religijnych i ekonomicznych; wysuwanie na
pierwszy plan wszystkiego, co dotyczy mtodziezy przy rownoczesnym spychaniu
jej na margines w sprawach pracy, udziatu w zyciu spotecznym i odpowiedzialno-
$ci” (KG XXI, 23).

Sytuacja mtodziezy w tak zarysowanym $wietle poszerza si¢ jeszcze bardziej
negatywnie przez fakt, ze mtodzi sg dzisiaj pozbawieni wystarczajgcego wsparcia o
rodzing i silne normy moralne, czy to z winy niedostatecznego ukazywania jasnych
i precyzyjnych idei religijnych, czy z braku tradycji rodzinnej. To powoduje, ze
jawi si¢ w nich moc pragnien, ktorych nie mozna zaspokoié (zob. KGS 39)™*.
Takie zjawisko bardzo silnie zaznacza sie, np. w krajach tzw. Trzeciego Swiata,
gdzie mlodziez zyje w ubostwie, czesto przeradzajacym sie w ubdstwo skrajne
(KGS 44). Ponadto krytyka starszego pokolenia ze strony mtodziezy i brak dialogu

“por. Jan Pawetl Il, Przeméwienie na rozpoczecie Konferencji Episkopatéw Latynoame-
rykanskich w Puebla, [W:] Puebla. L’Evangelizzazione nel presente e nel futuro dell”America
Latina, Bologna 1979, s. 11-34; tenze, Wizja pastoralna rzeczywistosci w Ameryce Lacinskiej,
[w:] tamze, s. 67-102; L. A. Gallo, Evangelizzare i poveri. La proposta del Documento di
Puebla, Roma 1983.

41 Zob. Mass media, famiglia e transformazioni sociali, red. S. C. Acquaviva, Firenze 1980;

E. Ciupak, Religijnos¢ mlodego Polaka, \Warszawa 1984.
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mi¢dzy pokoleniami utrudniajg wzrastanie i dojrzewanie mtodego cztowieka. Gdy
za$ uwzgledni si¢ psychologiczng prawde o mtodych, ktorzy obok szlachetnych
pragnien i checi doswiadczania wszystkiego doglebnie (zob. KGS 40) ulegaja wie-
lu uwodzicielskim sitom, jak relatywizmowi moralnemu, hedonizmowi, jedno-
stronnej propagandzie, zeSwiecczeniu i ateizmowi (KGS 41), to tak uksztattowany
obraz ukazuje z jednej strony ztozono$¢ tego zjawiska, z drugiej wzywa do kon-
kretnych dziatan, ktore odznaczalyby si¢ zdrowym realizmem, krytycyzmem i by-
lyby przesigknigte jednoczesnie duchem chrzescijanskiego optymizmu.

W takiej sytuacji salezjanie zadeklarowali bardziej aktywne uczestnictwo w
procesie wyzwalania cztowieka, szczegolnie mtodego, z jego ograniczen i aliena-
cji, z ubdstwa duchowego i materialnego. Wiaczyli si¢ przez to w typ apostolskie-
go oddzialywania, ktore Sobor okreslit jako postawe dialogu, czerpigc z dokumen-
tow Kosciola potrzebne normy i kierunki dzialania. Za sprawe podstawowa owoc-
niejszej pracy wychowawczej salezjanie uznali wlasciwe odniesienie si¢ do istnie-
jacego zjawiska sekularyzacji w §wiecie, jak i okreslenia kryteriow tzw. mtodziezy
biednej. W pierwszym przypadku uznali w sekularyzacji tendencje wyznaczajaca
w procesie wychowania nowa perspektywe, w ktorej cztowiek, majac bardziej
realistyczny obraz siebie i Swiata, mogltby pehniej si¢ rozwingé, a z kolei bardziej
wlaczy¢ w przemiang $§wiata. Inspirujac si¢ myslag Vaticanum II, uznali twierdze-
nie, ze dazenie cztowieka, aby wzig¢ we wlasne rece historig 1 kierowac¢ wszystkim
co stworzone, jest zgodne z planem Bozym (KGS 31; zob. KDK 36, 41)*. Zara-
zem za$ przestrzegali przed negatywnym zjawiskiem sekularyzmu®, ktory chciat-
by postawi¢ cztowieka na miejscu Boga (KGS 31). W przypadku za$ kryteriow, na
podstawie ktorych okreslili stan ubostwa, wyrobiono przekonanie, ze pozwalaja
one na bardziej precyzyjne jego okreSlenie, wyznaczenie zakresu pracy apostol-
skiej i wypracowanie odpowiednich metod pedagogicznego oddzialywania.
Wedhug wiec KGS, przez termin ubostwa rozumie si¢ dotknigtych jakakolwiek
jego forma, czy to ubdstwem ekonomicznym, ktore jest zrodlem niedostatku i dla-
tego nalezy wymieni¢ go jako pierwsze, czy ubdstwem spotecznym i kulturalnym,
uczuciowym, moralnym czy duchowym (KGS 47)*. Do tych kategorii nalezy do-
da¢ jeszcze jedna, ktéra mowi o odbiorcach salezjanskiego postannictwa okresla-
nych mianem ,,najbardziej potrzebujacych”. Ma ono miejsce w przypadku szcze-
golnie ciezkiego ubostwa czy akumulacji wielu jego rodzajow (KGS 48). Dotknie-
ci nim ludzie sg przedmiotem bardziej intensywnego zainteresowania si¢ nimi sale-
zjanow, ktorzy zawsze winni wykazywac¢ duzg wrazliwo$¢ na niesprawiedliwos¢
spoteczng.

*2.70b. Wioski katechizm dla miodziezy ,, Non di solo pane”, Roma 1979, s. 18-19; 23-27;
218-225; 290-293.

43 7ob. Dizionario di pastorale, red. K. Rahner, T. Gofii, Brescia 1979, s. 710.

* Zoh. H. Lacomte, Note sul concetto di ,,poveci e abbandonati”, [w:] Il servizio salesia-
no..., s. 77-79; G. M. Garrone, Come vedo il lavoro dei salesiani nella Chiesa d’oggi, [w:] La
famiglia salesiana riflette sulla sua vocazione nella Chiesa di oggi, Torino 1973, s. 211-221.
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Wyrazne okreslenie kategorii odbiorcow salezjanskiego wychowania zmusito
zgromadzenie do podwazenia tych dziet, ktére nie pozostaja w bezposrednim
zwigzku z postannictwem, jak rowniez do wyroéwnania istniejagcych w tym wzgle-
dzie brakow (KGS 181)*. Dodatkowym bodzcem byto takze i to, ze 21 Kapituta
Generalna krytycznie ocenita dotychczasowe proby odnowy ducha salezjanskiego,
pozbawione catosciowej refleksji nad sytuacja mlodziezowa i doglebnej analizy jej
przyczyn. W tym konteksécie ujawnita si¢ potrzeba opracowania ciagle zywych i
aktualnych wartosci systemu prewencyjnego (KG XXI, 26, 85, 98, 103).

W s$wietle dokumentdéw kapitulnych rysuje si¢ bogaty program odnowy syste-
mu prewencyjnego, jezeli chodzi o bardziej radykalne zaangazowanie si¢ po stro-
nie biednych i cierpigcych. Salezjanie bowiem pragng rozumie¢ swdj dialog wy-
chowawczy przede wszystkim jako dynamiczne uczestnictwo w procesie rozwoju
$wiata, idgc w tym za wskazaniami soborowej deklaracji o wychowaniu. Wyrazem
tego jest praca na rzecz sprawiedliwosci spotecznej w Swiecie, prowadzona w
duchu ewangelicznych blogostawienstw i programu koscielnej ewangelizacji, nie
za$ jako bezposrednie angazowanie si¢ w prace partii politycznych czy gloszenie
mysli rewolucyjnej. Dokumenty deklaruja, ze dalecy takze s od uznawania, iz
mozna jg osiagnac, gloszac teori¢ nienawisci klasowej (KGS 67-68).

Oparcie wychowania prewencyjnego na fundamentach ewangelicznych spra-
wia, ze dostrzega si¢ w nich site do odrzucenia zar6wno kompromisu z instytucja-
mi, ktoére nie znajdujg si¢ w shuzbie sprawiedliwosci i pelnego rozwoju, jak i
wszelkiej zmowy z bogatymi i moznymi przeciwko biednym (KGS 71, 73 ).

Pragng by¢ blisko mlodziezy, jako ludzie chrzescijanskiego pojednania i dia-
logu, razem z nig przezwyci¢zajac dyskryminacje spoteczne i walczac ze wszyst-
kim, co poniza godno$¢ cztowieka. Jako ludzie nadziei, sa $wiadomi, ze takie za-
angazowanie doprowadzi do zapanowania cywilizacji mitosci®.

Odpowiadajac na apel Soboru w sprawie rozwoju spotecznego w duchu chrze-
scijanskiej mitosci (KK 48), salezjanie widzg swoja wspotprace w tym zakresie
na polu formowania odpowiednich ludzi, ktorzy byliby jej gtdéwnymi promotorami
(KGS 68)*". Uznaja, ze pierwszym jego warunkiem jest realizacja podstawowego
ksztalcenia, zmierzajacego przede wszystkim do zwalczania analfabetyzmu (KGS
182 oraz 68). Dlatego tez pragng wspolpracowac z tymi organizacjami narodowy-
mi i miedzynarodowymi, ktore rozwijajg wsrdd ubogich prace w zakresie ksztatce-
nia podstawowego. Zmierza ono do wyzwolenia z niewoli ignorancji i pozwala na
petne uczestnictwo w zyciu spoteczno-kulturalnym (KGS 68). Podejmujg tez zada-

* Zob. E. Vigani, La Famiglia salesiana, ,,Atti del Consiglio Superiore della Societi Sale-
siana di san Giovanni Bosco”, 63, 1982, nr 304, s. 3-45; A. Van Luyn, Attualit7 della vocazione
salesiana, [w:] Le vocazioni nella famiglia salesiana, Torino 1982, s. 196-201.

%6 ettera del Capitolo Generale 22 ai giovani, [w:] Capitolo Generale 22 della Societ/ di san
Francesco di Sales. Documenti, t. 2, Roma 1984, s. 59-60.

47 Zob. Discorso del Rettor Maggiore E. Viganii alla chiusura del capitolo Generale 22, [w:]
Lettera del Capitolo Generale 22..., s. 72-73.
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nia rozwoju i poglebienia nauki spotecznej, pomagajacej tak salezjanom, jak i
,»biednym” skuteczniej uczestniczy¢ w procesie wyzwalania czlowieka i poglebiac¢
$wiadomo$¢ o potrzebie wolnosci do stwarzania warunkow prawdziwie ludzkich
(KGS 69). Opowiadanie si¢ po stronie ubogich znaczy rowniez dla salezjanow
bardziej konsekwentne podjecie zycia ubogiego, a takze wsrdd ubogich. W prakty-
ce oznacza to wyjscie z dotychczasowego jedynie sposobu duszpasterstwa ku po-
szukiwaniu takich form, ktore bylyby skuteczne w odnajdywaniu biednych, rze-
czywistym zblizeniu si¢ do ich zycia i rodzeniu glgbokiej solidarnosci z przezywa-
nymi przez nich problemami. W ten sposob salezjanski system prewencyjny staje
si¢ zrodlem w poszukiwaniu nowych, odpowiadajacych naszym czasom, form
duszpasterstwa.

3. DROGA KATECHEZY | EWANGELIZACII

System prewencyjny §w. Jana Bosko, w ktérym od poczatku uwazato si¢ nau-
czanie katechizmu za jego nieodlaczny wymiar“®, zostat ubogacony bardziej war-
tosciami wspotczesnej katechezy i ewangelizacji, rozwijajacych si¢ w Kosciele.
Odkryto w nich tresci, ktore sktonity salezjanéw do nowego spojrzenia na kwestie
wychowania mtodziezy.

Katecheza, stawiajaca za cel doprowadzenie tak indywidualnego cztowieka,
jak i catej chrzedcijanskiej wspdlnoty wiernych do wiary dojrzatej (zob. Directorium
Catechisticum Generale [DCG] 21; EN 18-19; Catechesi tradendae [CT] 18-20),
zostala uznana przez Ko$ciot za pierwszy i najbardziej wlasciwy srodek w wycho-
waniu chrzescijanskim (DWCH 2). Znalazto to swoje odbicie w dokumentach wy-
pracowanych przez salezjanskie kapituty generalne, dopracowujace sposoby wy-
chowania w $wietle wskazan Kosciota. Kapituta Generalna Specjalna okreslita
katechezg jako ,,pierwszorzedna dziatalno$¢ salezjanskiego apostolatu” (KGS 279,
KG XXI 95). Wychowanie za$ do wiary, to nie tylko jeden z czynnikow systemu
prewencyjnego, ale niezbywalny wymiar catej duszpasterskiej dzialalnosci salezja-
néw™®. Dokument o katechezie i ewangelizacji Kapituty Generalnej Specjalnej
przyjat zalozenia i kierunek Ogolnego Dyrektorium Katechetycznego i dlatego
przewija si¢ w nim ,,wymiar antropologiczny katechezy we wszystkich jego aspek-
tach, umieszczajac w ciagglej wzajemnej relacji migdzy soba konkretnego cztowie-
ka, Stowo Boze i wspolnote” (KGS 272). Pierwszenstwo Slowa Bozego i calej

48 Memorie biografiche di San Giovanni Bosco, t. 1-20, San Benigno Canavese, Torino 1898—
1948. W cytowanym tomie 9, ks. Bosko przyznawatl, ze ,,Towarzystwo od samego poczatku zaj-
mowato si¢ nauczaniem katechizmu”. Dla niego zgromadzenie salezjanskie i wychowanie do wiary,
byty w pewnym sensie synonimami; zob. takze KGS 275.

% Zob. Wnioski wykonawcze ,Spotkania Kontynentalnego Inspektoréw Europejskich” w
Rzymie: cyt. za A. Ricceri, Noi missionari dei giovani, ,,Atti del Consiglio Superiore della So-
ciett Salesiana”, 56, 1975, nr 279, s. 22-24.
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Tajemnicy Chrystusa ma za zadanie uczyni¢ wychowanie dynamiczne i szerzej
otwarte na proces wewngetrznych zmian, majacych na celu skuteczniejsze dotarcie
do wspotczesnego cztowieka i pomoc w ksztattowaniu dojrzatej, odpowiadajacej
czasom, osobowosci. Wychowanek natomiast moze odkry¢ w nich duze mozliwo-
$ci nawigzywania wigzo6w z Chrystusem i czerpania wartosci, pltynacych z osobo-
wej z Nim przyjazni (zob. KG XXI 93, KGS 301-307)*°. Owa dynamika, ptynaca
z ewangelizacji sprawita, ze salezjanska wspdlnota chce stawac si¢ bardziej swia-
doma swej profetycznej misji, jako ewangelizacyjno-katechetyczna (zob. KGS
282, 369-370)°", a kazdy salezjanin wedhug tej koncepcii jest ,.glosicielem Ewan-
gelii” i ,,Swiadkiem Stowa” (tamze).

Ponadto wspoélnoty powinny sta¢ si¢ bardziej S$wiadome swej odpo-
wiedzialnosci za formacje personelu wychowawczego i przystosowania istnie-
jacych dziet do lepszego rozwoju ewangelizacji oraz programowania na poziomie
prowincjonalnym akcji katechetycznej. Wychowawca salezjanski natomiast ma
czerpa¢ w ten sposob bogate tresci z programu ewangelizacji, pozwalajac, aby pro-
ces wychowania stat si¢ otwarty na nowe wartosci, pltynace z jego dynamicznego
wigczania si¢ w dialog ze swiatem (zob. KGS 134, a takze 61; KG XXI 87).

Takie ujecie wychowania, gdzie ewangelizacja stanowi jego nicodlgczny wy-

miar, pozwala unikng¢ pewnych nieporozumien, jakie mogtyby wynika¢ z okreslo-
nych przez ks. Bosko celow wychowania, wyrazajacych si¢ w sformutowaniu —
»dobry chrzescijanin”. W kontekscie dzisiejszej pluralistycznej kultury wyrazenie
to, ktore w czasach $w. Jana Bosko moglto mie¢ w miar¢ jednakowg wymowg,
obecnie ukazuje si¢ jako nieprecyzyjne i niewystarczajace do pelnego ujecia natury
chrzescijanina i jego postannictwa w §wiecie i Kosciele. Takze podana przez niego
zasada, ze ,,uczciwy obywatel i dobry chrzescijanin” staje si¢ podpora dla panstwa,
w konfrontacji z dzisiejszymi systemami polityczno-
-spotecznymi, szczegdlnie z tymi, ktore odznaczajg si¢ charakterem totalitarnym,
moze przyjaé ksztalt programu wychowawczego ksztaltujgcego postawy oportuni-
styczne wobec polityki panstwa, ktore nie tylko nie zmierza do rozwoju cztowieka,
lecz jest wyraznie przeciw niemu skierowane, ograniczajgc, a nawet pozbawiajac
go naleznych mu praw. Zreszta, niekoniecznie niebezpieczenstwo takie moze mie¢
miejsce w panstwach totalitarnych, ale takze 1 tam, gdzie nie realizuje si¢ zasad
sprawiedliwos$ci spotecznej i praw chronigcych godnosci ludzkiej, co zdarza si¢
takze w krajach o demokratycznym systemie rzadow.

Wychowanie, ujete w wymiarach ewangelizacji, pozwala wychowankowi na
przyjecie i zinterioryzowanie tresci, ktore mogg w nim rozwingé postawe otwartg
wobec drugiego i uwrazliwi¢ na jego problemy. Moze otworzy¢ go na taki sposob
zycia, w ktorym wyzwolenie od zta, grzechu i przygniatajacej czlowieka tyrani

% por. E. Viganii, Il progetto educativo salesiano, ,,Atti del Consiglio Superiore...”, 59,
1978, nr 290, s. 32-34.

1 por, E. Viganii, Pia chiarezza di Vangelo, ,,Atti del Consiglio Superiore...”, 61, 1980,
nr 296, s. 3-34: Ricceri, dz. cyt., s. 21-43.
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wladzy znajdzie swoj konkretny wyraz. Formuje przy tym cztowiecka myslacego
kategoriami Ko$ciota, czerpigcego zasady z Ewangelii, uczace go zaufania
Chrystusowi, ktory jako pierwszy przyniost §wiatu Ewangeli¢ o wyzwoleniu.
Czlowiek ten wierzy, ze ewangeliczny program wyzwolenia nalezy uzna¢ za pod-
stawowy 1 pierwszy w dziele przemiany $wiata, bez wnoszenia do niego tresci ob-
cych jego naturze, a mogacych ptyna¢ z réznorakich wspotczesnych ideologii.

Poprzez zwrocenie uwagi na treSci ewangelizacyjne, program salezjanskiego
wychowania otworzyl si¢ na nowe formy apostolskiej troski o mtodziez i stat si¢
bardziej dynamiczny: ,,Dom salezjanski, precyzuja w tym wzgledzie dokumenty
kapitut, nawet otwarty na potrzeby mtodziezy [...] nie spetnia catkowicie apostol-
skiego postannictwa swej wspolnoty, jezeli pozostaje jedynym miejscem, gdzie
nastgpuje spotkanie z mtodzieza. Za przyktadem $w. Jana Bosko i nasladujac mi-
1o$¢ Dobrego Pasterza, salezjanie powinni szuka¢ chtopcoéw tam, gdzie si¢ znajdu-
ja, gdzie Zyja i pracuja” (KGS 361)*%. Rozumie si¢ to w ten sposob, Ze salezjanie
maja podejmowac postugiwanie mtodziezy takze i poza swoimi domami — na wzor
misjonarzy — wchodzac w jej srodowisko zycia (KGS 361)*. Dochodzi wtedy do
bardziej realnego otwarcia si¢ na jej problemy. Za dokumentami katechetycznymi
Kos$ciota mozemy okresli¢ ten proces jako inkulturacje (zob. CT 53). Nalezy jed-
nak zdawac sobie sprawg z ustalonych w tym wzgledzie przez Koscidt kryteriow:
,Oredzie Ewangelii nie moze by¢ tak zwyczajnie odiaczone od kultury, w ktorej
si¢ od poczatku zakorzenito (to jest od catego $wiata Biblii, a konkretnie od §ro-
dowiska kulturowego, w ktorym zyt Jezus z Nazaretu); ani tez bez powaznych strat
nie moze by¢ oddzielone od tych form kultury, w ktorej bylo przekazywane w cig-
gu wiekdw; nie jest ono bezposrednim owocem zadnej kultury, lecz przekazywane
jest zawsze za pomoca dialogu apostolskiego, ktory z koniecznosci wlacza si¢ w
jaki$ dialog kulturowy. Z drugiej strony nalezy stwierdzi¢, ze moc Ewangelii jest
taka, iz przeksztalca i odradza. Nie nalezy si¢ dziwi¢, Ze przenikajac jakas kulturg,
przeksztalca w niej wiele elementéw. Nie byloby katechezy, gdyby Ewangelia
zmieniata si¢ w zetknigciu z kultura. Jesli si¢ to zaniedba poprzez zapomnienie,
spowoduje si¢ »zniweczenie Chrystusowego Krzyza«, jak to bardzo znamiennymi
stowy okresla sw. Pawel” (EN 53).

Wychowanie w duchu prewencyjnym otwiera wychowanka na chrzescijan-
ska kulture, ukazujac mozliwo$¢ tworzenia nowych jej wartosci>. Wymaga
to jednak uprzedniego uformowania ,,nowych” ludzi, ktoérzy byliby zdolni podjaé¢
si¢ tego zadania. Podkresla si¢ wiec w tym wzglgdzie formowanie postawy tole-
rancji, szacunku, respektowania wolno$ci sumienia, umiejetnosci dialogu itp. (zob.
KGS 362-365, KG XXI 101, 115).

2 por. Pawel VI, Przemowienie do czlonkéw Kapituly Generalnej 21 w dniu 26 1 1978 .,
[w:] KG XXI 477; E. Vigan, Dar forza ai fratelli, ,,Atti del Consiglio Superiore...”, 61, 1980,
nr 295, s. 26-27; tenze, List okdlny, tamze, 69, 1979, nr 293, s. 3-12.

3 por. J. Gevaert, Evangelizzazione e catechesi, [w:] Progettare educazione..., s. 200-202.

% Zob. E. Viganii, dz. cyt., s. 27-29.
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Biorac pod uwage zlozone problemy wspotczesnego zycia, w wychowaniu
prewencyjnym nie chce zaniedbac si¢ ksztaltowania krytycznej postawy wycho-
wanka wobec rozmaitych rozpowszechnionych ideologii (zob. KG XXI 104). Jest
to o tyle wazne, ze wspolczesny cztowiek — szczegolnie mtody — nie zawsze jest
zdolny do wilasciwych rozroznien ktamstwa od prawdy, zawartych w gloszonych
deklaracjach. Sugestywnos$¢ propagandy, wzmacniana sitg srodkéw spotecznego
przekazu, wprowadza chaos i zamieszanie w systemie powszechnie uznawanych
wartosci i sprawia czesto zachwianie si¢ w postawie chrzedcijanskiej mtodego
czlowieka, a swoisty relatywizm w dziedzinie postaw moralnych, ktéremu w duzej
mierze ulega, utrudnia mu jasne i prawdziwe wartosciowanie zjawisk.

We wspdlczesnej koncepcji systemu prewencyjnego z naciskiem podkresla
si¢, ze wychowanie jest procesem angazujacym zarowno wychowawce, jak 1 wy-
chowanka. Czerpiac z tradycji ks. Bosko nauke w tym wzgledzie, pragnie si¢ go
ubogaci¢ dzisiejszymi tre$ciami ewangelizacyjno-katechetycznymi, domagajac si¢
by wychowawca salezjanski ewangelizowal, nie tylko bedac wsrod mlodziezy, ale
takze z nig 1 poprzez nig (zob. KG XXI 96). Stawia si¢ wigc wychowankowi wy-
magania apostolskiego angazowania si¢, nie tylko w ramach srodowiska zamknig-
tego, lecz wérod swoich kolegdw 1 przyjaciol, catego otoczenia i Kosciota (zob. tam-
ze 102). Proponuje mu si¢ wigc uczestnictwo w stowarzyszeniach, takze religijnych,
w celu rozwinigcia wiasnej tozsamosci, odkrycia powotania, ale takze uczy metody
pracy apostolskiej, zdoInej zaspokoi¢ jego potrzebe tworczoscei i pomystowosci ™.

Tak zarysowany ksztalt systemu prewencyjnego w kontekscie tresci kateche-
tyczno-ewangelizacyjnych zawiera w sobie liczne wskazania, odnoszace si¢ do
osobistego rozwoju wychowanka. Opierajac si¢ na tradycji ks. Bosko i idgc za
wskazaniami Kosciota, zawartymi szczegdlnie w Konstytucji duszpasterskiej o
Kosciele w swiecie wspétczesnym (KDK 12-17, 25, 27) oraz w deklaracji O wy-
chowaniu chrzescijanskim (DWCH 1) proponuje si¢ ujecie wychowania cztowieka
w trzech wymiarach: osobowosciowym, spotecznym i religijnym. W zakresie for-
mowania osobowos$ci zwraca si¢ uwage na stopniowe dojrzewanie do wolnosci,
odnoszonej do wspoltodpowiedzialnoSci za sprawy osobiste 1 spoteczne, wlasciwg
hierarchi¢ warto$ci, umiejetnos¢ pozytywnego i pogodnego kontaktu z ludzmi oraz
opanowywanie wewnetrznych konfliktow 1 napigé. Wiasciwie rozwinigta osobo-
wos$¢ wymaga akceptacji chrzescijanskiej czystosci, pomagajacej w prawidlowym
wychowaniu do mitosci (zob. KGS 297)%.

Odnosnie do spraw spotecznych, wychowanie w duchu prewencyjnym zmie-
rza do tego, aby wychowanek miat serce i ducha otwartego na potrzeby drugich
(zob. tamze), zdobyt umiejetnos¢ dialogu, umozliwiajagcg mu konstruktywne wej-
scie w zycie spotecznosci ludzkiej. Objawiac si¢ to powinno w jego zaangazowa-

% Zob. E.Vi gann, List okolny, ,,Atti del Consiglio Superiore...”, 60, 1979, nr 294, s. 3-17.
% por. G. Nanni, Educazione alla liberta responsabile, [w:] Progettare educazione...,
s. 91-120.
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niu na rzecz sprawiedliwosci spotecznej i wewngtrznej solidarnosci z ubogimi (KG
XX190)°".

Ksztaltowanie postawy religijnej w wychowaniu zaktada czerpanie z tajemni-
cy Chrystusa i zmierza do uformowania dojrzatej wiary, nacechowanej nadprzyro-
dzong nadzieja i optymizmem, odkrywaniem i ukochaniem Kosciota, jako skutecz-
nego znaku jednosci i stuzby Bogu i ludziom. Mlody czlowiek przezywa w nim rok
liturgiczny, ,.ktory odmierza rytm zycia wspdlnoty miodziezowej, wskazujac droge
wzrostu duchowego” (KG XXI 93, zob. takze KGS 323-324, 371). Droga ta wie-
dzie poprzez praktyke autentycznej modlitwy, partycypacje w zyciu sakramental-
nym, wierno$¢ nauce Kosciota i odkrywanie tych form poboznos$ci, ktore najbar-
dziej ksztattuja jego mitos¢ do Chrystusa, mobilizujac do Zycia wiara na co dzien™®,

Wazne miejsce w formacji religijnej odgrywa katecheza, gdyz dzigki niej
miodziez lepiej rozumie koniecznos¢ integracji gtoszonych prawd z praktyka zycia
chrzescijanskiego, potrafi dostrzec zwiazek, jak mowi kapituta, , liturgii euchary-
stycznej z liturgig zycia, wyzwolenie od zta, o ktore prosimy w modlitwie z wy-
zwoleniem urzeczywistniajacym si¢ w spoteczenstwie; liturgicznego gestu pokoju
z prawdziwym pokojem, niesionym wszedzie, gdzie zyje cztowiek” (KG XXI 93).
Taka katecheza potrzebuje nowego jezyka®™, aby przedstawi¢ wiare w sposob
wspotczesny, odrzucajac formy mato zrozumiale, pochodzace z okreséw obcych
naszej rzeczywisto$ci. Nowy jezyk, jak podkreslaja dokumenty katechetyczne, ma
by¢ komunikatywny, odpowiadajacy dzisiejszej mentalnosci oraz oddajacy rze-
czywiscie problemy bliskie kazdej ludzkiej wspolnocie. Stad wazne jest dla wy-
chowawcy salezjanskiego polecenie Ogolnego Dyrektorium Katechetycznego, aby
»pyta¢ katechizowanych [...] jak rozumieja dang prawde chrzescijanska i jakimi
stowami mogliby ja wyrazi¢” (DCG 75). Mlodziez ma swoj whasny styl porozu-
miewania si¢, dlatego Ewangelia powinna by¢ tak przekazywana, aby dla mtodych
stata si¢ zrodtem wartosci i dzielenia si¢ nimi. Stad wychowanie w duchu prewen-
cyjnym powinno zaktadaé odnowione studium teologii i Pisma Swigtego, aby
nowy jezyk byt w pelnej zgodzie ze stowami i myslg Chrystusa, szanowat Nauczy-
cielski Urzad Kosciola i tradycje, i byt zarazem otwarty na dziatanie Ducha Swig-
tego (zob. KGS 292).

Podstawowym miejscem katechezy i ewangelizacji w salezjanskim duszpa-
sterstwie prewencyjnym jest parafia, oratorium, szkota, internat, kolegium itp. Jesli
chodzi o parafie, to jako miejsce pracy duszpastersko-wychowawczej zostata
uznana dopiero od niedawna, a $cisle od uchwat Kapituly Generalnej Specjalne;j

S por. L. Calonghi, Il sistema preventivo di Don Bosco nella scuola, [w:] Il sistema udeca-
tivo di Don Bosco tra la pedagogia antica e nuova, Torino 1974, 5.170-208; R. Tonelli, Il si-
stema educativo di Don Bosco nelle associazioni e nei centri giovanili, [w:] tamze, s. 248—278.

%8 Zoh. E. Vigan, La nostra fedelt# al Successore di Pietro, ,,Atti del Consiglio Superiore...”,
66, 1985, nr 315, s. 3-33; tenze, Maria rinnova la famiglia salesiana di Don Bosco, Roma 1978.

% 7Zob. H. Halfbas, Linguaggio ed esperienza nell’insegnamento della religione, Brescia
1970.
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(KGS 28-30, 65, 387). Wczesniej traktowana byta jako sprawa wyjatkowa, gdyz
$w. Jan Bosko polecat, aby zgromadzenie, koncentrujac si¢ na pracy pedagogicznej
w strukturach typu szkota, internat, kolegium itp., parafii raczej nie przyjmowato®.
Dopiero zmieniona sytuacja pastoralna w czasach bezposrednio nastgpujacych po
drugiej wojnie $wiatowej, zwigzana potem w duzej mierze z apelem Soboru Waty-
kanskiego II, aby w formach bardziej skutecznych i bezposrednich zaja¢ si¢ Ludem
Bozym oraz kryzysem szkot prywatnych, przyczynily si¢ do tego, ze salezjanie
dostrzegli w parafii sprzyjajace warunki do realizacji celow wilasciwych zgroma-
dzeniu, nawigzujac w ten sposob realne kontakty z mlodzieza uboga. Realnosc¢ ta
wyraza si¢ w lepszym poznaniu naturalnego srodowiska, w ktorym zyje miodziez
oraz znajomosci jej konkretnych probleméw zyciowych. Nie bez znaczenia jest tu
takze kontakt z jej rodzicami (KGS 40, KG XXI 135-142)®%,

Praca w salezjanskiej parafii, jakkolwiek obejmuje swoim zasiggiem wszyst-
kich wiernych, to jednak respektujac priorytet dziet, ktore z racji pierwotnego cha-
ryzmatu zgromadzenia nalezy uwzglednié, kieruje si¢ w sposob szczegbdlny w stro-
n¢ mtodziezy (zob. KGS 180, 402, 407 c, 412, 419; KG XXI 139). 21. Kapitula
Generalna zwrdcita uwage, ze dokonujaca si¢ w niej ewangelizacja winna zostaé
ubogacona wartoSciami wyptywajacymi z ducha prewencyjnego, a szczegdlnie
dobrocig w kontaktach z ludzmi, tworzeniem we wspoélnocie ducha rodzinnego,
réwnowaga, autentyczna radoscia (KG XXI 140, KGS 426 430) %,

Parafia salezjanska ma ponadto charakter ludowy, tzn. winno rozwijaé si¢ w
niej dziatalno$¢ przede wszystkim w zaludnionych dzielnicach wielkich miast oraz
w srodowisku ludzi biednych. Jej ludowo$¢ ma si¢ przede wszystkim wyraza¢ w
stylu pracy duszpasterzy i Swieckich, poprzez zblizanie si¢ do Iudu i otwieranie si¢
na jego ,,bole, zawody 1 nadzieje” (KG XXI 141, KGS 411) oraz w unikaniu za-
mknigcia si¢ do wybranych grup czy $srodowisk elitarnych (tamze). Ponadto ma
by¢ otwarta na problemy $wiata pracy. ,,Kaptani koadiutorzy [bracia zakonni —
K.M.] — poleca kapituta — powinni przede wszystkim w sposob poglebiony wstu-
chac si¢ w glos mas robotniczych i zapozna¢ si¢ z ich problemami, klopotami,
Oczekiwaniami i ich postawg w stosunku do Ko$ciota i wiary” (KGS 413 ).

Cele ewangelizacyjne w parafii salezjanskiej osiagane sg w duzej mierze po-
przez prace oratoryjng. Oratorium bowiem jest w niej specyficznym centrum,
wplywajgcym zasadniczo na organizacje pracy duszpastersko-wychowawczej,
koncentrujacej si¢ wokot probleméw wychowania mlodego pokolenia. Ono to sta-

8 7ob. Art. 8 Konstytucji i Regulaminéw z 1874 r., takze art. 6 Ustaw i regulaminéw, wyd.
polskie, Turyn 1907; A. Swida, Salezjariskie duszpasterstwo na ziemiach zachodnich i péinoc-
nych, [w:] 75 lat salezjanow w Polsce. Ksigga pamigtkowa, L6dz—Krakow 1974, s. 59; F. De-
sramaut, Lo scopo della societ/ nelle costituzioni salesiane, [w:] La missione dei salesiani..., s. 83-84;
tenze, Les constitutions salesiannes de 1966. Commentaire historique, t. 1, Roma 1969, 5.179-182.

81 70b. Konstytucje i Regulaminy Towarzystwa $w. Franciszka Salezego, L6dz 1972, art. 31.

82 7ob. E. Valentini, La Congregazione salesiana custode e assenrice del sistema preventivo
nella pedagogia e nella pastoralne della Chiesa d’oggi, [w:] La missione dei salesiani..., s. 121-131.
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nowi podstawowe kryterium odnowy i tozsamosci zgromadzenia w Kosciele ®.

Ze swej natury jest katolickie, czyli powszechne, otwarte dla wszystkich chtopcow,
szczegolnie tych, ktérzy sg ubodzy, bardziej opuszczeni i mniej wyksztatceni

(KGS 215). Przyjmuje forme ,,otwartych drzwi”, dla tych ktorzy pragna przycho-
dzi¢, aby nie tylko przyjemnie spedzi¢ wolny czas, ale wejs¢ z pozytkiem w cala
atmosfere wychowawcza istniejacych tam grup, zrzeszen i zycia kulturalnego®.
Rozwijane przez salezjanow ma wykazywac wewnetrzng plastyczno$¢é w otwarciu
si¢ na potrzeby mlodziezy.

Obecnie oratorium salezjanskie odznacza si¢ réznorodnoscig form organiza-
cyjnych, a cechuje je: ,,istnienie w nich licznych grup dzieci i mlodziezy [...] zor-
ganizowanych w r6zny sposob i posiadajacych wiasng dziatalnosc; rozny stopien
dojrzatosci ludzkochrzescijanskiej jego cztonkow i zaangazowanie zardwno jedno-
stek, jak i grup, jak rowniez wielka rozpigtos¢ ich udziatu w dziatalnoSci i zyciu
oratorium; wielka roznorodno$¢ rozwijanej dziatalnosci, m.in. w zakresie spgdza-
nia wolnego czasu; atmosfera spontanicznosci i duch rodzinny, w ktorym salezja-
nie, ich wspotpracownicy i chtopcy, wspdlnie wszystko przezywajac, wytwarzaja
wérdd siebie poczucie zaufania i przynaleznosci” (KGS 376, 379)%, otwarcie sig
ma ,;mas¢”, ale z uwzglgdnieniem osoby i grupy: ,.stopniowa formacja calej
wspolnoty mtodziezowej poprzez pedagogi¢ dni Swigtecznych, katecheza okolicz-
no$ciowa i systematyczna” (KG XXI 124)%,

Nowym problemem, ktory pojawit si¢ w dziatalno$ci salezjanskiej jest obec-
nos$¢ dziewczat w oratorium. Dokumenty salezjanskie wypowiedziaty si¢ negatyw-
nie, jezeli chodzi o stworzenie oratorium mieszanego (KG XXI 125), natomiast
dopuszczaja obecnos¢ dziewczat w tzw. salezjanskich osrodkach mtodziezowych
(tamze), co nie wydaje si¢ by¢ jasnym i precyzyjnym postawieniem kwestii, gdyz
zar6wno w praktyce jest to czesto niewykonalne, jak 1 w teorii nie doszto do usta-
lenia doktadnego i jasnego kryterium, co ostatecznie rozumie¢ przez oratorium, a
co przez oSrodek mtodziezowy. Racjg podstawowa jednak za obecno$cig dziewczat
jest ,,odpowiedz na wymogi pedagogiczne, ktore kazg traktowaé mtodzienca, obra-
cajgcego si¢ w swoim $wiecie w calej jego zlozonosci, aby mu dopomde w jego
pelnym rozwoju” (KGS 355, KG XXI 125). Zwracajg przy tym uwage na to, aby
wychowawca swiadomy byt wyplywajacej stad odpowiedzialnosci (KG XXI 125).

Dokumenty podaja takze pewne normy metodyczne, ktorych oratorium i osro-
dek mtodziezowy powinny przestrzegaé, aby przedstawi¢ miodziezy propozycje

83 Zob. Costituzioni della Societ’* di san Francesco di Sales, Roma 1984, art. 40; KG XXI 127; E.
Vigann, Don Bosco’88, ,,Atti del Consiglio Generale...”, 66, 1985, nr 313, s. 3-17; V. Recchia,
Attualit/ dell’Oratorio Salesiano, [w:] Il circolo giovanile salesiano, Torino 1963, s. 131-147.

64 Zob. V. Peri, Uno sport per crescere, [W:] Ragazzi all’oratorio, red. U. De Vanna, t. 2,
Torino 1981, s. 82—-89.

8 Zob. Ragazzi all’oratorio, t. 1, Riflessioni e prospettive pastorali, red. U. De Vanna, Torino
1981, s. 81-104.

% 7Zob. U. De Vanna, La dialettica massa-gruppi, [w:] Ragazzi all "oratorio, t. 2, s. 51-63;
tenze, Catechesi a tempo pieno, tamze, s. 14-31.
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integralnego wychowania chrzescijanskiego. Wymienia si¢ m.in. podzial na grupy,
ktérym nalezy nada¢ charakter formacyjny i apostolski oraz rozwija¢ w nich wy-
razne wychowanie do wiary; formowanie wspolnoty wychowawczej, z czynnym i
odpowiedzialnym udziatem mtodziezy, wspotpracownikoéw $wieckich, zwtaszcza
rodzicow, 1 salezjanéw w roli animatorow; hierarchizacje réznych form dziatalno-
sci, przy jednoczesnym uwzglednieniu spontanicznego zainteresowania si¢ w za-
kresie potrzeb mtodziezy co do tworczosci i wykorzystania wolnego czasu. Wcho-
dzi tu w gr¢ rowniez zaangazowanie mtodziezy w dziatalno$¢ apostolska i spotecz-
ng na rzecz srodowiska i miejsca, dyktowane przez ideaty chrzescijanskie; Swia-
domy wysitek w kierunku otwarcia si¢, i to w duchu misyjnym, na dialog z inng
mlodzieza, zwlaszcza ta, ktora stoi z daleka (KG XXI 126)°. Dokumenty ponadto
zwracajg uwage, ze ,,motorem tej calej pracy musi by¢ salezjanin” (tamze), ktory
stosujgc metode ,,dobrego Pasterza” jest ewangelizatorem mtodziezy, zyje dla niej i
z nig, bedac znakiem mitosci Boga” (tamze).

Kwestia, na ktora nalezy zwréci¢ uwagg jest obecnos¢ wspotpracownikow
swieckich w wychowaniu salezjanskim. Dotychczasowa forma wychowania za-
mknigtego (szkota, bursa, internat) ograniczata raczej ich udzial, zostawiajac sale-
zjanom calg odpowiedzialnos¢. Tymczasem Sobor Watykanski II, a takze wspot-
czesna pedagogika i psychologia, zwracaja szczegolng uwage na podstawowe zna-
czenie rodziny w wychowaniu. Stad znajdujemy w dokumentach kapitulnych
stwierdzenie, ze rodzina jest jednym z czynnikdéw nie tylko uzupehiajacych, ale
normujgcych wychowanie mtodego cztowieka (KGS 356).

Wydaje si¢ takze aktualne i wazne podkreslenie potrzeby innych wspol-
pracownikoéw §wieckich w wychowaniu. Dokumenty przyznaja pomocnikom sale-
zjanskim (wspotpracownikom, z jez. wiloskiego ccoperatori) i bylym wycho-
wankom ,.specyficzna role wychowawcza” (KG XXI 72)%, ktora jednak rozni sie
od pracy salezjanow-zakonnikéw, ale jest z nia zintegrowana (tamze)®. Jej za$
specyficzno$¢ wyptywa ze $wieckiego charakteru ich powotania, co takze jest
,,8Zczegolnym bogactwem charyzmatu $w. Jana Bosko” (KGS 15 1), Wydaje sig, ze
ich wlasciwe 1 potrzebne miegjsce, jako wychowawcdow i animatoréw, znajduje si¢
w oratorium-centrum (o$rodku) mtodziezowym. Mogg wprowadzi¢ wiele dobrej
atmosfery, zaczerpnietej z ducha rodzinnego, a takze ubogaci¢ go wlasnymi do-
$wiadczeniami. Taka dziatalno$¢ pomocnikow (wspotpracownikoéw) i bytych wy-
chowankow salezjanskich jest kierowana wskazaniami Soboru odno$nie do roli

87 Zob. L. Longoni, L oratorio e il suo piano formativo, [W:] Ragazzi all 'oratorio..., t. 1,
s. 13-37; R. Tonelli, Un progetto di educazione apeno alla fede, [w:] tamze, s. 38-54; ten ze,
Sigruficato ecclesiale dell ’oratorio-centro giovanile, [w:] tamze, s.107-124.

%8 Zob. A. Calero, La vocazione del salesiano cooperatore implica delle esigenze evangeliche
particolari? [w:] Il cooperatore nella societ/ contemporanea, Torino 1975, s. 301-314.

8 zob. T. Martelli, La missione dei cooperatori tra i giovani, [w:] | cooperatori salesiani.
Atti e documenti del secondo Congresso mondiale, Roma 1985, s. 115-129; J. Thibaut,
I cooperatori salesiani nella Chiesa, [w:] tamze, s. 57-65; M. Gamberucci, Impegno apostoli-
co, [w:] tamze, s. 66—77.
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laikatu w Kosciele, wyznaczajac konkretng forme apostolatu mtodziezowego i
wplyw na wychowanie chrzeécijanskie mtodego pokolenia. Taka dziatalno$¢ jest
takze realizacja wskazan statutowych wspotpracownikow salezjanskich .

Sommario

Nuovo sguardo verso il sistema preventivo di san Giovanni Bosco viene datato dal Concilio
Vaticano Il. Vaticano Il ha chiamato gli istituti religiosi di ritornando alle fonti evangelici e allo
spirito originario adattarsi alle circostanze variabili dell’epoca, e prendere la parte attiva nella vita
della Chiesa. Prendendo in considerazione questi suggerimenti i salesiani hanno fatto un’analisi
critica della sua missione durante la seduta del 20 Capitolo Generale, chiamato ,,speciale”
(10 V1 1971-5 1 1972) e durante capitolo seguente svoltosi nel 1978. Le vie del rinnovo del siste-
ma preventivo sono state orientate verso piu’ radicale interessamento della gioventu’ povera ed
abbandonata in ragione del nuovo fenomeno della miseria e della mancanza del rispetto verso la
dignita’ della persona umana e verso dare un valore piu’ grande alla dimensione catechetico-
evangelizzatrice. Questo ha permesso ai salesiani di occuparsi dei problemi piu’ concreti del mon-
do giovanile che esige una particolare cura e dei dediti educatori.

7 7ob. Nuovo Regolamento dei Cooperatori Salesiani, Roma 1974, [w:] Il cooperatore nella
societa..., s. 373-386; G. Bosco, Cooperatori salesiani ossia un modo pratico per giovare al
buon coslume, [w:] tamze, s. 369-373; A. Van Luyn, La missione del Cooperatore nella Chiesa
e nella societa contemporanea, [w:] tamze, s. 181-216; M. Midali, Il posto dei Cooperatori
nella Famiglia salesiana secondo il Nuovo Regolamento, [w:] tamze, s. 253-297.
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WYCHOWANIE DZIECKA W RODZINIE DO SWIETOWANIA

UWAGI WSTEPNE

Swigtowanie nie musi samo z siebie wyrazaé okreslonych tresci. Znaczenie
nadaje mu dopiero $wictujacy cztowiek, odkrywajacy caty wachlarz odcieni, od
postrzegania go jako okazji do odpoczynku, po cheé uroczystego stanigcia w obec-
no$ci Boga. Odnajduje on wtedy w $wigcie, u najglgbszego nurtu, symboliczne
przedstawienie tego, co nadaje codziennosci sens. Dlatego ,,obchodzone w powa-
dze $§wigto przynosi ze sobg zawsze doswiadczenie autentycznosci, radosci i czto-
wieczenstwa, do czego pdzniej nawigzg wszystkie doswiadczenia ducha powsze-
dniego [...]. Dotyczy to rowniez doswiadczen granicznych codziennego zycia:
skofczonosci, $mierci oraz twardosci i przemijalno$ci egzystencji.

1. SWIETOWANIE MIEDZY AKCJA I KONTEMPLACJIA

Niezaleznie od okazji stojacych u podstaw, §wietowanie (na ptaszczyznie ra-
czej indywidualnej) stwarza mozliwo$¢ potwierdzenia swojej wolnosci oraz wa-
runkuje (na plaszczyznie bardziej spotecznej) sam fakt budowania wspolnoty.
Dzigki za$ przeniesieniu poza powszednio$¢ kwestionuje ono realizowane na co-
dzien ideaty, konfrontujac je z celami ostatecznymi. Sktania takze do refleksji nad
istnieniem 1 rzeczywistoscig ozywiang codziennie hamletowskim pytaniem:
»czymze jest czlowiek, jezeli w jego Zyciu glowng warto$cig 1 treécig jest tylko sen
i trawienie?”? Poza tym troska o chleb powszedni, godziny pracy rozciagnicte na
lata, rozczarowania z pozornych osiagni¢¢ i krzyze przegranych, jezeli si¢ dla nich
nie znajdzie przeciwwagi w $wigcie 1 radosci, prowadza do przecigzenia. Kto$ po-
wiedzial, ze tam gdzie zamiera $piew i stycha¢ tylko tykanie kalkulatorow, musi

1B. Casper, Alltagserfahrung und Frommigkeit, [w:] Enzyklopddische Bibliothek in 30 Te-
ilbdnden, red. F. Bockle, F-K. Kaufmann, K. Rahner, B. Welte in Verbindung mit R. Scherrer,
Freiburg—Basel-Wien 1980, t. 25, s. 62-63.

2W.Shakespeare, Hamlet ksigze Danii, tum. Baranczak, Poznan 1990, s. 143.
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nastapi¢ koniec $wiata®. Z drugiej jednak strony, trzeba pamigtaé, ze sa ,,na ziemi
ludzie, ktorzy nie maja okazji uczestniczy¢ w obchodzie §wigta, ludzie zrozpacze-
ni, udrgczeni, umierajacy, gtodni i znajdujacy si¢ w zatobie. Dlatego kazde swigto
pelne dzigkczynnych $piewdw Alleluja, zawsze powinno konczy¢ si¢ ciszg, pod-
czas ktorej powierza si¢ Bogu tych wszystkich, ktérzy nie $wictuja™*.

Nawigzujac do idei biblijnych, powiedzie¢ mozna, ze $§wigto ma zapewnic
»duchowo$¢ wyjscia”. Chodzi o to, aby dbajac o $rodki, nie zapomnie¢ o celach.
Wage zagrozenia przedstawia fakt biblijnego opuszczenia kraju niewoli przez
pewng liczbg ludzi przecigzonych nadmiarem zabieranych ze soba rzeczy: duzej
liczby przedmiotéw srebrnych, ztotych, szat (Wj 12, 35), owiec, wotdw, a nawet
ciasta (38-39), zapominajgcych o czasie eliminowania przerostow wtedy, kiedy
odczuwane przywigzanie uniemozliwi decyzj¢ o kolejnym ruszeniu naprzod.
Ludzie tego typu nie tylko hamujg postep (poniewaz ich uwaga jest skoncentrowa-
na w cato$ci na obronie posiadanych zdobyczy), ale réwniez, reprezentujac ducha
niewoli, paralizujg tworcze inicjatywy. ,,Egipcjanie tedy Scigali ich i dopedzili ob-
ozujacych nad morzem [...]. A gdy si¢ zblizal faraon [...]. Rzekli do Mojzesza:
»Czyz brakowato grobow w Egipcie, Zze nas tu przyprowadzite$, abySmy pomarli
na pustyni? Co6z za ustuge wyswiadczyle§ nam przez to, ze wyprowadziles nas z
Egiptu? Czyz nie mowilismy ci wyraznie w Egipcie: Zostaw nas w spokoju, chce-
my stuzy¢ Egipcjanom. Lepiej nam bowiem byto stuzy¢ im, niz umiera¢ na tej pu-
styni«”. (Wj 14, 8-12)

Natomiast ducha wyzwolenia zdaje si¢ reprezentowac¢ Miriam, siostra Mojze-
sza 1 Aarona, ktéra wbrew ,,ludziom rozsadnym” zabrata z artykutami pierwszej
potrzeby (jakimi na pustyni sg chleb i woda) takze bebenki. Dzigki nim wiasnie w
chwilach melancholii i przygngbienia zamieni¢c mozna bylo smutek na $piew i
wciggnac zalamanych w rytm tanecznych plasow (Wj 15, 20). Umiejetno$¢ powro-
tu do rzeczy najpotrzebniejszych staneta tutaj u podstaw przejécia od trudow zycia
do wdziecznosci Bogu: ,,Spiewajmy piesn chwaty na cze§¢ Jahwe, ktory swa pote-
ge okazal” (Wj 15, 21).

Rado$¢ w jej karykature zamieniajg tylko glupcy i grzesznicy. Syrach powia-
da, ze ,,glupi przy smiechu podnosi glos” (21, 20) oraz ze ,,opowiadanie ghupich
budzi odrazg”, gdyz ,,u$miech ich ptynie z grzesznej przyjemnosci” (27, 13).
Szczgécie ich stanowi zaprzeczenie tej madrosci, ktora jest przyjaciotka Boga;
»igrajac na kregu ziemi, znajdujac rado$¢ przy synach ludzkich” (Prz 8, 22-31).

Uczestnictwo w $wigtecznej podniostosci jest wiec przezywanym stanem, a
nie sprawg pojedynczych aktow. Stad relatywnos¢ znaczen pojedynczych epizo-
dow, ktore wlasciwych tre§ci nabieraja dopiero w funkcji catosci. W tym wilasnie
kontekscie rozumieé trzeba przekazywany przez Jezusa w czasie eucharystycznej
mowy testament: ,,Zaprawde, zaprawdg, mowig¢ wam: Wy bedziecie ptakaé i za-

3 A.Pronzato, Rozwazania na piasku, Poznan 1986, s. 85.
*J.Vanier, Wspélnota miejscem radosci i przebaczenia, Paryz 1985, s. 270.
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lobnie zawodzi¢, a §wiat si¢ bedzie weselit. Wy bedziecie si¢ smuci¢, ale smutek
wasz zamieni si¢ w rados¢. Kobieta, gdy rodzi, doznaje smutku, bo przyszta jej
godzina. Jednak gdy urodzi dziecig, juz nie pamieta o bolu z powodu radosci, ze si¢
czlowiek narodzil na §wiat. Takze i wy teraz doznajecie smutku. Znowu jednak
was zobacze 1 rozraduje si¢ serce wasze, a radosci waszej nikt wam nie potrafi
odebra¢ (J 16, 20-22). Uzupetnieniem tego sa stowa z modlitwy arcykaptanskiej:
,Ale teraz ide do Ciebie i tak mowie, bedac jeszcze na swiecie, aby moja radosé
mieli w sobie w calej petni” (J 17, 13).

Rados¢ wigc ludzka osiaga autentyzm tylko w harmonii z radoscia Boga, tak
jak ludzki $miech swoja prawde znajduje w pokrewienstwie z u§miechem Boga,
ktory $mieje si¢ ,,$miechem pokoju, pewnosci i pogody. Smiechem, ktory unosi sie
ponad mrocznymi zawitoéciami historii okrutnej i krwawej, szalonej i wulgarnej”>.

W chrzescijanstwie ostatecznym motywem i trescig $wigtowania jest zmar-
twychwstanie Chrystusa. Dzigki niemu przesztos¢ wigze si¢ z przysztoscia, a
wspomnienie z nadzieja. Krzyz staje si¢ miejscem odrodzenia $wiata, ktory ,,az
dotad jeczy i wzdycha w bolach rodzenia” (Rz 8, 22), oczekujac na catkowite wy-
zwolenie. Stad ucieczka od prostego optakiwania cierpienia Chrystusa, czy nawet
przypisywania mu osiggni¢tych skutkow bez radosci. U podstaw wiary bowiem
Jego Kosciota lezy to, ze ,.koniec $wiata nie oznacza zwyklego zakonczenia ludz-
kiej historii”, lecz stanowi wejscie w ,,niekonczacy sie dzigkczynny $piew [...] tan-
czacego 1 zroznicowanego kregu zbawionych”, gdyz ,,zakonczona historia ciala i
duszy, natury i cztowieka znajdzie swoje wykonczenie w okazanej chwale Boga™®.
Dlatego §wietowanie chrzescijanskie w swoim rysie najglgbszym nie ma charakte-
ru biernego, lecz jest rodzajem zaczerpniecia kontemplacyjnego oddechu przed
przejsciem do nowego wysitku, aby caly otaczajgcy $wiat w sposdb mozliwie naj-
lepszy przygotowac na przyjscie Pana w chwale.

2. POSLANIE WYCHOWAWCZE SWIETA

Do istoty wigc $wigta chrzescijanskiego nalezy $wigtowanie rzeczywistosci,
ktore sie jeszcze nie dopehnily. Ow rys nadziei sprawia, ze dziecko z latwoscia
dociera do jego serca nawet wtedy, gdy nie zna zawartych w nim tresci. Lezy to
bowiem na linii zdolnosci dziecka reagowania radoscia na spodziewane wydarze-
nia. Ale réwniez w przypadku pojawiajacych si¢ trudnosci probuje je pokonywac
razem, a $wigto daje mozliwo$¢ wigzania ich niejako w calosci.

Obecny w $wigcie rys nadziei wchodzi takze w pokrewienstwo z dziecigca po-
trzeba bezpieczenstwa zapewniang mu przez rodzicow i $ciany mieszkania oddzie-
lajace od wszystkiego, co ma miano domu rodzinnego nie zastuguje. W wymiarze

SK.Rahner, cyt. za A. Pronzato, Niewygodne ewangelie, Poznan 1990, s. 232.
6J.Moltmann, La fete liberatrice, ,,Concilium”, 1974, nr 92, s. 78.
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czasowym wydarzenia wzrastajace ponad codzienno$¢, §wiateczne, wyznaczaja
rodzaj stalych punktow odniesienia przebywanej drogi. Dla dziecka czas jest ocea-
nem z wiasnymi przyptywami i odptywami. Postawione duchowe przegrody chro-
nig je wiec przed porwaniem sitg oddziatujacego pradu, stwarzajac poczucie bez-
pieczenstwa, podobne by¢ moze do tego, jakie mu dajg drabinki t6zeczka oddziela-
jace od groznej jeszcze przestrzeni pokoju’. Na plaszczyznie za$ duchowej uczy
si¢ ono wchodzi¢ w rzeczywisto$¢, gdzie godziny mierzy si¢ innym zegarem niz w
dniu powszednim, poniewaz zetknigcie si¢ z tamtym rodzajem czasu daje uczest-
nictwo w wiecznosci®.

Do najbardziej istotnych cech $§wigta nalezy jego wymiar spoteczny, tak dalece,
ze bez poczucia wspolnoty znaczenie uroczystosci nie wykracza u $wigtujacego poza
rangg anonimowej daty w kalendarzu. Dziecko wyczuwa to w sposdb szczeg6lny,
gdyz dla niego nawet dzien powszedni nabiera uroczystego charakteru, jezeli jest
okazja do podkreslenia zwigzku uczuciowego z najblizszymi. Stad swieto na zasadzie
przezycia, a nie zimna logika dyktowanych wyjasnien, wskazuje na wymiar mistycz-
ny odniesien migdzyludzkich, az do glebi zawartej w zapowiedzi Chrystusa o szcze-
golnej swojej obecnosci wsrod ucznidw zbierajacych sie w Jego imig.

Wrazliwos¢ dziecka na wspdlnote wynika takze z faktu, ze dla niego komunia
chrzesécijanska nie jest jedynie celem do osiggniecia, lecz rzeczywistym doswiad-
czeniem. Odczuwana bowiem na codzien zalezno$¢ kaze mu wiele razy w ciggu
dnia odkrywa¢ punkty przecigcia pomigedzy autentyzmem oddawanej czci Bogu i
budowang wsrdd ludzi jednoscig. Dlatego nie jest ono w stanie, jak si¢ wydaje,
zajaé pozycji wobec $wieta na podstawie jakoSci niesionego przez nie postania,
lecz ,,skonsumowanie” zawartych w nim tresci warunkuje bardziej mozliwo$¢ ko-
munikacji z innymi®.

Koniecznos¢ wyjscia ku drugim znaczy $wigto juz jakby w zarodku misja po-
koju. Interpretujgca je teologia z postawy otwarcia na pojednanie uczyni nawet
warunek uczciwego stani¢cia przed Bogiem. Ale aspekt pokoju nie tylko jest wia-
czonym w $wietowanie postulatem. Swigto pokoj realizuje, nadaje mu tres¢ du-
chowa i psychiczng. Wprawdzie pierwszy wymiar nie zawsze da si¢ sprawdzic¢, ale
obecno$¢ drugiego w wygaszaniu konfliktowych nastawien zdaje si¢ ulega¢ wat-
pliwosci. Potwierdzajg to wyraznie wyniki badan: ,,Podniosto$¢ Swieta powoduje
sama z siebie rozluznienie w sitach popedowych moralnie zakazanych, tzn. agresji,
a takze tworzy klimat tolerancji, ktorej dziecko jest nie tylko odbiorca, ale i auto-
rem. W $wiecie ono samo staje si¢ tolerancyjne, akceptuje tatwo drugiego takim,
jaki jest”™®. Powyzsza konstatacja lezy na przedtuzeniu innego stwierdzenia, ze

"D. Betz, Das Kind auf dem Weg zum Heil. Anregungen fiir ein gldubiges Leben mit Kin-
dern in ersten Jahrsiebend, Miinchen 1961, s. 36.

80. Betz, Fest und Ritual, [w:] Handbuch religioser Erziehung, red. W. Bocker,
H.-G. Heimbrock, E. Kerkhoff, Diisseldorf 1987, t. 1, s. 284.

°C.Schaub, Spiel und Fest, ,,Lebendige Seelsorge”, 1978, 29, s. 262.

N, Verl ynde, L’enfant et la fete, ,,Lumen Vitae”, 1963, 18, s. 438.
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swigto ,,zyje wlasnie z tego, ze w jego centrum stoi wydarzenie, ktére gromadzi
ludzi i legitymizuje to, ze zachowania sa inne niz w dniu powszednim” .

Fakt przynaleznos$ci $wicta bardziej do porzadku wydarzen niz do $wiata mysli,
narzuca pewne prawa w jego stawaniu si¢. Mozna zaprojektowac dzien swigteczny,
ale nie da si¢ zaprogramowac $wiatecznego nastroju, nawet zakltadajac, ze bytoby to
wolg jego uczestnikow. Tam kazdy musi wnies¢ swoj wkiad (wida¢ to najlepiej przy
$wigtach rodzinnych), bo w przeciwnym wypadku uroczysto$¢ spotkania szybko
utraci rangg wspotSwictowania i zamieni w pasozytujaca na swiecie ,,fete”, degradu-
jaca $wicto do roli okazji umozliwiajacych realizowanie zupetie mu obcych tresci ™.

Dlatego $wieto stawia przed jego uczestnikami wymog przygotowania ducho-
wego. Wprawdzie dla dziecka sama zapowiedz wydarzenia stanowi juz przedsmak
zwigzanych z nim radosci, a oczekiwanie ma istotny udziat w udaniu sie $wigta ™,
to jednak nie mozna dopatrywac si¢ tego samego u ludzi dorostych. Ich wktad w
swigteczng atmosfere odzwierciedla poziom przygotowania wewngtrznego. Stan
bowiem relacji z Bogiem warunkuje odniesienie do ludzi, tak jak sposob bycia z
ludzmi decyduje o jakosci stanigcia przed Bogiem. Réwnoczesnie tam najwyraz-
niej dostrzec mozna miejsca, gdzie Boza wszechmoc, siegajac w ludzka nedze,
otwiera w samym czlowieku przestrzen na objawienie swojej obecno$ci przyjmu-
jacej szczegdlnie w obramowaniu §wiatecznym oblicze zycia i radosci ™.

3. SWIETO I SWIETOWANIE W PRZEZYCIACH DZIECKA

Zanim dziecko pozna tyle pojec, aby zrozumie¢ tres¢ obchodzonych $wiat,
dojdzie najpierw do umiejetnosci swigtowania w sposob praktyczny. Dla niego
swigtem si¢ staje kazde radosne przezycie, jezeli otrzymato odpowiedni kontekst i
zostat okreslony cel $wigtowania. Dlatego $wigtu nie stawia wygoérowanych wa-
runkow wstepnych i wszystko wiasciwie moze mu postuzy¢ za okazje do swieto-
wania: ,,pierwszy $nieg, pierwszy skowronek, pierwszy tulipan [...], pierwsze tru-
skawki, pierwsze jablko na drzewie, zbieranie czeresni..., pierwszy zab, pierwsza
zawiazana kokardka, pierwszy powiedziany wierszyk, radosne wydarzenie, pomoc
mamie, pytanie skierowane do ojca”'*. Rowniez atmosfera charakteryzujaca $wie-
to odpowiada u dziecka innym kryteriom niz u cztowieka dorostego. Podniostos¢
nie przeszkadza tam spontanicznosci, a odswietnos$¢ nie ktoci si¢ z prostota. Stad
dziecigce $wigtowanie przeniknigte jest szalefistwem i hatasem, $§miechem i przy-

1. Krappmann, Symbole, Riten, Festlichkeit, [w:] Religionspidagogische Wochen im Bi-
stum Miinster, red. H. Dormeyer, J. Budde, Unveroffentliches Manuskript 1981, s. 19.

2 Tamze, s. 19.

¥ 0.Betz, dz. cyt., s. 283.

14J.Steiner, Wie wir Feste in der Familie feiern, , Lebendige Seelsorge”, 1989, 10, s. 269.

15 M. Leist, Erste Erfahrungen mit Gott. Erziehung des kleinund Vorschulkindes, Freiburg
im Breisgau 1972, s. 103.
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jemnoscia, krzykiem i swawolg. Zachowania nienaturalne, powaga i spoko6j z wy-
muszenia, postawy uroczyste demonstrowane nie tylko niczego $wigtu nie dodaja,
lecz wrecz je zubozaja *°.

Hatas jednak i swawola nie sg zwiastunami uroczystych przezy¢ same z siebie.
W kontekscie §wigta, stanowig one czgsciej skierowane do rodzicow wezwanie i
pytanie o ich wkiad. Jezeli bowiem nie przyczynia si¢ oni do uwewnetrznienia
Swiatecznego nastroju, to wytworzy si¢ pustka, ktdra radosne okrzyki okroi z ich
glebi 1 zamieni w zgietk. Wowczas takze stodycze i podarunki utracg swoje znacze-
nie, poniewaz bez reprezentowania stojacych poza nimi wartoci stang si¢ szybko
symbolem pozadania. Taki rodzaj odczu¢ przeniesiony w przysztos¢ odegra¢ moze
tylko rolg negatywna, tworzac zarzewie wydhuzajacych sie stanéw niepokoju™”’.

Dziecko chetnie bierze udziat w swigtowaniu i do pewnego przynajmniej cza-
su nie jest dla niego istotne, czy ma ono charakter religijny, rodzinny, okazjonalny
czy ma duzg czy matg wage. Wigcej znaczy fakt stworzenia atmosfery, ktora musi
znalez¢ odpowiednik w dzieciecych przezyciach, a tam wszystko taczy si¢ z przy-
szto$cig 1 musi by¢ przesigknigte nadzieja. Stad tez choinka, ktéra przybiera cha-
rakter drzewka-§wiatta, budzi rado§¢ sama przez si¢, bo si¢ staje symbolem na-
dziei. W nawigzaniu do takich przezy¢ dziecku tatwo znalez¢é odniesienie do rze-
czywistosci religijnych, bo sig¢ tutaj niemal narzucajg analogie do radosci zbawio-
nych przedstawionych przez $w. Jana pod obrazem Niebieskiego Jeruzalem maja-
cego chwale Boga, a ,,zrodlo jego $wiatla podobne do jaspisu o przejrzystosci
krysztalu” (Ap 21, 11). ,,Miastu nie trzeba stonica ni ksiezyca, by mu §wiecily, bo
chwata Boga je oswietlila, a jego lampa — Baranek” (Ap 21, 23).

Swigtowanie na religijny poziom wyprowadza liturgia, wiaczajac je w cykl
$wiagt upamietniajgcych najwazniejsze wydarzenia zbawcze. Wbudowane w rok
koscielny *® wskazujg one na uprzywilejowane miejsca i czasy spotkan ludzi z

18 Tamze, s. 103.

Y E. Plattner, Die Ersten Lebensjahre. Eine Hilfe im Umgang mit kleinen Kindern, Stutt-
gart 19722, s. 186.

18 Rok koscielny, czyli liturgiczny, jest wpisany w rok kalendarzowy i przypomina o najwaz-
niejszych wydarzeniach zwigzanych z Odkupieniem. Patrzac od strony chronologicznej, za pocza-
tek roku kos$cielnego trzeba uznaé pierwsza niedziele Adwentu (jest to najblizsza niedziela w oko-
licy 30 listopada), ktora rozpoczyna przygotowanie do uroczystosci Bozego Narodzenia. Przygo-
towanie to ma dwa aspekty: ma przypomnie¢ o pierwszym przyj$ciu Chrystusa oraz ozywi¢ nadzie-
j¢ na spotkanie juz definitywne z Synem Bozym, jakie dokona si¢ u konca czasow. Okres Bozego
Narodzenia koficzy Niedziela Chrztu Panskiego (pierwsza niedziela po 6 stycznia).

Drugi wielki okres wyznaczaja wydarzenia wielkanocne z czterdziestodniowym przygotowa-
niem zwanym Wielkim Postem. Zaczyna si¢ on Srodg Popielcowa. W Wielki Czwartek msza $wie-
ta upamigtniajaca Wieczerze¢ Panska rozpoczyna si¢ Triduum Paschalne (wielkanocne), w ktore
wchodzi jeszcze Wielki Piatek uobecniajacy Mgke Panska oraz Wielka Sobota stanowiaca szczyt
oczekiwania catego Kosciota na zmartwychwstanie Chrystusa. Dlatego obrzedy wielkosobotnie
rozpoczynaja si¢ po zapadnigciu zmroku, wprowadzajac niejako w Wielka Noc.
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Bogiem, znaczac niejako Zycie odniesieniem do wiecznosci. To oczywiscie nie
znaczy, ze dziecko uczy si¢ Swigtowac za pomocg swoistego teoretycznego kursu o
zawartych w $wiecie treSciach. Tutaj bowiem rowniez obowigzuje zasada, ze

u dziecka doswiadczenie, przynajmniej do pewnego etapu, wyprzedza rozumienie.
Na poglebienia przyjdzie czas pdzniej, a nawet mogg si¢ one dokona¢ w sposob
niezauwazalny, jakby na marginesie, kiedy tres¢ $wieta zostanie wyjasniona sa-
mym zachowaniem rodzicow lub wypowiadanymi niejako ubocznie, przy okazji
przezy¢, zdaniami. Dlatego rodzice wniosa tu niewiele, jezeli sami nie powigza
swojego zycia z liturgia.

Rok koscielny otwiera Adwent, okres symbolizujacy czas oczekiwania pogra-
zonej w zhu ludzkos$ci na Zbawiciela. Z tej racji charakterystyczng cecha Adwentu
jest nadzieja, ktdra przywotuje wprawdzie czynienie pokuty, lecz mniej na zasadzie
siggania w przeszto$¢, co raczej w otwarciu na przyszto§¢. Obrazowo rzecz ujmu-
jac, powiedzieliby$my, ze chodzi nie tyle o analiz¢ winy, co rado$¢ dostrzezenia
mozliwego wyjscia z przygniatajacej swoim ci¢zarem ciemnos$ci nocy, ktora zosta-
ta przetamana switem rodzacego si¢ dnia.

Aby prawdy te nie pozostaly w $wiadomosci dziecka sprawg jedynie teore-
tycznych kombinacji, lecz zeszty do poziomu doswiadczenia, trzeba im nada¢ for-
mg przezycia. Sposob przejscia zalezy oczywiscie od wrazliwosci i potrzeb rodzi-
ny, ale niemata role (nie tylko inspirujacg) moga tu odegra¢ juz w praktyke wpro-
wadzone wzory. Wérdd nich najbardziej bodaj wymowne sg spotkania przy positku
(najodpowiedniejsze warunki stwarzataby chyba kolacja), kiedy to (np. raz lub dwa
razy w tygodniu — éroda, niedziela) powraca si¢ do mroku oczekiwania, przebywa-
jac kilka chwil w ciemnosci (nalezy oczywiscie unika¢ wszelkich sztucznosci, dla-
tego nastroj powagi powinno przygotowaé kilka zdan wprowadzenia), a nastgpnie
przy zapalonej $wiecy odczytuje si¢ jeden z proroczych tekstow ze Starego Testa-
mentu zapowiadajacych przyjscie Mesjasza (Iz 2, 1-5; 63, 16b. 17. 19b; 64, 3-7;
35, 1-10; 61, 1-2a. 10-11; 45, 6b-8. 18. 21b-25; 54, 1-10, 7, 10-14; 11, 1-10; 25,
6-10a; 40, 1-5. 9-11; Jr 33, 14-16; Ba 5, 1-9; So 3, 14-18a; Lb 24, 2-7. 15-173;
Mi 5, 1-4a; Rdz 49, 2.8-10). Jednak atmosfere oczekiwania jakby na codzien naj-
skuteczniej uobecniajg adwentowe symbole. Mozna im nada¢ r6zng forme, od po-

Zmartwychwstanie jest tak radosnym wydarzeniem, ze liturgicznie obchodzi si¢ je jako jeden
dzien, ,,wielka niedziele”, przez 50 dni, z zakofczeniem w uroczystos¢ Zestania Ducha Swietego
(w czterdziestym dniu przypada §wigto Wniebowstapienia).

Czas oddzielajacy dwa wielkie okresy, Bozego Narodzenia (z przygotowujacym go Adwen-
tem) i Wielkanocy (z przygotowujacym go Wielkim Postem), czyli przestrzen od poniedziatku po
niedzieli po Objawieniu Panskim (Trzech Kréli) do wtorku przed Sroda Popielcows, oraz od po-
niedziatku po zestaniu Ducha Swietego, do soboty przed pierwsza niedziela Adwentu, nazywa sie
w liturgii Okresem Zwyklym. Nie obchodzi si¢ wowczas zadnej szczegdtowej tajemnicy Odkupie-
nia, lecz wszystkie tajemnice rozwazane sa jakby razem, w jednej catosci.

Na rok koscielny mozna wszakze spojrze¢ rowniez pod katem waznos$ci wydarzen dotyczacych
Zbawienia i wowczas jego osrodek stanowi¢ bedzie Wielkanoc. Inne okresy w takim uktadzie beda
$wietu Zmartwychwstania Panskiego podporzadkowane.
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upinanych w réznych miejscach mieszkania stroikoéw do adwentowego wienca z
czterema $wiecami wskazujacymi na poszczegélne niedziele obchodzonego okre-
su. Zapalenie nastepnej odpowiadajacej kolejnemu tygodniowi $§wiecy powigksza
swiatto$¢, ktora swoja petnig uzyska w samym przyjsciu Chrystusa podczas swigtej
nocy.

W Bozym Narodzeniu uczczona zostaje tajemnica przyjecia przez Drugg Oso-
be Boska ludzkiego ciata, co z pewnos$cia ma najpierw wymiar wykraczajacego
ponad ludzkie rozumienie misterium, ale takze stanowi kanwe rozwoju roztozo-
nych na dzien powszedni przezy¢. Ladunek ciepla, jaki z tego $wigta emanuje, nie
pozostaje bez zwigzku z prawda, ze Bog chciat zstgpic na ziemig za posrednictwem
rodziny. Nadprzyrodzonos$¢ pozwolita si¢ w ten sposob dotkna¢ ludzkimi rekami, a
powszednio$¢ otrzymata range swigtosci. Kobieta poddana prawom macierzynstwa
uwielbita dziecko potozone w kotysce bedace jej Bogiem, a Ono po raz pierwszy
rozpoznato cztowieka ludzkim wzrokiem, patrzac w oczy swojej matki. Syn Bozy
w ubostwie dziecka stal si¢ wotajaca prosba, ale takze w dziecigcej bezsilnosci
otrzymal prawo do wszystkiego®. W Bozym Narodzeniu zostaje wicc rzeczywi-
sto$¢ podzielona jakby na dwie warstwy, boska i ludzka, ktore wszakze w Zyciu si¢
przenikaja, az do stworzenia jednosci. Codziennos$¢ rozpisana zostaje na partyture
o nutach umieszczonych na gérnych i dolnych liniach. U dotu rozgrywaja si¢ wy-
darzenia najbardziej ziemskie, z szaroscig ludzi niewielkiego tym razem miastecz-
ka, przepelionego przybyszami zatrzymanymi przez zarzadzony spis ludnosci.
Stanowig one niejako okazje do ujawnienia si¢ ludzkiej matosci z jej koniunktura-
lizmem i twardos$cig serca wobec najstabszych. Wsrdd zepchnietych na margines
jest takze mtoda matka, ktora urodzita swoje dziecko w pasterskiej grocie. Ale roz-
grywa si¢ tam takze sekwencja gorna, gdzie Spiewajg aniotowie, anonsujac stan
otwartego nieba. Kto nie potaczy tych obu szeregdw, niczego z partytury nie zro-
zumie. Trzeba wiedzie¢, ze ,,B6g wchodzi w nasze zycie bardzo cztowieczy i bli-
ski, ze nic co ludzkie nie jest mu obce i1 Ze rownoczes$nie zstepuje On w nasze zycie
z catkowicie innej przestrzeni. Dlatego dochodzi do wspotbrzmienia migdzy tym,
co w gorze i tym, co na dole, dlatego istnieje dwurzedowa partytura, historia naro-
dzenia w stajni i Alleluja aniotéw ponad nia” .

Fakt, ze Boze Narodzenie nalezy do uroczystosci najrado$niejszych, nie ozna-
cza jednak, Ze jest ono najwazniejszym $wietem. Dla chrzesécijan znaczenie pod-
stawowe ma prawda, ze Chrystus zmartwychwstat, bo gdyby On nie zmartwych-
wstal, to prézna bylaby nasza wiara, a nasza si¢gajaca w wieczno$¢ nadzieja po-
zbawiona oparcia. Dlatego inne $wigta nabierajg glebi tylko w odniesieniu do
Wielkanocy 1 w jej jedynie kontekscie mozna odczytac ich pelng tre$¢. Rok litur-
giczny ma taki uktad, ze beztroska rado$¢ Bozego Narodzenia znajduje rodzaj swo-

3. Guitton, Kobieta, mitosé, rodzina, Warszawa 1994, s. 48.
D H Thielicke, Ich glaube. Das Bekenntanis der Christen, Freiburg im Breisgau 1971,
s. 107.
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jego przedtuzenia w atmosferze karnawatu®, ktorego wydzwick jest dzieciom
szczegoblnie bliski. Dlatego trzeba im stworzy¢ warunki, aby si¢ bawity, przebiera-
ly, krzyczaty, a nawet psocity.

W czas refleksji i powagi wprowadza ponownie okres Przygotowania do Wiel-
kanocy zwany Wielkim Postem. Przypomina on, Ze nie ma takiej drogi do zmar-
twychwstania, ktoéra nie przechodzitaby przez dramat meki pokrewny cierpieniu
Chrystusa. Atmosfera karnawalu dotyka zycia, ale nie moze wypeti¢ go trescia.
Glebia radosci bowiem wymaga sasiedztwa krzyza, bo si¢ ona rodzi w walce ze ztem,
ludzka matoscia, pokusa zakazanego owocu, kruchoscig woli i egoizmem. Stad zna-
czenie roli wprowadzajacej rownowage pomiedzy warto§ciami pokuty.

Nagle przejscie od nastroju beztroski do powagi, tatwe dla czlowieka doroste-
go, nie musi wcale bezproblemowo przebiega¢ u dziecka. Ono potrzebuje przygo-
towania do zmiany. Nie oznacza to z siebie siggania po $rodki nadzwyczajne.
Przejscie bowiem wystarczy czgsto wesprze¢ whasciwie dobranym opowiadaniem
biblijnym. Przyktadem moze by¢ tekst z Ksiggi Jonasza o mieszkancach Niniwy,
ktorzy okazali swoja wielko$¢ wiasnie w dostrzezeniu popetionego przez nich zta
1 wynagrodzili je pokutg. Sg oni w tym wzgledzie wzorem dla innych, cho¢ nasza
pokuta nie ma tej samej co u nich ostrosci. Niniwici bowiem uznali, Ze zto ich czy-
néw moze by¢ przezwyciezone tylko trwajacym wiele dni postem, kiedy my
idziemy do Boga, niosac raczej dowody mitosci przez wzigcie odpowiedzialnoSci
za swoje czyny. Dlatego robione przez nas wyrzeczenia (zrezygnowanie z masta na
kolacje¢ czy dzemu na $niadanie itp.), majg raczej charakter znaku, ze swoje przy-
wigzanie do Boga gotowi jestesmy poprze¢ czynem. Przy roztropnym wprowadze-
niu mogg w pokucie takiej uczestniczy¢ rowniez najmtodsi, poniewaz czyny po-
dejmowane razem i obcigzajace wspolnote stotu, sa rownoczesnie latwiejsze w
realizacji, czytelne 1 bardziej sensowne niz czyny indywidualne, takie jak rezygna-
cja ze stodyczy lub ogladania programu telewizyjnego .

Do tematow dotyczacych meki Chrystusa mozna nawiaza¢ dopiero w wieku
przedszkolnym (5-6 lat), nie zapominajac rownoczesnie o szczegdlnej wrazliwosci
dziecka na wszystko, co budzi skojarzenia z okrucienstwem. Stad drastyczno$é
zwigzanych z M¢ka wydarzen nalezaloby tagodzi¢ (np. przez przekazywanie tych
prawd w opowiadaniu podczas spaceru odbywanego w pogodny wiosenny dzien),
aby dziecku utatwi¢ dokonanie przejécia od nocy cierpienia do pelni nadziei wiel-
kanocnego poranka. Celem wigc nie jest tutaj plastycznos¢ w przekazie faktow
towarzyszacych ukrzyzowaniu, ale uwypuklenie ostatecznego zwycigstwa nad
$miercig, do ktorych si¢ czesto dochodzi drogg pozornych przegranych, na pozor
daremnych wysitkéw, stanow smutku itp. >

2! Stowo karnawat pochodzi od whoskiego carnavalle i oznacza wtorek przed Sroda Popielco-
wa (chociaz w bardziej dostownym przektadzie nalezatoby raczej uzy¢ wyrazenia ,,zegnaj migso”).

2F Betz, dz. cyt., s. 42-43.

ZN. Leist, dz. cyt., s. 104.
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Dlatego swictowanie Wielkanocy, takze u dziecka, powinno w umieszczonym
gdzie$ gleboko tle mie¢ dwa uzupetniajace si¢ akcenty. Najpierw radosci z kazdego
naznaczonego miloscig wysitku, gdyz nawet nieporadny zostanie on w swojej war-
to$ci uzupetiony przy spotkaniu ze Zbawicielem u poczatkéw zycia poza wymia-
rami ziemskimi (Mt 25, 31-46). Wtedy takze ukaze si¢ cata glebia obietnicy Chry-
stusa: ,,Chodzcie do mnie wszyscy, ktorzy obciazeni jestescie, a ja was pokrzepi¢”
(Mt 11, 28), tym bardziej, ze stowa te zostaty wypowiedziane przez
kogos, kto sam utrudzenia i obcigzenia do$wiadczat kazdego dnia. Ale zmar-
twychwstanie wyznacza takze perspektywe wstecz, porzadkujac zycie doczesne.
Wiele mowiacy jest tutaj fakt stojacych przy pustym grobie apostotow odczytuja-
cych w jego konteksécie wypowiedz Mistrza o mocy przywracajacej zycie.
Siggniecie pamigcig do odzyskujgcego sity po odpuszczeniu grzechow paralityka,
ktory uzdrowiony wewnetrznie byt w stanie wzia¢ swoje toze i p6j$¢ do domu
(MK 2, 1-12) uzmystowito prawde, ze zto cielesne ma swoje ostateczne zrodto w
niemocy ducha®* i wspélnie z tym rodzajem niemocy musi by¢ przezwycigzane.

Zmartwychwstanie wigc, nadajac kazdemu zyciu wymiar nieskonczonosci,
przywraca rzeczom i wydarzeniom wilasciwe im miejsce. Przebywanie z Bogiem
jako warto$é absolutna relatywizuje wszystko, co jest wzgledne. Swiat jako droga
ku nowemu zyciu staje si¢ rownoczesnie zadaniem.

Fakt jednak zmartwychwstania sam z siebie tatwo schodzi do rangi zwyklej
informacji, przestanki logicznej shuzacej wyciaganiu wnioskow i wtedy przestaje
odgrywac role inspirowania codzienno$ci. Aby wigc wiara niczego nie utracita ze
swojego entuzjazmu, a utrzymata moc przemieniania zycia, postany zostal Duch
Swiety, ktory ze soba przynosi ruch, dzianie sie, poruszania sita wichru czy gorace
ptomienie w rozdzielonych jezykach (Dz 2, 1-13). Wszystko, czego dotyka, wchodzi
w proces odnowy, starzejgce si¢ struktury przyjmuja znami¢ mtodo$ci. Narzuca si¢ tu
analogia z preznoscig dziecka, ktore juz z samej racji rozwoju przepetnione jest na-
dzieja i gotowoscia do przemian. Dlatego, $wietujac Zestanie Ducha Swictego, tatwo
przeciagng¢ w odczuciach dziecka ni¢ swiezoSci pomiedzy przybranym galgzkami
lub przyozdobionym kwiatami mieszkanie a sitg odradzania wlasciwg Trzeciej Oso-
bie Boskiej®*. Doswiadczajac takich przezy¢, dziecko bez trudu uchwyci, dlaczego
Jezus obiecywat apostotlom Ducha Prawdy, gdy mowil: ,,was wszystkiego nauczy i
przypomni wam wszystko, co wam powiedziatem” (J 14, 26). Skutecznosci tej z
apowiedzi do§wiadczamy na codzien, kiedy to ustyszane tresci ,,jak martwy kapitat w
szufladach pamigci zaczynajg nagle ptonaé i obejmowaé cztowieka. Stajg si¢ »dyna-
miczne« i wszystkich obecnych wyrywaja z letargu”®®. Powstata sytuacja jest w
pewnym stopniu podobna do wejscia we wnetrze kosciota przyozdobionego wspania-
tymi witrazami. Dla patrzacych z zewnatrz sg one szare, przybrudzone i monotonne.

2 H. Thielicke, dz. cyt., s. 192.

% H.-J. Fraas, Religisse Erziehung und Sozialisation im Kindesalter, Géttingen 19732,
s. 140.

®H Thielicke, dz. cyt., s. 242-243.
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Aby zobaczy¢ wielos¢ barw, harmonie koloréw, bogactwo kompozycji i czystos¢
$wiatla, trzeba przenies¢ si¢ do wewnatrz.

Roli wielkich §wiat (o ile nie zostaty one zdegradowane do zwyktego obycza-
ju) nie sposob przeceni¢, gdyz bardziej niz inne religijne uroczystosci uobecniajg
czczone wydarzenia, zachowujgc rownoczesnie charakter pamiatki. Trudniej takie-
go polaczenia dokona¢ w niedzielg, chocby dlatego, ze glebi¢ zawartych w nigj
tresci przystania rytmika cotygodniowych powrotow.

Ale $wicta maja réwniez swoje przejscia od codziennosci, wprowadzenia do
charakteru sakralnego. W wierzacym domu jest ich wiele, lecz do najbardziej zna-
czacych nalezg wydarzenia uczestniczace w rytach rodzinnych (imieniny, rocznice,
jubileusze itp.). Tworza one jakby uprzywilejowane skrzyzowanie kontaktu z
Bogiem i komunikacjg z ludZzmi oraz przenikania tego co ziemskie z nadprzyro-
dzonoscia.

Imieniny w swojej najglebszej tresci sa nawigzaniem do chrztu §wigtego, pod-
czas ktorego czlowiek, wchodzac w spoteczno$¢é wierzacych, otrzymuja wlasne
imi¢. Na sposob symbolu, wydarzenie uobecnia Swieca (najlepiej ta otrzymana
przy chrzcie $wigtym) zapalana podczas uroczystego $niadania, obiadu czy kolacji.
Wazny aspekt uroczystosci uwidacznia rowniez sposob podjecia solenizanta, ktory
powinien doswiadczy¢, ze stanowi wazne ogniwo w kregu otaczajacych go ludzi.
Wyrazi¢ to mozna w przyjetym rytuale. Po odspiewaniu zwyczajowej kompozycji
z zyczeniami (np. ,,Sto lat”) matka lub ojciec nadajg wydarzeniu range przemowie-
niem z wprowadzajacymi stowami: ,,ZebraliSmy si¢, aby $wigtowaé imieniny
N.N...”. Dziecko tego rodzaju sformulowania poglebi przy powitaniach bardziej
uroczystych, a szczeg6lnie uczestniczac w zgromadzeniach eucharystycznych?’.
Rowniez swojg role powinny odegra¢ ofiarowane prezenty, ktore w zadnym wy-
padku nie mogg stwarza¢ wrazenia nagrody za dobre sprawowanie, lecz zachowa¢
wiasciwos$¢ daru. Trzeba, aby dziecko doswiadczylo, ze nie wszedzie jego wartos$¢
mierzy si¢ dobrymi osiggni¢ciami, ale w miejscach mu najblizszych uczuciowo,
przyjmuje si¢ je takim jakie jest, bez wzgledu na godno$¢ i zastugi. Wytworzony
stan zaufania faworyzuje odchodzenie od postaw obronnych, z natury egoistycz-
nych i ujmowania bycia z innymi w kategoriach wdzigcznosci .

Jubileusze, dostarczajagc wspomnien, pomagaja do przepracowania przesztosci
1 otworzenia jej na przysztos¢. Wskazuja, ze zycie w caltym bogactwie oferowa-
nych mozliwosci nie oszczgdza trudnych doswiadczen, lecz rowniez otwiera drzwi
nadziei. Ta za$ dotyczy ,,wszystkich pokolen, ktore w rodzinie zyjg i wspotswigtu-
ja. Starsi doswiadczajg, ze ze swoimi trudnymi przezyciami nie muszg pozostawaé
sami, lecz przyjmuja ich z respektem mtodsi. Mlodzi z doswiadczen i opowiadan
moga czerpac nadzieje, ze wbrew wszystkim przeciwnosciom optaca si¢ mocowac z

Z'H. Brantzen, Das Leben anhalten und deuten. Feste in der Familie, ,,Lebendige Seelsorge”,
1989, 40, s. 274.
2 H.-J. Fraas, dz. cyt., s. 143-144.
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zyciem 1 je ksztaltowac. Dzieci, by¢ moze, sluchajgc opisow starszych, z podziwem
przeczuwaja, ze zycie jest wprawdzie trudne, ale takze ciekawe i pickne” .

W swietle powyzszych refleksji wolno stwierdzi¢, ze rzeczywisto$¢ niesie ze
soba wiele wydarzen, ktore maja wartos¢ symbolu. Zawarte w nich radosci stano-
wig wstep do §wietowania i je promujg. Stwarzaja okazj¢ do przezy¢, ktorych for-
ma i tre$¢ zaleza od wrazliwos$ci i zaangazowania najblizszych. Jednak fakt, ze
$wicto wyrosto przede wszystkim z potrzeb religijnych i zawsze je wyrazato, mo-
wi, ze §wigtowanie osigga swojg najwicksza glebi¢ w powigzaniu z Bogiem.

Sommaire

Feter c’est un besoin naturel de ’homme, mais son contenu et sa forme concréte viennent de
la famille, car la famille seule dispose des méchanismes, qui sont capable de faire comprendre
toutes les vérités existentielles, mgme les plus compliquées, par la simplicité de 1’experience.
L’article (en sortant de la phénoménologie du fait de fgter) montre une dépendence entre le proces-
sus de découvrir par I’enfant le message réligieux des fetes et leur substance théologale transmise
en forme d’experience familiale.

2 H Brantzen,art. cyt., s. 274.
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ANTYPEDAGOGIKA WOBEC PEDAGOGIKI

Pedagogika poszukuje ustawicznie nowych rozwiazan, przepiséw, a takze
pewnego rodzaju ,.technologii” wychowania. To wszystko ofiaruje nauczycielom i
wychowawcom jako $rodki do osiagnigcia zaktadanych celow. Jedng z nowych
propozycji wychowawczych jest antypedagogika, ktorej przyjrzymy si¢ w poniz-
szym artykule.

1. TERMIN: ,,ANTYPEDAGOGIKA”

Rozwazajac powyzsze stowo w ramach natury semantycznej, przedrostek ,,an-
ty” nasuwa czytelnikowi na mysl skojarzenia negatywne. Jesli znajdzie on zasto-
sowanie na polu wychowania, wowczas mozna méwic o ,,antypedagogice” lub o
»antywychowaniu”. Tak brzmigce pojecia kojarzymy z jakas szkodliwos$cig lub nieu-
dolnoscia. Zajmujacy sie antypedagogika doskonale zdaja sobie z tego sprawe, dlate-
go niektorzy z nich, proponuja termin ,,pedagogika pogranicza” (Z. Kwiecinski)®.

2. OBRAZ POLSKIEJ PEDAGOGIKI

Od czasu zakonczenia wojny az do przetlomu w 1989 r. pedagogika w na-
szym kraju opierala si¢ i czerpata natchnienie z doktryny marksistowskiej. Odpo-
wiedzialni za wychowanie, czgsto pod pozorem wypracowywania nowej dyscypli-
ny naukowej, czynili z pedagogiki wspaniate ,,narzedzie” do walki w stuzbie idei i
budowania nowego spoteczenstwa. W sposob szczegdlny punktem zainteresowania
byta mtodziez. Od jej urobienia zalezata przyszto§¢ Ojczyzny.

Ypor. T. Szkudlarek, B. Sliwerski, Wyzwania pedagogiki krytycznej i antypedagogiki,
Krakow 1992, s. 83.
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3. PEDAGOGIKA W INNYCH KRAJACH

Jak wyglada sytuacja pedagogiki na $wiecie w tym okresie? Na jej polu po-
szukuje si¢ nowych rozwigzan, powstaja réznego rodzaju prady i kierunki, takie
jak: pedagogika reform, pedagogika emancypacyjna, pedagogika dialogu, pedago-
gika Gestalt (pole psychologii obejmuje: calos¢, forma i struktura), pedagogika
neosocjalistyczna (wypracowana przez nowa lewice), pedagogika duchowa (Gei-
steswissenschaftliche Padagogik), pedagogika empiryczna, pedagogika krytyczna i
omawiana przez nas antypedagogika®.

Jak wspomniatem wyzej, w tym czasie w Polsce jedna partia decydowata o
modelu wychowania, jak réwniez o rynku wydawniczym, stad tez powyzsze za-
gadnienia nie sg zbyt znane naszemu spoteczenstwu.

4. POCZATKI ANTYPEDAGOGIKI

Nurt ten zrodzit si¢ okoto 20 lat temu w Stanach Zjednoczonych. Powstat,
glownie opierajac si¢ na przestankach politycznych, psychopedagogicznych i filo-
zoficznych. Antypedagogika to ruch nie tylko edukacyjny, ale rowniez ruch kultu-
rowy 1 kontestacyjny. Powstat przede wszystkim dzigki pedagogice krytycznej.
Na jego powstanie miata rowniez wplyw pewna czes¢ pedagogdéw i osob zaanga-
zowanych w proces wychowania, z powodu miernych i niedostatecznych ich zda-
niem, reform w pedagogice.

Ruch ten zrodzit si¢ — wedtug jego przedstawicieli i zwolennikéw — jako wyraz
sprzeciwu wobec dotychczasowej omnipotencji na polu pedagogicznym wszech-
wiadnego myslenia pedagogéw, ich dziatania i nawykdw. Na to miejsce zapropono-
wano: wolnos$¢, rownos¢, przyjazn, samostanowienie i odpowiedzialnosc.

Po Stanach Zjednoczonych, antypedagogika pojawia si¢ w Europie Zachodniej,
w sposob szczegolny w RFN®, Szwajcarii i Francji. Na poczatku lat osiemdziesia-
tych notujemy jej obecnos¢ we Wihoszech, Belgii i Holandii, gdzie wielu humani-
stow przyjmuje bardzo krytyczng postawe wobec tego nowego modelu wychowania.

W 1985 r. pojawia si¢ w Polsce. Ot6z w tym roku, na Uniwersytet £.6dzki zo-
stal zaproszony z odczytem Horst Widmann, profesor z Giessen (RFN). W swoim
referacie przedstawit ogdlna koncepcj¢ antypedagogiki. Nastepnie wyktadowcy z
Uniwersytetu L.odzkiego nawigzali kontakt z Hubertusem von Schoenebekiem, tez

2por.R.Fornaca, R.Sante Di Pol, La pedagogia scientifica del ‘900, Milano 1989;
M. Riverso, La pedagogia come ricerca scientifica, Cassino 1988.

® W Niemczech w 1975 r. ukazata si¢ ksigzka E. v. Braunmiihla, Antipidagogik. Studien
zur Abschaffung der Erziehung, Basel 1975, (Antypedagogika. Badania celem zniesienia wycho-
wania). Pozycja ta wywotata szereg protestow zwlaszcza w srodowiskach pedagogicznych.
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Niemcem, ktérego uwaza si¢ za czolowego przedstawiciela tego pradu. W 1990 r.

przybyt on do Polski i wygtlosit cykl wykladéw na powyzszy temat.

Spojrzenie na wychowanie, ktére proponuje antypedagogika, a do ktoérego
wrdcimy jeszcze pozniej, z pewnoscig prowokuje, denerwuje i wywotuje czesto-
kro¢ mieszane uczucia. Dlaczego tak jest? Otoz jej spojrzenie na relacje dziecko —
dorosty, jak rowniez na inne relacje zachodzace w wychowaniu, catkowicie odbie-
gaja od tradycyjnego modelu wychowania:

— Czy czlowiek musi by¢ wychowywany?

— Czy mozna wychowa¢ drugiego czlowieka?

— Czesto z duzym wysitkiem i trudem tworzy si¢ r6znego rodzaju jednostki, ktore
maja za zadanie, ksztatcenie kadr pedagogicznych, czyli przysztych nauczycieli
1 wychowawcow. Czy te stworzone formy stuza w swej istocie do poprawy sto-
sunkow wychowawczych, ich sprawnosci i efektywnosci?

— Dlaczego za wszelka cene staramy sie wychowywac dzieci, mtodziez, a takze do-
rostych? Bardzo czesto robimy to wbrew ich woli, potrzebom i oczekiwaniom.

— Kazda istota ludzka ma prawo do samostanowienia i do bycia indywidualnoscia.
Co6z wiec moga powiedzie¢ o swoich intencjach pedagogicznych i praktycznym
oddziatywaniu, odpowiedzialni za wychowanie?

— Czesto spoteczenstwa uwazaja si¢ za demokratyczne lub zmierzajace do demo-
kracji. Dlaczego wigc pedagodzy i inni nie widza w pedagogice i wychowaniu
zrodta tyrani, przemocy i gwattu zadawanego dziecku—cztowiekowi?*

5. NATCHNIENIA ANTYPEDAGOGIKI
— EMANCYPACJA I ROWNOUPRAWNIENIE DZIECI

Zjawisko antypedagogiki pojawia si¢ na scenie spotecznej tuz po falach bun-
tow w latach 1964-1970, jakie wybuchly w Stanach Zjednoczonych i w Europie
Zachodniej. W tym tez okresie aktywizuja si¢ ruchy emancypacyjne, pojawiajg si¢
nowe orientacje badawcze, jak: psychologia humanistyczna, antropologia kulturo-
wa, pedagogika Gestalt i pedagogika nowej lewicy”.

Na kanwie tych wydarzen rodzi sie ruch praw dziecka. Zwolennikami ruchu sg
rodzice, ktorzy w dziatalnosci instytucji wychowawczych, organizacji spotecznych
i politycznych, w dziatalnosci mass mediow, dostrzegli zrodto zagrozenia i nega-
tywnego wptywu na ksztaltowanie ich dzieci. Wedlug nich, wiek XX ogloszony
przez Ellen Key jako ,,stulecie dziecka” odbiegat daleko od tego stwierdzenia.

W rzeczywistosci nie stworzyt zadnych praw uwzgledniajacych potrzeby dziecka®.

“Por. T.Szkudlarek, B. Sliwerski, dz. cyt., s. 89-91.

SPor.R.Fornaca,R. Sante Di Pol, dz. cyt., s. 1-35.

®Por. G. Reale, D. Antiseri, M. Laeng, Filosofia e pedagogia dalle origini ad oggi,
Brescia 1986, s. 704.
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Przedstawiciele antypedagogiki podkreslaja, ze pomimo olbrzymiego postgpu
cywilizacyjnego, doro$li urzadzaja $wiat nadal wedtlug swoich interesow. Nieletni
sa dalej traktowani jako ostatnia mniejszo$¢ na $wiecie, sg klasg niewolnicza,
second class, sg traktowani jak przedmioty, podlegaja prawom segregacji i dys-
kryminaciji.

Lewin w swoim artykule Czy dziecko ma prawa stwierdza: ,,Mimo wielu de-
klaracji o podmiotowosci, dzieci sa ciagle traktowane przede wszystkim jako
przedmiot opieki, jako konsumenci, ktorym trzeba dostarczy¢ wszelkiego rodzaju
dobr materialnych i duchowych. I dobra te s3 na ogo6t dostarczane, przynajmnie;j
tam gdzie jest to mozliwe ekonomicznie i spotecznie. Deklaracja Praw Dziecka
ONZ z 1959 r. — przy calym jej niewatpliwym znaczeniu — ma jednak charakter
jednostronny, protekcjonistyczny, ujmuje zagadnienie praw dzieci wylacznie w
kategoriach opieki, jaka doro$li powinni zapewni¢ dzieciom. Okazuje si¢ — i jest to
zjawisko paradoksalne — ze rozwd6j form opieki oznacza najczesciej jeszcze wigk-
sze uzaleznienie dziecka i ograniczenie jego praw”’.

Na rozwoj antypedagogiki miata wplyw niewatpliwie ksiazka Prawa czfowie-
ka dla dzieci. Ostatnia mniejszos¢®. Autor jej Richard Farson jest psychologiem i
humanistag. W swojej dziatalnosci zajmuje si¢ problemem dziecka. W wyzej wy-
mienionej ksigzce opowiada si¢ za nastepujagcym kodeksem praw dla nieletnich:

1. Prawo do samostanowienia.

2. Prawo do swobodnego wyboru srodowiska zycia.

3. Prawo do zycia bez kar cielesnych.

4. Prawo do $srodowiska urzadzonego zgodnie z potrzebami i mozliwo$ciami roz-
wojowymi dziecka.

5. Prawo do wiedzy.

6. Prawo do samowychowania.

7. Prawo do seksualnej wolnosci.

8. Prawo do dziatalnosci gospodarcze;.

9. Prawo do wptywu na zycie polityczne.

Prawo do samostanowienia. Wedtug autora prawo do samostanowienia jest
najwazniejszym prawem, na nim bowiem moze dokonywac si¢ realizacja innych
praw obywatelskich. Jest ono zwigzane z ,,wolno$cig”, ktore autor utozsamia z
»samostanowieniem”. Wolno$¢ jednej osoby jest ograniczona wolnoscia osoby
drugiej. Wolnos$¢ tak pojeta nie moze jednak oznaczac anarchii i autarkii.

Jesli rodzice chca wywrze¢ presje na chore dziecko, by zazywato lekarstwa, to
nie moga przeciwstawiac si¢ takiemu samemu dziataniu ze strony ich dzieci.
Dzieci chcg mie¢ zdrowych rodzicéw, a ci bardzo czesto wykazuja duza lekko-
my$lno$¢ w tej dziedzinie.

TA.Lewin, Czy dziecko ma prawa, ,,Tu i teraz”, 1984, 9, s. 8.
8 R. Farson, Menschenrechte fiir Kinder. Die letzte Minderheit, Miinchen 1975.
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Swobodny wybér wlasnego Srodowiska zZycia. Dzieci moga opusci¢ wlasny
dom rodzinny. Z pomoca specjalnych instytucji spotecznych czy panstwowych
moga sobie znalez¢ §rodowisko zastgpcze. Wedlug autora, z tego prawa skorzysta-
tyby dzieci z rodzin rozbitych, niepetnych, gdzie panuje brutalnos¢, przemoc fi-
zyczna czy psychiczna.

W USA kazdego roku jest maltretowanych okoto 250 tys. dzieci. Sg to dane
oficjalne. Wedtug nieoficjalnych zrodet takich przypadkoéw jest okoto 4 min.

Z tego tytulu wiecej umiera dzieci niz z powodu réoznych chorob.

Zwolennicy antypedagogiki w krajach Europy Zachodniej, rozwineli powyz-
szy problem Farsona, nazywajac go ,,syndromem maltretowanego dziecka™®.

Prawo do zycia bez kar cielesnych. Prawo to jest konsekwencja prawa po-
przedniego. Nie powinno by¢ kar w srodowisku rodzinnym, w szkole i w instytu-
cjach pozaszkolnych.

— USA, 62% Amerykanoéw jest za uzywaniem kar cielesnych. Okoto 700 dzieci
jest zabijanych tam przez swoich rodzicow. W tym procesie uczestniczy dalsze
3 mln 0s6b dorostych ogarnigtych ,,zmowa milczenia”.

— Anglia, tygodniowo ginie tam okoto czworo dzieci z rak rodzicow lub opiekunow.

— Francja, w ciagu dnia umiera przecigtnie dwoje dzieci. Okoto 50 tys. rocznie
bywa glodzonych.

— RFN, 200 dzieci umiera rocznie na skutek ran zadanych im przez rodzicéw czy
opiekunéw. Policja odnotowuje $rednio 15 tys. przypadkoéw fizycznego zneca-
nia si¢ nad dzie¢mi.

— Brazylia i Gwatemala, liczba bezdomnych dzieci waha si¢ tam w granicach
7 min. W najwiekszych trzech miastach brazylijskich ginie codziennie przy-
najmniej jedno dziecko. W 1989 r. znaleziono 457 cial matych dzieci, prawie
wszystkie zwloki nosity slady tortur.

— Polska, w 1988 r. zabito w domu 21 dzieci, w 1989 — 24, 1990 — 26.

Prawo do $rodowiska urzadzonego zgodnie z potrzebami i mozliwo$ciami
rozwojowymi dziecka. Chodzi tutaj o wyposazenie codziennego uzytku, by byto
dostosowane do wzrostu dziecka, wagi, poziomu sprawnos$ci psychofizycznej,
wrazliwosci 1 odpornosci na stres.

Prawo dziecka do wiedzy. Dziecko powinno mie¢ pelny dostgp do informa-
cji, do prawdy, do stawiania dorostym pytan i uzyskiwania na nie rzetelnych i
prawdziwych odpowiedzi. Dzieci powinny mie¢ prawo tworzenia wlasnej prasy,
nadawania programow telewizyjnych i radiowych. W bibliotekach nie wolno
ukrywac przed nieletnimi tzw. zakazanych ksiazek i czasopism.

Prawo dziecka do samowychowania. Dziecko ma prawo odrzuci¢ obowig-
zek szkolny, ktory zawieratby w sobie nie tylko autorytaryzm tresci, ale takze i
form ksztalcenia. Zniesienie przymusu chodzenia do szkoty, a zastapienie go wol-
nos$cig, powinno doprowadzi¢ do nastgpujacej zmiany: instytucje oSwiatowe ko-

®Por. T.Szkudlarek, B. Sliwerski, dz. cyt., s. 99.
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rzystajace z tzw. koncepcji bankowych — gotowych, powinne przej$¢ na koncepcje
samorealizacyjne.

Szkoty nie ucza samodzielnego myslenia i dziatania. W USA zrobiono bada-
nia, wedlug ktorych az 57% absolwentow szkot wyzszych nie przeczytalo w ciagu
catego roku ani jednej ksigzki.

Prawo dziecka do seksualnej wolnosci. Zaleca si¢, by rodzice i nauczyciele
prowadzili edukacje seksualna. Ponadto nalezy da¢ dzieciom prawo do samodzielne-
go zdobywania wiedzy i doswiadczenia w tym zakresie. Nie nalezy okresla¢ granicy
wieku, w ktérym dziecko powinno zdoby¢ okreslona wiedze na powyzszy temat.
Nieletni moga korzystac z aktywnosci seksualnej, zgodnie ze swoimi potrzebami.

Prawo do dzialalno$ci gospodarczej. Nieletni powinni mie¢ mozliwos¢ po-
dejmowania r6éznego rodzaju pracy i zarabia¢ wedhug takich samych stawek jak doro-
$li. Wedlug tego prawa, dzieci moga zajmowac kierownicze stanowiska, posiadac
wiasno$¢ prywatna, zaciaga¢ kredyty, podpisywac rézne umowy. To wszystko pro-
wadzi do niezalezno$ci wzgledem rodzicow. Dzieci zyskuja respekt i szacunek rodzi-
cow, sami za$ dojrzewaja duzo szybciej ze wzgledu na samodowarto$ciowanie.

Prawo dziecka do brania udzialu w zyciu politycznym. Nalezy znie$¢ gra-
nice wiekowe odnosnie do praw wyborczych. W ten sposéb dzieci beda mogty
decydowac o wtadzach panstwowych i samorzadowych. ,,Nie ma zadnego, powaz-
nego argumentu przeciwko temu — méwi Farson — by w wolnym i demokratycz-
nym kraju dzieci mogly uczestniczy¢ w najwazniejszych dla nich decyzjach. One
potrzebuja praw wyborczych, gdyz sami dorosli nie sa zainteresowani ich sprawa-
mi i nie podejmuja decyzji z uwzglednieniem interesu dzieci i mtodziezy” .

W przypadku wdrozenia tego prawa w rzeczywisto$¢, dorosli musieliby zmie-
ni¢ swoja relacje z nieletnimi z autokratycznych na demokratyczne, co z kolei z
powodowatoby, szersze ich otwarcie na mtode pokolenia, odnosnie do ich potrzeb,
stownictwa itd. Dorosli siegneli po wladze poprzez rewolucje, a dzieci, c6z moga
zrobi¢ w tym wzgledzie?

Bez watpienia Farson opracowujac powyzszy punkt, korzystal z osiggnigc
stynnej wloskiej lekarki i pedagoga Marii Montessori (1870-1952). Juz Montessori
mowita o ,Partii Dziecka”, ktora bronilaby praw tej grupy wiekowej, poprzez
Uznanie przez dorostych godnosci dziecka i dania mu odpowiedniego miejsca w
spoleczenstwie™.

YR Farson,dz cyt,s. 126. Cyt. za: T. Szkudlarek, B. Sliwerski, dz. cyt., s. 103.
“por.R.Fornaca, R.Sante Di Pol, dz. cyt., s. 127.
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6. NIEMIECKA ANTYPEDAGOGIKA — HUBERTUS VON SCHOENEBECK

Na terenie Europy antypedagogike rozpowszechnili pedagodzy niemieccy: He-
inrich Kupffer, Ekkehard von Braunmiihl i Helmut Ostermayer. Jednak w sposob
szczegblny, za gléwnego propagatora uwaza si¢ Hubertusa von Schoenebecka®.

Schoenebeck poszedt duzo dalej w dziatalno$ci na rzecz dzieci od amerykan-
skich pedagogéw. Pod koniec lat siedemdziesigtych zaktada organizacje ,,Przyjazn
z Dzie¢mi” (Freundschaft mit Kindern). W celu poszerzenia praw nieletnich ogta-
sza 3 maja 1980 r. Niemiecki Manifest Dziecigcy oparty na dwoch gtownych pra-
wach: prawie do samostanowienia i prawie do rownouprawnienia.

Natomiast caly Manifest Dziecigcy uwzgledniat trzy kategorie praw: prawa
podstawowe, prawa spoteczne i prawa indywidualne.

Prawa podstawowe

1. Prawo do rownos$ci — dzieci nie majg mniej praw niz osoby doroste. W ra-
mach prawa mogg robi¢ to co dorosli.

2. Prawo do swobodnego rozwoju — dzieci moga dowolnie rozwijaé swojg
0sobowos$¢, byleby tylko nie godzito to w rozwdj innych o0sob.

3. Prawo do odpowiedzialnoéci prawnej za swoje zycie i czyny.

4. Prawo do ochrony prawnej — nieletni moga skarzy¢ inne osoby i korzysta¢ z
ochrony wymiaru sprawiedliwosci.

Prawa spoteczne

1. Nieletni maja prawo do uczestnictwa w zyciu spotecznym w sposdb nieogra-
niczony, o ile to nie koliduje z ogdlnym prawem w kraju. Moga zawiera¢ umowy,
otwiera¢ sklepy, zaktada¢ partie, zwiazki, dysponowa¢ wlasnoscia prywatna.

2. Dzieci majg prawo do uczestnictwa w zyciu publicznym poprzez sprawo-
wanie funkcji w urzedach panstwowych.

3. Dzieci majg czynne i bierne prawo wyborcze.

4. Dzieci maja prawo do wyrazania swoich pogladow, moga dysponowac
srodkami masowego przekazu (radio, telewizja, prasa).

5. Prawo do otrzymywania wynagrodzenia za prace.

6. Prawo do wyboru partnera zyciowego, mozliwo$¢ odrzucenia rodzicow.

12 Hubertus v. Schoenebeck z zawodu jest nauczycielem. Po kilku latach pracy w tym zawo-
dzie wyjechat do Kaliforni, do centrum naukowego prowadzonego przez C. Rogersa. Po powrocie
do Niemiec zaangazowat si¢ w prowadzenie réznego rodzaju dziatalno$ci majacych na celu wciela-
nie zasad antypedagogiki w praktyke. Por. M. Nowak, Gidwne nurty wspélczesnej filozofii wy-
chowania, ,,Kultura i Edukacja”, 1993, 2, s. 7-27.
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Prawa indywidualne

1. Prawo do nienaruszalno$ci cielesne;.

2. Prawo do swobodnego przyjmowania positkow, takich samych jak dorosli.
Mozliwo$¢ odrzucania okreslonego positku i pory.

3. Dzieci mogg sami nadawac sobie imig, nie ich rodzice.

4. Prawo do prywatnego zycia.

5. Prawo do seksualizmu, dzieci same moga okresla¢ swdj seksualizm i do-
$wiadcza¢ jego skutkow.

6. Prawo do samostanowienia o edukacji: dzieci decyduja o zakresie obowigz-
kow szkolnych. Nie moze istnie¢ przymus szkolny. Panstwo ma obowiazek two-
rzy¢ rézne formy edukacyjne.

7. Dzieci same decyduja o przynaleznos$ci do grupy religijne;j.

8. Dzieci maja prawo do swobodnego przemieszczania si¢, zmiana miejsca
zamieszkania, moze odby¢ si¢ bez wiedzy rodzicow.

7. UZASADNIENIA POSTULATOW MANIFESTU

,Dzieci maja rowne ludziom dorostym prawa. Trzeba si¢ tylko zastanowi¢ nad
tym, jak powinny one by¢ realizowane”. Na podstawie powyzszego stwierdzenia
organizacja ,,Przyjazn z Dzie¢mi” podjeta z poczatkiem 1990 r. akcje na szeroka
skale, zmierzajaca do ostatecznego zlikwidowania dyskryminacji dzieci.

1. Nieletni majacy rownouprawnienie, bedg powazniej traktowani przez osoby
doroste. Bedzie to wynikato nie z wielkoduszno$ci, nie bedzie to akt taski, ale ko-
niecznos$¢ prawna. Beda wazne glosy nieletnich w okresie wyborow.

2. W psychice dzieci i dorostych, nastapi uswiadomienie nast¢pujacego za-
gadnienia. Mianowicie, nieletni poczujg wlasng warto$¢ 1 przekonajg sie, ze moga
wspotdecydowac w niektorych sytuacjach.

3. W warunkach prawdziwej demokracji (kiedy uzna si¢ rOwnouprawnienie
nieletnich), uniknie si¢ niebezpieczenstwa manipulacji dzieCmi czy wprowadzenia
ich na drogg, falszywej opcji politycznej, jak szowinizm, faszyzm.

4. Dzieci sa bardziej wrazliwe i uczulone na wartosci takie, jak: prawda,
szczero$é, sprawiedliwosé, dobro. Politycy i dorosli, by sprosta¢ tym wymaga-
niom, bedg musieli podda¢ si¢ samodyscyplinie i autokrytyce.

5. Zmieni sig¢ styl i forma moéw przedwyborczych. By nie straci¢ czgsci elekto-
ratu, czyli nieletnich, mowy muszg by¢ proste i zrozumiale dla wszystkich (mowy
niektorych politykow?).

6. Programy wyborcze bedg uwzgledniaty potrzeby najmtodszych: np. ograni-
czenia predkosei, eliminacja mebli nieodpowiednich w szkole, zagwarantowanie
wolnej soboty i niedzieli, by dzieci mogly spedzi¢ czas razem z rodzicami (ko-
rzystna rzecz z punktu widzenia wychowawczego).
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7. Zauwaza si¢ wielka nieudolno$¢ politykow. Wedtug zwolennikow antype-
dagogiki, dzieci majac wpltyw na polityke, beda duzo skuteczniej zwalczaly gtod,
zapobiegaty wojnom.

8. Dorosli beda musieli wyksztatci¢ nowe postawy i formy stosunkow ze $wia-
tem dzieciecym. Do tej pory okreslala je pedagogika. Migdzy dzie¢mi i dorostymi
ma by¢ réwnoprawna interakcja.

9. Dzieci moga powiedzie¢ duzo o polityce. Powinny mie¢ w niej swoj udziat,
wiadza bowiem nie jest przywilejem starszych. Dzieci maja takie cechy, jak: hu-
manizm, wrazliwo$¢, tolerancja.

Zmiany dokonane na rzecz nieletnich, uwazane jako sukces przez zwolenni-
kéw antypedagogiki:

— Holandia: prawo do dziatalnosci zwiazkowej od 15 roku zycia;

— Finlandia: wlasne konto od 15 roku zycia;

— Luksemburg: dysponowanie pensjg i konto w banku od 14 lat, prawo spisania
testamentu od 16 lat;

— Belgia: dziedziczenie potowy majatku po rodzicach od 16 roku zycia;

— Anglia: korzystanie z pomocy lekarskiej bez wiedzy rodzicow od 16 roku zycia;

— Dania: przynalezno$¢ do partii politycznych i prawo do samostanowienia w
sprawach seksualnych od 14 roku zycia;

— Francja: w przypadku negatywnego srodowiska rodzinnego (przemoc), prawo do
jego zmiany od 13 roku zycia ™.

8. KULTURA POSTFIGURATYWNA, KONFIGURATYWNA,
PREFIGURATYWNA

Antypedagogika w swych zatozeniach teoretycznych korzystata z amerykan-
skiej koncepcji kultury i osobowosci Margaret Mead.

Kultura postfiguratywna

Wedlug modelu tej kultury, dzieci s wychowywane 1 ksztattowane wedtug
oczekiwan rodzicow. Istniejg rodzice — zauwaza Mead — ktérzy na pytanie dzieci,
dlaczego muszg iS¢ spaé, jes¢ jarzyny, owoce czy wyjac palec z buzi albo uczy¢ si¢
czyta¢ 1 pisa¢, odpowiadajg prosto: bo tak wtasnie dziecko powinno si¢ zachowy-
wac, bo Bog tak kaze 1 ja ci tak kaze.

Bpor. T.Szkudlarek, B. Sliwerski, dz. cyt., s. 105-111.
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Kultura konfiguratywna

Kultura ta, powstaje wskutek rozpadu kultury postfiguratywnej. Charakteryzu-
je sig tolerancjg dwoch réznych grup wobec ich wzajemnych postaw i zachowan.
Dos$wiadczenie mtodego pokolenia nie opiera si¢ na doswiadczeniu rodzicow,
dziadkow czy innych starszych osob. Chociaz w rzeczywistosci gtowng rolg od-
grywaja tu jeszcze starsi.

Kultura prefiguratywna

Model kultury, w ktérym starsi uznajg niezalezno$¢ dzieci i mtodziezy, ucza
si¢ od nich postaw i zachowan, ktorych nie nabyli w swoim dziecinstwie, ze
wzgledu na akceleracje rytmu wspolczesnego zycia. Starsze pokolenie nie moze
liczy¢ na to, ze w zyciu ich dzieci, powtdrza sie do§wiadczenia nabyte przez nich,
ile$ lat temu.

Stad tez, w postawie starszego pokolenia, musi nastapi¢ odejscie i uwolnienie
od przesztosci i od starych form zarzadzania wychowaniem. Natomiast ma nastapi¢
zblizenie tych dwoch pokolen ™.

9. SYTUACJA DZIECKA W POLSCE

Polskie prawodawstwo odnosnie do dzieci i problemow z nimi zwigzanych,
nawigzuje do nurtu pozytywistycznego. Na razie nie mowi si¢ tez o jakiejkolwiek
zmianie w tym zakresie. Cechg charakterystyczng takiego punktu widzenia jest
fakt, ze identyfikuje si¢ prawo z dowolnymi nakazami tego, kto sprawuje wladze.
Wobec takiej sytuacji, kto nie ma wladzy, tego prawa moga by¢ ograniczone,
Zmniejszone czy narzucone.

W Polsce nie ma specjalnej ustawy, ktdra uwzgledniataby prawa dzieci. Tymi
zagadnieniami zajmuje si¢ prawo cywilne, rodzinne, opiekuncze, a takze prawo
pracy, administracji i prawa karnego.

Nawigzujac do wymogdéw prawa miedzynarodowego, w Polsce za dziecko
uwaza si¢ cztowieka w przedziale wiekowym: moment urodzin — 18 rok zycia.

10. ,,SCHWARZE PADAGOGIK” — ,,CZARNA PEDAGOGIKA”
Niektorzy zwolennicy antypedagogiki si¢gaja do tzw. ,,czarnej pedagogiki”,

w ktorej widza oskarzenie kazdej formy, metody i celowosci wychowania. Otoz
wedhug tego pogladu, u podstaw wychowania lezy przemoc, dyktatura, wrogos¢,

¥ Ppor. tamze, s. 117.



ANTYPEDAGOGIKA WOBEC PEDAGOGIKI 145

a czesto mistyfikacja. Problemem tym zajmuja si¢ antypedagodzy jak: Katarina
Rutschky, Ekkehard von Braunmiihl i Alice Miller.

Celem ich badan jest ukazanie, w jaki sposob nauczyciele, dzieci i ich rodzice,
skazuja si¢ samowolnie na wlasne zniewalanie. Wedlug zwolennikoéw ,,czarnej
pedagogiki”, kazda pedagogika jest okrutna, zla i nikczemna.

Na przestrzeni czasow, zwlaszcza ostatnich, pojawialy si¢ na polu wychowa-
nia rézne jego koncepcje: wychowanie liberalne, emancypacyjne, antyautoryta-
tywne, humanistyczne. Wedhug ,,czarnej pedagogiki” powyzsze poglady nie rozni-
ly sie¢ miedzy soba, a byty tylko zmiang warty na polu wychowania.

Do gléwnych przedstawicieli ,,czarnej pedagogiki” zalicza si¢ Alice Miller .
Pochodzi ona ze Szwajcarii i zajmuje si¢ psychoanalizg. Jest ona zdania, ze wy-
chowanie peli niszczycielska role, poniewaz jest terenem, do uprawiania prze-
mocy fizycznej i psychicznej. Kazde pokolenie projektuje na pokolenie mtodsze
powyzsze rodzaje przemocy. W konsekwencji rodzi si¢ ,,przemoc z przemocy’.
Dziecko bite w dziecinstwie, bedzie robilo to samo jako osoba dorosta.

Alice Miller w swoich badaniach przeanalizowala trzy konkretne przypadki:
mitodej narkomanki, ktéra popetnita samobdjstwo; mtodego ojca, ktory zamordo-
wal swoje dzieci i Adolfa Hitlera. Poprzez studium pierwszych lat zycia tych
trzech osob, chciala udowodnié, ze opresyjne doswiadczenia z dziecinstwa, maja
wplyw na pdzniejsza postawe wobec siebie, innych i catej ludzkosci.

W ostatnim czasie Alice Miller zajmowala si¢ tez dziecinstwem Nicolae Ce-
ausescu. Wedhug niej zrodto jego tyranii, nalezy doszukiwac si¢ wlasnie w dziecin-
stwie. Cato$¢ swoich badan podsumowata w twierdzeniu: ,,Gnebie cie dla twojego
dobra”.

Whioski Alice Miller wypracowane na podstawie badan poréwnawczych
1 psychoanalitycznych odno$nie do wptywow wychowawczych.

1. To dorosli sa panami podlegajacego im dziecka.

2. Dorosli okreslaja a priori, co jest prawem, a co nim nie jest.

3. Gniew 0s6b dorostych jest wynikiem ich wlasnych problemow i konfliktow
z innymi.

4. Jesli dorosli sa niezadowoleni, odpowiedzialno$¢ za to ponosza dzieci.

5. Rodzice muszg by¢ zawsze szanowani.

6. Spontaniczno$¢ dziecka jest zagrozeniem dla jego pana i wiadcy.

7. Nalezy pozbawi¢ dziecko wiasnej woli jak najszybciej.

8. Powyzsze stwierdzenia nalezy wykona¢ w pierwszych latach zycia, by
dziecko nie zapamietato tego faktu i nie dokonato zemsty na swoich opresorach ™.

15 Na uwage zashuguje jej ksiazka: Am Anfang war Erziehung, Frankfurt am Main 1983.
% por. J. TarnowsKki, Zrzucié¢ odwieczne brzemige wychowania, ,,Katecheta”, 1991, 4, s. 212.
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11. NAJWAZNIEJSZE PRZESLANKI ANTYPEDAGOGIKI
— FILOZOFII ZYCIA

Wykorzystujac dotychczasowa refleksje na temat antypedagogiki, mozemy
wyszczegolnic jej gtowne zasady.

1. Czlowiek jest istota wewngtrznie scalong, jest jednoscig ciala, psychiki i
duszy.

2. Jest istotg wolna, niepowtarzalng i nie podlega kontroli spotecznej w zakre-
sie zycia duchowego.

3. Jest istotg spoteczng i konstruktywna.

4. Wszyscy ludzie sg rowni bez wzgledu na wiek, pte¢, rase, przekonania poli-
tyczne i wyznania religijne.

5. Cztowiek nie jest istota, ktora musi by¢ intencjonalnie wychowywana, nie
jest homo educandus.

6. W pelni moze stanowi¢ o samym sobie.

7. Cztowiek w 100% jest odpowiedzialny za samego siebie.

8. Dziecinstwo nie jest faza przejSciowa i mniej wartoSciowa.

9. Czlowiek nie opresjonowany w dziecinstwie, nie bedzie stosowat tego w
stosunku do innych.

10. Dziecko zyjace pelnia swoich praw, nie bedzie uciekato w $wiat konsump-
cji 1 narkotykow.

12. PRECZ Z WYCHOWANIEM?
PROBA OCENY

1. Na pewno spojrzenie zwolennikéw antypedagogiki na wychowanie, w spo-
sob szczegolny psychoanalizy, jest godne refleksji. Zwrdci to bowiem nasza uwage
i wszystkich odpowiedzialnych za wychowanie, na waznos¢ oddziatywan wycho-
wawczych.

2. Alice Miller i inni postulujg otwarcie si¢ 0sob na potrzeby dziecka. Czy w
historii brakowato takich przyktadow?

3. Przemoc rodzicow nad dzie¢mi jest na pewno dos¢ czgstym i przykrym fak-
tem. Sytuacja moze tez ulec odwroceniu. W 1988 r. w Niemczech wyszta ksigzka
Der kleine Tyrann. Oktadka przedstawia mate dziecko, ktore trzyma na sznu-
reczkach kukietki swoich rodzicow.

4. Nie mozna usprawiedliwia¢ obecnego zta na $wiecie tylko btedami w wy-
chowaniu.

5. Antypedagogika ma trzy fazy rozwoju: rewolucji, stabilizacji i tworzenia
teorii. Obecnie znajduje si¢ ona na przetomie pierwszej i drugiej fazy.

6. Jeden ze zwolennikow antypedagogiki uwaza, Ze nie jest to atak na pedago-
gike jako taka, ale jest to problem semantyczny.
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7. Zwolennicy poddaja krytyce wiele punktéw i tez odnos$nie do wychowania.
Nie podaja jednak w zamian innych, konkretnych rozwiazan.

Reasumujac, nalezy pamietac, ze proces wychowania, jest procesem diugo-
trwalym i angazujacym rodzicow i ich dzieci. Jest zadaniem dla obu stron, w kto-
rym wspdlnie pierwsi i drudzy daza do pewnego rodzaju doskonatosci.

Riassunto

L’articolo ¢ dedicato al problema dell’antipedagogia. Parla del suo aspetto storico in modo
molto generico. Successivamente presenta i principali personaggi di questo movimento. Vengono
anche presentate le condizioni dei bambini in alcuni paesi di Europa, degli Stati Uniti e
dell’America Latina. Si dimostrano anche le fondamentali premesse di questa idea educativa. In
conclusione si cerca di dare una breve critica e opinione sul tema.
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Wspolczesnos¢ widziana przez pryzmat ,,sezonowosci” wiedzy i prawd nau-
kowych, przez zmienno$¢ wartosci postrzegana jest jako czas, w ktérym dominuje
to, co zbiorowe, bezosobowe, czas, w ktdrym coraz trudniej o $lad indywidualnego
istnienia, owej — jak to okreslal Antoni Kepinski — ,,pieczeci herbowej ludzkiej
osobowosci”.

Unifikacja i urzeczowienie, anonimowosc¢, utrata tozsamosci, brak stabilnego
punktu odniesienia wobec czgstej rezygnacji z obiektywnych wartosci 1 (chocby w
wersji Rickertowskiej, zaktadajacej rownoleglos¢ ,,§wiata ontologicznego”™ i ,,Swia-
ta aksjologicznego”), brak odniesienia do Boga rozumiany jako przyzwolenie na
wszystko (patrz: Dostojewski) — oto, co staje si¢ przyczynkiem do portretu jed-
nostki, ktorej zycie dos¢ tatwo poddaje si¢ krytyce. Rzecz jednak nie w samej oce-
nie sytuacji, lecz w stawianiu pytan pozwalajgcych rozumie¢ konstatowany stan
rzeczy. Nalezy zatem pytac o to, jakie sg zrodta reifikacji, alienacji, ludzkiego za-
gubienia w $wiecie? Dlaczego bardziej powabna wydaje si¢ cztowiekowi Marce-
lowska kategoria ,,mie¢”, niz ,,by¢”? Gdzie upatrywa¢ winy, gdy chodzi o uleganie
przeciwnym ludzkiej autonomii tendencjom? Jak odnies¢ do ludzkiego bytu poje-
cie sensu i warto$ci? Czy i jak mozna zaradzi¢ niekorzystnym zjawiskom? Czy i o
ile (jak to przeciez w réznych momentach historycznych i waznych dla mysli peda-
gogicznej traktatach czyniono) mozna wigza¢ nadzieje z wychowaniem jako proce-
sem majacym swe odniesienia do jednostki, a skutkujgcym spotecznie?

Pytanie o rad¢ — tu z oczywistych wzgledow zwlaszcza o role czy skutecznos¢
wychowania — wymaga pytania o przyczyny. Rzecz polegataby na ujawnieniu tego,
co warunkuje ludzka mentalnos$¢, postawy i dziatanie. Z punktu widzenia roznych
opcji pedagogicznych, zwlaszcza za§ w sposdb oczywisty z punktu widzenia zy-
skujacej duzg popularno$é¢ pedagogiki krytycznej, okreslonych tendencji zawartych
w postmodernistycznej wizji cztowieka i spoteczenstwa, wazne bedzie (i na tym si¢
skoncentrujemy) odstanianie mechanizmow wladzy i panowania, sit przeciwsta-
wiajacych si¢ uprawomocnieniu podmiotu, zwrdcenie uwagi na politycznos¢ wy-
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chowania, na usytuowanie cztowieka w systemach technologiczno-ekonomiczno-
politycznych, zamkniecie go w kregu produkcji — konsumpcji wspieranym przez
srodki masowego przekazu.

Przyczynkiem do wprowadzenia w sygnalizowang problematyke owych ukry-
tych mechanizméw zniewolenia moga by¢, w naszym przekonaniu, poglady Her-
berta Marcusego i Ericha Fromma, ktore traktujemy jako egzemplifikacje pewnej
tendencji w mysleniu o zwiazkach cztowieka ze $wiatem istotnej dla refleksji pe-
dagogicznej. Chcemy tym samym podkreslic wazno$¢ holistycznego ujecia pro-
blematyki wychowania i interdyscyplinarno$ci mys$lenia pedagogicznego.

Prace Herberta Marcusego, odwolujac si¢ do pogladow ,,filozofow podejrze-
nia” (oczywista obecno$¢ teorii Freuda i filozofii Marksa), sa prezentacja szcze-
gblnego sposobu myslenia o relacjach cztowiek — technika. Marcuse wznosi si¢
ponad czysto i wasko rozumiany technologiczny poziom rozwazan, dostrzegajac w
dziataniu techniki problem uwiktania cztowieka w ztozone struktury zycia spotecz-
nego, w ktorych eksplikacji uzyteczne sg pojecia wladzy i panowania.

Wybbér kierunku rozwoju techniki, jej charakteru ma znamiona spotecznego
wolnego wyboru, ktéry Marcuse rozumie w kategoriach sartre’owskiej realizacji
projektu’. Dokonany wybor, przyjete rozwiazanie zyskuje jednak w sposob auto-
matyczny status powszechnie obowigzujacej reguly organizujacej zycie spoteczne.
Wynika to z faktu przelozenia tego, co techniczne na to, co spoteczne. Marcuse
stwierdza: ,, Technologiczna racjonalno$¢ staje sie racjonalnoscia polityczna [...]”?,
w gre wchodzi zatem swoisty imprinting technologii. Obecno$¢ maszyny (Marcuse
koncentruje uwage na spoteczenstwie industrialnym, gdzie dominuje maszyna i
technika wysokiej technologii high technology, to jednocze$nie obecnos$¢ pewnego
wzoru dziatania na terenie catosci zycia spotecznego, ktdre przejmuje od techniki
jej cechy. Nie chodzi jednak tylko o to, Ze rytm natury zostaje zastapiony przez
rytm maszyny, lecz o traktowanie techniki jako narzedzia gry politycznej, instru-
mentu ksztattowania §wiadomosci — oznacza to, ze technika przestaje by¢ jedynie
problemem technikow i uczonych, a raczej jest nim w ujeciu tradycyjnym na okre-
$lonym poziomie, poza ktéry w analizach Marcusego si¢ wychodzi.

Istotg rzeczywistosci porzadkowanej, wspottworzonej przez technologie jest
odwolywanie si¢ do racjonalno$ci nauki, racjonalnosci regut technicznych, ktore
poddane blizszemu ogladowi okazujg si¢ irracjonalne, a poniewaz pojecie racjo-
nalnos$ci odnosi si¢ do caloksztattu zycia spotecznego, takze pojecie irracjonalnosci
pojawia sie¢ w kontekscie tej catosci.

Ta prawda jest badz zakryta przed umystem jednostki, badz tolerowana na
szczegolnych prawach. Zwiazki technologii i polityki (dodajmy, ze obrona neutral-
nosci technologii nie jest mozliwa) owocujg w odniesieniu do czlowieka jedno-
wymiarowoscig jego myslenia, tak zwanym mysleniem pozytywnym. Konkretna

Ypor.H. Marcus e, Czlowiek jednowymiarowy, Warszawa 1991, s. 267 nn.
2 Tamze, s. 13.
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zmiana §wiata, jego realna, fizyczna transformacja, dokonujaca si¢ przez dziatanie
techniczne, rzutuje na ksztalt jego umystowych reprezentacji, staje si¢ zmiang
,,symboli, obrazow i idei”® dotyczacych $wiata, a wicc narzuca ksztalt relacji
czlowieka i rzeczywisto$ci zar6wno w praktycznym, jak i poznawczym aspekcie.
Znaczaca jest tu my$l o tozsamosci techniki i panowania. W pracy Industriali-
sierung und Kapitalismus Marcuse zauwaza: ,,Sama technika, a nie dopiero jej
zastosowanie, jest panowaniem nad przyroda i nad cztowiekiem, metodycznym,
naukowym, wyrachowanym i rachujacym panowaniem. Okreslone cele i interesy
panowania nie s3 narzucane technice €X post i z zewnatrz — naleza one do kon-
strukcji samego aparatu technicznego; technika jest zawsze historyczno-
-spotecznym projektem: projektuje si¢ w niej, co spoleczenstwo i dominujace w
nim interesy zamierzaja zrobié¢ z czlowiekiem i z rzeczami”*. Znamienne jest to, ze
Marcuse, odnoszac si¢ do technologii, nieustannie analizuje problem kontroli
sprawowanej nad jednostka, zyciem spotecznym przez represywna wiadze. ,,.Na-
rzucenie Rozumu”, z ktorym wigzg si¢ takie pojecia, jak racjonalnos¢, produktyw-
nos¢, technicznosé, totalnos¢ skutkowa¢ musi koniecznoscig podporzadkowania
sig, ktore uzaleznione jest od, nazwijmy to, ,,parametréow technicznych” (chodzi tu
zarowno o zrodto zmian, jak i sprawowanie kontroli nad przebiegajacymi proce-
sami). Wsparte argumentem racjonalno$ci dziatanie techniczne wydaje si¢ nie do
zakwestionowania, a ,,[...] kontrola techniczna — jak zauwaza Marcuse — jawi si¢
jako samo uciele$nienie rozumu dla dobra wszystkich spotecznych grup i intere-
sow [...]”° dziatajace w imig tzw. obiektywnego porzadku — w istocie za$ skutkuje
konformizmem, wyzyskiem, podporzadkowaniem si¢, interpretowanym behawio-
rystycznie uwarunkowaniem spotecznym rzadzonym przez ideologie. Potwierdze-
nie stusznosci poddania si¢ racjonalnosci naukowo--technicznej dokonuje si¢ przez
odwotanie si¢ do argumentow efektywnos$ci, produktywnosci, a nie np.: kategorii
moralnych. Analizujac problem kryteriow dziatan w spoteczenstwach charaktery-
zujacych sie wysokim rozwojem cywilizacyjnym, Z. Bauman, dla przyktadu, ak-
centuje dyktat kalkulacji racjonalnej i wyprowadza wnioski, ktére w kontekscie
mysli Marcusego godne sg przywolania. W przekonaniu Baumana ,,[...] proces
cywilizacyjny jest, poza wszystkim, miedzy innymi, takze procesem oddzielania
uzycia 1 nasilenia przemocy od ocen moralnych oraz emancypowania si¢ zatozen
racjonalno$ci od wptywu norm etycznych i hamulcow moralnych®. Ujmujac to
inaczej, mozna by zapewne mowi¢ o utozsamianiu tego, co moralne z tym, co
technologiczne albo o pomniejszeniu znaczenia, eliminacji celow, ktore nie sg
technologiczne. A zatem broni si¢ tylko to, co zgodne jest z racjonalnoscia systemu

3 Tamze, s. 94.

* Podaje za: Z. Krasnodebski, Problem postepu etycznego we wezesnych pracach Jurgena
Habermasa, [w:] L. Witkowski, Dyskursy rozumu, miedzy przemocq i emancypacjq. Z recepcji
Jurgena Habermasa w Polsce, Torun 1990, s. 156.

SH. Marcuse, Czlowiek..., dz. cyt., s. 27.

7. Bauman, Nowoczesnosé i zaglada, Warszawa 1992, s. 52 (Biblioteka Kwartalnika Masada).
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wspieranego procedurg samouprawniajacych si¢ hipotez; to, co do niego nie przy-
lega, ulega deprecjacji, jest odrzucane. Dziatanie i myslenie nie dajace si¢ thuma-
czy¢ w ramach systemu, lokowane jest poza jego granicami. Marcuse wzorzec tych
zalezno$ci widzi na terenie interpretacji nauk spotecznych wywodzacych si¢ z be-
hawioryzmu (z wta$ciwym mu zainteresowaniem czynno$cig, empirig). Stuszno$¢
tego poréwnania po§wiadczona by¢ moze, w naszym przekonaniu, chociazby przez
odwotanie si¢ do ,.klasycznych” juz prac J. Watsona, w ktorych pewne kategoria
pojeciowe pomijane s3 ze wzgledu na niemoznos$¢ usytuowania ich (interpretacji)
w kontekscie koncepcji behawiorystycznej’. Stowo behawioryzm pojawia si¢ w
pracach Marcusego nieprzypadkowo; zwiazane sg z nim takie pojecia, jak inzynie-
ria spofeczna, manipulacja — sam behawioryzm jest przyktadem stechnologizowa-
nego” myslenia (w tym przypadku na terenie psychologii) thumaczacego, w sobie
wlasciwy sposob usytuowanie cztowieka w otaczajacym go $wiecie.

Obrosta tradycja interpretacja techniki jako zespotu regut i narzedzi pozwala-
jacych przedmiotowo traktowaé przyrode zostaje uzupetniona przestaniem moéwia-
cym o rownie przedmiotowym traktowaniu czlowieka. Nie interesujac si¢ nim jako
bytem autonomicznym czy podmiotem, srodowisko technologiczne ujmuje czto-
wieka na prawach odnoszacych si¢ do przyrody, czynigc go jednym z dwu wy-
miennych i traktowanych instrumentalnie ,,podzespotow” systemu. Ludzie, bedac
obiektem dziatan stechnologizowanej wtadzy, podlegaja procesowi dehumanizacji,
co ma nie dajace si¢ zbagatelizowa¢ konsekwencje. ,,Obiekty zdehumanizowane
bowiem — jak zauwaza cytowany juz Bauman — nie mogag posiada¢ »pogladowx,

a tym bardziej »stusznych«, nie maja zadnych interesow, ktore nalezatoby trakto-
waé serio, nie maja zadnego prawa do subiektywnych racji”®. Jedyne interesy,
prawa i poglady to te, ktore maja swe zroédlo w racji technologicznej. Oryginalnosc¢
Marcusowskiej interpretacji uwarunkowan technologicznych widoczna jest jednak
zwlaszcza na terenie odniesien do psychoanalizy. Jak wiadomo, kultura w interpre-
tacji Z. Freuda rozumiana jest jako wynik sublimacji popedow. W przekonaniu
Marcusego mechanizacja, technizacja zycia w szerokim relacjonowanym wymia-
rze rzutuje na redukcje libido, jednoczesnie hamuje jego samotranscendencje, co
skutkuje ,,zlokalizowang seksualno$cia”®. Chodzi tu o ograniczenie energii ero-
tycznej, a zwigkszenie energii seksualnej — W tym samym ograniczony zostaje za-
kres i1 potrzeba sublimacji. Spoteczenstwo technologiczne jest zatem przyczyna
,zinstytucjonalizowanej desublimacji”*® i zrédtem represywnych potrzeb, bez kto-
rych nie mogtoby istnie¢. Dla Marcusego jest oczywiste, ze sercem systemu poza
jego baza technologiczno-ekonomiczng sa $rodki masowego przekazu™ ukazujace

"Por. np.: J. Watson, Behawioryzm oraz psychologia jak widzi jg behawiorysta, Warszawa
1990, a takze: J. Szacki, Wstegp do: J. B. Skinner, Poza wolnoscig i godnoscig, \Warszawa 1978.

87.Bauman, dz. cyt., s. 151,

°H.Marcuse, dz. cyt., s. 102; zob. takze: H. Marcuse, Eros i rewolucja.

'y Marcuse, Czlowick..., s. 103.

" Por. Orwell, Rok 1984.
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,.obiekty pozadania” sensu largo*?. Rola ich jest na tyle znaczaca, ze ich dysfunk-
cja mogtaby wywota¢ dezintegracje systemu™ szybciej, a moze i skuteczniej, niz
wyizolowany czynnik ekonomiczny.

Masowe media kreuja swoisty §wiat, w ktorym zawiera si¢ takze problematy-
ka wolnosci, ale ten wolny, a raczej ,,dozwolony” wybdr to, jak zauwaza Marcuse
,wolny wybor pomiedzy znakami firmowymi i gadzetami”** (co zreszta nie po-
winno skadinad dziwi¢ w ,,cywilizacji gadzetu”). Tak rozumiany wolny wybor
niewiele ma wspolnego z wolnoscig — po pierwsze dlatego, ze nie przyshuguje mu
swiadomo$¢ zniewolenia; po drugie, z tego powodu, ze daznosci i potrzeby sa pro-
duktem stechnizowanej wladzy, ktorej roszczenia wobec cztowieka przekraczaja
granice jego prywatnosci.

Wtladza ta ma monopol na stuszne rozstrzygniecia, wie co dobre i co zle i
upowszechnia te przekonania spofecznie. Marcuse, widzac te ,,misje” spelniang
przez wladzg, misje prowadzenia spoleczenstwa ,.ku stusznym rozstrzygnieciom”,
mowi o ,,dyktaturze wychowujacej”, zadajac pytania wazne zarowno w tym, jak i
stricte wychowawczym kontekscie (skad zreszta problem pochodzi i nadal jest
istotny). Marcuse pyta: kto wychowuje wychowawcoéw? — skad wiedza oni, co
stanowi dobro dla innych? Sa to pytania wazne zarowno z punktu widzenia istnie-
nia pedagogicznej przemocy (interesujacej zwlaszcza tzw. pedagogike radykalng),
jak i szeroko rozumianej indoktrynacji spotecznej jako zjawisk zawierajacych sie
w oficjalnym uniwersum dyskursu wykreowanym i podtrzymywanym przede
wszystkim przez $rodki masowej komunikacji .

Czy mozna wymkna¢ si¢ z sieci systemu? Outsider w dziataniu i mysleniu
(nawet, gdy jego postawa jest $wiadomie wybrang Wielka Odmowa) ' traktowany
by¢ moze tylko jako nieprzylegajacy do zycia spotecznego neurotyk, ktos, kto nie
jest zdolny (traktowac to trzeba jako rodzaj defektu) do wspotbycia spotecznego
regulowanego — jak juz powiedziano — odgornie drogg indoktrynacji. Znaczaca rola
mediéw (czyli technologii w stuzbie komunikacji) upowszechniajacych w rézny
sposob (zarowno, gdy idzie o srodek [medium], jak i tre$¢ [content]) obowigzujacy
ethos spoteczny, wspottworzacych obowigzujace uniwersum dyskursu uniemozli-
wia budowanie wlasnej autonomii.

Cytowany juz Z. Bauman, analizujac etyke postuszenstwa obecng w zdomi-
nowanym przez technike i racjonalno$¢ spoteczenstwie i odwotujac si¢ do znanych
badan S. Milgrama, zwraca uwage na mozliwos¢ ,,produkcji zachowan ludz-

12 70b. np.: tytut jednej z prac M. McLuhana The Mechanical Bride, gdzie tytutowa narzeczo-
na jest samochod, czy przywotywany przez Marcusego cytat z pracy J. P. Sartre’a: Krytyka ro-
zumu dialektycznego: H. Marcuse, Czlowiek..., . 47.

3 Tamze, s. 301.

¥ Tamze. s. 25.

5 por. H. Marcuse, Language and Technological Society, [w:] ,,Dissent”, 1961, 8, 1.

18 Przypomnijmy, ze termin ,Wielka Odmowa” pochodzi z pracy A. N. Whiteheada,
Science and the Modern World, New York 1926.
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kich”", rozumianej jako rezultat racjonalizacji, udoskonalenia technicznego sto-
sunkow spotecznych. Interpretacja ta wspiera, w naszym przekonaniu, stanowisko
Marcusego dotyczace wyznaczanego technologia reifikujacego stosunku do przy-
rody i czlowieka. Produkcja zachowan ludzkich jest jedng z mozliwo$ci technicz-
nych — Marcuse zauwaza, ze rzeczywisto$¢ technologiczna wymusza nie tyle do-
stosowanie si¢, co ,,bezposrednig identyfikacj¢ jednostki ze spoteczenstwem (mi-
mesis)”*®, co pozornie tylko rozwiazuje jej problemy, a w istocie skutkuje aliena-
cja’. Mamy zatem do czynienia z wptywami, ktore jakkolwiek w szczegdtach
zroznicowane daja sie sprowadzi¢ do wspdlnego mianownika represji technolo-
gicznej, ktorej rezultatem jest — zdaniem Marcusego — zanik naczelnej ludzkiej
potrzeby — wolnosci.

Odwotywanie si¢ do pojecia potrzeby jest niewatpliwie akcentowaniem istnie-
ia antagonizmu miedzy naturg i cywilizacja. Tendencje biologizujace w interpreta-
cji ludzkiego bytu stuza podkreslaniu tej opozycji. Eros technologiczny jest pro-
duktem cywilizacji, o ktorej mozna powiedzie¢, ze zdominowala cztowieka; przy-
ktadem jest alienacja pracy jako manifestacja represji i superrepresji.

Warto zauwazy¢, ze uniwersum wspottworzace cztowieka jednowymiarowe-
go, charakteryzuje si¢ upadkiem tradycyjnego autorytetu, ktdry zastapiony zostat
przez autorytet anonimowy. Zjawisko to wigzaloby si¢ z sygnalizowanym duzo
wczesniej w pracach Maxa Webera panowaniem biurokratycznym, ktore w kon-
tekscie zycia spotecznego, organizmu panstwowego oznacza odwotywanie si¢ do
kompetencji (a nie tradycji czy charyzmy), a takze do regut regulujacych odniesie-
nia spoteczne, praw stanowiacych i podtrzymujacych istnienie spoistosci spotecz-
nej bazujacej na bezosobowej wiezi . Wedtug Marcusego ten anonimowy autory-
tet wspottworzony jest miedzy innymi przez kult przedmiotow konsumpcji, podsy-
cany dziataniem reklamy zdolnej do kreowania nowych celéw godnych pozadania,
nowych zespotoéw ,,stusznych” pogladéw. Jak wiec widac przestrzen wewngtrzna,
o ktorej wspomina np. J. Orteg y Gasset, nazywajac ja intus i traktujac ja jako
przestrzen do osobistego zagospodarowania, jest w przekonaniu Marcusego drama-
tycznie redukowana i wypetiona fatszywa §wiadomoscia bedaca wynikiem zycia
w spoteczenstwie technologicznym (heteronomia). Swiadomo$¢ ta nie zostaje po-
zostawiona sama sobie, wykorzystywana jest bowiem do podtrzymania aktywnosci
i rozwoju ,,aparatu technicznego”, ktory z kolei ja reprodukuje. Mamy zatem do
czynienia z rodzajem samonapedzajacego si¢ mechanizmu. Mowiac o technolo-
gicznych wyznacznikach zycia, ktére manipulujg jednostka, Marcuse stwierdza:
»Aparat produkcyjny oraz dobra i ushugi przezen wytwarzane »sprzedaja«, czy tez
narzucaja system spoteczny jako catos¢. Srodki masowego transportu i komunika-
cji, wyposazenie mieszkan, zywnos$¢ i ubranie, niepowstrzymany zalew produkcji

17z.Bauman, dz. cyt., s. 216.

BH. Marcuse, Czlowick..., s. 28.

1 Tamze, s. 29.

2 M. Weber, Szkice z socjologii religii, Warszawa 1984, s. 149.
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przemystu rozrywkowego i informacyjnego niosg ze soba wyznaczone postawy i
zwyczaje, okreslone intelektualne i emocjonalne reakcje, ktore wigcej lub mniej
przyjemnie wigza konsumentdw z producentami, a przez nich z catoscia”?. Tak
rodzi si¢, a raczej powotany jest do istnienia okreslony sp0sob zycia, skutkujaca
praktycznie mentalnos¢.

Poprzez wlaczenie w ciagi instrumentalne, w ktorych przedmioty wspotistnie-
ja z ,,czynnikiem ludzkim”, cztowiek zmienia swoje srodowisko i1 posrednio
determinuje samego siebie. Dla wspottworzonego przez siebie systemu jest ,,agre-
sywnym przedmiotem administrowania”, ktérego duchowosc¢ i fizycznos¢ (ciato i
umyst) zalezne sa od owego uniwersum, jakiego jest czescig i1 ktorego
istnienie ciggle uprawomocnia swoim dziataniem.

Cztowiek jest zatem niewolnikiem techniki (cho¢ pojecie to expresis verbis
nie pojawia si¢ w rozwazaniach Marcusego), majacym jednak pewna szans¢ na
zmiang swego potozenia. Zmiana, ktéra umozliwi¢ ma zaistnienie nowego podmio-
tu, wymaga wyjscia poza ujecie techniki jako bytu per sé (co zreszta jest przez
Marcusego nieustannie akcentowane) w stron¢ zmiany politycznej zwigzanej z
rozwojem myslenia krytycznego. Tylko wtedy represja moze by¢ zastgpiona
(zrbwnowazona) przez wyzwalanie, ktore ma by¢ stosunkiem do przyrody i czto-
wieka zarazem, jako ze dominacja nad przyroda, jej zniewolenie przektada si¢ bez-
posrednio na panowanie nad czlowiekiem.

Niezaleznie od tego, czy uznamy to za rozwigzanie majace znamiona mysli
utopijnej, czy nie — wymagane byloby tu ograniczenie falszywej $wiadomosci,
fatszywych potrzeb generowanych, przede wszystkim przez $rodki masowej ko-
munikacji — agendg stechnologizowanej wtadzy.

Przeszto$¢ i bedaca jej kontynuacjg wspotdoznawana terazniejszo$¢ zdetermi-
nowane sg przez racjonalnos¢, realno$¢, panowanie wlasciwe postawie prometej-
skiej. Przysztos¢ — czemu daje Marcuse wyraz w pracy Eros i cywilizacja — sta¢
miataby pod znakiem Narcyza, Dionizosa, Orfeusza, bedac czasem realizacji pope-
dow, wolnosci, spetnienia i tworzenia nowej wiezi z przyroda. Przywotanie ostat-
nich trzech imion uzmystawia wzrost znaczenia watku etyczno-estetycznego, po-
wrét do tego, co pre-, a moze atechniczne. Osadzajac to w realiach wspolczesnej
nam epoki i rozpatrujagc w kontekscie jej samoswiadomosci dostrzec mozemy wy-
raznie obecno$¢ utopijnego rysu tego myslenia.

Realizacja pojawiajacej si¢ idei zmiany spotecznej mialaby kroczy¢ kilkoma
wzajemnie dopehniajacymi si¢ (a czasem i sprzecznymi) drogami. Jedng z nich
miatoby by¢ wychowanie nowego cztowieka, ktory umiatby uwolni¢ si¢ od presji
technologii, zyjac w nacechowanym nig (utozsamianym z nig) srodowisku. Tu jed-
nak, jak tatwo si¢ domysle¢, odzywa sygnalizowany juz problem dyktatury wy-
chowawczej, ktdra musiataby poczatkowa¢ zmiany w indywidualnej swiadomosci

ZLH. Marcuse, Czlowick..., s. 30.
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rozumianej jako $wiadomos$¢ fatszywa, bo narzuconej przez uniwersum stechnolo-
gizowane]j wladzy.

Ta zewnetrzna pomoc wydaje sie jednak nieodzowna, bo zadanie stawiane
przed indywiduum i zbiorowoscia jest bardzo powazne — chodzi mianowicie o re-
deskrypcje sensu kultury. Marcuse stwierdza: ,,Ponowne okreslenie sensu kultury
oznacza emancypacje mysli, badan, ksztatcenia i studiow w stosunku do istnieja-
cych pojec i systemow wartosci, a tym samym wypracowanie nowych metod i po-
je¢, zdolnych przekroczy¢ ramy faktow i wartosci ustabilizowanych?. To nowe
odniesienie si¢ do kultury ma szczeg6lng rangg, ksztatt bowiem relacji miedzy kul-
turg i cywilizacja decyduje o ludzkiej wolnosci. Relacjonujac ten watek rozwazan
Marcusego, A. Jawlowska zauwaza: ,,Represywna integracja kultury i cywilizacji
powoduje ostabienie sit destrukcyjnych, a tym samym oddala wszelkie zmiany,
utrudnia »zakwestionowanie« obowiazujacego porzadku”?. Splot tego, co kultu-
rowe i cywilizacyjne (technologiczne) jest tak silny, ze réznice miedzy wartoscio-
waniem a opisem nie poddaja si¢ obserwacji, mamy do czynienia z niezréznicowa-
na, homogenizowang rzeczywisto$cia, w ktorej to, co realne i to, co jest pozorem,
odbierane jest w ten sam sposob warunkowany dzialaniem systemu, dla ktérego
sprawg fundamentalng jest uprzedmiotowienie czlowieka, a wigc stawianie na to,
co K. Obuchowski charakteryzuje jako standard przedmiotowy® obecny takze w
wychowaniu.

Siegnijmy teraz do mysli Ericha Fromma — do czego uprawnia nas obecno$¢ w
niej zagadnien reprezentatywnych dla prowadzonej z réznych stanowisk krytyki
cywilizacji zachodniej (w domys$le zdominowanego przez technologi¢ 1 wielko-
przemystowa ekonomie¢ porzadku spotecznego). Odwotamy si¢ tu do dwu zagad-
nien wlasciwych analizom Fromma, a pojawiajacych si¢ w kontekstach rozwazan
innych autoro6w ukazujacych zwigzek ludzkiej $wiadomos$ci z technologiczno-
ekonomicznym ,krajobrazem”. Waznos¢ ich akcentowana jest przez samego
Fromma, przez fakt lokowania ich w tytutach jego dwu znaczacych prac — chodzi
tu nam o wolno$¢ i ontologiczne w swym wymiarze pytanie ,,mie¢, czy by¢?”

Istota pogladéw Ericha Fromma jest, jak wiadomo, odrzucenie biologizmu, re-
zygnacja z Freudowskiej tezy, iz o naturze cztowieka stanowig popedy i proces ich
ttumienia. Fromm tworzy wizj¢ czlowieka jako istoty majacej potrzeby, ktorych
realizacja dokonuje si¢ w kulturze. Tworzac kulture, cztowiek jest jednoczesnie jej
wytworem; jako istota historyczna podlega tworzonym przez siebie warunkom
ekonomicznym, technologii, systemom ideologiczno-politycznym, ktore decyduja
o ksztalcie jego osobowosci. Problem odniesienia czlowieka do §wiata, innych
ludzi, poczucia wigzi z nimi lub jej braku jest wedtug Fromma problemem psycho-
logicznym i spoteczno-ekonomicznym zarazem. Na uwage przede wszystkim za-

24 Marcuse, L ‘ethique et la revolution, Paris 1965, cyt. za: A. Jawtowska, Drogi
kontrkultury, Warszawa 1975, s. 105.

2 Tamze, s. 107.

2 K. Obuchowski, Czlowiek intencjonalny, Warszawa 1993, s. 9 nn.
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shuguje, silnie akcentowany przez Fromma traumatyczny wptyw kapitalizmu, ktory
uwazany jest za genetyczng przyczyne zachowan kompulsywnych. Fromm nawig-
zuje (z wyrazng intencja do tworzenia ich fuzji) do pogladow Freuda i Marksa,
odrzuca jednak, jak zauwaza Jerzy Szacki (odwotujac sie do wyjasnien samego
Fromma) ,,psychologistyczny” rys pierwszej i ,,ekonomistyczny” drugiej teorii .
Za kluczowe pojecie dla swoich pogladéw uwaza Fromm, bez watpienia, pojecie
charakteru spotecznego, ktory jest swoista ptaszczyzna spotkania sit ekonomicz-
nych, psychologicznych i ideologii, z ktorych kazda, w jakiej$ mierze ma pewna
niezalezno$¢. Dotyczy to zwlaszcza czynnika ekonomicznego, zaleznego od tzw.
warunkéw obiektywnych (przez ktore rozumie si¢ np. naturalne sity wytworcze i
technike) i rozwijajacego si¢ wedle wiasnych praw.

Odnoszac si¢ do pojecia charakteru spotecznego, Fromm zauwaza: ,,[...] sa-
dzimy, ze ideologie i cata kultura tkwig korzeniami w charakterze spotecznym; ze
charakter spoleczny jest ksztattowany przez sposob zycia danego spoteczenstwa,
przy czym dominujace cechy charakteru same z kolei stajg si¢ sitami wytworczymi
ksztattujacymi proces spoteczny” % — dalej za$ kontynuuje: ,.[...] sity ekonomiczne,
psychologiczne i ideologiczne dziatajag w procesie spotecznym nastepujaco: czto-
wiek reaguje na zmiany sytuacji zewnetrznej zmieniajac si¢ sam, z kolei za§ owe
czynniki psychologiczne pomagaja w ksztaltowaniu procesu ekonomicznego i spo-
tecznego”?'.

Rozwoj kapitalizmu w jego zaawansowanym stadium, z wlasciwym mu sko-
kiem technologicznym, wzrostem sit kapitalu i rynku to zdominowanie przyrody i
wzrost ludzkiej niezaleznosci, a jednoczesnie zrodto alienacji i reifikacji cztowie-
ka, zerwania z tradycjg, utraty tozsamos$ci. Fromm nie neguje sensu rozwoju cywi-
lizacyjnego, lecz jego ukierunkowanie, akcentujac wyraznie, ze pracownicy prze-
rastajacych ich wielkoS$cia oraz ztozonoscia struktury instytucji, przemystu (,,biate”
1 ,,niebieskie kotnierzyki”) sg jedynie czastkami wielkiej machiny produkcji i kon-
sumpcji, ktorej zasady dziatania stajg si¢ zasadami organizacji zycia spotecznego.
(Wszystko to jest moze tylko niepokojaca introdukcja do powstania wchianiajacej
wszystko megamaszyny.) Czlowiekowi przystuguje przy tym takie samo prawo do
utrzymania si¢ w ,.technicznej sprawnosci”, jak maszynie, a wigc — rzeczy. W pra-
cy The Sane Society Fromm zauwaza: ,,Tak wlasnie jak naoliwia si¢ maszyny, tak
»naoliwia« si¢ ludzi, w szczegdlnosci tych, ktorzy pracuja w wielkich zaktadach,
przyjemnymi sloganami, korzy$ciami materialnymi 1 wspofczujagcym zrozumie-
niem psychologow”?®. Status przedmiotowy pracownika podtrzymywany jest,
miedzy innymi, drogg stosowania socjotechniki (przypomnijmy tu np. poddawany
krytyce a znaczacy swego czasu ruch human relation).

% J.Szacki, Historia mysli socjologicznej, cz. 2, Warszawa 1981, s. 571.

E. Fromm, Ucieczka od wolnosci, Warszawa 1993, s. 274.

* Tamze, s. 275.

% podaje za: A. Bukowska-Jozwicka, Pedagogiczne problemy pracy w cywilizacji
technicznej, Wroctaw 1971, s. 142.



156 HALINA ROTKIEWICZ

Przedmiotowe traktowanie cztowieka (aspekt praktyczny) i jego przedmioto-
wa interpretacja (aspekt poznawczy) wykraczaja poza teren pracy zawodowej, staja
sie zjawiskiem powszechnie obecnym. Fromm podkresla tu wyrazny wptyw biuro-
kratyzacji zycia, ktora skutkuje zanikiem zindywidualizowanego podej$cia do
czlowieka i traktowaniem go jako obiektu podlegajacego procesom administracji.
Sytuacja ta reifikuje administrowanego, lecz takze i administratora, tak jak uwikta-
nie w produkcje rzeczy poprzez ich fetyszyzacje skutkuje reifikacja producenta.
Fromm zauwaza: ,,Naszym gtéwnym celem jest produkcja rzeczy i w tym procesie
fetyszyzacji rzeczy, przeksztatcamy samych siebie w rzeczy” . Rzutuje to na ca-
1os¢ podejscia do $wiata spotecznego i jesli nawet pojawia si¢ sad, ze odnoszenie
si¢ do ludzi ma charakter intelektualno-abstrakcyjny, a mito$¢ do urzadzen tech-
nicznych jest wicksza niz do istot zywych, to jednoczesnie jasne staje si¢, ze stosu-
nek do rzeczy ma tez charakter odpersonalizowany*’. Swoista tymczasowo$¢ stanu
posiadania, dyktowana prawami rynku, sprawia, ze wejscie w posiadanie nowego
przedmiotu jest swego rodzaju defloracja — bardziej chodzi tu o nowe bodzce, niz o
gromadzenie dobr. Spoteczenstwo konsumpcyjne, dla ktorego wartoscia byto gro-
madzenie ustepuje miejsca spoteczenstwu marketingowemu > z jego niestatoscia
stanu posiadania — w dalszym ciagu funkcjonuje jednak orientacja markantylna®,
okreslajaca odniesienia cztowieka do srodowiska, w ktorym zyje i do samego Siebie.

Fromm zauwaza, ze zainteresowanie innymi ludzmi, to dostrzeganie ich w ka-
tegoriach przedmiotowych, to widzenie tego, co poddaje si¢ opisowi metody staty-
stycznej, co jest wigzka wspolnych cech i wlasciwosci, instrumentalnie traktowa-
nym uj¢ciem roli spotecznej (warto$¢ i uzytecznosé). ,,Intelektualizacja, kwantyfi-
kacja, abstrakcja, biurokratyzacja i reifikacja [...] te najbardziej charakterystyczne
cechy nowoczesnego spoteczenstwa przemystowego stosuje sie w odniesieniu do
ludzi [...]”* — pisze Fromm i tytutem komentarza dodaje, ze jest to odniesienie si¢
do praw mechaniki, a nie praw zycia. Tym samym ujawnia si¢ nekrofilny charakter
cywilizacji przemystowej *. Przezwyciezenie tej tendencji mozliwe jest przez prak-
tyczne odwotanie si¢ do obfitosci, sprawiedliwosci, wolnosci — jednym stowem do
orientacji biofilnej, energii mitosci zycia. Fromm pyta: ,,Dlaczego nie sktoni¢ na-
szych najlepszych umystow, naukowcow, artystow, nauczycieli, by swiadczyli jak
wzbudza¢ i rozwija¢ mito$¢ zycia w przeciwienstwie do mitosci gadgetow?” i rea-
listycznie dodaje ,,[...] mitos¢ gadgetow przynosi zyski korporacjom™ . Mozliwo$é
pomnozenia tych zyskow przez poszukiwanie nowych rozwigzan technicznych i
wzrost produkcji musi by¢ jednak zwigzana z czym$§ wigcej niz tylko kategoria

PE Fromm, Wojna w cztowieku, Gdansk 1991, s. 25.

R E Fromm, Mie¢ czy byé¢. Duchowe podstawy nowego spoleczeristwa, Warszawa 1989, s. 61.
3 Tamze, s. 61.

® E. Fromm, Niech sie stanie czlowiek. Z psychologii etyki, Warszawa-Wroclaw 1994, s. 61.
¥ E.Fromm, Wojna..., s. 25.

3 Tamze, s. 28.

% Tamze.
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ekonomiczng. Podejrzenie to zmusza nas do wyjscia poza kompleks technologicz-
no-ekonomiczny ku innym zagadnieniom. Niewatpliwie jednym z istotnych, a za-
razem przemawiajacych do poczucia moralnego uzasadnien postawy ,,miec”, byta
jego purytanska wersja nawigzujaca, np. w interpretacji Maxa Webera do tzw.
»ascezy wewnatrz $wiata”, a wiec ascezy, ktora swiata nie odrzuca. Jak zauwaza
Weber ,,[...] protestancka idea zawodu-powolania zaprze¢gta do stuzby kapitali-
stycznego zycia zarobkowego [...] najpowazniejszych zwolennikéw zycia asce-
tycznego”*. Za dazeniem do zysku, zwickszeniem stanu posiadania stato wowczas
uzasadnienie religijne. Idea protestancka nie tlumaczy jednak dzisiejszej istoty
postawy ,,mie¢” nie tylko ze wzgledu na okreslony zakres spoteczny oddziatywania
tej religii, ale takze ze wzgledu na brak zwigzku migdzy inspiracja religijng a roz-
wojem postawy ,,mie¢”. Religie (zwlaszcza katolicka) postrzega¢ mozna jako kry-
tycznie odnoszaca si¢ do postawy ,,mie¢”, a wspierajaca postawe ,,by¢”. Pojawia
si¢ pytanie skad bierze si¢ i czemu stuzy kult przedmiotow, owa ,,la liturgie formal-
le de I’object” (Baudrillard), dlaczego cztowiek zgadza si¢ na bycie w kregu pro-
dukcji-konsumpcji, jesli jego stosunek do wytwarzanych dobr (w znaczeniu kon-
kretnego przedmiotu) ma charakter przelotny; nie stoi za nim szczegdlne przywiaza-
nie do rzeczy, lecz cheé nieustannego poszukiwania nowosci®.

Jednej odpowiedzi juz udzielilismy — rzecz dotyczylaby $wiezosci, intensyw-
nosci bodzcow w $wiecie codziennej, nieustannej zmiany i ,,wielkiego przemiatu”
(Marcuse) charakteryzujacego kulture jako calos¢. Fromm jednakze idzie w swoim
rozumowaniu dalej, faczac konsumpcje z dazeniem do bezpieczenstwa i uwagi o
niej z problematyka mechanizméw obronnych. Punktem wyj$cia nie jest tu bezpo-
srednie odniesienie si¢ do alternatywy ,,by¢” czy ,,mie¢”, lecz do problematyki
indywiduacji i wolnosci.

Nie bedziemy tu mowic o roli inteligencji i rozumu w rozwoju onto- i filioge-
netycznym, ani przytacza¢ Frommowskich analiz lokujacych problematyke wolno-
$ci w roznych okresach historycznych — przypominamy tylko zasadniczy trzon
konstrukcji myslowej zwiazanej z problematyka wolno$ci. Znaczacy jest tu proces
indywiduacji, czyli wyodrebnienia si¢ cztowieka ze swiata przyrody, odczucia sie-
bie jako odrgbnego, indywidualnego bytu. W ujeciu historycznym proces ten osig-
ga zdaniem Fromma swe apogeum w przedziale czasowym reformacja — wspotcze-
sno$¢. Wzrost wiasnej sily i niezalezno$ci, a jednoczesnie wzmagajaca si¢ samot-
no$¢ jednostki — te dwa znaczace aspekty procesu indywiduacji*® pozwalaja na
ujmowanie go w kategoriach ambiwalencji.

Technika (zespot przedmiotow i regut dziatania o statusie rzeczywistosci po-
sredniczacej pomiedzy czlowiekiem i jego otoczeniem) jawi si¢ jako ,,naturalny”
wynik procesu indywiduacji — jest bowiem proba przezwycigzenia biologicznej

% M. Weber, dz. cyt., s. 275, a takze 94.
3" Warto tu zwrdcié uwage na stalg obecnos$¢ stow ,,nowy” i ,,odkrycie” w reklamie.
3 E Fromm, Ucieczka..., s. 44.
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stabosci cztowieka, ktora warunkuje kulture ludzka jako catosé ¥ Jest (po czesei)
przyczyna i skutkiem zarazem wzglednej niezaleznosci cztowieka od $wiata, z kto-
rym zostaly zerwane bezpowrotnie pierwotne wiezi, a rozwoj jej stymuluje mysle-
nie o niezalezno$ci i mozliwo$ci samostanowienia. Gdy chodzi o odniesienia do
przyrody, to ciagle powielany jest o§wieceniowy blad panowania nad nia, a nie
budowania relacji choéby przez ,,oswajanie”. Za ta nieumiejetnoscia przezwycie-
zania izolacji spotykamy sie takze na terenie Zycia spotecznego. Zdrowe relacje ze
$wiatem powinny by¢ wedlug Fromma budowane na spontanicznosci, tworczosci i
mitosci. Budowanie ich nie udaje si¢ ludziom o ,,charakterze wyobcowanym”, czy
jak to Fromm okresla ,charakterze marketingowym”, bedacym specyficznym
»produktem” epoki o mechanistycznej postawie, epoki, ktorej finatem bedzie, by¢
moze, niebezpieczefistwo ,technokratycznego faszyzmu”*. Dla Fromma spole-
czenstwo, ktore przez konfiguracje czynnikow technologiczno-ekonomiczno-
-ideologicznych wyzwala powstawanie charakteru marketingowego jest spo-
feczenstwem chorym, sprzyjajacym powszechnos$ci postawy ,,miec¢”, ktora rozu-
miana jest jako orientacja wobec siebie i Swiata.

Mozna zauwazy¢, ze orientacja nekrofilna (zaréwno jako profil cywilizacji,
jak i ludzkiego zycia) jest wynikiem, a jednocze$nie stymulatorem (przyczyna)
dalszej rozbudowy sfery technologiczno-ekonomicznej. Nieumiej¢tnos¢ radzenia
sobie z tg sferg jest rOwnoznaczna z brakiem umiejetnosci radzenia sobie cztowie-
ka z samym soba. Charakteryzujac postawe ,,mie¢” (,,nie-by¢”), Fromm ukazuje
traktowanie cztowieka zgodnie z kategoriami technologiczno-ekonomicznymi jako
narzedzia i wytworu — cztowiek jest wowczas narzedziem w okreslonym opakowa-
niu, a jego osobowos¢ produktem na sprzedaz. Rzecz jednak nie ogranicza si¢ do
sprzedawania siebie i traktowania innych jako towaru, w przekonaniu Fromma
mamy bowiem do czynienia z konsumpcjg rozumiang jako kupowanie sobie toz-
samosci i poczucia bezpieczenstwa. Wedlug Fromma obowiazuje tu zalezno$¢
»Jestem tym, co mam, i co konsumuj @”41. Potwierdzenie wlasnego istnienia i tego,
co nazwa¢ mozna jego jakoscig, intensywno$cig zakresem zalezy od stanu posia-
dania. Jesli w gre wchodzitoby tu pojecie podmiotu, to jego definicja bytaby defi-
nicjg przez posiadanie. Poczucie tozsamosci, to ze ,,ja jestem ja”, bazuje na zakre-
sie posiadania; obowigzujaca formuta brzmi: , ja to jestem ja, bo mam x”* — owo
za$ x, to przedmioty, wiedza, wyksztatcenie i inni ludzie. Pozornie im wigcej mam,
tym wigcej jestem, ale przy blizszym przyjrzeniu si¢ wida¢, ze uktad ten ma cha-
rakter patologiczny; po pierwsze dlatego, ze jest ukladem martwym, uprzedmioto-
wiajacym oba czlony relacji (,,ja” — ,,x”); po drugie, dlatego, ze cztowiek, ,.kupu-
jac” sobie nieustannie tozsamos$¢ i bezpieczenstwo, dziala wedle schematu neuro-

% Tamze, s. 48.
QO E Fromm, Mie¢ czy byé..., s. 116.
41 Tamze, s. 18.
42 Tamze, s. 62.
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tycznego blednego kota, napedzajac maching konsumpcji—produkcji na roznych jej
poziomach.

Technika jako istotna czgs¢ egzystencjalnie waznego przedsiewzigcia, jakim
jest dla cztowieka radzenie sobie ze $wiatem, skutkuje zatem bezposrednio pro-
dukcja 1 konsumpcja, posrednio za§ przeniesieniem mechanizméw funkcjonuja-
cych (w formalnie tu wyizolowanej) sferze przedmiotowej na sytuacje spoteczne,
psychologiczne. W efekcie mamy do czynienia ze zbiurokratyzowanymi instytu-
cjami spoleczenstwa technologicznego, z ktérym cztowiek szuka fatszywej wiezi i
w ramach ktorego konstruuje rownie fikcyjne strategie samopotwierdzenia — Z
przedkladaniem mechanizméw ucieczki od wolnosci nad wolno$¢ i niezbywalnie
jej towarzyszaca odpowiedzialno$¢.

Instytucje spoteczne urzeczywistniaja, ale jednoczesnie zdejmuja z cztowieka
odpowiedzialno$¢, a raczej pozostawiaja cztowiekowi wrazenie, ze polega ona
tylko na zgodno$ci z regula instytucji. Charakteryzujac relacje tego typu, Kazi-
mierz Obuchowski zauwa2a43, ze cztowiek nie ocenia wowczas swoich dzialan w
kontekscie dobra innych, lecz instytucji, ktora ma mie¢ z niego pozytek i ktorej
dobro identyfikowane jest z dobrem ogo6hu. Czlowieka ocenia si¢ wedle zgodnosci
jego dziatania z wymaganiami instytucji, a wiec za postuszenstwo, a nie wybory
alternatywne. Dziatanie zgodne z regula instytucji jest dobre i legalne (niezaleznie
od tego, jaka moze mie¢ wartos¢ poza tym kontekstem). W istocie caty problem
odpowiedzialnosci zawezony zostaje do zgodno$ci z owa instytucja; instytucja
przejmuje odpowiedzialno$¢, a raczej pozwala uciec w to, co J. P. Sartre nazywa
»zka wiarg”. W szczegolny sposdb komponuje sie zatem sytuacja etyczna czlowie-
ka. W sensie $wiadomosci etycznej cztowiek wiele tu traci; zyskiem jest jednak
istnienie punktu odniesienia, identyfikacji z pewna zbiorowos$cig (struktura), po-
czucie ta droga gwarantowanego sobie bezpieczenstwa. Zyski te sa pozorne — sta-
tus przedmiotowy cztowieka na inne nie pozwala.

Czlowiek, ktorego charakteryzuje Fromm, jest osamotniong moralnie jednost-
ka, internalizujaca cudze wartosci i cudze wzory zachowania. Prowadzi to do de-
strukcji osobowosci, zaprzecza autentyzmowi istnienia, skutkuje zanikiem poczu-
cia tozsamosci, czy raczej niemozliwoscig jej ukonstytuowania si¢. W procesach
tych ogromng rol¢ odgrywaja sytuacje komunikacyjne majace swe znaczace repre-
zentacje w dzieleniu $rodkéw masowego przekazu, ktorym Fromm zarzuca pranie
moézgow i manipulacje, co wynika, migdzy innymi z faktu, ze wiadomosci sg takze
towarem, a zatem obieg informacji jest czgscig uktadu produkcja—konsumpcja.
Mozna tu méwi¢ o intencjonalnych dziataniach — sugestii dotyczacej kierunku i
charakteru myslenia, wyzwalaniu okreslonego behawioru przez tres¢ i forme¢ ko-
munikacji, a takze o samodokonujacej si¢ zmianie nie inspirowanej $wiadomie i
nie poddawanej kontroli, co najwyzej konstatowane;.

“K.Obuchowski, dz. cyt., s. 148.
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Fromm dostrzega takze zmiany dokonujace si¢ w obrebie jezyka, ktore sg po-
chodna zmian w obrebie catosci zycia spolecznego, jest przekonany, ze jezyk zdra-
dza (ukazuje) nieuswiadomiong alienacje, a jednocze$nie wie, ze zbyt prostolinijne
jest myslenie o jezyku jako wytworze, gdyz uzycie jezyka tworzy cztowieka, a
teksty ,,mOwig nas”. Przy tej okazji warto zwroci¢ uwage takze na noszacy pietno
omawianych zalezno$ci jezyk, jakim postuguje si¢ sam Fromm. ,,Stali§my si¢ au-
tomatami [...] — zauwaza — zyjac w $wietle, gdzie wszystko zostato zinstrumentali-
zowane, gdzie jednostka stata si¢ cze$cig zbudowanej wtasnymi rekami maszyny”**.

Na uwage zashuguja zatem takze, jak najszerzej rozumiane konsekwencje
obecnosci stowa pisanego (zwtaszcza drukowanego) w kulturze, sposob czytania
tekstu, (ktory zalezy od wychowania, czy szerzej, od kontekstu kulturowego), rozu-
mienie rozmowy, ktéra w rownej mierze moze by¢ dialogiem, co kontynuacja ,,wy-
miany towarowej”, gdzie towarem staje si¢ wiedza, informacje, status rozmowcy*,
Wing za ten stan rzeczy ponosi, po czesci, wychowanie *®, ktore thumigc tworczosé i
oryginalno$¢ uczy pokory w przyjmowaniu cudzych pragnien, uczu¢ i mysli.

Jak wida¢, obaj mysliciele, reprezentujac t¢ sama formacje intelektualna
(Szkota Frankfurcka), r6znia si¢ w szczegdlach swych teorii, takze wowczas, gdy
rzecz dotyczy wychowania.

Marcuse mysli o wychowaniu jako impulsie do zmiany; Fromm traktuje je ja-
ko pomocne w konstruowaniu etyki humanistycznej*’ bedacej wyrazem tesknoty
za uniwersalnym wymiarem wartos$ci i obawy przed relatywizmem etycznym.

Nie bedziemy kontynuowac poszukiwan obecnosci odniesien do wychowania
w tekstach wymienionych autorow, nie jest bowiem nasza intencja analizowanie
tej problematyki w szczegotach, chcieli§my jedynie wskaza¢ na istnienie ,,pedago-
gicznego rozwiazania”, polegajacego przede wszystkim na wprowadzeniu w my-
Slenie krytyczne, pozwalajace na wykrycie utajonych zalezno$ci, zrozumieniu
przez cztowieka doznawanej przez niego sytuacji, (w tym jakze waznego oddzia-
tywania masowych mediow) uswiadomienie obecnosci i roli falszywej §wiadomo-
$ci w réznych jej przejawach.

Szczegotowe strategie dzialania, zréznicowane pedagogie zawsze musiataby
by¢ uczulone na zlozonos¢ 1 wieloaspektowos¢ uwarunkowan tego kim jest czto-
wiek 1 widzie¢ wychowanie w jak najszerszym kontekscie wykraczajacym poza
wasko rozumiang lokalno$¢ sytuacji i poza diade wychowanek — wychowawca,
cho¢ oczywiscie nie moglyby tych uje¢ deprecjonowac. Jest to zapewne jedna ze
znaczacych drog dziatania pozwalajaca nam na obrong przed statusem — jak to

okresla Fromm — ,,bezbronnych ofiar okoliczno$ci™*®.

*E. Fromm, Ucieczka..., dz. cyt., s. 23.
®E. Fromm, Mie¢ czy byé..., s. 40.

% E. Fromm, Ucieczka..., s. 227.

47 7ob. E. Fromm, Niech sie stanie...

8 Tamze, s. 190.
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Summary

The article attemps to shaw relations between technology, economy, social life and education.

In the first part author shaws H. Marcuse’s conception of dependencies between technology,
consumption, human needs and social conciousness.

In the second part shaws E. Fromm’s point of view on two ontological cathegories ,,to be”
and ,,to have”.

Special attention is paid to the possibility of using Marcuse’s and Fromm’s theories to analize
situation of man, his social conciousness and in this context — the role of the education in contem-
porary world.
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TEOLOGIA SPOLECZNA RENE COSTE’A

Zagadnienie recepcji teologii spotecznej Coste’a” w Polsce zostanie zaprezen-
towane na podstawie wynikéw analiz i przemyslen wazniejszych prac teologa z
Tuluzy, sktadajacych si¢ na tresé¢ rozprawy doktorskiej?. Jej gtownym zadaniem
byto ukazanie ewolucji mysli Coste’a w zakresie teologii spolecznej na przyktadzie
zagadnienia wojny i pokoju.

Od wielu juz lat zglaszano postulat o teologiczna refleksje nad zyciem spo-
tecznym. Naprzeciw temu postulatowi wychodzi Coste ze swoim dzietlem jako
pomoca najcenniejsza, tym bardziej, ze jego bogaty dorobek pisarski wyraznie
ukazuje droge, jaka przeszedt od katolickiej nauki spotecznej do teologii spotecz-
nej, od refleksji filozoficznej do teologicznej analizy zagadnien spotecznych®.

W jego dorobku powazna cz¢$¢ prac dotyczy zagadnienia wojny i pokoju.
Stad tez zwyklo si¢ go dzisiaj okresla¢ jako teologa tej kwestii. Systematyczna i
coraz glebsza refleksja nad problemem wojny i pokoju jest bardzo waznym ele-
mentem jego teologii spoleczne;.

Analiza dziet Coste’a w ujeciu chronologicznym pozwolita wyodrebni¢ trzy
okresy jego tworczosci pisarskiej:

— | okres (1961-1968), w ktorym omawia problem wojny i pokoju w $wietle tra-
dycyjnie pojetej katolickiej nauki spotecznej,

— Il okres (1968-1985), w ktorym wypracowuje Scisle teologiczng refleksje nad
zagadnieniem wojny i pokoju, oraz

! Ks. prof. René Coste urodzit si¢ w 1922 r. we Francji. Jest sulpicjaninem. Profesor teologii
spotecznej na Instytucie Katolickim w Tuluzie, odpowiedzialny od strony teologicznej za ruch
PAX CHRISTI, cztonek Papieskich Komisji: Iustitia et Pax oraz Sekretariatu do Spraw Dialogu z
Niewierzacymi. Tworca i pierwszy dyrektor Centrum Studiéw Afrykanskich na Instytucie Katolic-
kim w Tuluzie. Autor ponad 30 pozycji ksiazkowych oraz kilkuset artykutow. Wyktadat na wielu
uczelniach w Europie i w $wiecie. Byl trzy razy w Polsce. Miat takze wyklady na KUL-u, ATK,
PAT i w wielu Wyzszych Seminariach diecezjalnych i zakonnych. Liczacy si¢ autorytet w dziedzi-
nie teologii spotecznej, gtdéwnie w teologii pokoju.

2por. A. Swiatczak, René Coste’a teologia spoleczna na przykladzie zagadnienia wojny i
pokoju, praca doktorska, Warszawa 1989.

% Por. tamze, s. 4.
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— Il okres (od 1985-), w ktorym teologia Coste’a przeobraza si¢ pod wptywem
Blogostawienstw, a mysl jego nabiera cech teologii mistyczne;.

Mysl Coste’a skoncentrowala si¢ najpierw na sprawie wojny, na jej ocenie

moralnej oraz na godziwosci jej prowadzenia. Wojna, zdaniem teologa z Tuluzy,
jest rzeczywisto$cig niezwykle ztozong. I cho¢ jej istota nie ulega zmianie, to w
kazdej epoce przybiera ona specyficzne cechy”. Powiedziano i napisano juz tak
wiele o wojnie i pokoju, iz ma si¢ niekiedy watpliwo$¢, czy mozna co$ nowego i
oryginalnego na ten temat doda¢. Zaktada si¢, ze fakt wojny jest nadal waznym
zagadnieniem teologiczno-moralnym. Wszelkie za$ proby w tym przedmiocie beda
w duzej mierze zalezaty od sposobu, w jaki si¢ go podejmie. Coste uwaza, ze woj-
na jest problemem, ktéry musi by¢ przebadany na nowo. Zaczyna wigc swoje
przemyslenia od gruntownej analizy wypowiedzi Piusa XII na temat wojny, uzna-
jac wielkiego Papieza za najpewniejszego przewodnika po tej ztozonej i niezwykle
trudnej problematyce®. Siegnat takze do wypowiedzi innych papiezy, zawartych
gtownie w encyklikach, poczawszy od Pacem Dei Benedykta XV az po Pacem in
terris Jana XXIII, uznajac je za skarbiec nie do pominigcia w tym przedmiocie.
Z drugiej strony, zaktada u czytelnika znajomos¢ podstawowych wiadomosci od-
noszacych si¢ do problemu wojny. Nie zamierza bynajmniej przygotowac ,,sub-
stancji magicznej” (potion magique)®, ktora moglaby zjednoczy¢ wszystkie sity
nadludzkie, by zapobiec wojnie. Coste’owi nie chodzi tylko o samg refleksj¢ na
temat wojny dzisiaj, ale takze na podstawie jej wynikow, o podjecie pewnych dzia-
tan na rzecz budowania pokoju.

Zdaniem Coste’a wojna jawi si¢ jako grozba, ktora wisi nad §wiatem. Jako
taka, nigdy nieunikniona nie byta i nigdy nie zalezata od tak fatalnego zbiegu oko-
licznos$ci jak dzisiaj. Dawniej wojny wybuchaly do$¢ regularnie. Dzisiaj ta staty-
styka wybuchu wojen zostata w znacznym stopniu zachwiana. Niemniej, wojna nie
przestata by¢ problemem i nadal pozostaje realnym zagrozeniem $wiata. Rodzi si¢
pytanie: skad bierze si¢ to zagrozenie, skoro poczyniono juz tyle wysitkow, by
wojnie zapobiec, a grozba jej nadal istnieje? Odpowiedz Coste’a jest wazna i na
swoj sposob oryginalna. Twierdzi on, ze relacje miedzy spolecznos$ciami, mimo
wielu wysitkéw pokojowego rozwigzywania konfliktow, wcigz jeszcze opierajg si¢
na sile’.Posuwa si¢ jeszcze dalej w swej analizie rzeczywistoéci, ukazuje szczego-
towo grozbe wojny nuklearnej. Stwierdza wrecz, ze taka wojna jest etycznie nie-
mozliwa, cho¢ historycznie istnieje prawdopodobienstwo jej wybuchu. Dostrzega-
jac beznadziejno$¢ sytuacji, szuka jednak uporczywie drogi wyj$cia. Poddaje kry-
tycznej analizie tradycyjng doktryng wojny i z oburzeniem stwierdza, iz agresja
zbrojna musi by¢ na pierwszym miejscu okre§lona jako najwyzsza zbrodnia na-

4 Por. R. Coste, Morale internationale. L humanité 7 1a recherche de son dme, Paris 1965, s. 350.

®R. Coste, Le probléme du droit de guerre dans la pensée de Pie XII, Paris 1962.

5por.R. Coste, Dynamique de la paix, Paris 1965, s. 6.

"R. Coste, Forces armés et dynamique de la paix. Point de vue théologique, , Defense na-
tionale”, juillet 1974, s. 31-32.
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szych czasow. Idea wojny sprawiedliwej jest z kolei niebezpieczna, bo ukrywa
groze i skandal wojny w ogole. I wreszcie, zasada mniejszego zta jest niewystar-
czajaca. Stad potrzeba wypracowania etyki w sytuacji pograzenia, w jakiej znajdu-
je sig $wiat, gdy wybucha wojna. Nastgpnie akcent przesuwa si¢ wyraznie w kie-
runku pokoju. Coste ukazuje najpierw dziatania wstgpne prowadzace do pokoju, a
nastepnie daje propozycj¢ utworzenia wspolnoty ponadpanstwowej, ktorej gtow-
nym zadaniem miatoby by¢ zapewnienie pokoju na $wiecie.

Budowanie pokoju zaktada najpierw jego przywrdcenie po konflikcie zbroj-
nym. Ustanie dzialan wojennych, zarowno w ptaszczyznie materialnej, jak i praw-
nej, dokonuje si¢ najpierw przez rozejm, zawieszenie broni lub kapitulacje, a na-
stepnie przez zawarcie traktatu pokojowego. Panstwo napadajagce musi ponies¢
konsekwencje swego agresywnego dziatania, musi wi¢c naprawi¢ wyrzadzone
szkody oraz ukara¢ zbrodniarzy wojennych. To jednak, zdaniem Coste’a, nie wy-
starczy. Mowiac o zapewnieniu pokoju w $wiecie wychodzi z do$¢ oryginalng pro-
pozycja stworzenia wspolnoty migdzypanstwowej, zdecydowanie roéznej od do-
tychczas istniejgcych, takich choéby jak Organizacja Narodéw Zjednoczonych.
Autor Morale internationale uwaza, ze utworzenie ponadpanstwowe]j organizacji
swiatowej bytoby waznym etapem na drodze do zachowania i realizacji pokoju w
swiecie. Istnieja bowiem dzisiaj problemy, ktore pojawiajg si¢ w plaszczyznie calej
ludzkosci i ktore mogag by¢ skutecznie rozwiazywane tylko w skali globalne;j, dla-
tego potrzebna jest tutaj wspolpraca wszystkich®, Najbardziej prosta logika doma-
ga si¢ zorganizowania i zinstytucjonalizowania tej koniecznej wspotpracy o cha-
rakterze powszechnym. Jedng z cech typowych dla ludzkosci dzisiaj jest fakt, iz od
pewnego juz czasu stata si¢ i jest nadal wspolnotg socjologiczng. Wspoélnota ta
potrzebuje instytucji, ktora bytaby ponad wszystkimi instytucjami panstwowymi.
Peitaby ona, zgodnie z propozycjg Coste’a, funkcje ustawodawcza, wykonawcza
1 sadowniczg. Miataby takze do swej dyspozycji sily zbrojne i policje.

Waznym przedsiewzieciem na drodze tworzenia organizacji Swiatowej jest
prawdziwa i wszechstronna wspotpraca panstw w dziedzinie ekonomicznej i kultu-
ralnej. Coste dotyka w tym miejscu waznej kwestii moralnej, mianowicie kwestii
wspotistnienia miedzy narodami. Autor nadaje temu pojeciu specyficzne znacze-
nie. Ma ono Scisty zwigzek z ideg zaleznosci ludzi od siebie oraz z pojeciem soli-
darno$ci. Z punktu widzenia wiary katolickiej wspoétistnienie jest takg promocja
pokoju, ktora wyraza si¢ w poszukiwaniu i dgzeniu do przyjazni uniwersalnej oraz
braterstwa.

Coste zdaje sobie rowniez sprawe z tego, iz utworzenie organizacji ponadpan-
stwowej jest idealem 1 wymaga dobrego przygotowania, wlasciwych ludzi oraz
czasu do realizacji. To, co jest pewne, stwierdza teolog z Tuluzy, to fakt, ze ci,
ktoérzy sg przekonani co do koniecznoS$ci zaistnienia organizacji ponadpanstwowej

8por. A. Swiatczak, Wojna i pokéj w refleksji teologicznej René Coste’a, Studia Theol.
Vars. 21, 1983, nr 1, s. 133-135.
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mogga roztropnie ufa¢ w jej realizacje i powinni ze swej strony czyni¢ wszystko, by
ideat ten stat si¢ rzeczywistoscia .

Analiza dziet Coste’a z pierwszego okresu jego tworczosci wskazuje, ze re-
prezentuje on styl myslenia charakterystyczny dla tomistycznej filozofii moralnej,
odwotlujacej si¢ zasadniczo do prawa naturalnego.

Pod koniec lat szes¢dziesiatych Coste odchodzi od dotychczasowego sposobu
rozpatrywania problemu wojny i pokoju. Jego mysl zwraca si¢ wyraznie ku teolo-
gii, by tam odnaleZ¢ petniejsze rozwigzanie sprawy utrzymania pokoju. Nie bez
znaczenia dla tego zwrotu w drodze badawczej Coste’a byly tresci dokumentow
Soboru Watykanskiego 11, a w szczegdlnosci Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
Lumen gentium oraz Konstytucja duszpasterska o Kosciele w $wiecie wspotcze-
snym Gaudium et spes. To na Soborze jasniej zarysowata si¢ rola Kosciota jako
nauczyciela zasad i metod pokojowych rozwigzan konfliktow wspotczesnego swia-
ta. Wejscie na teren teologii pozwolito autorowi Morale internationale odkry¢ i
przebada¢ nowe i bogatsze horyzonty problemu wojny i pokoju, odmienne od tych,
do ktorych doszedt droga czystej spekulacji intelektualnej. Zauwaza si¢ wyraznie
W jego tworczosci coraz wiecej ujec teologicznych definiujgcych nature pokoju,
kwesti¢ zachowania go i umacniania w $wiecie. Analizowana przez Coste’a rze-
czywisto$¢ stawia pytania pod adresem Stowa Bozego. Mdowigc inaczej, analiza
rzeczywistosci, ktora podejmuje, jest niczym innym, jak przetwarzaniem jej w py-
tania, ktore nastgpnie sg skierowane do zbawczego oredzia. Taki sposob podejécia
do problemu wojny i pokoju pozwala odkry¢ caty szereg motywacji, ktore moga
utatwi¢ podjecie decyzji majacej na celu zaangazowanie si¢ na rzecz budowania
pokoju. W realizacji tego zadania szczegdlng role mogg odegra¢ chrzescijanie.

To, co przede wszystkim zastuguje na uwage w drugim okresie tworczosci, to
fakt, iz w refleks;ji teologicznej nad pokojem wydobywa dynamike mitosci. Jest
ona w stanie dokona¢ przemiany zycia cztowieka i dotychczasowej struktury spo-
feczenstwa. Przynosi t¢ ideg, powszechnie uznana za najlepsza publikacj¢ Coste’a,
ksiazka: L amour qui change le monde™®. Jest to juz niezwykle dojrzate spojrzenie
na problem wojny i pokoju w §wietle mitosci ewangelicznej. Coste liczy si¢ z rea-
liami dzisiejszego §wiata, jest peten nadziei, ze to, co niemozliwe dzi§ (§wiat bez
wojen), bedzie mozliwe w przysztosci. Utrzymanie lub przywrocenie pokoju w
$wiecie posiadajgcym coraz bardziej niebezpieczne srodki walki staje si¢ zasadni-
czym imperatywem etycznym. A gdyby jednak, mimo wszystkich dziatan zapobie-
gawczych wojna wybuchta, trzeba, zdaniem Coste’a, uczyni¢ ja jak najmniej nie-
ludzka, a chrzescijanie zaangazowani w r6zny sposob w wojne, winni pamietaé, ze
kazdy nieprzyjaciel jest najpierw cztowiekiem i bratem w Bogu'. Pomoze w tym
uswiadomiona gleboko milo$¢ ewangeliczna, ktora zawiera w sobie wszystkie
wymiary egzystencji ludzkiej. Dotyczy bowiem zaréwno zycia spotecznego, jak i

®Por. R. Coste, Dynamique de la paix..., s. 100.
WR. Coste, L'amour qui change le monde. Théologie de la charité, Paris 1981.
1 Tamze, s. 210.
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osobistego, rodzinnego czy zycia Kosciota. Realizacja tej milosci, takze w odnie-
sieniu do problemu wojny i pokoju, to najistotniejsze zadanie nauczania spotecz-
nego Kosciota. Stad Coste mocno podkresla, Ze owo nauczanie powinno by¢ w
swych podstawach mocno oparte na teologii mitosci. To ona — mito$¢ — jest silg
dynamiczng, zdolng zmieni¢ swiat.

Wypada w tym miejscu dodaé, ze dzigki Fundacji Jana Pawta II oraz Redakcji
Wydawnictw Katolickich Uniwersytetu w Lublinie, ukazala si¢ ostatnio w prze-
kiadzie polskim wyzej wspomniana ksigzka Coste’a'?. Trzeba to mocno podkre-
$li¢, iz ze swojg bogata trescig 1 konkretnymi wskazaniami wyszta ona naprzeciw
rosngcemu zapotrzebowaniu na teologi¢ mitosci, zwlaszcza teraz w Polsce w
okresie przechodzenia z dawnego systemu totalitarnego do systemu demokratycz-
nego. Polski przektad najlepszej ksigzki Coste’a stat si¢ cenng pomocg w przygo-
towaniu i formowaniu ksi¢zy i ludzi §wieckich majacych podja¢ wazne i odpo-
wiednie zadania i funkcje w Ojczyznie. W wielu Seminariach Duchownych ksigz-
ka znajduje si¢ w wykazie lektur dla przysztych kaptanow. Moze by¢ ona takze
skuteczng pomoca dla ruchu zwigzkowego ,,Solidarno$¢”, ktory odegrat bardzo
wazng i zasadniczg role w dochodzeniu do nowego systemu ekonomicznego, poli-
tycznego i spotecznego bez przelewu krwi.

Lektura Mifosci, ktora zmienia swiat moze si¢ sta¢ zach¢tg do bardziej zaan-
gazowanego praktykowania mitosci w zyciu osobistym, zawodowym i spolecznym,
przyblizy obraz majacego nadejs¢ Krolestwa Bozego. Nalezy podkresli¢, ze cale
dzieto jest gruntownie przemys$lane przez Coste’a. Jest jego osobistym przekona-
niem, jego catkowitym zaangazowaniem jak i w pewnej mierze aktem wiary w
potege Mitosci. Autorowi nie chodzito tylko o sprecyzowanie pojecia mitosci, lecz
glownie o wydobycie wymogdw etycznych, implikacji moralnych tego, co ozna-
cza, a nastgpnie o ideg¢ cztowieka, jego miejsca w spoteczenstwie, jego catego zy-
cia, ktore winno si¢ wyraza¢ w mitosci. Teologia mito$ci Coste’a jest zywa, gdyz
sytuuje si¢ w miejscu spotkania Ko$ciota i $wiata'®. Cate, powazne przedsiewzie-
cie teologa z Tuluzy ma charakter eklezjalny, a takze profetyczny, dajac w ten spo-
sob $wiadectwo obecnosci Boga zywego w $wiecie 1 orientujgc wszelkie poczyna-
nia czlowieka 1 spoteczno$ci w kierunku przysztosci absolutnej. W tym miejscu
jego teologia mitosci spotyka si¢ z teologia nadziei. Teologia mitosci nie bytaby
autentyczna, gdyby nie uczestniczyly w niej w sposob pelny dwa nierozdzielne od
siebie elementy: mitos¢ Boga i blizniego. Jest to inaczej praktyka mitosci w zyciu
chrze$cijanina.

Whikajgc glebiej w bogatg tworczo$¢ pisarskg R. Coste’a, zauwaza si¢ wyraz-
nie, ze od 1985 r., kiedy to nastgpilo wydanie dzieta Le grand secret des
Béatitudes ™, zaczely si¢ ukazywaé publikacje tego autora, w ktérych napotyka sie

12R. Coste, Milosé, ktdra zmienia $wiat. Teologia mitosci, Rzym—Lublin 1992.
¥ por. R. Coste, L amour qui change..., s. 17.
¥R Cost e, Le grand secret des Béatitudes, Paris 1985.
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na tematy, jakich dawniej nie bylto, nowe akcenty i odmienne podejscie do zagad-
nien spotecznych, w tym takze do zagadnienia wojny i pokoju.

W trzecim okresie tworczosci Coste’a wydobywa w sposob klarowny to, co
ma charakter swoiscie chrzescijanski, a co mozna wyrazi¢ w pytaniu: jak na pro-
blem wojny i pokoju nalezy spojrze¢ z pozycji Ewangelii? Ostateczne zrodto i kry-
terium wskazan w tym zakresie znajduje Coste w kontekscie catego Kazania na
Gorze. Zawarte tam Blogostawienstwa wyrazaja ducha Krolestwa Bozego. Ucza
widzenia wszystkiego w Chrystusie, stanowig swego rodzaju kodeks moralnosci
czasOw mesjanskich, ktore juz si¢ zaczgty. Coste, wskazujac na czym polega praw-
dziwy pokoj i w jaki sposob nalezy go budowac, wprowadza ideg¢ bycia w
Chrystusie. To On jest pokojem dla wszystkich wierzacych. Pokoj jest przede
wszystkim dzietem Boga. Jest tez Jego wspaniatym darem ofiarowanym najdosko-
nalszej istocie za posrednictwem Chrystusa: ,,Pokdj zostawiam wam, pokdj mdj
daje wam. Daje wam nie tak, jak $wiat go daje. Nie trwozcie si¢ i nie Igkajcie”

(J 14, 27). Taki poko6j domaga si¢ ze strony cztowieka radosnego przyjecia go i
wspotpracy w celu budowania Krélestwa Bozego na ziemi. Niezbedne jest naj-
pierw nawrdcenie, catkowita przemiana serca. Zycie Boze domaga sie ciaglego
wzrostu, ktory dokonuje si¢ migdzy innymi poprzez uczestnictwo w sakramentach
oraz przez modlitwe. Ona to w sposob szczegodlny usposabia chrzescijan do czy-
nienia pokoju. W czasie modlitwy dochodzi do spotkania cztowieka z Chrystusem,
ktory jest naszym pokojem. Szczytowym miejscem tych spotkan jest sprawowanie
Eucharystii, podczas ktorej prosimy o udzielenie pokoju ,,za dni naszych”, a nie w
nieokreslonej przysztosci ™. Coste dodaje, ze trwanie na modlitwie uzdalnia chrze-
$cijanina do prowadzenia dialogu ze wszystkimi ludzmi, takze majacymi inne
poglady, na temat pokoju. Skoro cztowiek modli si¢ o pokoj, to nie prosi on Boga o
co$, co jego samego zwalnialoby od jakiegokolwiek dziatania w tym przedmiocie.
Szczera modlitwa jest wyrazem rzeczywistego pragnienia wyjécia naprzeciw in-
nym ludziom®®. Modli¢ sie to znaczy takze wiaczy¢ sie w dziatanie Boga w historii
zbawienia, wspodtpracujac z Nim ze wszystkich sit w dziele budowania pokoju.

Prawdziwa wiez z Bogiem ksztattuje osobowo$¢ cztowieka i sprawia, ze uj-
muje on wilasne zycie 1 zycie swoich bliznich w kategoriach historiozbawczych.
Teolog z Tuluzy podkresla, ze opierajac si¢ na tresci blogostawienstwa ,,pokdj
czynigcych” mozna powiedzie¢, iz pokdj jest ostatecznie ukoronowaniem mito-
§ci'’. Zaczyna si¢ on w sercu przemienionym i odrodzonym cztowieka, nastgpnie
wzrasta i rozwija si¢ w miare, gdy cztowiek otwiera si¢ coraz bardziej na dziatanie
Boga w sobie’®. Bez tej bliskiej wiczi z Chrystusem wszelkie uktady, rokowania i
umowy dotyczace sprawy pokoju migdzynarodowego dajg tylko pozorne rezulta-

B por. R. Coste, Le sacrament de la société fraternelle, [W:] LEucharistie — pain nouveau
pour un monde rompu, Paris 1981, s. 193-208.

% por. R. Coste, La Charte du Royaume, Paris 1989, s. 117—125.

Y por. R. Coste, Le grand secret..., s. 238.

¥ por. R. Coste, Il est notre paix, Paris 1991, s. 107—136.
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ty'®. Cztowiek pokoju, otworzywszy swoje przemienione serce na dar Bozego po-
koju, jest nastepnie wezwany do budowania pokoju ludzkiego. Tego rodzaju pokdj
ma wiele postaci: pokdj migdzy narodami, pokéj w danym spoteczenstwie, pokdj
migdzy obywatelami, pokoj migdzy wspolnotami religijnymi, pokdj w miejscach
pracy, dzielnicach, a w szczeg6lny sposob pokoj w rodzinie .

Ukazujac potrzebg wspotpracy wszystkich w podejmowaniu dziatan na rzecz
pokoju, Coste przytacza wypowiedz papieza Jana Pawta Il w Coventry: ,,Katedra
pokoju jest zbudowana z bardzo wielu matych kamieni. Kazdy czlowiek powinien
sta¢ si¢ kamieniem w tej pigknej budowli. Wszyscy ludzie powinni zdecydowanie i
z wielka odwaga zaangazowaé si¢ w sprawe pokoju” .,

Podejmujac na zakonczenie probe oceny dorobku Coste’a, uwzgledniajac
ewolucje jego mysli na przyktadzie zagadnienia wojny i pokoju mozna stwierdzic,
iz jego analize zjawisk spotecznych cechuje dbatos¢ o doktadng i udokumentowana
informacje. Wiacza do swych interdyscyplinarnych analiz osiggnigcia réznych
nauk, jak socjologia, psychologia czy antropologia. Odznacza si¢ takze duzym po-
czuciem odpowiedzialnosci za formutowane twierdzenia i wysuwane postulaty.
Przy analizie tekstow biblijnych sigga do najnowszych i najlepszych komentarzy
Ksiag Starego i Nowego Testamentu. Uwzglednia w swej refleksji wazniejsze
osiagnigcia teologii biblijnej. Nie pomija w swych poszukiwaniach danych doty-
czacych Ojcow Kosciota w zakresie teologii spoteczne;.

Jezyk, jakim si¢ postuguje, mimo podejmowania nieraz problematyki trudne;j i
ztozonej, jest bardzo klarowny i komunikatywny. Dzigki temu trafia z powodze-
niem do ogromnej rzeszy czytelnikow.

Na zakonczenie warto ujawnié, a czyni¢ to z wielka radoscia, iz Akademia
Teologii Katolickiej w Warszawie, ktdra trzykrotnie goScita ksigdza profesora
René Coste’a w murach swej uczelni, uwzgledniajac jego bogaty dorobek nauko-
wy, zywe kontakty z Polska, z sama uczelnig oraz ostatni przekiad jego ksiazki
L’amour qui change la monde. Théologie de la charité na jezyk polski, czyni sta-
rania o nadanie mu tytutu doktora ,,honoris causa”.

Résumé

Depuis de longues années, on a parlé du postulat de la réflexion théologique sur la vie sociale.
Face f ce postulat, le Pére Coste se présente, par son oeuvre, comme l'aide la plus précieuse, d’au-
tant plus que ses qualités d’écrivain montrent clairement le chemin qu’il a parcouru, de la science
catholique sociale a la théologie sociale, de la réflexion philosophique  T'analyse théologique des
questions sociales.

Une importante partie de ses travaux porte sur les problémes de la guerre et de la paix. Ce qui
fait qu’on le présente habituellement aujourd’hui comme le théologien de ce domaine. La réflexion

¥ por. R. Coste, L Eglise et la paix, Paris 1979, s. 139-149.
2 por.R.Co ste, Paix, justice, gérance de la création, Paris 1989, s. 119-134.
2L R. Coste, Le grand secret..., s. 249.
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systématique et de plus en plus profonde sur la question de la guerre et de la paix est un élément
trés important de sa théologie sociale.
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JANA PAWLAII IDEA,, PRACY NAD PRACA”

WSTEP

Okreslenie ,,pracy nad pracg” jest frapujace 1 intrygujace. Sugeruje ono, ze Jan
Pawet II miat zamiar powiedzie¢ co$ nowego w poroOwnaniu z tym, co dotychczas
powiedziano o pracy. Nie sposob zauwazy¢ jak bardzo Papiez, wprowadzajac te
idee, skoncentrowat refleksje na cztowieku, zbyt czesto rozpatrywanym w katego-
riach ilosciowych. A tymczasem prawdziwa jego godnos¢ polega na tym, iz ,,zostat
pomyslany i wybrany z calej wiecznosci przez Boga™®.

Ujecie zagadnienia pracy poprzez ideg ,,pracy nad pracg” zwraca nadto uwage
z dwodch innych powodow. Po pierwsze, przedmiotem refleksji Papieza nie jest
sama praca, lecz ,,praca nad pracg” co daje mozliwos¢ nowego spojrzenia na nig i
przenosi myslenie o pracy na zupelnie inng ptaszczyzng. ,,Praca nad pracg” jawi si¢
nie jako jednorazowa czynno$¢ zmierzajaca do wypetnienia jakiego$ zadania, ale
stanowi proces przemiany zaré6wno samej pracy jako czynno$ci ludzkiej, jak i
czlowieka bedacego podmiotem pracy. Takie patrzenie stwarza nieodparte wraze-
nie, ze cztowiek ma w swoim reku ksztalt wlasnego czlowieczenstwa. To, co wy-
tworzyt moze sta¢ si¢ materig stanowigca $rodek do przeobrazenia swojego istnie-
nia, do stanowienia o sobie, do stawania si¢ cztowiekiem. Pojawia si¢ pytanie: co
cztowiek musi uczynié, tzn. jak musi pracowac, aby praca miala t¢ moc, a zarazem
godnos¢ — by mogta pozytywnie wplywac na ksztalt ludzkiego istnienia? Jaka
odpowiedz na to pytanie daje tre$¢ zawarta w idei ,,praca nad pracg”? Drugim po-
wodem zainteresowan, jakie wzbudza idea ,,pracy nad pracg”, jest domyst, jaki
wyplywa z jej brzmienia, iz dzigki takiemu spojrzeniu Papiez w nowy sposob
Ujmie istote kryzysu pracy i jego przyczyn.

Swiat wspotczesny przeszedt przez najdotkliwsze doswiadczenie, ktore
objawito si¢ w uprzedmiotowieniu cztowieka. To z kolei sprawito, ze czlowiek
poczut si¢ wyobcowany ze $wiata i z lekiem odnosi si¢ do wszelkich rezultatow
ludzkich dziatan. Atmosfera tego leku objeta zostata rowniez praca, ktdrg czlowiek

YR. Winling, Teologia wspélczesna 1945-1980, thum. K. Kisielewska-Stawinska, Krakow
1990, s. 197.



170 MARIAN GRACZYK

traktowac zaczat jako zlo konieczne. Przestal si¢ z nig utozsamiac, poniewaz sys-
tem pracy sprowadzit go do sity roboczej, towaru. Taki stan ograniczat cztowieka,
a zarazem ublizal jego godnosci. Praca stata si¢ czym$ obcym, co byto poza czto-
wiekiem. Wymuszone wykonywanie jej, wynikajace z konieczno$ci zapewnienia
sobie srodkow do egzystencji, pogarszato tylko sytuacje, gdyz prace cztowiek
zaczat odbierac jako narzedzie w rekach agresora. Takie rozumienie sprawito, ze
praca, zamiast by¢ srodkiem porozumienia, stata si¢ zagrozeniem, z ktorym nalezy
walczy¢. To doprowadzito do bezposredniej, wyniszczajacej walki cztowieka

z czlowiekiem, a praca, ktéra powinna by¢ dialogiem, przerodzita si¢ w prace sta-
nowigcg zrodto nieporozumien i walki.

W $wietle poczynionych uwag, tym bardziej papieska idea inspiruje do
postawienia pytania: co Jan Pawel II powiedziat o pracy, gdy spojrzat na nig pod
katem ,,pracy nad pracg”? Podstawg do przebadania tresci tego frapujacego wyra-
zenia i odkrycia istoty papieskiej katechezy w tym przedmiocie, bedzie jego nau-
czanie w Polsce podczas pierwszej 1 drugiej podrozy apostolskiej, w ktorych
czesto powraca zagadnienie pracy, oraz trzeciej pielgrzymki, stanowigcej punkt
kulminacyjny przestania, ktore Papiez okreslit mianem idei ,,pracy nad praca”.

L. ,PRACA NAD PRACA” —- WCZESNIEJSZE SYGNALY IDEI

Okreslenia ,,pracy nad praca” Jan Pawel uzyt dopiero podczas trzeciej piel-
grzymki do Polski. Jednak zaczatkoéw tej idei mozna si¢ dopatrze¢ w jego wcze-
$niejszych wypowiedziach: podczas drugiej, a nawet pierwszej wizyty w kraju.
Ujawnia si¢ ona nie tylko na spotkaniach Papieza z robotnikami czy rolnikami, ale
i w zwrotach do catego narodu. Przede wszystkim jednak pierwszych zarysow idei
»pracy nad praca” nalezy si¢ doszukiwa¢ w wypowiedziach Papieza zwigzanych
z tzw. ,.kwestia spoteczng”. Jakie zatem treSci nauczania papieskiego z wymienio-
nych pielgrzymek do Polski przygotowaly idee ,,pracy nad praca™?

1. Pierwsza pielgrzymka, 1979

Podczas pierwszej pielgrzymki Jan Pawel II wprowadza mysl o godnosci
cztowieka, wychodzac od jej zrodla — Chrystusa, ktory jest ,,wcigz otwartg ksiega
nauki o czlowieku, o jego godnosci i prawach”?. Uzasadnienie tego powigzania
ludzkiej godno$ci z Chrystusem zawart w jednym znaczacym zdaniu : ,,Czlowieka

. . . , c s 3
bowiem nie mozna do konca zrozumie¢ bez Chrystusa””.

2Jan Pawel W, Niech zstgpi Duch Twéj. Homilia, Warszawa, 2 czerwca 1979, [w:] Musi-
cie od siebie wymaga¢, Poznan 1984, nr 3b.
3 Tamze, 3a.
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W $wietle zagadnienia godnos$ci cztowieka Jan Pawel I podejmuje tematy
zwigzane z polskim problemem pracy, a w nastepstwie z podjeta tu ideg. Z drugiej
jednak strony, aby dobrze zrozumie¢ polskg prace, nalezalo ukazac jej rozwdj i jej
uwarunkowania. Dlatego Papiez sigga do historii, z ktorej wynika, Ze obecna praca
stanowi ,,spuscizne po pokoleniach”*. To, co otrzymali$my jako dziedzictwo, sta-
nowi fundament mozliwosci dalszej realizacji narodowego dziela pracy. Od tej
Spuscizny w znacznej mierze zalezy ksztalt i przyszto$¢ polskiej pracy.

Przy podejmowaniu wyjasniania zadania kontynuacji dziedzictwa pracy, na-
suwa si¢ pytanie: czy praca do tej pory i w tej formie wykonywana, nie wymaga
waznej korekty, a moze radykalnego przeobrazenia? Papiez wprowadza tutaj bar-
dzo wazna uwagg odnosnie do osiagni¢¢ narodu i jego dziejow, ktore ,,zastuguja na
wlasciwg oceng wedle tego, co wnidst on w rozwoj czlowieka i cztowieczen-
stwa”°. To stwierdzenie wynika z faktu, ze dobro cztowieka, jego godnosé jest
podstawowym wyznacznikiem dobra wspdlnego, w tym przypadku narodu. Gdy
moéwi si¢ 0 rozwoju panstwa, narodu, to nalezy mie¢ na uwadze przede wszystkim
rozwéj czlowieka. Ono musi stanowi¢ kryterium oceny wszystkich programow,
systemow czy ustrojow spotecznych. Gdy mowa jest o osobie ludzkiej jako warto-
Sci spotecznej, trzeba ja rozpatrywac jako osobe bedaca we wspolnocie ludzkie;j,

a nie w oderwaniu od niej. Wynika z tego, ze to, co wptywa na cztowieka, znajduje
swoje odzwierciedlenie w spoteczenstwie. Dlatego dbatos¢ o wiasciwy porzadek,
w ktorym nie cztowiek podlega wptywom procesow gospodarczych i politycznych,
lecz przeciwnie — procesy te sg podlegte i podporzadkowane cztowiekowi, jest
bardzo istotna. O tym stanie rzeczy decyduje szczegolna godnos¢ czlowieka, ktora
jest wartoscig ewangeliczng, a ktorej nie wolno narusza¢, poniewaz obraza si¢
Stworce. Przy tym nalezy pamiegtaé, ze czlowiek jest istota materialno-duchowa,
dlatego tez prymat wartosci duchowych okresla wlasciwie znaczenie i sposob,

w jaki cztowiek powinien uzytkowac¢ dobra materialne. W zyciu czlowieka musi
gorowac duch nad materig, bo w przeciwnym wypadku zamiast czyni¢ sobie
ziemie poddang, cztowiek stanie si¢ poddanym tej ziemi.

W celu przywrdcenia nadrzednego miejsca wartosciom duchowym nad mate-
rialnymi, Papiez wskazal na nauke spoleczng Kosciota, ktora realizuje ewangeliczng
wizje czlowieka. Stad rozwigzanie problemdéw spotecznych jest rzecza odpowie-
dzialng i delikatng. Papiez przedstawia sposob wyjscia z pewnego impasu spoteczne-
go, a zarazem gospodarczego narodu, poprzez wprowadzenie praktycznych zasad
nauki Kosciota i oparcie porzadku spotecznego na wskazaniach Ewangelii. Wszelkie
zasady zycia spolecznego winny wynikaé z prawa naturalnego i nakazéw Ewangelii ®.

“JTan Pawel W, U progu pielgrzymki. Przeméwienie w katedrze archidiecezjalnej, Warsza-
wa, 2 czerwca 1979, [w:] Musicie od siebie wymagac..., nr 2.

SJan Pawet I, Niech zstgpi Duch Twdj..., nr 3a.

®Zob. Jan Pawet Il, Racja bytu Parstwa jest suwerennoscig spoleczenstwa. Przeméwienie
z przedstawicielami Wiladz Panstwowych na spotkaniu w Belwederze, Warszawa, 2 czerwca 1979,
[w:] Musicie od siebie wymagac..., nr 3-4.
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Oznacza to, ze warto$¢ systemow zalezy od tego, czy realizuja one sprawiedliwos¢
spoleczng i to nie teoretycznie, lecz w odniesieniu do kazdego czlowieka. To systemy
istniejg dla ludzi, a nie ludzie dla systemow, dlatego powinny one by¢ dostosowane
do potrzeb osoby ludzkiej i dozna¢ takich przeobrazen, ktore umozliwialyby i zagwa-
rantowaly zaradzenie nowym potrzebom cztowieka.

Nauka Jana Pawta II nie ogranicza si¢ do ogélnych zagadnien, ale zawiera
réwniez wiele propozycji szczegotowych. A wskazanie na prace i odniesienie jej
do réznych dziedzin zycia spotecznego i zycia jednostki jest jedynie konsekwencja
papieskiego przepowiadania Ewangelii. Praca jest wigc jednym z zagadnien szcze-
gotowych, poruszanych w tym nauczaniu. Stuzy w nim ona nie tylko jako narze-
dzie do wyjasnienia papieskiego przestania, ale jest jednoczes$nie przedstawiona jako
srodek do realizacji idei, ktorg pdzniej Papiez okresli mianem ,,pracy nad pracg”.

Ztozono$¢ papieskiego przestania, a wigc i zwigzana z tym trudno$¢, polega
przede wszystkim na tym, ze mozliwos¢ jego realizacji jest uzalezniona od tego,
czy obrany $rodek — praca — ulegnie wpierw procesowi uzdrawiajacego przeobra-
zenia. Wydaje si¢, ze w $wietle nauczania Jana Pawla Il realizacja tego przestania
winna przebiega¢ na dwoch plaszczyznach. Pierwsza plaszczyzng tego dziatania
ma by¢ przygotowanie narzedzi, pomocy, srodkéw, a drugg wykorzystanie ich we
wlasciwym im przeznaczeniu, do pelnej realizacji idei ,,pracy nad praca”.

Praca w papieskim przepowiadaniu nie jest przeklenstwem, lecz darem
Bozym, z ktérego cztowiek ma obowigzek uczyni¢ wiasciwy uzytek. Cztowiek
zostal powotany do tego, aby przez prace prowadzi¢ dalej dzieto stworzenia. Stad
zadanie pracy nie stanowi jedynie koniecznosci, ale jest przede wszystkim powota-
niem czlowieka. Dlatego ma ona warto$¢ nie tylko techniczng, ale przede wszyst-
kim moralng i powinna pomagaé¢ cztowiekowi do doskonalenia si¢. Dzigki pracy
spelnia on swe powotanie na ziemi, zarowno swe wlasne, osobiste, jak i spoteczne,
poczynajac od wspolnoty podstawowe;j, jaka jest rodzina. Praca winna wigc stuzy¢
wzrostowi, aby ,,przez pracg cztowiek mogt rosnaé¢ w swoim ludzkim domu”’, domu
rodzinnym, a w konsekwencji, aby mogt wzrasta¢ w swoim cziowieczenstwie.

W mysl przedstawionych zaryséw idei, zadaniem jej jest umozliwienie po-
wstania i utrzymania wspolnot ludzkich®. W tym kontekscie nie mozna traktowaé
pracownika jedynie jako sit¢ techniczng, ale nalezy dba¢ o niego jako osobg, pa-
migtajac o jego czlowieczenstwie i synostwie Bozym, o jego twodrczej roli przez
prace na rzecz wspolnot, spotecznos$ci. Ale prawa i obowiazki spoczywaja nie tyl-
ko na pracodawcach, lecz i na pracownikach. Praca zatem we wspolnym systemie
wielozaktadowym nie moze odrywac pracownika od domu i niszczy¢ ogniska ro-
dzinnego. Nalezy zatem dazy¢ do rownowagi i harmonii mi¢gdzy warsztatem pracy

"Jan Pawetl Il, Nadzieje Ona sama przynosi w swoim wizerunku. Przemowienie do wiernych
diecezji czgstochowskiej, Czestochowa, 4 czerwca 1979, [W:] Musicie od siebie wymagac..., nr 1.

8Zob. Jan Pawel Il, Nie samym chlebem zyje czlowiek, Do pielgrzyméw z Gérnego Slgska
i Zaglebia Dgbrowskiego, Jasna Gora, 6 czerwca 1979, [W:] Musicie od siebie wymagac..., nr 2.
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a $rodowiskiem domowym®. To nowe zadanie, ktore Papiez postawit przed polska
praca wymagalo wiec pewnego procesu przygotowawczego, bedacego swoista
rewolucja pracy.

Idea ,,pracy nad praca”, do ktoérej Papiez prowadzi w swoim nauczaniu, winna
zatem ukazywa¢ nowy model polskiej pracy. Praca, ktora do tej pory stanowila
zagrozenie dla rodziny ludzkiej, ma sta¢ si¢ praca, ktora pozwala cztowiekowi
rosng¢ w jego ludzkim domu. Ta sama praca, ktora zniewazata cztlowieka, ma sta-
nowi¢ miar¢ jego godnoS$ci, poniewaz ,praca jest tez podstawowym wymiarem
ludzkiego bytowania na ziemi”'®. Praca w mysl nowej idei, przywracajacej jej
pierwotny, wlasciwy obraz, ma przyczynic si¢ do rozwoju cztowieka, ,,aby stawat
sic lepszym”*'. To wezwanie do stawania si¢ lepszym poprzez prace jest wezwa-
niem, aby stawac twarza w twarz z wlasnym czlowieczenstwem, wydobywaé wia-
sng godno$¢, niepowtarzalnosc, cate bogactwo osoby ludzkiej stworzonej na obraz
1 podobienstwo Boga. Tego stawania w prawdzie o cztowieku i jego godnosci nie-
podobna dokona¢ bez modlitwy, ,.ktéra w kazdg ludzka prace wnosi odniesienie do
bogactw Stworcy i Odkupiciela”"?, to wlasnie ona ma przyczynié sie do petnego
,uczlowieczenia pracy”®®. Wydaje sie, ze jest to jeden z aspektow realizacji idei
»pracy nad praca”. Powigzanie pracy z modlitwa jest warunkiem zrealizowania tej
idei, dlatego Papiez odwotat si¢ do benedyktynskiej zasady ,,modl si¢ i pracuj”
jako do wzoru postgpowania i dziatania'. Ale papieskie przestanie nie ogranicza
si¢ jedynie do ,,ucztowieczenia pracy”, poniewaz nie jest ono celem samym w
sobie. Glowny cel, do ktérego zmierza nauczanie Papieza, przedstawiony jest w
stowach C. K. Norwida: ,,Praca na to jest [...], by sie zmartwychwstalo”*. Stowa
te byly cytowane podczas wszystkich pielgrzymek papieskich.

®Zob. Jan Pawel I, Nadzieje Ona sama przynosi w swoim wizerunku. Do wiernych diece-
zji czgstochowskiej, Czestochowa. 4 czerwca 1979, [W:] Musicie od siebie wymagac..., nr 1.

©yan Pawet Il, Nie samym chlebem..., nr 2.

1 Tamze. Wynika to z faktu, ze stosunek czlowicka do natury nie jest marginesowa i obojetna,
przypadkowa sprawa; stanowi on sposobno$¢ do humanizacji cztowieka, a zatem do jego doskona-
lenia si¢. Por. M.-D. Chenu, Paradox de la pauvreté évangélique et construction du monde, 1951,
[W:] La Parole de Dieu. L Evangile dans le temps, Paris 1964, s. 395,

12 Tamze, nr 3.

1% Tamze. Wyrazenie ,,uczlowieczenie pracy” w refleksji teologicznej okresla si¢ jako humani-
zacja pracy. Nie jest sprawg prosta wskaza¢ jednolita definicje tego okreslenia. W skali og6lnospo-
tecznej rozumie si¢ je jako ,,zapewnienie wszystkim pracujacym mozliwosci doskonalenia si¢ przez
pracg, azeby kazdy mogt lubi¢ swoja pracg i w niej si¢ wypowiada¢”. J. Majka, Etyka zyda go-
spodarczego, Warszawa 1980, s. 141. Por. takze J. Wojciechowski, Podstawowe zalozenia
humanizacji i polityki pracy, [w:] Czlowiek i praca, pr. zbior., Warszawa 1979, s. 218.

1 Zob. tamze.

15 Tamze. Paschalny wymiar duchowosci pracy ludzkiej ze szczegdlna wyrazistoscia zostat
podkreslony przez Jana Pawta II w encyklice Laborem exercens, nr 27. Jesli trud ludzkiej pracy jest
uczestnictwem w odkupienczym trudzie Krzyza Chrystusa, to nie moze pozosta¢ bez zwiazku z
nowym $wiattem, ktéremu poczatek dato Jego zmartwychwstanie. Z przejmujaca intuicjg wyczut
ten zwigzek C. K. Norwid.
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Praca w papieskiej idei ma wiec prowadzi¢ do zmartwychwstania, ktére jest
nowym zyciem. Méwiac o zmartwychwstaniu, nie mozna poming¢ osoby Jezusa
Chrystusa jako Tego, ktory pokonat $mier¢ i stat sie zrodtem nowego zycia —
Odkupicielem czlowieka. Nie jest wiec dzietem przypadku, ze nastgpna homilia,
jaka Papiez wyglosil, odnosila si¢ do idei zmartwychwstania i miala charakter
chrystologiczny. Jezeli jest mowa o Chrystusie i zmartwychwstaniu, to nie moze
by¢ pominiety krzyz, ktory jest symbolem cierpienia i $mierci, ale zarazem zna-
kiem odkupienia i zycia.

Praca cztowieka ma prowadzi¢ do zmartwychwstania, dlatego w prace musi
by¢ ,,gteboko wpisana tajemnica Krzyza”*®. Krzyz jest znakiem wolnosci i wyzwo-
lenia przez mitos¢, bo tylko przez mitos¢ cztowiek moze by¢ prawdziwie wolny,
czyli zy¢ w pehi. ,,Cztowiek nie moze zy¢ bez mitosci” (RH 10). Tajemnica
Krzyza to jednoczesnie tajemnica sakramentalnej obecnosci Chrystusa w zyciu
kazdego cztowieka, ,,bo Chrystus wszedt w dzieje wszystkich ludzi i przekroczyt
granice, ktorg stawia wszelki ludzki grzech — aby mimo grzechu by¢é z nimi”*.

W dzieje polskiego narodu zostata wpisana Ewangelia. Obecno$¢ Chrystusa i
zycie Jego nauka przechodzito rézne etapy wkorzenienia w istnienie i $wiadomos$¢
Polakéw. Nie zawsze byt to gltos decydujacy, czego skutki mozna do§wiadcza¢ na
przyktadzie kryzysu polskiej pracy. Dlatego Papiez podkreslit w Nowej Hucie, ze
obecny czas jest czasem szczegdlnym, poniewaz Krzyz nowohucki zapowiedziat
,nowy poczatek ewangelizacji”'®. Rozpoczyna si¢ wiec nowy etap wkorzeniania
Ewangelii, etap odnowy moralnej chrzescijanskiego spoleczenstwa, ktéra nie moze
dokonac¢ si¢ bez Chrystusowego Krzyza. Praca, w ktora cztowiek angazuje si¢
osobowo i w ktorej ,,cztowiek przez dziatanie ksztattuje przede wszystkim samego
siebie”®, musi nosi¢ znamiona ludzkiego zycia. Jezeli to zycie naznaczone jest
przez Ewangelie, to ,,nie mozna oddzieli¢ Krzyza od ludzkiej pracy. Nie mozna
oddzieli¢ Chrystusa od ludzkiej pracy”*.

Z odwotania si¢ do Krzyza wynikaja pewne konsekwencje i zobowiazania,
poniewaz ,tam, gdzie stawia si¢ krzyz, powstaje znak, ze dotarta juz Dobra Nowi-
na o zbawieniu cztowieka przez mitos¢” %', Kazdy znak jest odniesieniem do istnie-

®Jan Pawel I, Od Krzyza w Nowej Hucie zaczela sie nowa Ewangelizacja. Do pielgrzy-
mow zebranych w opactwie mogilskim, Nowa Huta, 9 czerwca 1979, [w:] Musicie od siebie wyma-
gacé...,nr 2. Z praca taczy si¢ zard6wno rados$¢ udzialu w tworzeniu, ale i trud. Papiez wyjasnia, Ze ta
sytuacja wynikajaca z pracy ludzkiej ,,daje chrzescijaninowi i kazdemu cztowiekowi, ktory jest
wezwany do nasladowania Chrystusa, mozliwo$¢ uczestniczenia z mito$ciag w dziele, ktére Chry-
stus przyszedt wypetni¢ (LE 27), tzn. w dziele odkupienia przez meke, $mier¢ i zmartwychwstanie.

17's. Wilkanowicz, Solidarnosé z Papiezem, ,,Znak”, 40, 1988, nr 1-2, s. 185. Jan Pawet
w encyklice Redemptor hominis wyjasnia na nowo tajemnice odkupienia: ,,W Jezusie Chrystusie
$wiat widzialny, stworzony przez Boga dla cztowieka [...] odzyskuje na nowo swa pierwotna wiez z
samym Boskim zrodtem Madrosci i Mitosci” (RH 8).

®Jan Pawetl I, Od Krzyza w Nowej Hucie..., nr 1.

K. Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 1969, s. 72.

Dyan Pawet I, Od Krzyza w Nowej Hucie..., nr 2.

2 Tamze, nr 1.
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jacej rzeczywistosci, a nie jej zapowiedzig. Krzyz postawiony w Nowej Hucie stat
si¢ znakiem ponownego podjecia zadania ewangelizacji, ktoéra powinna objac
wszystkie dziedziny dziatalnosci cztowieka, a wigc prace. Papiez wskazal na Chry-
stusa jako na fundament dziatania cztowieka i wskazat na wartosci, ktore

winien on realizowaé zar6wno w swoim zyciu osobistym, jak i spotecznym. Papiez
wymienit kilka wartoéci podstawowych, do ktorych ciggle wracat. Do nich nalezy
zaliczy¢: mito$¢, prawde, pickno, godnos¢, wolnosé, sprawiedliwosé, pokoj, dobro
wspodlne. Wszystkie te wartoSci sa zakorzenione w Bogu, sa ,,Jego odblaskiem

i maja do Niego prowadzi¢”%.

Czlowiek jako istota duchowa zyje i rozwija si¢ jedynie w prawdzie i mitosci,
ktoére rodza w nim potrzebe pickna i dobra. Te trzy wartosci prowadza do godnosci
czlowieka, ktéra wyraza si¢ w jego podmiotowosci — gdzie cztowiek nie moze by¢
traktowany jako narzedzie, ale jako zrédio dziatania. Te¢ godno$¢ cztowieka Papiez
ukazal jako warto$¢ chrze$cijanska. Miarg tej godnosci powinno by¢ cate ludzkie
zycie, a w szczegolnosci praca godna cztowieka. Oznacza to, ze cztowiek winien
zy¢ 1 pracowa¢ na miare swojej godnosci.

Papiez, przekazujac nauke Kosciota, ukazat Chrystusa jako tego, ktory pragnie
swoim $wiatltem i sita dopomodc kazdemu cztowiekowi, aby ,,wszystko, co na to
zycie sie sktada, odpowiadalo prawdziwej godnosci cztowieka” (RH 14). Czto-
wiek, ktory ma zy¢ nauka Chrystusa, nie moze odrzuca¢ dobra albo wahac¢ si¢ z
jego wyborem na rzecz zta, a przeciez podmiotowos¢ wynikajaca z godnos$ci jest
wielkim dobrem danym cztowiekowi. Rygoryzm papieskiej katechezy w obronie
godnos$ci czlowieka zostal wyprowadzony z wiernosci przekazu nauki Chrystusa,
ktory ,,nie zgodzi si¢ nigdy z tym, aby cztowiek byt uznawany — albo siebie uzna-
wat — tylko za narzedzie produkcji”®. Papiez nie dopuszcza alternatywy w Zyciu
chrzescijanina. Albo czlowiek opowiada si¢ za Chrystusem, albo nie. Nie mozna
natomiast, bedac chrzescijaninem, pozbawi¢ siebie wartosci Krzyza, decydujacej
przeciez o sensie zycia czlowieka wierzacego. Dopoki zachowana jest godno$é¢
Synostwa Bozego, nie dochodzi do zatracenia tozsamosci, a tym samym zagubie-
nia, bezsensu zycia i rozpaczy z niemozno$ci osiagniecia celu. Aby do tego nie
dopusci¢, nalezy odnalez¢ siebie ,,»w Swiecie Boga«, azeby dosiegnac¢ celu, dojsé¢
do pehi zycia i powotania cztowieka. Chrystus ukazat te drogg™.

Homilia z mszy $wietej na Btoniach krakowskich kontynuuje mysl o godnosci
czlowieka w dwoch aspektach: zrodta — Chrystusa Odkupiciela oraz w §wietle

25 Wilkanowicz, art. cyt. , s. 186.

ZJan Pawetl Il, Od Krzyza w Nowej Hucie..., nr 2. Ten zakaz sprowadzenia czlowieka do
narzg¢dzia produkeji znajduje swoje uzasadnienie w tym, ze praca cztowieka odréznia go od innych
stworzen. Jest ona od poczatku sktadowym elementem jego osobowego istnienia. Dzigki temu nosi
na sobie szczegodlne znami¢ czlowieczenstwa i osobowej godnosci cztowieka stworzonego na obraz
Stworcy. Por. W. Hryniewicz, Pascha Chrystusa w dziejach cziowieka i wszechswiata. Zarys
chrzescijanskiej teologii paschalnej, t. 3, Lublin 1991, s. 222.

Jan Pawel W, Musicie by¢ mocni. Homilia, Krakéw-Blonie, 10 czerwca 1979, [w:] Mu-
sicie by¢ mocni..., nr 1.
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historii narodu powiazanej poprzez chrzest wzywajacy do uczestnictwa w zyciu
Boga. Natomiast przemdéwienia wygloszone w Czestochowie do wiernych z Gor-
nego Slaska i zebranych pielgrzyméw w opactwie mogilskim przyblizaja zasadni-
cze zagadnienia katolickiej mysli spotecznej i teologii pracy. Podejmujac kwestie
spoteczna, a wigc i kwesti¢ pracy, wzbogacil ja poprzez objecie nig problematyki
narodu, ktadac podwaliny wspolczesnej teorii narodu. Papiez powigzat prawa na-
rodu z prawami cztowieka. Ukazat polskie sprawy w kontekscie losow i praw
wszystkich narodow stowianskich. I nie tylko, ale siegnat takze do korzeni i dzie-
dzictwa kultury chrzescijanskie;j.

Analizujac wypowiedzi Papieza z pierwsze]j pielgrzymki, nalezy zaznaczy¢
fakt powtarzania si¢ tematow w kolejnych tekstach. Za kazdym jednak razem tema-
ty te sa rozpatrywane w nowych, czesto odmiennych $rodowiskach i w roznych
aspektach. W ten sposob kazda wypowiedz wnosita co§ nowego i prowadzita do
glebszego zrozumienia papieskiej mysli. Dzieki temu byla ona jasna i zrozumiata
dla wszystkich stuchaczy, a poniewaz reprezentowali oni r6ézne srodowiska, mozna
wnioskowac¢, ze dotyczyta calego spoteczenstwa, a nie jedynie $wiata robotniczego.

Mimo ze Papiez nie postuzyt si¢ bezposrednio okresleniem ,,pracy nad praca”,
to zauwaza sie, iz owa idea byta juz wowczas sformutowana przynajmniej w ogol-
nym zarysie. Cale przepowiadanie papieskie prowadzito do przedstawienia glow-
nych zalozen tej idei i do ich wyja$nienia. W pierwotnych zamystach Papiez nie
okreslit jej dostownie jako ,,pracy nad praca”, ale samg tre$¢ tego zwrotu przed-
stawit w sposob dostatecznie widoczny. To, ze okreslenia tego uzyt pozniej i po-
stuzyl sie¢ zwrotem wyrostym na polskim gruncie, moze jedynie wskazywac, ze w
szczegolny sposob dotyczy on wiasnie Polski. Fakt ten nie pozbawia idei jej uni-
wersalnego charakteru.

2. Druga pielgrzymka, 1983

Druga pielgrzymka Papieza miala inny charakter, poniewaz zaistniata szcze-
golna sytuacja, w ktorej znalazt si¢ narod, do ktérego Papiez mial przemawiaé.
Papiez, przyjezdzajac po raz drugi do Polski, miat swiadomo$¢ zaistniatej sytuacji,
ale nie poddawat si¢ atmosferze rezygnacji. Nie zawiddt oczekiwan narodu, ktory
czekal na papieska wypowiedz, bedaca oceng i ustosunkowaniem si¢ do nowej
rzeczywistosci. Nie tylko podtrzymat nadzieje, ale wykazat, Ze tej nadziei nie moze
odebra¢ zadna sita i wladza zewnetrzna. Odwotat si¢ do historii narodu, aby poka-
za¢, ze doktadne wyjasnienie, zrozumienie i wyprowadzenie z obecnego stanu pol-
skiego spoleczenstwa jest mozliwe jedynie po uprzednim odniesieniu do przeszto-
Sci, ktora ksztattuje terazniejszos$¢. Stad jego przekonywanie: ,,Trudno jest zrozu-
mie¢ dzieje naszej ojczyzny, nasze historyczne »wczoraj«, a takze 1 »dzisiaj«, bez
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Chrystusa”?®. Jan Pawet II odwolat si¢ zatem do pierwszej pielgrzymki, nawiazu-
jac do tematu wyzwolenia, aby potwierdzi¢, ze nalezy kontynuowac jego poprzed-
nie wskazania i realizowa¢ zadania, ktdre nardd polski podjat w latach osiemdzie-
siatych. Nie rozpoczat ponownego przedstawiania sytuacji czlowieka, ale ukazat
przysztos¢, ktéra wyda pozytywne owoce, o ile podjeta zostanie obrona ludzkiej
godnosci, bo ,.[...] cztowiek powotany jest do zwycigstwa nad soba”%. Obrona
ludzkiej godno$ci rozpoczyna si¢ tam, gdzie czlowiek zaczyna szanowac siebie
przez wypeltnienie swojego powolania, a ,,powotany jest do odnoszenia zwycigstwa
w Jezusie Chrystusie”?’. Oczywiscie, zwyciestwo wymaga trudu, poniewaz ozna-
cza ono ,,zycie w prawdzie, prawosci sumienia, mitosci blizniego [...]”%. Jest to
trud wyzwalajacy i oczyszczajacy, bez ktérego nie jest mozliwe pojscie za
Chrystusem, czyli zwyciestwo ,,nad grzechem, nad starym cztowiekiem”?. Wyda-
je sig, ze przedstawienie przysziosci, spetniajacej marzenia spoteczenstwa, do
ktorej istnieje mozliwos¢ dojscia jest najlepsza zacheta do dziatania i pocieszeniem
w chwilach trudnych i niebezpiecznych.

To wezwanie do zwycigstwa zmusza do prawdziwej odnowy moralnej i spo-
tecznej narodu polskiego. Jest ono mozliwe, gdy kazdy cztowiek bedzie wypetniat
swoje powotanie ,,do zwycigstwa nad tym, co krepuje nasza wole i czyni ja podda-
na ztu”*. Nie jest to specjalny wymog Papieza wobec Polakow. Jest to jedynie
wypelienie wymogu chrzescijanskiego zycia, poniewaz ,,pragnienie zwycigstwa
[...] nalezy do chrzescijanskiego programu zycia cztowieka. Rowniez i zycia Naro-
du”®. To pragnienie zwyciestwa pojedynczego cztowicka nad ztem, czyli wszyst-
kim, co krepuje jego wolno$¢, odbiera godnos¢, nie jest sprawa indywidualna, ale
jest nadziejg calego spoteczenstwa, bo ,,zwyciestwo moralne moze wyprowadzié
spoleczefistwo z rozbicia i przywrocié mu jedno$é”*2. Papiez widzi w tym szanse
wyjscia z pewnego kryzysu spotecznego bez ludzkiej krzywdy. Jego zdaniem ,,Ta-
ki tad moze by¢ zarazem zwycigstwem rzadzonych i rzadzacych”*.

Zwyciestwo, o ktorym mowi Papiez, musi wigc dotyczy¢é dwoch ptaszczyzn:
plaszczyzny przywracania godnosci cztowieka oraz ptaszczyzny dialogu spotecz-
nego, dzigki ktorym bedzie to zwycigstwo catego narodu. Ta dwuptaszczyznowosé
sugeruje wyrazng zbiezno$¢ pomigdzy ideg ,,pracy nad praca” a ideg prawdziwie
chrzescijanskiej wolnosci 1 godnosci cztowieka. Zaré6wno chrzescijanska idea zwy-
cigstwa nad tym, co upadla i zniewala cztowieka, jak i idea ,,pracy nad praca”, kto-

B Jan Pawel I, Zwyciestwo okupione trudem i krzyzem. Homilia podczas mszy swietej na bio-
niach przy Stadionie Dziesigciolecia, Warszawa, 17 czerwca 1983, [w:] Musicie od siebie wymagac..., nr 3.

2% Tamze, nr 5.

%7 Tamze.

%8 Tamze.

% Tamze.

%0 Tamze.

*! Tamze.

%2 Tamze.

%8 Tamze.
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ra Papiez przedstawil, maja wspdlny, podstawowy cel i zadanie: odrodzenie czto-
wieka, czyli przywrocenie mu godnosci synostwa Bozego.

To odradzanie nie jest zabiegiem cze¢sciowym lub powierzchownym, jak
odnawianie czy uszlachetnianie, ale stanowi przeobrazenie istoty ludzkiego zycia.
Dlatego tez u podstaw radykalnych dziatan podjgtych przez robotnikéw w latach
osiemdziesigtych ,,znalazto si¢ [...] pytanie o sens ludzkiej pracy, o samg jej isto-
te”!, poniewaz praca miata sta¢ sie srodkiem do przeobrazenia ludzkiego Zycia.

W ten sposob dostrzezono na nowo i wyeksponowano ludzki wymiar pracy. Ale
nie to jeszcze stanowito o istocie ,,Swiadectwa [...], ktore zdumiato $wiat”*®. Moc
tego Swiadectwa wynikata z faktu, Ze ,,robotnik polski upomniat si¢ o siebie z
Ewangelia w reku i modlitwa na ustach”®. Cztowiek odwolat si¢ do Boga jako
zrodla najwyzszych wartosci i upomniat si¢ o swojg godno$¢ w nowy sposob, po-
przez danie $wiadectwa. Takie $wiadectwo o Bogu, bedace odwotaniem si¢ do
Jego praw i uzycie form walki, ktore nie krzywdza drugiego cztowieka, stanowito
wyraz robotniczego pragnienia nowego zycia i che¢ odrodzenia si¢ w imi¢ Jezusa
Chrystusa.

Papiez dostrzegt te dgzenia. Wydajac encyklike Laborem exercens, dat swoje
swiadectwo gloszenia ewangelii pracy i pokoju, powiedziat ,,0 tych wielkich spra-
wach, dokonujacych si¢ przede wszystkim w §wiadomosci i w sercu umeczonego,
ale pelnego ufnosci i wiary cztowieka tej ziemi”*'. Przez swoje $wiadectwo nie
tylko popart dazenia Polakow, ale potwierdzit ich zgodno$¢ z chrze$cijanskg wizja
cztowieka i spoleczenstwa. Dlatego tez stwierdzit, ze w tym waznym czasie prze-
mian ,,nie moze nie by¢ gloszona ze szczegodlna sita ewangelia pracy i pokoju” .

To pragnienie odrodzenia si¢ w imi¢ Jezusa Chrystusa, ktore zrodzito si¢ w
polskim spoteczenstwie poprzez che¢ odzyskania godno$ci synostwa Bozego, jest
pragnieniem wolnosci danej ,,cztowiekowi od Boga, jako miara jego godnosci”®.
O swojej godnosci decyduje sam cztowiek i praktycznie zadne zewngtrzne oddzia-
tywanie nie moze go tej godnosci pozbawic. Jednakze w ekstremalnych warunkach
zniewolenia, otaczajgcego zla czy upodlenia, godno$¢ moze by¢ wystawiona na
probe, w ktorej cztowiek zacznie postepowaé nie na miare swego ludzkiego istnie-
nia. Poddanie sie jakiejkolwiek formie zta bedzie stopniowg utratg godnosci. Wol-

¥Jan Pawel Il, Swiadectwo, ktére zdumialo caly $wiat. Do pielgrzyméw z diecezji szcze-
cinsko-kamienskiej, Czgstochowa, 18 czerwca 1983, [W:] Musicie od siebie wymagac..., nr 4.

% Tamze.

% Tamze. Podziw wyrazony przez Papieza dla takiej postawy wydaje sie wyraznie wskazywaé,
ze Ewangelia stanowi skutecza zasade¢ budowania $wiata: ludzi, wewngtrznie zobowigzanych do
petnienia aktow woli Boga. Ewangelia pobudza do dziatania, ktére wigze si¢ z naszym powota-
niem. Oczywiscie, ze Wola ta jest niczym innym, jak wlasnie Wolg Boga w odniesieniu do §wiata,
do wypetnienia tego, co Bog chce za nasza sprawg zrealizowa¢ wsrod ludzi.

37 Tamze, nr 5.

% Tamze.

®Jan Pawetl Il, Jasnogorskie wezwanie do zycia w wolno$ci. Homilia podczas jubileuszowej
Mszy sw. na Jasnej Gorze, Czgstochowa, 19 czerwca 1983, [w:] Musicie od siebie wymagaé..., nr 4.
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nos¢ decyduje wigc w pewien sposob o godnosci cztowieka i daje mozliwos¢ reali-
zacji ludzkiego powotania. Wolno$¢ w tym kontekscie dotyczy zarowno zniewole-
nia zewnetrznego, jak 1 wewnetrznego ograniczenia i zniewolenia grzechem. Moz-
na to okresli¢ w nastepujacy sposob: niewola pomniejsza i ogranicza ludzka god-
nos$¢, a zarazem godnos¢ okresla granice ludzkiej wolnosci. Jak wielka musi to by¢
wolno$¢, skoro cztowiek moze powiedzie¢ Bogu: nie! Oczywiscie Papiez zapytuje,
czy istniejg warto$ci ,.[...] w imi¢ czego »wolno?«”*, dla ktérych cztowiek moze tak
powiedzied, ale to nie zmienia faktu, ze wolno$¢ cztowieka sigga tak daleko.

Pragnienie wolno$ci winno przerodzi¢ si¢ w che¢ zerwania z wszelkimi wie-
zami zniewolenia, a wigc przede wszystkim zla, ktére czlowieka otacza i wptywa
na ksztatt ludzkiego zycia. Oznacza to, ze wolno$¢ — ,,pragnienie zycia swym wia-
snym zyciem”*, w ktorej obronie stangt polski robotnik, nie jest przywilejem, ale
Bozym darem naleznym kazdemu cztowiekowi. Cztowiek ma prawo do tej wolno-
$ci 1 zaden ustroj spoleczny nie moze go tego prawa pozbawi¢. Pragnienie Narodu:
»Zycie w prawdzie, wolnosSci, sprawiedliwos$ci, solidarnosci spotecznej — pragnie-
nie zycia wtasnym zyciem”** winno si¢ spetnia¢ nie w imi¢ zerwania z wszelkimi
zasadami wspolistnienia z innymi, ale poprzez odrzucenie zta, ktore to wspotist-
nienie umozliwia.

Praca w odniesieniu do wolnos$ci jest ,,zagrozona wowczas, gdy wolnosé
czlowieka nie spetnia si¢ prawidtowo, tzn. nie spetnia sie przez mitos¢”*, a wiec
kiedy sama zagraza ludzkiej godnosci. Praca oddziatywuje na stan materialny i
duchowy czlowieka. Nie moze wige dziwi¢ stwierdzenie Papieza, Ze cate zagadnienie
pracy ludzkiej mozna sprowadzi¢ do kategorii godnosci osobowej cztowieka™.

W $wietle poczynionych analiz wypowiedzi Jana Pawla Il w czasie drugiej
pielgrzymki do Polski wynika, ze rowniez i podczas niej, jak i pierwszej, nie poja-
wito si¢ wyrazenie ,,praca nad pracg”. Ale rownoczes$nie idea ta ujawnila si¢ w
wielu sformutowaniach papieskich kierowanych do §wiata pracy, jak i do catego
Narodu. W gruncie rzeczy jest to idea przywrocenia cztowiekowi tej godnosci,
ktora zostat obdarzony przez Boga. Wynika to z przyjecia przez Papieza, iz praca
jawi si¢ nie jako cierpienie, czyli kara Boza za niewierno$¢ pierwszych rodzicow,
ale jako srodek i sposdb przywrdcenia godnosci cztowiekowi. Wykonywanie pracy
przy takim zatozeniu, nie moze by¢ ponizeniem, ale poswigceniem bgdgcym powo-
faniem cztowieka do stawania si¢ lepszym. Godnos¢ pracy powinna wigec by¢ na

“Jan Pawet I, Musicie by¢ mocni..., nr 2.

“Jan Pawetl Il, Zmierzaé do prawdy i sprawiedliwosci drogq Ewangelii. Przeméwienie w go-
dzinie Apelu Jasnogorskiego, Czestochowa, 19 czerwca 1983, [W:] Musicie od siebie wymagac..., nr 4.

2 Tamze.

®Jan Pawel W, Przymierze tworcow kultury z ludémi pracy. Przeméwienie w kosciele Sw.
Krzyza, Warszawa, 13 czerwca 1987, [W:] Do kornca ich umilowat, Watykan 1987, nr 8.

# Zob. JTan Pawet Il, Od Krzyza w Nowej Hucie zaczela sie nowa ewangelizacja, przemo-
wienie cyt., nr 2. To niebezpieczenstwo umniejszania godnosci osoby ludzkiej poprzez zle poj¢ta
prace moze si¢ wyrazi¢ wspolczesnie w ,,uprzedmiotowieniu” osoby, w ktdrym mozna dostrzec
niebezpieczenstwo jej ,,depersonalizacji” i ,,zmaterializowania”.
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miarg godnosci czlowieka, ktory ja wykonuje. To przez nig cztowiek powinien
odnosi¢ zwycigstwo na tym, co go zniewala i odbiera godnos¢.

II. ROZUMIENIE OKRESLENIA , PRACA NAD PRACA”

W polskich przemoéwieniach i homiliach Jana Pawta Il wyrazenie ,,praca nad
praca” pojawilo si¢ dwukrotnie, w dwoch oddzielnych tekstach, wygloszonych
podczas trzeciej podrozy apostolskiej do kraju w 1987 r.: w Szczecinie i w Gdan-
sku. W zadnej wczesdniejszej polskiej wypowiedzi zwrotem tym Papiez si¢ nie po-
stuzyl, jakkolwiek wielokrotnie, w ré6znych miejscach i w réznych okolicznosciach
zajmowat si¢ zagadnieniem pracy. Wypada wiec uznaé, ze jest to typowo polski
zwrot Papieza: zwigzany z polskim problemem pracy i z polskim czasem, w kto-
rym problem ten zostat podjety przez znamienita cze$¢ Polakow. Jakie zatem tresci
teologicznomoralne znajduja si¢ w wyrazeniu ,,praca nad pracga” w obu wzmian-
kowanych homiliach?

1. Szczecin, 11 czerwca 1987 r.

Szczecinska homili¢ Jan Pawet II wyglosit 11 czerwca, w czwartym dniu po-
bytu w Polsce, podczas mszy $wigtej dla rodzin, ktora sprawowal na Jasnych Bto-
niach®. W homilii tej Papiez podkreslit doniosty, wspélnotowy charakter rodziny i
konieczno$¢ budowania tej wspolnoty w zyciu codziennym. Zwrocit przy tym
uwage, ze nieodzowne jest podjecie tak wielkiej pracy w celu ,.ksztattowania du-
chowosci matzenstwa, moralnosci i Zycia duchowego matzonkow” .

Uwage zwraca, uwydatnienie w homilii, ze jednym z elementéw wspolnoty
rodzinnej powinna by¢ praca, ktéra wnositaby do rodziny réwniez wartosci poza-
materialne. Niestety, przybrala ona calkiem inne oblicze, stajac si¢ zagrozeniem
zycia rodzinnego, czyli naruszeniem podstawowej struktury spoteczenstwa, co
Papiez okreslit mianem ,,moralnej kleski, ktora ponosi cztowiek, [...] a zarazem
nar6d”*’. Dlatego odpowiedzialno$¢ za ten stan kleski spada na wszystkich, bo:

*® Szczecin byt miejscem czwartej stacji II Krajowego Kongresu Eucharystycznego. Kazda ze
stacji kongresowych miata oddzielng tematyke. Msza $wigta w szczecinskiej dzielnicy Jasne Bto-
nie byta potaczona z odnowieniem przyrzeczen sakramentu malzenstwa. Dlatego i tematem wygto-
szonej homilii byta rodzina.

*®Jan Pawet W, Rodzina Bogiem silna, kraj silny rodzing. Homilia Jasne Blonie, 11 czerwca
1987, [w:] Do korica ich umitowal..., nr 5. Szczecinska homilia znalazta odzwierciedlenie w wielu tek-
stach publicystycznych ogloszonych zaréwno bezposrednio po pielgrzymce, jak i po wielu tygodniach od
jej zakonczenia. Miata ona réwniez oddzwick w listach do redakcji czasopism oraz dyskusji podjetych na
famach wokét problematyki rodzinnej i kwestii zwiazanej z praca. Zob. J. Turowicz, W Ojczyznie
trudnego wyzwania, ,,Tygodnik Powszechny” 40, 1987, r 26, s. 1; Listy do Redakcji. Glos majq nieo-
becni, ,,Tygodnik Pawszechny”, 40, 1987, nr 36, s. 2; H. Wozniakowski, Eucharystia i historia,
Znak”, 40, 1988, nr 10, s. 181; K. TarnowsKki, Czyni¢ prawde w mitosci, tamze, s. 199. J. Tur-
nau, Wymagajqcy dar — dyskusja redakcyjna, ,,Wi¢z”, 30, 1987, nr 10-12, s. 12.

“Jan Pawel Il, Rodzina Bogiem silna..., nr 6.
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,Nie mozna »rozchwiac« tej »matej« wspolnoty, moze stabej, niewystarczajacej,
ktora jednak jest u korzenia wszystkich wspolnot”“*®. Istnienie rodziny jest wiec w
powaznej mierze uzaleznione od pracy. Ta szczeg6lna wiez powoduje, ze zagroze-
nie pracy staje si¢ jednoczesnie zagrozeniem rodziny. Na rozchwianie wspolnoty
rodzinnej ma zatem wptyw praca, ktorej wartosci pozamaterialne zostaly przysto-
niete i czgstokro¢ bywaja wrecz niewidoczne.

Mowige o oddziatywaniu pracy na rodzing, Papiez zwrocit nadto uwage na
niebezpieczenstwo zwigzane z praca matek, ktore swoje obowigzki zawodowe wy-
peniajg czgsto z uszczerbkiem obowigzkéw rodzinnych. I tu w znacznym stopniu
wida¢ wpltyw wadliwych struktur pracy, ktére powoduja, ,,ze do rodziny polskiej
wdziera si¢ swoisty brak wrazliwosci na pozamaterialne wartosci pracy ludzkiej,
zanik ufnosci w sens pracy uczciwej, brak widzenia celow [...]”*. Papiez wskazat
na konieczno$¢ przeciwdziatania temu wplywowi poprzez przywracanie pracy jej
wiasciwego oblicza.

W tym oto kontekscie, w dziewigtym punkcie homilii, Jan Pawel II wprowa-
dzit stynne odtad okreslenie ,,pracy nad praca”, po ktére dwukrotnie jeszcze sig-
gnat w nastgpnych zdaniach przeméwienia. Fakt pojawienia si¢ tu tej frapujacej
idei w Zadnym razie nie byt dzietem przypadku. Problem pracy wiaze si¢ bez wat-
pienia z problemem rodziny : ,,Praca ludzka: czyz nie jest ona statym punktem
odniesienia catego spoleczenstwa, a w spoteczenstwie kazdej rodziny?”*°

Nade wszystko jednak zauwazy¢ trzeba, jak Papiez postuzyt si¢ tym okresle-
niem. | tak, padlo ono najpierw jako anonimowy cytat, czyje$ powiedzenie, mo-
wigce o wspdlnej, waznej 1 stusznej powinnosci: ,,Stusznie wiec kto§ w Polsce
powiedzial: »zostata nam zadana praca nad praca«”>".

Bylo to przede wszystkim nawigzanie wprost do wielkiej wagi wydarzen spo-
tecznych i politycznych, jakie w poczatkach lat osiemdziesiatych mialy miejsce w
Szczecinie i do ktorych Papiez nie mogt nie nawigzaé, zwracajgc sie¢ do mieszkan-
cOw tego miasta i okregu. ,,W latach osiemdziesiatych Szczecin byt miejscem do-
niostych wydarzen — i doniostych uméw pomiedzy wiadzami panstwowymi a
przedstawicielami $§wiata pracy” 2. Nie mogt nie przypomnie¢ tych historycznych
faktow 1 zwlaszcza pytan, jakie je uprzyczynowity. ,Jaki byl sens tych umow?
Czyz nie chodzito o wszystko, co odpowiada godnosci ludzkiej pracy — i godnosci
cztowieka pracy? Mezczyzny i kobiety?”>

8 Tamze.

49 Tamze, nr 7.

50 Tamze, nr 9.

5! Tamze. Powiedzmy od razu, ze Papiez mial na mysli ks. J. Tischnera, ktéry dostrzegt wage i
powszechno$¢ problem u pracy, czemu dat wyraz w sformutowaniu, iz ,,myslenie nad praca trafito
pod strzechy”. Ks. J. Tischner, Polska jest Ojczyzng, Paryz 1985, s. 11. W cytowanym dziele
okreslenie ,,praca nad praca” pojawito si¢ ponad dwadziescia razy w siedmiu artykulach tego zbioru.

52 Tamze, nr 9.

5% Tamze.
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I tu, powiedziawszy rzecz powszechnie wazna i oczywista, iz praca jest w 0go-
le rzeczywistoS$cig, do ktorej cate spoteczenstwo i kazda rodzina wciaz si¢ odnosza,
bo sa z nig nie rozerwalnie zwigzani, zatrzymuje si¢ nad ksztattem pracy, nad jej
konkretng postacia i, gtéwnie, nad jej postacia zdeformowana, czyli nad praca,
ktora niszczycielsko wplywa na zycie rodzinne i przeciwko ktorej cztowiek
Wwystapit w obronie swojego cztowieczenstwa.

W tym doktadnie miejscu nie tylko Jan Pawet II siggnat po przytoczone wyzej
powiedzenie, ze ,,zostala nam dana praca nad praca”, nie tylko okreslit je jako
stuszne, ale postuluje zarazem, ze owe zadanie postawity przed Polakami wlasnie
lata osiemdziesigte. A nawet wyraznie stwierdza: ,,Wydarzenia lat osiemdziesia-
tych postawily nam wszystkim to wlasnie zadanie: »praca nad praca«”>*.

Papiez przypomnial wigc wydarzenia, ktére doprowadzity do tzw. umowy o
pracg, bedacej forma obrony godnosci cztowieka 1 napomknat o podjetych wtedy
zobowigzaniach, ktore powinny by¢ urzeczywistnione w catej swej rozcigglosci —
[...] ,,w wielu wymiarach. Bo praca ludzka ma wiele wymiarow i aspektow dla niej
istotnych” .

Tymczasem jednak, zgodnie z tematem homilii i z tytutem szczecinskiej stacji
kongresowej, Papiez pozostaje w kregu problematyki rodzinnej. Nawet wspomnia-
nej wielowymiarowos$ci pracy szerzej nie rozwija, lecz w tak ogolnie zasygnalizo-
wanej postaci splata jg z zadaniami, jakie w tym wzgledzie przypadajg cztowieko-
wi, ktory wzigl na siebie powinno$¢ zycia rodzinnego, rozwijania si¢ w rodzinie i
poprzez rodzing. Dodaje zatem: ,, stale wigc pozostaje naszym polskim zadaniem
»praca nad pracg« w odniesieniu do podstawowych praw i wymagan zycia rodzin-
nego. Nieustannie trzeba podejmowac to zadanie™®.

2. Gdansk, 12 czerwca 1983 r.

O ile w Szczecinie idea ,,pracy nad praca” pojawila si¢ ledwie w zaczatku,
o tyle nazajutrz, 12 czerwca, podczas kolejnej stacji kongresowej w Gdansku na
Zaspie, zabrzmiata znacznie pehniej. 0 ile poprzednio wystapita niejako okazyjnie,
bo w zwigzku ze stowem do rodzin polskich przy problematyce zycia rodzinnego,
o tyle obecnie, w miescie, w ktorym ,,podjeto ogromny wysitek [...], by ludzkiej
pracy przywréci¢ pelny wymiar osobowy i spoteczny”®’, stafa si¢ gtownym tema-
tem homilii. Podobnie jak wtedy, takze i teraz Papiez parokrotnie postuzyt si¢ tym
interesujacym zwrotem. Jezeli jednak na Jasnych Bloniach zawart go w jednym
tylko fragmencie przemowienia i pozostawit bez wyraznego komentarza, w prze-
mowieniu na Zaspie zwrot ten wystapit w dwoch oddzielnych czesciach tekstu z

% Tamze.
% Tamze.
% Tamze.
57 Tamze, nr 5.
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obszernym wyjasnieniem w cze$ciach pozostatych. A zostat tak jasno podjety,
ze nawet redaktorzy watykanskiej edycji przemowien z trzeciej pielgrzymki, gdan-
ska homili¢ opatrzyli tytutem Praca nad pracqg.

Papiez rozpoczat homili¢ od nawiazania do piesni Tobie czes¢ chwata, powta-
rzanej podczas kazdej stacji kongresowej, podkreslajac znamienity fakt, ze zycie
religijne w Polsce objawia si¢ w tej piesni eucharystycznej. Zwrocit rowniez uwa-
ge, ze 1o, co jest wkorzenione w obyczaj i czesto powtarzane, musi by¢ zatem pod-
dane refleksji, aby mozna bylo dostrzec glebig tego, co si¢ czyni. Krzyze stojace
przy stoczni sg wyrazem tej glebi i ponownym odkryciem istotnych potrzeb czto-
wieka. Pod koniec drugiej czesci homilii zostaty wprowadzone trzy tematy: pracy,
wyzwolenia i odnowy czlowieka. W dalszym ciggu swojej wypowiedzi Papiez
nadat im obszerniejsza postac.

Temat pracy pojawit si¢ w kontekscie czytan biblijnych z liturgii mszalnej
dnia, gtéwnie w podkresleniu, iz ,,Bog daje cztowiekowi ziemie i zadaje mu ja” .
Praca jest wigc zadaniem czlowieka, ktorego godnos¢ wyraza si¢ migdzy innymi w
tym, ze cale dzieto stworzenia, kosmos zostat ,,ukoronowany zaistnieniem czto-
wieka: zywego obrazu Stworcy”*. Godno§é cztowieka wyplywajaca z dziela
stworczego, opisanego w Starym Testamencie, nabrata nowego wymiaru wobec
faktu odkupienia. ,,Czy moze istnie¢ petniejsze potwierdzenie prawdy o cztowieku,
[...] od tego, ktérym jest Chrystus, Bog-Czlowiek?”® Godnosé cztowieka nie
ogranicza si¢ tylko do samej osoby, ale odnosi si¢ rowniez do dziatania, ktore
cztowiek podejmuje, do jego pracy, ktorg wykonywat sam Bog ,,jako Cztowiek
zwyczajnej codziennej pracy w Nazarecie”®,

Dopiero w tym kontekscie, tak wielkiej godnosci cztowieka, nastepuje powrot
do wydarzen zwigzanych z Gdanskiem, gdzie ,,podjeto ogromny wysitek, zmierza-
jacy do tego, by ludzkiej pracy przywrdcic jej pelny wymiar osobowy i spotecz-
ny”%. Podjecie tego wysitku ,,stanowi w dziejach »pracy nad praca« [...] doniosty
etap”®. Musiata wigc juz nastapi¢ znaczna realizacja idei ,,pracy nad praca”, skoro
Papiez okreslit te wydarzenia mianem ,,doniostego etapu”. Tym bardziej, ze ,, jest to

etap wazny dla roznych $rodowisk, dla roznych rejonéw wspotczesnego $wiata™®.

Jan Pawet W, Praca nad pracq. Homilia, Gdarisk, 12 czerwca 1987, [w:] Do korica ich
umitowat..., nr 3. W kontekscie catej wypowiedzi papieskiej mozna przyjac tezg, ze $wiat dany jest
przez Boga wszystkim ludziom jako powszechny paschalny sakrament ich powszechnego powota-
nia do Krolestwa Bozego.

% Tamze.

60 Tamze, nr 4.

81 Tamze. Nalezy podkreslié, ze rozpatrywanie godnosci czlowieka wiaze sic $cisle z jego da-
rem podobienstwa do Boga. Ale jesli ten dar pragnie si¢ przyjac i rozwingé, to musi on go okazaé
w dziataniu. Zob. R. PopowsKki, O podstawach etyki chrzescijanskiej, ,Seminare”, 1977, s. 222.
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To, ze wydarzenia gdanskie dotycza wspotczesnego Swiata nie znaczy jeszcze,
ze sa one wszedzie nalezycie rozumiane. Przykladem tego stanu mogg by¢ kraje
dobrobytu ,,siggajace az do granic konsumistycznych naduzyé¢”®, w ktérych nasta-
pito zatracenie wlasciwego wymiaru pracy, tzn. takiego, ,,gdzie problem pracy stoi
nadal u podstaw autentycznego postepu i wyzwolenia cztowieka”®. Nauczanie
Kosciota wskazuje na ten wymiar ,,poczynajac od Ewangelii i Ojcow, a w czasach
ostatnich od Rerum novarum po Laborem exercens”®’.

Gdy Papiez naucza o pracy, to moéwi o pewnym wielkim problemie cztowieka,
o tym, co stato si¢ zrodtem ludzkiego nieszczgscia, co sprawito, ze cztowiek musiat
podja¢ sprawe umowy o pracg. W Gdansku zaczeto umawiac si¢ o pracg i do tego
Papiez prowadzit w swojej wypowiedzi.

W szdéstym punkcie papieskiej homilii, poprzez przypowies¢ o robotnikach w
winnicy, nastepuje wyjasnienie istoty zagadnienia pracy. Gospodarz, umawiajac
si¢ z robotnikami, zawiera umow¢ z jednostka, z konkretnym czlowiekiem jako
osobg. Temu cztowiekowi nie tylko trzeba zaptaci¢, on jest nie tylko wynajeta sitg
robocza, ale cztowiekiem, ktory pracuje. Czlowiek ten nie moze by¢ zrodtem
sprzedajacym wlasng site. Osoba pracujaca to nie tylko ,,czastka czlowieka”, ktora
jest silg robocza, ale jest to caty cztowiek bedacy podmiotem swojej pracy. A tym-
czasem pracodawca zwraca si¢ czgsto do cztowieka jako do pewnej niezbednej mu
sity roboczej, nie interesuje go caty cztowiek, ale sita, ktorg najmuje.

Na tym tle proba sprawiedliwego wynagrodzenia za pracg prowadzi do kon-
fliktu miedzy pracodawca a pracownikiem, bo ,,za prace trzeba zaptacic, ale to
jeszcze nie wszystko. Praca — to znaczy cztowiek”®®. Wynagrodzenie za prace nie
bedzie sprawiedliwe tak dtugo, jak dtugo cztowiek bedzie traktowany jako towar
,bo cztowiek dla cztowieka nie moze by¢ towarem, ale musi byé podmiotem”®.
Papiez wyjasnia istote pracy cztowieka, w ktorg ,,wchodzi on poprzez cate swoje
cztowieczenstwo i cala swa podmiotowosé” . Konsekwencja tego faktu jest stwier-
dzenie, ze ,,za pracg ludzka trzeba zaptaci¢ i réwnoczes$nie na pracg cztowieka nie

)

sposob odpowiedzie¢ samg zaptata” . Ograniczenie wicc zaplaty jedynie do wyna-

% Tamze.

% Tamze.

7 Tamze.

88 Tamze, nr 6. My$l Papieza przypomina pewne sformufowania francuskiego teologa, ktory w 1944
r. twierdzil, Ze ,,praca nie jest juz produktem, nie jest czyms, co ma ceng, co si¢ kupuje i sprzedaje, nie jest
przedmiotem kontraktu, umowa o wynagrodzenie mi¢dzy dwiema stronami wyrazajacymi zgodg, wza-
jemnie udzielajacymi sobie wymiany. Praca jest teraz stuzba spoteczna, zaangazowaniem si¢ calej osoby,
czyms, co nie da si¢ sprowadzi¢ do Zadnego kontraktu, czego si¢ nie da zasymilowa¢, wymierzy¢, wymie-
ni¢”. M.-D. Chenu, La foi en chrétienté, 1944, [w:] La Parole de Dieu..., s. 122.

% Tamze.

™ Tamze.

™ Tamze. W $wietle papieskich wypowiedzi zarabianie na chleb nie jest juz dzi§ jedynym ce-
lem pracy; wytwarza ona pewnego rodzaju energi¢ spoteczng, ktora stuzy bezposrednio catej ludz-
kosci. Rowniez zysk nie moze by¢ dzisiaj — i nigdy juz by¢ nie powinien — jedynym celem produk-
cji: zar6wno zysk elementarny, jakim jest zarobek na chleb powszedni, jak i nadmiernie wygoro-
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grodzenia materialnego ponownie sprowadza prace do towaru, nawet gdyby stosunki
pracy zachowywaly pozory sprawiedliwosci i szacunku naleznego ludzkiej pracy.

Podmiotowo$¢ pracy cztowieka nie odnosi si¢ jedynie do relacji pracodawca
pracownik i do traktowania cztowieka jako towaru, ale wskazuje na to, ze cztowiek
jest wspottworca dzieta, ktore powstaje przy jego warsztacie pracy. Dlatego wia-
$nie ,Ma zatem prawo do stanowienia o tym warsztacie” "%, czyli ma prawo wply-
wac na organizacj¢ swojej pracy.

Praca ludzi nie jest ich indywidualng sprawa, gdyz ma ona wplyw na zycie ca-
lego spoleczenstwa, ,.ktére Zyje i rozwija si¢ w ich pracy” . Praca kazdego czto-
wieka wytwarza wigzi osobowe miedzy ludzmi pracy, tworzy swoisty dialog po-
niewaz ,,czlowiek nie jest sam, zyje z drugim, przez drugich, dla drugich”™.
Wspolnotowy wymiar pracy niesie ze soba zobowigzanie wzajemnego wspotdzia-
fania, w ktorym kazdy czlowiek powinien mie¢ mozliwo$¢ petnego zaistnienia w
swoim czlowieczenstwie, ale ,,Ten wymiar nie moze oznacza¢ redukcji osoby
ludzkiej, jej talentow, jej mozliwosci, jej zadan” . To w sposob szczegblny zobo-
wigzuje do dialogu z innymi ludzmi, ktéry polega na wymianie wartosci osobo-
wych 1 wspolnej odpowiedzialnosci. Wspolnie z innymi niesie czlowiek brzemie
pracy i odpowiedzialnos$ci. Dlatego Papiez konkluduje: ,,A wigc nigdy: jeden prze-
ciw drugiemu. [...] I nigdy »brzemig« dzwigane przez czlowieka samotnie” . Z
tego wspolnego dzwigania ,,brzemienia” wywodzi si¢ solidarno$¢ ludzi pracy, kto-
rej duchem winna by¢ przeniknigta wszelka ludzka praca.

Tak rozumiana solidarnosc jest droga do przeobrazenia i uzdrowienia ludzkiej
pracy. Potrzeba tej solidarnosci wsrod ludzi pracy, jest nieodzowna, w przeciwnym
razie wszelkie dazenia, wszelkie inne formy walki o sprawiedliwos¢ doprowadza
jedynie do podzialow i do traktowania drugiego czlowieka jako wroga, zagrozenie,
konkurenta, z ktérym trzeba podjac¢ walke. I whasnie w Gdansku ludzie pracy opo-
wiedzieli si¢ za solidarnoscia, czyli za jedynie stuszng forma walki o sprawiedli-
wos¢, ,,podjeli te trudng »prace nad praca«, podjeli te szlachetng walke, zmaganie si¢
o0 godnoé¢ ludzkiej pracy”’’. Z pewnoscia, nie jest to tatwa droga, ale jedyna, aby

wany zysk kapitalisty. Produkcja siega dalej, do ogdlnoludzkich celéw, jakimi kieruje sie dziatal-
no$¢ indywidualna i zbiorowa w ekonomii potrzeb i ustug.

72 Tamze.

™ Tamze. Wydaje sie, ze w miare jak praca staje si¢ bardziej ludzka, uspoltecznia sie, przecho-
dzi z systemu kontraktu, ktory nalezal do ekonomii, do tej wyzszej formy, gdzie staje si¢ najwyzsza
wartoscig zycia wspolnego, bo jest dzielem oséb wolnych odzyskujacych w pracy swa wolnos$é,
uswiadamiajacych sobie swa odpowiedzialno$¢, urzeczywistniajacych swoja formacje ludzka i
chrzescijanska.

™ Tamze, nr 7. Ten interpersonalny charakter pracy, jako powszechne znamig wynikajace z do-
$wiadczenia pracy, powinno stanowi¢ podstawe do ksztaltowania si¢ teologii pracy. Por. H. Juros,
Czym sie zajmuje teologia pracy?, Com 4, 1984, nr 2, s. 29.
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walczac o prawa jednych ludzi, nie wyrzadza¢ krzywdy innym. Za to wiasnie Papiez
dzickuje gdanskiemu srodowisku pracy i wszystkim, ktorzy poszli ta droga.

Doniosty, w tym przywracaniu godnosci pracy ludzkiej, jest fakt, ze potaczono
pracg z Chrystusem, ze pokazano, iz ,,istnieje wigz miedzy praca ludzka a Mszg sw.
i Ofiarg Chrystusa” . Papiez nawiazal w tych stowach do czwartego punktu
homilii i przypomnial, Ze tajemnice cztowieka i godno$¢ pracy mozna zrozumieé
tylko przez Chrystusa — Eucharysti¢, Czlowieka zwyczajnej pracy w Nazarecie.
Chrystus przez Wcielenie zajat kazdy teren ludzkiej dziatalnosci.

Ta, wydawatoby si¢, oczywista prawda zycia chrzescijanskiego zostala na
nowo objawiona $wiatu i ludziom pracy, ktérzy ,,odkryli zapomniany wymiar ca-
tej” kwestii spotecznej’®. W wymiarze tym praca nie tylko jest traktowana jako
dzieto rak ludzkich, ale jako owoc, ktory sktadany jest we Mszy $w., gdzie ,,co-
dzienna ludzka praca wpisuje sie w Eucharystie”®. Przez prace i jej owoce czto-
wiek oddaje wigc chwate Bogu i ma swoj udziat w tworczym dziele ksztattowania
$wiata. Praca nie jest wiec jedynie wytwarzaniem dobr materialnych, przemijaja-
cych, ale pozostawia $lad w dziele stworczym Boga i w samym tworcy tych zmian,
czyli w cztowieku. Powoduje trwalg przemiang $wiata i czlowieka, ktory staje si¢
godnym wspotuczestnictwa w dziele Boga.

Podjecie w Gdansku idei ,,pracy nad pracg” w powigzaniu z Krzyzem
Chrystusa zobowiazuje do czego$ wigcej, niz zadania sprawiedliwos$ci, poniewaz
,ad sprawiedliwosci jest podstawowy, ale nie ostateczny”®. Gdy cztowiek wiaze
swojg idee¢ pracy z Chrystusem, to musi przeobrazi¢ pracg na sposob Chrystusowy.
Nie moze wiec podchodzi¢ do pracy jedynie ze sprawiedliwoscia, gdyz ,,nie ma
petnej sprawiedliwosci bez mitosci”®. A poniewaz praca powinna byé dialogiem,
to musi najpierw zaistnie¢ pewna wigz, ktdra ten dialog umozliwi. Cztowiek musi
przyja¢ drugiego cztowieka z mitoscig 1 dopiero wtedy bedzie mozna moéwic o dia-
logu. Idea ,,pracy nad pracg” jest wiec oparta na mitosci do cztowieka i tylko w
tym duchu mitosci moze doj$¢ do przemiany i odnowy czlowieka podejmujacego
wdzieczny trud pracy. W tym kontekscie nalezy interpretowac i realizowac papie-
ski postulat: ,,Przyjmij Boga, ktory jest MitoScig. Czerp z tej Mitosci duchows site
do pracy. Do »pracy nad praca«. Do solidarnosci...”®.

Solidarnos¢ w tym $wietle jawi sie jako synonim mitosci cztowieka do czto-
wieka. Wyraza si¢ ona w dziataniu czlowieka, ktore nie jest ukierunkowane jedy-
nie na niego, ale takze na innych ludzi. Podejmujac ,,prace nad pracg” cztowiek
winien zaczg¢ dziata¢ z innymi i dla innych; wyj$¢ z zamknigtego, ale bardzo sze-
rokiego kregu wiasnych potrzeb; uczyni¢ co$ nie tylko dla siebie, dla swego kraju,

8 Tamze.
" Tamze.
8 Tamze.
8 Tamze, nr 9.
8 Tamze.
8 Tamze.
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ale dla wszystkich ludzi. Podj¢ty zatem wysitek ,,pracy nad pracg” nie jest po to,
aby otrzymac zaptate; ale po to, aby stworzy¢ warunki do obdarzania cztowieka
miloscig stworcza 1 zbawcza, jak gospodarz z ewangelicznej przypowiesci o
robotnikach w winnicy. Idea ,,pracy nad pracg” jest wigc streszczeniem takiej
teologii pracy, ktéra wyjasnia funkcj¢ pracy w doskonaleniu cztowieka przez jego
udzial w dziele stworczo-zbawczym Boga.

ZAKONCZENIE

Niniejsze studium jest proba odczytania przestania Jana Pawta II w uzytym
przez niego sformutowaniu ,,praca nad praca”, a skierowanym do polskiego swiata
pracy. Nalezato wiec znalez¢ odpowiedz na pytanie: co Jan Pawet Il powiedzial o
pracy, gdy spojrzat na nig pod katem ,,pracy nad praca”? Tak sformulowang kwe-
stie¢ rozwinigto w dwodch etapach: analizie tekstow z dwoch pierwszych podrozy
Papieza do Polski, w ktorych pojawitly si¢ sygnaly treSciowe wyrazenia ,,pracy nad
praca” i analizie tekstow papieskich homilii ze Szczecina i Gdanska podczas trze-
ciej pielgrzymki, w ktorych juz zostato uzyte to sformutowanie o pracy.

Papieskie wypowiedzi z dwoch pierwszych pielgrzymek stanowia niejako za-
powiedz idei ,,pracy nad praca”’, w ktorej zawarte jest przestanie do polskiego
$wiata pracy, bedace jednoczes$nie przestaniem uniwersalnym, wzywajacym do
moralnej odnowy ogolnoludzkiej spolecznosci. Papiez przedstawit ja stopniowo i
w roznoraki sposob, a czynil to tak ze wzgledu na zmieniajace si¢ uwarunkowania
spoteczno-polityczne. Réwnoczesnie uwydatnit ewangeliczne rozumienie sensu pra-
cy 1 wymaganej przez prace ofiary. W tym ujeciu trud pracy nie zmienia faktu, Ze jest
ona droga, na ktorej cztowiek realizuje wlasciwe sobie powotanie. W niej kryje si¢
obietnica wyzwolenia, tak jak w krzyzu kryje sie obietnica zmartwychwstania.

W wypowiedziach Jana Pawla Il do $wiata robotniczego wyrazenie ,,praca nad
praca”, pojawito si¢ dwukrotnie, w dwoch oddzielnych tekstach, wygtoszonych pod-
czas trzeciej podrozy apostolskiej do Polski w 1987: w Szczecinie i w Gdansku.

W Szczecinie Papiez przypomniat wydarzenia, ktoére doprowadzity do tzw.
umowy o prace bedacej forma obrony godnosci cziowieka i podjetych wtedy zo-
bowiazan, ktére powinny by¢ urzeczywistniane w calej rozciaglosci, ze szczegol-
nym jednak uwzglgdnieniem Zzycia rodzinnego. Natomiast w Gdansku Papiez mo-
wit do tych, ktérzy rosng i budujag w duchu Ewangelii, gdzie upomniano si¢ nie o
zaplate, ale o cztowieka, o jego prawo do wolnosci i mitosci. Podjecie w Gdansku
idei ,,pracy nad praca” w powigzaniu z Krzyzem Chrystusa zobowigzato do czego$
wigcej niz zadanie sprawiedliwo$ci, poniewaz w mys$l Ewangelii tad sprawiedliwo-
$ci nie jest fadem ostatecznym.

Papiez uwydatnit znaczenie ludzi wierzacych, ktorzy we wspolczesng polska
prace wnosza szczegoOlne zrozumienie sensu pracy i wymaganej przez prace ofiary.
W przedstawionej przez Papieza idei ,,pracy nad praca”, praca nabiera charakteru
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drogi, na ktorej cztowiek realizuje wlasciwie swoje powolanie. Powigzanie pracy z
krzyzem, w ktorym kryje si¢ obietnica zmartwychwstania, czyni z pracy narzedzie do
wyzwolenia cztowieka. Takie przedstawienie idei ,,pracy nad pracg”’ uzasadniato
przypuszczenie, ze dotyczy ona nie tylko samej pracy, ale przede wszystkim cztowie-
ka, jego ostatecznych przeznaczen realizowanych w rzeczywistosci tego Swiata.

Takiej wizji pracy domaga si¢ od nas Jan Pawet II. Prowadzi ona do zwycig-
stwa kazdego cztowieka. Dopiero dzigki takiej pracy, odradzajacej kazdego czto-
wieka — jednostke spoteczng, mozliwa jest petna realizacja idei ,,pracy nad pracg”,
prowadzaca do tego, aby ,,podjety zostat dialog spoteczny”®, ktory prowadzi do
zaufania ,,zbudowanego na' prawdzie”®. W tym dialogu pracy, czyli dialogu
cztowieka z czlowiekiem realizuje si¢ idea ,,pracy nad praca”, pracy, ktéra jest po
to, ,,[...] by si¢ zmartwychwstato™®.

8Jan Pawel I, Zmierza¢ do prawdy i sprawiedliwosci drogg Ewangelii, przemowienie
cyt., nr 5.

8 Jan Pawel Il, Zaufanie opiera sie na prawdzie. Homilia podczas uroczystej Mszy $w. na
hipodromie wroctawskim, Wroclaw, 21 czerwca 1983, [W:] Musicie od siebie wymagaé..., nr 9.

®Jan Pawet Il, Przymierze tworcow kultury..., nr 9.
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PRAWNE PODSTAWY STRAJKU

1. WSTEP

Niezadowolenie spoteczne z dokonujacych si¢ w Polsce przemian ekonomicz-
no-gospodarczych, doprowadza czesto do sporéw i konfliktow miedzy pracodaw-
cami i pracobiorcami. Srodki masowego przekazu informujg nas co rusz o akcjach
protestacyjnych, pogotowiach strajkowych i strajkach okupacyjnych, ktore sa
podejmowane przez zwigzki zawodowe, czy tez poszczegoélne zatogi zaktadow
pracy. Czgsto spotykamy si¢ tez z opiniami, ze ten lub 6w strajk zostal zorganizo-
wany w sposob nielegalny, niezgodny z prawem. Jest naturalng kolejg rzeczy, jesli
narastajg zbiorowe konflikty pracy, zachodzi konieczno$¢ ich rozwigzania bez
zbednego sformalizowania i restrykcyjnosci zarazem. Jezeli zostaly wyczerpane
wszystkie prawem przepisane mozliwosci rzeczowego rozstrzygnigcia sporu,
pozostaje wigc jako ostateczno$é tylko strajk. Nie jest intencja autora zachecanie
kogokolwiek do strajkowania, ale w sytuacji, je§li nie ma juz innego wyjscia i
wszystkie dostepne Srodki oraz metody pokojowego rozwiagzania sporu nie zdaty
egzaminu, pozostaje jako jedyna skuteczna metoda — strajk legalny.

Tres$cig artykulu bedzie ukazanie prawnych podstaw legalnosci strajku w
$wietle obecnie obowigzujacego w naszym kraju prawodawstwa oraz przedstawie-
nie stanowiska katolickiej nauki spolecznej i Magisterium Kosciota w tej kwestii.

1. ZNACZENIE ETYMOLOGICZNE SLOWA STRAJK

Pojecie to jest bardzo szerokie i rozlegle, a pochodzi od angielskiego strike
1 oznacza: uderza¢ w kogo$ lub w co$, zadawac cios, bi¢, zrobi¢ na kim$ wielkie
wrazenie, mie¢ jaki§ pomyst, wprawia¢ w zdumienie, oblicza¢, badz napawac
kogo$ zdumieniem .

! Podreczny stownik angielsko-polski, pod red. J. Stanistawskiego, K. Billip, Z. Chocitowskiej,
Warszawa 1981, s. 717.
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Autor Stownika wyrazow obcych i zwrotow obcojezycznych Whadystaw Kopa-
linski okresla strajk jako: ,,zbiorowe i dobrowolne zaprzestanie pracy przez
pracownikoéw najemnych, jako forma nacisku dla spelnienia zagdan ekonomicznych
lub politycznych”?. Bardzo zblizona definicje podaje takze w Stowniku jezyka
polskiego M. Szymczak, jest to: ,,zbiorowe i dobrowolne zaprzestanie pracy przez
pracownikow, bedace formg walki o zrealizowanie wspolnych zadan ekonomicz-
nych”?. Podaje réwniez okreslenia na czym polega strajk glodowy, w czasie
ktorego pracownicy nie opuszczajg miejsc pracy, aby uniemozliwi¢ zatrudnienie
innych ludzi oraz strajk generalny, czyli powszechny, gdzie biorag udziat
pracownicy wszystkich gafezi produkcji danego regionu, miasta lub panstwa.
Ukazuje rowniez na czym polega istota tak zwanego strajku wtoskiego, ktory
charakteryzuje si¢ tym, ze pracownicy nie porzucajg miejsc pracy, lecz wykonuja
zlecenia w sposob mniej wydajny”’. Na uwage zastuguje takze definicja, ktora
prezentuje ks. prof. Wladystaw Piwowarski. Strajkiem nazywa on wspélne
przerwanie pracy dokonane przez pracownikdw w celu wymuszenia poprawy
warunkow pracy i warunkéw socjalno-bytowych. Najczesciej strajk zwigzany jest
z zadaniem podniesienia ptacy”.

Analizujac podane powyzej definicje, nalezy stwierdzi¢, iz cechami konstytu-
tywnymi strajku sg: zbiorowos¢, dobrowolnos¢, zaprzestanie pracy, domaganie si¢
spelnienia postulatow ekonomicznych oraz ze jest to jakas forma walki klasy
pracujace;j.

2. PRAWNE PODSTAWY STRAJKU

Po dojsciu do wladzy w naszym kraju nowych sit spotecznych przyjeto zasade,
iz prawo nie moze nadmiernie ingerowa¢ w sferg¢ zbiorowych konfliktoéw pracy.
Same strony decyduja o losach i sposobie rozwiazania konfliktu. Ustawa z 23 maja
1991 r. o rozwigzywaniu sporow zbiorowych réwniez nie spetnia oczekiwan
spotecznych. Niezbyt spojne przepisy stwarzaja wiele trudnosci interpretacyjnych i
nie uwzgledniaja wielu brakow legislacyjnych. Decydujace znaczenie ma liczba
0sob biorgcych udziat w sporze, a zatem czy powstaje on w obrgbie jednego czy
wielu zaktadow pracy. Istotne znaczenie ma takze okreslenie przedmiotu sporu —
,»0 co”. Ustawa przyjmuje do zakresu sporéw zbiorowych — zaréwno spory o
prawa, jak i spory o interesy; a zatem sporem zbiorowym jest kazdy spor, ktory
dotyczy zadania ustanowienia nowych warunkéw pracy i ptac oraz $wiadczen
socjalnych, a takze zmiany dotychczasowego zakresu uprawnien i wolnosci

2 Stownik wyrazéw obcych i zwrotéw obcojezycznych, pod red. W. Kopalinskiego, Warszawa
1989, s. 482.

3 Stownik jezyka polskiego, pod red. M. Szymczaka, t. 3, Warszawa 1983, s. 345.

* Tamze, s. 345-346.

® Stownik katolickiej nauki spolecznej, pod red. W. Piwowarskiego, Warszawa 1993, s. 173-174.
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zwiazkowych, jak rowniez stosowania i wyktadni obowigzujacych juz przepisow w
przedmiocie praw zbiorowych. W obowigzujacej ustawie przesadzono o
niedopuszczalno$ci prowadzenia sporow o charakterze wytacznie politycznym lub
dotyczacym zarzadzania przedsigbiorstwem. Spor zbiorowy moze dotyczy¢ nie
tylko pracownika, ale takze niektorych pozapracowniczych grup spotecznych,
jezeli przystuguje im prawo zrzeszania si¢ w zwigzki zawodowe. Ustalenie stron
sporu zbiorowego i reprezentacji praw i interesoOw tych stron ma duze znaczenie
teoretyczne i praktyczne. W przesziosci, poza sporami wewnatrzzaktadowymi
mozliwe byly rowniez spory ponadzaktadowe uwarunkowane przedmiotem sporu i
zakresem posiadanych kompetencji. Wedlug obowigzujacych przepisow, spor
moze toczy¢ si¢ jedynie miedzy zwigzkiem zawodowym a pracodawcag lub
organizacja pracodawcow. Zwigzek zawodowy w sporze zbiorowym reprezentuje
prawa i interesy wszystkich pracownlkow ktorych spor dotyczy, niezaleznie od
tego, czy sa oni cztonkami zwiazku®. Zadanie zmiany uktadu zbiorowego pracy
moze nastgpi¢ jedynie z dniem wypowiedzenia lub rozwigzania tego uktadu. Na
stronach cigzy jednak obowigzek niezwlocznego przystapienia do ustalenia tresci
nowego uktadu, a podjecie negocjacji w tej sprawie nie jest sporem zbiorowym.
Do sporu dochodzi tylko w przypadku odmowy przystapienia do negocjacji,
zerwania ich, badz tez na skutek impasu w prowadzonych rokowaniach. Obecnie
obowigzujgca ustawa tradycyjnie ujmuje istot¢ 1 przeznaczenie rokowan
zbiorowych. Stanowig one zatem przede wszystkim jedna z metod rozwigzywania
sporow zbiorowych. Chwile, od ktérej mozna traktowac spor za istniejacy, okresla
art. 7 ustawy, natomiast zadanie objete wystgpieniem moga by¢ tylko te, ktorych
nie uwzgledni pracodawca. Zgloszenie sporu ma miejsce przed ustosunkowaniem
si¢ pracodawcy do wysuwanych zadan, a zatem wystapienie z zagdaniami oznacza
zaistnienie sporu, jak rowniez jego ogloszenie. Rozpoczecie negocjacji jest
obligatoryjne w momencie wysuni¢cia wobec pracodawcy konkretnych zadan.
Rokowania prowadza do zakonczenia sporu, gdy pracodawca uwzgledni wszystkie
zgdania zwiagzku zawodowego badz zwigzek ten odstapi od swych zadan. Warunki
zakonczenia sporu powinny zostaé wyraznie sformutowane w podpisanym
porozumieniu.

Jesli spor zbiorowy nie zostatl zakonczony w wyniku bezposrednich rokowan,
dokonuje si¢ wyboru mediatora. Zakonczenie rokowan sporzadzeniem protokotu
rozbieznosci nie oznacza, ze spor musi by¢ kontynuowany. Od woli reprezentanta
pracownikow zalezy, czy spor bedzie miat swoj dalszy cigg, zalezy to od tego, czy
podtrzymane beda zgloszone uprzednio Zgdania. Postgpowanie mediacyjne jest
obligatoryjne i warunkuje ono ogloszenie strajku. Jezeli pracodawca nie
przyczynia si¢ do szybkiego zakonczenia sporu zbiorowego, organizacja, ktora

® Ustawa z dnia 23 maja 1991 r. o zwigzkach zawodowych, ,,Dziennik Ustaw Rzeczypospolite]
Polskiej”, nr 55, Warszawa 1991.
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wszczeta spor, moze zorganizowac jednorazowo i na czas nie dtuzszy niz
2 godziny strajk ostrzegawczy.

Dopuszczalne sa wszystkie przedsiewziecia w celu rozwigzania sporu zbioro-
wego. O potrzebie dokonania dodatkowych ustalen lub wyjasnienia pewnych
kwestii — mediator zawiadamia strony i one podejmujg ostateczng decyzje.

Postgpowanie arbitrazowe nie sg obligatoryjne — strony muszg tak postanowic,
aby bylo prowadzone. Strajk polega na zbiorowym powstrzymywaniu si¢
pracownikow od wykonywania pracy w celu rozwigzania sporu. A zatem celem
jest tu akcja — ktora poprzez dolegliwosci dla pracodawcy — ma go zmusi¢ do
uwzglednienia wysuwanych zadan. Nalezy zauwazy¢, iz jesli celem akcji
strajkowej jest rozwiazanie sporu zbiorowego — to nie powinna ona by¢ podejmo-
wana wowczas, jesli z gory wiadomo, Ze cel ten jest niemozliwy do spetnienia oraz
wtedy, gdy koszty tej akcji moga by¢ zbyt duze.

Nalezy podkresli¢ raz jeszcze, ze ogloszenie strajku musi by¢ poprzedzone
probg rozwigzania sporu w wyniku podjecia bezposrednich rokowan lub w
postepowaniu mediacyjnym, a z zasady ,,racji ostatecznej” wyptywa postulat, ze
strony powinny takze korzysta¢ z arbitrazu.

Ograniczenia w korzystaniu z prawa do strajku sg wielorakie — szczegdlnie
podmiotowe oraz ze wzgledu na miejsce, gdzie niedopuszczalne jest zaprzestanie
pracy. Jednakze ograniczenia te nie moga by¢ nastgpstwem bezprawnego dzialania
pracodawcy w celu utrudnienia dojscia do zawarcia obustronnego porozumienia.
Odpowiedzialno§¢ za wykroczenia przeciw ,,prawu strajkowemu” uregulowane
jest w art. 26 ustawy o rozwigzywaniu sporow zbiorowych. Pociggnigcie do
odpowiedzialno$ci moze zaistnie¢ tylko wtedy, gdy sprawcy bezprawnego czynu
mozna przypisa¢ wine umyslng. Podkresli¢ nalezy stanowczo, iz strajk solidarno-
sciowy moze by¢ prowadzony wylacznie w celu obrony praw i interesow
pracownikow. Wykluczony jest pod kazdym wzgledem strajk w celu wsparcia
zadan innych strajkujacych pracownikow.

3. STANOWISKO KATOLICKIEJ NAUKI SPOLECZNEJ
I MAGISTERIUM KOSCIOLA W KWESTII STRAJKU

Majac wlasny cel i wlasne dobro spoteczno$¢ zawodowa ma prawo, a nawet
obowiazek zdgza¢ do jego realizacji na drodze pozytywnego osiggania korzysci
zawodowych i1 na drodze negatywnej ochrony interesow zawodowych przed
niebezpieczenstwem naruszenia ich przez inne grupy spoteczne. Nie tylko obrona
interesow zawodowych, ale rowniez 1 ich nabywanie moze napotka¢ na sprzeczno-
$ci interesdw innych grup spotecznych, ktorych rozwigzanie wymaga interwencji
sprawiedliwosci i mito$ci spotecznej. Istnieje bowiem tylko jedna moralno$é
chrzescijanska wskazana nam przez prawo naturalne i objawione. Etyka zawodowa
natomiast jest jej czescig 1 opiera si¢ na ogolnych i wspdlnych zasadach etycznych.
Dlatego tez etyka zawodowa laczy si¢ w sposob Scisty z etyka kultury, ktorg w
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duzej mierze mozna sprowadzi¢ do tworczosci zawodowej czlowieka, oczywiscie
w szerokim rozumieniu zawodu, jako powotania ludzkiego. W etyce zawodowej
zawieraja si¢ ogolne zasady moralne, ktore w zalezno$ci od okolicznoS$ci
zyciowych zmieniajg swoje konsekwencje. Aby wyciagna¢ trafny wniosek, nalezy
najpierw pozna¢ dokltadnie przedmiot, do ktérego ma by¢ ona zastosowana.
Zauwazyt to juz Papiez Pius X, stwierdzajac, iz ,,cokolwiek si¢ czyni, nie wolno
chrze$cijaninowi usuwaé na drugi plan dobra nadprzyrodzonego”’. Papiez Leon
XII potwierdzit to, méwiac: ,,Moralno§¢ ma zawsze pierwsze i istotne zadanie
zbawienia ludzi i doprowadzenia ich do nieba. Ale nawet w porzadku doczesnym
daje cztowiekowi tak cenne i liczne korzysci, ze nie moglaby by¢ dla niego
bardziej pozyteczna, gdyby ustanowiona zostala glownie w celu zapewnienia mu
szcze$cia na ziemi”®,

Warunkiem rozwoju etyki zawodowej 1 umiejg¢tnego jej stosowania jest: dobra
znajomo$¢ warunkow pracy i zycia wszelkich zawodow, podporzadkowanie dobra
zawodowego jednostki dobru catego zawodu, koordynacja dobra poszczegdlnych
zawodow, zalezno$¢ dobra zawodu wzgledem dobra narodu i panstwa, a takze
ostatecznemu celowi, dobru przyrodzonemu i nadprzyrodzonemu osoby ludzkie;j®.
Jak wynika z powyZszego, obrona interesu zawodowego jest ograniczona wyzszym
dobrem spotecznym i dobrem osoby ludzkiej jako ostatecznym celem zycia
spotecznego. W $wietle tej zasady etyki zawodowej rozpatrzymy teraz prawo do
strajku.

Juz pionier wspotczesnej mysli spotecznej biskup von Ketteler uznawat zrze-
szanie si¢ robotnikow (dzisiejsze zwigzki zawodowe) za najskuteczniejszy srodek
ochrony ich stusznych i niezbywalnych praw przed wyzyskiem ze strony
wiascicieli. To prawo — nazwane prawem koalicji — zaliczyt Papiez Leon XIII do
przyrodzonych praw robotnika™. Tak byto przed kilkudziesieciu laty i tak jest do
dnia dzisiejszego. Nawet w warunkach wzglednej rownowagi kapitatu i pracy,
strajk jest najbardziej radykalng bronig w rgkach zwigzkéw zawodowych i trzeba
doda¢ $rodkiem dziatajacym najskuteczniej.

Katolicka nauka spoleczna nie odrzuca legalnosci strajku, ale jako do $rodka
gwaltownego, ostatecznego i pociggajacego za sobg duze szkody spoleczne, odnosi
si¢ do niego z duzg rezerwa. Uwarunkowania spoteczne wskazuja na trzy aspekty
stusznosci strajku, do ktorych zaliczy¢ nalezy przede wszystkim dobro spoteczne,
sprawiedliwo$¢ 1 mito§¢ blizniego. Na ich podstawie mozna wyprowadzi¢
zasadnicze kryteria moralnosci strajku, ktore obejmujg stuszng przyczyneg, brak

"Pius X, Dekret o Komunii $w. ,,Quam singulari”, [W:] Breviarium fidei. Wybér doktrynal-
nych wypowiedzi Kosciota, pod red. S. Gltowy i I. Biedy, Poznan 1988, s. 527.

8LeonXll |, Encyklika ,, Immortale Dei”, n. 41.

°S. JarocKki, Katolicka nauka spoleczna, Paris 1964, s. 375.

W eon X, Encyklika ,, Rerum novarum”, n. 38-44, tekst polski, [w:] Dokumenty nauki
spolecznej Kosciota, Rzym—Lublin 1987, s. 61-64.
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mozliwosci pokojowego zatatwienia zatargu, wagg motywow strajku przewyzsza-
jaca szkody, jakie moze on wyrzadzi¢ oraz rozsadng nadzieje na zwycigstwo.

Za stuszna przyczyne strajku uznac nalezy wyrazng niesprawiedliwo$¢ umowy
o prace lub naruszenie sprawiedliwej umowy przez pracodawce. Moze to
konkretnie dotyczy¢é uposazenia, sposobéw wyplacania naleznosci, warunkow
BHP itp. Za taka przyczyne uwaza si¢ takze niesprawiedliwos¢, ktora dotyka
jednego lub grupe pracownikow, a nie cato$¢ zatrudnionych. Wtedy podejmuje si¢
strajk w imi¢ solidarnosci zawodowej. Moze to dotyczy¢ niestusznego usuniecia z
pracy robotnika.

Z dziejow historii znane sg przypadki strajkow spowodowane represjami
pracodawcow w stosunku do dziataczy zwigzkowych. Taki strajk podjety w
obronie prawa do zrzeszania si¢ robotnikow, nalezy rowniez uzna¢ za stuszng
przyczyneg, poniewaz prawo to jest prawem osobowym i jego naruszenie godzi w
prawo naturalne. Jednak prawo to nie oznacza uprawnienia do monopolizacji. Nie
mozna zatem uzna¢ za stuszny strajk majacy na celu usunigcie z przedsigbiorstwa
pracownikoéw nie nalezacych do zwigzku zawodowego, gdyz bytoby to posrednio
zmuszanie robotnikow do zapisywania si¢ w szeregi zwigzkowcow. Prawo do
zrzeszania si¢ jest pozostawione wolnej woli cztowieka, jest prawem osobowym i
jakakolwiek presja w tym kierunku jest sprzeczna z prawem naturalnym.

Mitos¢ spoleczna domaga si¢ polubownego zatatwienia kazdego zatargu, o ile
jest to mozliwe. Istnienie na rynku pracy zwigzkéw pracownikdéw i pracodawcow,
jako dwoch rownowaznych sit, umozliwia dzi§ zawieranie umow zbiorowych
obowigzujacych we wszystkich przedsigbiorstwach. Obecnie jest coraz wigcej
mozliwosci pokojowego zatatwienia spordéw, jednak nalezy zawsze pamigtaé, iz
instytucje spoleczne sg instytucjami ludzkimi, a przez to niedoskonalymi, nie
mozna wigc nigdy wykluczy¢ mozno$ci wytworzenia si¢ sytuacji, w ktorej strajk
bytby jedynym i koniecznym $rodkiem dochodzenia przez pracownikéow swych
stusznych praw.

Kazdy strajk jest ztem spotecznym, wywotuje bowiem niepokdj spoteczny,
rozbija solidarno$¢ zawodowa, przyczynia si¢ do zmniejszenia produkcji, a przez
to ogranicza konsumpcje, zmniejsza fundusz ptacowy, a wskutek tego przyczynia
si¢ do pauperyzacji zatrudnionych, podwaza autorytet panstwa, o ile zaktad pracy
jest panstwowy, jest okazjag do zamieszek i gwaltow oraz budzi wsrod ludzi
nienawi$¢. Dlatego tez z wyzej wymienionych wzgledéw nalezy strajk zakwalifi-
kowac¢ jako zto konieczne. W takich sytuacjach obowigzuje zawsze zasada wyboru
zka mniejszego. Zto wiec, ktorego unika si¢ przez strajk, musi by¢ wieksze niz to,
ktore strajk za sobg pociaga.

Do stusznego strajku mozna naktania¢ pracownikéw tylko w wyniku namowy,
lecz nigdy przymusu i gwaltu. Niedopuszczalne jest napadanie i bicie tych, ktdrzy z
réznych wzgledow nie chcg strajkowaé oraz personelu kierowniczego. Strajk tez
nie moze okazaC si¢ przyczyng do porachunkéw osobistych, aktow zemsty w
stosunku do przedsigbiorcy czy znienawidzonego kierownictwa.
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Z zasady wyboru mniejszego zta wynika, iz stuszny strajk musi mie¢ szanse
powodzenia, w przeciwnym bowiem razie nie ma widokow usuniecia zadnego zta
jako ekwiwalentu wyrzadzonych strat spotecznych. Moze by¢ uznany za shuszny
ten strajk, ktory chociaz nie ma widokow bezposredniego powodzenia, przyczyni
si¢ do zwrocenia uwagi spoteczenstwa na jawng niesprawiedliwosc, jaka zachodzi
w stosunkach pracy™'. Z powyzszej zasady wynika takze koniecznoé¢ szczegélne;
roztropno$ci przy podejmowaniu decyzji strajku w przedsigbiorstwach wyzszej
uzytecznosci publicznej, takich jak szpitale, gazownie, elektrownie, koleje, auto-
busy i urzedy panstwowe. Z powyzszych racji trudny do uzasadnienia jest strajk
generalny, ktory obejmuje wszystkie dziedziny zycia zawodowego. Tego rodzaju
forma strajku podejmowana jest zazwyczaj z przyczyn politycznych lub z
inicjatywy stronnictw politycznych. Najczesciej wywotuje on ogdlny zamgt w
kraju i nieobliczalne straty spoteczne, wstrzasa podstawami panstwa i moze by¢
wiasciwie uzasadniony tylko tak powaznymi przyczynami, ktére uzasadniaja
rewolucje spoteczne.

Zagadnienie strajku stusznego podejmuje roéwniez obecny Papiez Jan Pawet 11
w encyklice Laborem exercens, ktory okresla odpowiednie warunki i whasciwe
granice jako kryteria stusznosci strajku. Jako $rodek o znaczeniu ostatecznym nie
moze on by¢ naduzywany, a za takie naduzycia uwaza Papiez strajk shuzacy
rozgrywkom politycznym. Strajk réwniez jako zto mniejsze, nie moze godzi¢ w
zasade dobra spolecznego. Chodzi tu Ojcu Swigtemu o to, aby nicodzowne ustugi
dla zycia ludzkiego byly zawsze zapewnione, a w razie konieczno$ci nawet
poprzez $rodki prawne *. Naduzywanie strajku — méwi Papiez — moze prowadzi¢
do czestych sytuacji paralizujgcych struktury zycia spoteczno-ekonomicznego,
ktére odpowiadajg wiasciwie rozumianej pracy. W dalszej czesci encykliki Papiez
ustosunkowuje si¢ takze do sytuacji strajku generalnego, stwierdzajac, iz moze go
usprawiedliwi¢ jedynie konieczno$¢ naprawy zta wigkszego. W takich przypad-
kach nalezy strajk rozumie¢ jako jeden ze $rodkéw gospodarczych o charakterze
rewolucyjnym z zastrzezeniem godziwosci jego przeprowadzenia i dobrej intencji
strajkujacych ludzi.

Jan Pawet II uznaje zatem strajk jako metode, ktorg mogg si¢ poshugiwac
ludzie pracy, ale w rozsgdnych granicach. Winna by¢ ona stosowana z uwzgled-
nieniem wymogdw dobra wspolnego oraz celéw 1 warunkow pracy.

4. ZAKONCZENIE

Podsumowujac zagadnienie legalnosci strajku w $wietle ustawy z 23 maja
1991 r. o rozwiazywaniu sporow zbiorowych, nalezy podkresli¢, iz decydujace

15 Jarocki, dz. cyt., s. 377.
2yan Pawel Il, Encyklika , Laborem exercens”, n. 20, tekst polski, [w:] Dokumenty
nauki..., s. 232-234.
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znaczenie w tym wzgledzie ma liczba osob biorgcych udziat w strajku oraz
okreslenie przedmiotu sporu migdzy pracodawca a pracobiorca. W obowigzujacej
ustawie jasno okreslone sa wymogi formalne rozpoczgcia akcji strajkowej oraz
caly tok postgpowania negocjacyjnego i mediacyjnego. Postepowanie mediacyjne
jest obowiazkowe i warunkuje ogloszenie strajku. Ustawa takze klarownie ukazuje
ograniczenia w zakresie korzystania z prawa do strajku oraz okre$la odpowiedzial-
no$¢ za wykroczenia przeciw temu prawu.

Stanowisko katolickiej nauki spolecznej w zakresie strajku opiera si¢ na
zasadach dobra wspdlnego oraz sprawiedliwosci i mitosci spotecznej. Nie odrzuca
ona legalnosci strajku, ale jako srodka gwattownego i ostatecznego, odnosi si¢ do
niego z duza ostrozno$cia. Taka opcje prezentuje takze obecny Ojciec Swicty,
ktory uznaje strajk za metode Iudzi pracy, ale jednoczesnie zauwaza i podkresla iz
nie mozna jej naduzywac zwlaszcza w rozgrywkach politycznych. Stosowanie
strajku powinno uwzglednia¢ z jednej strony wymogi dobra wspdlnego, a z drugiej
cele 1 warunki pracy. Papiez apeluje o stosowanie tej metody we wihasciwych i
rozsadnych granicach.

Sommario

Questo articolo ¢ una proba di risposta alla domanda — sulla legalita dello sciopero. Per cin
vengono in prima presentate le basi di diritto allo sciopero alla luce della legislazione obbligatoria
in Polonia. Poi si parla sulla dottrina sociale della Chiesa, che suggerisce di ricorrere allo sciopero
con grande prudenza, prendendo sempre in considerazione il bonum commune.
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WSTEP

Oto zamilkly w wielu obszarach ludzkiego zZycia dzisiejszej Europy. W mia-
stach przekrzyczat je i zagtuszyl jazgot hatasliwych maszyn. Nie stycha¢ juz dzwo-
now, nie stycha¢ juz ptakow. Oto zamilkiy ...

Ten, komu danym byto owej szarej zimy A.D. 1945/46 znalez¢ si¢ na cmenta-
rzysku dzwonow w Hamburgu (gdzie zrabowane z catej Europy czekaly na przeto-
pienie na cele wojenne) zrozumial, Ze stoi oto wobec symbolu przemiany czasu,
przemijania epoki.

Juz nie zyjemy w Europie dzwonow: w szeroko otwartej ojczyznie ludzi, w kto-
rej cale ich zycie w miescie, na wsi, w klasztorze, na polu bitwy, w zdrowiu i w
chorobie, w pracy i w odpoczynku otrzymywato wspolny rytm mierzony wibrujg-
cym dzwiekiem dzwonu. Nie jest to juz ten Swiat, w ktorym kazdy miaf czas i odnaj-
dywat sie w czasie — tym drogocennym owocu wiecznosci; Swiat, w ktorym czas
zycia i czas Smierci pozwalano sobie odmierzac¢ uderzeniami dzwonu.

Dzwon w kulturze Europy to zjawisko niezwykte, lgczqce w sobie spuscizne
archaicznego dziedzictwa, Swiat chrzescijanskiej kultury, specyfike racjonalizmu
naszej cywilizacji, historie europejskich spotecznosci i panstw. Wszystko to razem
tworzy stop, ktory okreslamy istotg ,Starej Europy”. [...] Czy kiedykolwiek posig-
dziemy w naszej kulturze instrument tak uniwersalny, tak peten mocy i wspaniato-
$ci, jakim byl dzwon dla Europy wiekéw minionych? (Friedrich Heer)®

1. ZHISTORII DZWONU

Wedrujac za glosem dzwonu w glab historii, docieramy w 11 tysiaclecie przed
Chrystusem na obszary Azji, a konkretnie do Chin epoki Czou (1122-770). Tu po
raz pierwszy uderzono w spizowg powtoke dzwonu, wysoce cenigc mistyczne wa-

! Cyt. za: H. Niemann, Glockenfragen in Geschichte und Gegenwart, ,,Miinster”, 42, 1989,
3,s.222.
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lory jego dzwicku. Starozytne dzwony azjatyckie Chin a takze Indii i Urartu, wiel-
koscia swa nie przekraczaty 10—15 cm. Od pozniejszej formy dzwonu wyrdznia je
przede wszystkim brak serca. Dzwick wydobywano z nich uderzeniem z ze-
wnqtrzz.

W swej drodze z Azji ku Europie dzwon przeszedt glebokie przeobrazenia
formalne, muzyczne oraz funkcjonalne. Waznym etapem w tej wedrowce sa gory
Armenii, dorzecze Tygrysu i Eufratu oraz Kaukaz, gdzie w VIII w. przed Chrystu-
sem dzwonki pojawiajg si¢ jako magiczne amulety majace chroni¢ od ztego. W
Armenii po raz pierwszy pojawia si¢ dzwonek z Zelaznym sercem zawieszonym w
jego wnetrzu. W takiej postaci dzwon rozprzestrzeni si¢ na catym Wschodzie Sta-
rozytnym az po Egipt. Okoto 700 r. przed Chrystusem dzwon pojawia si¢ w kregu
kultury $rédziemnomorskiej na wyspie Samos i wérod Etruskow®,

Europa $redniowieczna zawdzigcza dzwon mnichom koptyjskim z pustyni
egipskiej. To oni na terenie swoich klasztorow-pustelni wprowadzili dzwon jako
narzedzie komunikacji, obwieszczajac nim czas modlitwy. To nie przypadek, ze
stynny koptyjski asceta §w. Antoni Pustelnik, w $redniowiecznej sztuce Zachodu
ukazywany jest z krzyzem koptyjskim i dzwonkiem w dtoni.

Powigzania mnichéw koptyjskich z irlandzkimi klasztorami mnichow iro-
szkockich spowodowaly, ze w VI w., wraz z wedrownymi mnichami-misjo-
narzami, dzwony trafity na tereny Galii i Frankonii, aby w czasach Karola Wiel-
kiego zadzwigcze¢ z wiez $wigtyn nad catym $wiatem chrzescijanskiego Zachodu.
Nie jest przesada stwierdzenie, Zze granice europejskiej cywilizacji wyznaczyto
spizowe brzmienie dzwonu*,

Od momentu zaistnienia dzwonu na obszarze kultury weczesnego $redniowie-
cza obserwuje si¢ stopniowe doskonalenie techniki jego wykonania oraz postgpu-
jaca monumentalizacje jego formy.

Pierwsze europejskie dzwony to niewielkie ,,signum” — jak je woéwczas nazy-
wano — wykute z zelaznych blach potaczonych nitami. Najstarszy dzwon zachowa-
ny do dzi§ w Europie z ok. VIII w. z koSciota $w. Cecylii w Kolonii, wykonany
zostal w ten wtasnie sposob. W VIII i IX w. pojawiajg si¢ pierwsze dzwony odle-
wane w klasztornych ludwisarniach benedyktynéw. Swym ksztaltem przypominaty
one stomiany ul pszczeli. W tej postaci dzwon przetrwal do okoto potowy XII w.,
kiedy to, poszukujac coraz szlachetniejszego dzwigku, nadano mu forme zblizong
do spiczastej glowy cukru. Z poczatkiem XIII w. konstrukcja i forma dzwonu zo-
staty wzbogacone o nowy element tzw. ,,wieniec” okalajacy dolng krawedz instru-
mentu. W efekcie dzwon otrzymat gleboki, wibrujacy ton, jaki dzi$ kojarzy si¢ nam

2 por. K. Kramer, Die Herkunft der Glocke und die Geschichte ihrer Zier, , Miinster”, 42, 1989,
4,s.312.

®por. M. Trumpf-Lyritzaki, Glocke, [w:] Reallexikon fiir Antike und Christentum, t. 11,
Stuttgart 1950, szp. 165-168.

* Por. tamge, szp. 186-191.
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z dzwiekiem tego instrumentu®. Wraz z ta innowacja zakonczyt sic wielowiekowy
proces ksztattowania si¢ formy dzwonu, ktora od XIII w. po dzi$ dzien prezentuje
nastepujaca postac:

1 — krawedz dolna
2 — wieniec

3 — plaszcz

4 — krawedz gorna
5 — hetm

6 — korona

7 — serce dzwonu

Europejski dzwon zaczyna swa jedyng w swoim rodzaju egzystencj¢ od mo-
mentu ,,chrztu” zwigzanego z ceremonig nadania dzwonowi imienia. Tradycja ta
sigga 968 r., kiedy to papiez Jan XIII, poswigciwszy wielki dzwon bazyliki latera-
nenskiej, nadal mu imie ,,Jan”. Przyjete jest, ze imi¢ dzwonu wraz z data jego od-
lania ludwisarz umieszcza na jego ptaszczu.

2. MATERIA DZWONU

Dzwony w starozytnych Chinach i na Wschodzie odlewano ze spizu. Znane sa
rowniez przyktady dzwonow odlanych w srebrze lub zlocie. Prostsza wersja in-
strumentu byty dzwony kute w Zelazie lub brazie. Materiatem wykonania dzwonu
mogly by¢ tez fajans, porcelana, wypalona glina, a nawet szkto. To ostatnie stato
si¢ bardzo popularne w XVIII w., zwlaszcza w zastosowaniu do dzwonkéw mon-
towanych w zegarach. W XIX w. na terenie Niemiec podjeto proby lania dzwonow
ze stali.

Klasyczny stop spizowego dzwonu prezentuje nastgpujace proporcje metali:
miedz 77%, cyna 21%, otow 2%. Niekiedy, w celu podniesienia waloréw brzmie-
nia, dodawane jest srebro, a nawet ztoto.

5 Por. K. Kramer, Die Glocke — kunst — und sakralhistorische Bedeutung, [w:] Glocken in Ges-
chichte und Gegenwart. Beitrdge zur Glockenkunde, Bearbeitet von Kurt Kramer, Karlsruhe 1986,
s. 49-53.
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3. DZWON W DRODZE OD FUNKCJI DO SYMBOLU
Starozytno$é®

Dzwon w swej podstawowej funkcji jest instrumentem. Takie tez bylo jego
najstarsze zastosowanie na terenie Chin. Muzyka dzwondw, oparta na 5-stopnio-
wej skali muzycznej, stanowita odwzorowanie pigciu elementow boskich osobo-
wosci, a zarazem kosmicznego uniwersum. Role instrumentu akcentujacego rytm
petnity dzwonki przy tamburach, bransoletach i obuwiu starozytnych tancerzy, o
czym $wiadcza chociazby dekoracje greckich waz.

W $wiecie starozytnym dzwon i jego donosny dzwick wykorzystywano row-
niez w zyciu publicznym jako instrument sygnalizacyjny. W Grecji komunikowano
nim rozpoczgcie targu, w Rzymie otwarcie term. Rzymianie w swych obozach glo-
sem dzwonu alarmowali o niebezpieczenstwie oraz odmierzali dlugo$¢ warty
straznikow. W zyciu domowym starozytnych dzwon petnit réznorodne funkcje:
budzil niewolnikow do pracy, zawieszony przy drzwiach obwieszczatl przybycie
goscia (np. w Pompejach).

Dzwonki wieszane byly na szyi i przy odziezy jako ozdoba, znak rozpoznaw-
czy oraz jako amulet chronigcy od zta. Podobne funkcje przypisa¢ mozna dzwon-
kom zawieszanym na szyi zwierzat. Dzwonek na szyi dzikiego zwierzecia byt tez
symbolem obtaskawienia bestii oraz panowania czlowieka nad dzikoscig zwierza
(np. niedzwiedz czy ston z dzwonkiem).

Bardzo wcze$nie, bo juz w VIII w. przed Chrystusem, dzwon pojawia si¢ jako
przedmiot mocy niezwyklej. Dzwony w asyryjskich swiatyniach uzywane byly w
obrzedach zaklinania demonow. Podobna role peinity dzwonki, jakimi obszyte
byly brzegi arcykaplanskiego stroju Aarona w Starym Testamencie. Tajemnicza
sifa dzwonu wynikata — zdaniem starozytnych — z magicznej mocy materiatu z ja-
kiego byl wykonany. Spiz swa mocg przezwycigzal wszelkie czary. Dzwigk spizu
uchodzil w §wiecie antyku za glos bogdw. W dzwonie magiczna moc tego kruszcu
spotykala si¢ z potega i sita zelaza, z ktérego wykute bylo serce dzwonu. Na ma-
giczng site spizu skladalo sie szereg przyczyn:

— uwazano go za metal apotropaiczny — czyli chronigcy od zla;

— dzwigk spizu — utozsamiany z glosem bogdéw — przepedzat demony, czyniac ob-
szar przeniknigty jego brzmieniem wolnym od ztych mocy;

— spiz uwazano za metal oczyszczajacy duchowo.

Z tych tez racji, spizowy kruszec uchodzit za srodek imperatio boni (panowa-
nia dobra), przynosit szczescie. Dzwick jego byt boskiej natury, czego dowodzity
rozwazania poznych pitagorejczykoéw i platonikéw. Nie dziwi zatem, ze Grecy i
Rzymianie zawieszali dzwony na dziobie i rufie swoich okr¢tow, aby odstraszaty

®Por. M. Trumpf-Lyritzaki, art. cyt.,, szp. 165-172; A. Schmidt, Geschichte und Sym-
bolik der Glocken, [w:] Glocken in Geschichte..., s. 11-13.
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morskie potwory. Z podobnych racji dzwonki pojawiajg si¢ na zbroi i tarczach
antycznych wojownikow.

Spizowy dzwon petnit wazng role w praktykach magicznych. Byt to specjalny
dzwon, na ktérym krwig nietoperza wypisane byty magiczne zaklecia. Uderzano w
niego przed przekroczeniem magicznego krggu, aby odpedzi¢ demony od tego
miejsca.

Magiczny glos dzwonu starozytni Grecy zwigzali rowniez z rzeczywistoscig
$mierci, uwazali, ze dzwigk spizu swa boska naturg przekracza doczesno$¢, komu-
nikujac ze $wiatem zmartych. Juz w VIII w. przed Chrystusem na wyspie Samos
uzywano dzwondéw w ceremoniach pogrzebowych i w obrzedach kultu zmartych.
Etruskowie wieszali dzwony na grobach swych krolow’.

Czasy nowozytne®

Wkraczajac wraz z mnichami iroszkockimi na obszar weczesnosredniowiecznej
Europy, dzwon przynidst ze sobg cale bogactwo funkcji i symbolicznych zastoso-
wan, w jakie wyposazyta go cywilizacja antyku. Kultura europejska w procesie
swego ksztaltowania zasymilowala te warto$ci, tworzac wtasng symbolike dzwonu.
Rozwingta ona jego funkcje i znaczenie do tego stopnia, ze dzwon stal si¢ nieod-
lacznym elementem Zycia w kregu europejskiej cywilizacji, stat si¢ niemalze jej
symbolem.

Gléwnym zadaniem dzwonu bylo obwieszczaé godzing, materializowac czas,
wyznacza¢ go. Poczatkowo w klasztorach, zawieszony na sygnaturce, dzwon ogta-
szal poczatek dnia, pory modlitw, pracy, wypoczynku. Wraz z rozwojem spotecz-
nos$ci miegjskich na ratuszowych wiezach zawisty dzwony informujace o czasie, ale
réwniez komunikujgce mieszkancom wszystkie najwazniejsze wydarzenia w zyciu
ich miasta. Rol¢ dzwonu w zyciu miasta dobitnie ilustruje tzw. ,,caroccio”, czyli
wieza bojowa toczona wraz z wojskiem w wojnach migedzy $redniowiecznymi mia-
stami Italii. Dzwon zawieszony na takiej wiezy sygnalizowal walczacym bojowe
komendy, ale byt rownoczesnie — obok zatknietej nad nim chorggwi — symbolem
niezawisto$ci miasta. Wiezy dzwonniczej broniono szczegélnie zaciekle. Miasto
pokonane w bitwie byto skazane na ,,wydanie dzwonu”, co bylo rownoznaczne z
utratg niepodlegtosci 1 prawa prowadzenia wojny.

Dzwony miasta glosity rados¢ i trwoge. Towarzyszyly chwilom podniostym,
ale rowniez komunikowaty nieodwotalny wyrok, towarzyszac skazancom na miej-
sce egzekucji.

Wyprzedzajac zegary publiczne w zyciu miejskim, dzwony staly sie oficjal-
nym wyznacznikiem uptywu czasu, wielkim regulatorem rachuby dnia. Rytmiczny

"Por.M. Trumpf-Lyritzaki, art. cyt., szp. 172-175.
8 Por. tamge, szp. 178-191; A. Schmidt, art. cyt,, s. 13-20; K. Kramer, art. cyt., s. 313 nn.
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dzwiek dzwonow wprowadzit do wrazliwosci ludzi uszczegétowienie rachuby i
poczucia czasu.

Czas, w ktorym odzywat si¢ dzwon, nie byt jednak tylko czasem mierzonym
zegarowym rytmem. Godzina dzwonu, to rowniez czas $wigty, niezwykly; czas
$wictego zdarzenia, czas misterium, ktére dzwon przywotuje i obwieszcza swym
glosem. Nie jest przypadkiem, ze pierwsze dzwony Europy ,,przemowily” z ko-
Scielnych wiez. Nie jest tez przypadkowe imi¢ Tuba Dei (Traba Boza) nadane w
1500 r. dzwonowi z kosciota §w. Jana w Toruniu. Wielu komentatorow $rednio-
wiecznych utozsamiato dzwick dzwonow z glosem trab anielskich, ktére majg si¢
odezwac przy koncu $wiata, budzac narody na sad Bozy.

Niezwyktos¢ godziny, w ktorej odzywa si¢ dzwon, akcentuja tradycje mowia-
ce o tym, ze dzwon ,,sam przemowil”. Mialo si¢ to wydarzy¢ przy $mierci wielkich
$wietych. Dzwon kosciota $§w. Graala ma si¢ sam odezwac, gdy zagrozona bedzie
chrzesécijanska wiara. Wedlug podan marynarzy dzwon okretowy — rozumiany jako
dusza okrgtu — dzwoni sam, gdy okretowi grozi niebezpieczenstwo. Z tej samej
tradycji wyprowadzi¢ nalezy ide¢ dzisiejszych dzwonkow alarmowych.

Dzwon otwieral czas, ale tez oglaszat nicodwotalne jego zamknigcie. Magicz-
ny dzwigk spizu zwiastowal przybycie $mierci oraz towarzyszyl zmartym ku
wieczno$ci. Tu warto nadmieni¢, ze europejska kultura stworzyta jedyny w swoim
rodzaju jezyk dzwondw, ktdre strojone w odpowiedni sposéb prezentowaty swoista
hierarchi¢ tonow i ich znaczen, tzw. dzwon Zatobny brzmial w sobie tylko wiasci-
wy sposob. Panowato przekonanie, ze glos jego miat moc odpgdzaé zte moce od
duszy opuszczajacej ciato, dlatego tez uderzano wen w czasie konania. Glos jego
miat wskazywa¢ drogg duszom zmarlych. Przy pogrzebie uderzano w niego tyle
razy ile lat zyt nieboszczyk. Wedtug relacji Oskara Kolberga w Lubelskiem dzwo-
niono w intencji zmartego przez trzy dni rano, w potudnie i wieczorem. Dzwon
miat ostrzega¢ ludzi — jak powiadano — przed czasem $mierci.

Sama forma dzwonu weszta rowniez do repertuaru wanitatywnych symboli.
Nawiazywano tu do faktu kresu zycia dzwonu, jakim bylo jego peknigcie. Dzwon
pekniety tracit swa magiczng moc, przestawat zy¢. Doskonale ilustruje to rycina
Williama Hogartha The Bathos z 1764 r., na ktorej pekniety dzwon spoczywa
wsrod catego arsenatu rekwizytow obrazujacych koniec §wiata i koniec czasu.

Do mocy spizowego dzwonu odwotywano si¢ zawsze wtedy, gdy wiedziano,
ze moc cztowieka na pewno nic nie pomoze. Stad zwyczaj bicia w dzwony w czas
nawalnicy, burzy (tzw. ,,dzwonek loretanski’), zarazy lub pozogi.

Podobnie jak w starozytnosci, wigzano z dzwonem moc egzorcyzmu. Dzwigk
jego byt postrachem dla ztych mocy, nidst ze sobg rownoczes$nie poczucie bezpie-
czenstwa 1 wolnosci od ich zakusow. Juz §w. Antoni Pustelnik przy uzyciu dzwonu
wypedzat demony ukrywajace si¢ w ruinach poganskich §wigtyn. Dzwon zawie-
szony ponad miejscowoscig byl gwarantem opieki niebios, aktywnej obecnosSci
boskiej mocy i bozego pokoju.
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W ksztatcie dzwonu, w jego formie, widziano obraz sklepienia niebios rozpig-
tego ponad ziemig. Sam za§ dzwon, zawieszony miedzy niebem i ziemig, symbo-
licznie taczyt w sobie obie te rzeczywistosci, komunikujgc je wzajemnie.

Funkcjonalne i symboliczne znaczenie dzwonu w krggu europejskiej kultury
doskonale ujmuje facinska inskrypcja umieszczona na XIII-wiecznym dzwonie
bazyliki w Szafuzie w Szwajcarii:

Laudo Deum verum, Chwale prawdziwego Boga

plebem voco, congrego clerum, zwoltuyje lud, gromadze duchownych,
defunctos ploro, pestem fugo, optakuje¢ zmartych, oddalam zaraze,
festa decoro; zdobig Swieta;

est mea cunctum terror vox glos moj jest postrachem wszelkich
demoniorum demonow

4. DZWON POMNIKIEM

Jedyne w swoim rodzaju przestanie, jakie dzwon zawart w swym ksztalcie,
symbolu i dzwieku, sprawilo, ze stal si¢ on forma pomnikows. Bylo tak w wiekach
minionych, co najdoskonalej ilustruje wawelski ,,Dzwon Zygmunta” po dzi$ dzien
upami¢tniajacy panowanie, dzieta i osobg krola Zygmunta Starego.

Do idei dzwonu-pomnika powrdcono w czasach nam wspotczesnych. W
1956 r. ponad obozem zagtady w Buchenwaldzie zawist dzwon, ktérego ton ma
nies¢ pamiec¢ ofiar i przestroge na przysztos¢ dla wspotczesnych. Podobnej idei
poswiecono w 1949 r. dzwon w Parku Pokoju w Hiroszimie. Osobliwym pomni-
kiem o ogromnej sile wyrazu uczyniono dzwony, ktére w czasie ostatniej wojny
spadly z ptonacej wiezy kosciota Najswietszej Maryi Panny w Lubece. Zachowano
je w zdruzgotanej postaci, wgniecione w posadzke §wiatyni, jako symbol pamieci
ofiar wojny oraz wyzwanie o pokoj dla wspotczesnych.

Zusammenfassung

Die Glocke, ihre Gestalt und Klang, gehort zu den Symbolen, die die Geschichte der eu-
ropéischen Kultur synthetisieren. Die Abendldndische Glocke ist ein seltsames wundersames Ding.
In ihr ist eingeschmolzen ein archaisches Erbe, ein spezifisch christliches Element und dann das
Hoch-Rationale und Hoch-Politische, das zum Wesen Alteuropas gehort. Die Glocke, im Kreis der
europdischen Kultur, wurde zum Trédger der symbolischen Bedeutung, die sich an der Idee des
Sieges des Gutes, der géttlichen Vorsehung, der Heiligkeit des Zeits, des Todes und ,,Vanitas” und
des Denkmals kniipft.
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POWSTANIE PARAFII W SKRZATUSZU | JEJ UPOSAZENIE

WPROWADZENIE

Od poczatku XX w. spotykamy si¢ ze stale wzrastajagcym zainteresowaniem
historykoéw przeszloscia parafii katolickich, zwtaszcza tych, ktére wyrdznialy sie
sposrod innych szczegélnym kultem maryjnym skupionym wokoét taskami
styngcych wizerunkow Maryi. Wysitki licznego grona badaczy odtworzyly dosé¢
doktadny obraz sieci parafialnych wielu diecezji i regionow kraju oraz pozwolity
wypracowac¢ pewne metody badawcze, tworzac tym samym podstawe do badan
nad dziejami poszczegdlnych parafii, a nawet pojedynczych instytucji parafial-
nych.

W tym artykule dzieje parafii w Skrzatuszu wyznaczajg lata 1660-1772, czyli
okres od utworzenia parafii do pierwszego rozbioru Polski. Wykraczamy jednak
nieraz poza przyjete ramy czasowe, ale tylko w tym celu, by pehiej nakresli¢
historyczne tto lub doktadniej wyjasni¢ niektore wydarzenia.

1. NAJDALSZA HISTORIA OKOLICY | SKRZATUSZA
1.1. Ogolne tto historyczne

Wie$ Skrzatusz polozona jest w potudniowo-wschodniej czgsci Pojezierza
Wateckiego, a usytuowana prawie w potowie drogi migdzy Watczem (14 km) a
Pita (15 km). Obecnie wchodzi w sktad wojewddztwa pilskiego. Do momentu
ostatniego podzialu administracyjnego 1 lipca 1975 r. nalezata zawsze do powiatu
wateckiego, §cisle zwigzanego z dziejami Wielkopolski.

Problem przynaleznosci panstwowej ziemi wateckiej, nazywanej niegdys
Krajng, jest do$¢ zlozony. W S$redniowieczu ziemia watecka stanowita teren
pograniczny, lezacy pomiedzy tworzacym si¢ na potudnie panstwem polskim a
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ziemiami Pomorza Zachodniego®. Przylaczenie tych ziem do Polski dokonato si¢
za czasOw Mieszka 1. Jednak juz w XI w. ciggla rywalizacja krolow polskich z
ksigzetami pomorskimi o zakres wplywow sprawita, ze ziemia watecka nieustannie
zmieniala swojg przynalezno$¢. Podobnie bylo w XII w. Margrabiowie branden-
burscy, realizujgc swoj plan podporzadkowania sobie Pomorza Zachodniego, w
pierwszym rzedzie opanowali ziemie nadnoteckie i wateckie, tworzac tzw. Nowg
Marchi¢. O wiadzg nad tymi terenami zabiegali réwniez w pierwszej pot. XV w.
Krzyzacy. Dopiero od 1466 r. pokoj torunski przywrocit Walcz i okolice do Polski,
utrwalajac tym samym na okres ponad trzystu lat jego przynalezno$¢, ktory do tego
czasu byl przedmiotem nieustannych sporéw politycznych pomiedzy Polska i jej
zachodnimi i pétnocno-zachodnimi sgsiadami.

Ziemia watecka, cho¢ przywrocona Polsce, nadal pozostawata pod silng presja
polityki kolonizacyjnej margrabiéw brandenburskich. Istniejace od drugiej pot.
XII w. réznice narodowosciowe i wplywy Brandenburgéow ulatwilty w XVI w.
szybka luteranizacje tych terenow. Diecezja poznanska od pol. XVI w. na skutek
reformacji stracita w caltym powiecie wateckim 71 kosciotow. Od poczatku XVII
w., dzigki wysitkom kroéla Zygmunta III oraz jego zony Konstancji, rozpoczat si¢
powolny proces odzyskiwania utraconych kosciotdéw i beneficjow. W czasie
potopu szwedzkiego w 1655 r. ziemia watecka byla w pierwszym rzedzie
wystawiona na nieprzyjacielskie dziatania wojsk Karola Gustawa. Swoja
niepodleglto$¢ utracita dopiero w momencie pierwszego rozbioru Polski w 1772 1. 1
weszta w sktad zaboru pruskiego. W 1773 r. okreg nadnotecki, a z nim Skrzatusz,
zostat przytaczony jako oddzielny departament do przedrozbiorowych Prus
Ksigzecych (Prusy Zachodnie). Ziemia watecka wrocita do Polski dopiero po 11
wojnie §wiatowej.

1.2. Poczatki wsi Skrzatusz

Historia Skrzatusza w swoich poczatkach jest mato znana. W zrodtach XI1V-
-wiecznych brak jest jakichkolwiek wiadomosci o przyczynach powstania wioski i
okolicznych osiedli. Pierwsze wzmianki o Skrzatuszu pochodzg dopiero z XV w.
Wydaje si¢ jednak, ze osada Skrzatusz istniata juz przed 1400 r.

Nazwa wnioski w ciggu wiekdéw ulegata roznym przeksztatceniom. Dokumen-
ty i opracowania wymieniajg rozne jej brzmienia. Nazwa XV-wieczna to Stratush,
a od 1438 r. Skrzatusz®. Pézniejsze dokumenty wizytacyjne postuguja si¢ nazwa

! Historia Polski, red. T. Mantueuffel, t. I, cz. 1, Warszawa 1958, mapa: Stowianszczyzna
Zachodnia w 1X wieku.

2 Lustracja wojewddztw wielkopolskich i kujawskich 1659-1665, cz. 1, Wojewddztwo poznarn-
skie i kaliskie, wyd. C. Ohhryzko-Wtodarska, Wroctaw 1978 (LWW 1965), s. 46; F. W. F.
Schmitt, Geschichte des Deutsch-Croner Kreises, Thorn 1867, s. 222; Stownik geograficzny
Krolestwa Polskiego i innych krajow stowianskich, red. B. Chlebowski, W. Walewski,
F. Sulimierski (SGKP), t. X, s. 725; J. Hibner, Monografia kosciola Wniebowzigcia NMP w
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Skrzatusz lub Skretusz®. Po rozbiorach Polski, Niemcy zamienili ja na Schrotz,
ktora w formie spolszczonej uzywana byla jako Szroce®. Callier, w swoim
opracowaniu powiatu wateckiego, wérod nazw wspomnianych wymienia takze
Skrzetuss®. Po 1950 r. w celu odréznienia od drugiej miejscowosci o tej samej
nazwie, zamieniono nazwe Skrzetusz na Skrzatusz®.

Najstarsza wzmianka o Skrzatuszu pochodzi z 1438 r. W $swigto biskupow
Filipa i Jakuba (1 maja) tenutariusz miasta Walcza i Drahimia, Piotr Wolf, wydat
przywilej lokacyjny dla wsi Skrzatusz oraz dla sotectwa skrzatuskiego. Mocg tego
dokumentu mieszkancy Skrzatusza zostali zrownani w swoich prawach z
mieszczanami wateckimi’. Przywilej ten zostal wydany dla sottysow: Stanistawa

Skrzatuszu, Warszawa 1980, s. 4 (masz.); J. Callier, Powiat walecki w XVI stuleciu. Szkic
geograficzno-historyczny, Poznan 1886, s. 49.

® Archiwum Archidiecezjalne w Poznaniu (AAP), Visitatio archidiaconatus posnaniensis:
earum eccl[esi]arum quae per ipsum Hlustrissimum D[ominum] C[anonicum] P[osnaniensem]
V [irum] M[agnificem] non sunt visitate A[nno] D[omini] MDCXXVIII a Swietoslao Strzatkowski
Archidiacono Posnanniesis (AV 7), k. 9v; Acta decreta et ordinationes visitationis decanatuu[m]
archidiaconatus Pszczevensis. Per Perill[lustlrem e t R[ever]nd[issiimum D[omi]num Jaonnem
Branecki Archidiaconu[m] Pszczovensem, Episcopatus Posnaniens[is] Administratorem de Anno
D[omi]no Mill[esi]m[o] Sexcentesimo Quadrag[esilm[o] (AV 10), k. 344; Visitatio decanatus
Czarnkowien[sis] per Perill[ustrlem ac Adm[odum] R[ever]en[dissimJum Albertum Dobrzelewski
uftriusque] Ifuris] D[octorem] Archidiaconum Posn[aniensem] Can[oni]cum Vladislavien[sem]
Decan[at]lum Volbrien[sem] Vocarum in Sp[iritjualibus et Of [ficia]lem Posnan[iensem] Gulem.
AC An[n]i 1669 die quinta Jan[uar]y inhibita et sequentibus diebus peracta (AV 14), k. 31v;
Visitatio Perillustris et Reverendissimi Domini Nicolai Zalaszowski I[uris] U[tiusque] D[octor]
Prothonotarij Apostolici Ecclesiae Cathhedralis Posnaniens[is] Primarij Archidiaconi Anno
Domini 1696 to (AV 18), k. 557v; Visitatio ecclesiarum in Archidiaconatu Posnaniensi de speciali
mandato excelentissimi [llustrissimi et Reverendissimi Domini Joannis Joachimi comitis de
Czekanniewice Tarto Episcopus Posnaniensis per Perill[ustlrem Franciscu[m] Libowicz I[llustris]
Thleologiae] et Ul[triusque] I[uris] D[octorem] Cathh[edra]lem Canonicum Prae[cae]ptum
Lesnen[sis] Generalem Visitatorem expedita, Annis Domini 1726, 1727, 1728 (AV 20), k. 306;
Acta Visitationis Illustrissimi et Reverendissimi Domini Jozephi Thaddei de Kiekrz Kierski Deo et
A p ostolicae Sedis Gratia Episcopi Bolinensis Suffraganei Custodis Cathedrali Vicarii in
Spiritualibus et Officialis Ganeralis Poshaniensis ab Illustrissimo et Reverendissimo Domino de
Bezdan Hosis Loci Ordinario feliciter moderno Episcopo Posnaniensi Specialiter pro Decanatu
Czarnocoviensi Deputati visitatoris Anno 1738 inhoatt et assumptis sibi variis eiusdem Actus
Secretariis pro exigentia et necessitate loci continuat (AV 26), k. 118; Visitatio decanatus
Valcensis a Josepho Stanislao Dalski Judice Delegato et officiali in Pruthenia Occidentali
Posnaniensi Praeposito Valcensi et Czlopiensi expedita 1800-1801 (AV 40), k. 23.

*S.Rospond, Slownik nazw geograficznych Polski Zachodniej i Péinocnej (SNGP),
cz. 1, Wroctaw 1951, s. 294.

SE.Callier, dz. cyt. s. 49.

®J.Hiibner, dz. cyt, s. 4.

TLWW 1659, Is. 47; SGKP, t. X, s. 725; E. Callier, dz. cyt., s. 49; J. Nowacki, Dzieje
archidiecezji poznanskiej, t. I, Archidiecezja poznanska w granicach historycznych i jej ustroj,
Poznan 1964, s. 387; J. Hiitbner, dz. cyt., s. 4.
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Cwiklicha i Marcina Oszczepnikowicza. Zapewne zgodnie z prawem niemieckim
wystawiono réwniez w Skrzatuszu pierwsza $wiatynie®.

Przywilej watecki potwierdzit 21 lutego 1532 r. krdl polski Zygmunt | (Stary).
Z tej okazji w Krakowie sporzadzony zostal nowy przywilej, ktory podpisat i
opatrzyt pieczecig koronng wicekanclerz, biskup krakowski, Piotr Tomicki.
Dokument zawieral potwierdzenie dawnych praw i wyliczat szczegdlowo liczne
przywileje, jakie spoczywaly na dziedzicznych wiasnosciach soltysow (wojtow).
Skrzatusz otrzymat réwniez szczegdlne przywileje, gdyz z tytutu uporzadkowania,
ulepszenia i odnowienia wsi mieszkancy na 15 lat zostali zwolnieni od wszelkich
zobowigzan podatkowych i pracy”’.

Wie$ po tak korzystnych przywilejach zaczela si¢ rozrasta¢ i bogacic. W
Skrzatuszu zostal wybudowany nowy drewniany ko$ciot pod wezwaniem
Whiebowzigcia NMP. Jego konsekracji w 1572 r. dokonal sufragan poznanski,
biskup Stanistaw Szedzinski'®. Przywileje sprawily, ze bogacito si¢ rowniez cale
starostwo. Poczatkowo nalezaly do niego trzy wsie: Skrzatusz, Rozewo i
Witankowo. Starosta watecki, Hieronim Gostomski, zaczat w szybkim tempie
zasiedlac¢ czg$¢ starostwa i zaktada¢ nowe wsie i osady, przez co dawne puszcze,
bory i lasy zaczgly si¢ stopniowo zaludnia¢. Na skutek wojen ze Szwedami
Skrzatusz mocno podupadl, wielu mieszkancow opuscito wie§. Lustracja
krolewska w 1659 r. wspomina, ze poza 4 soltysami pozostato tylko 6 kmieci
zacieznych i 2 czynszowych ™.

Wie$ Skrzatusz nalezala poczatkowo do starostwa wateckiego ™. Pozniej w
miar¢ naptywania ludnosci i zakladania nowych wsi powstata konieczno$é
dokonania podziatu starostwa waleckiego, w wyniku ktérego w 1586 r. odlaczono
od Walcza starostwo ujscio-pilskie*. W latach 1650-1660 z czesci i odlaczonych
od starostwa ujscio-pilskiego i wateckiego utworzono osobne starostwo nowo-
dworskie®. Poniewaz Nowy Dwor (Nowodwoér, Neodwor, Neuheft, Neuhof)
zostat zatozony w 1560 r. jako folwark, w ktérym zamieszkiwato zaledwie 187
mieszkancow (162 katolikow i1 25 protestantow), dlatego tez siedziba starostwa
zostal Skrzatusz'®. Rezydencja staroicinska zostal zamek skrzatuski, nazywany
,castrum”, z dawng, ale nie udokumentowang przesztoscia. Obecnie nie ma po nim

8J. Nowacki, dz. cyt., s. 342,

 LWW 1659, s. 47-48.

Y AAP, AV 14, k. 31v.

" LWW 1659, s. 46.

2], Lukaszewicz, Krétki opis historyczny koscioléw parafialnych, kosciolkow, kaplic,
klasztorow, szkotek parafialnych, szpitali i innych zakiadow dobroczynnych w dawnej diecezji
poznanskiej, t. 1, Poznan 1858, s. 197.

¥ SGKP, t. XIlI,5.992; E. Callier, dz. cyt., s. 53.

¥z Boras, R. Walczak, A. Wedzki, Historia powiatu waleckiego w zarysie, Poznan
1961, s. 133; SGKP, t. VI, s. 298, t. XII, s. 922.

15 SGKP, t. VII, 5. 298; F. Schmitt, dz. cyt., s. 220.
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zadnych pozostatosci'®. W sklad starostwa wchodzily: Brzeznica (Briesenitz),
Budy (Mysliwstwo Jaghaus), Dudylany (Doderlany, Doderlage), Gapa (Cappe),
Gadek (Arnsmuehle), Glowaczewo (Klawiter, Klawittersdorff), Gostomia (Arnpol,
Arnsfelde), Hamer (Hammer), Jaroszewo (Wittenberg), Kloda (Kregelsmuhl),
Lezenica (Ryga, Riege), Nadarzyce (Rederitz), Nowy Dwor, Ostrowiec (Sa-
gemiihl), R6za (Rose), Rozopole (Rozwald, Rosenfelde), Skrzatusz (Schrotz),
Sypniewo (Zippow), Szwecja (Wesolo, Freudenfier), Wiesiotka (Wissulke),
Witkowo (Wittkow) .

Starostami lub tenutariuszami, ktorzy zarzadzali Skrzatuszem jako wsig podle-
gla starostwu, byli:

do 1603 r. — starostwo wateckie

rok 1414 Hennig von Wedel
1419 Arnold von dem Borne-Brotzki
1438 Piotr Wolf
1442 Hans von Wedel, ktory jak podaje Diugosz (XIII, 256),

jeszcze w 1470 r. byt tenutariuszem

1535 Lukasz Gorka
1544 Andrzej J. Gorka
1554-1584 Andrzej I Gorka
1584-1586 Stanistaw Gorka
1586-1588 Stefan Andrzej Grudzinski
1589-1593 Hieronim Gostomski
1593-1623 Jan Gostomski

od 1603 r. — starostwo nowodworskie

1660 Katarzyna Jadwiga z Denhofow Wejherowa, wojewodzina
pomorska
1663 Wojciech Konstanty Breza z Goraja, p6zniejszy wojewoda kaliski
przed 1732 Manteufel
po 1732 Jozef Potulicki
1751-1769 ksigze August Sutkowski *°.

Pod wzgledem przynaleznosci koscielnej przez caly interesujacy nas okres,
ziemia walecka nalezata do diecezji poznanskiej. Dla czgéci ziem zagarnigtych

1 SGKP, t. X, s. 725; E. Callier, dz. cyt., s. 49.

L WW 1659, s. 45; SGKP, t. VII, s. 298; E. Callier, dz. cyt., s. 40, 59; SNGP, cz. 2,
s. 429, 678.

BE callier, dz. cyt., s. 41.
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przez Nowa Marchig, a pozostajacych w jurysdykcyjnej zaleznosci od biskupow
poznanskich, ze wzgledu na zmieniajacg si¢ sytuacje polityczng oraz z powodu
duzego oddalenia od Poznania, biskupi zazwyczaj wyznaczali jednego z
miejscowych kaptanow swoim stalym pelnomocnikiem tzw. oficjatem formalnym,
dajac mu réwnoczesnie uprawnienia administracyjne wikariusza generalnego.
Urzad ten biskupi powierzali przewaznie kazdorazowemu proboszczowi w Kaliszu
Pomorskim, ktory byt jednoczesnie dziekanem calej zanoteckiej czesci diecezji, do
ktorej nalezal takze Skrzatusz.

W okresie reformacji, z powodu licznych apostazji na protestantyzm i praktyki
oddawania kos$ciolow przez ich patronéow innowiercom, dekanat ten przestat
faktycznie istnie¢. Na synodzie poznanskim w 1602 r. w celu ratowania przed
calkowitym sprotestantyzowaniem, ziemia watecka zostala wiaczona do nowo
powstatego dekanatu czarnkowskiego®. Wedlug wizytacji z 1628 r. do dekanatu
czarnkowskiego nalezato 15 parafii: Budzyn, Chodziez, Pita, Lubianka, Jastrowie,
Nadarzyce, Czaplinek, Walcz, Nakielno, Rozna, Biata, Trzcianka, Czlopa i
Margonin®.

Skrzatusz zostat przyltaczony do kosciota parafialnego sw. Mikotaja w Watczu
na poczatku XVII w.?* Do parafii wateckiej nalezaly takze sasiadujace ze
Skrzatuszem wsie Dobino (Breitenstein), Chwiram (Quiram) i Rozewo. Stan ten
zatwierdzit w 1608 r. biskup Opalenski, a w 1610 r. wystawit dokument
wznowienia erekcji kosciola parafialnego w Walczu®. Podczas przylaczania
Dobina i Skrzatusza w rozmowach pomigdzy krélem a biskupem ordynariuszem
posredniczyt kanclerz Kacper Hap?. Byt on jednoczesnie nadwornym audytorem
biskupa Andrzeja Opalenskiego, a w latach 1610-1612 pod jego nieobecnosc
peit funkcje administratora diecezji®’. W 1628 r. opicke nad ko$ciolem
parafialnym $w. Mikotaja w Watczu jako rektor sprawowat ks. Jakub Hilde-

9 3. Nowacki, dz. cyt., s. 240-242, 324-326.

2 AAP, AV 7, k. 2-22.

2L AAP, AV 7, k. 20; AV 10, k. 344; SGKP, t. X, s. 725.

22 AAP, Acta Causarum II[ust]r[issijmi ac R[everendissijmi D[omini] Andreae de Bnin
Opalinski Dei Gratia Epi[scopi] Poznan[iensis]. Annorum 1607-1610 (AE XX), k. 23 nn; Acta
ACTorum, causarum, obligationum, quietationu[m], conflitutionum et aliorum contractuum coram
R[evere]n[dissimo]o D[omi]no Casparum Hap, Sacra Thologiae et I[uris] U[triusque] D[octorem]
Archidiacono Srzemen[sis] HI[ust]r[issi]mi ac R[evere]nd[issi]mi Domini D[ominu]lm Andreae de
Bnin Opaliniski Dei gratia Epi[scopi] Posn[aniensi] in absentia in Sp[iritjualibus Administratore
Anno D[omi]ni Millesimo Sexcentesimo Decimo, prima Me[n]sis Septembris Indictione octava
Pontificatus S[ancti]s[si]mi in Chr[istjo Patris et D[omi]ni D[omi]ni Pauli Divina Providentia
Papae eius nominis quinti, per me Albertum Gosthowski Sacr[a] authoritate Notarium deputatum,
Oservata (AE XXI), k. 79v, 151-154, 287v; Acta causarum z lat 1613-1618 (brak strony
tytutowej) (AC 137), k. 90, 220; SNGP, cz. 1, s. 38, 57.

2 AAP, AV 7, k. 9v.

2] Nowacki, dz. cyt., s. 132, 186.
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brand®®. Wizytacja nastepna z 1641 r. poza wyzej wspomnianymi wioskami
filialnymi Watcza wymienia jeszcze Witankowo i Wiesidtke %°.

2. UTWORZENIE PARAFII | JEJ TERYTORIUM

2.1. Powstanie parafii

Waznym i doniostym w skutkach momentem w dziejach Skrzatusza byto
sprowadzenie w 1575 r. do kosciota figurki Matki Bozej Bolesnej. Jej niezwykty
wplyw na wierny lud sprawil, ze Skrzatusz stat si¢ miejscem pielgrzymkowym
szeroko znanym w calej Wielkopolsce?’. Rozglos o cudach i otrzymywanych za
przyczyng Maryi taskach doprowadzitly do utworzenia w Skrzatuszu 1 stycznia
1658 r. samodzielnej placowki duszpasterskiej. Wskazuje na to zalozona w tym
dniu, oddzielna dla Skrzatusza, ksigga metrykalna®®. Dzicki staraniom starosty
nowodworskiego Wojciecha Konstantyna z Goraja Brezy 15 wrze$nia 1660 r.
biskup Wojciech Tholibowski odlaczyt Skrzatusz od Walcza 1 erygowat
samodzielng parafie s

Pierwszym proboszczem parafii zostat ks. Jakub Kruenski. W sposéb uroczy-
sty przekazanie urzedu proboszczowskiego odbylo sie¢ w $swieto Niepokalanego
Poczecia NMP, 15 listopada 1660 r. Dotychczasowy proboszcz walecki,
ks. Kazimierz Mintzenberg, dokonal wprowadzenia nowego proboszcza skrza-
tuskiego w obecno$ci komendarza z Lubianki ks. Walentyna Stijanowicza
i 0. Franciszka Fabricza, jezuity z Watcza ™.

W zwiazku z powstaniem parafii, za przykladem krola Jana Il Sobieskiego, w
latach 1683-1694 Wojciech Breza wystawit w Skrzatuszu nowa murowang
$wigtynie®’. Wybudowana zostala pod wezwaniem Wniebowziecia NMP.
Konsekracji kosciota dokonat w niedzielg ,,Laetare” 6 marca 1701 r. sufragan

% AAP, AV 7, k. 9v.

2 AAP, AV 10, k. 344.

2 Archiwum Parafialne w Skrzatuszu (APS), ks. Andrzej Jozef Derlet, Hystorya i poczqtek
Obrazu Skrzetuskiego, Skrzatusz 1777, s. 1, rekopis.

28 APS, Metrica Baptisatorum, Copulatorum et Mortuorum Ecclesiae Skrzetusiensis Post
spoliationem eiusdem ab incursione Suecorum factam novissime Per me Patrem Jacobum
Skrzetusensem edita et conscripta. Anno Reparatae Salutis MDCLVIII die prima lanuary
(Metrica), s. tytutowa.

2 AAP, AV 14, k. 31v; AV 20, k. 306; AV 26, k. 118v; por. E. Callier, dz. cyt., s. 49;
J.Lukaszewicz, dz. cyt., s. 197; J. Korytkowski, Brevis descriptio historico-geographica
ecclesiarum Archidioecesis Gnesnensis et Posnaniensis, Gnesnae 1888, s. 246; F. Schmi tt,
dz. cyt., s. 222; SGKP, t. X, s. 725; J. NowacKki, dz. cyt., s. 387.

%0 APS, Metrica, s. tytutowa v.

SLAAP, AV 18, k. 557v, 562; AV 26, k. 118v.
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poznanski biskup Hieronim Wierzbowski®’. Po zwycieskiej wojnie przeciw
Turkom i1 Tatarom Jan III Sobieski 20 wrzesnia 1690 r. specjalnym przywilejem
powigkszyl dochody skrzatuskiego kosciota. Parafia zostala zréwnana w swoich
prawach z wielkimi parafiami miejskimi®. 13 listopada 1697 r. biskup poznanski
Stanistaw Witwicki wznowit erekcje koSciota i podniost go do godnosci prepo-
zytury. Proboszcz otrzymal wowczas tytul kanonika katedralnego poznanskiego i
przywilej noszenia w obrebie swojej parafii rokiety i mantoletu. Prawo patronatu
nad kosciotem spoczywato w rekach krola polskiego *.

2.2. Wioski parafialne

Do parafii nalezaly nastepujace wsie i osady: Skrzatusz, Klgsnik (Marienfeld),
Pluty (Ulrischsfelde), Dabrowka, Witankowo (Wittkow), Chude (Rosenthal),
Czapla (Nowy Mtyn, Nowa Mola, Neumuehle, Neumuhl). Rézewo (Rozwatd,
Rosenfelde), Popowo (Buschforwerk), Wiesiotka (Wyspelke), Tarnowo
(Seegenfelde) *.

Poza Skrzatuszem najwigksza wsia w parafii bylo Rézewo. Lezy ono na
poludnie od Walcza. W XIX w. nosito nazwe Rozopole, a jeszcze wczesniej
Roswald, Rozwala, Rozwald, Rozwold, Roszwelte, a po niemiecku Rosenfelde.
Wies istniata juz przed 1400 r. Mieszkato w niej 4 sottysow. Posiadata 2392 ha
ziemi: 14 ha lasu, 55 ha tgk i 2126 ha ziemi pod upraweg. Kazdy hektar ziemi
uprawnej przynosit 13,32 marki czystego dochodu. W 1868 r. znajdowaly si¢ 474
budynki w tym 117 doméw. Wies liczyta 1065 mieszkancow, a w 1885 r.

119 domoéw i 1081 mieszkancow. Istniejagcy drewniany ko$ciot wybudowany zostat
w 1708 r.

Do Rézewa nalezaty takze dobra rycerskie z 642 ha ziemi (4 ha lasu, 3 ha aki
1 582 ha roli), gorzelnia parowa i cegielnia. W 1868 r. byto tu 28 budynkow,

7 doméw i 115 mieszkancéw. Razem z pobliskim folwarkiem Buschvorwerk (1885

2 AAP, AV 20, k. 306; AV 26, k. 118v.

3 APS, Privilegium Jana 111 Sobieskiego z 20 IX 1960 r.; A. Fridrich, Historye cudownych
obrazéw Najswietszej Maryi Panny w Polsce, t. 1, Krakow 1903, s. 180; J. Hiibner, dz. cyt., s. 9.

¥ AAP, AV 20, k. 306; AV 26, k. 125v; J. NowacKki, dz. cyt., s. 387; J. Lukaszewicz,
dz. cyt, s. 198; J. Hiibner, dz. cyt., s. 9. Tytut ten, jako honorowy, otrzymywali rowniez jego
nastgpcy. W latach pozniejszych proboszczami w Skrzatuszu zostawali faktycznie kanonicy
poznanscy — zob. Libri Metrice Ecclesiae Praeposituralis Skrzetusiensis. Baptisatorum,
Copulatorum ac Vita Sancta Cura. Perill[ust]ris R[evere]ndi[ssimi] D[omi]ni Friderici Gvilhelmi
MAKINI canonlici] Cathed[rali] Posn[aniensi] Loci Praepositus ad Anno Christi 1777 d[ie] 1ma
9bris Suprafati Rectoris huius Eccl[esi]ae Regimis Anno XX comparati, s. tytutowa.

% AAP, AV 18, k. 557v; AV 20, k. 306.

36 AAP, AV 10, k. 31vn; AV 20, k. 311 nn; AV 40, k. 12nn; SGKP, t. X, s. 725; J. Nowac -
ki, dz. cyt., s. 387; SNGP, cz. 1, s. 36, cz. 2, s. 605, 633; APS, Metrica, Liber baptisatorum (LB), s.
83, 164, 221, Liber Mortuorum (LM), s. 82; SGKP, t. IX, s. 870, t. X, s. 725, t. XII,
s. 211, t. XIll, s. 624, 670.
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r. 2 domy i 51 mieszkancéw) w dobrach tych zamieszkiwato 168 osob. Na
poczatku rozbioréw dobra rycerskie zostaly nadane razem z prawem szlacheckim
Herzbergowi ',

Wie$ nastepna to Witankowo. Potozona na potudniowy wschod od Walcza.
Inaczej nazywana Witkowo, Wittowo, Wittichow, Vitancovo lub Vitancuovo.
Wie$ znana jest juz w 1249 r., a w 1251 r. stanowita wlasno$¢ zakonu templariu-
szy*®. W 1337 r. wie$ byla opuszczona i obejmowata 64 wotki ziemi. Krol
Kazimierz w 1457 r. przekazal 4 fany ziemi witankowskiej mieszczaninowi
wateckiemu Pawlowi Hornowi. W 1662 r. wojtem byt Jan Pawet Gorecki. Okoto
1792 1. proboszcz watecki ks. Jozef Dalski na polach Witankowa zatozyt wiej-
ska posiadto$¢ o nazwie Rosenthal (Chude). W 1888 r. do Witankowa nalezalo
2490 ha ziemi: 1882 ha ziemi ornej, 69 ha tak i 369 ha lasu. W 1885 r. we wsi
byto 57 doméw, a zamieszkiwato jg 717 osob. Pobliska Czapla (Neumuehl)
miata 3 domy i 29 mieszkancow, folwark Witkowo 4 domy i 182 mieszkancow.
Jak podaje Stownik geograficzny, w topografii Goldbecka Witankowo zapisane jest
jako wie$ z folwarkiem i mtynem®.

Najstarszg wsig parafii Skrzatusz byla Wiesiolka. Potozona jest nad rzeka
Dobrzyca, na wschod od Watcza, a potnocny zachdd od Pity i Lubianki. Nazywano
jaroznie: Wiesiotka, Wysulka, Wysolka, a z niemieckiego Wissulke lub Wyssulke.
Callier zwraca uwage na to, ze z powodu mylnego czytania polskiego ,,” powstaty
nazwy Wysotka albo Wisstuke. Istniejace w Wiesidlce grodzisko nalezace do 12
najstarszych grodzisk w powiecie waleckim wskazuje na to, ze juz przed X w.
istniata tu pierwsza osada. Podczas badan archeologicznych znaleziono w nim
skorupy naczyn. Trudno jest jednak ustali¢ dat¢ powstania Wiesiolki. Podczas
podziatu starostw w 1586 r. jedni $wiadkowie zeznawali, ze powstata niedawno,
drudzy, ze istniata juz przed stu laty. Tego samego roku starosta walecki Jan
Gostomski udzielit Wiesiotce powtornej lokacji. Pozar wsi w 1640 r. zniszczyt ja
doszczetnie.

Wiesiotka nalezata do wsi krolewskich, ktore dozywotnio otrzymywaly od
krola osoby ze szlachty. W 1647 r. wlascicielka Wiesiolki byta pani Poklatecka, a
w 1740 r. przejat ja Klein. Sejm z roku 1767-1768 wyznaczyt komisjg, ktdra
dokonata rozgraniczenia Wiesiotki od Tarnowa. W 1771 r. Wiesiotka placita 75
zlp 5 gr. 1 8 denarow kwarty i 125 zlp 2 gr hyberny. W 1773 r. liczyta 22 dymy. W
1805 r. jej wlascicielem byt Schwander. Byly to pierwsze dobra gracjalne, ktdre po
splaceniu czynszu (rocznie 16 tal. 29 gr) zamienione zostaty na dobra rycerskie. W

% SGKP, 1. I1X, 5. 870; E. Callier, dz. cyt., s. 47; F. Schmitt, dz. cyt., s. 221; SGKP,
cz.1,s. 276.

% przypuszczenie to jest catkiem pewne. E. Callier w swoim dziele Powiat walecki w XVI
stuleciu na s. 54 wyraza watpliwos¢, czy nie zaszta tu pomytka z Witkowem w okolicach Kamienia
w powiecie ztotowskim; J. NowacKki, dz. cyt., s. 387.

®E Callier, dz. cyt., s. 54; SGKP, t. XIlII, s. 670; F. Schmitt, dz. cyt., s. 224; SNGP,
cz. 1,s. 360, 631, 672; J. NowacKki, dz. cyt., s. 434.
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dobrach tych bylo 1274 ha (548 ha ziemi ornej, 660 ha Iagk, 308 ha lasu), 10
domoéw i 142 mieszkancow. Wie$ natomiast posiadata 282 ha ziemi: 252 ha omnej,
17 ha tak i 13 ha lasu. Znajdowato si¢ tam 41 doméw i 493 mieszkancow .

Najmniejsza wie§ to Tarnowo. Polozona w odlegtosci 5 ha od Lubianki.
Posiadata 360 ha ziemi (169 ha roli ornej, 17 ha 3k, 46 ha lasu). W 1885 r. byly
tam 32 domy i 268 mieszkancow. Tarnowo to takze dobra rycerskie. W latach
1564-1569 tenutariuszem ich byl Mokronowski. W 1768 r. wlascicielem zostat
Jerzy von Blakenburg. Za czasow pruskich dobra te staly si¢ dobrami szlacheckimi.
W 1804 r. oszacowane zostaly na 8 tys. tal. Posiadaty 798 ha ziemi: 535 ha ziemi
uprawnej, 25 ha tak i 197 ha lasu. W 1885 r. byto 10 doméw i 181 mieszkancow.
Znajdowala sie tam takze gorzelnia, mleczarnia i hodowla bydta na tucz*.

Z powyzszych danych wynika, ze w latach 1885-1886 wszystkie wioski
parafii razem ze Skrzatuszem obejmowaty obszar 11 097 ha. Parafia skrzatuska
liczyta 4275 mieszkancow *.

3. STAN MAJATKOWY

3.1. Uposazenie w ziemig

Do podstawowych elementow uposazenia kazdej parafii nalezaty: ziemia, jako
czynnik najbardziej staly, dziesieciny oraz pewne dochody majatkowe, ktore razem
stanowity beneficjum parafii.

Zgodnie ze $redniowiecznym zwyczajem uposazania kosciola w ziemie,
komendarz skrzatuski w 1641 r. posiadal na swoje utrzymanie 2 tany ziemi,
ktorych fundatorem byt Jan z Lezenicy Gostomski, wojewoda poznanski®.
Przylaczone one zostaty do doébr proboszczowskich w 1610 r. w zwiazku z
wystawieniem przez biskupa Andrzeja Opalenskiego dokumentu wznowienia
erekcji ko$ciola parafialnego w Walczu®. Dotychczas bowiem na uposazenie
komendarza skrzatuskiego skiadaly si¢ jedynie ogrody i lgki*®. Takie uposazenie
moglo by¢ wystarczajace dla kosciota filialnego, jednak z chwilg erygowania w
Skrzatuszu nowej parafii, pojawila si¢ konieczno$¢ powigkszenia stanu majatko-
wego probostwa. Brakowalo koniecznych fundacji i ziemi na utrzymanie
proboszcza, gdyz poprzednie byly zbyt szczuple. Podstawowego zabezpieczenia

“E Callier, dz. cyt., s. 54; SGKP, t. XIl, s. 423; F. Schmitt, dz. cyt., s. 222-223;
Z.Boras, dz. cyt., s. 18, 350.

4 SGKP, t. XII, s. 212.

“2 Obliczenia dokonane na podstawie SGKP, t. IX, s. 870, t. X, s. 725, t. XIl, s. 211, t. XII,
s. 423, 670.

43 AAP, AV 10, k. 346v.

4“4 AAP, AV 10, k. 346v.; AE XX, k. 29-31; AE XXI, k. 79v, 151, 285v.

45 AAP, AV 10, k. 346v.
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udzielit wojewoda kaliski Wojciech Breza, przylaczajac do nalezacych juz do
proboszcza pol jeszcze 2 tany ziemi. Breza wyrazit takze prosbe, aby i inni poprzez
rdznego rodzaju fundacje i dary powickszali dobra kosciota®.

Z uptywem lat beneficjum proboszczowskie powickszalo si¢ o dalsze majatki
ziemskie. W dokumentach wizytacyjnych spotykamy, np. informacj¢ o fundacji
Jana Kazimierza, ktory przeznaczyt na potrzeby proboszcza 2 tany ziemi*’. Do
miejscowych dobrodziejow nalezat Jakub Blokuszewski. Dotaczyt on do
istniejacych dobr pewne ziemie z powodu ,,wielkiej wdzigcznosci, jakg miat
wzgledem skrzatuskiego proboszcza”*. Takze sami proboszczowie wkladali wicle
troski w to, aby powiekszy¢ dobra koscielne. Dzigki inicjatywie jednego z nich,
za pienigdze koSciota skrzatuskiego, zostaly nabyte pola, potocznie zwane
Mazurkowe*’. Natomiast ks. Franciszek Kraus na wtasny rachunek zakupit pewna
ilo§¢ ziemi za sume 500 florendw polskich ™.

Ziemie parafialne, chociaz nabywane byly czasami za pieniadze koscielne, nie
wchodzity w sktad majatku koScielnego (praeventum ecclesiae). Majatek ziemski
kosciota stanowit jedynie grunt, na ktorym wybudowana byla $wigtynia i
otaczajacy ja cmentarz. Wszystkie pozostale ziemie nalezaly do proboszcza i
stanowily jedyng podstawe jego utrzymania, poniewaz zaden proboszcz nie
posiadat w Skrzatuszu jakichkolwiek zrodet dochodu®. Ziemie plebafiskie
znajdowaty si¢ we wszystkich wsiach parafii. W 1727 r. beneficjum parafialne
obejmowato w sumie ok. 76 ha ziemi (296,5 morg) lezacych w 55 réznych
kawatkach gruntow rolnych®. Bylo to uposazenie przekraczajace srednie
uposazenie w diecezji poznanskiej *°.

6 AAP, AV 18, k. 562. Pewna trudno§é¢ stwarza tu okreslenie dawnego tanu za pomoca
jednostek systemu metrycznego. Réznorodnos¢ stosowanych systemow miar, daleka od precyzyjnej
doktadnosci, a takze luki w zachowywanych informacjach zrédlowych sprawiaja, ze nasza
znajomo$¢ rzeczywistej wielko$ci miar mogta by¢ jedynie przyblizona. W Polsce przedrozbiorowe;j
rozroézniano dwa rodzaje tanow: tan wielki, czyli frankonski, i tan maty, czyli flamandzki lub
chelminski, zwany takze widka. Wiemy, ze tany frankonskie, czyli wielkie, byly w przeciwienstwie
do tanéw matych uzywane gtéwnie na potudniu Polski. Mozna stad przypuszczac, ze jednostka
miary powierzchhni rolnej uzywana na ziemiach wateckich byl tan chelminski, ktérego wielkos¢
wynosila ok. 17 ha lub nieco mniej — por. J. Ichnatowicz, Vademecum do badar nad historig
XIX i XX wieku, t. I, Warszawa 1967, s. 37; Historia Polski, red. T. Manteuffel, t. Il, cz. 4, s. 12,
15; J. Szymanski, Nauki pomocnicze historii, Warszawa 1983, s. 171, 173.

‘" AAP, AV 18, k. 562.

8 Tamze, k. 561vn.

9 Tamze, k. 562.

% Tamze, k. 561.

5L AAP, AV 20, k. 309-309v; APS, Opis Kosciola Parafialnego w wsi Skrzetusz w powiecie
wateckim departamencie kwidzynskim potozonego roku 1831 dnia 28 miesigca stycznia
sporzqdzony (akta wizytacji dziekanskiej) (AWD 1831), s. 8.

52 Obliczenia whasne dokonane na podstawie AAP, Acta causarum et actionum, sententiarum,
diffinitivarum, quam interlocutoriarum, insriptionum, obligationum, quietationum, contraversia-
rum, et contractuum. Coram ludicae Peril[lus]tris et Re[vere]nd[issijmi Domini IOANNIS
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Poza ziemig uprawng do beneficjum parafialnego nalezato takze 14 ogrodow.
Jeden, najstarszy, przy ktoérym znajdowala si¢ stara plebania z czasow erekcji
parafii. Cztery nastepne lezace przy drodze pilskiej, chociaz zostaty zakupione z
pieniedzy Kos$ciota, to jednak dzigki przywilejowi Brezy, byly w posiadaniu
proboszcza. Sposrod wszystkich ogrodow 3 przeznaczone byty pod uprawe
na potrzeby kuchni proboszczowskiej, a 1 oddany w uzycie wikariuszom®,
Dochdéd probostwa ze wszystkich gruntdw i ogrodow byl do$¢ znaczny. Na
poczatku XIX w. zysk wynosit w sumie 300 tal. >

W dobrach parafialnych znajdowaty si¢ rowniez 2 stawy rybne. Jeden z nich,
polozony obok domu owczarza, nalezal do uposazenia wczeséniej, natomiast drugi
staw znajdujacy si¢ przy szpitalu, zostal wykopany krotko przed 1727 r.>®
Nieruchomosci rolne kosciota skrzatuskiego, znajdujace si¢ we wszystkich wsiach
parafialnych, wyszczegdlnionych w dokumencie erekcyjnym parafii, obejmowaty
rézne, nieraz znacznie odlegte od siebie pola®’. Pola za$ dzielity si¢ na tzw. niwy —
kawatki gruntu przedzielone czgsto tgkami, ogrodami i pastwiskami. Takie ich
rozmieszczenie miato $cisty zwiazek z trojpolowym sposobem uprawy .
Wizytacje z konca XVII i poczatku XVIII w. zawierajg spisy poszczegolnych pol
parafialnych. Okreslajg one tradycyjne nazwy i potozenie niw, jak rowniez podaja
ich wielko$¢ wedtug 6wczesnych miar >,

3.2. Budynki plebanskie

W sktad beneficjum proboszczowskiego wchodzity rowniez nieruchomosci.
Stanowily je przede wszystkim budynki plebanijne oraz zabudowania gospodarcze,
a takze pomieszczenia dla stuzby i zagrodnikow.

BRANECKI I[uris]U[triusque] Dl[octori] Archidiaconi Pszczenen[si] Schol[ast]ici Varsavien[si]
Episcopatus Posnanien[sis] in absentia Ill[ust]ri[ssi]mi et Re[vere]nd[issi]mi Dimini ANDREAE de
Szoldry SZOLDRSKI, Dei et S[ancta] Sedis Ap[osto]licae gratia EPISCOPI POSNAN [iensis]
Limina BB. Petri et Pauli Apostolorum iuxta P[er]scr[iptjum sacrarum constituorum Apostolica-
rum visitantis, ADMINISTRATORIS, Ab Anno Millesimo sexcentesimo Trigesimo Nono, Die ultima
mensis Decemb[ris] incept[um] et usqg[ue] ad Annum Millesimum Sexcentesimum Quadragesi-
mu[m] Primum finitflum] Per me Michaelem Hebdowski Sacra Authoritate Apostolica Publicum et
actorum sue Rev[eren]d[issi]mae Paternitatis nfume]o NOTARIUM iuxta debitam luris formam
conscripta[m] concordata[m] et confrontata[m] (AC 195), k. 31v—32; 1 morga pruska réwna si¢
5984,993m*—I. Ichnatowicz, dz. cyt,, s. 39.

% por.J. Nowacki, dz. cyt., s. 345.

* AAP, AV 20, k. 310v-311; por. AV 18, k. 563.

% APS, AWD 1831, s. 14.

% AAP, AV 20, k. 311.

5 Tamze, k. 310v.

%8 J. Kuliszer, Powszechna historia gospodarcza, t. I, Warszawa 1966, s. 166; J. Nowac-
ki, dz. cyt., s. 344.

% por. AAP, AV 18, k. 560n; AV 20, k. 309v—-319v; AV 26, k. 133-135.
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Pierwszy budynek parafialny, znajdowat si¢ w Skrzatuszu juz na poczatku
XVII w.* Dom przeznaczony byt na potrzeby komendarza kosciota skrzatuskiego.
Nie wiadomo doktadnie kiedy powstat, ale mozna przypuszczaé, ze wybudowano
go juz w XVI w. w zwiazku z budowa dawnego kosciota (1572 r.). Dom ten
powstaé mogt w ogrodzie, ktory ,,0d dawna” nalezat do kosciola®, a znajdowat sie
,miedzy polami soltysa a publiczng droga do Lubianki”®. Od momentu erekcji
parafii pemit on funkcje plebanii®. Budynek mieszkalny sktadat si¢ z dwoch izb,
w jednej wigkszej cze$ci mieszkat pleban, natomiast druga mniejsza przeznaczona
byta dla stuzby domowej. Naprzeciwko plebanii znajdowata si¢ stodota i obora dla
koni i bydta®.

Poniewaz stara plebania byta zbyt mata, nowy proboszcz ks. Franciszek
Kraus, cieszacy si¢ opinig ,,nowoczesnego zarzadcy”, w 1685 r. wznidst nowy
budynek plebanski®. Nowa ,rezydencja proboszcza” zostala wzniesiona na
gruntach zakupionych z kasy samego proboszcza®. Zbudowano ja z drewna
metodg pruskiego muru. Byla to rezydencja — jak moéwig dokumenty wizytacyjne —
bardzo okazata i wygodna. Jej pierwotnych wymiaréw nie znamy. Wiemy jedynie,
ze miata 6 okien, pokoje zaopatrzone w piec; kuchni¢ i murowang piwnicg. Do
plebanii wchodzito si¢ przez drzwi z mocnym zamknigciem®. W nastepnych
latach plebania musiata by¢ jeszcze rozbudowana, skoro w 1831 r. jej wielkos¢
wynosita 17,4 m dt,, 8,7 m szer. 1 2,6 m wys., oraz miata 10 okien i 13 drzwi®.
Podloga wykonana byta z desek, a sufit z belek. Dach pokryto z jednej strony
drewniang dachdwka, natomiast druga strone stoma®. Obok rezydencji proboszcz
zatozyt ogrod (horto Italico more constructo), w ktorym hodowat réznego rodzaju
drzewa owocowe .

Oprécz domu mieszkalnego w posiadlosci znajdowata si¢ drewniana stodota,
majaca 37,7 m db, 7,3 m wys.”* oraz drewniany budynek z pruskiego muru
przeznaczony do warzenia piwa, w ktorym zgromadzono wszystkie potrzebne do
tego naczynia i narzedzia®. Do ,,piwialni” przed 1881 r. dostawiona zostata nowa

0 AAP, AV 10, k. 344v.

% Tamze, k. 346v.

82 AAP, AV 20, k. 311.

% Tamze, k. 310v.

8 AAP, AV 10, k. 344v; AV 14, k. 32; AV 20, k. 312.

% AAP, AV 18, k. 561-562.

% Tamze; AV 20, k. 310v-311.

57 AAP, AV 18, k. 560v-561; AV 26, k. 128v.

%8 Tamze, 60x30x9 stop — APS, AWD 1831, s. 10.

8 AAP, AV 26, k. 128v; APS, AWD 1831, s. 10.

° AAP, AV 18, k. 561.

™ Tamze; AV 26, k. 128; stodota 130 x 28 stop, spichlerz 40 x 25 x 14 stop — APS, AWD
1831, s. 11.

2 AAP, AV 18, k. 561.
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lepianka. Obydwa budynki i razem miaty 4,6 m dt. i 4,6 m szer.”® W nowym domu,
oddalonym nieco od kosciota, zamieszkat proboszcz, natomiast stara plebania
znajdujaca si¢ w poblizu kosciota, po przeprowadzonym w 1641 r. remoncie,
przeznaczona zostala na mieszkanie dla wikariuszy "*.

W zwiazku z ufundowanym w 1715 r. oftarzem Swietych Aniotéw Strézow i
ustanowienia przy nim altarii wybudowano réwniez dom dla altarzysty . W
nastepnych latach obok owej plebanii, wybudowano dom mieszkalny dla
pracownikow. Sktadat si¢ z dwoch izb, zaopatrzony byl w oddzielne ogrzewanie, a
jego wielkos¢ wynosita 12,8 m dt., 7,5 m szer. i 2 m wys. "® Dom ten oddany zostat
w zarzad Michatowi Hurtowi’’. Do niego nalezata rowniez lepianka ',

Proboszcz Lenz na poczatku swojej pracy w Skrzatuszu okoto 1716 r. postawit
nowe budynki gospodarcze. W miejsce dawnej obory wybudowat nowa stodote .
Podstawe gospodarstwa stanowil duzy budynek mieszczacy w sobie stajni¢ dla
koni, obore dla bydta, chlew dla trzody i kurnik dla drobiu. Caty budynek miat 42,3
m dt. i 6,4 m szer. Dzigki zacno$ci sottysa skrzatuskiego, Dryi, naprzeciwko
wybudowana zostata w 1729 r. nowa stodota o wymiarach 26,7 m dt. i 7,5 m szer.
Wszystkie pozostate budynki folwarczne powstaly z zorganizowanej na ten cel
sktadki pienicznej. Starosta Kiskus dat 2/3 calej sumy i na podstawie dekretu
erekcyjnego przekazal drewno potrzebne na budowe. Gmina data natomiast 1/3
calej zbiorki pienieznej. Wszyscy mieszkancy pomagali przy budowie, zwozili
potrzebne materiaty i wykonywali reczna robote ®.

Do probostwa nalezaly takze zabudowania zagrodnikow. Wizytacja w 1696 r.
podaje, ze bylo ich dziewieciu, a w 1831 r. tylko siedmiu®!. Kazdy z zagrodnikow
posiadal dom mieszkalny, stodot¢ oraz stajni¢ dla jednego konia, bydla, trzody,
owiec i drobiu®.

Wiasnos$cig plebanska byt takze dom dla stuzby koscielnej. W 1831 r. byt on
zamieszkaly, a stuzba optacona byla z kasy koScielnej. Osobny dom posiadat
organista. Byt to budynek dwuizbowy, poprzednio zamieszkaty przez kantora®. W
dobrach plebanskich w latach 1797-1829, na placu nalezacym dawnej altarii,
krawiec Krzysztof Mueller pobudowat sobie nowy dom z pruskiego muru.
Pozwolenia na budoweg udzielit ks. Jozef Daleki, ktory bedac proboszczem

16 x 15 stop — APS, AWD 1831, s. 11.

" AAP, AV 10, k. 344v; AV 18, k. 561-561v; AV 20, k. 311; APS, AWD 1831, s. 13.

S AAP, AV 20, k. 307v.

® 44 x 26 x 7 stop — APS, AWD 1831, s. 11.

T AAP, AV 26, k. 129v.

8 Tamze, k. 129; APS, AWD 1831, s. 11.

 AAP, AV 26, k. 129; APS, Metrica, LB, s. 142.

8 Budynek gospodarczy 146 x 22 stopy, stodota 92 x 30 stop — APS, AWD 1831, s. 11-12;
AAP, AV 26, k. 129.

8L AAP, AV 18, k. 563v; APS, AWD 1831, s. 12.

8 APS, AWD 1831, s. 12.

8 AAP, AV 18, k. 561, 562v; AV 26, k. 129; APS, AWD 1831, s. 16.
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wateckim, petnit rownoczesnie urzad oficjata wateckiego (17974 1 1829)%. W
zamian za udzielenie zezwolenia Mueller byt zobowigzany jako krawiec bezptatnie
naprawiac¢ wszystkie sprzety koscielne 1 mimo ze byt organista, ktorego ze swojej
kasy optacat proboszcz, mial on rowniez bezptatnie petni¢ urzad kantora. Do tego
domku nalezat tez maty ogrodek ®.

3.3. Daniny

Niezmiernie waznym zrodtem dochodow plebanskich byly dziesigciny. Akta
wizytacyjne parafii wateckiej w latach 1628 i 1641 nie podaja jeszcze zadnych
informacji odnosnie do dziesigcin. Mozna przypuszcza¢, ze dziesiecing dla
proboszcza skrzatuskiego zainicjowata Jadwiga z Denhoffow. Za zgoda swego
meza Ludwika Wejhera wojewody pomorskiego® z jego posiadtosci ziemskich w
Skrzatuszu przeznaczyta dziesiecing jako konieczng podstawe utrzymania tam
kaptana®. Chociaz zadne inne dokumenty nie potwierdzaja tej fundacji, to
jednak w 1663 r. i nastgpne informujg o sktadaniu dziesi¢ciny do Skrzatusza
(zob. tabela 1). Wzmianki te sg jednak niekompletne dla catej parafii i nie zawsze
podaja wysokos¢ istniejacej juz dziesigciny ®.

Dziesiccina byla zasadniczo pobierana od zrodla dochodéow®. Poniewaz
Polska byta krajem przewaznie rolniczym, dlatego cig¢zar dziesigciny spoczywat
przede wszystkim na przychodach z ziemi. Jak twierdzi Wiadystaw Abraham,
dziesigcing oddawano w formie dziesigciny gruntowej (osepowej), uiszczanej z
plodow ziemi oraz dziesigciny snopowej, czyli wytycznej (decima manipularis).
Ta druga polegata na tym, Zze przy wigzaniu snopéw na polu oddzielano co
dziesiaty snop ko$ciotowi, a nie oddawano jej w ziarnie ™.

W Skrzatuszu w XVII w. oddawano dziesiecing snopowa ™. Na ten sposob
optacania duzy wptyw miala bliskos¢ terenow magdeburskich, na ktorych istniata
juz forma daniny snopowej. W miare uplywu czasu forma dziesi¢ciny ulegata
zmianom. Powoli zaczgly si¢ one przeksztalca¢ ze snopowej na osepowa i
pieniezng. Przejscie to szybciej dokonywato si¢ w dobrach ksigzecych. KoSciotowi
natomiast bardziej odpowiadata forma tradycyjna *. Zapewne z tej przyczyny w

#J. Nowacki, dz. cyt., s. 243.

% APS, AWD 1831, s. 13, 16.

% K. Niesiecki, Herbarz polski, t. IX, Lipsk 1842, s. 271.

8 AAP, AV 18, k. 561v.

% AAP, AV 14, k. 32; AV 18, k. 563v.

®W. Wojcik, Ze studiow nad synodami polskimi, Lublin 1982, s. 58.

% \W. Abraham, Organizacja Kosciola w Polsce do polowy wieku XII, \Warszawa 1962, s. 244.
%L AAP, AV, k. 32; AV 18, k. 563v; AV 20, k. 311-311v.

2\W. Abraham, dz. cyt., s. 245.
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1727 r. wizytacja biskupia i akta konsystorskie dotyczace Skrzatusza, obok
dziesigciny zbozowej, podaja takze pola obcigzone okreslong dziesigcing snopowa.
Dziesigcing osepowa uiszczano w ziarnie ze wszystkich zbdz, ale w przewazajacej
czesci bylo to Zyto i owies®. Stanowila ona podstawe materialng kazdego, kto
peit funkcje duszpasterska w parafii®. O tym informuje uwaga ks. F. Libowicza
w protokole wizytacyjnym, ktora mowi, ze ,,prawa do dziesieciny snopowej
zabezpieczaja tak samo proboszcza zastepujacego” .

Inng wazng pozycja dochoddéw proboszcza bylo meszne. Stanowito ono dani-
ne, ktora swoj poczatek zawdzigcza czasom kolonizacji niemieckiej. Meszne to
obowigzkowa danina oddawana w zbozu i pienigdzach dla tego, ktory ,,odprawiat
Mszg $w.” Pleban pobieral meszne z tytulu swej parafialnej pracy kaptansko-
pasterskiej. Placili je wszyscy mieszkancy z terenu parafii. Swiadczenia te byty
czesto znakiem przynaleznosci do parafii*®. Przed 1660 r. meszne z wiosek parafii
skrzatuskiej oddawano do ko$ciota parafialnego w Walczu (zob. tabela 2).
Oddawano je w zbozu i pienigdzach, ale takze w postaci wyrobéw domowych,
takich jak masto czy ser. Wysokos$¢ optat byta rdzna, a zalezala przede wszystkim
od przynalezno$ci do danej grupy spotecznej. W poszczegdlnych wsiach meszne
byto jednakowe®’.

Z chwilg utworzenia parafii w Skrzatuszu rozpoczely si¢ pewne nieporozu-
mienia odnosnie do mesznego. Na podstawie wizytacji Skrzatusza przeprowadzo-
nej w 1663 r. przez wikariusza i oficjata generalnego, Wojciecha Dobrzelewskie-
go, mozna sadzi¢, ze wioski Rozewo i Witankowo nie nalezaly jeszcze do tej
parafii. Stad réwniez meszne mieszkancy obydwu wsi sktadali do Walcza.
Proboszcz skrzatuski otrzymywal jedynie daniny ze wsi parafialnych Skrzatusz,
Wiesiotka i Flanowo *.

W 1696 r. Witankowo i Rézewo wymienione sg jako filie Skrzatusza. Jednak
meszne z tych wiosek, na mocy dawnego przywileju, zatrzymywal dla siebie
proboszcz watecki. Na tym tle doszto do sporu migdzy proboszczami obu parafii.
Sprawe probowatl zatagodzi¢ Breza, obiecujac proboszczowi skrzatuskiemu, ze w
najblizszym czasie bedzie miat wyplacane meszne z opuszczonych ziem. Musiato
jednak skonczy¢ si¢ tylko na obietnicach, skoro proboszcz skrzatuski,

% AAP, AV 20, k. 311-311v; AC 195, k. 32v.

“W. Wojcik, dz. cyt., s. 57.

% AAP, AV 20, k. 311v.

®E. Wisniowski, Rozwdj organizacji parafialnej w Polsce za czaséw reformacji, [W:]
Kosciol w Polsce, red. J. Kloczowski, t. I, Krakow 1966, s. 300; J. Nowacki, Dzieje archidiecezji
poznanskiej, 5. 345; W. Wojcik, dz. cyt., s. 61.

"Por. AAP, AV 7, k. 9v-10; AV 10, k. 344.

% AAP, AV 14, k. 32. Nazwa tej ostatniej wsi jest trudna do powiazania z jakakolwiek
miejscowoscia. Nazwa ta nie wystgpuje w zadnym innym dokumencie dotyczacym Skrzatusza lub
okolicy. Samym brzmieniem jest bardzo podobna do Tarnowa sasiadujacego z Wiesiotka. Moze to
wigc byé przez pomytke zmieniona nazwa, odnoszaca si¢ do Tarnowa, tym bardziej, ze w
nastgpnych wizytacjach Tarnowo wystgpuje jako wie$ parafialna Skrzatusza.
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ks. Franciszek Kraus, powolujac si¢ na dekret erekcyjny parafii, zwrocit si¢ do
sadu duchownego w Walczu z prosba o rozstrzygnigcie sprawy. W Walczu nie
rozwigzano sporu, zawieszono jedynie czasowo postgpowanie. Skad tez skarga z
pretensjami ks. Krausa dotarta do Warszawy. Wszelkie koszta zwigzane z
procesem proboszcz pokrywat z whasnych funduszy®. Ostateczny wyrok sadu
musial przyzna¢ ks. Krausowi jego prawa do mesznego z Rézewa i Witankowa,
gdyz dokumenty wizytacyjne Skrzatusza z nastgpnych lat obejmujg juz daniny
skladane z tych wiosek'®. Rowniez wizytacja parafii waleckiej w 1718 r. nie
wskazuje juz na jakakolwiek zalezno$é Rézewa i Witankowa od Watcza '™,

Nieporozumienie w realizowaniu zobowigzan mesznego powstaty takze
pomigdzy osobami zobowigzanymi do $wiadczen a proboszczem. W 1696 r.
wizytator Mikotaj Zalaszowski wspomina o miynie nad Dobrzyca. Mieszkajacy
tam wczesniej] mtynarz oddawat z miyna 2 korce zyta i 1 korzec jeczmienia,
chociaz nie uprawial zadnej ziemi. Owczesny wiasciciel zaniedbywal swoj
obowigzek. Poniewaz Witankowo, z ktorym zwigzany byt mtyn nad Dobrzyca,
nalezal jeszcze tego roku do Walcza, dlatego wizytator polecit proboszczowi
wateckiemu zbada¢ sprawe i na drodze prawnej wnie$¢ pretensje przeciwko
miynarzowi'®. Takze wie§ Tarnowo nie wywiazywala si¢ catkowicie ze swoich
zobowigzan. Chociaz dokument erekcyjny® wyraznie ustalat wysoko$¢ mesznego
(od 15 tanow uprawianych po 1/2 korca), to mieszkancy sprzeciwiali si¢ temu
zarzadzeniu. Proboszczowi ptacili jedynie 6 korcow zyta, pochodzacego z innych
pol nie wskazanych w dokumencie erekcyjnym. Wizytacja z 1738 r. podtrzymuje
jednak dawne rozporzadzenie, zarowno co do wysokosci, jak i miejsca pochodze-
nia daniny ',

Proboszczowie skrzatuscy pobierali meszne i dziesiecing do potowy XIX w.
Zostaly one zniesione przez wladze pruskie, a w ich miejsce wyptacano réwnowar-
to$¢ w pieniadzach'®,

3.4. Inne dochody

Na podstawie powszechnosci wystepowania tych §wiadczen przyjmuje sie, ze
odrebng grupe dochodow proboszcza stanowily ofiary sktadane w zwigzku z

% AAP, AV 18, k. 528-528v, 563v.

100 AAP, AV 20, k. 311-311v; AV 26, k. 119v; AV 40, k. 32v; APS, AWD 1831, s. 14-15.

" AAP, AV 19, k. 35v.

192 AAP, AV 18, k. 528.

198 W archiwum parafialnym nie zachowat si¢ dokument erekcyjny parafii. Wszelkie
informacje o jego zawartosci znajduja si¢ we wspomnianych aktach wizytacyjnych. Istnieje jednak
dokument wznowienia erekcji i dotacji koéciota z 1697 r., zapisany do akt konsystorskich w
1727 r. — zob. AAP, AC 195, k. 30v—32v.

19 AAP, AV 26, k. 119v.

195 5. Nowacki, dz. cyt., s. 345.
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wykonywaniem pewnych funkcji duszpasterskich. Wsroéd optat za konkretne
postugi koscielne do najstarszych nalezaty tzw. iura menta, za udziat duchownego
w sadach ksigzecych'®. Proboszczowi sktadano rowniez ofiary za pogrzeby oraz
udzielanie sakramentu chrztu i matzenstwa. Sktadatly si¢ one na tzw. iura stolae,
czyli prawa stuly. Optaty pogrzebowe w catosci nazywano sepultura. Dzielono je
na spolia defunctorum (pewne przedmioty po zmartym zatrzymywane przez
proboszcza) i offertorium (ofiara dla koSciota sktadana podczas mszy pogrzebo-
wej). Pobierana byla takze optata po zmartym zwana mortuarium — odumarszczy-
zna. Byla to ofiara sktadana w pienigdzach. lura stolae oddawano na mocy
zwyczaju wynikajacego z poboznosci wiernych. Biskupi czgsto zaznaczali, Zze na
podstawie prawodawstwa byly to ofiary dobrowolne'?’,

Pewne dochody czerpat proboszcz skrzatuski takze z ofiar sktadanych na mszy
$wietej, a cze$¢ tych pieniedzy przeznaczano do kasy koscielnej'®. Obok
pienigdzy z jalmuzny stanowily one poczatkowo gléwny dochoéd majatku
koscielnego®. Dodatkowym zrodlem powiekszania kasy koscielnej byly oplaty
pobierane za dzwonienie dzwonem podczas pogrzebow, czyli tzw. podzwonne .

Majatkiem koscielnym zarzadzal, pod kontrolg biskupa i patrona, proboszcz
razem z dwoma ekonomami — rendatami (ecconimi ecclesiae). Czgsto nazywano
ich takze ojcami kociola (vitrici, victrici, arcarius) lub prowizorami'!. Na
podstawie dokumentow wizytacyjnych i ksigg metrykalnych poznajemy nazwiska
niektorych z nich. W 1669 r. prowizorem byl Marcin Jalostek, a w 1699 r.
wie$niak imieniem Gabriel 2. W 1706 r., w wieku 40 lat zmar} ekonom kosciota,
Franciszek Wojciechowski. W tym czasie ekonomem mogt by¢ takze Jan
Traumult, poniewaz w ksiedze zmartych pod 1728 r. umieszczono notatke o jego
$mierci. Jan Traumult zmart w wieku ok. 100 lat™3. W 1727 r. opieke nad kasa
koscielng sprawowalo az trzech ekonoméw: Jan Mazurek, Andrzej Fertka i Jan
Doberstein***. W latach 17331734 prowizorem by} Chrystian Markwar**.

Przechowywane przez ekonoméw pieniadze kosScielne przeznaczone byty
przede wszystkim na zakup wina mszalnego, swiec, sprzetow koscielnych oraz na
biezace naprawy $wiatyni'®. Jeden z wickszych remontéw przeprowadzono w
1831 r., gdy prowizorami ko$ciota byli: liczacy sobie 60 lat sottys Antoni Habisch i

108 W, Wojcik, dz. cyt., s. 62.

W E Wisniowski, dz. cyt., s. 301; W. Wojcik, dz. cyt., s. 62—66.

8 E Wisniowski, dz. cyt. s. 301.

109 AAP, AV 18, k. 561; AV 20, k. 309.

10 AAP, AV 20, k. 309.

111 3, Nowacki, dz. cyt., s. 344; AAP, AV 20, k. 309; APS, SWD 1831, s. 7; Metrica, LB, s. 91.
12 APS, Metrica, LB, s. 27, 91.

13 Tamze, LM, s. 23, 32.

14 AAP, AV 20, k. 309.

U5 APS, Metrica, LB, s. 189-192.

118 AAP, AV 18, k. 561; APS, AWD 1831, s. 4-8; J. NowacKki, dz. cyt., s. 347.
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dzierzawca szpitalnej roli — 40-letni Jan Doberstein. Tak przedstawialo si¢ np. ich
rozliczenie z dochodow za ostatni rok:
Stan kasy na podstawie remontu

z ubieglego roku 209 tal. 18gr 1fen.
dochod z roku biezacego 179 tal. 25gr 3 fen.

razem 389 tal. 13gr 4fen.
rozchod z roku biezacego 396 tal 13gr. 4fen.

W tym roku wydano o 7 tal. wigcej niz wynosit stan kasy™’. Byto to mozliwe
dzigki temu, ze zrédlem dochodéw kosciota byly takze procenty od kapitatow i
legatow.

Bardziej trwaty fundusz na utrzymanie i remonty kos$ciola zainicjowat
Wojciech Breza. W 1697 r., z racji wznowienia erekcji kosciota, przeznaczyt
1000 fl. na dobrach ze wsi Ludomy. Na kosciot wyptacono 8% od calej sumy.
Pozniej dla tej samej wsi wyasygnowal jeszcze 8776 fl. z zobowigzaniem do
7-procentowej splaty™'®. W wigilie $w. Jakuba Apostota (24 lipca) 1697 r. nicjaka
Dindinowska, mieszkanka Mtyna, zapisata w aktach waleckich dla kosciota sume
1000 fl.*** Na rzecz kosciota wyplacono takze 50 tal. od 1000 tal. umieszczonych
w Lezenicy, na majatku solttysa o nazwisku Thell. Natomiast w Skrzatuszu
ulokowano 101 tal. w dobrach nalezacych do wdowy Katarzyny Matach. Kosciot
otrzymywat z nich corocznie 5 tal. 1 gr. 5 fen. Te 5-procentowe splaty od kapitatu
wplywaly regularnie ze szczegdlnym przeznaczeniem na naprawy koscielne.
Ponadto, w 1831 r. dochdd uboczny wynosit 66 tal. 22 gr. i 2 fen. Ko$ciot nie
otrzymywal zadnych pieniedzy z gruntéw, ogrodow parafialnych, budynkoéw
plebanskich, jak rowniez danin i czynszow'®. Oddawano je w catosci dla
proboszcza.

Znaczne korzysci czerpal proboszcz z wlasnego gospodarstwa. W licznych
zabudowaniach gospodarskich posiadatl inwentarz, ktory procz tego, ze dawat
dochdd, stanowit jednoczesnie sposob lokowania pieniedzy. W 1831 r. tgczna
warto$¢ majatku umieszczonego w inwentarzu wynosita 262 tal. 6 gr. 10 fen. '

Dodatkowy dochod przynosity proboszczowi takze procenty od poboznych
legatow. Dzigki prosbie krola Jana III Sobieskiego, zachgcajacej do ofiarowania

17 APS, AWD 1831. s. 7. Warto zaznaczy¢, ze pienigdze bedace w tym czasie w obiegu miaty
nastepujaca wartos¢: 1 talar + 30 silbergrosch (groszy srebrnych), 1 silbergroschen = 12 pfeningen
(fenigéw) — zob. I. Ichnatowicz, dz. cyt. s. 89.

18 AAP, AV 20, k. 309; AV 26, k. 125.

9 AAP, AV 26, k. 124.

129 APS, AWD 1831, s. 8.

121 Obliczenia wiasne dokonane na podstawie — APS, AWD 1831, s. 13-14. Dokument
wizytacyjny podaje nie tylko ogo6lna wartos¢ majatku gospodarskiego, ale wymienia szczegétowo
liczbe poszczegdlnych gatunkéw inwentarza i narzgdzi rolniczych z ich aktualng wartoscia.
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fundacji dla nowo powstalej parafii, zaczeli si¢ zglasza¢ okoliczni dobrodzieje.
Najwigkszym z nich byl Breza, ktory na cele plebanskie przeznaczyt spora sume
pienigdzy 2. W dzien $w. Egidiusza Opata, 1 wrzesnia'® 1690 r., zainwestowat
6500 fl. polskich w dobrach wsi Olszanica i Kamionka. Proboszcz, pobierajac z
nich 7-procentowe odsetki, byt zobowigzany do odprawienia dwoch mszy
swigtych. Jedna, w kazdy czwartek, w intencji o nawrocenie heretykow, druga, w
kazdy piatek, za dusze fundatorow. Takze Stanistaw Radowicki, ekonom starostwa
nowodworskiego®, ofiarowat Zydom polskim 1000 fl. W zamian Zydzi wyptacali
proboszczowi 7% od catej sumy. Proboszcz natomiast odprawiat msze Swictg za
dusze Stanistawa Radowickiego. W 1696 r. tym samym Zydom sume 1000 fl. data
Marianna Rokoszewska. Opfaty roczne dla probostwa wynosity 8 tynfow
(tynfones) od 100, z obowigzkiem mszy Swigtej w kazda sobote za dusze
fundatorki '%°.

Stanistaw Radowicki jeszcze dwa razy zapisywal legaty pieni¢zne dla pro-
boszcza skrzatuskiego. Jedna u Zyda pilskiego, niejakiego Lewka, drugie we
Wronkach, gdzie w dobrach zydowskich ztozyt 500 fl. Zydzi wronieccy odmoéwili
ptacenia podatku od powierzonej im sumy. Na tym tle powstat spor, ktory
proboszcz zamierzal rozstrzygnac¢ droga sgdowa. W 1697 r. do proboszcza nalezaty
takze dwa legaty po 500 fl. kazdy. Umieszczone zostaty w dobrach Gadalewo i w
posiadtosci Joanny Wanczyk. Z obydwu fundacji proboszcz otrzymywatl corocznie
razem 8 fl.**

W 1697 r. biskup Stanistaw Witwicki podniost parafi¢ do godnosci prepozytu-
ry, ale nie dokonat formalnej erekcji prepozytury i mansjonarii. Dlatego 1738 r.
owczesny proboszcz Chrystian Jozef Heyn z wlasnej woli przeznaczyt fundacje
Stanistawa Radowickiego i Marianny Rokoszewskiej z 1697 r. na utrzymanie
dwoch wikarych, organisty i kantora'?’.

W 1715 r., w zwigzku z konsekracjg ottarza Mgki Panskiej, fundacje mszalng
ofiarowal réwniez Jan de Osten. Ztozyt on u pilskich Zydéw 3000 fl. obcigzonych
7-procentowymi sptatami. Natomiast przy oltarzu odprawiane byty msze $wicte za
dusze Jana de Osten i dusze w czys$écu cierpiace .

W zwigzku ze zrownaniem w prawach parafii Skrzatusz z wielkimi parafiami
miejskimi 1 budowag nowego kosSciota, Jan III Sobieski 20 wrze$nia 1690 r.
powigkszyl jej wloSci, a pracujacego tam proboszcza i1 kaptanow obdzielit
specjalnymi przywilejami. Potwierdzit wszystkie poprzednie nalezno$ci kosciota i

122 AAP, AV 18, k. 562v; A. Delert, Hystorya i poczgtek Obrazu Skrzatuskiego, s. 3.

127, Wierzbowski, Vademecum. Podrecznik do studiéw archiwalnych dla historykéw
i prawnikow polskich, Warszawa 1908, s. 45.

124 APS, Metrica, LB, s. 31, LM, s. 7.

125 AAP, AV 18, k. 562v-563; AV 20, k. 306v; AV 26, k. 124v.

126 AAP, AV 18, k. 563.

121 AAP, AV 26, k. 124v.

128 AAP, AV 20, k. 307.
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uwolnit wszelkie dobra i zagrodnikow od wiadzy $wieckiej, a takze od jakichkol-
wiek danin i podatkéw. Wszystkie one zostaly powierzone witadzy duchowne;.
Proboszcz otrzymat pozwolenie na $cinanie drzewa we wszystkich borach i lasach
starostwa nowodworskiego, potrzebnego na ogien i budowe proboszczowki'®.
Miat on takze prawa swobodnego wypasu swoich zwierzat w catym starostwie **°,
We wszystkich jeziorach i wodach, matg siecia, potocznie zwang ,,woltkiem”, mogt
lowi¢ ryby na swoje potrzeby i swojej stuzby, tak dlugo, jak tego wymagala
koniecznos¢ ™.

Na mocy dokumentu erekcyjnego proboszcz mial raz w roku, z racji swigta
Whniebowzigcia NMP, prawo warzenia piwa, a nastgpnie sprzedawania go tak
obcym, jak i miejscowym. W dokumencie znajduje si¢ zastrzezenie, aby
dokonywato sie to bez zgorszenia'®’. Za wszystkie te przywileje w kosciele
skrzatuskim przez jeden kwartal musiano odprawia¢ msze $wieta wotywna za
zbawienie i o zdrowie kréla i jego nastepcow .

Niematy dochdd miat takze proboszcz z pracy swoich poddanych. Kazdy z
zagrodnikow byl obowigzany tygodniowo do 3 dni pracy w dobrach plebanskich;
do 1 dnia pracy recznej i 2 dni wypasu bydia. Pewnymi ulgami cieszyt si¢ jedynie
Stanistaw Rekawica, ktory wlasnym kosztem wybudowat dom dla zagrodnikéw.
Za ten wysitek proboszcz zwolnit go z 1 dnia pracy, tak w okresie zniw, gdzie
kazdy musial odpracowac¢ 3 dni. Ponadto na zagrodnikach spoczywal obowigzek
wyplacenia proboszczowi dzierzawy zimowej. Przywilej Sobieskiego nakazywat
im réwniez pomaga¢ proboszczowi w kosztach i wydatkach zwigzanych z
odpustami parafialnymi. Na te okazje mieli dostarcza¢ na plebani¢ piwo ,,i to bez
jakichkolwiek zanieczyszczen”. Natomiast poddani i1 stuzgcy kosciota otrzymali
prawo zbierania drewna i chrustu w lasach starostwa nowodworskiego. Mogli tez,
podobnie jak proboszcz, na wszystkich polach wypasa¢ konie, bydlo i inne
zwierzeta domowe, pod warunkiem, ze takze proboszcza beda zaopatrywaé w

trzode ™.

ZAKONCZENIE

Utworzona w 1660 r. parafia w Skrzatuszu odgrywata znaczng role w dziejach
XVII- i XVIlI-wiecznego powiatu wateckiego. Pod wzglgdem administracyjnym
nie wyrdézniala si¢ sposrod wielu innych parafii. Na beneficjum plebanskie
sktadato si¢ nalezyte uposazenie w ziemig, ktore w 1727 r. obejmowato ok. 76 ha.

129 AAP, AV 18, k. 562.

130 AAP, AV 20, k. 311v.

131 AAP, AV 18, k. 562.

132 Tamze, k. 562v; AV 20, k. 311v.
133 AAP, AV 18, k. 562.

13 Tamze, k. 562-563V.
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Dobrze zorganizowana strona gospodarcza i daniny, zapewnialy proboszczom
dostateczne utrzymanie. Budynki kos$cielne, a wséréod nich — dzigki fundacji
Wojciecha Brezy nowo wybudowany w latach 1683-1694 — kos$ciét parafialny,
stanowity baz¢ materialng oddziatywania duszpasterskiego.

Jednak samo erygowanie parafii, wybudowanie budynku koscielnego i zabez-
pieczenie strony materialnej duchownym nie wyczerpuje problemu parafii i jej
znaczenia. Ukazanie catego pola pracy parafialnej wraz z jej wszystkimi miejscami
kultu, instytucjami, duchowienstwem i ludnoscia zamieszkujacg parafi¢ datoby
dopiero petny obraz parafii. Ze wzgledu jednak na ograniczone ramy jednego
artykutu zagadnienia te musialy zosta¢ pominigte. Dopiero ich uwzglgdnienie
powoli dostrzec, jaki wptyw na ziemi wateckiej — i nie tylko — miata parafia
skrzatuska. Pozwoli to rowniez zobaczy¢, ze jej powstanie nie jest tylko jakims$
epizodem w dziejach okolicy, ale jej powstanie miato rowniez wplyw na to, co
p6zniej w tych dziejach znalazto swoje miejsce.

Zusammenfassung

Das Dorf Skrzatusz wurde das erst Mal im Jahre 1438 erwihnt. Man darf aber vermuten, daf3
Skrzatusz seit 14, Jahrhundert stammt.

Zuerst Skrzatusz gehortete zur Pfarrei Walcz. Die selbstedige Pfarrei in Skrzatusz griindete
am 15. November 1660 der Bischof Wojciech Tholibowski. Zur Pfarrei gehorteten die folgende
Dorfe und Kolonien: Skrzatusz, Klgsnik, Pluty, Dabréwka, Witankowo, Chude, Czapla, Rozewo,
Popowo, Wiesiotka und Tarnowo. In Jahren 1683-1694 baute Wojciech Breza die neue Kirche
unter der Name Unbefleckte Empféngnis der Jungfrau Marid. Der erste Pfarrer in Skrzatusz wurde
Herr Jakub Kruenski gewesen.

Zur Vermogensstand der Pfarrei bestanden die Felde und die Héauser fiir den Pfarrer, die
Vikaren und die Arbeitern. Die Grundlage des Unterhalts der Pfarrei bildeten die mehrere Zehnte
von allen Pfareidorfen.

Die erste Teil der Pfarreigeschichte in Skrzatusz schlieste die erste Teilung Polens im Jahr
1772.
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MATEUSZ AKWARIUS | JEGO SPOR
O NIESMIERTELNOSC DUSZY LUDZKIEJ

Truizmem jest przypominaé, ze w dziejach filozofii europejskiej pytanie o
niesmiertelno$¢ duszy ludzkiej obok pytania o istnienie Boga stanowito podsta-
wowa apori¢ filozofii klasycznej. Od jej rozstrzygnigcia uzalezniona jest bowiem, i
to w istotnym stopniu, cata filozofia praktyczna cztowieka. Religia chrzescijanska
whniosta nowe i niepowtarzalne pojecie Boga Jedynego w Trojcy Osob oraz ukaza-
ta cztowiekowi niezwyklg jego godnos¢, uznajac go osobg stworzong i niesmiertel-
ng, spokrewniong w cztowieczenstwie z Chrystusem — Zbawicielem. Postawita tym
samym przed teologami chrze$cijanskimi wyzwanie i data zarazem nowe
inspiracje do powtornych refleksji nad sytuacjg i miejscem cztowieka we wszech-
$wiecie. Zmusita zatem do ponownych przemyslen nad rozwigzaniem trudnej kwe-
stii niesmiertelnosci w $wietle ujecia relacji ratio i fides, rozumu i wiary.

W historii proponowanych rozstrzygnig¢ tego zagadnienia, poczawszy od sw. Au-
gustyna poprzez Jana Szkota Eriugeng az do §w. Anzelma, odwotywano si¢ zasad-
niczo do filozofii Platona i tradycji neoplatonskiej. Natomiast $§w. Tomasz z Akwi-
nu, wychodzac naprzeciw problemom swego czasu, zdecydowanie opowiedzial si¢
za Arystotelesem, ale przeciwstawiajac si¢ awerroistycznej interpretacji jego nau-
ki, dokonat swoistego przetomu w podejsciu do zagadnienia nie§miertelnosci du-
szy. Dzigki temu, chociaz Arystoteles mogt nadal uchodzi¢ za jedynego autora
calej prawdy filozoficznej, to jednak powaznie zostala podwazona pozycja Awer-
roesa jako jedynego Komentatora tejze prawdy. Jednak, jak juz dzi§ powszechnie
wiadomo, §w. Tomasza interesowala nie tyle historyczna interpretacja pogladow
Arystotelesa co sama prawda filozoficzna, ktorg on glosit, to znaczy prawda o rze-
czywistosci jako takiej. W konsekwencji doprowadzilo to nie tylko do podwazenia
Tomaszowej interpretacji arystotelizmu, ale tez do zakwestionowania filozoficz-
nych stwierdzen samego Akwinaty. Dlatego wraz z poczatkami krytyczno-
filologiczno-historycznej metody badan oraz z pojawieniem si¢ w XV wieku naj-
nowszych przektadow pism Arystotelesa, ponownie ozyty nie tylko dawne

obiekcje wysunigte przez Jana Dunsa Szkota i szkotystow, a takze awerroistow
facinskich. Z nowymi interpretacjami arystotelizmu wystapili wowczas takze: do-
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minikanski general Tomasz de Vio oraz dwaj przywodcy tacinskich aleksandry-
stow, to jest Piotr Pomponazzi i Szymon Porzio. Nie powinien wigc dziwi¢ w tej
sytuacji fakt, Zze na terenie Italii w pierwszej potowie XVI wieku wiasnie proble-
matyka nieSmiertelnosci duszy najbardziej pasjonowata réwniez umysty 6wczesnej
studiujgcej mtodziezy. A w niektorych osrodkach naukowych, jak na przyktad w
Pizie, studenci domagali si¢ wprost wyktadow z tego zakresu. Owocem tak zywego
w tym okresie zainteresowania filozoficzng problematyka duszy bylo powstanie
okoto sze$¢dziesieciu komentarzy poswigconych Arystotelesowskiemu traktatowi
De anima. Sposrod wielu tych komentarzy jeden z nich, mianowicie Quaestiones
in tres libros De anima Aristotelis Franciszka de Sylvestris z Ferrary, w sposob
szczegblny stat si¢ przedmiotem zainteresowania Mateusza Akwariusa. Kierujac
si¢ doniostoscia, aktualnoscia i doglgbnoscia poruszonej w nich problematyki oraz
pro$bami grona swoich przyjaciot, Mateusz Akwarius wydat je drukiem?, zaopa-
trzyt kazdg kwesti¢ wlasng Uwagg (Additio) krytyczng (najczesciej o charakterze
wyjasniajagcym w kontekScie historyczno-filozoficzno-teologicznym) i na koncu
publikacji dotaczyt jeszcze wlasna Najpiekniejszq rozprawe o ideach, w ktorej jest
ukazane, ze Arystoteles nie sprzeciwia si¢ boskiemu Platonowi oraz jeszcze druga
Additio® do kwestii dziesiatej, ksiegi IIl Quaestiones, w ktorej Franciszek z Ferrary

! Pierwsze wydanie Franciszkowego Komentarza do De anima byto bez udzialu Akwariusa:
Quaestionum libri de anima quam subtilissime simul et preclarissime decisiones. Reverendissimi
Patris Francisci Silvestri Ferrariensis. Philosophi ac Theologi prestantissimi: totius sacri Ordinis
Predicatorum olim moderatoris prudentissimi. Na koncu: Venetiis per Thomam Ballarinum Vercel-
lensem. Anno Domini 1535. Die 13 Martii.

Wszystkie nastgpne cztery wydania (Romae 1576 i tamze 1577, Venetiis 1593 i tamze 1601)
byly juz tylko kolejnymi przedrukami tego wydania, ktore opracowat Mateusz Akwarius. W niniej-
szych badaniach korzystam z wydania weneckiego: R.P.F.Francisci Sylvestri Ferrariensis. Totius
ordinis Praedicatorum Generalis Magistri Theologi, ac philosophi praestantissimi, Quaestiones
luculentissimae in tres libros de Anima Aristotelis. Cum Additionibus ad Easdem, et aliis
quaestionibus philosophicis R.P.F. Matthiae Aquarii publici Theologiae ac Metaphysices ordinarii
in Florentissimo Neapolitano Gymnasio professoris. Venetiis apud Haeredem Hieronymi Scoti
1593. Zawiera 158 stron i plus 4 nie numerowane na poczatku.

Jest to pelen skrotow i nieprecyzyjnej interpunkcji starodruk, ktéry na marginesach ma nie
zawsze czytelne, a niekiedy mylace odsytacze, dokonane prawdopodobnie przez Akwariusa. Tekst
jest dwukolumnowy, ktéry oznaczam tu literami ‘a’i ‘b’. Kazda kwestia ma swoje uzupehienie w
postaci additio Akwariusa, gdzie wskazuje on czytelnikowi jeszcze innych autoréw, odsytajac go
do dziet traktujacych szerzej o danym zagadnieniu. Przy tym zawsze Akwarius wyraznie preferuje
$w.Tomasza i jego szkote. Additio niejednokrotnie jest rowniez wyrazana w formie scholastycznej
kwestii. Zajmuje najczesciej okoto jednej trzeciej czesci w stosunku do objetosci kwestii Ferraren-
czyka i jest wyr6zniona drobniejszym drukiem. W dalszym zapisie tego tekstu stosuje skrot: QAN.

2 Disputatio pulcherrima R.P.Magistri Matthiae Aquarii, De ideis. In qua ostenditur, Aristote-
lem non adversatur Divino Platoni, QAN, s.139-156. — Ostatnia additio z uwaga: Adverte hanc
Additionem esse decimam in ordine, et sub quaestione de immortalitate animae legi debere. QAN,
s. 156-158.

Franciszek de Sylvwestris z Ferrary (1474—-1528), zwany krotko Ferrarenczykiem, byt czter-
dziestym w kolejnosci generalem Zakonu oo. Dominikandw. Przyczynit si¢ istotnie do podniesie-
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rozwaza pytanie: Utrum anima intellectiva sit aeterna et immortalis — Czy dusza
intelektualna jest wieczna i niesmiertelna? Akwarius, wyjasniajagc motywy wyda-
nia w cato$ci Franciszkowych Quaestiones (wraz ze swymi Additiones), podkresla,
ze nie uczynit tego dla jakie$ doraznej chwaty czy nagrody. Nie zamierzat tez ich
ujasnia¢ czy komentowac, ,,poniewaz kwestie te, chociaz sg trudne (arduae), nie
wymagajg zadnego wyjasnienia ani jakichkolwiek komentarzy, gdyz posiadaja one
osobliwg klarowno$¢”. Uczynit to raczej po to, ,,aby spetni¢ zyczenie przyjaciol,
ktorzy mu to zlecili. [...] Te bowiem Kwestie najgodniejszego Ferrarenczyka, cho-
ciaz juz dawno temu zostaty opublikowane, niemniej byty przez wielu oczekiwane,
tak juz to dlatego, ze ze wzgledu na podziwu godng nauke, ktorg zawierajg, zawsze
byly w wielkiej cenie, jak tez dlatego, ze tylko nieliczni je posiadali. Z tych to po-
wodow wielkie grono osob zaprzyjaznionych zatroszczylo si¢ tymczasem o druk
tych Kwestii, ktore wystarczyto wydac¢ same, bez jakichkolwiek dodatkowych wy-
jasnien. Lecz aby z tej okazji [rowniez] innym staly si¢ pomocne, polecito nam
[tzn. Akwariusowi], abySmy co$ dodali z naszej strony [teologa i metafizyka], wy-
kazujac, ze nauka tego najbardziej powazanego autora [tzn. Franciszka] jest zupet-

nie zgodna z calg tomistyczna szkota™>.

nia formacji intelektualnej i obserwancji zakonnej w trudnym dla Kosciota okresie pierwszych
wystapien Marcina Lutra, przeciwko ktoremu skierowat ostra, polemiczna rozprawe: De convenien-
tia institutorum Romanae Ecclesiae cum evangelica libertate adversus Lutherum de hoc pessime
sentientem. Apologia (Venetiis 1525). Jest ceniony przede wszystkim jako autor obszernego i wni-
kliwego komentarza do Summy filozoficznej $w. Tomasza z Akwinu (Commentaria in libros qua-
tuor Contra gentiles, Venetiis 1524), ktory napisat za zacheta swego wspotbrata i przyjaciela, Ow-
czesnego generata dominikanéw Tomasza de Vio (Kajetana). W skomplikowanej problematyce
nie$miertelnosci duszy ludzkiej Franciszek podjat polemike z Kajetanem i zajat przeciwne mu
stanowisko filozoficzne. Zob. M. CiszewsKki, Franciszka de Sylvestris koncepcja niesmiertelno-
Sci duszy ludzkiej, Lublin 1995 oraz tenze, Godnosé¢ czltowieka i wzniostos¢ nauki o nim w ujeciu
Franciszka Sylwestra z Ferrary, [w:] Zagadnienie godnosci cztowieka, pod red.

J. Czerkawskiego, Lublin 1994, s. 37-62.

® Por.: Haec sunt pulcherrimis his doctissimi Ferrariensis quaestionibus, tum ad octo
Physicae ascultationis, tum ad tres de Anima libros spectantibus, breviter addere nobis visa sunt,
quibus omnibus in unum postremo annectemus. Nos scilicet hanc provinciam suscepisse non ut
humanam aliquam laudem sive gloriam ex his consequeremur, neque ut praeclarissimas has quae-
stiones tanquam obscuras explicaremus, ac veluti commentaria quaedam efficeremus, cum hae
quaestiones licet arduae sint, nulla tamen expositione nullisque commentariis, ob miram quam
habent claritatem, indigeant, sed potius amicis qui id nobis imposuerunt morem gereremus, quibus
obtemperare maluimus, quam mordacem invidorum linguam effugere[...].

Hae enim dignissimae Ferrariensis quaestiones licet multo iam tempore impressae fuerint,
nihilo minus a quam plurimis viris desiderabantur, tum quia propter admirabilem quam continet
doctrinam in maximo semper fuere pretio, tum quia apud per paucos viros inveniabantur; quibus
de causis familiares quamplurimi, has quaestiones interum [sic! =interim?] imprimi curaverunt,
quas per se sine alterius additis satis erat edere, sed ut hoc occasione ista aliis prodesse possint,
iusserunt nobis, ut aliqua ex officina nostra adderemus, quibus celeberrimi huius Auctoris doc-
trinam universae Thomistarum scholae esse conformem ostenderemus*, ideoque sermonem
dilatare, ac gravissima quae occurrebant dubia fuse explicare ab instituto nostro valde alienum
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Kim byl Mateusz Akwarius? Jego naukowa dziatalno$¢ przypadia na druga
potowe XVI wieku, a wigc na czas zagorzalych polemik toczonych wokoét proble-
mu nieSmiertelnoséci duszy pomiedzy tomistami, szkotystami, awerroistami i alek-
sandrystami. Droga formacji intelektualnej Akwariusa wiodta go poprzez studia
dominikanskie w Bolonii (1558) do Mediolanu, Wenecji i Turynu, gdzie przepro-
wadzit publiczng dyspute z awerroista Franciszkiem da Vimercate na temat zna-
miennej kwestii: num intellectus viatoris possit cognoscere substantias separatas
quidditative i w 1569 r. uzyskat tytut magistra swietej teologii. Potem jako regens
studium w Mediolanie raz jeszcze bronit stu tez przed Kapituta Generalng w
Rzymie (1571) i uzyskat kolejny tytut naukowy profesora zwyczajnego metafizyki.

W latach 1571-1574 prowadzit wyktady z metafizyki w swoim zakonnym Stu-
dium w Neapolu. Opublikowat je pézniej w Rzymie (1584) jako: Dilucidationes in
XII libros primae philosophiae Aristotelis. To wtasnie w neapolitanskim konwen-
cie $w. Dominika spotkat si¢ i przez trzy lata wspdlnie przebywatl ze swoim wspot-
bratem Giordanem Brunem z Noli. Potem drogi ich skrzyzowaly si¢ raz jeszcze i
bezpowrotnie rozeszly z tego samego hospicjum Matki Bozej w Rzymie (1575),
gdzie Nolanus w czasie swej ucieczki z Neapolu zostat na krotko uwigziony, pod-
czas gdy w tymze hospicjum Akwarius, szczycacy si¢ tytutem: pubblico e ordina-
rio professore di teologia e di metafisica in florentissimo Studio Neapolitano, przy-
gotowal nowe wydanie Quaestiones in tres libros De anima i Quaestiones in libros
Physicorum Franciszka de Sylvestris. Ponownie opracowane Quaestiones in libros
Physicorum wzbogacily si¢ nie tylko w samym tytule najpierw o przymiotnik eru-
ditissmae, potem za$ luculentissimae i poszerzone zostaty o podtytul, ale rowniez
kazda kwestia (quaestio) otrzymata wiasne, obszerne wyjasnienie i uzupetnienie w
postaci additio Akwariusa®. Wtedy rowniez, jak podaje Bruno Nardi, powstata

visum est, sed satis amicorum voluntati, nec non studentium utilitati fecisse arbitrati sumus, si loca
auctoresque cuique doctrinae conformes breviter citaremus, QAN, s.138 b—139 a.

* Podkreslenie moje — M. C. Wszystkie przektady, jesli nie jest zaznaczone inaczej, sa dzie-
fem autora tego artykutu. Wszystkie teksty w nawiasach kwadratowych pochodza réwniez ode mnie
-M.C.

* Pierwsze wydanie Komentarza do Fizyki Franciszka de Sylvestris ukazato si¢c w Rzymie w
1535 r. Wszystkie nastepne byly juz w opracowaniu Akwariusa.

—Wyd. 2: Quaestiones eruditissimae in libros Physicorum Rev.P.F. Franc. Sylv. Ferr... Philo-
sophi praestantissimi cum quibusdam aliis quaestionibus ed additionibus R.P.F. Matthiae Aquarii,
publici Theologiae et Metaphysices ordinarii, in florentissimo studio Neapolitano, professoris.
Romae, apud Haeredes Antonii Bladij [sic!]. Anno 1576. In fine: Disputationes Matthiae Aquarii.

— Wyd. 3, przedruk, tamze 1577.

—Wyd. 4: R.P.F. Francisci Sylvestri Ferrariensis Quaestiones luculentissimae in octo libros
Physicorum Aristotelis cum additionibus ad eosdem... R.P.F. Matthiae Aquarii... Venetiis, apud
Haeredem Hieronimi Scoti, 1593. — Z tego wlasnie wydania korzystam w niniejszej pracy.

W dalszym cytowaniu skracam: PHY'S.

— Wyd. 5, przedruk, tamze 1601.
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wspomniana juz Najpiekniejsza rozprawa o ideach® oraz cztery nastgpne rozprawy
polemiczne, ktore Akwarius dotaczyt do Franciszkowego Komentarza do Fizyki.
Byly one skierowane przeciwko ,,niektorym filozofom” (disputationes contra
aliquos philosophos), w obronie fizyki arystotelesowskiej w jej punktach najbar-
dziej wowczas kwestionowanych, to jest w koncepcji materii pierwszej i istocie
materii elementarnej oraz w rozumieniu formy i jej stosunku do compositum. W
rok pozniej (1576) wszystkie te prace zostaty wydane w Rzymie®, gdzie Mateusz
Akwarius przez pie¢ kolejnych lat wyktadat teologi¢ (rowniez na rzymskiej Sa-
pienza) i przygotowat nowe wydanie Komentarza do Sentencji Jana

Kapreolusa wraz ze swymi Annotationes do nich oraz dotaczyt tez swoj Najpigk-
niejszy traktat o kontrowersjach pomiedzy sw. Tomaszem a pozostatymi teologami
i filozofami”. To wiasnie z jego dedykaciji papiezowi Sykstusowi V, zamieszczonej
w tym dziele, dowiadujemy si¢, ze tytut princeps thomistarum (,ksiecia tomi-
stow””) zostal nadany Kapreolusowi przez Bernardina Tomitana (1517-1576) i
przez Arcangela Mercennaria, ucznia Akwariusa (meus condiscipulus). Ostatnie
zdania swego traktatu Akwarius kreslit juz w Neapolu (Datum Neapoli in conventu
Sancti Dominici 1587, die 4 Septembris), gdzie jako regius atque publicus meta-
physicus zmart w 1591 r. i w tymze konwencie zostat pochowany.

Najwigksza troska Mateusza Akwariusa bylo pragnienie ukazania, ze istnieje
naprawde tylko jedna vera philosophia, a widziat ja w zgodnej tradycji filozo-
ficznej mysli Platona, Arystotelesa i §w. Tomasza z Akwinu. Miata to by¢ petna
concordia rationis et fidei, szczegolnie w tak newralgicznym wowczas dla filozofii
1 wiary punkcie, jakim byta kwestia niesmiertelnosci osobowej duszy ludzkiej. Im
ktorys z filozofow bardziej si¢ od owej tradycji przez swoj poglad oddalat, tym
dalszy si¢ stawat ,prawdziwej filozofii” Akwariusa i to niezaleznie od tego, czy
byt to mysliciel poganski, czy tez chrzescijanski teolog. W konsekwencji Akwarius
dokonat tu dychotomicznego podziatu wszystkich myslicieli na zwolennikdéw 1
przeciwnikow niesmiertelnosci duszy.

>B. Nardi, Aquario Mattia, [w:] Dizionario biografico degli Italiani, a cura di Farrabino,
t. 111, Roma 1961, s. 654—655.

® Oto petne tytuly dolgczonych przez Akwariusa rozpraw:

Disputationes contra aliquos philosophos, Eiusdem R.P.Magistri Matthiae Aquarii. Quae ad
ea, quae in physicis tractantur, non parum sunt utiles:

— Disputatio prima: De mixtione elementorum, in qua ostenditur elementa in mixto remanere
virtualiter, PHYS, s. 207-215.

— Disputatio secunda: De potentia materiae primae eiusque natura, PHYS, s.215-222.

— Disputatio quarta: In qua ostenditur formam esse praestantiorem compositio, contra aliquos
Philosophos oppositum asserentes, PHY'S, s. 229-233.

" R. P. F. Matthiae Aquarii, O. P., regii ac publici metaphysici in almo Studio Neapolitano,
Annotationes super quatuor libros Sententiarum loannis Capreoli... adiecto quoque pulcherrimo
tractatu de controversiis inter D.Thomam et caeteros theologos ac philosophos, Venetiis 1588—
1589. Przyt. za B. Nardi, dz. cyt., s. 655.
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W grupie zwolennikow, 1 w takiej wlasnie kolejnosci, Akwarius wymienia na-
stepujacych filozofow: Platon, Sokrates, Pitagoras, Teofrast, Temistiusz, Seneka,
Cycero, Symplicjusz, Filoponos ,,i wsrdd tacinnikéw eorum princeps D. Thomas,
Romanus Egidius, Suessanus [Augustyn Nifo] i wielu innych, ktorzy jednoglosnie
stwierdzali, ze dusze s3 nie$miertelne”®. Do tej grupy zalicza Akwarius rowniez
Awerroesa, ,,ktory nie byt w stanie siebie przekonac, ze dusza jest Smiertelna”. Bo
chociaz wielu z nich bladzilo, przyjmujac czy to monopsychizm czy okre$long
ilo§¢ dusz, czy tez rozne wyznaczajac im miejsca wiecznego przebywania, jak ,,pa-
nujace nad nimi gwiazdy” lub ,,Elizejskie Pola” (jak podaje Plutarch), albo tez jak
Pitagoras, ktory ,,wpadl w takie szalenstwo, [ze mniemat], iz dusze wedrowaly z
ciata do ciata”, ,to przeciez, pomimo wszystko, wniosek ich byt taki, ze dusza na-
sza jest nie$miertelna”®.

Drogi jednak, ktore prowadzity owych myslicieli do akceptacji niesmiertelno-
sci duszy, byly bardzo rézne. Akwarius wymienia ich dziesi¢¢. Nie po§wigca im
krytycznej uwagi, lecz tylko krotko wyjasnia ich istote. Nie sg to wigc dowody,
chociaz szczegolnie dwa ostatnie wydaje si¢ jako takie traktowac, lecz jedynie
drogi (viae), ktore pewnych myslicieli do takiego przekonania wiodly. Tutaj ogra-
niczymy si¢ do ich wyliczenia. Sg to: 1) via motus — droga ruchu, ktorej uzyt
Platon i Cyceron™®; 2) via beatitudinis — droga szczescia, ktore dusza osiaga w po-
znaniu abstrakcyjnym (Archelaos)™; 3) via virtutis — droga cnoty, usensowniajaca
pozytywny trud i wysitek cztowieka (Orfeusz)'; 4) via remunerationis — droga
odplaty za dobro lub zto (Speuzyp)™; 5) via vindictae — droga pomsty, jakiej z
natury ludzie pragna na przyktad na tyranach (Apulejusz)**; 6) via legum — droga
praw pojetych jako lex gentium Egipcjan i Rzymian, ale nie Mojzesza, ani tez lu-

8 QAN s. 156 a.

® Por.: Pythagoras incidit in illam insaniam, quod transmigrabant animae, de corpore in
corpus. [...] nihilominus conclusio eorum erat animum nostrum esse immortalem, medium quo
utebantur ad hanc astruendam conclusionem varium quoque erat, QAN, s. 156 a.

0 por.: Dum quidam viam motus acceperunt dicentes, quod semper movetur, immortale est,
quia quod aliud movet et ab alio movetur, cum habet terminum motus, habebit et terminum vitae;
igitur quod seipsum movet, quia hunquam se deserit, nunquam cessat moveri: propterea erit im-
mortale, sed anima seipsam semper movet, quandoquidem ipsa est fons, et principium motus:
igitur anima ipsa immortalis erit. Hac via usus est D.Plato, usus est etiam, et Cato introductus a
Cicerone in libro de senectute, QAN, s. 156 a.

Y por.: Quidam usi sunt via beatitudinis, quia anima nostra est capax beatitudinis quae con-
sistit in cognitione abstractorum. [Na marginesie: Archelaus, Orpheus], QAN, s. 156 a.

2por.: Quidam via virtutis, quia si anima esset mortalis tunc nulla prorsus esset virtus, nul-
laque fortitudo, et quod in nullo casu quantumque urgentissimo mors subeunda esset, QAN,

S. 156 a.

¥ por.: Quidam via remunerationis quandoquidem nullum bonum irremuneratum relinquitur,
neque malum aliquod impunitum, QAN, s. 156 a.

Y por.: Aliqui viam vindictae, quoniam naturale est hominibus appetere vindictam tyranno-
rum, et male operantium, et naturalis appetitus frustrari non potest, oportet ut debeantur eis poe-
nae secundum sensum, quae multoties in vita ista non videntur, QAN, s. 156 a.
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dow chrzescijanskich (Solon)™; 7) via apparentiae — ukazywanie si¢ dusz zmar-
tych ludzi w miejscach, gdzie nigdy nie byli za zycia i gdzie prochy ich nie spo-
czywaja'®; 8) via libertatis — droga wolnosci, ktora wynika z poczucia cztowieka,
ze czyny jego nie sa zdeterminowane, lecz wolne (Porfiriusz, Kalcydiusz)'’; 9) via
simplicitatis — droga tego co proste (nieztozone), jak dusza bedaca substancija pro-
stg 1 nieztozong z materii i formy oraz istniejgca per se nie moze ulec zniszczeniu
(Jamblich, Arystoteles, Akwinata)'®; 10) via operationis — droga intelektualnych
dziatan poznawczych (intellectionis), ktore wskazuja, ze umyst wraz z swymi wia-
dzami, jest niematerialny i nie jest zwigzany (immistus) z materia; ,jest to — we-
dlug Akwariusa — droga najbezpieczniejsza, najprawdziwsza i najprostsza (via
rectissima) ze wszystkich, ktorg postuzyli si¢ Arystoteles i $w. Tomasz w wielu
miejscach swojej nauki”*.

Przeciwnikéw niesmiertelnosci duszy, to znaczy tych, ktérzy mniemali, ze jest
ona $miertelna, ,,byta rowniez liczna grupa, a ich przywodca (princeps) byt Alek-
sander. Byt on do tego stopnia znaczacym [autorem] pos$rod [autorow gloszacych
doktryne], ze perypatetykiem mozna byto nazwac tylko i wylacznie aleksandry-
ste”?’. Wydaje sie, ze Akwarius, chcac przeciwstawié sie powyzszemu mniemaniu,
wskazal na innych autorow, takich jak na przyktad Franciszek de Sylvestris, ktorzy
powinni uchodzi¢ za principes peripateticae disciplinae. Wymownym tego dowo-
dem sg nawet karty tytutowe Franciszkowych Kwestii do trzech ksigg O duszy i do
o$miu ksiag Fizyki, ktore wydatl Akwarius, zostaty zaopatrzone w rysunek meda-
lionu z profilem autora, wokot ktorego biegnie wymowny napis: Vera Aristotelis
Stagiritae efigies [!] peripateticae disciplinae Principis. Sugeruje to, ze idzie tu nie

15 por.: Quidam via legum, si quidem posita mortalitate animorum, omnes leges essent falsae,
quae statuunt ipsos esse immortales, non loquor modo de lege Moysi quam ludaei sequuntur, et de
lege nostra, quae evidentissme asserunt animam nostram esse immortalem sed de legibus gentium
ut puta Aegiptiorum, et Romanorum, quae hoc etiam publice edocebat, QAN, s. 156 ab.

% por.: Quidam via apparentiae, apparent enim multotiens animae defunctorum nobis qui
vivimus [sicl], non tantum in coemeterijs [!], in quibus sepulta sunt eorum corpora, sed etiam in
proprijs domibus, quae utique non apparerent, si destruerentur destructo corpore, QAN, s. 156 b.

7 por.: Quidam via libertatis, qua homo semper utitur in suis operibus, quia Deus cum sit prima
causa movens et naturales causas, et voluntarias, sicut naturalibus causis movendo, non aufert quin
operam earum sint naturalia, hic movendo causas voluntarias non aufert quin opera earum sint vo-
luntaria, et ex hoc nascitur quod anima sit immortalis, quia utitur libertate, QAN, s. 156 b.

'8 por.: Quidam via simplicitatis, quia corruptio sit per hoc quod forma separatur a materia:
anima rationalis, cum sit substantia simplicissima, per se subsistens, non composita ex materia et
forma, et per se ei competit esse, non potest ab ea ipsum separari, sequitur eam esse aeternam.
[Na marginesie: lamblicus, Thomas Aqg.], QAN, s. 156 b.

¥ por.: Aliqui via operationis, scilicet intellectionis, et potentiae nempe intellectus qui est im-
materialis, et immistus [sic!], et haec est via rectissima, qua usus est Aristoteles et S.Thomas plu-
ribus in locis suae doctrina, QAN, s. 156 b.

2 por.: Qui vero existimaverunt animam esse mortalem. Multi quoque fuerunt, quorum prin-
ceps fuit Aleksander, qui in doctrina peripateticorum adeo magnus erat, ut nullus peripateticus
esset nisi Alexandreus diceretur, QAN, s. 156 b.
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tylko ,,0 prawdziwy ksztalt” doktryny Arystotelesa, ale bardziej jeszcze o to, aby
byta to ,,jedyna prawdziwa jej postac”, ktorej jednym z przywddcow mialby by¢
Franciszek de Sylvestris. On sam z pewnoS$cig nie widzial tego w ten sposob.
Woprawdzie w Komentarzu do summy filozoficznej przyznaje wyraznie, ze jego
zadaniem jest wlasciwe interpretowanie i obrona mysli Tomaszowej przed wszel-
kim jej zniestawieniem®, ale chyba nie jest to rownoznaczne z twierdzeniem, ze
Tomaszowa, a tym bardziej szkoty tomistycznej interpretacja filozofii Arystotelesa
jest jedynie prawdziwa jej wersja. Zostalo to raczej Ferrarenczykowi przypisane
przez jego komentatorow i to gldwnie przez Akwariusa.

Do calej grupy swoich przeciwnikow intelektualnych Akwarius podchodzi z
wyraznym zaangazowaniem emocjonalnym. Traktuje ich jak wrogow katolickiej
wiary. W pierwszej swojej Additio do kwestii X Franciszkowych Quaestiones in
libros De anima nazwiska ich pomija milczeniem. Odsyta natomiast czytelnika do
pism tych autoréw, ktorzy interpretujg problem niesmiertelnosci duszy zgodnie z
pojeta przez niego koncepcja vera philosophia. Oprocz Franciszka de Sylvestris,
ktorego pisma i argumentacj¢ Akwarius szczegolnie preferuje, wymienia ich pie-
ciu: $w. Tomasza z Akwinu, Hervaeusa Natalisa (zm. 1323), Franciszka Toletusa
(1532-1596), Augustyna Suessanusa [Nifo] (1473-1546) i Chryzostoma Javelli
(ok. 470-1538). Oni to, zdaniem Akwariusa, ,,w sposOb wystarczajacy rozstrzygne-
li wszystkie argumenty, ktore przeciw tej prawdzie moga by¢ przytoczone” .,

Kwestig dosy¢ trudng do wyjasnienia pozostanie, dlaczego posréd tych auto-
réow Akwarius umiescit Hervaeusa, jako filozofa, ktory jakoby przyjmowat niewat-
pliwie, ze wedtug zasad nauki Arystotelesa da si¢ pozytywnie udowodni¢ nie§mier-
telnos$¢ duszy. Przeciez juz Chryzostom Javelli wyraznie pisal, ze Hervaeus Natalis
sadzit wrecz przeciwnie, a przynajmniej miat bardzo powazne co do tego watpli-
wosci®®. Sam Akwarius tego nie dostrzegt lub moze nie chcial umniejszaé stawy

2 Deklaracje te wypowiada Franciszek na marginesie dyskusji z Giovannim Pico della Miran-
dola: Quia autem meum institutum est, non aliorum opiniones impugnare sed tantum S.Thomae
dicta in hoc libro interpretari, eaque ab omni calumnia defendere, in impugnatione huius opinio-
nis non immorabor, sed ad obiecta respondebo. Fr. Francisci de Sylvestris Ferrariensis O.P.,
Commentaria in libros quatuor Contra Gentiles S.Thomae de Aquino, ed. novissima, cura ac stu-
dio J. Sestili, vol. 111, Romae 1901, s. 486.

Zpdditio [I] Aquarii ad g.X, QAN, s. 115 b.

2 Javelli pisze, ze wedtug Hervaeusa Arystoteles w kwestii powyzszej mial watpliwosci, lecz
ostatecznie: magis declinavit ad partem negativam, scilicet quod non remanet [anima] post corpus.
Gdy za$ zarzucono Hervaeusowi, ze Filozof nie moze si¢ waha¢, poniewaz wedlug zasad jego
filozofii jest niemozliwe, zeby dusza byta nie$miertelna: Ad hoc respondens Hervaeus dicit ‘quod
non est necesse quicquid implicite continentur in principiis doctrinae alicuius auctoris sit expressa
sententia sua’. Unde inquit Hervaeus, ‘licet Aristoteles sit magis declinans ad mortalitatem quam
ad oppositum consideratis principiis doctrinae suae, tamen non sequitur, quod haec sit expressa
sententia sua: immo potuit remanere dubius’. (Javelli, Quodlibet lib. I, cap. 2). Przytaczam za:

E. Gilson, Autour de Pomponazzi. Problématique de I'immortalité de I’adme en Italie au début du
XVle siccle, ,,Archives d’Histoire Doctrinale et Littéraire du Moyen Age”, 1961, 36, s. 267-268.
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dominikanskiego generata, ktory przyczynit si¢ przeciez do kanonizacji Tomasza z
Akwinu. Jak byto naprawdg, pozostanie to juz tylko jego osobistg tajemnica.
Akwarius swoja krotka pierwsza Additio do X kwestii konczy swoistym ,,de-
kalogiem”, ktory jest pewnego rodzaju ewenementem w dziejach nowozytnego
arystotelizmu chrzescijanskiego. Ot6z zebrat on wszystkie rozstrzygnigcia pigciu
wyzej wspomnianych autorow w forme dziesigciu zwieztych tez, ktére jego zda-
niem obrazuja pelng zgodno$¢ filozofii Arystotelesa z wiarg katolicka w niezwykle
trudnym zagadnieniu nieSmiertelnosci indywidualnej duszy ludzkiej. Po pierwsze,
dusza ludzka jest stworzona przez Boga®. Po drugie, kazdy czlowick ma swoja
indywidualng dusze, ktora jest stwarzana wraz z jego ciatem. Jest to zdaniem
Akwariusa zgodne z pogladem wyrazonym przez Arystotelesa w jego Metafizy-
ce®. Po trzecie, dusza jest nie§miertelna w ten sposob, ze nie ginie po zniszczeniu
ciata. I twierdzenie to jest rowniez, w mniemaniu Akwariusa, zgodne z myslg Sta-
giryty®. Po czwarte, dusza, mimo Ze jest substancja istniejaca sama przez sie i jest
od materii niezalezna, to jednak ona ozywia ciato i jest jego aktem?’. Po piate, zda-
niem Akwariusa, prawda wiary katolickiej, ze dusza intelektualna jest niesmiertel-
na i wieczna jest rowniez wnioskiem filozoficznym, ktéry da si¢ uzasadni¢ droga
racji czysto rozumowych®. Po széste, dusza nasza powtornie polaczy sie z ciatem,
aby si¢ juz nigdy od niego nie oddzieli¢?®. Po siédme, dusza, pozostajac w stanie
oddzielenia od ciala, bedzie miata inny sposdb poznawania intelektualnego, o
czym, zdaniem Akwariusa, mozna rowniez wywnioskowac z nauczania Arystotele-

2% Et sic resolutae solutiones argumentorum omnium, quae adduci possunt contra istam veri-
tatem [tzn. skierowane przeciw niesmiertelnosci duszy ludzkiej], quae his paucis propositionibus
clauditur: Prima est, Anima est creata a Deo, QAN, s. 115 b.

%5 por.: Secunda est, singulorum hominum sunt singulae animae, et simul creantur, et infun-
duntur, et tenuit Aristoteles, ut sumitur ex 12 metaph, QAN, s. 115 b. Akwarius powotal si¢ tu na
ten fragment Metafizyki (XII, c. 3, 1070 a), w ktorym Arystoteles stwierdza jedynie (jak twierdza
zgodnie jego komentatorzy), ze intelektualna dusza ludzka zaczyna swoje bytowanie wraz z ciatem,
ale wyraznie pod znakiem zapytania pozostawil jej indywidualne trwanie po $mierci ciata.

% por.: Tertia est, Anima est immortalis ita quod numquam desinit perempto corpore, haec
etiam est de mente Aristotelis 12 metaph. ubi ait animam non praecedere corpus, remanere tamen
post nihil prohibet, QAN, s. 115 b.

2 por.: Quarta est, Anima licet substantia per se subsistens idest independens a materia vivi-
ficat tamen corpus et est actus, QAN, 115 b. Teza ta jest wyraznym nawigzaniem do stanowiska
$w. Alberta Wielkiego, ktéry w swojej koncepcji cztowieka probowat pogodzi¢ stanowiska Platona
i Arystotelesa.

2 por.: Quinta est, Anima intellectiva est immortalis et aeterna, secundum philosophiam natu-
ralem, quia pluribus rationibus naturalibus et necessariis haec conclusio probari potest, ut probat
D. Thomas locis supra citatis, QAN, s. 115 b. Akwarius powotuje si¢ tutaj na nastgpujace teksty
$w. Tomasza: Sth. p. I, q. 75, art. 6; oraz CG I, c. 78.

29 por.: Sexta, Anima nostra reunietur corpori, nec in aeternum separabitur, QAN, s. 115 b
116 a.
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sa®. Po 6sme, dusza oddzielona bedzie uwolniona od wszelkich pozadan ciele-
snych. Natomiast Arystoteles mowi tu, Ze namigtnosci zmystowe (passiones
corporis), takie jak mito$¢, nienawis¢ i wszystkie inne tego rodzaju doznania znik-
ng wraz ze zniszczeniem ciala. Pozostanie jedynie intelekt, ,.ktory jest czyms$ bo-
skim i niedoznajacym (impassibile)”®". Po dziewiate, dusza oddzielona zachowa
swoja wiedze, gdyz pozostang w niej poznawcze formy intelektualne. W poznawa-
niu swoim dusza nie bedzie potrzebowala juz wigcej wyobrazen. Akwarius odwo-
tuje sie tu do autorytetu teologicznego Ojca Kosciota éw. Hieronima®. W ostatnim,
dziesigtym zdaniu Akwarius stwierdza, ze w zyciu przysziym czlowiek zachowa
swoje cnoty moralne, chociaz racja ich zachowania begdzie inna niz w zyciu
doczesnym®.

Do powyzszego ,,dekalogu wskazan i zgodnosci filozoficzno-teologicznych”
Mateusz Akwarius dotacza jeszcze zalecenie i przestroge dla kazdego katolika:
»Powyzsze wskazania kazdy katolik powinien podtrzymywaé, dodajac do nich
napomnienie naszego Zbawiciela, ktory mowi: »Nie lekajcie si¢ tych, ktorzy zabi-
jaja ciato, lecz duszy zabi¢ nie moga, lecz raczej bojcie si¢ tego, ktory moze zatra-
ci¢ 1 duszg i cialo«. A w innym miejscu: »Kto nienawidzi duszy swojej na tym
$wiecie, zachowa ja na zycie wieczne«. A $w. Pawel Apostot [poucza]: »Jezeli w
tym zyciu tylko nadziej¢ poktadamy, to jesteSmy bardziej od wszystkich ludzi god-
ni politowania«. Stad argumentujgc bezmyslni wolajg: »Jedzmy i pijmy, bo jutro
pomrzemy!« [Apostol] przestrzega: »Nie tudzcie si¢! Wskutek ztych rozméw psuja
si¢ dobre obyczaje«”®.

W ten retoryczny i bardziej mentorski niz merytorycznie zasadny sposob
argumentacji Akwarius usitowal ostatecznie zamkna¢ wielowiekowy spor filozofii
i teologii chrzescijanskiej, proponujac kompromis w najbardziej newralgicznym
jego punkcie. Byl to jednak konkordyzm potowiczny i nie mogh zosta¢ zaakcepto-

% por.: Septima propositio est, Anima separata in alio statu habebit alium modum intelligen-
di, haec potest etiam colligi de mente Aristotelis, QAN, s. 116 a.

3L por.: Octava, In Anima separata non remanent appetitus corporei, unde Aristoteles ait
‘amare, odire, et aliae passiones corporis destruuntur corpore corrupto, sed intellectus est divi-
num aliquid, et impassibile’, QAN, s. 116 a.

%2 por.: Nona, In anima separata remanent habitus scientifici, quia servatis speciebus intelli-
gibilibus tunc non indiget phantasmate. Hinc Hieronimus ait ‘discamus in terris quorum scientia
perseveret nobis in coelis’, QAN, s. 116 a.

¥ por.: Ultima propositio est. In alio statu remanent virtutes morales in hominis, licet alia ra-
tione quam hic, QAN, s. 116 a.

% Por.: Propositiones istas quilibet catholicus substinere debet addendo verba Salvatoris no-
stri dicentis, nolite timere eos qui occiderunt corpus, animam autem non possunt occidere sed
potius timete eum, qui potest et animam, et corpus perdere [Mt 10, 28], et alibi, qui odit animam
suam in hoc mundo, in vitam aeternam custodiet eam [J 12, 25]. Et Paulus Apost. si in hac vitam
tantum sperantes sumus, miserabiliores essemus omnibus hominibus. Unde arguens insipientes qui
cantabant, manducemus, et bibamus, cras enim moriemur; subdit, nolite seduci, corrumpunt bonos
mores colloquia etc. [I Kor 15, 19; 32-33]. Propterea Eccl. scribitur, spiritus redeat ad Deum qui
dedit illum etc, QAN, s. 116 a.
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wany w $wietle nowych badan i dobrze juz wowczas rozwinigtej krytycznej meto-
dy historyczno-filologicznej.

Powracajac do drugiej Additio do kwestii X i wspomnianej juz grupy Alek-

sandra z Afrodyzji, Akwarius zaznacza, ze spo$rdd tacinnikéw rowniez niektorzy
poszli za Aleksandrem i wymienia trzech wspotczesnych sobie autorow: Piotra
Pomponazziego, ktéry go nasladowat ,,w pewnym osobliwym traktacie swoim”®,
a tuz za nim kardynata Kajetana ,,z naszego zakonu”, ktéry odpowiadajac na po-
stawione na wstgpie swego komentarza do De anima pytanie: ,,Jesli dusza posiada
dziatanie wiasne, to jest [od ciata] oddzielona, jesli [za$ takiego dzialania] nie po-
siada, to [oddzielona] nie jest”, ostatecznie stwierdza, ,,ze wedlug mysli Arystote-
lesa jest ona $miertelna”°. Na trzecim miejscu natomiast Akwarius nieco szerzej
zreferowal, a nastgpnie podjat polemike z zarzutami skierowanymi przeciw nie-
$miertelnosci duszy, ktore wysungt w swoim dzietku De mente humana aleksan-
drysta Portius Neapolitanus [Szymon Porta lub Porzio] .

Szymon Porzio (1469-1554) byt studentem, a potem prawie przez cale swoje
zycie, jesli nie liczy¢ krotkiej przerwy, profesorem w Studium w Pizie. Podjat si¢
zbadania i zinterpretowania caltej polemiki, jaka si¢ wowczas toczyta wokot nie-
$miertelnosci duszy, aby moc samemu ustali¢ w niej miejsce prawdziwej mysli
Arystotelesa historii. Owocem tych poszukiwan byto dzieto: De humana mente
disputatio. Zdaniem G. Di Napoliego ,,zostato ono napisane w tak pigkne;j tacinie,
jaka byla zupelnie obca barbarzynskiej lingwistyce wczesniejszych arystoteli-
kow”*. W mniemaniu autora De humana mente wiasciwie pojeta nauka Stagiryty

% por.: Hunc sequuti [sic!] sunt nonnulli ex latinis, ut est Petrus Pomponatius [!] Mantuanus
in quodam peculiari tractatu suo. Additio [I1] Aquarii ad g. X, QAN, s. 156 b. Akwarius ma tu na
uwadze opublikowany w 1516 roku przez Piotra Pomponazziego gtosny Tractatus de immortalita-
te animae (O niesmiertelnosci duszy, przet. M. Cytowska, oprac. i wstep L. Szczucki, Warszawa
1980).

% por.: Caietanus [sic!] ex ordine nostro, qui exponens tertium de anima in expositione 2.
cap. putavit se ad mentem Aristotelis loqui, utendo fundamento posito ab eo in proemio primi libri
de anima: ‘si anima habet operationem propriam est separabilis, si non, non’: ex quo deducit
ipsam esse mortalem ad mentem Aristotelis, QAN, s. 156 b.

% por.: Portius quoque Neapolitanus, in quodam libello de mente humana, substinuit eandem
opinionem confirmando idem fundamentum, quia cum anima sine phantasmate [sic!] intelligere
non possit, sequitur ipsam interire ad corporis desitionem [...]. QAN, s. 156 b. Chodzi tu o dzieto:
Simonis Portii Neapolitani, De humana mente disputatio, Florentiae, apud Laurentium Torrenti-
num, 1551. Pelniejsza bibliografi¢ na temat Szymona Porzia i szersze omoéwienie jego pogladow
podaje G. Di Napoli, L immortaliti dell ’anima nel Rinascimento, Torino 1963, s. 354-357,

361-363 i in. Wspomina tez o nim zdawkowo: B. Nardi, Saggi sull aristotelismo padovano dal
secolo XIV al XVI, Firenze 1958, s. 372, 424, 429, 448.

% Ta opinia Di Napoliego wydaje mi si¢ zbyt uproszczona, jesli si¢ wezmie pod uwage
np. takich arystotelikow jak Teodor Gaza, czy Jan Argyropulos i wielu innych z przelomu wiekow
XV i XVI. W kazdym razie trudno taka opini¢ wywnioskowac z przytoczonego tam przez Di Na-
poliego (dz. cyt., s. 355, przyp. 61) przypisu: ,,Anche il F.Fiorentino giudica il Porzio superiore al
Pomponazzi: Il presente libro del Porzio vince il celebre opusculo di P.Pomponazzi De immortali-
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trzymata si¢ drogi posredniej pomiedzy zwolennikami absolutnej niesmiertelnosci
duszy, a stronnikami jej absolutnej $miertelnos$ci. W tym tez aspekcie Porzio mowi
0 ,,czym$ boskim” w duszy, dzigki czemu czlowiek przewyzsza inne zwierzeta
»dostojenstwem i godnos$cig” i w konsekwencji ujmuje cztlowieka jako byt o ,,dwo-
jakiej naturze” .

Taki punkt wyjscia Porzia bardzo przypomina poczatek traktatu De immortali-
tate animae Piotra Pomponazziego. Porzio zamierza go nasladowac¢ nie tylko na
wstepie, lecz rowniez w doktrynie. Wprawdzie nie doréwnywal umystowoscia
Pomponazziemu, ale przewyzszat go przygotowaniem filologicznym. Poniewaz byt
dobrze zaznajomiony z jezykiem greckim, mogt przeto doglebniej penetrowac
oryginalne teksty i skonfrontowa¢ takich komentatoréw, jak Filiponos, Sympli-
cjusz czy Temistiusz, z takimi jak Awerroes i Aleksander z Afrodyzji, ktorzy rzad-
ko byli konfrontowani w wyjasnianiu tekstow arystotelesowskich®. W swoich
niby tylko egzegetycznych badaniach Porzio zajmuje jednak stanowisko zdecydo-
wanie aleksandrystyczne. Jest ono w ogolnosci takie samo, jak stanowisko Pompo-
nazziego. Uwazal bowiem, Ze problematyka niesmiertelnosci duszy nalezy do
kompetencji ,,fizyka” ( physicus), ktory jest specjalista w dziedzinie philosophia
naturalis; wiara w nig nie wkracza i wkracza¢ nie powinna. Z drugiej strony jed-
nak, philosophia naturalis jest ujmowana tak, jak ja widziat Arystoteles i to wia-
$nie wedtug niej mamy wypowiadaé sie na temat duszy*'. Takie stanowisko nie
mogto nie wzbudzi¢ ostrego sprzeciwu Akwariusa. Czy jednak znajduje on wystar-
czajaco zasadne argumenty, by si¢ temu przeciwstawic?

tate animae, non solo per la eleganza della forma, ma per la maggiore largezza di dimostrazione...
Questa dissertazione sulle mente humana & a mio giudizio il miglior libro di critica aristotelica che
noi possiamo vantare nel Risorgimento”. (F. Fiorentino, Studi e ritratti della Rinascenza, Bari
1911, p. 143). Bezsprzecznie Fiorentino ma stusznos¢, co do tego, ze dzielo Porzia przewyzsza co
do formy i argumentacji traktat Pomponazziego. Jest tez ono duzo bardziej krytyczne niz inne
pisma arystotelikow tego czasu, ale trudno si¢ zgodzié, jak chce Di Napoli, ze przewyzsza je row-
niez ,,elegancja jezyka tacinskiego”.

¥ Oto fragment De humana mente (p. 5), przytoczony przez Di Napoliego (dz. cyt, s. 355):
Hac quoque ratione ac via, de animo homini agens, eum nec omnino aeternum esse nec penitus
aboleri edocet, sicque factum est ut aliquid in homine esse divinum deprehendatur, quo is, Natura
duce, caeteris animantibus praestantia ac nobilitate anteeat, nec quicquam, quod sensibus adver-
setur, decrevisse convincatur, cum nemo sit qui non iudicet hominem ancipitis esse naturae.

0 Dj Napoli (dz cyt., s. 355) pisze, ze ,.komentatorzy ci nie byli nigdy w wyjasnianiu tekstow
arystotelesowskich zestawiani”. W tej sytuacji, moim zdaniem, Franciszek de Sylvestris bylby
jednym z pierwszych w nowozytnosci, ktory probowat to uczynié.

* Por.: Si cum physico disputationem propositum est inire, theses et fundamenta communia
esse debent... Cum hi philosophi physica pronuntiata cum sanctissimis et verissimis nostrae reli-
gionis decretis confundant, quod inde colligunt ac concludunt, nec religiosum nec physicum mini-
meque cum rebus ipsis respondens fuerit, optimo igitur iure eiusmodi ceu [sic!] non naturales
philosophos schola Peripatetica reicit. (De humana mente, p. 12-13). Przyt. za: Di Napoli,
dz. cyt., s. 356.
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Z postacig Szymona Porzia wiaza si¢ jeszcze dwa zagadnienia majace Scisty
zwigzek z omawiang tutaj problematyka. Pierwszym z nich jest tak istotne rozroz-
nienie trzech znaczen pojecia ,,intelektu oddzielonego” (choriston — intellectus
separatus), ktorego rzeczywiscie uzyt Arystoteles. Wedlug Porzia moze ono zna-
czy¢ zarowno: distinctus, transcendens, jak tez subsistens; jednak w zastosowaniu
do umystu ludzkiego pozostaje tylko znaczenie pierwsze *. Czy zatem nie powinno
si¢ juz wiecej mowi¢ o nie$miertelnosci? Porzio odpowiada, ze nie chodzi o to, by
0 niej nie mowi¢, ale o to, by inaczej ja pojmowac, to znaczy tak, ze jedynie czyny
cztowieka maja moc staé si¢ niesmiertelne*®. Naturalne pragnienie poznania Boga
jako najwyzszego dobra nie wskazuje bowiem wcale, wedlug Porzia, na transcen-
dencj¢ naszej duszy, ,,gdyz ptynie ono nie z wiecznosci natury, lecz raczej z jej
niedoskonatosci i stabosci. Przeto najwigksze pragnienie poznania Boga obwiesz-
cza najwicksza niedoskonatos¢” cztowiecza **.

Drugim zagadnienim jest informacja, przekazywana w licznych opracowa-
niach dotyczacych tego okresu, ze problematyka duszy byta wowczas jedng z tych,
ktére najbardziej pasjonowaty umysly owczesnej studiujacej mtodziezy. Wiado-
mos¢ te przekazat potomnym wiasnie Szymon Porzio. To on bowiem, gdy zapro-
ponowat swoim studentom wyklad na temat ksigg Meteorologii Arystotetelesa,
ustyszat w odpowiedzi ,,ich jednoglosne domaganie si¢ wyktadow problematyki
dotyczacej duszy”*®. Pozwolito to M.-H. Laurentowi na wysnucie uzasadnionego
wniosku, ze ,,w momencie, gdy we Florencji byt drukowany (1510) Komentarz
Kajetana do De anima, kwestia nieSmiertelnosci duszy budzita powszechne zainte-
resowanie” *°.

W De mente humana Porzio poddat na nowo analizie wszystkie teksty Arysto-
telesa bedace przedmiotem kontrowersji i wyliczyl siedem zasad filozoficznych,
ktorym — jego zdaniem — sprzeciwia si¢ stanowisko tych, ktorzy podtrzymuja
twierdzenie o filozoficznej dowodnosci nie$miertelnosci duszy. ,,Pierwsza z nich
jest taka, ze to co wieczne, nie moze bezposrednio jednoczy¢ si¢ z rzecza znisz-
czalng; wigc wieczna by¢ nie moze. Druga [mowi, ze] poniewaz wszystko, co po-

“2 (De humana mente, p. 60-62). Di Napoli (dz. cyt., s. 357) uwaza, ze Porzio jest pierwszym
arystotelikiem, ktdry wyraznie rozréznit owe trzy znaczenia i nie zatrzymat si¢ tylko na jednym z
nich, tj. na znaczeniu separabilis lub separatus.

“ por.: Quamqauam sumus mortales, opere tamen intellectus, quantum in nobis est, immortales
fieri conamur. (De humana mente, p. 96). Przyt. za: Di Napoli, dz. cyt., s. 357.

“ Por.: Non igitur quia intellectus noster summe desiderat cognitionem Dei,iccirco est immor-
talis, quoniam insitum est naturae hominis cognoscere quod est summe intelligibile, atque id non
ex aeternitate naturae, sed potius ex imperfectione et imbecillitate proficiscitur... Summe igitur
appetere cognitionem Dei summam imperfectionem arguit. (De hum. mente, p. 97). Przyt. tamze.

* Wiadomosc te relacjonuje Francesco [sic!] Spina w liscie do Piotra Vettori. Podaje za:
M.-H. Laurent, Introductio: Le Commentaire de Cajétan sur le ,, De Anima”, [w:] Thomas de
Vio Cardinalis Caietanus, Commentaria in De anima Aristotelis, ed. cur. P. I. Coquelle, Romae
1938, s. XII-XIII (dalej skrot: TKC T).

6 Tamze.
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wstaje, powstaje za posrednictwem ruchu, a rzeczy przezen powstajace, marniejg z
uptywem czasu, wigc dusza nie moze by¢ wieczna. Trzecia zasada glosi, ze to co
wieczne, nie moze doskonali¢ si¢ pod wpltywem rzeczy zniszczalnej, jednak dusza
jest doskonalona przez rzeczy materialne, gdyz doskonali si¢ przez poznawanie
bytow materialnych [...]. Czwarta zasada jest taka, ze to co nieSmiertelne nie moze
by¢ zasada odzywiania, wzrostu i doznan zmystowych, poniewaz jednak dusza
ludzka jest zarazem wegetatywna, zmystowa i rozumna, jest wigc zasadg formalng
odzywiania; przeto nie jest naprawde¢ niesSmiertelna. Pigta zasada [stanowi], ze de-
finicji nie mozna oddziela¢ od tego, co ona definiuje, ale przeciez to, ze jest ona
aktem ciata itd., jest definicja duszy jako duszy, jesli wigc ciato zostanie odjgte, nie
bedzie dluzej dusza. Szdsta [natomiast stwierdza], Ze nic nie jest bezczynne, jesli
za$ dusza bylaby nieSmiertelna, wowczas bytaby bezczynna, poniewaz nie posiada
ciata, ktore moglaby porusza¢ i wyobrazen, przy pomocy ktorch by poznawala.
Siédma [opiera si¢ na tym], co zawiera pierwsza ksiega O powstawaniu i ginigciu,
gdzie Arystoteles wyrazit sprzeciw wobec tych, ktérzy mniemali, Zze dusza powsta-
je z atomow; powiedzial [bowiem], iz to co oni gloszg jest bezsensowne i podsu-
mowal w ten sposob, ze dusza nie powstaje z atomow, ani tez nie powstaje w
zaden inny sposob z nicosci, gdyz jak [glosi] powszechna opinia filozofoéw: z nico-
sci [tylko] nic (ex nihilo nihil). A zatem, kto przyjmuje, ze dusza jest wieczna, lub
ze powstaje z nico$ci, lub Ze poznaje bez wyobrazen, zaprzecza wszelkiemu sen-
sowi, dlatego wielu z wspomnianych uczniéw tegoz cztowieka obeznanego z filo-
zofig jest zdania, iz o nieSmiertelnosci duszy mozna wiedzie¢ jedynie na [podsta-
wie] objawienia 1 przyjmowac [t¢ prawde] wiarg, nie mozna natomiast jej naby¢
droga naturalnego i filozoficznego poznania”*’.

7 Akwarius pisze: [Portius] adversari dicit istam conclusionem de immortalitate animae, mul-
tis principiis Philosophiae, quorum primum est, quod aeternum non potest uniri immediate rei
corrputibili, igitur aeterna esse non potest.

Secundum est, quia omne quod fit, mediante motu producitur, sed quae motu fiunt, tempore
marcescunt, ergo anima non potest esse aeterna.

Tertium principium est, quod aeternum non potest perfici a re corruptibili, sed anima perfici-
tur a rebus corruptibilibus, cum perficiatur ab intelligibilibus materialibus 3. de anima.

Quartum principium, quod immortale non potest esse principium nutritionis, augmenti, et sen-
sationis, sed anima humana cum sit eadem nutritiva, sensitiva, et intellectiva, est principium for-
male nutritionis; igitur non est vere immortalis.

Quintum principium, quod definitio non potest separari a definito; sed esse actum corporis
etc. est definitio animae ut anima; igitur dempto corpore non erit amplius anima.

Sextum principium est, quod nihil est ociosum [!] in natura, si anima esset immortalis tunc es-
set ociosa [!]; quia non habet corpus quod moveat, et phantasmata, quibus intalligat.

Septimum, quod habetur primo de gener[atione et corruptione] contra illis qui dicebant
animam generari ex atomis dicebat Ar[istoteles] contra, quoniam isti negant omnes sensus et sic
concludedebat animam non generari ex atomis, nec aliquo alio modo fieri ex nihilo, quia ex nihilo
nihil, sic ex communi consensu Philosophorum; igitur qui ponit animam aeternam, vel fieri ex
nihilo, vel eam intelligere sine phantasmate negat omnes sensus; propterea concludunt multi
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Nalezy jednak zuwazy¢, ze u obydwu antagonistow, tak u Porzia, jak i u
Akwariusa, decydujaca role grajg raczej autorytety niz rozumowe racje. Jednemu i
drugiemu inna przy$wieca koncepcja vera philosophia. Obydwaj tez pozostali jak-
by niewrazliwi na to, co juz si¢ wczesniej na ten sam temat, w niemal identycznych
kontrowersjach dokonato. Gdyby bowiem polemika, jaka przetoczyta si¢ pomiedzy
Pomponazzim i Javellim, zostala dostatecznie przez nich zglgbiona, mogliby
znacznie zmodyfikowac swoje stanowiska. Javelli bowiem w liscie do Pomponaz-
ziego, ,,wyprzedzajac swoje wilasne rozwigzania — jak pisze Gilson — znalazt for-
mule jasng i decydujaca: »Rozwigze wszystkie, ktorych mi dostarczysz, argumenty
uzasadniajace $miertelnos¢ nie po to, aby je przedstawi¢ w $wietle zasad Arystote-
lesa, lecz w odniesieniu do $wietej teologii i filozofii, ktorej my si¢ trzymamy, kto-
ra powinna stuzy¢ naszej katolickiej wierze. W rzeczywistosci bowiem
filozofia i filozofia Arystotelesa nie sg zamienne«. I jeszcze
dodatkowo podkreslit: Philosophia Aristotelis et philosophia ut philosophia non
convertuntur. Filozofia jako filozofia z pewno$cig w Zaden sposob nie staje w opO-
zycji do filozofii Arystotelesa, lecz pozostaje wolna w zajmowanym przez siebie
miejscu i cala jest ukierunkowana na stuzbe wierze. Javelli przyznaje jej ostatecz-
nie nazwe: philosophia christiana—fil 0z o fi a chrzescijanska”*.

Pomijajac caly skomplikowany i wcigz aktualnie dyskutowany problem ,,filo-
zofii chrzescijanskiej”*, nalezy zaznaczyé, ze poglebione zastosowanie tego roz-
roznienia, jakie zaproponowat Chryzostom da Casale (Javelli) pozwolitoby inaczej
spojrze¢ obu polemistom zaréwno na filozofi¢ Stagiryty, jak i na mysl
Akwinaty. Natomiast Akwarius nie przypisywalby Arystotelesowi tego, czego on
w rzeczywisto$ci nie powiedzial. Tak si¢ jednak nie stato i przez wiele nastgpnych
lat kontrowersja ta toczyta si¢ droga nieporozumien.

Z arbitralnych wypowiedzi Szymona Porzia jasno wynika, ze autorytet Arysto-
telesa i Aleksandra z Afrodyzji gral u niego role ,,ostatecznej naukowej instancji”.
Podobnie jak wielu awerroistow, aleksandrysta Porzio przyjat bowiem w zatoze-
niu, ze tylko filozofia Stagiryty stanowi¢ moze jedyna i niezastgpowalng postaé
prawdziwej filozofii. Jednak rowniez i odpowiedz Akwariusa prezentuje w swym
charakterze raczej co$ z argumentacji obrazonego teologa, ktoremu zarzucono nie-
dostateczng znajomo$¢ filozofii anizeli konsekwentne i rzetelne rozumowanie.

W polemice Akwariusa zdarzaja si¢ argumenty retoryczne: ,,bo jezeli opinia
[Porzia] stwierdza, Zze dusza nie jest niesmiertelna in via Philosophorum, to tym
bardziej wydaje mi si¢ to lekkomyslne i aroganckie [...], bo czyz Platon nie byt
filozofem? Albo czy nie byl nim Temistiusz i Teofrast i wielu innych, ktorzy jak

Philosophastri discipuli huius praenominati animam esse immortalem sola revelatione sciri, et fide
teneri, et non in via naturali, et Philosophorum, QAN, s. 157 a.

8 7ob. E. Gilson, L affaire de I'immortalité de I’ame i Venise au début du XVle siccle, [w:]
Umanesimo europeo e umanesimo veneziano, Firenze 1963, s. 52-53.

#7ob.Z. Zdybicka, E. Zielinski, Chrzescijaniska filozofia, [w:] Encyklopedia katolicka,
t. 111, Lublin 1979, kol. 391-396.
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Cyceron zaprzeczali jej $miertelnoéci?”*® Czasami sarkastycznie przyrownywat
swoich polemistow do ,,ujadajacych i kasliwych kundelkéw”**. Niekiedy tez wy-
raznie preferowal niektore z argumentow bedacych wowczas powszechnie w obie-
gu®2. Jednak naprawde w catej argumentacji Akwariusa decydujaca role whasciwie
pelni autorytet. Jest nim przede wszystkim bulla papieza Leona X i Soboru Late-
ranskiego V Apostolici Regiminis. Przejawem tego jest tez sposob cytowania przez
niego wypowiedzi Ojcow i Doktoréw Kosciota (§w. Augustyna, $w. Hieronima,
$w. Jana Chryzostoma, $w. Tomasza) oraz powolywanie si¢ na rozstrzygnigcia
dokonane przez Franciszka de Sylvestris i Augustyna Nifa.

Wzorem vera philosophia jest dla Akwariusa koncepcja Akwinaty, ktdrg ten
przedstawit w swoim Komentarzu do De Trinitate Boecjusza. ,,Jesli wypowiedzi
filozoféw zawieraja co$ przeciwnego wierze, to jest to filozofii, lecz bardziej Filo-
zofii [jako samej Madros$ci] z braku rozumu [ptynace] naduzywanie”. Dlatego §w.
Tomasz — dodaje Akwarius — konkluduje, ze ,,prawdy wiary nie sprzeciwiajg si¢
ani rozumowi naturalnemu, ani zmystom, lecz sg ponad rozumem naturalnym i
ponad zmystami” . Komentujac dalej wypowiedz Akwinaty, Akwarius przypomi-
na, ze to, co z natury swojej jest nieskonczone, rozum stwierdza jako najprawdziw-
sze 1 to tak dalece, Zze nie moze tego pojac jako falszywe. Podobnie tez jest z praw-
dami wiary, ktore z taka oczywisto$cia potwierdzone boskim autorytetem niosa z
soba obowigzek wiary do tego stopnia, ze w zaden sposob nie moga by¢ uznane za
fatszywe. Poniewaz za$ jedynie falsz sprzeciwia si¢ prawdzie, jak to z cata oczywi-
sto$cig wynika z definicji prawdy i fatszu, zatem wedlug Akwariusa juz naturalne,
pierwsze zasady rozumu nie pozwalaja, zeby mogt on sprzeciwiaé si¢ jakiej$ praw-
dzie wiary. Przeto Akwarius stwierdza krotko, ze ,,wszyskie argumenty, ktore
sprzeciwiajg si¢ prawdom wiary, nie pochodza [z pierwszych], znanych z natury
rozumowi zasad i z tego wzgledu nie posiadajag sity dowodow, lecz sg jedynie
prawdopodobnymi lub sofistycznymi racjami, ktore z tatwoscig mogg by¢ prze-
zwycigzone” >,

% QAN, s. 158 a.

1 QAN, 5.138 b.

%2 Chodzi o dwie ostatnie z dziesieciu wymienionych viae oraz o tekst 6. trzeciej ksiegi De
anima [429a 24-29], ktoéry wedtug Akwariusa przeciwnikom wydaje si¢ najmocniejszym z argu-
mentdw, ale rbwnoczesnie stanowi ,,pigte Achillesa” i dlatego w publicznych dysputach lubi sam
do niego nawigzywac, QAN, s. 158 b.

%3 por.: Sed horum [scil.: Portii et aliorum] opinionem arbitror falsam, et contra veritatem,
cum dicat D.Thomas super Boetium de trinitate (g. 2, art. 3) si quod in dictis Philosophorum inve-
niatur contrarium fidei, hoc non est philosophiae, sed magis Philosophiae [sic!] abusus ex defectu
rationis, unde concludit, quod ea quae sunt fidei non sunt contra rationem naturalem, et contra
sensus, sed supra rationem naturalem et supra sensus, QAN, s. 157 b.

% por.: Quandoquidem ea quae naturaliter rationi sunt insita, verissima esse constat, in tan-
tum ut nec ea esse falsa sit possibile cogitare, nec id quod fide tenetur cum tam evidenter divinitus
confirmatum sit, fas est credere esse falsum. Quia igitur solum falsum vero contrarium est, ut ex
eorum definitionibus inspectis manifeste apparet, impossibile est illis principijs [sic!], quae ratio
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W ten sposob zrozumiane stanowisko $w. Tomasza Akwarius zlaczyl z orze-
czeniem Soboru Lateranskiego V, przytaczajac kilkakrotnie jego fragmenty. ,,Sko-
ro zatem prawda nie moze sprzeciwiac si¢ prawdzie, to orzekamy, ze wszelkie
twierdzenie sprzeczne z objawiong prawdg wiary jest niewatpliwie fatszywe i bar-
dzo $cisle ostrzegamy, zeby inaczej nie $miano dogmatyzowac. Uznajemy [tez], ze
wszystkich trzymajacych si¢ tego rodzaju blednych twierdzen nalezy w przysztosci
unika¢ i kara¢ jak heretykow” . Akwarius dofaczyt tu jeszcze fragment whasnej
interpretacji tego orzeczenia, z wyrazng aluzja do wczesniej juz przytoczonej wy-
powiedzi kardynata Kajetana: ,,Ta za$ opinia, ze niesSmiertelno$¢ duszy da si¢
utrzymac jedynie na podstawie samej wiary i Objawienia sugeruje rowniez, ze
doktor nie bedzie si¢ Igkal twierdzi¢ czegos innego. Sadz¢ bowiem, ze byloby to
lekkomyslne i aroganckie, gdyby mowit sobie, ze niemozliwe jest poznanie tego,
7e dusza jest nie$miertelna, podobnie jak nie zna tajemnicy Trojcy Swietej i tego,
ze Stowo stalo si¢ cialem, stad wyznaje, ze w to wszystko wierzy, podobnie jak
wierzy w pozostate tajemnice wiary, jak w tajemnice zbawienia i potepienia”®.

Wedlug Akwariusa istnieje wiele argumentéw opartych na zasadach filozofii,
ktore rzeczywiscie dowodza niesmiertelnosci duszy, ale jedynie umystowi wiasci-

naturaliter cognoscit, veritatem fidei adversari, ex quo colligit omnia argumenta quae adversantur
his quae sunt fidei non procedere ex principijs, quae sunt naturaliter nota, et ob hoc non habent
vim demonstrationis, sed sunt rationes probabiles, vel sophistici, hinc de facili solvi possunt, QAN,
s. 157 b.

W swojej argumentacji Akwarius miesza dwa rodzaje oczywistosci, ktore §w.Tomasz wyraznie
rozgranicza. Wedtug Akwinaty co$ jest oczywiste na dwa sposoby: samo w sobie, ale nie dla nas,
lub tez zaré6wno samo w sobie i dla nas. I tak twierdzenie: ,,Bog jest” wzigte samo w sobie jest
samo w sobie oczywiste, poniewaz orzeczenie jest tozsame z podmiotem. Bog bowiem jest swoim
wlasnym istnieniem. Lecz poniewaz my nie wiemy, czym Bog jest, twierdzenie to nie jest dla nas
oczywiste, lecz musi by¢ dowiedzione przez te rzeczy, ktore sa lepiej przez nas znane, jakkolwiek
mniej oczywiste same w sobie, a to znaczy poprzez Jego dzieta. W ten sposob $w. Tomasz ,,przeci-
na nerw podejscia ontologicznego. Czlowiek jest wylaczony z primum esse oraz z prima veritas.
Nie moze przylgna¢ do niestworzonej prawdy. Tak wiec zasady, transcendentalia, nie sa obecno-
$cig boskosci w nas, nie sg »niestworzonym §wiattem«, w ktorym widzimy wszystko, lecz wytwo-
rzong struktura naszego umyshu. Jest oczywiste, ze w ten sposob bezposrednia wiedza o Absolucie
zostaje zniszczona. Sapientia, wiedza o zasadach nie rozni sie jakosciowo od scientia”. P. Til-
lich, Dwa typy filozofii religii, tum. K. Mech, ,,Znak”, 46, 1994, nr 4, s. 47-50. Zob. tez
E. Gilson, Elementy filozofii chrzescijanskiej, przet. T. Gorski, Warszawa 1965, s. 38 i nn.

% por.: Unde in concilio Leteranensi habetur. Cumque verum vero minime contradicat,
omnem assertionem veritati illuminatae fidei contrariam omnino falsam esse definimus, et ut aliter
dogmatizare non liceat, districtius inhibemus, omnesque huiusmodi erroneis assertionibus inhae-
rentes, tanquam haereticos vitandos, et puniendos fore decernimus (Sess. 8, sub Leone X; In Ep.
ad Rom. cap. 9), QAN, s. 157 b.

% por.: Illud autem quod subdit haec opinio, animam esse immortalem sola fide, et revelatio-
ne teneri, quod etiam quidam alius doctor non esset veritus asserere, dicens se nescire animam
esse immortalem, sicut nescit mysterium trinitatis [sic!], et verbum caro factum est, unde haec
omnia fatetur se credere sicut credit reliqgua mysteria fidei, et mysterim praedestitationis, et repro-
bationis: hoc enim dictum periculosum et temerarium arbitror etiam esse, QAN, s. 157 b.
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wie usposobionemu, a nie bezczelnie upartemu. Akwarius wymienit trzy takie
argumenty, zaczerpni¢te z nauki $w. Tomasza, ktére wedlug niego majg charakter
dowodoéw, chciaz nie sg to dowody w sensie matematycznym. Pierwszy z nich
oOpiera si¢ na dostrzezeniu wlasnego dziatania duszy, czyli poznania intelektualne-
go, ktore ani przez cialo nie jest odbierane, ani tez przez nie si¢ nie dokonuje. Dru-
gi jest zwigzany z naturalnym pozadaniem, ktore jest stalym i niezmiennym daze-
niem do istnienia zawsze, traktowanego jako bardzo wielkie dobro. Trzeci wresz-
cie
argument ujmuje intelekt, jako niezalezng ,,cz¢$¢ wladzy samej duszy
To wiasnie 6w intelekt ,,prawdg przymuszony”, bedac wtadza niezalezng
duszy samej, przynaglit Akwariusa do sprzeciwu wobec Dunsa Szkota i do rozwia-
zania wniesionych przez niego argumentéw. Argumentacj¢ Szkota Akwarius stara
si¢ przezwycigzy¢, odwotujac si¢ do krotkich i autorytatywnych trzech wypowie-
dzi, dos¢ swobodnie przekazujac ich sens. ,,Wiemy bowiem, ze Arystoteles uczyt,
iz matematycznej $cistosci nie we wszystkim nalezy wymagaé. W odniesieniu bo-
wiem do rzeczy trudnych i boskich wystarczy niekiedy powiedzie¢ to, co jest
prawdopodobne. Dlatego to Augustyn twierdzit, ze niektorzy filozofowie, chociaz
sg oni nieliczni, doszli [jednak] rozumem przyrodzonym do stwierdzenia nie$mier-
telnosci duszy. [Podobnie tez] i [Jan] Chryzostom wota, ze tych filozofow, ktorzy
by powatpiewali w nieSmiertelno$¢ duszy, mozemy uwazaé¢ za poddajacych w
watpliwo$¢, ze w samo poludnie jest dzien. Podobnie to wyrazit Augustyn w
Wyznaniach: ,,jeslibym nie wierzyl, iz po $mierci dusza wraz ze swymi zastuguja-
cymi czynami pozostanie zywa, to wowczas wedlug mnie nagrodg otrzymaltby
Epikur, ktéry w to wierzy¢ nie chciat”®,

9957

% Por.: Quandoquidem multa reperiuntur argumenta ex principijs Philosophiae quae vere
demonstrant animae immortalitatem apud intellectum recte dispositum, et non proterve obstina-
tum, ut est argumentum quod sumitur ex operatione propria, quae est intelligere, quod non recipi-
tur in corpore, nec expletur per corpus, et etiam illud quod sumitur ex appetitu solido et constanti,
qua naturalitate appetit semper esse ut excellentissimum bonum; et illud quoque sumptum ex intellec-
tu, qui est pars potestativa ipsius animae. (Cf. Th. Ag., STh, p. I, g. 75 in exp., art. 6), QAN, s. 157 b.

%8 Por.: Unde et veritate coactus [scil.intellectus] oppositum scripsit solvens argumenta Scoti.
Scimus enim quod Aristoteles [cf. Metaph. I, tex. 13 (995a)] docet acribologiam mathematicam
non in omnibus esse expetendam, siquidem de rebus arduis et divinis satis aliquando est probabili-
ter dicere: unde Augustinus [cf. De Trinitate XIII, c. 9] asserit Philosophos quosdam naturali
ratione animae immortalitatem invenisse, licet pauci sunt; et Chrysostomus [cf. Homilia IV. De
provid., lib. 6] clamat, qui Philosophi de anima immortalitate dubitent, eos dubitare arbitramur,
an in meridie sit dies; et li. confess. [!] scribit idem Augustinus, nisi credidissem restare post mor-
tem animae vitam, et actus meritorum, quod Epicurus credere noluit, Epicurus palmam in animo
meo accepisset, QAN, s. 157 b.
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Powyzsze zatem argumenty zdaniem Akwariusa, ewidentnie i pewnie dowo-
dza, ze dusza ludzka jest niesmiertelna oraz ze to nie jest tylko prawda przyjeta na
podstawie samej wiary i objawienia, jak to twierdzita opinia przeciwna .

Szymon Porzio sformutowat teze, Ze na drodze filozofii naturalnej niemozliwe
jest stwierdzenie niesmiertelno$ci duszy. Akwarius uznat to wszakze za powiedze-
nie zarozumiale i nieuzasadnione. ,,Niekiedy bowiem przez droge naturalng nie
rozumie si¢ jedynie tej, ktorg nam zostawil w przekazach Arystoteles, lecz jest nig
réwniez ta, ktora wywodzi si¢ z zasad znanych [dzigki] §wiattu intelektu czynne-
20”%. Droge poznania naturalnego Akwarius pojmuje bardzo szeroko. Obejmuje
ona nie tylko fizyke, ale tez matematyke i metafizyke. Przedmiotem fizyki sa
obiekty naturalne zwigzane z ruchem. Ale to jest tylko jeden sposéb rozumienia
tego, co naturalne. Drugi sposob rozumienia dotyczy tego co rzeczywiste i faktycz-
ne i ,.tak wlasnie trzeba pojmowac cala wiedze i poznanie, ktdre powstaje w nas
pod wptywem naturalnej przyczyny sprawczej, to znaczy $wiatla intelektu czynne-
go. W ten sposob metafizyka i matematyka sg nazwane naukami naturalnymi.

I wiasnie nalezy powiedzie¢, ze na drodze tego naturalnego poznania, wielu filozo-
fow poszukiwato i stwierdzito niesmiertelno$¢ duszy”. Potwierdzeniem tego jest tu
ponownie przez Akwariusa przytoczone orzeczenie Soboru Lateranskiego, ktore
postanawia, ,,ze heretyckie jest twierdzenie, iz wedtug zasad filozoficznych dusza
jest $miertelna. Poniewaz w naszych czasach niektorzy tymi stowami odwazyli si¢
wypowiada¢ o naturze duszy rozumnej, Ze jest ona $miertelna, albo jedna we
wszystkich ludziach, a niektorzy lekkomyslnie filozofujacy, wedlug fatszywej filo-
zofii uznali to za prawdziwe, [przeto] za aprobatg $w. Soboru potepiamy i odrzu-
camy wszystkich twierdzacych, ze dusza intelektualna jest $§miertelna Iub jedna we
wszystkich ludziach”®. Gdyby wiec przyja¢ stanowisko Szymona Porzia, to nale-
zatoby wowczas stwierdzi¢, ze ani Platon, ani Temistiusz, ani Teofrast, ani Cycero,

% por.: Sunt igitur argumenta in se evidentia, et certa, quae demonstrant animae immortalita-
tem et non sola fide, et revelatione illam tenemus, ut asserit haec opinio, QAN, s. 157 b.

% por.: Posuit tertium dictum in sua assertione, in Philosophia naturali non habemus animae
immortalitatem: hoc etiam dictum praesumptuosum, et sine ratione emissum iudico, quando qui-
dem per viam naturalem non intelligenda venit ea tantum via, quam Aristoteles nobis scriptam
reliquit, sed ea quae procedit ex principiis notis lumine intellectus agentis, QAN, s. 157 b—158 a.

8 por.: Et iam sciamus, quod naturale dicitur aliquando obiective, quia est de obiecto natura-
li, ut est physica, quae est de obiecto naturali et mobili, aliquando effective, et sic intelligatur
omnis scientia, et cognitio quae oritur in nobis ex causa efficiente naturali, puta ex lumine intellec-
tus agentis, et sic metaphysica, et mathematica scientiae naturales dicuntur, et secundum hanc
cognitionem et viam naturalem effective, dicendum est multos Philosophos investigasse, et invenis-
se immortalitatem animae, quod confirmat Concilium Lateranensium supra citatum dicens, haere-
ticum esse asserere ex pirncipiis Philosophiae animam esse mortalem; his verbis cum diebus no-
stris nonnulli ausi sint dicere de natura animae rationalis, quod mortalis sit, aut unica in cunctis
hominibus, et aliqui temere philosophantes secundum falsam Philosophiam, verum esse asseve-
rant, sacro approbante Concilio damnamus, et reprobamus omnes asserentes animam intellec-
tivam mortalem esse, aut unicam in cunctis hominibus, QAN, s. 158 a.
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ani wielu innych gloszacych opini¢ przeciwng stanowisku aleksandrystow, wcale
nie byli filozofami — konkluduje Akwarius.

Jednakowoz Akwarius dotyka tutaj bardzo istotnego problemu. Niestety tylko
go dotyka, nie wyprowadzajac zen wszystkich wnioskow. Dostrzegt bowiem wy-
razniej ograniczenie koncepcji filozofii, jaka reprezentowat jego polemista.
Zauwazyt nawet 1 podkreslit, ze btad Porzia polegatl na tym, ,,ze utozsamit on droge
filozofow z droga Arystotelesa”®. Uwazat takze, ze to wykazal, ale polegato to
tylko na przywolaniu autorytetu Akwinaty i wskazaniu szeregu miejsc w pismach
sw. Tomasza, gdzie ten ,,najbardziej uczony filozof z zasad Arystotelesa [wlasnie]
dedukuje, Zze dusza jest niesSmiertelna i ze umocnia [t¢ nauke] licznymi argumenta-
mi i wypowiedziami samego Arystotelesa. Gromadzi tez ogromng liczbg argumen-
tow jednej i drugiej strony, [i to] do tego stopnia, ze w Quaestiones disputatae
rozwigzuje ich dwadziescia jeden, w prima pars [Summy teologii] trzy, a w innych
miejscach swojego wyktadu jeszcze wigcej”®.

Nietrudno zauwazy¢, ze Akwarius zupehie nie dostrzega istotnej ré6znicy mig-
dzy zasadami filozofii Akwinaty i Arystotelesa. Filozofia $w. Tomasza pozostaje w
jego mniemaniu li tylko jedna, jedyng prawdziwg interpretacja filozofii Stagiryty.
A prawdziwos¢ jej polega przede wszystkim na tym, ze pozostaje ona zgodna z teo-
logig katolicka, gdyz zostata potwierdzona orzeczeniami Soboru Lateranskiego V.
Mateusz Akwarius byl profesorem teologii 1 metafizyki, lecz z jego dziet wynika,
ze uprawiat te dziedziny w duchu pdznej, bardzo tradycyjnej scholastyki i
jakby catkowicie pozostawal niewrazliwy na doniostos$¢, jaka miata dla filozofii i
teologii nowa, krytyczna metoda historyczno-filologicznych badan. Z jego pism
przebija gtéwnie gleboka troska teologa-tradycjonalisty, ktory czut si¢ rowniez
ekspertem w dziedzinie metafizyki, zabiegal wigc przede wszystkim o to, aby w
niczym nie uchybi¢ oficjalnej ortodoksji Kosciota. To w pewien sposdb wyjasnia
tez jego integrystyczne spojrzenie na nauke $w. Tomasza, ktory wlasnie wowczas
(1567) zostat przez papieza Piusa V uznany za (pigtego z kolei) doktora Kosciota,

a jego Summa zostata przyjeta (1552) za podstawe studidw uniwersyteckich na
miejsce Sentencji Piotra Lombarda. Jest zatem $w. Tomasz traktowany przez
Akwariusa jako autorytet, do ktorego si¢ nalezy odwolywacé, a nie jako jeden

z wielu autoréw, ktorego zywa mysl poszukujacg prawdy metafizycznej nalezy
ciagle na nowo zglebia¢, by ja w coraz doskonalszej formie przekazywaé sobie
wspotczesnym, jak i potomnym.

82 por.: [...] dicere forsan, quod per viam Philosophorum intelligit viam Aristotelis, quod fal-
sum tamen est, ut supra ostendimus, QAN, s. 158 a.

8 por.: Amplius Thomas noster Aquinas doctissimus Philosophus ex Aristotelis principiis de-
ducit ipsam animam esse immortalem, et multis argumentis, et authoritatibus ipsius Aristotelis
corroborat, et in utramque partem magna argumentorum copia utitur, adeo ut in qqg. disputatis
viginti et unum argumenta solvat, et in p.p.tria, et in aliis locis suae doctrinae multo plura, QAN,
s. 158 a. Na marginesie Akwarius odsyta tu czytelnika do nastgpujacych tekstow Tomasza:

d. p. 75 art. 9 [sic!]; et 2 cont. gen. cap. 55, et 79; in de anima g. 14; et in aliis locis.
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Natomiast dominikanski generat, Tomasz de Vio, dobrze zapoznany z rene-
sansowg metodg badan historyczno-krytycznych, whasnie dlatego nie mogt zaak-
ceptowac tego rodzaju soborowego orzeczenia i znalazl si¢ po stronie neoarystote-
likow, gdyz dostrzegl wyrazng niezgodno$¢ miedzy zasadami filozofii Arystotele-
sa, a ich interpretacja w wydaniu Akwinaty. Dla Kajetana, podobnie jak dla alek-
sandrysty Porzia, filozofia nie wywodzaca si¢ z zasad Arystotelesa przestawata by¢
prawdziwg filozofig. Zreszta sam sw. Tomasz zatroszczy? si¢ o to, aby tak to wia-
$nie wygladato, ze jego filozofia nie jest niczym wigcej, jak tylko prawdziwym
rozwinigciem nauki Arystotelesa. Chcial prawdopodobnie w ten sposob przeciw-
stawi¢ si¢ jedynie prawdziwej, a dominujacej wowczas, interpretacji arystotelizmu
Awerroesa®. Kajetanowi, ktory nie dostrzegt w nauce Akwinaty jego oryginalnej
drogi do prawdy filozoficznej, nie pozostawalo zatem nic innego, jak zaja¢ takie
stanowisko, jakie wlasnie zajat.

Kolejnym autorytetem, ktorym postuzyt si¢ Akwarius, aby ostatecznie prze-
zwyciezy¢ argumentacj¢ Szymona Porzia, jak i ,,przywodcy tacinskich aleksandry-
stow”, Piotra Pomponazziego, byt Augustyn Suessanus, dzi$ bardziej znany histo-
rykom jako Nifo®. Akwarius przytacza o nim tylko jedno autorytatywne zdanie:
»Augustyn Suessanus, mgz najstawniejszy uzdolnieniami i wiedzg w owym czasie,
wszystkie argumenty Piotra Pomponazziego rozwigzal w swoim, przeciwko niemu
opublikowanym, traktacie; réwniez i wielu innych bardzo madrych interpretatorow
Arystotgﬁlesa przyznaje, ze przyjmowal on niesmiertelnos$¢ duszy jako rzecz stwier-
dzong”™.

8 Taki poglad wyraza E. Gilson, Elementy filozofii..., s. 200-201.

65 Augustyn Nifo ur. ok. 1473, zm. w Salerno ok. 1546. Nauczat w Padwie, Neapolu, Bolonii,
Pizie, Rzymie i Salerno. Jego mysl filozoficzna ewoluowata od awerroizmu do arystotelizmu nieda-
lekiego od interpretacji tomistycznej i otwartego na neoplatonizm florencki. Z pierwszego okresu
tworczosci Nifa pochodzi De intellectu et daemonibus, w rzeczywisto$ci wydane w Padwie w 1503
r., lecz antydatowane przez autora na rok 1492, aby przekona¢ czytelnika, ze jego awerroizm byt
jedynie mtodzieficzym do$wiadczeniem; oraz In librum Destructio destructionum commentarii
(Wenecja 1497) i Expositiones in Aristotelis libros Metaphysices (tamze 1518), w ktorych jednak
wplyw awerroizmu jest bardziej stonowany. W drugim okresie z wazniejszych dla naszej problema-
tyki dziet wymienia si¢ De infinitate primi motoris, Wenecja 1504 i De immortalitate animae libel-
lus adversus P. Pomponacium, Wenecja 1518. Zob.: Dizionario dei filosofi, Firenze 1976,

s. 859.

% por.: Augustinus Suessanus vir ingenio, et doctrina sua tempestate clarissimus, omnia argu-
menta Petri Pomponazzi solvit in tractatu quem edidit contra ipsum, et multi alii sapientissimi inter-
pretes Aristotelis sustinent ipsum pro comperto habuisse animam esse immortalem, QAN, s. 158 a.

Zupetnie inaczej oceniaja ten traktat i samego autora Pomponazzi, jak i wielu historykow
filozofii. Lech Szczucki pisze, ze traktat Nifa ,,doczekat si¢ miazdzacej odprawy [ze strony Defen-
sorium (1519) Pomponazziego] wykazujacej nieubataganie, ze cala jego argumentacja w niczym
nie narusza — a to za wzgledu na jej programowy eklektyzm — podstawowych tez De immortalitate.
Propozycja, by spowiednicy wyznaczali jako pokute lekturg ksiazki Nifa, bardzo plastycznie oddaje
stosunek Pomponazziego do jego antagonisty. Warto wszakze zwroci¢ uwage na pewna, nader, jak
myslg, istotng deklaracj¢ Pomponazziego zawarta w Defensorium. Otéz odpowiadajac na zarzuty
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W tak wysokiej ocenie tego wlasnie autora sugerowat si¢ widocznie Akwarius
bardziej deklarowang przez Nifa ortodoksja katolicka, anizeli jego autentyczna
argumentacjg filozoficzng. Wprawdzie w wywodach Akwariusa mozna doszukaé
si¢ wielu wspolnych pogladéow z juz ,nawrdconym z awerroizmu” Nifem, szcze-
golnie w zagadnieniu nie$miertelnoéci duszy®’, to jednak wydaje sie, Ze taczy ich
przede wszystkim takie samo integrystyczne spojrzenie na nauke¢ $w. Tomasza.
Wiekszos¢ historykow filozofii kwestionuje jednak szczero$¢ owego naglego
zwrotu Nifa w kierunku tomizmu, widzgc w tym raczej tylko domeng jego deklara-
cji stownych, aby przypadkiem nie narazi¢ si¢ na zarzut heterodoksji ze strony
Kosciola, anizeli sfere¢ rzeczywistych jego przekonan i owocnych filozoficznych
dociekan®.

W deklaracjach Nifa §w. Tomasz jawi si¢ jako komentator znakomicie i naj-
bardziej poprawnie wyjasniajacy (expositor integerrimus) Arystotelesa, ktory
przewodzi calej arystotelesowskiej tradycji. Nifo uwaza wigc Akwinate za uczone-
£0 najwyzszej miary, za ,,ksiecia perypatetykéw” (peripateticorum princeps), ktory
w jednej dystynkcji poswigconej duszy rozumnej rozwigzat wiele trudnosci wysu-
wanych przez Awerroesa”®. Jednak argumentacja filozoficzna, ktorg postuzyt sig
Nifo, wcale Tomaszowa nie byla. W gruncie rzeczy pozostal nadal awerroista,
ktory usitowal jednak wykonaé¢ postawione sobie ambitne zadanie wykazania, ze
dusza nie tylko jest nie§miertelna, ale Ze jest to mozliwe do udowodnienia na pod-

Nifa podajace w watpliwo$¢ jego tezy z punktu widzenia doktryny katolickiej, Peretto w stanow-
czych stowach zwrécit mu uwage, ze spor nie dotyczy tej ostatniej, bo on sam przyjmuje ja bez
zastrzezen, lecz dotyczy kwestii interpretacji mysli Arystotelesa: »Z polecenia pana naszego Leona
X oraz magistratu bolonskiego zobowigzany jestem do wyktadania, interpretowania i okreslania —
wedle wlasnego osadu — tych kwestii, ktore Arystoteles uwazal za mozliwe poznaé przy pomocy
zasad naturalnych; i zaréwno jesli idzie o to zagadnienie [nie$miertelnosci duszy — L. S.], jak i
inne, zobligowany jestem, na mocy przysiggi, do wiernego wyjasniania mysli Arystotelesa«.

L. Szczucki, Pomponazzi — arystotelik wagtpigcy, [W:] P. Pomponazzi, O niesmiertelnosci
duszy, s. XLVII-XLVIIL Por. tez E. Gilson, Autour de Pomponazzi, s. 246-251.

7 G. Di Napoli (dz. cyt., s. 211-212) pisze: ,,Anche per il Nifo sul tema dell’immortalitf
dell’anima sono concordi platonici ed aristotelici antichi: Id autem in quo concurrunt [Averroé,
Temistio, Plotino, Teofrasto, Pitagora...] est rationalem animam nec incipere cum corpore nec
incipere ab aliquo corporis nec desinere in potentiam corporis, nec in corpus ipsum, sed esse
semper quid immortale, divinum et impatibile. (Augustini Niphi Suessani philosophi in via Aristo-
telis De intellectu, Venetiis 1554 1,14)”. O podobnym stwierdzeniu Akwariusa wspominali$my juz
wczesnie;j.

®8 Takq opini¢ wyrazaja np. Di Napoli (dz. cyt., s. 203-217); Gilson (Autour de Pomponazzi,
S. 236-258); Nardi (Saggi sull aristotelismo padovano, s. 311-312).

% przytaczam za: Di Napoli, L’immortalita dell’anima nel Rinascimento, s. 208: Ad quod
Thomas expositor integerrimus Aristotelis in commento suo de anima inquit; [...] Pro confirmatio-
ne aliarum rationum ac confutatione solutionum inductarum debes scire quod latinorum primus
expositor per unam distinctionem de rationali anima solvit rationes multas; habet enim quod ra-
tionalis anima secundum gradum intellectivum est a corpore elevata et nullius partis corporis
actus est, secundum reliquos duos est actus corporis ac partium corporis... Ex hoc solvi possunt
fere omnes rationes. (De intellectu, I1, 17).
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stawie zasad wywiedzionych z filozofii samego Arystotelesa. Bylo to jednak zada-
nie niewykonalne! I Nifo jako awerroista, od samego poczatku zdawat sobie z tego
$wietnie sprawg. W swoich Commentaria in De anima, ktore sa duzo pozniejsze
od De intellectu pisat: ,,Rodzaj przekazu Platona i Arystotelesa nie jest identyczny;
Arystoteles bowiem zaczyna od zmystow, Platon od intelektu; a to co jest objawio-
ne przez Boga, poniewaz zmystom nie podlega, jest natury intelektualnej; wynika z
tego, ze Platon jest w stanie do nich przylgna¢, ale Arystoteles w zaden sposob.
Arystoteles bowiem ze swoim sposobem filozofowania do prawdy chrzescijanskiej
przytaczy¢ sie nie moze” .

Nifo zatem, korzystajac z drogi wskazanej przez Marsilia Ficina, postanawia
siggna¢ do platonikéw (neoplatonikéw), ktoérzy w zagadnieniu nie$miertelnosci
duszy stoja pomigdzy Aleksandrem z Afrodyzji i Awerroesem: z pierwszym
stwierdzaja wielo$¢ dusz rozumnych, z drugim za$§ uzasadniajg nie$miertelnos¢
duszy rozumnej . T¢ wiasnie droge obrat rowniez Nifo. Ale to platonsko-
-arystolesowskie rozwiazanie musiato by¢ z koniecznosci potowiczne . Nie prze-
zwyciezato naturalistycznej wyktadni psychologii Stagiryty wyrazonej przez Pom-
ponazziego, Porzia i Kajetana. Moglo jedynie umacnia¢ ciasng drogg integryzmu
nowozytnego arystotelizmu chrzescijanskiego. W tej sytuacji musiato doj$¢ do
zakwestionowania podstaw tomistycznej teologii naturalnej i — w zwigzku z tym —
do odnowienia starego sporu na temat stosunku filozofii i teologii, wiary i
rozumu ',

Innym jeszcze argumentem, po ktory sigga Akwarius, aby wyjasni¢ rozbiezno-
§ci w interpretowaniu nauki Arystotelesa, jest — jego zdaniem — hipotetyczno$é
tkwigca w wypowiedziach samego Stagiryty. Akwarius przypomina, ze juz Henryk
z Gandawy 1 Subtelny Doktor Szkot pisali o tym, iz jest kwestig ,,watpliwg, co
[rzeczywiscie] myslat Arystoteles odno$nie do nie$miertelnosci duszy, poniewaz w
réznych miejscach méwit roznie 1 odmienne tez posiadat zasady; wydaje sie, ze
z jednych z nich wynika jedno, a z drugich co$ przeciwnego. Stad jest prawdopo-
dobne, ze w tej sprawie zawsze si¢ wahatl i raz sklaniat si¢ bardziej w jedna, to
znowu w druga strong, w zaleznosci od tego, czy rozwazal zagadnienia bardziej
pasujace do jednej, czy do drugiej strony. Nadto nie wszystkie stwierdzenia Ary-
stoteles udowodnit przy pomocy koniecznej racji naturalnego [rozumu], lecz czesto

™ 7ob. DiNapoli, dz. cyt., s. 207.

" Di Napoli (dz. cyt., s. 207) zestawia wypowiedzi Nifa i Ficina, ktore ukazuja petna kon-
weniencje. Nifo (De intellectu, 111, 12) pisze: Tu igitur ab Alexandro numerum humanorum intel-
lectuum, ab Averroe vero immortale omnis rationalis intelligentiae munus tolle; totam habebis
Platonicorum sententiam. — Natomiast Ficino (Theol. plat., I. XV, cap. 19): Accipiamus ab Aver-
roe capacem intellectum esse immortalem; accepimus ab Alexandro capaces intellectus esse vires
quasdam animabus nostris naturaliter insitas, totidiem numero quot sunt animae. Concludamus
hominum animas esse immortales.

72 Niespojnosé argumentacji Nifa wykazuje Gilson (Autour de Pomponazzi, s. 237—247).

" por. L. Szczucki, dz. cyt., s. XLIX.
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przytaczat jedynie pewnego rodzaju prawdopodobne przeswiadczenia, lub rozpo-
wszechniong opini¢ wezesniejszych filozofow” ™. Ta wieloznaczno$¢ wypowiedzi
Arystotelsa ujawnia si¢ rowniez, wedlug Akwariusa, w zagadnieniu nieskonczonej
liczby dusz. ,,Bo mimo iz dotyczaca tej problematyki argumentacja Franciszka de
Sylvestris wydaje si¢ posiada¢ duzy walor i autor doszedt do rozwigzania proble-
mu, to przeciez i ta odpowiedz nie zaspokoita umystow” — konstatuje Akwarius .

Pozwala to Akwariusowi rozwina¢ szersza refleksje o charakterze metodolo-
gicznym, ktéra ujawnione w polemikach sprzeczne interpretacje szczegoétowych
probleméw pozwalataby przenie$¢ na same teksty Stagiryty. Wowczas cigzar od-
powiedzialnosci za powstate kontrowersje spoczatby na samym Arystotelesie, a nie
na jego komentatorach. Jest to jednak zwodnicze mieszanie prawdy dotyczacej
samej rzeczywistosci z prawda historyczna. W konsekwencji jest to prosta droga
wiodaca do relatywizacji prawdy filozoficznej i do jej ideologizacji. Co$ takiego
mialo juz miejsce wiek wczesniej. Ujawnila to wyraznie polemika, ktora przeto-
czyta si¢ pomiedzy Jerzym z Trapezuntu a kardynatem Bessarionem "°. W wypadku
Akwariusa idzie wlasciwie o ideologizacje, o dostosowanie prawdy historyczne;j,
to jest konkretnych wypowiedzi Stagiryty, do okre§lonej prawdy wiary, czy do
integrystycznie pojmowanej filozofii $w. Tomasza. Jezeli bowiem przyjmie si¢, ze
wypowiedzi Arystotelesa zawierajg sprzecznosci, to wowczas mozna bedzie przy-
pisa¢ mu takg prawde, jaka si¢ uwaza za stuszng.

Niebezpieczenstwo ideologizacji byto tym wigksze, ze Akwarius, ktory praw-
dopodobnie nie znat wystarczajaco greki’’, opinie swe ksztattowat nie na podsta-
wie zrodtowych tekstow Stagiryty, lecz opieral je na przektadach i komentarzach
innych autoréw, ktorych poglady niejednokrotnie przytaczat anonimowo: ,,Dlatego
tez znalezli si¢ tacy, ktorzy mowili, ze jesliby Arystoteles zechcial podtrzymaé
wszystko, co przekazal w swojej doktrynie, to koniecznie musiatby si¢ przyzna¢ do
niezgodnosci i sprzecznos$ci, poniewaz rownoczesnie tych dwoch [twierdzen]
utrzymac si¢ nie da: niesmiertelnosci duszy i wieczno$ci $wiata; albo btadzit co do

™ Por.: Quamvis Scotus Doctor subtilis, et Henricus ante ipsum scripserint, quod duaium [sic!
= dubium?] est quid Aristoteles circa animorum [sic!] immortalitatem senserit, quia varie loquitur
in diversis locis, et habuit diversa principia, ex quorum aliquibus videtur sequitur unum opposi-
tum, et ex aliis aliud, unde probabile est, quod in illa conclusione semper fuerit dubius, et nunc
magis accedit ad unam partem, nunc vero ad aliam, secundum quod magis tractabat materiam
conformem uni parti, magis quam alteri; neque omnia dicta assertive ab Aristotele fuerunt probata
per necessariam rationem naturalem, sed frequenter non habebat nisi quasdam probabiles persua-
siones, vel vulgarem opinionem praecedentium Philosophorum, QAN, s. 158 a. Jest to w zasadzie
dosy¢ wierna relacja fragmentu tekstu Jana Dunsa Szkota z jego Opus Oxoniense 1V, d. 43, g. 2,
n. 15-16.

® Akwarius nawiazuje tu do QAN, s. 115 a.

® Zoh. M. Ciszewski, Dusza ludzka i jej niesmiertelnosé w poglgdach Jana Bazylego
Bessariona, ,,Archiwum Historii Filozofii i Mysli Spotecznej”, 1986, 31, s. 55-78.

7 Przynajmniej nie daje sig tego zauwazy¢ z pism Akwariusa.
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wiecznosci §wiata, tak jak naprawde btadzit”®, albo — dodajmy, bo autor tego nie
konczy — dusza moze by¢ niesmiertelna.

Ten sposob argumentacji pozwala Akwariusowi oddali¢ zarzuty antagonistow,
ktoérzy nie widzieli mozliwosci pogodzenia nauki Akwinaty z zasadami filozofii
Arystotelesa. Bylo bowiem dla nich nie do przyjecia, ze swiat moze by¢ odwiecz-
ny, dusze sa niesmiertelne i sg ograniczone co do swej liczby, a nie jest niemozliwa
nieskonczono$¢ aktualna ani potencjalna. Nie da si¢ bowiem tego, wedtug nich,
pogodzi¢ inaczej, jak tylko przyjmujac, ze Swiat moglby istnie¢ odwiecznie tylko
co do substancji ztozonej z pigciu elementéw prostych. Co zas$ si¢ tyczy ruchu
nieba i powstawania wszystkich rzeczy, z wyjatkiem czlowieka, to ich zdaniem, nie
da si¢ tego inaczej wyjasni¢, jak tylko przyjmujac nieskonczonos¢ aktualng, albo
tez odwota¢ si¢ do cudow i przyjac, ze jeden nieskonczenie preegzystujacy czto-
wiek rodzilby si¢ w okreslonym czasie, ale i w ten sposob ocalatoby si¢ nie wiecz-
no$é rodzaju ludzkiego, lecz jedynie gatunek ludzki w owym cztowieku .

Do powyzszych trudnosci, dostrzezonych przez antagonistow w nauce Toma-
sza, ,,dorzucaja — mowi Akwarius — inny argument, ktory im si¢ wydaje najmoc-
niejszy 1 Achillesowy, a ktorego i ja uzywam niekiedy w publicznych dyspu-
tach”®. Dotyczy on dwoch roznych tekstow Arystotelesa z De anima. W pierw-
szym z nich Stagiryta uzasadnia, ze intelekt nie moze by¢ aktem ciata organiczne-
go, gdyz wowczas podobnie jak ono musiatby podlega¢ zmianom termicznym, to
za$ $wiadczytoby o jego zniszczalno$ci; wigc by temu zapobiec, podkreslit jego
pierwszenstwo w pochodzeniu. Natomiast w drugim tekscie Arystoteles mowi, ze

" por.: Propter quod fuerunt aliqui dicentes, quod si Aristoteles velit substinere omnia, quae
scripsit in doctrina sua, necessarium est fateri incompatibilia, et contradictoria, quia haec duo
simul stare non possunt. Anima est immortalis, et mundus est aeternus, vel erravit de perpetuitate
mundi, sicuti erravit in veritate, QAN, s. 158 b.

 por.: Unde mirantur nonnulli, et dicunt se nescire, quomodo in doctrina S. Thomae sustine-
ri potest, mundum posse esse ab aeterno, et animos esse immortales, et numerata sine circulo, et
impossibilitatem infinitatis in actu simul et per accidens, nisi concedendo, quod mundus potuit esse
ab aeterno, solum quoad substantiam constantem ex quinque corporibus simplicibus, et quo ad
motum coeli, et generationes omnes, praeter humanam, aliter evitari non potest, quin [sic!] aut sit
infinitum in actu, aut recurere ad miracula ponendo unum hominem infinito praeevixisse, et a
certo tempore generasse, et sic etiam non salvaretur generatio humana aeterna, sed solum humana
species in illo homine, QAN, s. 158 b.

8 QAN, s. 158 b. Chodzi tu 0 dwa sprzeczne ze soba, zdaniem Akwariusa, teksty z De anima
Arystotelesa: [429 a 24-29]: Siquidem 3. de anima (tex.6) Aristoteles probat intellectum non esse
actum corporis seu organi corporei, quia tunc esset calidus, et frigidus, quo stante sequitur ipsum
esse generationi, et corruptioni obnoxium, hic est praecessus eius; oraz [412 a 16-21]: huic annec-
tant aliam minorem ipsius etiam Aristotelis 2. de anima (tex.4), quod rationalis anima est actus
corporis physici organici etc., igitur quod sequitur. Nec valet, dicunt, quod propositio intelligitur
de actu educto de sinu, et gremio materiae, modo anima non educitur de potentia materiae, quia
sic etiam posset obiici Ar., quod tunc intellectus esset calidus, aut frigidus, et generabilis, et cor-
ruptibilis si esset actus corporis eductus de potentia materiae, modo autem intellectus deforis
venit, QAN, s. 158 b.
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dusza rozumna jest aktem ciata organicznego. Zatem intelekt musi rowniez podle-
ga¢ zmianom termicznym. Poniewaz za$, zdaniem niektorych, tak by¢ nie moze,
gdyz dusza wywodzaca si¢ z potencji materii bylaby zniszczalna, zatem podkresla,
ze intelekt przychodzi ,,z gory” (deforis venit).

Jednak z tej konkluzji nic nie wynika. ,,I chociaz wydaje si¢, ze [argument] ten
niesie w sobie pewna trudno$¢ w doktrynie Arystotelesa, to wiem jednak — stwier-
dza autorytatywnie Akwarius — Ze ten i nieskonczenie wiele innych, gdyby nawet
mogta by¢ ich nieskonczona liczba, nie miatyby zadnego znaczenia, ani wartosci,
gdyz uczeni m¢zowie moga je z tatwoscia rozwigzac i to zarowno na drodze filozo-
fii przyrody, jak tez wedtug zasad Arystotelesa i to tym bardziej, poniewaz stwier-
dzit to $wigty Sobor Lateranski (na VIII Sesji 19 grudnia 1513 r. w obecnosci pa-
pieza Leona X), surowo nakazujac wszystkim i poszczegdlnym filozofom naucza-
jacym w uniwersytetach, studiach generalnych i gdziekolwiek publicznie, aby kie-
dy wyjasniajg swoim stuchaczom zasady, czy tez konkluzje filozofow, w ktorych
wiadomo, Ze odst¢pujg [oni] od prawdziwej wiary, jak to, co dotyczy niesmiertel-
nosci albo jednos$ci duszy, oraz wiecznosci §wiata i innych [spraw] tego rodzaju, sa
zobowigzani im prawdeg religii chrzescijanskiej z catym wysitkiem
uczyni¢ zrozumialg i przekonujagc w miar¢ mozno$ci uczy¢ i usilnym staraniem
tego rodzaju argumenty filozoféw, poniewaz mogg by¢ one rozwigzane, w miare
sit wykluczy¢ i rozwiaza¢”®,

Ta in extenso przytoczona wypowiedz Akwariusa dobitnie odzwierciedla jego
tok myslenia i uzasadniania. Nie wymaga tez dalszych komentarzy Ta sama sobo-
rowa deklaracja, ktora wzbudzita mllczqcy sprzeciw i opuszczenle sali przez domi-
nikanskiego generata, Tomasza de Vio®, dla Akwariusa stala si¢ ,,ostateczng in-
stancja” filozoficznych roztrzygnie¢ i fundamentem motywujacym jego tworczosé
filozoficzno-teologiczna. W zakonczeniu swojej kwestii pisze, ze powyzsze orze-
czenie soboru on sam uznaje za sprawe szczegolnej wagi i dlatego chcialby przy-
czyni¢ si¢ do jej rozwiazania. Nie uczynit tego jednak w ten sposob, jak wielu in-

8 por.: Hoc argumentum licet aliquam difficultatem secum gerere videtur in doctrina Aristo-
telis, scio tamen hoc, et infinita alia si infinita fieri possent, nullius esse momenti, atque valoris, et
a doctis viris de facili solvi, tum ex naturali philosophia, tum secundum Aristotelis principia, eo
magis cum hoc affirmet sacra synodus lateranensis (sub Leone 10. sessione 8. celebrata 19.
decemb. 1513) districte, praecipiens omnibus, et singulis Philosophis in universitatibus studiorum
generalium, et alibi publice legentibus: quia cum Philosophorum principia, aut conclusiones in
quibus a recta fide deviare noscuntur, auditoribus suis legerint, quare hoc de immortalitate
animae aut unitate, et mundi aeternitate, et alia huiusmodi, teneantur eisdem veritatem religionis
Christianae omni conatu manifestam facere, et persuadendo pro posse docere, ac omni studio
huiusmodi Philosophorum argumenta, cum omnia sollubilia existant, pro viribus excludere, atque
resolvere, QAN, s. 158 b.

82 Wszyscy obecni na soborze teologowie wyrazili zgode na papieska konstytucje, z wyjatkiem
tylko dwoch. Jeden z nich to Mikotaj Lippomani, biskup Bergamo; nie sag nam znane racje jego
sprzeciwu. Drugim, méwi Mansi, byt ,,Czcigodny Ojciec Tomasz, Generat Zakonu Kaznodziej-
skiego”, ktory ,,powiedzial, Ze nie zgadza si¢ na druga czg¢$¢ bulli, nakazujacej filozofom przeko-
nywanie stuchaczy o prawdziwoéci wiary”. E. Gilson, Elementy filozofii..., s. 202.
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nych, co wydaja grube tomy — lecz poprzestat jedynie na owych Additiones, ktore
powstaly na nalegania czytelnikéw. ,,Sg one zatem jak przedwczes$nie urodzone
dziecig, pozbawione [doglebnych] analiz”. Zainteresowanych czytelnikéw odsyta
Akwarius do swoich Dilucidationes, ktore wiasnie przygotowal do publikacji i
gdzie szerzej wyjasnit tez trudniejsze zagadnienia zwigzane z siedemnastym frag-
mentem tekstu XII ksiegi Metafizyki ®.

Oceniajgc zatem stanowisko Akwariusa na temat jego koncepcji vera philo-
sophia ze wzgledu na proponowane przez niego rozwigzanie problemu nieSmier-
telno$ci duszy, mozna si¢ oczywiscie zgodzi¢ ze stwierdzeniem Bruna Nardiego, ze
Akwarius ,,byt zawsze wiernym zwolennikiem $w. Tomasza, ktorego nauke rozwi-
jal w duchu interpretacji Jana Kapreolusa”®. Nalezy jednak dodaé, ze Mateusz
Akwarius jest jednym z tych autorow, ktorzy zapoczatkowali w nowozytnosci
bardzo ciasne i kostyczne ramy rozumienia filozofii §w. Tomasza i jego komenta-
torow. Powodem tego w aspekcie niesmiertelnosci duszy byly tak istotne
wydarzenia, jak: wystapienie dominikanskiego generata Tomasza Kajetana, orze-
czenie Soboru Lateranskiego w sprawie neoarystotelikow (bulla: Apostolici Regi-
minis), publikacje: De immortalitate animae Piotra Pomponazziego i De mente
humana Szymona Porzia. Mateusz Akwarius, szczery lecz kostyczny w swym my-
$leniu apologeta nauki katolickiej, zaproponowat wiec droge uprawiania i konsoli-
dacji vera philosophia ad mentem s. Thomae. Miata ona by¢ zarazem sposobem
apologii wobec nowozytnej interpretacji Arystotelesa, w ktorej dostrzegat
zagrozenie katolickiej ortodoksji. Doprowadzito to w konsekwencji do wytworze-
nia si¢ zideologizowanego i glgboko integrystycznego nurtu w nowozytnym
arystotelizmie chrzescijanskim, ktérego dominacja przez dlugi czas byta trudna do
przezwycigzenia. Szczegdlnie niekorzystnie zawazyt on na rozwoju fizyki i nauk
przyrodniczych, zaowocowal esencjalizacja metafizyki oraz wywarl ujemny wplyw
na antropologig i teologig, werbalizujac je i odrywajac od praktycznego zycia.
Zywa i $miata my$l metafizyczna $w. Tomasza zostala przystonieta sptyconym,
zdeformowanym i zbanalizowanym nurtem filozoficzno--teologicznego, podrecz-
nikowego, programowego tomizmu, ktory paradoksalnie jeszcze z nazwy przy-
pominat imi¢ swego tworcy — $w. Tomasza, ale istote jego oryginalnej mysli,
niestety, zagubit.

& por.: Et ego hic solverem, ne rei de qua quaeritur magnitudo peculiare, et grande satis exi-
gere volumen ut multi fecerunt, quod a me has breves additiones annectente, non sine legentium
molestia fieri posset, quas quidem additiones non nostro arbitrio, sed aliorum precibus, praecla-
rissimo huic operi coniugere constituimus [scil. ad quaest. 10 QAN], ob idque propter nostrum
morem nullo rerum facto examine quasi abortivo partu in lucem edidimus, tum quia haec omnia, et
multa alia his difficiliora, in quaestione habita a nobis super decimum septimum contextu 12.
divinorum, quae cum aliis divino favente numine quam primum typis mandare conabibimur, fusius
solvimus, QAN, s. 158 b.

— Akwarius nawigzuje tu do swoich Dilucidationes in XII libros primae philosophiae Aristote-
lis, opublikowanych w Rzymie w 1584. Natomiast wzmiankowany tekst 17. XII ksiggi Metafizyki
odpowiada w edycji Bekkera ksiedze XI c. 3 1070 a 22-27.

% B.Nardi, dz. cyt., s. 656.
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Sommario

Per molti decenni negli intrecci di quello che ,,medio” e quello che ,,nuovo”, di quello che
,,scolastico” e quello che ,,umanistico”, si formavano gli inizi del moderno ed insieme critico meto-
do storico-filologico-filosofico. E con lui vennero alla luce ispirata dal papa Nicolao V ed dal car-
dinale Bessarione una nuova corrente intelettuale ed un innovato ,,programma” del moderato ari-
stotelismo cristiano, che un secolo tardi venne ideologizzato e trasformato in un radicale
integrismo. 1l problema della immortalitf dell’anima umana che era indice delle aspre polemiche di
quel tempo, ¢ una chiave per comprendere il progresso, le transformazioni e la storia di quella
corrente che ha adombrato il profilo della forma di pensiero europeo cristiano.

Nell’attivitf filosofica del domenicano Matteo Aquario (+ 1591) si pun costatare in quale mo-
do venne la stagnazione di quella corrente. Era proprio lui a proporre quel ,,unico genere della vera
filosofia aristotelica” (vera philosophia ad mentem S. Thomae), in cui ¢é stata deformata non soltan-
to la dottrina dell’ Aristotele, ma anche perduta I’originale intuizione metafisica di san Tommaso di
Aquino. In questo articolo in un contesto delle polemiche di allora, si fa un’analisi delle Additiones
di Aquario, in cui il Matteo prendendo in considerazione la problematica dell’immortalitt
dell’anima, esamina tutte le importanti posizioni filosofiche dal punto di vista della bolla Apostlici
regiminis. Nella sua valutazione 1”Aquario ha formulato due ,,decaloghi”
che si possono considerare come un avvenimento nella storia della filosofia e della teologia, preché
con loro ¢ stata iniziata una corrente integristica nel seno del aristotelismo moderno. Il primo ,,de-
calogo” ¢ un insieme delle vie-argomentazioni (decem viae) che giustificano 1’individuale immorta-
litt dell’anima sulla via delle motivazioni filosofiche (ma anche quelle pseudofilosofiche). Nel
seconndo ,,decalogo” 1’Aquario enumera dieci ,,tesi”, in cui — secondo lui — la dottrina cristiana
sull’immortalitt dell’anima ¢ convergente con I’interpretazione dell’aristotelismo proposta dal
Agquario. Si deve inoltre sottolineare che questa specie di aristotelismo, di cui la dominazione era
molto complicata da superare, ha influito in un modo sfavorevele sul progresso delle scienze fisiche
e naturali, sull’antropologia e teologia, verbalizzandole e staccandole dalla vita prattica ed essen-
zializzando la metafisica di san Tommaso.
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,TEN, KTORY SPRAWIA WSZYSTKO”.
OBRAZ BOGAW KOMENTARZU LUTRA DO MAGNIFIKAT

WSTEP

Komentarz do Magnifikat, nad ktorym Luter ukonczyt prace w pierwszej po-
towie 1521 r., jest dzietem, ktore w odrdznieniu od pism powstalych w tym samym
czasie na zamku w Wartburgu (programowe pisma Reformatora: O niewoli babi-
lonskiej Kosciota, O wolnosci chrzescijanskiej, Do chrzescijanskiej Szlachty naro-
du niemieckiego), ukazuje jakby odmienne oblicze Wittenberczyka'. Decyduje o
tym chociazby tatwa do zauwazenia dysproporcja migdzy jego spokojnym i w
przewazajacej czeSci medytacyjnym charakterem, a gwaltownos$cia pozostatych
pism Reformatora odzwierciedlajacych jego siegajacy zenitu konflikt z Rzymem?,
W $rodku olbrzymiego morza pism polemicznych powstaje dzieto, ktére jawi sie
jakby ,,0aza przemita i upragniona w dniach opuszczenia i buntu w Wartburgu™?>,
Nie brakuje w nim wprawdzie ostrej krytyki ,,poboznosci z uczynkow”
(Werkfrommigkeit), nawigzujacej do sporu o odpusty, ktorej stusznych powodow

! Das Magpnifikat. Verdeutscht und ausgelegt durch D. Martin Luther, red. i wprowadzenie
H. Riedlinger, Freiburg 1982, s. 18-10.

2 Przepas¢é miedzy Reformatorem a Papiezem, Kurig Rzymska i wieloma biskupami poczela sie
gwaltownie poglebia¢ po 1521 r., gdy Karol V, stangwszy po stronie Papieza, w Wormacji wyjat Lutra
spod opieki prawa. Luter byt juz od roku ekskomunikowany przez Rzym (3 1 1521). Por. J. M. Todd,
Reformacja, tt. T. Szafranski, Warszawa 1974, 20; zob. takze H. W. Beyer, Gott und die Geschich-
te nach Luthers Auslegung des Magnifikat, ,,Luther-Jahrbuch”, 1939, 21, s. 111; A. Brandenburg,
Das Magnifikat. Verdeutscht und ausgelegt durch D. Martin Luther, red. i wprowadzenie A. Bran-
denburg, Freiburg, Basel, Wien 1964, s. 20 (dalej cyt.: Einfiihrung); E. Ellwein, Das reformatori-
sche Bild der Maria, ,,Zeitwende”, 1953, 24, s. 494; Diifel, Luthers Stellung zur Marienverehrung, ,,Lu-
ther”, 1964, 35, s. 123. Bernhard Lohse okre§la Komentarz jako ,,prawdziwa perte wsrod komentarzy
Lutra”. Por. Martin Luther. Eine Einfiihrung in sein Leben und sein Werk, Miinchen 1983, s. 137.

®D. Fernandéz, Maria en el Comentario de Lutero al Magnificat, EphMar, 1983, 33, s. 265.
Por. J. Vercruysse, Maria alla luce di una theologia della croce. Martin Lutero commenta il
Magnificat, [w:] Parola Spirito e Vita, t. 6, La Madre del Signore, Bologna 1986, s. 230.
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dostarczaty Lutrowi gloéwnie 6wczesne praktyki poboznosci®, zwlaszcza maryjnej,
w przewazajacej jednak czesci jest to pismo religijne i pobozne.

W wymiarze teologicznym, ktérego nie przystania wspomniany przed chwila
medytacyjny i pobozny charakter pisma, Komentarz zwraca uwagg czytelnika
przede wszystkim na nadzwyczajnos¢ Bozych dziel, przez ktére sam Bog daje sie
pozna¢ cztowiekowi jako Stworzyciel i Zbawca®, podejmuje rowniez problematyke
faski i1 usprawiedliwienia, nicosci cztowieka oraz catkowitego zepsucia natury ludz-
kiej, podporzadkowujac calg t¢ teologiczna tre$¢ zasadzie, ze ,,tylko Bog zbawia”®.

Komentarz do Magnifikat nie doczekat si¢ jak dotychczas polskiego thumacze-
nia, dlatego wydaje si¢ stuszne przyblizenie polskiemu czytelnikowi centralnych
idei tego szczegodlnego dzieta, ktore zwlaszcza w dobie ekumenizmu, powinno by¢
oczyszczone z licznych nieporozumien i powodowanych konfesyjnymi uprzedze-
niami zbyt jednostronnych interpretacji.

Analiza warstwy mariologicznej Komentarza nie wyczerpuje bynajmniej jego
zasadniczych tresci teologicznych. Pismo to jest przede wszystkim wyrazem czci i
dzigkczynienia Bogu za dzieta przez Niego dokonane. To Bég w swoich dzietach
jest tutaj pierwszoplanowym ,,przedmiotem” zainteresowania Lutra. Z teologicz-
nego punktu widzenia, pomimo pozornie maryjnego wymiaru Komentarza, jaki
zdaje si¢ sugerowac chociazby sam tytut dzieta, pierwsze miejsce nalezy si¢ w nim
bez watpienia nauce o Bogu i Jego poteznych dzietach. T¢ witasnie problematyke
podejmuje niniejszy artykut.

1.,,TEN, KTORY CZYNI WSZYSTKIE RZECZY”

Na poczatku nawigza¢ wypada do zawartych w Komentarzu wiodacych tema-
tow teologii Reformatora, ktore w okresie powstawania Komentarza stanowity
centrum jego zainteresowania i zasadniczy przedmiot sporow z przeciwnikami.
Chodzi tu przede wszystkim o elementy teologii krzyza i zwigzang z nig dialektyke:
deus absconditus — deus revelatus’. Tematy te stanowia ramy teologicznej wypo-
wiedzi Lutra o Bogu oraz Jego stworczym i zbawczym dziataniu.

* Luter w swojej krytyce kieruje sie dyplomatyczna ostroznoscia. Nie wspomina np. (co bytoby
jak najbardziej zrozumiate) o naduzyciach na polu czci oddawanej relikwiom (réwniez maryjnym).
Wiedziat bowiem, Ze jedynym z najwiekszych czcicieli relikwii oraz wiascicielem ogromnej ich ,,ko-
lekeji” byt jego protektor, Elektor Saski (w 1509 r. ich liczba wynosita 5009 czasteczek i wzrosta az
do 19 013 w 1520 r.). Por. A. Lapple, Maria w wierze i zyciu Kosciota) Warszawa 1991, s. 81.

®Por. P. Schidt, Maria und das Magnifikat. Maria ,,im Heilshandeln Gottes im Alten und
Neuen Gottesvolk, Cath, 1975, 29, s. 239.

®Por. Fernandéz, dz. cyt., s. 266.

7 Theologus gloriae dicit malum bonum und bonum malum. Theologus crucis dicit guod res
est” — Teza 21; WA, 1, 354, 21 n. Poznanie okres$lane jest na drodze podporzadkowania rozumienia
(intelligere) postrzeganiu (conspicere). ,,[...] qui visibilia et posteriora Dei per passiones et crucem
conspecta intelligit” (Teza 20; WA 1, 354, 19). Jest tutaj mowa o poznaniu aposteriorycznym.
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1.1. Bog w $wietle teologii krzyza

Z nauka o Bogu w najscislejszym zwigzku stoi Lutra teologia krzyza i odgry-
wa w niej centralng role. Jej podstawy wyktada Luter w Dyspucie Heidelbergskiej
(1518), a doktadnie w tezach 19-28%. W nich wiasnie dopatrzeé¢ sic mozna rozwi-
nigtej pozniej w Komentarzu do Magnifikat nauki o Bogu, ktory wejrzat na czto-
wieka, na jego niskos¢ i nico$¢. Przyjrzyjmy si¢ Komentarzowi Lutra pod tym wia-
$nie katem.

Wejrzenie Boga na nisko$¢ cztowieka, ktore moze by¢ doswiadczone i w pelni
zrozumiane tylko w wierze, spetnia role jednego ze zwornikow catej koncepcji
Komentarza do Magnifikat, w ktorym podobnie jak w pozostatych pismach tego
okresu, na czolo wysuwa si¢ zagadnienie mozliwosci poznania Boga spogladajace-
go na nisko$¢ i nedze stworzen oraz kontynuujacego Swoje dzieto nieustannego
stwarzania wielkich rzeczy z niczego opartego na stworczej mitosci®.

Istotnym sposobem objawienia si¢ Boga jest Jego stowo, ktore lezy u podstaw
wszelkiej teologicznej o Nim wypowiedzi oraz stanowi niezbgdng interpretacje
catoksztattu dokonanych przez Niego dziel, tak na plaszczyznie stworzenia, jak i
odkupienia.

Teologia naturalna, podkreslajaca zdolno$¢ cztowieka do poznania Boga moca
swoich wilasnych, ludzkich tylko mozliwosci, w wielu miejscach spotyka si¢ ze
zdecydowang krytyka Reformatora. Propagowanie tego rodzaju poznania Luter z
réwna ostroscia wyrzucal poganstwu, co spekulatywnej teologii scholastycznej ™.
Nie ten jest prawdziwym teologiem, stwierdzat Luter w tezach Heidelberskich,
ktory niewidzialng istot¢ Boga (invisibilia dei), czyli Jego moc, madro$¢, sprawie-
dliwos$¢ 1 dobro¢ rozpoznaje w Jego dzielach (teza 19), lecz ten, ktory to, co w Nim
jest widzialne (visibilia — humanitas, infirmitas, stultitia) i poslednie (posteriora)
dostrzega i rozpoznaje w krzyzu i cierpieniach Chrystusa (teza 20)**. Visibilia Dei
nie moga by¢ przedmiotem prawdziwej teologii bez krzyza Chrystusa. Owszem,
nie nalezy mozliwo$ci poznania Boga przez posrednictwo natury i historii (teologia

Okresleniu sapientia invisibilium Luter przeciwstawia sapientia visibilium. Por. E. Thaidigs-
mann, Gottesschipferisches Sehen. Elemente einer theologischen Sehensschule im Anschluf3 an
Luthers Auslegung des Magnifikat, NZSThR, 1987, 29, s. 30.

8 Por. tamze, s. 20.

® Denn gleichwie Gott am Anfangen aller Kreaturen die Welt aus nichts erschuf (wovon er
»Schdopher« und »allméchtig« heifit), so bleibt er unverdndert in dieser Art des Wirkens: noch im-
mer sind seine Werke bis ans Ende der Welt so beschaffen, dafl er aus dem, das nichts, gering,
verachtet, elend, tot ist, etwas macht, etwas Kostbares, Ehrenvolles, Seliges, und Lebendiges. [...]
Daher kommt’s, da3 Gottes Augen nur in die Tife, nicht in die Hohe sehen, WA 7, 547, 1 n.

©por, Althaus, Die Theologie Martin Luthers, Giitersloh 1983, s. 31.

11 Non ille digne theologus dicitus, qui invisibilia Dei per ea, quae facta sunt, intellecta con-
spicit; sed qui visibilia et posteriora Dei per passiones et crucem conspecta intelligit” (WA 1, 361,
32); Por. Loewenich, Luthers theologia crucis, Bielefeld 1982, s. 29 oraz Althaus, Die Theo-
logie Martin Luthers, s. 34.
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naturalna) odrzuca¢ ani zasadniczo kwestionowaé, lecz drodze tej, bez teologii
krzyza, zawsze zagraza¢ bedzie w najwyzszym stopniu niebezpieczenstwo naduzy¢
i zafalszowan'?. W innym miejscu Luter powie, ze poznanie Boga ,,z zewnatrz”
rzeczywiscie prowadzi¢ moze do monoteizmu, lecz nie jest w stanie odstoni¢ ta-
jemnicy Trojey™. Termin posteriora, ktory Reformator thumaczy we wspomnia-
nych tezach na jezyk niemiecki przez ,,Riickenansicht” (dosl. ,oglad od tytu”;
Riicken — plecy), taczy Reformator z Wj 33, 23, gdzie jest mowa o Mojzeszu, ktory
nie mogac, pod grozba utraty zycia, twarza w twarz oglada¢ Pana, jedynie od tylu
spoglada na Jego przechodzaca chwate. Owo ,,Riickenansicht” (posteriora) Boga
odnosi si¢, zdaniem Doktora Marcina, do Jego cztowieczenstwa, do stabosci i do
ghupstwa”, jakim si¢ stat dla nas (1 Kor 1, 25)*. W stanowisku tym dostrzec
mozna, jak nauka o Bogu ukrytym, dajacym si¢ pozna¢ w krzyzu Chrystusa, czyli
przez stabos¢ i unizenie, przeciwstawia si¢ prezentacji Objawienia jezykiem teolo-
gii chwaly, przyjmujacej za punkt wyjscia wspaniatoé¢ dzieta Stworzenia'. Po-
znanie Boga poprzez doskonato$¢ natury i przez histori¢ (teologia naturalna) pozo-
staje, zdaniem Lutra, zawsze dwuznaczne, poniewaz na tej drodze daje si¢ On po-
zna?enie tylko jako ten, ktory daje zycie, ale takze jako ten, ktory je odbiera i nisz-
czy ™.

12 por. WA 1, 345, 23. Luther potwierdza bez zastrzezen stanowisko Pawla z Rz 1, 22 (,,Poda-
jac sie za madrych stali si¢ ghupimi”), poznanie bowiem niewidzialnej istoty Boga z dziet stworzenia
nie przysparza madrosci (,,Haec omnia cognita non faciunt dignum nec sapientem”. WA 1, 361, 36).
Por. takze Loewenich, Luthers theologia crucis, s. 19.

' Por. WA 45, 90, 12 oraz 45, 91, 5.

14 ,,Denn weil die Menschen die Erkenntnis Gottes aus den Werken miflbraucht haben, wollte
wiederum Gott aus den Leiden erkannt weden und jene Weisheit des Unsichtbaren durch die We-
isheit des Sichtbaren verwerfen, auf dal} so die, die Gott als den in den Werken Offenbaren nicht
verehrten, ihn als den in den Leiden Verborgenen verehrten. So ist es fiir niemand genug und niit-
ze, Gott in seiner Majestdt und Herrlichkeit zu erkennen, wenn er ihn nicht zugleich in der Nie-
drigkeit ind Schmach des Kreuzes erkennt”. Cyt. za: Loewenich, Luther fiir Christen. Eine
Herausforderung, wybor tekstow Peter Manns, Freiburg, Basel, Wien 1986, s. 66.

5 por. tamze, s. 20.

16 [...] welcher Fiirst den Krieg gewinnet, durch den hat Gott die anderen geschlagen. Frifit einn
Wolf jemanden oder wird er sonst beschédigt, so ist’s durch die Kreatur geschlagen: also macht und
zerbricht Gott eine Kreatur durch die anderen”. WA 7, 585, 33. Nieco wczesniej Luter pisze: ,,Der
Heilige Geist lehrt si¢ [Maria — przyp. mdj: K.K.], diese reiche Kenntnis und Weisheit: da Gott ein
solcher Herr sei, der nichts anderes zu schaffen habe, als nur zu erhdhen, was niedrig ist, zu ernidrigen,
was da hoch ist, und kurz, zu zerbrechen, was da gemacht ist, und zu machen, was zerbrochen ist”.
WA 7, 546, 31-34; Zagadnienie to jest jednym z kontrowersyjnych punktéw w sporze Lutra z Era-
zmem; Luter dopatruje si¢ w Biblii jakby podwojnej woli w Bogu. Pismo Swiete, wedtug niego, za-
wiera obok stow taski rowniez takie, ktore wyrazaja wolg i dziatanie Boga rézne od Jego woli zbaw-
czej i zbawczego dziatania. Obok taski — gniew, nie dajacy si¢ podporzadkowaé mitosci, i to nie tylko
w Starym, lecz réwniez w Nowym Testamencie. I tak Bog Biblii nie jest jednoznacznie Bogiem
Ewangelii, Bogiem wszelkiej taski, przedstawionym w Ewangelii, lecz takze Bogiem, ktory jesli chee,
moze odrzuci¢ w swoim zapamigtaniu. Por. Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 239.
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Szczegblny wyraz podwodjnego i zarazem przeciwstawnego dziatania Boga
znajdujemy w Hymnie Maryi, gdzie jest mowa o wywyzszeniu pokornych i poni-
zeniu pysznych, o nasyceniu gtodnych, pozbawieniu bogatych wszystkich ich ma-
jetnosci itd. Bog dziata paradoksalnie, a brak wiary powoduje niezrozumienie Jego
paradokséw”*’. Teologia naturalna nie jest w stanie w petni obroni¢ si¢ przed za-
rzutem zastgpowania autentycznego obrazu Boga tworzonym przez siebie ,,zycze-
niowym” Jego wizerunkiem. Bog bowiem ukrywa si¢ w swoim dziataniu pod za-
stong czyndéw stanowiacych przeciwienstwo tego, czego cztowiek od Niego ocze-
kuje i co uwaza za znamiona Jego dziatania®®. Istnieje tylko posrednie poznanie
Boga, gdyz Objawienie jest ze swej natury tylko posrednie, ukryte. Ita ut nulli iam
satis sit ac possit, qui cognoscit Deum in gloria et maiestate, nisi cognoscat undem
in humilitate et ignominia crucis'®. Teologia chwaty nie jest wicc dla Lutra po-
prawna teologia. Ojciec Reformacji podkresla prawdziwos¢ stow $w. Jana: ,,Boga
nikt nigdy nie widziat” (J 1, 18). Bog w swej istocie jest absolutnie odlegty i rozny
od swego stworzenia. Prawde t¢ wyraza w Komentarzu imi¢ Boga — ,.$wigty”, ro-
zumiane w kontekscie Jego suwerennego dziatania®. W falszywym, na obraz
ludzki uczynionym wizerunku Boga, Ojciec reformacji dopatruje si¢ przyczyny
rozpowszechnionego w Kosciele kultu bozkéw, w ktorym Boga traktuje si¢ jako
ubezpieczenie i pomoc w najprzerézniejszych trudnosciach i potrzebach?. Ocze-
kiwanie czy wrecz domaganie si¢ pomocy ze strony Boga, skadinad stuszne, w
rzeczywistosci bierze si¢ ze zgubnego w konsekwencji przekonania o Jego potedze
1 mocy. Reformator wyraza opinig, ze tylko teologia krzyza moze uchroni¢ czto-
wieka przed takimi religijnymi iluzjami. Dzigki niej mozemy doswiadczy¢ Go nie
jako Boga chwaty, lecz jako Boga ,,stabego” i ,,bezsilnego”. Krzyz Chrystusa po
wszystkie czasy pozostaje ,,zgorszeniem dla Zydéw i gtupstwem dla Grekow” (1
Kor 1, 23), dla wierzacych za§ — zrodtem prawdziwego poznania Boga. Wiara

e ,»|...] noch immer sind alle seine Werke bis ans Ende der Welt so beschaffen, dal3 er aus dem, was
nichts, gering, verachtet, elend, tot ist, etwas macht, etwas Kostbares, Ehrenvolles, Seliges und Lebendi-
ges; andererseits macht er alles, was etwas, was kostbar, ehrenvoll, selig, lebendig ist, zunichte, gering,
verachtet, elend und sterbend. Auf diese Weise kann keine Kreatur wirken”, WA 7, 547, s. 17-21.

18 Dziatanie Boga objawia si¢ w cztowieku, zdaniem Lutra, sub contraria species: ,,Bonum
nostrum absconditum est ita profunde, ut sub contrario absconditum sit. Sic vita nostra sub morte,
dilectio nostri sub odio nostri, gloria sub ignominia, salus sub perditione, regnum sub exilio, cae-
lum sub inferno, sapientia sub stultitia, iustitia sub peccato, virtus sub infirmitate”, WA 56, s. 292.

WA, 362, 11.

20 1...] sein Name ist heilig. Denn »heilig« heit, was abgesondert, Gott gehérig ist, was man
nicht beriihren und beflecken, sondern in ehren halten soll. Dementsprechend heifit »Name« ein
guter Ruf, Ruhm, Lob und Ehre. So soll jedermann sich zuriickhalten von dem Namen Gottes, soll
ihn nicht antasten, sich ihn nicht aneignen” (WA 7, 576, 4-7). Na innym miejscu Luter dodaje:
»[...] wie die Werke allein Gottes Sache sind, so soll auch ihm der Name allein vorbehalten bleiben,
und alle, die so sein Namen heiligen und sich selbst der Ehre und des Ruhmes entduflern, die halten
ihn recht in Ehren”, WA 7, 576, s. 13-15.

2! Luter nie widzi zadnej réznicy miedzy kultem bozkéw w pogoanstwie a moralizmem w
chrzescijanstwie. Por. Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 32-33.
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chrzescijanina bierze si¢ z doswiadczenia wiasnej niedoskonato$ci, a wzrasta w
ogniu pokus (Anfechtung). Droga poznania Boga prowadzi przez cierpienie i nie-
dostatki. Dlatego tez Bog obcigza nas brzemieniem $mierci i krzyza wraz z niezli-
czonymi cierpieniami. Co wiecej, dopuszcza nawet, aby cztowiek czasami popadat
w grzechy. Czyni to, aby grzesznik mogt Go pozna¢ jako godnego najwyzszej mi-
fosci i czei Stworce oraz przebaczajacego Pana 2

Autor Komentarza unika méwienia o Bogu w ,,samym sobie” (Deus in se),
dlatego tez nie interpretuje chociazby Rz 1, 19 n jako nakazu rozpoznania Boga
poprzez Jego dzieta dokonane w Stworzeniu®. Przedmiotem teologii pozostaje dla
niego zawsze grzeszny i zgubiony czlowiek oraz usprawiedliwiajacy go Bog
Zbawca®. Wszystko, co ramy tej teologii przekracza, ,jest bledem i trucizng”?.
Teologia krzyza, jako teologia Objawienia, zwraca si¢ zdecydowanie przeciwko
wszelkiej spekulacji. Reformator wskazuje na posredni charakter czysto intelektu-
alnych dociekan w oderwaniu od rzeczywistosci odkupienczej $mierci Chrystusa
na krzyzu. W koncu prawdziwe przyjecie Objawienia jest tylko sprawa wiary.

Luter wprowadza do swego jezyka teologicznego dwa bardzo istotne terminy:
opus dei alienum (fremder Werk Gottes) i opus dei proprium (eigener Werk
Gottes). W jednym z jego kazan z 21 grudnia 1516 r. znajdujemy nastepujace wy-
jasnienie: Krzyz Chrystusa jest wlasnym, czyli suwerennym dzietem Boga, lecz
objawia si¢ nam pod postacia dzieta obcego°. Jest to wiec objawienie ukryte (Bog
ukryty), o ktorym Reformator, nawigzujac do Mt 11, 25, paradoksalnie stwierdza w
kazaniu z 24 lutego 1516 r.: ,,Czlowiek ukrywa swoje znamiona, aby si¢ schronic.
Bog ukrywa sie, by sie naprawde objawié¢”?’. Te ,,okrezng” droge wybiera Bog po

22 Darum hat Gott auch den Tod auf uns alle gelegt und das Kreuz Christi Mit unzihligen Leiden
und Noten seinen allerliebsten Kindern und Christen gegeben, ja er 14t si¢ auch zuweilen in Siinde fallen:
denn er will ja viel in die Tiefe zu sehen haben, mochte vielen halfen, viel wirken, sich als einen rechten
Schopfer erzeigen, und damit sich bekannt, liebens — und lobens — wert machen”, WA 7, 548, s. 23-27.

2 Odnosnie do Rz 1, 23 nn Luter pisze: ,,Das Heidentum hat den Gottesbegriff, und insoweit
weill es um Gott. Aber die Verirrung des Heidentums bestand darin, dal man diesen Gott des
urspriinglichen Wissens nicht in seiner »Nichtigkeit« belieB und verehrte, sondern ihn willkiirlich
nach den eigenen Wiinschen konkretisierte, also einem Gotzen, wie man ihn brauchte und
wiinschte, gleichsetzte: »Jedermann wollte die Gottheit in dem sehen, der ihm gefiel. Damit aber
wurde die Ur-Erkenntnis Gottes verkehrt, die Wahrheit Gottes, wie Paulus sagt, in Liige verwan-
delt” (WA 56, 177, 8). Cyt. za: Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 28-29.

24 Cognitio dei et mominis est sapientia divina et proprie theologica. Et ita cognitio dei et
hominis, ut referatur tandem ad deum iustificantem et hominem peccatorem, ut proprie sit
subiectum theologiae homo reus et perditus et deus iustificans vel salvator. Quiquid extra istud
argumentum vel subiectum quaeritur, hoc plane est error et vanitas in theologia”, WA 40, II, 327,
11; por. takze WATi nr 5757; Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 21.

WA 40, 11, 327, 11.

WA 1, 111; por. Loewenich, Luther fiir Christen, 67.

21 Der Mensch verbirgt das Seine, um es zu verneinen; Gott verbirgt das Seine, um es zu
offenbaren”, WA 1, 138, 13. Por. A. Brandenburg, Die Zukunft des Martin Luthers. Martin
Luther Evangelium und die Katolizitit, Padeborn 1977, s. 35-37.
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to, aby z serca cztowieka usuna¢ najwigksza przeszkode w procesie Jego poznania,
mianowicie pyche. Kazdy wige, kto zdolny jest patrze¢ przez zastong opus dei
alienum, widzi w niej droge ku opus dei proprium — ku krzyzowi Chrystusa, ktory
objawia najpotezniejszy przymiot Boga — mito$¢. W celu poprawnego rozrdznienia
miedzy tymi dwoma kategoriami dziel niezbedny jest ze strony czlowieka dar wia-
ry. Teologie krzyza Marcina Lutra mozna wigc zasadnie okresli¢ jako teologi¢ wia-
ry?. Tylko przez wiar¢ mamy dostep do Boskich tajemnic (invisibilia dei)
ostonigtych Krzyzem Chrystusa®. Niewierzacy nie sa w stanie przekroczy¢ grani-
cy opus alienum i odrzucajg stabego Boga. Pyszni tesknig za Bogiem chwaly i za
bezposrednim kontaktem z Nim (pragnienie bezposredniego kontaktu z Bogiem
jest dla Lutra wyrazem teologii chwaly), lecz jednoczes$nie nie sg w stanie unizy¢
si¢ przed ,,staboscia” Boga i przed Jego Krzyzem, czyli nie potrafig swej faktycz-
nej nicosci dostrzec ani zaakceptowac, a przeciez jest to nieodzowny warunek po-
znania i przyjecia Boga. Bog pozostaje dla nich zawsze w ukryciu. Droga wierza-
cych jest jednak takze bardzo trudna. Krzyz bowiem rozpoznaje si¢ tylko przez
krzyz — stwierdza Reformator — czyli tylko ten, kto przyjmuje na siebie swoj wia-
sny krzyz, potrafi rozpozna¢ objawienie mitosci w krzyzu Zbawiciela. Krzyz i
cierpienie (crux, passiones) odnosi Luter wprawdzie w pierwszym rzedzie do cier-
pien i krzyza Chrystusa, ale ma tu takze na mysli krzyz chrzescijanina*’. Obydwa
krzyze tworza nierozdzielna cato$é¢®. Krzyz Zbawiciela to dla Lutra nie jaki§ wyi-
zolowany historyczny fakt, rozstrzyga przeciez — i to na zawsze — o relacji Boga do
cztowieka. Luter czyta Magnifikat jako ksiege historyczna, opowiadajaca o dzie-
jach cztowieka sprzegnictego z Bogiem, w centrum ktorych stoi krzyz Chrystusa.
Nie uwaza Pisma za zestaw dogmatycznych prawd ani za zbior ich uzasadnien.
Wobec paradoksalnych przeciwienstw Objawienia, nie traktuje wiary jako pewne-
go uzyskania prawdy o Bogu, lecz rozumie ja jako owoc ofiary, jaka na jej rzecz
sktada z siebie ludzki rozsadek. Wiara to egzystencjalna odpowiedz na ukrytg for-
me objawienia si¢ Boga.

2 Vivimus in absconditio Dei, id est, in nuda fiducia misericordiae eius” (WA, 357, 3); por.
Loewenich, Luthers theologia crucis..., s. 22 oraz P. Althaus, Theologie des Glaubens,
ZSTh, 1924, 2, s. 281-322.

2 7mystem, na ktory oddzialywuje wiara, jest wedtug wezesniejszych pism Lutra ,jintellec-
tus”. Por. Loewenich, Luthers theologia crucis..., s. 22.

%0 Gott wird nur im Leiden erkannt — das ist Doppeldeutung, oder vielmehr: es bezeichnet die
tiefe Korrelation: dem leidenden Christus, an dem Gott erkannt wird, entspricht der leidende
Mensch, der nur als solcher Gemeinschaft mit Gott hat”, Althaus, Die Theologie Martin Lu-
thers..., s. 36.

% por. Beer, Der fiGhliche Wechsel und Streit. Grundziige der Theologie Martin Luthers,
Einsiedeln 1980, s. 452.
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1.2. Bog w swoich dzietach

Elementow teologii krzyza i teologii Boga ukrytego nie sposoéb przeoczy¢ w
tych fragmentach Komentarza, ktore odnosza si¢ do Boga ukazujacego si¢ w Jego
poteznych dzielach. W istocie Luter koncentruje si¢ na zagadnieniu poznania Boga
poprzez wiarg. Podstawowe okreslenie Boga, pojawiajace si¢ juz na poczatku Ko-
mentarza, nawiazuje do Jego stworczego wejrzenia (WA 7, 547, 26 nn). Mysl o
Bogu spogladajacym na nisko$¢ cztowieka, to element nauki Reformatora o Bogu
ukrytym, ktéry cho¢ niewidzialny, poprzez doswiadczenie udzielone w wierze,
daje si¢ pozna¢ jako ten, ktory obdarza wejrzeniem ponizonych i bezsilnych.

Zdecydowany akcent Luter ktadzie na wymiar daru, ktory charakteryzuje Boze
wejrzenie. Jest to praktycznie niezastuzony prezent Stworcy; przyja¢ go moga tyl-
ko wierzacy sercem i ubodzy duchem; to jednoczesnie Jego najwickszy dar i zrodto
wszystkich pozostatych. Logiczne jest wigc, zdaniem Reformatora, iz pochwata
wszelkich Bozych dziet (fecit mihi magna) ze strony Maryi nastepuje po oddaniu
Mu czci za dzielo najwigksze, czyli Jego taskawe wejrzenie, gdyz ,.tam, gdzie jest
laskawa wola, tam sg tez i dary, lecz nie odwrotnie, mozna bowiem kogos obdaro-
waé, nie bedgc mu zyczliwym”*. W tasce wejrzenia jako trwajacym na wieki
dziedzictwie Bog daje siebie samego, podczas gdy we wszystkich innych darach
daje tylko to, co nalezy wprawdzie do Niego, ale nie jest Nim samym *. Z relacja
faski Bozego wejrzenia do pozostalych Jego daréw ma si¢ rzecz tak, jak z prezen-
tami Abrahama ofiarowanymi dzieciom, ktore urodzilty mu jego naloznice, a darem
dziedzictwa, ktore przypadto tylko jednemu — prawowitemu synowi Sary — lzaa-
kowi*!. To samo odnosi si¢ do prawych dzieci Boga, czyli wierzacych, ktorzy nie
powinni szuka¢ pociechy w przemijajacych duchowych i cielesnych dobrach i pre-
zentach, a jedynie w samym ich Dawcy, ktory obdarza taska *.

Wypowiedz o stworczym wejrzeniu Boga jest bardzo istotna. Jesli bowiem
Stworca jako Niewidzialny daje si¢ rownoczesnie poznac jako Patrzacy, to i Jego
przymiot niewidzialno$ci nie jawi si¢ jako absolutnie negatywny sposob powie-

WA 7,571, s. 20.

3 Die Giiter sind nur Geschenke, die zeitlich wihren, aber sein gnédiges Ansehen ist das Erbe,
das ewig blebt, wie S. Paulus sagt Rém 6, 23: »Die Gnade ist das ewige Leben«. In den Giitern gibt er
das Seine, im gnidigen Ansehen gibt er sich selbst; in den Giitern empféngt man seine Hand, aber im
gnddigen Ansehen empfingt man sein Herz, seinen Geist, Gefiihl und Willen: darum schreibt die
selige Jungfrau das Grofite und Erste dem Ansehen zu”, WA 7, 571, s. 12-17.

¥ WA7,571,s. 21.

% ,»S0 will Gott, daf} seine rechten Kinder nicht mit seinen Giitern und Geschenken sich trosten,
mogen si¢ so grof3 und viel sein, wie si¢ wollen, von geistlicher oder leiblicher Art; sondern mit seiner
Gnade und ihm selber sollen si¢ sich trosten, ohne doch die Gaben zu verachten”, WA 7, 571, 25.
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dzenia o Nim czegokolwiek. Luter zdaje si¢ najwyrazniej nawiazywac do filozofii
Platona, gdy stwierdza: Bog nie moze patrze¢ ponad siebie, poniewaz nikt nie jest
wiekszy od Niego; nie moze tez spoglada¢ na boki, poniewaz nie ma On réwnego
sobie, lecz wejrzeniem obdarzaé moze wszystko to, co znajduje si¢ na dole,
zwlaszcza tych w najwickszej potrzebie®. Odpowiednio do tak scharakteryzowa-
nego Boga odnosi si¢ Luter do grzechu $§wiata polegajacego na tym, ze cztowiek
usituje kierowaé swdj wzrok ponad nedze i cierpienia innych i wynosi si¢ tym sa-
mym ponad nich®. Przeciwnie, prawdziwa sztuka jest wlasciwe korzystanie z daru
wzroku. Luter ilustruje to przyktadem. W czasie trwania Soboru w Konstantynopo-
lu dwaj kardynatowie podczas konnej przejazdzki spotykaja ptaczacego pasterza.
Na pytanie o przyczyne lez otrzymuja odpowiedz: ,Dlatego ptacze, gdyz Bog
stworzyt mnie jako pickna istote, a nie jak chociazby tego oto brzydkiego robaka;
ja jednak ani tego nie docenitem, ani tez do tej pory Bogu nie podzigkowatem i nie
oddatem Mu chwaty”,

Mozliwo$¢ pozytywnego egzystencjalnego doswiadczenia stanowi jedyna
mozliwo$¢ poznania Boga, ktora wzmacnia doswiadczenie dziel, ktére wystawia
Maryja w swoim hymnie®. Luter polemizuje tutaj z intelektualistycznym trakto-
waniem zagadnienia poznawalno$ci Boga. Rozstrzygajace spotkanie Stworcy ze
stworzeniem dokonuje si¢ na drodze egzystencjalnego dos§wiadczenia i w mito-
snym afekcie. Bog bowiem jest ,,przedmiotem” najwyzszego pozadania; tylko na-
sza mito$é jest zdolna skierowaé si¢ ku niemu w sposob petny i wolny .

W Magnifikat Maryja pragnie ukaza¢, jak nalezy Boga poznawac, czci¢ i ko-
cha¢*. Do poznania Boga najpewniej prowadzi egzystencjalne do$wiadczenie

36 ,Er sitzt am hochsten und sieht doch nach unten auf die Niedriegen im Himmel und auf Erden.
Denn weil er, der Allerhdchste ist und es nichts {iber ihm gibt, kann er nicht iiber sich sehen; er kann
auch nicht neben sich sehen weil ihm niemand gleich ist. Darum muf} er notwendig in sich selbst und
unter sich sehen, und je tiefer jemand unter ihm ist, desto besser sieht er ihn”, WA 7, 547, s. 25-29.

37 Leider aber widerstrebt die Welt ihm darin (d.h. viel in die Tiefe sehen, vielen helfen, viel
wirken, sich als Schopfer erzeigen, sich bekannt, liebens — und lobenswert machen — przyp. moj:
K.K.) mit ihren Augen, die immer {iber sich sehen, unaufthorlich, und hindert ihn an seinem Sehen,
wirken, Helfen, seinem Erkannt-, Geliebt- und Gelobtwerden, und beraubt ihn aller dieser Ehre”,
WA 7,548, s. 27-30.

WA 7, 567, s. 6.

% por. E. Jun gel, Zur Freiheit eines Christenmenschen. Eine Erinnerung an Luthers Schrift,
Miinchen 1991, s. 35.

“Opor. H. Gerdes, Luthers und Gersons Auslegung des Magnifikat. Ein Beitrag zu Luthers
Lehre vom Wirken des Geistes, [w:] Vierhundertfiinfzig Jahre lutherische Reformation 1517-1967.
Festschrift fiir Franz Lau zum 60. Geburtstag, pr. zb., Gottingen 1967, s. 103.

4 Damit lehrt si¢ uns, wie wir Gott blofl und recht der Ordnung entsprechend lieben und 1o-
ben sollen [...]”, WA 7, 556, s. 4-5. Na innym miejscu Luter pisze: ,,Maria” lehrt uns durch das
Beispiel ihrer eigenen Erfahrung und durch ihre Worte, wie man Gott erkennen, lieben und loben
soll”, WA 7, 548, 39.
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dziet Bozych®. Jednoznacznie sprzeciwia si¢ ono niepewnej drodze filozoficznego
poszukiwania Pierwszej Przyczyny na drodze intelektualnego rozumowania®. Jest
ono darem Ducha Swigtego udzielanym wierzacemu za posrednictwem dziet Bozych.

Przedmiotem dos$wiadczenia jest w pierwszym rzgdzie poczucie wiasnej
grzeszno$ci 1 nico$ci. Wraz z tym do$wiadczeniem moze dopiero dotrze¢ do $wia-
domosci podstawowa prawda, ze Bog dziala suwerennie. Maryja mowi z takiego
wiasnie doswiadczenia: ,,[...] wielkie rzeczy uczynit mi Wszechmocny”. Bog, ktory
daje si¢ pozna¢ przez doswiadczenie, nie jest dla Lutra statycznym Bogiem filozo-
fow, lecz dynamicznym Stworca wszystkiego, ustawicznie dziatajgc. W takim du-
chu tlumaczy on z Wulgaty na jezyk niemiecki werset Lk 1, 49 (quia fecit mihi
magna, qui potens est) przez: ,,Ten, ktory wszystko czyni, uczynit mi wielkie rze-
czy” (,,Denn er, der alle Dinge tut, hat groe Dinge an mir gatan”). Ttumaczenie to
opatruje komentarzem: Stowo ,,potezny” (méchtig) nie oznacza jakiej$ pasywnej
wladzy lub potegi, o jakiej mowi¢ mozna w przypadku chociazby doczesnego
wiadcy, ktoéry owszem, nie przestaje nig dysponowac, nawet jesli jej aktualnie nie
sprawuje. Oznacza ono natomiast nieustanng aktywno$¢ jako nieznuzone i sku-
teczne dziatanie. Bog bowiem nigdy nie odpoczywa*. Nieco dalej Luter uzupet-
nia: ,,okreslenie »ten, ktéry mozny jest« znaczy tyle, co »nie ma nikogo, kto by cos$
czynit, dziata tylko sam Bog, zgodnie ze stowami §w. Pawta Ef 1, 2, ktory powie-
dziat: »wszystko we wszystkim« oraz wszelkie dzieta dokonane przez stworzenia

sa dzietami samego Boga”*®.

42WA 7, 547, 3. ,.Durch nichts [...] kann er so bekannt werden als durch seine Werke, die an
uns erzeigt, gefiihrt und erfahren werden”, WA 7, 548, 16 n.

* Es sind viel hochverstindige Menschen und Philosophen auch damit umgegangen; si¢
hitten gerne gewul3t, was doch Gott wire, und haben viel von ihm geschrieben, einer so, der andere
So; aber alle sind dariiber in Verblendung geraten und haben den rechten Blick nicht gewonnen”,
WA 7,577, s.20-23. Por. Beyer, Gott und die Geschichte, s. 114.

WA 7, 574, 27. Beyer podkresla, ze w swojej prezentacji Magnifikat Lutrowi szczeg6lnie
zalezato, aby przedstawi¢ Boga jako Pana, ktdrego wiadza wyraza si¢ w nieustannym dziataniu.
Zob. tenze, dz. cyt., s. 120.

4 Denn das Wortlein »der da maéchtig istz heilit so viel wie: Es ist niemand, der etwas tut, son-
dern Gott allein wirkt, wie S. Paulus Eph I, 1l sagt, alle Dinge in allen Dingen, und aller Kreaturen
Werke sind Gottes Werke. In diesem Sinn sprechen wir auch im Glazbensbekenntnis: »Ich glaube an
Gott Vater, den Allméchtig ist er, so daf in allen und durch alle und iiber allen nichts wirkt als allein
seine Macht. So singt auch Samuels Mutter, S. Hanna, [ Sam 2, 9: »Es hat niemand Macht, etwas aus
seinem Vermdgen zu tun«. Und s. Paulus sagt 2 Kor 3, 5: »Wird sind nicht in solchem Male tiichtig,
dall wir etwas von unser selber erdenken konnten, sondern alles, wozu wir tiichtig sind, das ist von
Gott«. Dies ist ein gar hoher Glaubensartikel, der viel in sich schlieft; er streckt alle Hoffart und Ver-
messenheit, allen Frevelmut, Ruhm, falsches Vertrauen auf einmal zu Boden und erhebt nur Gott; ja,
er zeigt den Grund an, werum Gott allein zu erheben ist: ndmlich weil er alle Dinge tut”, WA 7, 574,
28 nn. Nieco dalej Luter podkresla postawg Maryi, ktora wystrzega si¢ przywlaszczania sobie chwaty,
naleznej samemu Bogu: ,,Darum fligt Maria noch etwas hinzu, indem sie sagt »und heilig ist sein Na-
me«. D.h.: Wie ich mir das werk nicht anmalle, so maf3e ich mir auch den Namen und die Ehre nicht
an. Denn dem gebiihrt allein die Ehre und der Name, der das Werk tut”, WA 7, 575, s. 23-25.
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Aktywno$¢ Boga lezy u podstaw dziet, ktore odstaniaja prawde o Nim samym.
Jako Pan historii kieruje On losami §wiata w podwojny sposob: przez posrednic-
two stworzen, w sposob widzialny (opus factum) oraz bez jakiegokolwiek posred-
nictwa, czyli wprost (opus actum). W Komentarzu synonimem opus actum (bez
posrednictwa) jest potgzne rami¢ Boga (Arm Gottes) “ przy czym Luter okre$lenie
to rozumie w pierwszym rzedzie jako karzace dzialanie Boga wzgledem pysznig-
cych si¢ 1 niewierzacych, czyli jako przeciwienstwo milosierdzia okazywanego
bogobojnym®’. ,Brakuje nam wiary, stwierdza Luter, jesli nie potrafimy odczekaé
jaki§ czas. UjrzelibySmy bowiem wdwczas, jak milosierdzie Boze z cala moca
zwraca si¢ ku bogobojnym, podczas gdy ramie¢ Boze zwraca si¢ gwaltownie z peina
surowoscia przeciwko pysznigcym si¢”*®. Obydwa wymiary Bozego dziatania
(opus dei) sa ze soba nierozdzielnie powiazane *°. Dostrzegamy tu ponownie zami-
lowanie Lutra do dialektycznej metody uprawiania teologii. Wewnetrzna dynamika
opus dei jest efektem napigcia migdzy opus actum i opus factum. Owo podwojne

46 ,»Gottes Arm« wird in der Schrift die ihm eigene Gewalt genant, womit er ohne Vermit-
tlung der Kreaturen wirkt. Dabei geht’s still und heimlich zu, daf} es niemand gewahr wird bis es
geschehen ist. So kann diese Gewalt (oder der ‘Arm’) allein durch den Glauben verstanden und
erkannt werden”, WA 7, 585, 40.

a7 ,,Es fahlt nur am Glauben, daf3 wir nicht auch ebenso ein wenig die Zeit abwarten konnen; sonst
wiirden wir es auch fein sehen, wie die Bermherzigkeit sich bei den Gottesflirchtigen mit aller Stérke
gottes findet, wihrend der arm gottes sich gegen die Hoffértigen wendet mit allem Ernst und Gewalt”
(WA 7, 587, s. 12-15). W przektadzie Magnifikat umieszczonym na poczatku Komentarza Luter
thumaczy ,,qui potens est” przez: ,,Es wirkt gewaltig”, natomiast w tresci odnoszacej si¢ do tego frag-
mentu przez: ,.Er hat Gewalt gelibt”. Wyjasnia to nastgpujaco: ,,Niemand lasse sich an der Verdeu-
tschung irre machen, daf3 ich oben so verdeutscht habe: »Er hat Gewalt geilibt«. Es geschieht darum,
daf3 wir die Worte desto besser verstehen; denn die sollen an keine Zeit gebunden sein, sondern Gottes
Arm und Werke offen dartun, wie er si¢ allezeit getan hat, allezeit tut und allezeit tun wird. Es wiirde
also gleichviel bedeuten, wenn ich’s in folgender Weise deutsch sagte: »Gott est ein solcher Herr,
dessen Wirken so von sich geht, daf er kraftvoll die Hochmiitigen zerstreut und barmherzig ist gegen
die Gottesfiirchtigen”, WA 7, 585, 34-40. Teori¢ opus dei jako o opus actum i opus factum rozwija
Luter w kontekscie Bozego mitosierdzia na podstawie wersetu Magnificat: ,,Jego mitosierdzie trwa z
pokolenia na pokolenie na tymi, ktorzy si¢ Go boja”. Niestety, w Komentarzu autor ogranicza si¢
wylacznie do przedstawienia druzgocacych skutkéw tego wielkiego daru wzgledem pyszniacych sie
wielkos$cig wlasnego umystu. Por. W. Maurer, Schopfungswerk und Erlosungswerk in besonderer
Beziehung zur Auslegung des Magnifikat, [w:] Von der Freiheit eines Christenmenschen. Zwei Unter-
suchungen zu Luthers Reformationsschriften 1520/21, Géttingen 1949, s. 85.

“8 WA 7, 578, s. 20-23. Dalej kontynuuje Luter: ,,Wir glaubenslosen Leute tappen mit der Faust
nach der Barmherzigkeit und nach dem Arm Gottes, und wenn wir nichts fithlen, so meinen wir, es sei
mit uns verloren und bei den Feinden gewonnen, als wére Gottes Gnade und Bermherzigkeit von uns
gewichen und sein Arm gegen uns gerichtet. Das kommt daher, daf} wir sein eigenes Wirken nicht
kennen. Darum kennen wir ihn auch nicht, weder seine Barmherzigkeit noch seinen Arm; denn er muf3
und will in Glauben erkannt werden. [...] Sieh, das sind zwei entgegengesetzte Werke Gottes; aus
ihnen lernen wir, wie Gott so gesinn ist, daf er ferne von den Weisen und Klugen ist und nahe den
Nichtwesen und denen, die Unrecht haben miissen (Mt 11, 25). Das macht uns dann Gott liebens —
und lobenswert, und 146t Seele und Leib und alle Krifte getrdst werden”, WA 7, 587, s. 23-34.

* Por. WA 7, 585, 10-586, s. 34.
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dziatanie dokonuje si¢ odpowiednio w historii powszechnej (Weltgeschichte lub
Natur) oraz w historii zbawienia (Heilsgeschichte). Ta ostatnia utozsamia w
Komentarzu stworcze wejrzenie Boga. W historii powszechnej Bog udziela czto-
wiekowi swoich darow (,,er gibt das Seine”), w historii zbawienia — samego siebie
(,er gibt sich selbst” )*°. Przez zewnetrzne dzieta (opus factum) nie mozna jednak
pozna¢ Boga; tylko opus actum moze zagwarantowac to poznanie. Dokonuje si¢
ono tylko w sercu czlowieka wierzacego. Gdzie Bog nie spotyka si¢ z wiarg ze
strony cztowieka, tam ucieka si¢ do dziatania za posrednictwem stworzenia ',
Historia zbawienia wypelnia si¢ w tajemnicy ludzkiego serca (absconditas sub
contrario)®’. Rozstrzygajacym elementem jest ponownie wiara, czyli catkowite
powierzenie si¢ ,,stabosci Boga” jako wyraz rezygnacji z wszelkich wlasnych ludz-
kich mozliwo$ci, gdyz tam, gdzie wkraczaja mozliwosci czlowieka, konczg si¢
mozliwosci Boga, a gdzie pojawia si¢ moc Boga, tam ustepuje moc cztowieka >,
Wedtug Lutra cata historia Swiata rozgrywa si¢ w ciaglej rywalizacji pomig-
dzy poboznymi (wierzacymi), ktorzy doswiadczaja tajemniczo, w stabosci, Bozej
mocy, 1 ztymi (niewierzacymi), ktorym Bog odbiera Swoja wiekuista madrosc,
zdajac ich tym samym na ich wkasne mozliwosci>*. Luter okre$la pysznych i sprze-
ciwiajacych si¢ Bogu jako ,,wrogow Bozej Prawdy” (,,Die Feinde gottlicher Wahr-
heit”)>. Odpowiednio méwié nalezy takze o widzialnym i ukrytym panowaniu

YWA7,571,s. 6.

51 ,»Wo aber der Glaube nicht ist, da wirkt Gott dieses Werk nicht: er 14t es gehen und wirkt
offenkundiq durch Vermittlung der Kreaturen”, WA 7, 588, s. 3.

%2 por, Beyer, Gott und die Geschlichte, s. 131.

53 ,Da 4Bt er die Rechtschaffen ihrer Kraft beraubt und unterdriickt werden, so daf jedermann
meint, es ist mit ihnen aus, es habe ein Ende; und ebenin diesen ist er doch am stédrksten zugegen,
so ganz verborgen und heimlich, da3 es diejenigen nicht einmal selber empfinden, welche die
kung leiden, sondern si¢ glauben es nur. Da ist die volle Stirke und der genze Arm Gottes. Den wo
Menschenkraft hinausgeht, da geht Gotteskraft hinein, wenn der Glaube da ist und darauf wartet.
Wenn nun die Bedriickung aus ist, dann kommt’s heraus, was fiir eine Starke unter der Schwachheit
dagewasen ist” [...] Umgekehrt 148t Gott den andern Teil der Menschen die Bosn sich grofl und méach-
tig erheben. Er zieht seine Kraft von ihnen zuriick und 148t si¢ nur mit ihrer eigenen Kraft sich aufbla-
sen. Denno wo Mennschenkraft hineingeht, da geht Gotteskraft hinaus”, WA 7, 586, 23 n.

% por. Thaidigsmann, dz. cyt., s. 27. Przeciwko pysznym zwraca si¢ Bog moca swego po-
teznego ramienia w ten sposob, iz odbiera im swoja Boza madros¢ i pozostawia ich wtasnemu
rozumowi: ,,Num betrachte die Worte: »Er zerstort (Luter w swojej niemieckiej wersji Magnifikat
thumaczy stowo ,,zniszczyt” przez biblijne ,,rozproszyl” — zerstreut”), die , die hoffartig sind in
ihres Herzens Sinn«. Das Zerstoren vollzieht sich, wie gesagt, eben, wenn si¢ am allerkliigsten und
voll eigner Weisheit sind; dann ist Gottes Weisheit gewifl nimehr da. Wie konnte er si¢ aber besser
zerstoren, als wenn er ihnen seine ewige Weisheit entzieht und sie erfithlt werden 146t von ihrer
zeitlichen, kurzen, verginglichen Weisheit?”, WA 7, 587, s. 26-30.

S wA 7, 588, 12. Dalej mowi: ,,.Diese Gelehrten und Heiligen sind nicht ja hoffértig in ihren
Kleidern oder Gebérden: si¢ beten viel, fasten, predigen und studieren viel, halten auch Messe; si¢
tragen das Haupt demiitig und keine kostbaren Kleider”, WA 7, 588, s. 24-26.
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Boga nad historiag*®. Tam dokonuje si¢ prawdziwa historia, gdzie w dialektycznym
napigciu spotykaja si¢ ze sobg wiara (Glaube) i niewiara (Unglaube). W rzeczywi-
sto$ci bowiem pytanie o sens oraz istote historii jest pytaniem o samego

Boga, o Jego istnienie i dzialanie®’. Historia doczesna jest dla Reformatora tylko
zastong (Hiille), za ktora rozgrywa si¢ tajemnicza historia Boga z cztowiekiem.
Milosierdzie, sad i sprawiedliwos¢ Boga (w nawigzaniu do Jr 9, 23 n) zalicza Luter
do wielkich dziet Bozych, za posrednictwem ktorych sprawuje On swoje panowa-
nie nad historig. Odpowiednio do wymienionych dwodch kategorii ludzi dzieta te
staja si¢ przyczyna upadku madrych, rzadzacych i bogatych oraz zrodtem uswiece-
nia ubogich w duchu, uci$nionych i potrzebujacych. O historii doczesnej natomiast
decyduja: wiedza, whadza i bogactwo. Reformator daje wyraz swemu przekonaniu,
ze historia duchowa i wewnetrzna, czyli historia zbawczego dziatania Boga w ser-
cu cztowieka, nie jest wcale mniej rzeczywista lub mniej konkretna od historii do-
czesnej; wrecz przeciwnie, pierwsza jest najwlasciwsza i najrzeczy-

wistsza ludzko-boska historia *®.

Bledne byloby mniemanie, ze Luter zadowolitby si¢ jedynie dos¢ prostym roz-
réznieniem: Opus actum — opus factum oraz odpowiednim przyporzadkowaniem do
niego dwoch rodzajow adresatow: wierzacy — niewierzacy. Przy uwaznej lekturze
Komentarza spostrzega si¢, iz linia podzialu miedzy wiarg i niewiarg przebiega
takze w samym sercu wierzacego czlowieka, albowiem dzieta Bozego Ramienia
objawiaja si¢ jego duszy nie jako potezna moc, lecz pod postacia niepozornego
skutku®. Dzieto Boga (Opus Dei) jest dla niego jawne i ukryte zarazem. W opus
factum Bog ukrywa si¢ za dzietami stworzen, przez ktore oddziatywuje, w opus
actum ostania czysto duchowym wydarzeniem do takiego stopnia tajemniczym, ze
jego skutki zdaja si¢ by¢ zupetnie odwrotne od oczekiwanego (,,stabos¢ Boga™),

a oczekujacy pomocy sadza, ze zostali catkowicie przez Niego opuszczeni; pozo-
staje im jedynie wiara™. W rzeczywistosci sama wiara nie wystarczy, aby do-

5 ,|---] es gibt eine dffentliche, durchschaubare Gewalt und eine verborgene, undurchschauba-

re Gewalt Gottes iiber die Geschichte. Und eben darin liegt das geheimnis seines Herrsein”, Bey -
er, Gott und die Geschichte, s. 124.

57 Wo fromm und unfromm, wo Glaube und Unglaube sich gegeniiberstehen, da bekommt die
Geschichte ihre eigentliche abgriindigeTiefe, hier wird die Frage nach Sinn oder Unsinn der Ge-
schichte zur Gottesfrage, und nur hier wird ganz deutlich, was jenes der menschlichen chernunft so
anstofige Reden von dem unmittelbaren Eingreifen Gottes fiir den Glauben bedeutet. Das ist wohl
der Sinn des kleinen Worthens ,,nur”, wenn Luther in der Fortfiihrung das oben angezogenen Sat-
zes von dem Wirken Gottes durch seinen Arm, wo es anders zugeht als menschliche Berechnung es
sich zu denken vermag, wo Zerstérung geschieht, ehe man sich dessen versieht, und aufbau, ehe
man ihn ahnt, sagt: »Solch’s Werk tut er nur zwischen den beiden Teilen der Welt, den Frommen
und den Bosen«, Beyer, Gott und die Geschichte, s. 124-125.

% por. tamze, s. 128.

*WA 7, 586, s. 10

80 Da liBt er die Rechtschaffenen ihrer Kraft beraubt und unterdriick werden, so daB jeder-
mann meint, es sei mit ihnen aus, es habe ein Ende; und eben in diesen ist er doch am stérksten
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$wiadczy¢ dziel Bozych; konieczna jest rowniez §wiadomos¢ ponizenia i nico$ci ze
strony cztowieka, ktorych miare w Komentarzu stanowi dar pokory (Demut).

Luter, charakteryzujac wielkie dzieta Boga, stawione przez Maryje, zwlaszcza
wyrazajace Jego nieskonczone Milosierdzie, w pierwszym rzedzie podkresla ich
powszechnos$¢ w stosunku do wszystkich pokolen. Posluguje sie przy tym wyzej
juz wspomnianym tlumaczeniem terminu ,,Geschlecht” (pokolenie) jako ,,Kinde-
skinder” (dzieci dzieci). Werset: ,,Jego mitosierdzie z pokolenia na pokolenie nad
tymi, ktérzy sie Go boja” powinno wlasciwie brzmie¢: ,,Jego Milosierdzie z dziec-
ka na dziecko (po polsku brzmi lepiej : ,,z ojca na syna”) przy tych, ktérzy si¢ Go
boja” (,,Und seine Barmherzigkeit wéhrt von Kind zu Kind bei denen, die ihn
fiirchten™) ®*. Jak mozna lepiej poznaé Boga, jesli nie przez Jego whasne dzieta? —
pyta Reformator, dodajac, ze chodzi o prawdziwe poznanie Bozych dziel, czyli
takie, ktore ma doprowadzi¢ do petnego poznania Jego samego, Jego natury, woli,
serca i zamystu (Sinn). Stad tez umiejetnos¢ patrzenia i analizowania w wierze
dziel Bozych jest prawdziwa sztuka®.

Opera Dei dzieli Luter nastepujaco:

1. Dzieta dokonane wobec Maryi:

A. Wejrzal na jej unizenie — dar fundamentalny —
B. Uczynit jej wielkie rzeczy — Macierzynstwo Boze jako streszczenie wiel-
kich rzeczy.

2. Dzieta dokonane wobec calej ludzkosci:

A. Dzieta, ktorymi niestusznie chlubig si¢ niewierzacy,
a) madros$¢,
b) wiladza,
c) bogactwo.
B. Dzieta, ktorymi stusznie chlubi si¢ wierzacy:
a) mitosierdzie,
b) sad,
¢) sprawiedliwo$é ®.

zugegen, so ganz verborgen und heimlich, daf er diejenigen nicht einmal selber empfinden, welche
die Bedriickung leiden, sondern sie glauben es nur. Da ist die volle Stirke und der ganze Arm
Gottes”, WA 7, 586, s. 18-22.

81 WA 7, 577, s. 10-11. Uzasadnienie takiego thimaczenia widzi Luter w Wj 20, 5 n: ,Ja je-
stem Bogiem zazdrosnym, ktory karze wystepek ojcéw na synach do trzeciego i czwartego pokole-
nia wzgledem tych, ktérzy mnie nienawidza. Okazuj¢ za$ taske az do tysiacznego pokolenia tym,
ktorzy Mnie mitujg i przestrzegaja moich przykazan”.

2 WA 7,577,s. 24 nn.

83 Hier sehen wir [...], daB Gott alles, was die Welt hat, in drei Stiicke einteilt: in »Weisheit,
»Gewalt« und »Raichtum«, und daB er das alles damit zerbricht, daB er sagt, man solle nicht darauf
pochen, denn da werde man ihn nicht finden, er habe auch kein Gefallen daren. Er stellt dem drei
andere Stiicke gegeniiber: »Barmherzigkeit«, »Gericht«, Gerechtigkeit; »Da bin ich«, spricht er, »ja
ich schaffe solches alles, so nahe bin ich: ich schaffe es nicht im Himmel, sondern auf Erden; da
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W innym miejscu spotka¢ si¢ mozna z odmiennym podziatem, ktorego kryte-
rium stanowi przynalezno$¢ do dwoch porzadkéw, mianowicie na dobra duchowe:
stusznos¢ (Recht), madros¢ (Weisheit), rozsadek (Vernunft) i dobra doczesne: pie-
nigdze, majetnosci (Gut), ciato, stawa, kobieta, dziecko, przyjaciele. Dzieta docze-
sne udzielane sg cztowiekowi, aby uczyl si¢ dobrowolnie rezygnowac z nich na
rzecz Boga — dawcy . Dary te sa bowiem dobre same w sobie, a nawet niezbgdne
do zachowania porzadku w §wiecie. Zostaly powierzone cztowiekowi, a jednocze-
$nie nie przestaja by¢ darami Bozymi, ktore cztowiek ma obowigzek rozwija¢ oraz
ich broni¢®. W rozwazaniu Lutra na temat daréw madrosci, rozsadku i prawa do-
ktadniej uwidacznia si¢ jego idea wszechmocnego Boga, ktory ,,czyni wszystkie
rzeczy” i jest zrodtem wszystkich darow.

Luter w swoim rozumowaniu natrafia oczywiscie na istotng trudnos¢, wynika-
jaca z prostego przypisywania Bogu wszystkich dziel, rowniez tych, u podstaw
ktorych leza gwalt, przemoc i okrucienstwo. Czy Bog moze by¢ rzeczywiscie w
takich czynach obecny?® Luter, niestety, nie daje wyczerpujacej odpowiedzi na te
watpliwosci, prawdopodobnie w trosce o wzgledng spojnos¢ dialektycznej kon-
strukcji Komentarza. Wspomina jednak, te dzieta dokonywane przez posrednictwo
stworzen trudno w pelni uzna¢ za suwerenne czyny (fremdes Werk) Boga, nosza

findet man mich. Wer mich in dieser Weise erkennt, der kann auf solches wohl trotzen und pochen.
Denn ist er nicht weise, sondern armen Geistes”, WA 7, 578, s. 1-8.

6 TIst’s nicht wahr, daB Geld, Gut, Leib, Ehre, Weib, Kind und Freunde usw. auch gute Dinge
sind, die Gott selber geschaffen und gegeben hat? Gesetzt, Gott wollte, weil es seine Gaben sind und
nicht dein Eigentum, dich versuchen, ob du auch imstande wirest, sie um seinetwillen fahren lassen
und mehr an ihm allein als an diesen Giitern zu héingen; er wiirde dir einen Feind zuschicken, der sie
dir ganz oder teilweise ndhme und dir Schaden zufiige, oder du wiirdest sonstwie durch Sterben und
Verderben drum kommen. Meinst du, daB3 du da billigerweise einen Grund héttest, zu toben, zu wiiten,
mit Sturm und Gewalt sie wieder an dich zu bringen, oder ungeduldig zu sein, bis du sie wieder im
Besitz hittest?” (WA 7, 580, 10-581, s. 17). W innym miejscu czytamy: ,,Bist du nun gottesfiirchtig,
dann denkst du: »Herr, es gehort dir, ich will’s nicht haben, auBer ich weil3, daB du mir’s gbénnen
willst; fahr hin, was fahren will, sei du mir mein Gott«. Sieh dann tritt dieser Wers (Lk 1, 50 — przyp.
moj: K.K.) in Kraft: »Und seine Bermherzigkeit ist bei denen, die ihn fiirchten«, die nichts tun wollen
ohne seinen Willen. Siehe, da ist Gottes Wort in beiden Stiicken gehalten: Erstens bekennst du, daf3
Recht, deine Vernunft, deine Erkenntnis, deinne Weisheit und deine genze Absicht sei recht und gut,
wie Gottes Wort solber davon redet (Ps 26, 1 — przyp. mdj, K. K.); zweitens entbehrst du solches Gut
gerne um Gotteswillen, so dal du zu Unrecht ins Verderben gestiirzt und vor der Welt zuschanden
wirst, wie das Gottes Wort auch lehrt [Mt 5, 10 n. przyp. méj — K. K.]?, WA 7, 582, s. 13-21.

8 Ebenso vernichtet er auch nicht Vernunft, Weisheit und Recht (denn soll die Welt beste-
hen, so mufl man Vernenft, Weisheit und Recht haben)”, WA 7, 590, s. 13.

% To pytanie mozna po czesci odniesé do zagadnienia odkupienczej $mierci Chrystusa na krzyzu.
Luter, o czym w dalszej czgsci pracy bedzie jeszcze mowa, podzielal opini¢ Anzelma o jej podwojnym
wymiarze: dla wyzwolenia ludzkosci od grzechu i dla zaspokojenia stusznego pragnienia zemsty na
grzesznej ludzkosci ze strony zagniewanego Boga (teoria satysfakcji). Powstaje pytanie, czy wcielony
Bog dziatat sam dla siebie? Por. Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 178.
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bowiem na sobie znamiona stabosci stworzen®’. Stad tez historia $wiata podlega
czesto sifom ciemnosci, ktorych dziatanie falszuje i zaciemnia obecno$¢ Boga w
stworzeniu i uniemozliwia cztowiekowi doskonate poznanie Stworcy i Pana wszel-
kiego stworzenia. Dlatego tez rozstrzygajaca jest ,,moc jego ramienia” — sUwerenne
dziatanie Boga®. Nie znaczy to, jakoby w tym przypadku wykluczony miat by¢
jakikolwiek wspotudziat cztowiecka w dzietach zbawczych; wskazuje raczej na
niezbednos$¢ elementu wiary eliminujacej destrukcyjny wptyw ztych mocy i czy-
nigcej cztowieka w petni ulegtym narzedziem w reku Boga. Maryja jest w tej kon-
cepcji doskonalg ilustracja (Werkstatt).

Ukazany wyzej podziat nie odnosi si¢ bynajmniej do oceny Bozych darow
samych w sobie. Wszystko bowiem, co pochodzi od Boga, moze by¢ tylko dobre.
Istotne jest natomiast indywidualne do nich podejscie ze strony obdarowanego
czlowieka. Bez prawa, rozsadku i madrosci nie moze obej$¢ si¢ zadna spotecz-
n0$¢®. Luter watpi jednak, czy cztowiek potrafi bez Boga prawidlowo rozsadzié,
co jest obiektywnie stuszne, rozsadne i prawdziwe. ,,Gordyjskim weziem” (,,der
rechte Knoten”) okresla Reformator dylemat: co w rzeczywistosci decyduje o tym,
ze prawda jest prawdsg, a prawo prawem? Jest na to tylko jedna, jego zdaniem, od-
powiedz: Prawo nie jest moim prawem i prawda nie jest mojg prawda. Wszystko
jest Boga. Dary te nie daja si¢ rozpozna¢ ani zastosowa¢ w zyciu. Chodzi jedynie o
to, ze cztowiek nie moze uzurpowac sobie zadnego prawa do rozporzadzania nimi
jako wylaczng wlasnoscia. Co wigcej, zadaniem kazdego jest usitowaé pozna¢, co
przed Bogiem jest stuszne i prawdziwe "°. Taka postawa gwarantuje pelne bojazni i

5 por. WA 7, 588, 9; Nieco wczesniej wyjasnia: ,,Das sind aber nicht die rechten Werke, da-
ran man ihn erkennen kann; denn es laufen hier der Kreatur Kraifte mit unter und es sind nicht
blof3 eigene Werke Gottes. Die miissen so sein, dal niemand mit Gott zusammenwirkt, sondern er
allein am Werke ist”, WA 7, 588, s. 4-7.

88 Wenn er dagegen selber wirkt durch seinen Arm, dann geht es anders zu; da ist’s zerstort, eher
als man meint, umgekehrt erbaut, ehe man es noch meint, und niemand sieht es”, WA 7, 586, s. 23-25.
Te sama mysl Luter rozwija na innym miejscu nastgpujaco: ,,Gottes »Arm« wird in der Schrift die ihm
eigene Gewalt genannt, womit er ohne Vermittlung der Kreaturen wirkt. Dabei geht’s still und heim-
lich zu, daB3 es niemand gewahrt wird, bis es geschehen ist. So kann diese Gewalt (oder der »Arm)
allein durch den Glauben verstanden und erkannt werden. Deshalb klagt auch Jesaja dariiber, daB so
wenige Glauben haben an diesen Arm, wenn er Kap. 53, 1 sagt: »Wer glaubt unserer Predigt, und wer
sind die, denen der Arm Gottes bekannt ist?« Das kommt alles daher, daf3 es, wie eben dort (Jes. 53, 2
ff) nachher ausgefiihrt wird, heimlich zugeht, so daf3 diese Gewalt kein entschprechendes Ansehen hat.
Auch Habakuk (Kap. 3, 4) spricht davon, dafl Hormer in Gottes Handen seien, um seine grof3e Stirke
anzuzeigen; und doch Kklagt er, seine Stirke sei da selbst verborgen”, WA 7, 585, s. 6-16.

* WA 7,590, s. 13.

" Luter krytykuje m.in. postawe samozadowolenia ptynacego z falszywego przekonania o wia-
snej rzekomej sprawiedliwos$ci tych, ktérzy nie troszcza si¢ o poznanie Bozej sprawiedliwo$ci” ,,Es
ist gewil wahr: um der Wahrheit und des Rechtes willen soll man alles leiden und sie nicht verleu-
gnen, mag es sich dabei um etwas so Geringfligiges handeln, als es will. Es kann auch sein, da8} sie
einmal Recht haben. Aber darin liegt das Verderbliche, daf sie ihr Recht nicht in rechter Art zur
Geltung bringen, nicht in Furcht damit umgehen, nicht Gott sich vor Augen stellen. Sie meinen, es
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drzenia obchodzenie si¢ z nimi. B6g moze odebra¢ nam te dary i to w momencie,
kiedy wydaje si¢ nam, te stusznie stajemy w ich obronie. On sam ma by¢ przed-
miotem mojego dazenia, a nie Jego dary. Jesli lezy mi na sercu zwycigstwo spra-
wiedliwosci 1 dobra, to pragnienie to nie utozsamia si¢ z natychmiastowym jego
skutkiem. Walczacy o sprawiedliwo$¢ musi liczy¢ sie z tym, ze osiagnigcie spra-
wiedliwosci takze lezy w ,,kompetencji” Boga, ktory dziata tajemniczo i w sposob
zdumiewajacy. Nie ja panuje nad shuszno$cig i prawda, to one panuja nade mna.
Ciqglle na nowo staje wobec konieczno$ci opowiedzenia si¢ za nimi albo przeciw
nim: -,

Ze sposobu rozumienia shuszno$ci i prawdy wynika podkreslana przez Lutra
koniecznos$¢ wtadzy jako $rodka urzeczywistniania prawa. Rzadzacy nie dysponuje
nieograniczona wladza nad prawem, lecz jest niejako jego wyciagnietym ramie-
niem. W Komentarzu do Magnifikat pojawiajg si¢ idee, pelniej rozwinigte w poz-
niejszych pismach politycznych 2. Reformator jednoznacznie opowiada si¢ za ko-
niecznoscig wladzy i wltadcoéw w celu zapewnienia porzadku w $wiecie. ,,Czy do
ziemskiego wiadcy nie nalezy obrona mieszkancow swego panstwa przed bezpra-
wiem? A moze powinien on raczej pozwoli¢ na grabiez calego swego mienia? Coz
staloby si¢ wtedy z catym $wiatem? — pyta doktor z Wittenbergi .

W toku dalszego rozwazania Autor przedstawia swoje poglady i liczne propo-
zycje na temat sprawowania wiladzy, ktore kieruje pod adresem mtodego ksiecia
Johanna Fryderyka Saksonskiego. Odnotowac nalezy szczegdlne nawolywanie do
rozsadku i sprawiedliwo$ci wobec tamigcych prawo. Jako przyktad unikania kara-
nia ponad miar¢ wskazuje na krola Dawida, ktory niejednokrotnie ,,patrzyl przez
palce”, gdy kara grozita wyrzadzeniem wiekszej szkody niz naganny czyn lub po-
stawa’, a przede wszystkim na samego Chrystusa, ktéry nie pozwolit wyrywaé
kakolu, aby wraz z nim nie zniszczy¢ pszenicy . Jesli kazde naruszenie prawa
bytoby bez mitosierdzia karane, pok6j na $wiecie stalby si¢ niemozliwy do zapro-
wadzenia. Zasada konieczno$ci przestrzegania prawa nie moze usprawiedliwiaé
karania wszystkich bez réznicy, czy tez wypowiadania wojny "°. Istotniejsze jest
bowiem, aby rzadzacy gorliwiej zwracali uwage na to, co bardziej lezy w interesie
rzadzonych, a nawet w interesie poszczego6lnych poddanych.

sei genug, da} es recht ist; sie sollen und wollen in eigener Vollmacht weitermachen und so das
Spiel hinausfiihren. Damit verwandeln sie ihr Recht in Unrecht, auch wenn es im Grunde Recht
wire”, WA 7, 580, s. 26-33.

™ por. Beyer, Gott und Geschichte, s. 118-119.

2 WA 11, 254 nn. (,,Von weltlicher Obrigkeit™); WA 19, 625 nn. (,,0b Kriegsleute™).

" WA7,583,s.5-7.

" WA 7, 583, s. 19-20.

WA 7,583,823 w nawigzaniu do Mt 13, 29 nn.

76 Darum ist das Recht oder Unrecht nimmermehr ein geniigender Grund, um unterschiedslos
zu strafen oder Krieg zu fiithren. Es ist wohl Anlafl genug vorhanden mit Fug und ohne Schaden fiir
einen anderen zu strafen”, WA 7, 584, s. 26-28.
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Wywodowi na temat konieczno$ci wladzy i jej rozsadnego sprawowania przy-
$wieca jeden nadrzedny cel: ukazanie nieskonczonego mitosierdzia Bozego, ktore
zwraca si¢ przede wszystkim ku ludziom gotowym zrezygnowaé z wszelkich da-
réw, rowniez duchowych, jak wlasne przekonania, stuszno$¢ czy madro$¢, dobro-
wolnie pozostajacych ubogimi w duchu i zadowalajacych si¢ ,,samym” Bozym
mitosierdziem "’

Madros$¢ streszcza w sobie szczegbtowe dary, ktore Luter okre$la jako naj-
wicksze, duchowe i boskie dary udzielone duszy, otwierajace cztowiekowi podwo-
je do uznania i stawy w oczach §wiata. Sa to: rozum, rozsadek, wiedza, zdolno$¢,
poczucie sprawiedliwosci, cnota, dobre zycie. ,,Wtadze” (Gewalt) znamionowac
powinny takie postawy (licujace z wysoka pozycja rzadzacego: obrigkeitliche Stel-
lung) jak: szlachetnos$¢, przyjazn, godnos¢ i chwala, niezaleznie od tego, czy mowa
jest o panowaniu nad dobrami doczesnymi, czy tez wiecznymi, nad spolecznoscia
$wieckg czy duchowna. Termin ,,bogactwo” streszcza w sobie m.in. zdrowie, pigk-
no, przyjemnos¢, site oraz wszystkie zewngtrzne dobra ,,cielesne”. Przeciwienstwo
tych potrojnego rodzaju dobr (madrosci, wiadzy i ciata) stanowig odpowiednio trzy
inne: ubdstwo w duchu, poddanie uciskowi przez wtadze oraz ubdstwo material-
ne’®. Ponownie dochodzi do glosu radykalny podzial na wierzacych (dobrych) i
niewierzacych (ztych).

Idee dziet dokonanych wobec calej ludzkosci zaczerpnat Luter z Biblii
(Ir 9, 22 n) . Madro$é , whadza i bogactwo, cho¢ pochodza od Boga, nie znajduja
w Jego oczach upodobania, gdy ludzie chlubia si¢ nimi i z ich racji wywyzszajg si¢
ponad innych. Oddane do dyspozycji czlowieka staly si¢ wrecz zrodlem niespra-
wiedliwosci. Dary te §wiat uznaje za wlasne; w jego oczach stanowia najwyzsza
warto$¢ 1 przedmiot pozadania niezaleznie od Boga, a nawet przeciw Bogu. Bog
nie daje si¢ w nich rozpoznaé. Przeciwnie ma si¢ rzecz z milosierdziem, sadem i
sprawiedliwos$cig. Ich blogostawione skutki odczuwaja wszyscy, ktoérzy w oczach
$wiata nie cieszg si¢ uznaniem, czyli wszyscy stabi i potrzebujacy pomocy. Ubo-
giego w duchu dosiega taska Bozego mitosierdzia; kto nie doznaje ucisku, tego
ratuje Bozy sad; im bardziej jest kto$ biedny i potrzebujacy, tym obficiej dostepuje
Bozej sprawiedliwosci.

Dialektyke opus factum — opus actum nalezy mie¢ takze na uwadze przy inter-
pretowaniu kontrowersyjnego sformutowania Komentarza: ,,Bog dopuszcza
grzech”®. Rowniez tutaj Luter przyjmuje logike paradoksu. Nie chodzi o faktycz-
ne zastawiane przez Boga ,pulapki” na czlowieka. Bog pozwala czlowiekowi

WA 7,585, s. 23 nn.

WA 7,578, s. 12-24.

™ Es poche kein weiser Mensch auf seine Weisheit; es poche kein Gewaltiger auf seine Ge-
walt; es poche kein Reicher auf seinen Reichtum. Sondern wer da pochen will, der poche darauf,
daB er mich erkenne und wisse, daf ich ein Gott bin, der da Barmherzigkeit, Gericht und Gerech-
tigkeit auf Erden schaft. Solches geféllt mir wohl, spricht Gott”, WA 7, 577, s. 34 nn.

8 WA 7,548, s. 23.
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trwa¢ w unizeniu, aby w ten sposob moc skuteczniej oddziatywaé na grzesznika i
ukaza¢ mu si¢ jako jedyny prawdziwy Stworzyciel i Zbawca. Gdzie spotykaja si¢
nico$¢ cztowieka 1 ,,stabo$¢ ” Boga, tam w konsekwencji dochodzi do wywyzsze-
nia obydwu. Objawienie si¢ Boga w Jego suwerennych dzietach i poznanie Go, a
nie rzeczywisto$¢ grzechu, przyzywajg mysl Doktora z Wittenbergi. Najszczeg6l-
niejszym ,,miejscem”, gdzie dokonuje si¢ to jedyne w swoim rodzaju wywyzszenie
Boga i cztowieka jest Jezus Chrystus oraz Jego zbawcze dzieto.

2.,ZE WZGLEDU NA CHRYSTUSA”,
CZYLI ELEMENTY CHRYSTOLOGII W KOMENTARZU

Wiasciwym ,,przedmiotem” teologii jest, zdaniem Lutra, mitosierny Bog prze-
baczajacy grzesznemu i zgubionemu cztowiekowi®!. Teologiczne poznanie Boga i
czlowieka jest poznaniem relacyjnym; mozliwe jest tylko przy uwzglednieniu ich
wzajemnych odniesien. Nie da si¢ mowi¢ o Bogu bez cztowieka i o cztowieku bez
Boga. Relacja ta jest zarowno ontologiczna, jak i personalna. Z tak rozumianym
przedmiotem koresponduje definicja przedmiotu teologii w Disputatio de homine:
,Tematem teologii jest Chrystus” (Das Thema der Theologie ist Christus)”®,
Chrystologia zajmuje, zdaniem Lutra, medialne miejsce w teologii: taczy nauke
o Bogu i antropologig.

Centralnym kryterium i punktem odniesienia kazdej interpretacji Pisma Swie-
tego jest dla Doktora z Wittenbergi osoba i dzieto Jezusa Chrystusa®. Bez Niego
nie do pomyslenia byloby poprawne zrozumienie tresci i ducha Stowa Bozego,
gdyz Chrystus i Jego krzyz sa podstawowa zasada hermeneutyczna Pisma®. Jak
wspomniano w pierwszym rozdziale, osoba Zbawiciela stoi w nauczaniu Lutra u
podstaw przezwycigzenia poczworne] zasady interpretacji Biblii i zajela centralne
miejsce W jego egzegezie (Chrystus jako sensus litteralis Biblii)®. Zdaniem Re-
formatora, Jezus objawia swoje zbawcze dzialanie juz w Starym Prawie — W hauce

8 por. WA 40, 2; 327, 11-329, 2. Por. takze Ebelin 9, Luther. Einfiihrung in sein Denken,
Tiibingen 1981, s. 239. ,,Die Theologie hat es also mit der rechten Unterscheidung von Gott und
Mensch zu tun als dem Verantworten des rechten Beieinanders von Gott und Mensch”, tamze.

82 WA 39 1 175; 40 11 327, 17. Por. Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 22.

8 por. U. Asenndorf, Die Theologie Martin Luthers nach seinen Predigten, Gottingen
1988, s. 20.

% por. B. Gherardini, La theologia crucis, chiave ermeneutica per la lettura e lo studio di
M. Lutero, [w:] La Sapienza della croce oggi, Atti del Congresso internationale, Roma 13-18
ottobre 1975, ,.Doctor communis”, 1975, 28, s. 541. Por. A. Lippi, Theologia della gloria
e teologia della croce, Torino 1982, s. 29-30.

®por, G. Ebeling, Evangelische Evangelienauslegung. Eine Untersuchung zu Luthers
Hermeneutik, Miinchen 1942, s. 280. ,,To, co istotowo nowe w wykladzie Ewangelii Lutra, da si¢
sprowadzi¢ nie do jakiego$ terminu, lecz raczej do jednego imienia: Jezus Chrystus: dlatego tez,
mimo wielu zalezno$ci od Tradycji, wszystko stato si¢ zupetnie nowe”. Por. tamze, 280; 270; 410
oraz 452.
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Mojzesza i Prorokéw. Chrystus stanowi centrum cafej teologii®. W swoich pogla-
dach chrystologicznych Luter podzielal w pelni stanowisko wyrazone w Tradycji
Kosciota. Byt niezachwianie przekonany o Bozym synostwie Jezusa, ktore pojmo-
wat w duchu dogmatycznych orzeczen starozytnego Kosciota, a zwtaszcza Soboru
Chalcedonskiego, definiujacego nauke o podwojnej naturze w Chrystusie®’.
Wittenberczyk nigdy nie odnosit si¢ krytycznie do dogmatow chrystologicznych
przekazanych przez tradycje Kosciota. Zdecydowanie opowiadal si¢ za Atanazym
przeciwko Ariuszowi, korzystajac w pelni z dorobku greckiej chrystologii.
Zachwycal si¢ niepojetym paradoksem Wcielenia: Stworzyciel stat si¢ stworze-
niem. Potwierdzat swoimi wypowiedziami tradycyjna nauke o communicatio idio-
matum. Uzasadnienie dogmatycznych wypowiedzi starozytnego Kosciota odnajdu-
je jednoznacznie w Biblii. Stanowisko to w pelni pokrywa si¢ rowniez z nauka
Tradycji Kosciota. Zgodno$¢ t¢ dr Marcin wyprowadza zasadniczo ze $wiadectw
Jezusa o sobie samym, zawartych w Ewangelii §w. Jana oraz z biblijnych relacji na
temat Jego cudow®. Bostwo Chrystusa jest dla niego nieodzownym warunkiem
naszego odkupienia. Bez tego prozna bylaby nasza nadzieja zbawienia: ,,Jesli od-
bierzemy Chrystusowi Jego bostwo, nie bedzie dla nas zadnego ratunku, a jedynie
Bozy gniew i sad”®.

Luter nie tworzyt jednak systematycznej chrystologii, przynajmniej w jej kla-
sycznym rozumieniu, czyli opierajacej si¢ na Soborze Chalcedonskim i korzystaja-
cej z metafizyki Arystotelesa. Chrystologiczne wypowiedzi Lutra, cho¢ odznaczaja
si¢ uderzajacym zréznicowaniem treSciowym (niekiedy sprawiaja wrazenie wrecz
sprzecznych ze soba)®, nie sprowokowaty wielu monograficznych i systematycz-
nych opracowan. Mozna to thumaczy¢ polemicznym i okazjonalnym charakterem
jego teologii, a takze odrzuceniem metafizycznych spekulacji na rzecz Biblii skon-
centrowanej na Chrystusie (bardziej na Jego zbawczym dzialaniu, niz na Jego
naturze).

Chrystologia Lutra jest praktycznie soteriologia, zogniskowang na cierpieniu i
zbawczej $mierci Syna Bozego (theologia crucis). Na przyktadzie tej chrystologii
fatwo mozna odkry¢ nieche¢ Reformatora do zawitych intelektualnych i filozoficz-

8 por, tamze, s. 270.

8 Luter przejmuje nauke Tradycji o dwoch naturach. Uczy zgodnie z nig o pelnej jednosci bo-
stwa i cztowieczefistwa w osobie Jezusa Chrystusa, o pelnym uczestnictwie czlowieczenstwa w
bostwie i bostwa w czlowieczenstwie”. »Gott hat gelitten, ein Mensch hat Himmel und Erde ge-
schaffen, ein Mensch ist gestorben, Gott, der da war von Ewigkeit ist gestorben, der Knabe, der an
der Brust der Jungfrau Maria saugt, ist der Schopfer aller Dinge«”, WA 39, 11, 280, s. 16. Por.
Althaus, Die Theologie Martin Luthers, 171. Koresponduje z tym takze sformutowanie Duzego
Katechizmu, iz cala moc zbawcza Chrystusa wynika z faktu zjednoczenia bostwa i czlowieczenstwa
w jednej osobie. Art. 2. Courth, Das Marienlob bei Martin Luther. Eine katholische Wiirdigung,
,,Miinchener Theologische Zeitschrift”, 1983, 34, s. 281.

% por. Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 162.

¥ WA 46, 555, s. 6; por. takze 4, 609, s. 27; 50, 590, s. 11; 49, 252,5. 9.

% por. Asendorf, Die Theologie Martin Luthers nach seinen Predigten, 75 n.
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nych spekulacji oraz jego konsekwentne odwotywanie si¢ do jedynego, jego zda-
niem, autorytetu teologicznych poszukiwan — do Biblii.

Wypowiedzi chrystologiczne spetniaja w teologii Lutra podstawowa role w
nauce o objawiajacym si¢ Bogu. W Jezusie Chrystusie objawia si¢ sam Bog,
mieszka posrdd ludzi, ktorym udziela zbawienia. Jak w calej swej teologicznej
doktrynie, tak w chrystologii Reformator che¢tnie sigga do paradoksow, ktore
umozliwialy mu petniejsze 1 ,,0strzejsze” stawianie problemu. W swojej chrystolo-
gii podkresla atanazjanska idee ,,radosnej zamiany” (,,Bog staje sie cztowiekiem;
aby cztowiek mogt sta¢ sie¢ Bogiem” oraz ,,Stowo stato si¢ cialem, aby ciatlo mogto
sta¢ si¢ Stowem”). W drugim przypadku dochodzi do glosu wspoélna perspektywa,
w jakiej umieszcza Wcielenie i zwiastowanie Stowa. Przepowiadanie Chrystusa —
to nie czysto teoretyczny wyktad akademickiej chrystologii, lecz biblijny przekaz
prawdy o zbawieniu, ktory te chrystologie zaktada. Doktadniej konsekwencje te da
si¢ zaobserwowa¢ w nauce o dwoch naturach w Chrystusie, ktéora w wypowie-
dziach Ojca Reformacji otrzymuje swoisty akcent. Nie podwazajac shusznosci do-
gmatu o dwoch naturach w osobie Syna Bozego, Luter oburza si¢ na ,,sofistow”,
wysilajacych si¢ nad wiarygodnym odmalowaniem wizerunku Boga-czlowieka,
»wyliczajacych Jego nogi i rece” oraz ,,cudownie mieszajacych” Jego obydwie
natury. Stlowo Wcielone nosi wspaniate i petne pociechy imie¢ ,,Chrystus” ze
wzgledu na swoj urzad i dzieto, ktore On na siebie przyjat, a nie z racji swojej on-
tycznej struktury (dwie natury w jednej osobie). ,,C6z to mnie w koncu obchodzi?”
— pyta Luter przypominajac, ze grzesznego cztowieka Chrystus interesuje wylacz-
nie jako ,,Bog dla nas i dla naszego zbawienia”, a nie jako Bog ,,sam w sobie” czy
tez Bog-Czltowiek rozwazany w misterium bytowej struktury. Podwojna natura
Boga-czlowieka jest darem dla Niego samego i tym, co Go wyr6znia w sposob
najbardziej zdumiewajacy; istotne jest jednak, ze okazal swoja mitos¢, wydat sie-
bie samego za swdj lud i stat si¢ moim odkupicielem i uswiecicielem®'. Przedmio-
tem krytyki dr Marcina nie jest tu sam dogmat, lecz zbudowana na nim cata kla-
syczna chrystologia, ignorujgca mozliwo$¢ prawdziwego poznania Chrystusa po-
przez jego zbawczy urzad i zwracajgca si¢ jednostronnie ku rozwazaniom na temat
Chrystusa ,,w sobie” i ,,dla siebie”. To, co sredniowieczna dydaktyka rozdzielata w
traktacie o Chrystusie, méwiac o jego Osobie i jego dziele, staje si¢ u Lutra jedno-
$cig, przy czym prawda o bostwie i czlowieczenstwie Jezusa, centrum tradycyjnej
teologii, pelni tu rolg podstawowego zatozenia, ktdre przyjmuje sig, opierajac si¢ o
autorytet Pisma; w ten sposob nie stanowi juz ona wigcej gtownego, czy wrecz
jedynego przedmiotu chrystologii*’. Nie wystarczy bowiem, opierajac si¢ na po-
wadze Pisma i nauce Ko$ciola, wyznawa¢ bostwo Chrystusa. Nie jest tez praw-
dziwym wyznawcg ten, kto jedynie ustnie przyznaje si¢ do drugiego artykutu apo-

%1 WA 16, 217, s. 10 (Kazanie Lutra na temat Wj 12 — 1525).
%2por, Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 167.
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stolskiego wyznania wiary. Rozstrzygajace jest moje osobiste wyznanie: ,,Wierze,
ze On jest moim Panem”®,

Klasyczna teologia rozwazala tajemnice Boga w $wietle Jego natury i nie-
$miertelnosci jako gwarancji wyzwolenia cztowieka od $mierci. Stad tez tajemnice
Chrystusa rozpatrywano zasadniczo w perspektywie Wecielenia i Zmartwychwsta-
nia, przez ktdére udzielany jest ludzkosci Bozy dar niesmiertelno$ci. Luter w zasa-
dzie nie porzuca tej linii, preferuje jednak pytania o ,,Boga dla mnie” (szerzej — dla
kazdego indywidualnego cztowieka). Na dalszy plan przesuwa pytanie o Jego abs-
trakcyjne przymioty; koncentruje si¢ przede wszystkim na dobroci i mitosci, ktore
Bog objawia przez Swoje dziatanie™. Teologowie $redniowiecza koncentrowali
si¢ na tym, co boskie w Chrystusie, na Jego naturze, na wielkosci Jego odkupien-
czego zadoscuczynienia, Reformator natomiast zwrécit sie przede wszystkim ku
wydarzeniu w Chrystusie, zdumiewajac si¢ tym, ze Bog ukryt sic w Jezusie .
Miejscem przebywania Boga po Wcieleniu jest cztowieczenstwo Chrystusa.

W nim tylko mozna rozpozna¢ Boga i przez nie wprost wyznac, ze Chrystus jest
samym Bogiem®™. Dlatego Luter skoncentrowat chrystologi¢ na czlowieczenstwie
Chrystusa, co pozwolito mu z kolei wyeksponowac¢ ide¢ Boga ukrytego, ktéry daje
si¢ pozna¢ pod ostong ludzkiej natury Chrystusa, przez Jego Wcielenie i $mier¢ na
krzyzu (Deus absconditus — Deus revelatus)®’. Ludzka natur¢ Syna Bozego rozu-
mie Luter jako stopien, po ktorym nalezy si¢ wspia¢ ku Bogu®. Prawdy tej — zda-

9 Man findet ihrer viele, die sagen: Chrystus ist ein solcher Mann, der Sohn Gottes, geboren ven
einer keuschen Jungfrau, ist Mensch worden, gestorben und vom Tode wieder auferstanden und so
fortan — das ist alles nichts. DaB} er aber Christus sei, das ist: da3 er fiir uns gegeben sei, ohne alle
unsere Werke, ohne alle unsere Verdienste uns den Geist Gottes erworben hat und gemacht zu Kin-
dern Gottes, auf da3 wir einen gnédigen hétten, mit ihrem Herren wiirdern iiber alles, was da ist im
Himmel und auf Erden, und dazu das ewige Leben hitten durch den Christum das der Glaube und
heifit Christum recht erkennen”, WA 39, 1, 45, s. 21 nn. Na innym miejscu czytamy: ,,twoje zbawienie
nie zalezy od tego, ze wierzysz, iz Chrystus jest Zbawicielem poboznych, lecz od faktu, ze wierzysz, iz
jest twoim Zbawicielem i twojg wiasnoscia”, WA 1, 10, 2, s. 25. Por. P. Janik, Misyjne znaczenie
luteranskiej nauki o usprawiedliwieniu z taski przez wiare, ,,Teologia i Ambona”, 1991, 2, s. 4.

94 ,,Das heiit denn Gott recht erkennen, wenn man ihn nicht bei der Gewalt oder Weisheit, die
erschrecklich sind, sondern bei der Giite und Liebe ergreift”, WA 2, 141, s. 3.

% Ich weiB von keinem Gott ohne allein von dem einigen, der da heif3t Jezus Christus”,

WA 31, |, 63, s. 21.

% por. Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 168—169.

 Por. tamze, s. 160-162; ,,Sieh, so ward Christus kraftlos am Kreuz, und eben da selbst bo-
wies er die groBte Macht: er iiberwand Siinde, Tod, Welt, Hélle, Teufel und alles Ubel. In solcher
Weise sind alle Martyrer stark gewesen und haben’s gewonnen, und so gewinnen’s auch jetzt noch
alle Leidenden und Unterdriickten. Darum spricht Joel (4, 10): »Wer ohne Kraft ist, der soll sagen:
Ich bin reich an Kraft«, aber im Glauben und ohne es zu fiihlen, bis es ans Ende kommt”, WA 7,
586, s. 24-29.

9 ,Erkenne Christum und durch den Menschen steige auf zu Gott!”, WA 2, 140, s. 32; W in-
nym miejscu czytamy: ,,Hic ordo diligenter servandus est. Non ascendendum ad majestatis divinae,
inquisitionem, antequam infantulum hunc bene comprehenderimus, sed ascendendum est in coelum
illa scala, quae nobis proposita est, his gradibus utendum, quos deus ad eum ascensum paravit et
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niem profesora z Wittenbergi — nie datoby si¢ zrozumie¢ bez Ewangelii, ktora
usuwa zastone i ukazuje prawdziwego Boga. Potrzebujemy o Nim apostolskiego
stowa, ktore nas upewnia, kim On jest. Nie ,historyczny Jezus” jako taki jest wiec
podstawg naszej wiary, lecz Chrystus, ktorego zwiastuje apostolskie $wiadectwo *°.
W zadnym wypadku nie jest ono teologicznym traktatem chrystologicznym; jest
raczej soteriologicznym przepowiadaniem, czyli gloszeniem prawdy o dokonanym
przez Niego wyzwoleniu z niewoli grzechu. Co w klasycznej teologii stanowito
podstawowy przedmiot badan, dla Reformatora stato si¢ tylko oczywistym punk-
tem wyj$cia, jednoznacznie potwierdzonym przez Pismo, a wiec nie wymagajacym
jakiegokolwiek dowodzenia'®. Za najpickniejsza wypowiedz Lutra o Chrystusie
uwaza si¢ powszechnie zdanie: Chrystus jest ,,odbiciem ojcowskiego serca Boze-
20" (,,Spiegel des viterlichen Herzens Gottes™)™™.

W Komentarzu do Magnifikat osoba Jezusa Chrystusa ukazana jest zasadniczo
w kontekscie Wcielenia, rozumianego jako wypetienie Bozych obietnic. W cen-
trum chrystologii Komentarza stoi wigc cztowieczenstwo Chrystusa, przez ktore
objawia si¢ Bog w swoim milosierdziu. Punkt wyjscia tych rozwazan stanowi, nie
nazwana wprawdzie po imieniu, lecz wynikajaca z kontekstu, nauka o Bogu ukry-
tym, objawiajacym si¢ poprzez przeciwienstwo (absconditus sub contrario —
verborgen unter dem Gegensatz)'® Poprzez czlowieczenstwo Chrystusa Bog
przyjmuje ludzka historig, a zarazem w ciele ludzkim swojego Syna ukrywa Swoja
bosko$¢, czyli czyni je miejscem Swego tajemniczego przebywania'®. Wecielenie
dokonato sig, jak twierdzi Luter w jednym ze swoich kazan, m.in. ze wzgledu na
nasza stabo$¢, aby nas nie przerazi¢ swoim boskim majestatem, umozliwi¢ nam
stopniowe poddawanie si¢ wptywowi Jego mitosci i dobroci, a w ten sposob obda-
rowa¢ pociecha i umocnieniem'®”.

Tematyka chrystologiczna, ujeta w perspektywie Wcielenia, zaznacza si¢
szczegOlnie w ostatniej czesci Komentarza, gdzie Wittenberczyk analizuje 9 i 10
werset Hymnu: ,,Przyjat swego stuge Izraela, wspominajac na swoje mitosierdzie,
jak mowit do naszych ojcéw, Abrahama i jego potomstwa (nasienia) na wieki”.
Bardzo silny akcent ktadzie na fakt wypelienia si¢ we Wcieleniu obietnicy danej
Abrahamowi i jego potomstwu. ,,Dar” i ,,obietnica” to dwa kluczowe terminy chry-
stologii Komenterza. Dla jego autora fundamentalne znaczenie odgrywa fakt uka-
zania si¢ we Wcieleniu suwerennej taski Boga, absolutnie niemozliwej do wystu-

applicavit. Noluit filius Dei videri et inveniri in coelo. Atque ideo descendit de coelis ad haec infi-
ma, venitque ad nos in carnem nostram, et posuit se in gremium matris, in praesepe et in crucem.
Hanc scalam posuit in his terris, qua ad Deum ascenderemus”, WA 40, 11, 656, s. 21.

% Gott will das miindliche Wort mehr geehrt sehen als Christi Menschheit”, WA 17,1, 5,
s. 13. Por. Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 171.

10 por, Althaus, Die Theologie Martin Luthers, s. 165.

101 WA 30, I, 192, s. 5.

192 por, Loewenich, Luthers theologia crucis, s. 29.

198 por, 0. H. Pesch, Hinfiihrung zu Luter, Mainz 1983, s. 255.

1% Asendorf, Die Theologie Martin Luthers nach seinen Predigten, 78; por. WA 2, 141, s. 3.
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zenia przez cztowieka, a zapowiedzianej juz na poczatku Objawienia. Te suweren-
no$¢ wskazuje Maryja, méwiac, ze Bég wspomniat na swe milosierdzie'®. Bog
pragnat w tym dziele objawi¢ nowemu, duchowemu Izraelowi, czyli wierzacym,
swoje Imig, ktére brzmi: ,,Milosierny”. Ono stanowi fundament daru, jaki otrzyma-
fa Stuzebnica Panska. We Wecieleniu nie tylko spetiajg si¢ obietnice dane Abra-
hamowi 1 jego potomstwu. Odstania ono takze zbawcza wolg Ojca. Zdaniem Lutra,
dokonuje sie to wytacznie w cztowieczenstwie Chrystusa'®.

Temat Wcielenia zastuguje, wedtug Lutra, na szczegdlne potraktowanie: ,,Po
oddaniu chwaty Bogu za Jego dziela Maryja powraca ponownie do poczatku swo-
jego hymnu, zamykajac Magnifikat $piewem na cze$¢ najwickszego sposrod
wszystkich boskich dziet, a mianowicie Wcielenia Syna Bozego™”".

Maryja dzieli Izrael, jako adresatow Wcielenia, na dwie czeSci i zwraca si¢
tylko do tych, ktoérzy stuza Bogu, dodajac: ,,Nikt nie moze jednak stuzy¢ Bogu, jak
tylko ci, ktorzy uznaja Go za swego Boga i pozwalaja Mu w sobie dziata¢ poprzez
Jego dzieta”'®, Weielenie jest dla Reformatora najdobitniejszym wyrazem Bozego
Mitosierdzia: ,,Wspomnial na swe mitosierdzie”. Powraca w tym zdaniu motyw
wylacznej inicjatywy w realizacji dziela, przez ktore Bog objawia swe imi¢: Mito-
sierny”. Luter wyjasnia, iz sformutowanie ,,wspomnial” nie oznacza, jakoby Bog
na pewien okres zapomniatl o swoim mitosierdziu, lecz wyraza prawde, ze moment
jej spelnienia wyznaczyl Bég w sobie tylko znanym czasie: ,,Dopiero gdy przy-
szedt w Chrystusie, okazato si¢, ze o swej obietnicy nie zapomniat, lecz nieustannie
0 niej pamigtal, by ja w koncu wypemi¢”. Darmowos$¢ taski Weielenia Chrystusa
wyprowadza m.in. z faktu, iz obietnica zostata dana Abrahamowi'® juz przed czte-
rema tysigcami lat, zanim jeszcze Izrael otrzymat od Mojzesza prawo przykazan. Bog
nie chciat bowiem, aby ktokolwiek chlubit si¢ jakoby dostapit skutkow wypetienia
sic obietnicy na podstawie prawa lub uczynkéw polecanych przez prawo ™.

Szeroka perspektywe obietnicy Boga, realizujacej si¢ we Wecieleniu, wzmac-
nia Luter poprzez zwrot: ,,Chrystus, uswieciciel catego $wiata” ", ktory przyrze-
czony jest wszystkim, zgodnie ze stowami Pisma: ,,Poprzysiagtem na samego sie-
bie: w twoim nasieniu blogostawione beda wszystkie narody ziemi”. Z tresci owej
obietnicy wyprowadza dwa podstawowe wnioski chrystologiczne: 1) poza Chry-
stusem caty §wiat z jego czynami i wiedzg pograzony jest w grzechu, potepieniu i
przeklenstwie; 2) Zbawiciel jako ,,nasienie” Abrahama nie mogt przyj$¢ na $wiat

105 Drum sagt Maria: »Er hat gedacht an seine Barmherzigkeit«; sie sagt nicht: »Er hat ge-

dacht an unser Verdienst und Wiirdigkeit«. Bediirftig waren wir, aber ganz unwiirdig”, WA 7, 596,
S. 34-36.

108 p e sch, Hinfiihrung zu Luther, s. 256.

WA 7,595, s. 3-5.

% WA 7, 595, s. 8-10.

109 Autor powotuje si¢ na Rdz 12, 3122, 18.

"9WA 7,597, s. 35 nn.

11 Aller Welt Heiland”, WA 7, 598, 5. 9.
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na drodze naturalnego zrodzenia z me¢zczyzny i kobiety, gdyz ten rodzaj zrodzenia
jest przeklety i1 przynosi przeklete owoce. Jesli w tym ,,nasieniu” caty $wiat miat
dostapi¢ zbawienia i blogostawienstwa, konieczne bylto, aby zostalo uprzednio
poblogostawione, gdyz nie moglo, jako petne taski i prawdy, by¢ dotkniete lub
skazone tym przeklenstwem. Nie zachodzi tu sprzeczno$¢ ze stowami obietnicy, z
ktorej wynika, ze potomek Abrahama ma by¢ prawdziwym cziowiekiem z jego
krwi 1 ciala. Argumentem za niesprzeczno$cig obydwu faktow: Chrystus jako
czlowiek z ciata i krwi Abrahama i jednocze$nie nie zrodzony z mezczyzny i ko-
biety, jest $wiadomie uzyty przez Pismo w stosunku do Mesjasza termin ,,nasie-
nie”, a nie Dziecko (Kind). Zaswiadcza on o Jego pelnym czlowieczenstwie, ciele-
sno$ci i przynaleznoéci do rodziny Abrahama®?, W tym wiec tylko nasieniu jest
blogostawienstwo dla wszystkich na ziemi'®. W wypehieniu si¢ obietnicy danej
Abrahamowi dostrzega Luter centrum i podstawe ewengelii. Jest ona realizacja
zapowiedzi Starego Testamentu. Cale Pismo jakby ,,zawieszone” jest na tym przy-
rzeczeniu. Wszystko, co powiedziane zostato w Biblii, dotyczy wprost Chrystusa.
Wszyscy Patriarchowie Starego Testamentu i wszyscy §wieci Prorocy mieli te sa-
ma wiare i te samg ewangeli¢, ktora my mamy (1 Kor 10, 1). W tym przyrzeczeniu
1 w lonie Abrahama wszyscy zostali zachowani i zbawieni: nalezacy do Starego
Przymierza, poniewaz uwierzyli obiecanemu Potomkowi Abrahama, my — gdyz
dostepujemy taski ogladania tego, co zostato nam przyrzeczone. Wszyscy uczestni-
czymy w rzeczywistosci jednej i tej samej obietnicy; jedna jest wiara, jeden Duch,
jeden Chrystus, jeden Pan (Ef 4, 5), dzi$, w kazdym czasie i na wieki pisze dr Mar-
cin, nawiazujac do stow $w. Pawta™ z Listu do Hebrajczykéw. Obiecane przez
Boga i zapoczatkowane przez Wcielenie zbawcze dzietlo dokonane przez Jezusa
Chrystusa jest inicjatywa Stworcy, ktory pragnie ratowaé czlowieka bezsilnego
wobec grzechu, ktéremu ulegt.

12 Wenn Gott, der nicht liigen kann, zusagt und schwort, es solle Abrahams natiirlicher Same sein,

d.h. ein natirliches, wirkliches Kind, das von seinem Fleisch und Blut geboren wiirde, so muf} dieser
Same ein richtiger, natiirlicher Mensch sein vom Fleisch und Blut Abrahams. Da steht nun eins gegen das
andere: natiirliches Fleisch und Blut Abrahams sein, und doch nicht vom Mann und Weib natiirlich gebo-
ren werden (denn darum gebrauch Gott das Wort »dein Samen« und nicht das Wort »dein Kind«, daf3 es ja
klar und gewil3 wire, es solle sein nnatiirliches Fleisch und Blut sein, wie es ja der »Seme« ist; ein »Kind«
kann ja qut auch nicht ein natiirliches Kind sein, wie man weif3”, WA 7, 598, s. 31 nn.

113 1...] alles, was gesegnet werden soll, muB und soll durch diesen Samen und sonst auf kiene
Weise gesegnet werden. Sie, das ist der Same Abrahams, der von keinem seiner S6hne — darauf
haben die Juden allezeit gesehen und gewartet —, sondern allein von seiner eigenen Tochter Maria
geboren ist”, WA 7, 599, s. 10.

14 Luter do 1521 r. uwazat, ze autorem Listu do Hebrajczykéw byt §w. Pawel.
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PODSUMOWANIE

Z analizy Komentarza do Magnifikat w zamierzonym na wstepie artykutlu za-
kresie wynika kilka wnioskow.

1. Luter unika zdecydowanie rozwazania na temat Boga w aspekcie filozo-
ficznym. Przeciwstawia si¢ zdecydowanie statycznemu, bazujacemu na filozofii
Arystotelesa, rozprawianiu o naturze Boga. Interesuje go wytacznie Bog dla nas i
dla mnie. Takie ujecie sprawia, ze Lutra koncepcje Boga scharakteryzowa¢ mozna
jako dynamiczng wizj¢ Stworcy nieustannie obecnego i stale ksztattujacego histo-
ri¢ zbawienia.

2. W teologicznych sformutowaniach Komentarza na temat Boga ukrytego
(deus absconditus) i Boga objawionego (deus revelatus) Lutra dostrzec mozna
wyraznie zreby teologii krzyza, ktora catkowicie zdominuje jego pdzniejsza twor-
czo$¢ .

3. Niezwykle cenne i inspirujace z punktu widzenia wspotczesnej teologii
okazuje si¢ dowartosciowanie doswiadczenia w procesie poznania Boga. Szeroka i
szczegdtowa analiza opera dei jako opus proprium i opus alienum, cho¢ nieco
schematyczna i, jak wykazano wyzej, wzbudzajaca nawet u samego autora pewne
watpliwosci, interpretacja, nie moze przystoni¢ faktu, te Luter odwaznie i cickawie
podejmuje trudny temat doswiadczenia dziatania Bozego jako zrodta teologicznego
poznania. Warto pamietac, ze Luter nie tylko w Komentarzu niejednokrotnie od-
woluje si¢ chociazby do do$wiadczenia i jezyka mistyki niemieckiej. Rysuje si¢
frapujaca szansa wnikliwszego przebadania pism Reformatora w tym wilasnie
aspekcie.

4. W kontekscie wyzej sformutowanego wniosku, nauke o Bogu rownie do-
brze okresli¢c mozna jako chrystologie lub soteriologi¢. Te dwie bowiem opisuja
Boga w Jego stworczym i zbawczym dziataniu. Chrystus jest obrazem Boga.

W Chrystusie umierajgcym na krzyzu Bog objawia si¢ w swej zbawiennej dla
grzesznika stabosci (posteriora).

5. Opierajac si¢ na poruszonej w niniejszym artykule problematyce, sformu-
towa¢ mozna ostatnig tez¢ nieco ogolniejszej natury: gdy Luter nie czut si¢ spro-
wokowany do polemiki, ktdra wskutek szczuptoSci czasu i nieustannego realnego
zagrozenia ze strony jego poteznych przeciwnikdw, nie sprzyjala systematycznemu
1 wyczerpujagcemu formutowaniu mysli, wtedy jego teologia odznaczata si¢ zdu-
miewajacg dojrzaloscia. Z teologii tej tchnie rowniez bogata osobowos¢ i glgboka
chrzescijanska duchowos¢ Wittenberczyka.

Zusammenfasung

Auf Schloff Wartburg entstand im Jahre 1521, d.h. in der duf8erst schhwierigen, aber auch en-
tscheidenden Zeit fiir die Reformation und den Rformator selbst, Luthers Kommentar zum Magni-
fikat. Im Vergleich zu den von Luther in diesem Jahr geschriebenen Werken unterscheidet sich der
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Kommentar deutlich durch seinen unpolemischen und frommen Charakter, so dal man sogar von
cinem neuen Gesicht des Professors aus Wittenberg sprechen kann. Bisher hat man den Kommen-
tar, vor allem katholischerseits, nur als unschlagbaren Beweis ausgenutzt dafiir, daB Luther sciene
marianische (also katholische) Frommigkeit nie aufgegeben hitte. Dem aufmerksamen Leser darf
es aber nicht entgehen, daf} hier nicht von Maria, sondern von Gott und von seinen Werken (opera
dei) an erster Stelle die Rede ist. In den mittelpunkt seines Werkes stellt der Reformator die Alle-
inwirksamkeit Gottes. Er ist der, der alles tut. Bei Betrachtung dieses Themas bezicht sich Luther
ganz eindeutig auf seine theologia crucis, in der der Hauptgedanke heift: Gott 146t sich nicht in
den Werken seiner Macht und Grofle erkennen, sondern in seiner Ohnmacht und Schwéche (poste-
riora dei). Das Kreuz Jesu, durch das manchhe an Gott Anstol nehmen, druckt diese Schwiche am
deutlichsten aus. Doch fiir die, die glauben, werden posteriora nicht zum AnstoB, sondern zum
Heil. In diesem Zusammenhang stollen im Kommentar auch die Gedanken iiber opus dei actum
(Gottes eigenes Werk — ohne jede Vermittlung des Geschdpfs) und opus dei factum (Gottes frem-
des Werk — mit Vermittlung des Geschopfs) werstanden werden. Auf diese doppelte Weise regiert
Gott in der Welt, d.h. in der Weltgeschichte (opus factum — ,, er gibt das Seine”’) und in der Heils-
geschichte (opus actum — ,, er gibt sich selbst”). Die christologischen Gedanken konzentrieren sich
im Kommentar auf die Menschwerdung als Hauptwerk Gottes in der Heilsgeschichte. In diesem
Werk gehen alle VerheiBungen Gottes in Erfiillung. Es muf3 unterstrichen werden, dafl Luther in
seiner Gotteslehre und Christologie, die eng zusammengehoren, auf die gro3e Rolle der Erfahrung
hhinweist. Dieses Thema beschéftigt zur Zeit mehrere Theologen. Luther zeichnet sich darin als
einer der Protagonisten aus. Luthers Kommentar beweist auch indirekt, daB3 er, wenn er sich nicht
herausgefordert wuflte, sich gegen Vorwiirfe und Angriffen seines Gengers zu wehren, imstande
war, tief durchgedachte, wollstindige und polemikfreie theologischen Gedanken zu formulieren.
Aus dem okumenischen Blickwinkel scheint diese Schlufifolgerung von Besonderer Bedeutung zu
sein. Solche angeblichen Nebenschriften 6ffnen uns Zugang zu einem anderen Luther, der weder
Heiliger noch Ketzer war.
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DZIALANIA CHARYTATYWNE
WILENSKIEGO TOWARZYSTWA DOBROCZYNNOSCI
WOBEC DOROSLYCH W POCZATKACH XIX WIEKU*

W kregu zainteresowan pedagogiki spotecznej jako nauki, znajduje si¢ ta
cze$¢ wiedzy, ktora zajmuje sie opieka nad czlowiekiem. Poczatek pedagogice
opiekunczej daty filantropijne poczynania spoleczenstw. Dziatalno$¢ oparta na
interwencjach finansowych czy zorganizowanej pomocy byla moralnym obowiaz-
kiem cztowieka.

Wilno poczatkow XIX stulecia bylo miastem gubernialnym, liczacym okoto
35 tys. mieszkancow. Pod wzgledem wyznaniowym w miescie zyto 22 tys. katoli-
koéw, 11 tys. zydoéw, reszte stanowili prawostawni, mahometanie i protestanci.
Warstwa inteligencji rekrutowata si¢ glownie sposrod ludnosci katolickiej. Mimo
wielu nacji zamieszkujgcych miasto stosunki narodowosciowe uktadaty si¢ na ogot
harmonijnie. Cechg znamienna oswiaty Owczesnego Wilna bylo utrzymywanie
szkot przy prawie wszystkich zakonach. Najlepiej prowadzone byty zaktady ojcoéw
i panien bazylianek.

Ten okres w historii miasta utozsamiany jest z jego rozwojem intelektualnym i
kulturalnym. W Wilnie powstaje wowczas teatr polski, stworzona zostaje przez
F. Smuglewicza i jego nastgpce J. Rustema szkota malarstwa, rozpoczyna si¢ na
duza skal¢ ruch wydawniczy. Powstaja biblioteki, ksiggarnie, uczeni inicjujg prace
nad historig, archeologia, przyroda kraju. Eksponowane miejsca zajmujg ludzie,
dzigki ktorym miasto zdobywa miano ,,Aten Polnocy”: Joachim Chreptowicz, Ad-
am Czartoryski, bracia Sniadeccy, Piotr i Jozef Frankowie, Tomasz Wawrzecki,
dominikanin Korzeniowski, biskup Jan Nepomucen Kossakowski, S. Jundzitt,

W. Gucewicz i inni. Oto plejada ludzi, o ktorych bedzie glosno w Wilnie i pozo-

! Artykut ten jest znaczaca czeécia wyktadu wygloszonego przez autorke 17 listopada 1994 r.
w Uniwersytecie Polskim w Wilnie.
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stang w historii miasta. Nazwiska tych ludzi najbardziej zro$nigtych z grodem nad
Wilig s3 milowymi stupami znaczacymi rozw6j miasta i jego kultury?.

Wybitng postacig w historii dziewi¢tnastowiecznego Wilna byt biskup wilen-
ski Jan Nepomucen Kossakowski.

Urodzony w 1776 r. na ziemi krakowskiej, wczesnie osierocony przez rodzi-
coéw, po ukonczeniu nowicjatu pijarskiego w Warszawie wstapit do Zgromadzenia
Misjonarzy u $w. Krzyza. Dzigki stryjowi, Jozefowi Kazimierzowi Kossakow-
skiemu, biskupowi inflanckiemu, zostal pratatem wilenskim, a stolec biskupi w
witoldowym grodzie objat w 1798 r. Biskup Kossakowski byt cztowiekiem §wia-
ttym, wzorowym duszpasterzem, znajagcym dobrze Europ¢. Zaangazowany w po-
wstanie kosciuszkowskie, zabiegat u wladz rosyjskich o zwolnienie wigzniow poli-
tycznych. Dbal o poziom wyglaszanych kazan. Rozumial role oswiaty, dlatego
naktadatl na zakony obowiazek prowadzenia szkoét oraz placowek dla biednych i
sierot. Czynit przygotowania do otwarcia w Wilnie Instytutu dla Gluchoniemych.
Duszpasterz wilenski byt godnym nastgpca 1 kontynuatorem dzieta zapoczatkowa-
nego przez Piotra Skarge®. Przy jego to bowiem udziale i dzigki jego osobistej ini-
cjatywie odnowiono w 1807 r. dziatalnos¢ Wilenskiego Towarzystwa Dobro-
czynnosci. Na pierwszego prezesa obrano Jana Nepomucena Kossakowskiego.

A oto jak wspomina zatozenie Towarzystwa Dobroczynnosci jeden z jego fila-
réow dr Jozef Frank prezes Wydziatu Il — Lekarskiego tegoz Towarzystwa. ,,[...]
Biskup Kossakowski zwierzyt mi sie, ze powodzenie mojej Clinicum Ambulato-
rium podato mu mys$l wprowadzenia w czyn innego projektu, o ktorym mowilismy
z nim wkrétce po moim do Wilna przybyciu, ale ktory biskup pragnat wykona¢ w
wigkszych rozmiarach. Mianowicie mys$lat on o zatozeniu Towarzystwa Dobro-
czynnosci. Zadaniem tej instytucji miato by¢ nie tylko leczenie chorych, ale takze
wykorzenienie Zebractwa, dostarczanie pracy ludziom, ktorzy na prézno jej poszu-
kuja, opieka nad dziec¢mi, starcami itd... Mtody ksigzg¢ Dominik Radziwilt, mowit
biskup, wyraza che¢ darowania obszernego placu ze starym patacem na urzadzenie
domu pracy i mitosierdzia. Ale ja nie przytoze reki do tej sprawy dopoki nie
otrzymam od pana obietnicy, ze wezmiesz pan udziat w zatozeniu nowego towa-
rzystwa... Bedac pewny panskiej zgody, opracowatem juz te oto ustawe [...]*.

Celem Wilenskiego Towarzystwa Dobroczynnosci byta na szeroka skale
zakrojona pomoc zarowno rzeczowa, jak i finansowa. ,,Opatrywaé pierwsze
potrzeby zycia nie majgcym i mie¢ nie mogacym zadnego do utrzymania si¢ spo-
sobu; obmysla¢ zarobki moggcym jeszcze pracowac; jednac¢ poréznionych, dawac
pomoc wiktajacym sie w pieniactwo, ratowac¢ chorych, ktérzy nie sg w stanie

2 Wilno na poczqtku XIX wieku, b.r. i m.w. (Biblioteka Litewskiej Akademii Nauk [odtad
skrot: BLAN], dawna Biblioteka Wroblewskich, Wilno, sygn. L-19/1618) oraz D. Beauvois,
Szkolnictwo polskie na ziemiach litewsko-ruskich 1803-1832, t. 2, Lublin 1991.

3 Zywoty biskupow wileriskich, opisat ks. W. Przytagowski, t. 3, Petersburg 1860 (BLAN,
syg. L-19/1322/1-3).

*J. Frank, Pamietniki, t. 2, Wilno 1913,
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lekow ani lekarza optacac; te s zamiary, to przedsiewzigcie Towarzystwa Dobro-
czynnos$ci nowo utworzonego w Wilnie. Nie mogacy pracowac, a zebraé si¢ wsty-
dzacy, opuszczone od rodzicow i opiekundéw sieroty, obcigzone dzie¢mi familie,
starce, niedotegi, kaleki, pierwsze przed wszystkimi do wzgledow towarzystwa
mie¢ bedg prawo”” glosit pierwszy paragraf Statutu Towarzystwa, zatwierdzony
przez cara Aleksandra I, ktory to wraz z listem do biskupa Kossakowskiego oraz

10 tys. rubli nadestata kancelaria Imperatora.

26 wrzesnia 1807 r. ksigze Dominik Radziwit, ordynat nieswieski i otycki od-
stapil Towarzystwu Dobroczynno$ci dom z placem przy ul. Wilenskiej. Tak rozpo-
czela sig historia Wilenskiego Towarzystwa Dobroczynnosci.

Czas na otwarcie Towarzystwa wydawat si¢ by¢ wlasciwy, w Wilnie przyby-
wato wtoczegdw, zebrakow, a i stan higieniczny miasta sprzyjat rozpowszechnia-
niu si¢ choréb i epidemii.

Towarzystwo tworzyly trzy wydziaty. Wydziat I ,,Opatrywania pierwszych do
zycia potrzeb” zajmowatl si¢ zapewnieniem potrzebujagcym zywnosci, wyszukiwa-
niem pracy oraz opieka i ksztalceniem nieletnich. Temu Wydziatowi prezesowat
ksigz¢ Michat Kleofas Oginski. Wydziatem II, ktérego zadaniem bylo godzenie
poréznionych kierowal Tomasz Wawrzecki, nastepca zmartego w 1808 r. Jana
Nepomucena Kossakowskiego. Bardzo wnikliwg charakterystyk¢ Tomasza
Wawrzeckiego zostawit w swoich pamigtnikach dr J. Frank. ,,Po $mierci biskupa
Kossakowskiego prezesem Towarzystwa Dobroczynnosci zostal pan Tomasz
Wawrzecki, ten sam, ktory po Kosciuszce dowodzit wojskiem polskim. Byt to
cztowiek niedaleko widzacy, ale catg dusza oddany sprawie dobroczynnosci. Miat
wyglad tagodny i dobroduszny, pomimo ze byt popedliwy i o byle co si¢ unosit.
Poza tym nieposzlakowanej byt uczciwosci?®

Poza godzeniem pordznionych, do kompetencji Wydziatu II nalezato udziela-
nie porad prawnych w sytuacjach, gdy obie nie mogace doj$¢ do porozumienia
strony byly juz uwiktane w procesy sagdowe. Cztonkowie Wydzialu mieli tez obo-
wiazek sktadania wizyt swym podopiecznym w szpitalach i wigzieniach.

Wydziat III Towarzystwa Dobroczynno$ci nidst pomoc medyczng mieszkan-
com Wilna. Z jego ustug mogli korzysta¢ wszyscy ci, ktorych nie sta¢ byto na wi-
zyte u lekarza. Cztonkowie tego Wydziatu brali pod opieke rodzace kobiety, a tak-
ze obejmowali opiekg medyczng dzieci ubogich rodzicéw. Wydziatem kierowat
dr Jozef Frank, ktdrego uznaje za tworcg wilenskiej szkoty lekarskiej. Byt to czto-
wiek w sposob szczegodlny zastuzony dla miasta i jego mieszkancow. Wraz z oj-
cem, Piotrem Frankiem, przyjechat do Wilna, gdzie osiadt na dtuzej, piastowat
katedre patologii na Uniwersytecie Wilenskim. Jednoczes$nie byt zaangazowany w
roéznorodne przedsigwzigcia, ktorych celem bylo nie tylko wychowanie mtodego
pokolenia lekarzy, ale takze upowszechnienie wiedzy medycznej wsrod mieszkan-

8 Ustawy Wileriskiego Towarzystwa Dobroczynnosci, Wilno 1817.
®J.Frank, dz. cyt.
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cow. Jozef Frank byt duzej klasy spotecznikiem, mial duzy zmyst praktyczny, ko-
rzystal z dos$wiadczen wiedenskich, potrafil zorganizowa¢ $rodki finansowe, po-
zwalajace na prowadzenie dziatan filantropijnych.

Sktad administracyjny Towarzystwa tworzyli: prezes wraz z prezesami po-
szczegolnych wydziatow i ich zastgpcami, dyrektor domu Towarzystwa oraz
21 cztonkéw plus opiekunowie parafialni. Cata administracja Towarzystwa Dobro-
czynnosci pracowata honorowo, nie pobierata zadnych apanazy z tytutu zaje¢ do-
broczynnych. Posiedzenia odbywaly si¢ w ramach wydziatow raz w tygodniu, w
sprawach ogdlnoadministracyjnych raz w miesiacu, a raz w roku w kwietniu zwo-
lywano powszechne zebranie sprawozdawcze, podczas ktérego wiadze skladaty
corocznie sprawozdanie z dziatalnoS$ci instytucji.

Czlonkiem Towarzystwa moglta zosta¢ kazda osoba polecona przez trzech
godnych zaufania obywateli. Sktadka cztonkowska wynosita 30 rubli rocznie.
Zwolnieni z niej byli lekarze chirurdzy oraz opiekunowie parafialni. Fundusze To-
warzystwa skladaty si¢ ze sktadek cztonkowskich, dobrowolnych ofiar, prywat-
nych zapisoéw, koncertow, imprez dobroczynnych zabaw itp. Jednym z najwigk-
szych zrédet dochodu Towarzystwa byta wielka kwesta na rzecz ubogich organi-
zowana przed Swictami Wielkanocnymi. Po raz pierwszy urzadzono ja w 1810 r.”

Popularne tez wsrdd spoteczenstwa wilenskiego byly koncerty 1 uroczystosci
organizowane z mysla o ubogich. Wiele z nich inicjowata i sama brala w nich
udziat zona dr J. Franka, Krystyna, bardzo oddana sprawie dobroczynnej, utalen-
towana $piewaczka. Dzigki koncertom z jej udziatem dziatania dobroczynne mogty
przyoblec realne ksztatty finansowe. Jednym ze zrédet dochodéw Towarzystwa
byto zainstalowanie i udostepnienie spoteczenstwu miasta Wilna w 1818 r. wanien
fumigacyjnych, czyli nakadzen siarczanych. W sprawozdaniu publicznie dawanym
przez Ignacego Jundzitta znajdujemy na ten temat nastgpujacg informacje ,,Towa-
rzystwo zyczyto od dawna mie¢ aparat do nakadzen takowych stuzacy, dla ubogich
w domu swoim utrzymujacych sie¢. [...] Model staraniem i naktadem cztonka towa-
rzystwa Macieja Szulca zrobiony zostat [...]. Przyrzadzono go w 0sobnej na to
przeznaczonej sali, z zachowaniem potrzebnych ostroznosci i poczyniono wszyst-
ko, co tylko dla wygody chorych koniecznym by¢ sie okazato [...]. Ubogim dozwo-
lone byto uzycie bezptatne, inni w miar¢ moznosci oplacajg. Nikt przyjety do na-
kadzen takowych by¢ nie moze, kto nie ma na piSmie danego na to pozwolenia od
medyka swojego”®.

Rosngce zapotrzebowanie na pomoc spoleczng narzucito Towarzystwu za-
réwno sposob organizacji, jak i mozliwosci pozyskiwania funduszy do realizacji
celow statutowych. Jedng z niewielu funkcji bylo stanowisko opiekuna parafialne-
go, do obowigzkéw ktorego nalezato przyjmowanie wszelkich prosb od szukaja-

"K. Rawicz, Wileriskie Towarzystwo Dobroczynno$ci w stuletniq rocznice zalozenia, \War-
szawa 1907.
8 Dzieje Dobroczynnosci, Wilno 1821.
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cych wsparcia. Opiekun musiat takze zbada¢ stan materialny ubiegajacego si¢ o
pomoc, czyli przeprowadza¢ wywiad Srodowiskowy, aby przeznaczone dla ubo-
gich srodki otrzymali rzeczywiscie potrzebujacy. Eliminowanie fatszywych prob
lezato w kompetencjach opiekuna parafialnego.

7 kwietnia 1807 r. nastgpito uroczyste otwarcie Wilenskiego Towarzystwa
Dobroczynnosci. W sktad wiadz Towarzystwa weszli miedzy innymi: biskup wi-
leniski, Jan Nepomucen Kossakowski (prezes), ks. Michat Kleofas Oginski
(I Wydziat), Tomasz Wawrzecki ( Il Wydziat), dr Jozef Frank (Il Wydziat), Pod-
skarbim Towarzystwa zostal Antoni Prozor. Ponadto w Radzie zasiadali: Jozef hr.
Mostowski, Jozef Sulistrowski, Jerzy Tyszkiewicz, Stanistaw Wolttowicz i inni.

Dziatalno$¢ rozpoczgto od wydawania zupy rumfordziej i chleba, w wynaje-
tym na ten cel domu Hessa. Niedtugo jednak Towarzystwo przeniosto si¢ do wia-
snego lokalu. W pierwszym roku swego istnienia zywito 214 0sob, z czego 1/3 to
osoby stare, nie moggce wykona¢ zadnej pracy, natomiast pozostatym wladze za-
pewnity prace, wykupujac przedzg. Do konca 1807 r. na pomoc ludziom Towarzy-
stwo wydato ok. 2 tys. rubli®.

Akcja zbierania zebrakéw z ulic Wilna zapoczatkowala zwyczaj zatrzymywa-
nia biednych i potrzebujacych w specjalnie do tego celu przeznaczonym domu
Towarzystwa. Pomieszczenie to w 1808 r. zapewniato dach nad gtowa oraz wikt i
opierunek 83 osobom. W roku nastgpnym, wskutek podobnej akcji przeprowadzo-
nej na ulicach miasta, schronienie w domu Towarzystwa znalazto 158 os6b. Do
1812 r. liczba ubogich mieszkajacych w domu dobroczynnosci wynosita okoto
240 osob.

Dom Towarzystwa sktadat si¢ w dwupietrowego gmachu gléwnego, w ktorym
znajdowaly sie: trzy sale przeznaczone na rekodzieto, pigé pomieszczen sypial-
nych, dwa pomieszczenia izolatkowe, refektarz, kaplica, kuchnia, piekarnia. Druga
czes¢ stanowita oficyna, sktadajgca si¢ z dwoch pawilonow, w ktorej umieszczono
12 sal sypialnych, sale rekodzielnicza, kuznie, stajni¢ i wozownie. Wreszcie trzecia
czes¢ domu, to budynek dwupietrowy, wzniesiony finansowym staraniem finanso-
wym Towarzystwa, w ktorym umieszczono magazyny: r¢kodzielniczy i zbozowy, a
takze lodownie¢ oraz trzy dodatkowe izby. Pienigdze na inwestycje byly wynikiem
pracy ubogich zdolnych do pracy, ktorzy w ten sposob zarabiali na swoje utrzyma-
nie i potrzeby Towarzystwa. Ubodzy mieszkajacy w domu dobroczynno$ci otrzy-
mywali cztery positki dziennie. Pozywienie bylo urozmaicone; podawano zdrowy
chleb, swieze wotowe migso, w dni postne §ledzie i ryby suszone, a cigzej pracuja-
cym porcje wodki. Ubodzy zdolni do pracy zatrudniani byli, aby w ten sposob za-
pewni¢ $rodki swojej egzystencji. Kobiety przedty len i welng, tkaty ptétno i suk-
na. Zakupiono magiel i urzadzono pralnie ™.

°K.Rawicz, dz. cyt.
O Wiadomosé o czynnosciach Wilerskiego Towarzystwa Dobroczynnosci od czasu jego usta-
nowienia do dnia 11 1819 przez sekretarza towarzystwa Ignacego Jundzitta utozona, Wilno 1817.
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Rok 1812 to okres katastrofalny dla prac dobroczynnych, zarowno pod wzgle-
dem uporzadkowanych dziatan pomocowych, jak i warunkow materialnych. Bez-
posrednia przyczyng takich zawirowan byla kampania napoleonska, ktorej szlak
prowadzit przez Litwe 1 Wilno. Warunki wojenne zmusity wtadze Towarzystwa do
poszukiwania nowych form zapewnienia sobie podstaw finansowych. Ubozenie
spoteczenstwa dato o sobie zna¢ zmniejszong ofiarnoscia. Jednak dzigki madrej
polityce dyrektora Domu Zarobkowego ks. Alojzego Korzeniowskiego udato si¢
zdoby¢ srodki finansowe. Prowadzono wyprzedaz wyrobow wykonanych przez
pensjonariuszy Wilenskiego Towarzystwa Dobroczynnosci oraz wypiekano sucha-
ry dla wojska.

Cigzkie warunki wojenne daty si¢ we znaki mieszkancom Wilna. ,,Wspomnie¢
tu wypada, iz w czasie doznanego w tym roku powszechnego w miescie naszym
ucisku, po naptynigciu ogromnych zastepow wojsk nieprzyjacielskich, dom ubo-
gich, to schronienie nieszczgsliwych, nietykalnym zostato. Szanowat je rzad obcy i
od kwaterunku ochraniat. Lecz gdy nedza wojownikow w pamigtnej epoce w mie-
sigcu grudniu srogosécig mrozow do najsmutniejszego przywiedziong zostata stop-
nia, Administracja Towarzystwa mniemala, iz w tak gwaltownym i nadzwyczaj-
nym zdarzeniu nie nalezy bynajmniej odmawia¢ tym nieszczgsliwym przytutku;
otworzono dobrowolnie dom Towarzystwa brancom wojennym réznych narodow.
Zaniechano prac rekodzielniczych, zebracy ustgpi¢ musieli schorzatym i rannym
wojownikom. Dzieci tylko i starcy w jednej z sal pomieszczonymi zostaty. Zreszta
dom caly zamienit si¢ w szpital wojskowy i w takim stanie znajdowat si¢ dom
Towarzystwa” " — przytoczony opis warunkéw istnienia Towarzystwa Dobroczyn-
nosci przedstawit 16 grudnia 1817 r. na publicznym posiedzeniu Towarzystwa jego
sekretarz Ignacy Jundzilt. Jednak mimo trudnych warunkéw w 1812 r. w domu
Towarzystwa znalazto pomieszczenie 120 ubogich.

Kolejne lata az do 1815 r. byly dla Wilenskiego Towarzystwa szczegolnie
cigzkie, wojna bowiem spowodowata zwigkszone potrzeby opiekuncze. Podjete
wczesniej prace inwestycyjne zostalty wstrzymane, gdyz okazato si¢, iz konieczne
jest zwiekszenie wysitku w zakresie doraznej pomocy. W zwigzku z tym wstrzy-
mano budowe muréw fabryki, a pienigdze przeznaczono na zaspokojenie glodu i
odziezy biednych. Obok wiasnych 240 biednych, stale przebywajacych na wikcie
Towarzystwa, zywiono 70 rodzin z miasta, a wizyt¢ cara w Wilnie uczczono,
wspomagajac okoto 100 wieznidw oraz wydajac obiad dla 1600 biednych przyby-
tych do miasta.

W koncu drugiego dziesigtka lat XIX wieku prace Towarzystwa majace na ce-
lu pomoc ludziom ubogim i starym zostaly zintensyfikowane do tego stopnia, iz w
Domu Dobroczynnym utrzymywano okoto 400 0sob, z miasta dozywiano codzien-
nie ponad 219 o0séb, ktore zaopatrywano w chleb. Aby zapewni¢ pieczywo wszyst-
kim pozywiajacym si¢, a dochodzacym z miasta, Towarzystwo musialo zakupi¢

" Tamze.
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miesiecznie 40 beczek zyta po 10 rubli za beczke. Stali pensjonariusze, ktérym
zdrowie pozwalato na wykonywanie réznych prac, zajmowali si¢ krawiectwem,
szewstwem, stolarka i $lusarka, kobiety wyrabiaty ptotno, sukno oraz przedty len™.
Przychod w 1816 r. zamknat si¢ kwotg 96 980 rubli.

Pod koniec 1817 r. Aleksander hr. Pociej zachecit cztonkéw Towarzystwa do
odbudowy warsztatow, ktorych praca zostata mocno zdezorganizowana dziatania-
mi wojennymi. Postanowiono zatem powota¢ do zycia Komitet Fabryczny, w sktad
ktorego weszli: Ignacy Jundzill, Robert Kleczkowski, Maciej Szulc. Energia i sta-
nowczo$¢ tego ostatniego doprowadzita do wspdtpracy ze znanym sukiennikiem
panem Steinenhelem, ktory urzadzit nowe i wyremontowat stare warsztaty i ma-
szyny. Komitet Fabryczny powstat przede wszystkim po to, aby odcigzy¢ finanso-
wo kasg¢ Towarzystwa, przez oszczgdzenie wydatkow na rozdawang bezplatnie
odziez. Miat on rowniez poprzez utworzenie stanowisk pracy, da¢ zatrudnienie
ubogim i tym samym przyczyni¢ si¢ do likwidowania nedzy. W ciggu pigciu lat
istnienia zatrudnieni w warsztatach Komitetu Fabrycznego wypracowali sumg
19 981 rubli. Przy fabryce istniat sklepik, wybudowany w czasach prezesury
ks. Oginskiego, w ktorym sprzedawano tanie towary. Sklep miescit si¢ przy ulicy
Wilenskiej. W 1812 r. Gotlieb Geisler zbudowal maszyng do przyrzadzania welny,
ktéra byla wzorcem kopiowanym przez osoby prywatne. W dwa lata pdzniej w
1823 r. do Domu przyjeto podstrzygacza welny pana Gotlieba Gypsera, ktory
uruchomit w hali fabrycznej maszyne do podstrzygania welny. Komitet Fabryczny
podlegat bezposrednio Wydziatowi Administracji Wilenskiego Towarzystwa
Dobroczynnosci %,

W czasie dziatan wojennych doszto do zmian na eksponowanych stanowi-
skach w Towarzystwie Dobroczynnosci. W 1817 r. prezesem Towarzystwa zostat
arcybiskup Siestrzencewicz-Bohusz, ktory zastapit na tym stanowisku Hieronima
Stroynowskiego, zmartego w 1815 r. Réwniez ks. Alojzy Korzeniewski usunat si¢
w cien, wskutek nadwyrezonego zdrowia. Jego obowigzki przejat Robert Klecz-
kowski. Szefem Komitetu Fabrycznego zostat Jan Chodzko. Ponadto zmarli zastu-
zeni dla Towarzystwa Tomasz Wawrzecki, Tadeusz Czacki, Jozef hr. Mostowski,
Antoni Tyzenhauz.

Istotnym problemem, rozwiazywanym przez Wilenskie Towarzystwo Dobro-
czynnosci, nierozerwalnie zwigzane z losem ubogich, byta kwestia upowszechnie-
nia szeroko rozumianej wiedzy medycznej, nawykow higienicznych, zasad zdro-
wego zywienia sposobow zabezpieczajacych przed czestymi w owym czasie epi-
demiami, wynikajacymi nie tylko z sytuacji wojennej, lecz rowniez z niskiej kultu-
ry medycznej spoteczenstwa.

12 Krétkie zdanie sprawy z czynnosci Wileriskiego Towarzystwa Dobroczynnosci od 1811 r. do
konca 1816 czytane na publicznym posiedzeniu towarzystwa dnia 16 grudnia 1817 r. przez sekre-
tarza Ignacego Jundzitta, Wilno 1817.

8 Sprawozdanie Komitetu Fabrycznego Wileriskiego Towarzystwa Dobroczynnosci 1817—
1824, (BLAN, r¢kopis syg. F-9/1446).
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Dziatania Towarzystwa na tym polu sg rownoznaczne z pracg Wydziatu Me-
dycznego, a osoba ktora zasadniczo przyczynila si¢ do popularyzacji probleméw
kultury medycznej wsrod szerokich warstw spotecznych byt dr Jozef Frank — pro-
fesor medycyny w Uniwersytecie Wilenskim, a zarazem jeden ze wspotorganizato-
row Wilenskiego Towarzystwa Dobroczynnosci, szef jego Trzeciego Wydziatu.

Stawa dra Franka, jako lekarza i spotecznika zarazem, szybko obiegla Wilno i
okolice. Niektorzy jemu tez przypisywali rzeczywista inicjatywe wznowienia dzia-
falnosci WTD: ,,Shuszno$¢ nakazuje nam wskaza¢ rzeczywistego inicjatora Towa-
rzystwa Dobroczynnos$ci chociaz na ustawie 1 na wszystkich figuruje biskup wilen-
ski, byl nim Jozef Frank. Pierwiastkowe czynno$ci tego znakomitego lekarza, o
ktorych na tym miejscu pokrotce nadmieniliSmy, zachecit biskupa, ze ustawe wy-
gotowal, ze Towarzystwo Dobroczynnosci zorganizowal” stwierdzit Michat Ogin-
ski na sesji publicznej Towarzystwa 16 grudnia 1817 r.**

Jak kazdy czlowiek nie byt Frank wolny od wad; bardzo lubit kobiety i nie
wahat si¢ nawet przed szczegodlng adoracjg zon swoich kolegow. Byt cztowiekiem
nad wyraz ambitnym, przywigzywatl olbrzymie znaczenie do honorow i hotdow, a
jego rozwinigta mitos¢ wiasne powodowala, ze wszedzie chcial gra¢ pierwszopla-
nowg role. Mimo wad byt jednak cztowiekiem szlachetnym i prawym, a jego za-
stugi dla Wilna i nauki sa nieocenione ™.

Zaczatkiem Wydziatu Lekarskiego Wilenskiego Towarzystwa Dobroczynno-
Sci stato si¢ zatozone przez Franka w 1806 r. Clinicum Ambulatorium, w ktorym
chorzy przyjmowani byli przez lekarzy trzy razy w tygoodniu, uzyskiwali tam bez-
ptatng poradg. Ciezkie przypadki zostawiano na obserwacj¢ i dtuzsze leczenie. W
Clinicum Ambulatorium otrzyma¢ mozna bylo bezptatne medykamenty. Wszyscy
pensjonariusze Wilenskiego Towarzystwa Dobroczynnos$ci mieli bezptatng pomoc
medyczng udzielang w ramach Wydziatu Medycznego, w ktdrego pracy uczestni-
czyli obok J. Franka inni znakomici medycy wilenscy, jak: dr Maciej Barankie-
wicz, pozniejszy nastepca Franka, dr Mikotaj Mianowski, dr Wactaw Pelikan oraz
dr Wréblewski, Sawicz, Parcyjanko. Dodatkowo Wydziat wspotpracowat z apteka-
rzami wilenskimi, ktorzy honorowali recepty zatrudnionych w Towarzystwie Do-
broczynnosci i bezplatnie wydawali leki ubogim.

Nowatorska inicjatywa Franka byto, otwarcie w 1808 r. w rocznice urodzin
dr Edwarda Jennera wynalazcy szczepionki przeciw ospie, Instytutu Wakcynacji,
ktérego celem bylo szczepienie przeciw tej chorobie wszystkich dzieci *®.

Odkrycie Jennera stanowito przelom w medycynie, gdyz na ospe umierato w
XVII wieku wiele tysiecy ludzi. W Londynie np. na 1000 zgonow z powodu ospy
umieraly 103 osoby, w Niemczech rocznie okoto 70 tys. 0sdb. Zwazywszy,

4 Glos Michata Oginskiego, tajnego sowietnika i senatora pafistwa, prezydenta pierwszego
Wydzialu Towarzystwa Dobroczynnosci przy zagajaniu sesji publicznej tegoz towarzystwa dnia 16
grudnia 1817 miany, (BLAN, odbitka z r¢kopisu, syg. L-19/1622).

15J. Frank, dz. czyt.

18 Dzieje Dobroczynnosci, Wilno 1820.
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iz pierwszy zaklad szczepienia powstal w 1799 r. w Londynie, przejgcie tej inicja-
tywy przez Wilno w 1808 r. bylo posunigciem bardzo cennym, praktycznym i do-
brze §wiadczylo o poziomie wiedzy, jaki reprezentowat Jozef Frank, a zarazem
stato si¢ blogostawienstwem dla miasta, w ktérym epidemie chorob zakaznych
byty zjawiskiem czestym

Celem nowo powstalej placowki byto upowszechnienie w spoteczenstwie
szczepienia ospy, jako naturalnego srodka obrony przed ta choroba. Szczepienia
krowianki dokonywane byty bezptatnie wszystkim dzieciom i innym osobom, ktére
zglosity sig, a ktorych stan zdrowia na to pozwalal. Szczepionka za niewysoka
optatg dostarczana byta takze lekarzom na ich wlasne zadanie. W 1808 r. Frank do
omowionego regulaminu Instytutu dodat kolejny, w ktorym zawiadamiat, iz wszy-
scy zaszczepieni otrzymaja urzedowe poswiadczenie tego faktu oraz zapewnienie,
iz szczepionka, ktorg im zaaplikowano, jest powszechnie w $wiecie uzywana i
chroni przed zachorowaniem na ospe naturalng. Za akcje szczepien odpowiedzial-
ny byt szef Instytutu Wakcynacji, ktéremu przydzielono do pomocy czterech stu-
dentéw medycyny. Mlodziez akademicka miata wigc okazj¢ zetknigcia z nowymi
osiggnigciami medycyny i jednoczesnie uczyla si¢ stuzebnosci zawodu lekarza.
Sam zabieg szczepienia dokonywany byt zawsze w niedziel¢ i mogli mu si¢ poddaé
mieszkancy Wilna i okolic. J. Frank nakazal, aby posiedzenia Instytutu poswigcone
sprawom medycznym i organizacyjnym odbywaly si¢ dwa razy w tygodniu w
srody i niedziele™®.

Kolejnym pomystem Jozefa Franka byto utworzenie Instytutu Macierzynstwa.
Motywy zalozenia tej potrzebnej placowki tak charakteryzowat jej tworca:
»Panujace mrozy zwickszyly $miertelnos¢ wsrod dzieci. Pomiedzy ofiarami mro-
zO6w bylo takze niemato ubogich potoznic. Widywatem przyktady, od ktdrych serce
mi si¢ $ciskato. Prosze sobie bowiem wyobrazi¢ kobiete oczekujaca rozwigzania,
ktora nie miata ani drew, ani bulionu, ani bielizny, ani tez wprawnej akuszerki, a
trzeba do tego jeszcze dodac, ze otaczaly ja mate dzieci i, ze jedyng pomoc miata w
mezu przez dzien caly nieobecnym i powracajacym wieczorem czgsto w stanie
niepoczytalnym. Pamigtalem dobrze, jaka opieka w Anglii 1 Francji otaczane sg
ubogie potoznice, dzicki Towarzystwu Pan Dobroczynnych, totez zapragnalem
zalozy¢ podobne towarzystwo w Wilnie”. Doktor Frank zwrocit si¢ zatem do baro-
nowej Benningsenowej, aby zechciata przyja¢ godno$¢ prezeski Instytutu Macie-
rzynstwa, na co uzyskal taskawe poparcie i przyzwolenie. Sekretarzem Instytutu
zostata jego zona, Krystyna. Otwarcie zaktadu nastapito 7 listopada 1809 r. Przyje-
ty regulamin okreslat, iz Instytut bedzie udzielal pomocy tylko kobietom zamez-
nym i wdowom, mieszkajacym w Wilnie przynajmniej rok. Zadaniem byto niesie-
nie pomocy ubogim potoznicom w ich mieszkaniach. Kobieta ubiegajaca si¢ po-
moc Instytutu miata okaza¢ $wiadectwo dobrego prowadzenia si¢ i ubdstwa, wy-

W. Szumowski, Historia medycyny, Warszawa 1961.
18 Organizacja Instytutu Wakcynacji, b.r. i m.w. (BLAN, sygn. 84417).
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dane jej przez opiekuna w parafii i potwierdzone podpisem gospodarza domu, w
ktorym zamieszkiwata. Ustalono, ze jesli okazatoby sie, iz w tym samym czasie
pomoc bedzie potrzebna kilku kobietom, pierwszenstwo mialty matki kilkorga dzie-
ci oraz zony robotnikow. Z pomocy Instytutu korzysta¢ tez mogly Zzony stuzacych,
ktorych pracodawcy byli wystarczajagco majetni. Kazda kobieta korzystajaca z
opieki musiata zgodzi¢ si¢ na zaszczepienie jej niemowleciu ospy ochronnej. Po-
foznice kierowane byty do znanych w miescie akuszerek, a w przypadku cig¢zkich
porodéw, interweniowa¢ mieli w domu wzywani do pomocy lekarze specjalisci.
Dziecku ubogiej potoznicy zapewniano wyprawke, a ona sama otrzymywata przez
czas pologu migso wotowe, pszenny chleb oraz opat. Koszty pomocy dla jednej
potoznicy wyniosty 7 rubli.

Poczatkowo projekt Franka wywotal w Wilnie dowcipy i drwiny, dopiero gdy
do spolecznosci miasta doszta wiadomo$¢ o takich instytucie zalozonym przez
cesarza Napoleona w Paryzu inicjatywg Franka poparto hymnami pochwalnymi i
ogolnie zostata zaakceptowana przez wilnian. W ciggu czternastu miesiecy dziatal-
nosci Instytutu udzielono pomocy 64 niewiastom. Szczegodlnie intensywna praca
zaktadu zaznaczyta si¢ w latach 1808—1810. Sktad spoteczny kobiet, ktorym udzie-
lano pomocy byt zréznicowany: od zon rzemieslnikow, poprzez stuzace, bezrobot-
ne, porzucone, az do ,,niezameznych, lecz majacych §wiadectwo dobrego sprawo-
wania si¢ i dowody poprawy szczerej” ™.

Wilenskie Towarzystwo Dobroczynnosci byto przedsiewzieciem pionierskim
w skali catej Litwy, a jednocze$nie kolejng organizacjg zajmujaca si¢ w poczatkach
stulecia ubogimi ludzmi. W odroéznieniu od innych tego typu organizacji byla to
placowka $cisle zwigzana z Uniwersytetem, ktory w pierwszym trzydziestoleciu
XIX wieku przezywal swoje ztote lata. Powstanie Towarzystwa to wypadkowa
potrzeb $rodowiska intelektualnego Wilna oraz trendow w zakresie opieki nad
biednymi, pltynacych z zachodu Europy. Utworzenie Towarzystwa byto takze pro-
ba ucywilizowania miasta, wyrabiania $wiadomos$ci spolecznej, uwrazliwiania na
sprawy ludzi poszkodowanych przez nature i los. Towarzystwo swoja dziatalnoscia
obejmowato nie tylko dzieci, najstabsze 1 najbardziej narazone na trudy, ale niosto
pomoc ludziom starym, ktorych zycie dobiegato juz konca, ktorzy zastugiwali na
spokojng starosc.

Towarzystwo troszczylo si¢ o zdrowie swoich podopiecznych, zardéwno przez
opieke nad rodzacymi, zapewniajac im w tym czasie minimum zyciowe, jak 1 poz-
niej, stuzac pomocg medyczng, upowszechniajgc wlasciwe postawy higieniczne,
jak np. szczepienie przeciw ospie.

Szczegblne powody do chwaty miat Jozef Frank, ktory zafascynowany Wil-
nem, poswigcit miastu i jego mieszkancom najlepsze lata swego zawodowego
zycia. Blasku dzialaniom Wilenskiego Towarzystwa Dobroczynnos$ci przydawali i
inni jego czlonkowie, ktorzy stanowili elit¢ intelektualng i spoteczng miasta. Byli

%3, Frank, dz. cyt.
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to ci wszyscy obywatele Wilna, ktorzy w zyciu codziennym kierowali si¢ racjonal-
nymi zasadami, pamigtajac wszakze o innych, stabych, ubogich, kalekich i dzie-
ciach. Udzielana pomoc byta nie tylko odruchem mitosierdzia, miata ona ksztatto-
wac pozytywne wzorce dziatania spolecznego.

Mozna z duzym prawdopodobienstwem stwierdzi¢, iz Wilenskie Towarzystwo
Dobroczynnosci, czerpigc ze znanych wzoréw dobroczynnosci publicznej byto
przyktadem dla powstatego w kilka lat p6zniej Warszawskiego Towarzystwa
Dobroczynosci.

Sommario

Societf di Beneficenza di Vilno fondata nel 1807, indissolubile legata all’universitf, tramite le

sue attivitf ha servito la societf povera di Vilno del diciannovesimo secolo. Sostenuta dagli uomini
eruditi e ricchi, concedeva i rifugi, riforniva del cibo, svolgeva diverse attivitf di caritt.
I fondatori ed allo stesso tempo benefattori e docenti della Societf furono gli uomini che per sem-
pre si sono iscritti nella storia di beneficenza in Lituania; vescovo Jan Nepomucen Kossakowski,
sac. Hieronim Stroynowski, padre Jozef Korzeniowski, dr Jozef Frank. Grazie ai loro sforzi, i pove-
ri di Vilno hanno trovato la possibilitt del lavoro nella fondata e mantenuta alle spese della Societt,
la Casa del Guadagno. Furono loro a prendere i poveri sotto la propria protezione medica che con-
sisteva nel dare dei consigli gratuiti; nella distribuzione delle medicine; nel fondare I’Instituto di
Vaccinazione; nel prendere sotto la cura le donne prima del parto; nel diffondere tra le ampie cer-
chie della societt delle scienze di medicina e dei principi di profilassi.

Gli sforzi della Scoiett di Beneficenza di Vilno furono orientati non solo verso ai pita deboli
tra i poveri, cioé ai bambini, ma anche verso la gente matura, che a causa di mala sorte e delle
circostanze storiche, non fu in grado di soddisfare le necessitr di esistenza.

Vilno del diciannovesimo secolo ha offerto ai suoi poveri non solo la realizzazione delle fon-
damentali necessitr vitali, ma seguendo 1’esempio dell’Europa Occidentale, cercava di sensibilizza-
re i danarosi verso le sollecitudini e i bisogni dei coabitanti.

Tale atteggiamento non sarebbe possibile senza influsso di Alma Mater Vilniensis, cui esi-
stenza ha dato alla cittr il nome Atene del Nord, e senza Societf di Beneficenza di Vilno.
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LOSY ,,WSPOLZALOZYCIELI”
ZGROMADZENIA SALEZJANSKIEGO

Swiety Jan Bosko jest w Polsce dobrze znany jako wybitny wychowawca ka-
tolicki, a takze jako zatozyciel dwoch zgromadzen zakonnych. W zatozycielskim
akcie tworczym, ktory tradycyjnie taczymy z 18 grudnia 1859 r., nie byt osamot-
niony. Chciat w ten akt zatozycielski wlaczy¢ grupe ochotnicza mtodziezy przez
niego formowang. Nazajutrz po uroczystosci Niepokalanego Poczecia powiadomit
te mlodziez, ze kto stawi si¢ 18 grudnia na konferencje w jego pokoju, tym samym
o$wiadczy swoje wiaczenie si¢ (adesione), akces, w Ow akt. Dlatego oficjalnie
mowi sie: conferenza di adesione, a nie conferenza di fondazione (MB, 6, 335).
Stawito si¢ wtedy 17 bardziej lub mniej zdecydowanych, ktorych tradycyjnie zwy-
klo sic nazywa¢: Wspoblzatozycielami Poboznego Towarzystwa Swictego Fran-
ciszka Salezego™.

Byt to akces ludzi mlodych — uformowanych przez Zatozyciela — w petni do-
browolny — bez oficjalnego zobowigzania si¢ §lubem lub przyrzeczeniem. Mozna
wiec bylo przewidywac niestatos$¢ liczby ,,17”: zmniejszajacej si¢ na skutek poz-
niejszej rezygnacji lub wzrastajacej na skutek dobierania nowych czionkow.
Ksiadz Bosko bolesnie, ale w swej roli wychowawczej, musial oswoic sie z faktem
przyptywu i odptywu nawet uformowanych wychowankow, takich jak: K. Gastini,
F. Reviglio, czy J. Turchi. Tutaj owych ,,17” nazywam tradycyjnie ,, Wspotzatozy-
cielami” (w cudzystowie), cho¢ wkroétce przylaczylo si¢ do nich
8 dalszych i juz 26 podpisywato prosbe skierowang do arcybiskupa Alojzego Fran-
soni o zatwierdzenie regut (regole) nowego zgromadzenia 11 czerwca 1860 r.
(MB, 6, 631). A przed pierwszymi oficjalnymi $lubami calej wspolnoty 14 maja
1862 r. przybywali jeszcze inni (MB, 7, 161). Jedynie ks. Bosko mogltby rozstrzy-
gnaé kogo jeszcze procz siebie moze uwazaé za fondatore (zatozyciela)’.

'G. B. Lemoyne, A. Amadei, E. Ceria, Memorie Biografiche di D. G. Bosco, S. Be-
nigno e Torino 1898-1948, t. 6, s. 333-5 (dalej MB, 6, 333-335).

2 Ks. Bosko juz od 1855 1. bardziej urobionych wychowankéw zwiazat ze swym dzietem jed-
norocznymi $lubami, np. Michata Rug, Jana Francesi¢.
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Na te sprawe rzuca nieco $wiatta zachowana konferencja ks. Bosko do czton-
kow Zgromadzenia z 6 kwietnia 1869 r. (MB, 9, 600) na temat ich postawy, jaka
powinni si¢ odznacza¢ wobec definitywnego zatwierdzenia 1 marca 1869 r. przez
Rzym Towarzystwa Swictego Franciszka Salezego. Mowit, ze po dotychczaso-
wym okresie formowania si¢ Zgromadzenia, trzeba je teraz ,,uporzadkowac i
utrwali¢”, a wigc: usuna¢ nie nadajacych sig, sktoni¢ wahajacych si¢ do powzigcia
decyzji, ostroznie przyjmowac kandydatéw i czuwac, by niczego nie zmieniano z
dotychczasowych tradycji. Zwracajac si¢ do obecnych, powiedziat: ,,Usitujmy w
pelni stawa¢ si¢ godnymi zatozycielami Towarzystwa §w. Franciszka Salezego,
aby ci, co beda odczytywaé naszag histori¢, znajdowali w nas dla siebie modele, a
nie musieli narzeka¢ stowami: Coz to za typy zatozycieli?” Widaé, iz terminem
,»zalozycieli” obejmowat szeroki, blizej nie zdefiniowany krag wychowankow,

a zwlaszcza owych ,,17”, wigc nam, nie znajacym jego osadu, wypada ograniczy¢
si¢ do tej ,,177, a raczej ,,12” wiernych mu ludzi. Tych ,,Wspotzatozycieli” autor
Memorie Biegrafiche nazywa ,,kamieniami wegielnymi budownictwa zakonnego”
(MB, 11, 156). My tego tytutu uzywamy w cudzystowie, w celu zaznaczenia,

ze nie zostal im oficjalnie przyznany. Tytul ten oficjalnie przyznano $w. Marii-
Dominice Mazzarello w wyniku procesu beatyfikacyjnego®.

W dalszym ciagu cytowanej konferencji, ks. Bosko prosit swych wspotzatozy-
cieli, by mu pomogli wykona¢ podjgte zadanie: ,,0d was zalezy — mowit — utatwié
mi to zadanie. Latwo powiedzie¢: stan na czele Zgromadzenia! Ale wystarczy tego
sprobowa¢. Niezmiernie trudng jest rzecza, przy roznorodnosci uczu¢ i mysli,
wszystkich natchna¢ jednym duchem, aby byla jedna dusza. Tylko przy waszej
synowskiej pomocy moze si¢ sta¢ tatwg” (MB, 9, 600). I tak si¢ stato: dzi$ jeszcze
podziwiamy ten monolit ducha o réznych typach i réznych rekach, ale kazdy moze
znalez¢ model jemu odpowiadajacy. Obecnie kladzie si¢ akcent raczej na chary-
zmatycznos¢ salezjanskiego monolitu, widzac w nim charyzmat zatozycielski
ks. Bosko, ktory w cudowny sposob urzekat i wigzat w duchowa cato$¢ rozne jed-
nostki, a i w nich — méwigc stowami ks. Midali* — trzeba dostrzec, ze ,,wniosty
swo]j wlasny udzial, postugujac si¢ swoimi zdolnos$ciami ludzkimi i zaletami
duchowymi, realizujac w ten sposéb wzajemng wymiang dobr”. Wiasnie dlatego
$ledzi¢ bedziemy losy kazdej indywidualnosci tych ,,Wspotzatozycieli”.

KS. WIKTOR ALASONATTI

Szczegolng pozycje migdzy ,,Wspotzalozycielami” zajmowat ks. Wiktor Ala-
sonatti, nie tylko jako czlonek najstarszy wiekiem i kaptanstwem, ale tez jako nie-

® Novissimae Animadversiones” 1935 r. w procesie beatyfikacyjnym oficjalnie przyzna-
ly Marii-Domimice Mazzarello tytul: Confondatrice delle Figlie di Maria Ausiliatrice. Patrz —
L. Castano: Madre Mazzarello Santa e Confondatrice..., Torino 1981, s. 257.

“M, s. 67-68.
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zwykle wyr6zniajacy si¢ rolg przyjaciela, wicedyrektora, prefekta generalnego.
Urodzony 15 listopada 1812 r. w Avigliana, w rodzinie mieszczan: Jana i Marii
Vietti (SP, 528), odbyt studia kaplanskie w Seminarium turynskim i tam zostat
wyswiecony 13 czerwca 1835 r. Podobnie jak potem ks. Bosko, uzupetniat swa
wiedze kaptanska w Konwikcie Kaplanskim. Zrozumial wowczas konieczno$é¢
odnowy religijnej w Piemoncie, poswigcit si¢ wiec wychowaniu mtodego pokole-
nia w Avigliana. Na rekolekcjach u jezuitow poznat ks. Bosko i wkrotce otrzymat
od niego zaproszenie, by przyby} pomaga¢ mu w Oratorium (MB, 5, 68-70)°.

W heroicznej decyzji podjecia pracy zaraz w roku 1854/55 dostrzec mozna in-
terwencje Boza, chyba wigcej niz natchnienie, skoro si¢ zwazy, iz opuszczat stare-
go ojca, dobrobyt rodzinny, swa placowke szkolna, obiecywany awans oraz do-
tychczasowa samodzielnos¢, aby zy¢ w prymitywnych warunkach, podjaé¢ stuzebna
role pomocnika i zrzec si¢ wlasnych planéw — wedle zasady ascetycznej ama
nesciri et pro nihilo reputari. Tak mniej wigcej przedstawiat go jako wzér salezja-
nina ks. J. Barberis swym po6zniejszym nowicjuszom. Z zachwytem tez podkreslat
dostrzegana w nim: abnegacje, umartwienie, aktywnos¢, pokore i ofiarnosé®.

Otrzymat funkcje prefekta (Prefetto della Casa anessa all’Oratorio). Wedle
wprowadzonego wowczas Regulaminu domowego (MB, 4, 747) ,,miat si¢ podjaé
obowigzku ogoélnej administracji. Miat przyja¢ wazne zadanie czuwania nad mo-
ralnym sprawowaniem chlopcow, ktorych wtedy bylo okoto 80, a takze organizo-
waniem nabozenstw, prowadzenia ksigg finansowych i administracyjnych, zala-
twiania urzedowej korespondencji” (MB, 5, 71). Nie bylo czasu na wypoczynek.
Musiat pierwszy wstawac do pracy, a ostatni ktas¢ si¢ spaé, dopilnowac sypialni,
zakrystii, pracowni, uspokaja¢ zwasnionych, przyjmowaé gosci, zalatwiac interesy.
Nieustanna krzatanina, niemal staly brak gotowki i opieka nad zaniedbanymi siero-
tami, potrzebujacymi oglady. Miat przyjmowac ,,0diosa”, by $wigtobliwemu Wy-
chowawcy utatwi¢ dobro¢ w pracy apostolskiej .

Catkowicie oddat si¢ do dyspozycji ks. Bosko, w ktérym dostrzegal Swigtego 1
od 1855 r. z jego dzietem zwigzal si¢ dorocznymi $lubami (MB, 5, 213), a cho¢
roznili si¢ charakterem 1 niejednym pogladem, ustepowal pokornie, domyslajac sie
planéw Bozych. Pewien drobny fakt dobrze to wyjasnia: ks. Bosko, wyjezdzajac
do Rzymu w 1858 r., opieke nad swym dzietem jak zwykle, powierzyt
ks. Wiktorowi. A ,,on podtrzymywat $wicty ogien we wszystkich chtopcach — pisze
juz cytowany ks. Barberis — madrze i z miloscia starat si¢, by jego dzieta nalezycie
rozwijaly si¢ wsrod nas. Wyszukiwal spowiednikow, kaznodziei, przebywat na
rekreacjach, zaopatrywat we wszystko co potrzebne, wigc wszystko odbywato si¢ z
najwigkszg doktadnoscig”. Natomiast ks. Amadei zaznacza, ze ks. Bosko po po-
wrocie znalazt rygor zaktadowy, obcy duchowi rodzinnemu i musiat, bez wymo-

5 Zrodta o ks. Alasonatti: MB; PCS, s. 55-67; DBS, s. 11; SP, 528.

®VM, t. 1, s. 69-75.

" Sprawe karnoéci powierzong prefektowi w celu odcigzenia dyrektora znajdujemy w artykule
In omnibus te volo charitatem habere, ks. Bosko, BM, 14, 844-850.
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wek, przy pomocy kl. Ruy przywraca¢ dawny styl, co ks. Alasonatti pokornie
akceptowat®. Widzimy tu nieustepliwos¢ z jednej i ulegtos¢ z drugiej strony w
budowaniu duchowego MONOLITU salezjanskiego.

Nie dziwitlo wiec nikogo, ze ks. Alasonatti znalazt si¢ w 1859 r. miedzy
,» Wspotzatozycielami” i z woli ks. Bosko zostat przez wszystkich uznany Prefek-
tem Poboznego Towarzystwa Swietego Franciszka Salezego. Ze wszystkimi podpi-
sat prosbe o zatwierdzenie ,,regul” Zgromadzenia i zdecydowanie, razem z nimi,
14 maja 1862 r. ztozyt §luby trzyletnie (MB, 7, 161). Jeszcze jako prefekt Domu,
uchronit ks. Bosko przed ciosami. W 1860 r. bole$nie przezywatl rzadowe oskarze-
nia o konspiracj¢, dwukrotne rewizje i grozace aresztowanie, znacznie podupadt
wigc na zdrowiu (MB, 6, 537—694). Jako prefekt Domu przytaczonego do Orato-
rium i prefekt Towarzystwa rozrastajacego si¢ poza Turyn (Mirabello, Lanzo,
Trafarello), cho¢ miat pomocnikow, czut si¢ bardziej odpowiedzialny za losy dzie-
la salezjanskiego. Ztaczone z tym troski pogorszyly zdrowie zreumatyzowanego
50-latka. Dotkneta go rowniez inna choroba, wrzod w krtani, dlatego w rece
ks. Ruy musiat przekaza¢ zajmowane stanowisko i ratowac zdrowie. Nie pomagalta
zmiana klimatu w Avigliana, Mirabello czy Trafarello, osiadt w konicu w Lanzo.
Cierpliwie znosit cierpienia, powtarzajgc swoje zwyczajowe Deo gratias, zmart
8 pazdziernika 1865 r.°

BL. MICHAL RUA

Wazkie zdanie wypowiedziat ks. F. Rinaldi na jego temat: ,,On dla ks. Bosko
byt nie tylko pilnym i przywiazanym uczniem, lecz takze wspotpracownikiem nie-
zwykle skutecznym. Nawet $miem twierdzi¢, ze obaj stanowili rzecz jedna i ze
Opatrzno$¢ powolata Rug, by uzupehil dzieto naszego Zalozyciela” (Castano L.,
Santit/* Salesiana, Torino 1966, s. 90).

Urodzit si¢ 29 pazdziernika 1837 r. w turynskiej rodzinie urzgdniczej (control-
lere), ale po $mierci swego ojca Jana, za zgodg matki M. Joanny z domu Ferrero,
po nauce u braci szkolnych, w 13. roku zycia powierzyt si¢ catkowicie
ks. Bosko. Formowany przezen, stal si¢ jego prawa reka. Poczatkowo nauke gim-
nazjalng, a potem seminaryjng pobierat u prywatnych profesoréw w miescie (Mer-
la, Bonzanino, Picco), a w Oratorium asystowal wsrod wychowankéw; zwlaszcza
po obtdczynach urzadzonych mu 3 pazdziernika 1852 r. w Becchi
(MB, 4, 487). Potem w grupie pobozniejszych kolegdéw nazwanych salezjanami,
uczyt si¢ wywiera¢ zbawienny wptyw na chlopcéw oraz postugiwa¢ chorym w
ramach Konferencji §w. Wincentego. Nasladowat swego Mistrza, tym bardziej
ze znim i jego dzietem od 25 marca 1855 1. byt zwigzany corocznymi $lubami

®Rua, t. 1, s. 107.
9PCS, s. 61-67; DBS, s. 11;: G. B. Francesia, Sac. Vittorio Alasonatti, S. Benigno 1893.
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(MB, 5, 213). Razem tez z $wigtobliwym Dominikiem Savio, w Towarzystwie
Niepokalanej, pomagat ks. Bosko szlifowa¢ diamenty salezjanskosci (10 diamanti
nel sogno, MB, 16, 183)*°.

Jako duchowy pierworodny syn ks. Bosko, byl wtajemniczony w plan zatoze-
nia wychowawczego zgromadzenia zakonnego i razem z nim na przedwios$niu
1858 r., juz jako subdiakon, wyjechat po ojcowska radg papieska (MB, 5, 805).
Potem za$§ w gronie wspodtzatozycieli 18 grudnia 1859 r. przystapit do zrealizowa-
nia tego projektu. Wybrano go wtedy katecheta (Direttore Spirituale) nowego
Zgromadzenia (MB, 6, 336). Wkrotce 29 lipca 1860 r. z rak sufragana turynskiego,
biskupa Balma, w Caselle otrzymat §wigcenia kaptanskie i podjat prace wicedyrek-
tora w Oratorium Sw. Aniota Stroza, oczekujac razem z ks. Bosko odpowiedzi
arcybiskupa A. Fransoni na prosb¢ o zatwierdzenie ,,regul” nowego Zgromadzenia,
podpisang przez wszystkich cztonkow (MB, 6, 631; 703). W celu wigkszej konso-
lidacji Poboznego Towarzystwa, cztonkowie gorliwie przygotowywali si¢ do ofi-
cjalnej profesji publicznej i wreszcie 14 maja 1862 r. ks. Rua, razem z innymi,
zlozyl §luby trzyletnie (MB, 7, 160), a potem 15 listopada 1865 r. wieczyste. W
ten sposob wzmocnione Zgromadzenie postanowito zaryzykowaé ekspansj¢. Zosta-
o otwarte Mate Seminarium w Mirabello, ktdrego dyrektorem w 1863 r. zostat ks.
Rua, gdzie pojechat ze swoja matka Joanna. Poniewaz w tym roku zdobyt dyplom
nauczycielski na Uniwersytecie (MB, 7, 512), zdotal przy pomocy podobnych dy-
plomantoéw zorganizowa¢ kopie zaktadu turynskiego'. Wobec $mierci w 1865 r.
ks. Alasonattiego objat funkcje podwojnego prefekta: w Zgromadzeniu i zaktadzie
turynskim, przestawiajac si¢ z dobrotliwego ojca na stroza karnosci w Zgromadze-
niu. Te¢ trudng role pelni¢ miat az do 1884 r., do czasu mianowania go wikariuszem
przelozonego generalnego z prawem nastgpstwa, wedle rady Leona XIII (Okolnik z
8 XI11 1885 r. — MB, 17, 281), a prefektem zostat ks. C. Durando. Wtedy rowniez i
role formowania nowicjuszoéw przekazat ks. J. Barberisowi. Wypada jeszcze za-
znaczy¢, ze od 1875 r. przez pare lat w zastepstwie ks. J. Cagliero, wyjezdzajacego
na misje, byt dyrektorem generalnym cérek Maryi Wspomozycielki (MB, 11, 366).
Po ogloszeniu ks. Ruy swoim wikariuszem ks. Bosko niemal we wszystkim radzit
si¢ go, czesciej brat za towarzysza podrozy, kontaktowat z réznymi dygnitarzami;
na jego rekach umierat w 1888 r.*2

Ksigdz general Rua rzady swoje rozpoczat apelem: ,,Mamy zachowywac i we-
dle potrzeb czasu coraz usilniej rozwija¢ dzieta przez niego [ks. Bosko] zapoczat-
kowane; wiernie stosowa¢ metody przez niego stosowane i przekazywane; oraz
nasladowaé w mowie i czynie tego, ktorego nam Pan dat w swej dobroci”*®. Takiej
programowej ekspozycji byt wykonawcg i wiernym strozem az do $mierci. Znacz-

10 7r6dta o ks. Rua: MB; Rua, t. 1 i 2; L. Castano, Santit? Saleziana, Ven. M. Rua, s. 79—
107; A. L’ Arco, Don Rua a servizio dell’amoe, Torino 1971.

" Rua, t. 1, 5. 95-183; MB.

12Rua, t. 1, 5. 184-382; MB.

13| ettere circolari di D. Michele Rua, Torino 1910, s. 18.
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nie rozwingt Zgromadzenie. Liczba placowek z 57 w 1888 1. wzrosta do 345,

a cztonkéw z 773 doszto do 4001'. Do Towarzystwa Salezjanskiego przylaczyt
palestynskie zgromadzenie Fratelli della S. Famiglia ks. Antoniego Belloni ™.

W celach propagandowych organizowat wystawy i kongresy, ktore taczyly Po-
mocnikow Salezjanskich. Mimo ciosow, takich jak oszczercza kampania w Varaz-
ze, schizma ks. Markiewicza, dekret odrywajacy salezjanki od Zgromadzenia Sale-
zjanskiego, wzrastal jego autorytet w $wiecie, szacunek w Rzymie. Umierat w opi-
nii $wigtosci, w Turynie 6 kwietnia 1910 r. jako gléwny ,,Wspotzalozyciel” dzieta
ks. Bosko*®.

KARDYNAL JAN CAGLIERO

Trzecim, spo$rod najwybitniejszych ,,Wspotzatozycieli”, okazat si¢ Jan

Cagliero. Urodzit si¢ 11 stycznia 1838 r. w chlopskiej rodzinie Piotra i Teresy
Musso w Castenuovo d’Asti. Osieroconego przez ojca, matka chetnie oddata pod
opieke ks. Bosko, chtopak juz 2 listopada 1851 r. znalazt si¢ w Oratorium (SP,
531), by rozpocza¢ nauke u prof. Bonzanino w miescie’. Swiety pedagog wyma-
gat od chtopcow pracy nad sobg wedtug programu: alegria, studio, piet/ w ramach
postuszenstwa (MB, 7, 494). Tylko ze w Janku plyne¢la krew nie woda i rados¢
mylit ze swawolno$cia, urywajac si¢ z rzedow na wiasne drogi, za co mogt by¢
wydalony. Rozmowa z ks. Bosko przemienita go tak, ze 1852 r. mogl juz
by¢ katecheta urwisow (MB, 4, 384), a w 1854 r. byt jednym z czterech zaufanych,
zwlaszcza ze w czasie jego choroby, ks. Bosko miat widzenie przyszto$ci misyjnej
chtopca. 21 listopada 1854 r. sprawil mu obtoczyny (SP, 531). W tym miejscu wy-
pada wspomnie¢ o jego roli muzyka i kompozytora w Oratorium. Nauke¢ harmonii
pobierat u prof. Ceruttiego, dzigki temu zaczal wczesnie komponowac. Do naj-
stawniejszych nalezaty romanze: Lo Spazzacamino, L orfanello, Il Marinaro...,
a z religijnych: Messa funebre na 3 glosy antyfona Santa Maria, succurre miseris,
3 inne msze, Te Deum, 2 zbiory piesni Tantum ergo i zbior motetow. Ubogacat
nimi wigksze uroczystosci, wprowadzit nowos$¢, jaka byty chory chlopigece. Potem
dostosowat si¢ do wydanego Motu proprio Piusa X ',

W 1859 r. zawahat si¢, czy ma przylaczy¢ si¢ do ,,Wspotzatozycieli” Towa-
rzystwa Salezjanskiego, lecz mitos¢ dla $wigtobliwego Wychowawcy przetamata

¥ Dati Statistici, Esse Gi Esse, Roma 1971, s. 17 i 105.

15 Annali, t. 2, Torino 1943, s. 178.

16 Annali, t. 2 (0 ks. Markiewiczu), s. 672—678, t. 3 (0o autonomii CMW), s. 645-671 oraz t. 3
(o Varrazze), s. 729-749; Rua, t. 1, 5. 414-829, t. 2 oraz t. 3, 5. 592-812.

Y7 Zrédta o biskupie Cagliero: MB; G. Cassano, Il Card. G. Cagliero, t. 1, 2, Torino 1935,
M. Grechi, Il Card. Cagliero nel 50° della sua morte, Roma-Marsala 1976; DBS, s. 64-66;
A.Fasulo, Le Missioni Salesiane della Patagonia, Torino 1925.

8 MB; DBS, s. 64 (muzyk); G. Cassano, dz. cyt., t. 1, s. 32-125.
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opory i na zalozycielskim zebraniu zostal wybrany jednym z trzech Radcow Zgro-
madzenia (MB, 6, 335-336). Nastgpnie juz wszystko przebiegato konsekwentnie:
podpisanie prosby o zatwierdzenie ,,regul” 11 czerwca 1860 r., 3-letnie §luby zto-
zone razem z innymi 14 maja 1862 r. (MB, 7, 160) i w miesigc potem

14 czerwca 1862 r. $wigcenia kaptanskie otrzymane z rak biskupa Balma sufragana
turynskiego (MB, 7, 161, 180), a wreszcie $luby wieczyste 10 listopada 1865 r.
(MB, 8, 241), wigzace go w pelni z dzietem ks. Bosko. Zastynat jako kaznodzieja

1 muzyk, zdobyl sobie zaufanie ks. Bosko, dlatego 10 grudnia 1869 r. (MB, 9, 764)
zostal mianowany w miejsce ks. Francesii katecheta Zgromadzenia (Direttore Spi-
ritllsJ;aIe) — stanowisko i godno$¢ zajmowat faktycznie czy honorowo az do $mier-
Cl™.

Zdawalo sig, Ze osiagnat szczyty swego powotlania, tymczasem wkrotce roz-
poczat si¢ dla niego nowy okres. Juz w 1874 r. corki Maryi Wspomozycielki zosta-
ly oficjalnie ,,0sadzone w Zgromadzeniu Salezjanskim” i potrzebowaty Dyrektora
Generalnego. To stanowisko powierzono ks. Cagliero (MB, 10, 628). Na krotko
jednak, 2 lata potem, 14 listopada 1875 r. zostal wystany na czele pierwszej ekspe-
dycji misyjnej do Argentyny, by tam zapoczatkowaé salezjanskg misje. Zaczat od
zorganizowania bazy ws$rod biatych 1 wrocit do Italii na 1 Kapitule Generalng,
przekazujac w 1877 r. kierownictwo ks. F. Bodrato (MB, 13, 173). U boku ks. Bosko
zaraz podjat poprzednie obowiazki, a w 1881 r. zapoczatkowal dzielo salezjanskie
w Hiszpanii, w Utrera (MB, 15, 321) .

Nadchodzace wiesci o rozwoju misji sktonily Stolice Swieta do utworzenia
Prowikariatu Apostolskiego z ks. J. Cagliero w randze biskupa i Prefektury Apo-
stolskiej z ks. J. Fagnano. Ku radosci ks. Bosko 7 grudnia 1884 r. kard. Alimonda
konsekrowal w Bazylice Wspomozycielki nominata, ktéry ponownie wyruszyt do
Ameryki. Zaistnialg w Argentynie wrogg postawe rzadu masonskiego zdotat zmie-
ni¢ i uzyska¢ mozliwe warunki do pracy misyjnej, w ktorg osobiScie si¢ zaangazo-
wat. Wkrotce zorganizowal swdj Prowikariat, a nawet pomogt ks. Fagnano. Do
Wioch pojechat jeszcze w 1887 1., by ostatnie chwile spgdzi¢ z umierajg-
cym ks. Bosko; pojechat takze w 1892 r. na konsekracje salezjanskiego biskupa
A. Lasagna, a w 1904 r. widzt Stuge Bozego Zefiryna Namuncurf w celu ratowania
jego zdrowia. Doceniajac zdolnosci dyplomatyczne biskupa, Pius X wezwal go do
Rzymu w 1908 r. 1 mianowal arcybiskupem Sebasty i Wizytatorem czterech diece-
zji whoskich, a potem Delegatem Apostolskim czterech panstewek Ameryki Srod-
kowej, aby uporzadkowat ich stosunki ze Stolica Swieta >,

Po tej trudnej, ale owocnej misji Benedykt XV odwotat go do Wioch i
6 grudnia 1915 r. mianowal kardynatem, a w 5 lat potem przydzielit mu diecezje
podmiejska Frascati. Mimo 86 lat kard. Cagliero miat tyle energii, aby bra¢ udziat

MB; G.Cassano, dz. cyt., t. 1, 5. 126-185.

2 pCSs. 120-128; M. Grechi, dz. cyt. s. 8-10.

2L MB, 17, 389 18, 425 18, 542; M. Grechi, dz. cyt., s. 14-20; Profili di Missionari, Card.
G. Cagliero, a cura di E. Valenti, Roma 1975, s. 6.
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w réznych uroczystosciach, nawet w konsekracji kosciota w Lublianie, a takze
odwiedzi¢ Polske w 1924 r.?* Zmart w Rzymie 28 lutego 1926 r., ale trumng prze-
wieziono potem do jego katedry biskupiej w Viedma. Ksigdz Bosko nie prowadzit
na oslep tego syna, ale podobnie jak i ks. Ru¢ wedtug planow ,,objawionych” przez
Boga.

KS. JOZEF BONGIOVANNI

Salezjanami bylo dwoch braci: mtodszy Dominik nie wytrwal, a Jozef stat si¢
animatorem salezjanskich powotan, cho¢ zyt bardzo krétko.

Jozef Bongiovanni, urodzony w Turynie 15 grudnia 1836 r., po $mierci rodzi-
céw: Marii Davite i Jozefa, znalazt si¢ w 1854 r. w Oratorium (SP, 530), za spra-
wa ciotki Dominiki Musso — jak pisze ks. Barberis?. U braci szkolnych zdoby}
elementarne wyksztalcenie, byl oczytany w rodzimej literaturze i siegat po kultu-
ralne rozrywki, jednak musial uzupelni¢ wiadomosci naukowe w prywatnym
szkolnictwie, a po obldczynach 20 listopada 1856 r. (SP, 530) studiowat filozofie.
W Oratorium czut si¢ doskonale, okazal duze zdolnos$ci organizatorskie i bez wa-
hania w 1859 r. stangt wsrdd ,,Wspotzatozycieli” Towarzystwa Salezjanskiego
(MB, 6, 335). W 1860 r. razem z innymi podpisal prosb¢ o zatwierdzenie ,,regul”,
razem z innymi 14 maja 1862 r. zlozyl 3-letnie §luby (MB, 7, 161), ktére potem
powtorzyt w 1865 r. (MB, 8, 241). Ukonczyl prywatnie studia teologiczne, zdat
egzaminy, 20 grudnia 1862 r. otrzymat §wiecenia kaptanskie (MB, 7, 342). Ksiadz
Bosko cenit w nim wybitnego organizatora i animatora zycia kulturalnego i religij-
nego. Wynika to z powierzonych mu zadan, a zwlaszcza z opieki nad Towarzy-
stwami: §w. Alojzego, Najswigtszego Sakramentu i Malego Kleru, ktore Koscio-
towi przysporzyty wielu kaptanow (MB, 7, 542), jako semenzaio delle vocazioni
(ks. Bosko) — (MB, 12, 89)*

Mtodego Jozefa, przed przybyciem do Oratorium, urzekata literatura, ciekawi-
ty widowiska teatralne, ale wcale nie mniej modlitwa — jak twierdzil jego brat Do-
minik, obserwujacy nieraz jego stany zachwytu, z jakich trudno go bylo ocuci¢ —
nie imponowato mu zto moralne®. Majac takie przygotowanie, nieraz w Oratorium
chwytat za pioro. Z wielkim zapatem $piewano jego hymn Salve, salve, pietosa
Maria, oklaskiwano dowcipne wierszyki piemonckie, wzruszano si¢ nad jego ksia-
zeczka Krucyfiks, chwalono umiejetnosci organizacyjne. Nie mniejsze uznanie

22 profili di Missionari..., s. 7-8; J. S16 sarczyK, Historia Prowincji $w. Jacka, t. 2, Pogrze-
bien, s. 22.

B 7r6dta o ks. Bongiovannim: MB, DBS, s. 47-48; VN, t. 1, s. 113-119 i s. 124-130; SP,
530.

2 MB; VM, t. 1,s. 114-119.

BVM, t. 1, s.114; P. Stella, D. Bosco nella storia della religiosit/ cattolica, Ziirich 1969, s.
290.
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budzita jego poboznos¢ eucharystyczna szczera i zyciowa. On z Celestynem
Durando namoéwit grupe kolegdw, by sie podzielili dniami komunii tygodniowych,
zeby Jezusowi nie brakowalo komunikujagcych (MB, 5, 478); on Dominikowi
Savio dopomogt utozy¢ Regulamin Towarzystwa Niepokalanej (MB, 5, 479), on
tez zapalony mitoscig eucharystyczng radosnie przyjat zachete ks. Bosko, by zato-
zyt Towarzystwo Najswictszego Sakramentu (MB, 5, 759). Porwat za sobg gorliw-
szych, a cho¢ narazil na uszczypliwe przezwisko ,,bondziowannistow”, uczyt ich
cierpie¢ w stusznej sprawie. Patrzac na wzor eucharystycznej poboznosci kaptan-
skiej ks. Bosko, postanowil zapewnia¢ swych gorliwcéw do nasladowania go w
umitowaniu liturgii. Uczyt godnej postawy, ubieral w sutanny, zatozyt organizacje
pod nazwg Piccolo Clero — Malego Kleru (MB, 5, 789). A gdy ta nowos¢ stala si¢
popularna, swoj maty kler zaczat wysyta¢ grupami do kosciotow parafialnych w
miescie (MB, 5, 791). Ten przyktad niech bedzie dowodem wewngtrznego ognia,
jakim oddziatywat na rozwijajace si¢ dzieto Swictego Wychowawcy. Choé nigdy
nie nalezat do Kapituty Wyzszej, byt wzorem katechety w Oratorium. Cieszyl si¢
rosngcymi murami kosciota Najswietszej Wspomozycielki 1 przygotowywat strone
liturgiczng na jego konsekracjg, ktora odbyta si¢ okazale we wtorek 9 czerwca
1868 r. (MB, IX, 243), ale on w ciggu oktawy uroczystosci przezigbit si¢ i w na-
stepng Srode 17 czerwca 1868 r. ulecial po nagrodg do umitowanego Zbawiciela,
jako pierwszy ze ,,Wspotzatozycieli” (MB, 9, 289)%.

KS. JAN BONETTI

Byl pierwszym dziejopisarzem powstajacego dzieta ks. Bosko, wiasciwie
ochotniczym kronikarzem (Annali — Archivio Centr. Sales.), a potem redaktorem
miesi¢cznika ,,Bollettino Salesiano”, w ktorym umieszczat poczytne notatki
o historii Oratorium, zebrane po jego $mierci i wydane w formie ksigzkowej
w 1892 1. pod tytutem Cingue lustri di storia dell’Oratorio Salesiano (w ttum. pol.:
Poczqtki dzieta ks. Bosko, Ramsey 1921). Z tych stronic przenika umilowanie ks.
Bosko i jego dzieta.

Przyszedt na $wiat 4 listopada 1839 r. w Caramagna. Rodzice: Wawrzyniec i
Katarzyna Alessio (SP 530) zapedzali go do pracy na roli, ale chlopiec wolat zaje-
cia blizej oftarza i ksigzek, u ks. proboszcza Appenndini, gdzie z pomoca ksi¢zy
wikarych rozpoczal kurs gimnazjalny w 1854/55, na nowo podjety tegoz roku w
Oratorium. Ksigdz Bosko, przybyly tam w kazaniami, chetnie zabrat go ze soba do
Turynu. W pare miesigcy potem, kiedy do Oratorium przybyl rowniez Dominik
Savio, obaj zaczgli chodzi¢ na nauke do prof. Benzanino i mimo roznic wieku w
serdecznej przyjazni rywalizowali w gorliwym praktykowaniu cnét. Kiedy jednak
w 1857 r. Dominik zmart, a Janowi konczyl si¢ program gimnazjalny, zaczat si¢

VM, t. 1,s. 125-130; DBS, s. 47-48; P. Stella, dz. cyt., s. 171 (0 hymnie).
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waha¢ w powolaniu. We wrzesniu ks. Bosko sprawit mu obtéczyny (MB, 5, 763),
jednak ulegl kuszacym namowom i wstapit do seminarium w Chieri. Dlugo tam
jednak nie wytrzymat i uzyskawszy przebaczenie, powrécit do Oratorium w 1858 r.%’

Chodzit na wyktady do Seminarium turynskiego, a jednoczesnie byt asysten-

tem chtopcow uczacych si¢ rzemiosta. Niepokoit si¢ zwlaszcza o tych, ktorzy do
pracy musieli wychodzié¢ do miasta i stykaé sie z gorszacym $rodowiskiem. Zeby
zetkng¢ ich z lepszymi kolegami, w porozumieniu z ks. Bosko, zatozyt w 1859 r.
Towarzystwo §w. Jozefa (MB, 6, 193). Wida¢, iz czut si¢ odpowiedzialny za ich
wychowanie. W tym samym roku chetnie si¢ przylaczyt do ,,Wspotzatozycieli”
wychowawczego Zgromadzenia Salezjanskiego i nawet zostal wybrany na radce
organizujacej si¢ Kapituty (MB, 6, 336). Potem udowodnit swoj zwigzek ze Zgro-
madzeniem: wspolnie podpisat prosb¢ o zatwierdzenie ,,regul”, ztozyt trzyletnie
sluby 14 maja 1862 r., a nastgpnie wieczyste 15 listopada 1965 r. (SP, 530). Procz
nauki seminaryjnej i asystencji miewat rozne zlecenia pisarskie, a takze pro-
pozycje, by na Uniwersytecie w Turynie zdatl egzamin nauczycielski (MB, 7, 512).
Wtedy wlasnie Zgromadzenie, wychodzac poza Turyn, zorganizowato w Mirabello
Mate Seminarium, a do kadry nauczycielskiej przeznaczyto kl. Bonettiego.
W kilka miesigcy potem, 21 maja 1864 r. otrzymat Swiccenia z rak biskupa Balma
(MB, 7, 667), zostal wigc mianowany prefektem w Mirabello. Po roku dyrektorem
w Lenzo i ponownie w Mirabello, Zeby obja¢ stanowisko dyrektora po ks. Michale
Rua. Ksiagdz Jan byt po Slubach wieczystych w 1865 r., z cala wigc gorliwo$cia
zajat si¢ formowaniem mitodych pokolen wedlug wskazowek Swietego Wycho-
wawcy, po ktore jezdzit do Turynu. Wydany przez niego zywocik Ernesta Saccardi
(1868) (MB, 9, 312) $wiadczy o tym, ze wsrod wychowankow miat chlopcow
$wigtobliwych, a 0 nim méwiono, ze byl wybitnym kaznodzieja. Wkrotce, w 1869 r.,
Male Seminarium, z catym personelem przeniesiono do Borgo San Martino, i tam
réwniez urzekat swymi kazaniami. Ksigdz Bosko widzial w nim raczej pisarza i
okoto 1876 r. zabrat go do Turynu, by pehit funkcje redaktora powstajacego mie-
siecznika ,,Bollettino Salesiano” %,

Ponadto sktaniat do pisania. Powstat podrecznik homiletyczny (MB, 13, 292)
oraz r6zne wspomnienia: o Piusie X, o kosciele §w. Jana Ewangelisty, o zmartych
salezjanach. Zachgcal do publicystyki na temat waldensow. A on ze swej strony
wdawat si¢ w polemike z wrogimi atakami na Ko$ciot, na ks. Bosko, na Zgroma-
dzenie. Pisal jezykiem cigtym, byt nie tylko redaktorem, ale tez salezjanskim
obronca, polemista, ktorego ks. Bosko musial uspokajac: ,,przestan wojowac, pisz
spokojnie”?. Procz tego byt nie tylko Radca Kapituly Wyzszej, ale ze wzgledu na
wyjazd biskupa Cagliero do Ameryki w 1885 r. w jego miejsce zostal mianowany
Dyrektorem Generalnym Corek Maryi Wspomozycielki. W nastepnym roku

2" 7r6dta o ks. Bonettim: MB; DBS, s. 46-47; VN, t. 1, s. 454-460; PCS, s. 135-152;
G.B. Francesia, D. Giovanni Bonetti, S. Benigno 1894.

2 MB; VM, s. 456-460; G. B. Francesia, dz. cyt., s. 34-82.

2 Epistolario di S. G. Bosco, Torino 1958, t. 3, s. 296, List 1716.
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IV Kapituta Generalna wybrata go Katecheta Zgromadzenia i to stanowisko
piastowat az do smierci. Ceniono jego okolniki (np. o Mitosci Bozej), jego wizyta-
cje. Nie oszczedzat swego zdrowia, wracajac od siostr w Mathi, przeziebit si¢ i
zmart w Turynie 5 czerwca 1891 r.*

KS. FRANCISZEK CERRUTI

Jako wybitny pedagog i autor cennej ksigzki Storia della pedagia in Italia™,
wychowany w nieskrepowanej atmosferze salezjanskiej ks. Bosko, z bolem serca
obserwowal chaos nieustannie narzucanych przemian pedagogicznych we Wto-
szech, skazonych jego zdaniem dwiema wadami: naturialismo e servitu (naturali-
zmu i poddanstwa), jakim trzeba przeciwstawic: fede e libert7 (wiarg¢ i swobodg),
ktorych sig domagat.

Urodzit si¢ 28 kwietnia 1844 r. w chlopskiej rodzinie w Saluggia (Vercelli).
Jego matka Antonina Fassio byta trzecia zong Alojzego Cerruti, a w 2 lata po uro-
dzeniu Franciszka zostata po raz drugi wdowg na matym poletku ziemi — jak wyja-
$nia ks. Ziggiotti (s. 9). Poczatkowo ks. proboszcz Jan Fontana zajat si¢ naukg wy-
bitnie zdolnego chtopca, a nastepnie jesienig 1856 r. umiescit go w Turynie
u ks. Bosko (MB, 5, 549). Tam uczyt si¢ kolejno u prof. Jozefa Romello,

u Kl. Francesii, u ks. prof. Picco i po trzech latach zdat egzamin w Liceum Caveura.
Wtedy razem z trzema innymi otrzymal sukni¢ klerycka (MB, 6, 295). Byt watty
fizycznie, ale duchowo na tyle mocny, by w dazeniu do $wietosci wspotzawodni-
czy¢ — zdaniem ks. Bosko — z Dominikiem Savio *2. Zwierzyt si¢ kiedys ks. Bosko
z checi wstapienia do kapucynow (moze w celu szybszego uswigcenia si¢), lecz

do nich zaprowadzony, zaraz wycofal si¢ — bardziej odpowiadalo mu Oratorium
(MB, 5, 403) %,

W 1859 r. dalej odbywatl praktyke asystencka w jednym z Oratoriow, zwlasz-
cza ze 29 pazdziernika 1859 r. otrzymat sukni¢ klerycka (SP, 531), a w grudniu, juz
bez wahan, przystapit razem z szesnastoma innymi do zatozenia wychowawczego
Zgromadzenia, a w kilka miesigcy potem do podpisania prosby o zatwierdzenie
»regul” (MB, 6, 335, 632). Ksiadz Bosko, w swych wizjonerskich planach, przewi-
dywat go do pracy w szkolnictwie, kiedy wigc 14 maja 1862 r. ztozyt trzyletnie
$luby, polecit mu, by uczac si¢ teologii, rownoczesnie studiowat , literature” (lette-
re) na Wydziale Humanistycznym Uniwersytetu, co pozwalato uzyska¢ prawo na-
uczania w gimnazjum (MB, 7, 161, 458, 522). Kiedy w Mirabello 20 pazdziernika

® MB; PCS, s. 142-152; G. B. Francesia, dz. cyt., 5. 79-120.

%1 7rodta o ks. Cerrutim: F. Cerruti, Storia della pedagogia in Italia, Torino 1883, s. 309;
MB; DBS, s. 82; PCS, s. 232-255; R. Ziggiotti, D. Francesco Cerruti, Torino 1949;
A.Luchelli, D. Francesco Cerruti, Elogio funebre, Torino 1917.

2G.Ves pignani, Un anno alla scuola del Beato D. Bosco, Torino 1932, s. 28.

® MB; PCS, s. 233-234; R. Ziggiotti, dz. cyt.,, s. 9-23; A. Luchelli, dz. cyt., s. 8-10.
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1863 r. otwarto Mate Seminarium $w. Karola, ks. Franciszek zostal tam wystany na
kierownika studiow (MB, 7, 519-522). W ten sposéb zostal opatrzno$ciowo po-
pchniety do glownej roli, jakg miat odegra¢ w powstajacym Zgromadzeniu. Ksiadz
Francesia twierdzi, ze ,,mial naturalne cechy potrzebne kierownikowi szkolnemu:
powolng i powazng moweg bez Zadnej sztucznos$ci, spokoj, roztropnosc, solidng
wiedze, pokore oraz gleboka pobozno$é” (s. 41). Mimo przebytej choroby w wyni-
ku przepracowania, zdotat 1866 r. rownoczesnie zdoby¢ dyplom uniwersytecki i
skonczy¢ teologie, mogt wige na rece ksiedza Ruy w Mirabello ztozy¢ Sluby wie-
czyste 11 stycznia 1866 r. (MB, 8, 241), a 22 grudnia 1866 r. w Turynie otrzymat
$wiecenia kaptanskie (MB, 8, 426)*.

Kiedy Mate Seminarium w 1870 r. przeniosto si¢ do Borgo San Martino,
ks. Franciszek otrzymal nominacje¢ na dyrektora i pioniera nadmorskiego zaktadu w
Alassio. Wkrotce uczynit z zakladu ,.kolegium, ktére wstawito miasteczko swoja
madra organizacja i wysokim poziomem naukowym” — powiada ks. Luchelli®,
Wokot siebie uformowat zespot wyksztatconych wspotbraci, zmieniajacych kole-
gium w osrodek kulturalny, promieniujacy nawet na pobliska Genug. Juz w drugim
roku otworzyl pierwsze w Zgromadzeniu liceum, ktére z kolei zmusito do rozbu-
dowy zaktadu (MB, 10, 226), a w pigtym roku miat juz 23 salezjanéw i 500
uczniow (w liceum 50) (MB, 12, 64).

I Kapituta Generalna wprowadzita podziat Zgromadzenia na ispektorie. Procz
dwoch istniejacych: amerykanskiej i rzymskiej, powstaty dwie nowe: piemoncka i
liguryjska z tytulem ,,inspektorii” zamiast ,,prowincji”. Na przetozonego Inspekto-
rii Liguryjskiej, obejmujacej 6 doméw wioskich i 4 francuskie, w 1879 r. zostat
wybrany ks. Cerruti, ktory swa siedzibe mial w Alassio. Miat by¢ inspektorem i
dyrektorem, wiec do pomocy otrzymat wicedyrektora ks. L. Rocca (MB, 14, 41).
Spokojnie mogt wiec wyjezdza¢ na wizytacje, a nawet towarzyszy¢ ks. Bosko,
notowat jego pedagogiczne przemowienia, ujete potem w osobng broszurg. Sam
tez byt autorem réznych artykutow i ksiazek *.

Ksigdz Bosko $ledzit z uznaniem prace pedagogiczng ks. Franciszka, kiedy
1885 r. trzeba byto w Kapitule Wyzszej poczyni¢ zmiany, powotat go na stanowi-
sko Generalnego Radcy Szkolnego, co w nastepnym roku zatwierdzita
IV Kapitula Generalna. Przeniost si¢ wtedy do Turynu i zajal si¢ uporzadkowa-
niem studiow teologicznych, filozoficznych oraz szkolnictwa salezjanow oraz
corek Wspomozycielki. Po $mierci ks. Bosko wspotpracowat na tym stanowisku
z generalami: ks. Rua 1 ks. Albera. Po tak wielu latach pracy potrzebowat wypo-
czynku, osiadt w Alassio i tam zmar} 25 marca 1917 1.%’

% MB;R.Ziggiotti, dz. cyt., s. 21-51; PCS, s. 234-240.

®R.Ziggiotti, dz. cyt., s. 58-69; A. Luchelli, dz. cyt., s. 16.

¥ R.Ziggiotti, dz. cyt., s. 75-78 i 140-146 (broszura: Le idee di D. Bosco sull educazione
e sull’insgnamento; wydat tez inne ksiazki jak: Storia della pedagogia..., Elementi di pedagogia,
Nuovo dizionario della lingua italiana itp.).

R.Ziggiotti, dz. cyt., s. 336-338; DBS s. 82, A. Luchelli, dz. cyt., s. 44.
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KS. CELESTYN DURANDO

Byt jednym z tych ,,Wspodtzatozycieli” Zgromadzenia, co bez rozglosu peknili
swg powinnos¢, a mitoscia utrzymywali jedno$¢ spoteczng rodziny ks. Bosko. Byt
»czlonkiem Kapituty Wyzszej okoto 40. lat, od roku 1868 az do chwili $mierci w
1907” — pisze ks. Ceria, podkreslajac w tych stowach gtéwna i ofiarng jego role w
Zgromadzeniu*®.

Jego rodzice: Franciszek i Roza Petrini mieszkali we Farigliano. Celestyn uro-
dzit si¢ 29 kwietnia 1840 r. (SP, 533). Po $mierci matki przeniost si¢ z ojcem do
Turynu. Nizsze klasy gimnazjalne przerabiat w Kolegium Narodowym del Carmi-
ne, prowadzonym w duchu liberalizmu $wieckiego. Zaistnialy konflikt miedzy nim
a macocha, ktéra chciala, by przerwat nauke i zabrat si¢ do pracy zarobkowej —
rozwigzat ks. Bosko, przyjmujac chtopca w 1856 r. do Oratorium (SP, 533). Miat
nadal chodzi¢ do Kolegium ze wzgledu na brak klas gimnazjalnych w Oratorium.
Kontakty z nowym opiekunem rozwiaty jego uprzedzenia do kleru i Kosciota, w
duszy swej przezyt gleboka przemiane, zrozumiat iz znalazt dobra, wtasciwa droge.
Obcowanie ze §wigtobliwymi kolegami, tej miary co Dominik Savio, Michat Rua,
Jozef Bongiovanni oraz inni czlonkowie Towarzystwa Niepokalanej, przyklad i
stowa ks. Bosko, a zwtaszcza pytanie: czy nie mysli czasem o kaplanstwie? —
uswiadomity mu, ze znalazt rodzing, jakiej brakowalo mu po $mierci matki, a na-
wet jeszcze wspanialsza, bo zyjaca Bogiem, dla ktorej warto si¢ poswigcié**.

Po skonczeniu humanistyki w Kolegium Narodowym i retoryki u ks. prof. Ma-
teusza Picco, zdat egzamin maturalny i w listopadowy dzien 1857 r. z rak
ks. Bosko otrzymat sutanne (MB, 5, 761), a jako kleryk wyksztalcony otrzymat
rol¢ nauczyciela I klasy w Oratorium. Mgt uczy¢, dopiero bowiem dwa lata p6z-
niej prawo Casatiego wprowadzito monopol szkolny. Swoja dobrocig i zmystem
pedagogicznym osiagal karno$¢ i dobry poziom naukowy wsrod swoich
96 uczniow (MB, 6, 296). Po odrzuceniu propozycji biskupa z Mondovi, by wrocit
do rodzimej diecezji, zaczal studiowac filozofie, bo ukochat ks. Bosko i jego dzie-
lo. Zdecydowanie stanat w 1959 r. wérod 16 ,,Wspotzatozycieli” Zgromadzenia
Salezjanskiego (MB, 6, 335). Nie odstraszyly go bolesnie przezywane wizy-
tacje i rewizje czynnikow rzadowych, weszacych za konspiracja (MB, 6, 619),
wspolnie z kolegami pisal prosbe o zatwierdzenie ,,regul”, nastepnie ztozyl sluby
zakonne na 3 lata (MB, 7, 161). Dalej uczyt w gimnazjum, studiowat filozofie,

a potem teologi¢. 21 maja 1864 r. otrzymat Swigcenia kaplanskie z rak biskupa
Ghilardi w Mondovi (MB, 7, 667) .

% 7rodta o ks. Durando: MB, DBS, s. 113-114; PCS, s. 190—-204; Nekrolog, ,,Wiadomosci
Salezjanskie”, 1907, s. 131-132; SP, 533.

® DBS, s. 113; PCS, 5. 190-191; Nekrolog, ,,Wiadomosci Salezjafiskie”, 1907, s. 131.

0 MB; PCS, s. 192-194.
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Poniewaz wydat pare podrgcznikow szkolnych i z polecenia ks. Bosko pisat
stownik tacinsko-wtoski, Kapituta uwazata za stuszne powota¢ go na swego Radce
(MB, 8, 228). 6 grudnia 1865 r. zlozyt sluby wieczyste (MB, 8, 241). Funkcj¢ Ge-
neralnego Radcy Szkolnego otrzymat dopiero w 1876 r. (MB, 12, 583), a potem
przekazat jg ksigdzu Cerrutiemu, gdy w 1885 1. ks. Bosko mianowat go prefektem
(MB, 17, 279). Poniewaz jednak IV Kapituta Generalna nie potwierdzita tego wy-
boru, przywracajac mu stanowisko Radcy, pozostal nim az do $mierci (MB, 18,
179). Ten przypadek moze stuzy¢ za przyktad zachodzacych czasem rozbieznos$ci
miedzy decyzjami Kapituly a decyzjami ks. Bosko ™.

Gdy w 1894 r. powstala Inspektoria Zagraniczna (Inspettoria Estera), ktéra
obejmowata Domy Salezjanskie angielskie, szwajcarskie, afrykanskie, palestyn-
skie, wtedy ks. Celestyn zostat jej inspektorem. Dobrocia i tym specyficznym cha-
ryzmatem zdobywajacym poprzednio ucznidéw, teraz rozwigzywat problemy po-
wstajgce w roznych krajach, takie jak konflikt z Patriarchg w Palestynie, czy pro-
blem zagrozonej placowki o$wigcimskiej. W roku szkolnym 1902/3 Inspektoria
Zagraniczna rozpadta si¢ na mniejsze, wigc przestat by¢ inspektorem, ale pozosta-
wiono mu do zatatwienia trudnosci z przyjmowaniem nowych placowek. Sit mu
jednak ubywato, zmart 27 marca 1907 r. ztozony paralizem. Po jego $mierci, dtugo
jeszcze pamigtano, ze problemy nalezy rozwigzywa¢ ugodowo dla dobra Zgroma-
dzenia i Ko$ciota*.

KS. JAN FANCESIA

,Literat salezjanski” — chyba taki tytul mu si¢ nalezy wobec dorobku pisar-
skiego, jaki po sobie zostawit, a gdy dodamy: ,,popularny”, zadnej mu to ujmy nie
przynosi, tylko podkresla jego salezjansko$¢ i pochodzenie. Urodzit si¢ 3 pazdzier-
nika 1838 r. w skromnej miejscowosci San Giorgio Canavese. Po kilku latach wy-
emigrowat z rodzicami: Jakubem i Dominikg Masero do Turynu (SP, 533).
Poniewaz mieszkat w poblizu Domu Pinardi, wigc juz jako 12-letni chtopak od
listopada 1859 r., kiedy poznat ks. Bosko, zaczat uczgszcza¢ do jego Oratorium
(MB, 3, 178), a nawet pomaga¢ w katechizowaniu kolegow, gdy ze wzgledow poli-
tycznych uciekli wtasciwi katecheci. Po 2 latach zamieszkat u ks. Bosko i zaczat
chodzi¢ na nauke¢ do prof. Jozefa Bonzanino (MB, 4, 384, 499). Zapragnat zosta¢
ksigdzem, by pomaga¢ w pracy wychowawczej. Peten radosci przezyl dzien obto-
czyn 7 pazdziernika 1853 r. (MB, 4, 642) i rozpoczat dwuletni kurs humanistyki i
retorégd u ks. prof. Mateusza Picco. Pehit jednoczesnie rolg asystenta w Orato-
rum .

* MB; PCS, s. 195-199; DBS, s. 114 wylicza 5 wydanych ksiazek.
2 pCs, s. 200-203; DBS, s. 114.
48 Zrodla o ks. Francesia: PCS, s. 74-80; DBS, s. 128-130; SP, 533; Premessa ksigdza
E. Valentini do Buone notti autografe di D.G.B. Francesia, Esse Gi Esse, Roma 1977, s. 5-12.
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W 1855 r. skonczyt program gimnazjalny i wtedy ks. Bosko powierzyt mu

w Oratorium III klase¢ gimnazjalng. Prawdopodobnie marzyt o karierze naukowej,
gdyz ks. Bosko pocieszat go stowami $w. F. Salezego, ze kto si¢ chce czegos nau-
czy¢, niech tego uczy innych. Ale czy to zadowolito ambicje chlopca?
(MB, 5, 361). Dopiero pod koniec zycia mogt wyzna¢ szczerze: ,,Niczym jest chlu-
bi¢ si¢ czymkolwiek poza tym, ze si¢ nalezato do skromnego ula ksi¢edza Bosko w
Oratorium bez honordéw, odznaczen i pochwat $wiatowych”*. Moze w nagrode w
1857 1. otrzymal pozwolenie chodzenia na Uniwersytet w roli wolnego stuchacza,
lecz nie zostat zwolniony z uczenia w gimnazjum i tylko uzyskat pozwolenie pry-
watnego studiowania filozofii.

Ksigdz Bosko cenit jego zdolnosci, postuszenstwo, a takze niezwykta dobro¢
w $wiadczeniu ustug bliznim, zwlaszcza podczas grasujacej epidemii cholery w
1854 r. (MB, 5, 102), wiec chcial go zwigza¢ ze swym dzielem wychowawczym.
Zaproponowal mu sktadanie dorocznych §lubow, jak to uczynit kl. Rua i
ks. Alasonatti, a ks. Jan chetnie si¢ zgodzil i po raz pierwszy ztozyt w 1856 r.

(MB, 5, 438). Potem juz konsekwentnie stawatl miedzy ,,Wspotzatlozycielami” To-
warzystwa $w. Franciszka Salezego (MB, 6, 335), by razem z nimi podpisa¢ prosbe
o zatwierdzenie ,,regul” (MB, 6, 632) i razem w 1862 r. ztozy¢ tym razem publicz-
ne $luby trzyletnie (MB, 7, 160). Byt wciaz zajety nauczaniem w szkole, uczeniem
si¢ teologii i studiami uniwersyteckimi, ale gdy 14 czerwca 1863 r. otrzymat
swigcenia kaptanskie (SP, 533), a 10 listopada 1865 r. ztozy! Sluby wieczyste

(MB, 8, 241) i w tymze roku uzyskat doktorat z literatury — stangt wobec problemu,
co dalej? Pociagato go szkolnictwo, nie mniej i pisarstwo, ale postuszenstwo ocze-
kiwato rozkazu. W wyniku glosowania objat stanowisko katechety w Kapitule
Wyzszej, ale w 1869 r. przekazat je ks. Cagliero™.

W nastepnym roku otrzymatl nominacj¢ na dyrektora w przejsciowym Domu
Cherasco (MB, 9, 737), a potem w Varazze, gdzie w latach 1872-1879 zorganizo-
wat szkote (MB, 10, 175). Musiat ja opusci¢, uczyniono go bowiem inspektorem
nowej Inspektorii Piemonckiej z siedzibg w Turynie na przedmiesciu Valsalice,
gdzie byt réwnoczesnie dyrektorem tego waznego zaktadu (MB, 14, 369). Mozna
by zaryzykowa¢ twierdzenie, ze lubili go wszyscy, bo wszystkich cenit, jak widaé¢ z
jego pism; ale mysleli o nim tak, jak sam o sobie napisal: ,,Mysle, Zem jest wier-
nym wykonawca, ale miernym organizatorem” i dlatego byt tak krotko w Kapitule
— wedhug ks. Cerii (s. 78). Z tego samego powodu w debatach na III Kapitule Ge-
neralnej nie chciano go mianowaé dyrektorem Domu w Oratorium, lecz przewazy-
Yo zdanie ksigdza Bosko, ze ,,mimo nadmiernej dobroci” wiasnie na to stanowisko
doskonale si¢ nadaje (MB, 17, 201) — byt zywa tradycja Domu na Valdocco jako
jego dyrektor, a zarazem inspektor, potem tylko inspektor do 1886 r. i przez bardzo
dhugie lata jako spowiednik i pisarz. Dizionario Biografico przytacza 68 jego dru-

4 MB; PCS, s. 76: Premessa ks. Valentini do Buone notti..., s. 40.
45 MB; PCS, s. 74-75; Premessa, s. 10.
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kowanych pozycji, zwlaszcza zywocikow wzbogacajacych popularng literaturg
duchowosci salezjanskiej *®. Zycie swe zakonczyt 17 stycznia 1930 r. Ksiadz Bosko
w jednym z listow nazwat go ,,Pupilla dell’occhio mio” (zrenica mego oka)*'.

KS. KAROL GHIVARELLO

»len godny syn. ks. Bosko, zyl dtugie lata w Zgromadzeniu, ale tak cichutko,
ze cho¢ byt cztonkiem Kapituly Wyzszej przeszio 40 lat, imi¢ jego poszto szybko
w zapomnienie. Pochloniety wykonywaniem swoich obowigzkow, niechetnie po-
$wiecat co$ z czasu na wytchnienie poza swoim biurem czy pracownig” — tak cha-
rakteryzuje go ks. Ceria®, dodajac, iz ks. Bosko uwazat go za dar Bozy micdzy
miodymi wspolpracownikami (MB, 8, 773).

Urodzit si¢ 16 wrze$nia 1835 r. w Pino Torinese, w rodzinie Bernarda i Anny
Tabasso (SP, 534). Gdy przybyl do Oswiecimia w 1857 r. mial przygotowanie
techniczne, znat rysunek techniczny, ale marzyt o kaptanstwie (MB, 5, 549). Uzu-
petniwszy braki w swym wyksztalceniu, otrzymatl jesienig 1859 r. sukni¢ klerycka
razem z Franciszkiem Cerruti, Franciszkiem Provera i Jozefem Lazzero (MB, 6,
295). A juz w grudniu tegoz roku razem z 16 innymi, wspomogt ks. Bosko w zato-
zeniu Poboznego Towarzystwa $w. Franciszka Salezego i zostal wybrany na jed-
nego z trzech Radcow (MB, 6, 336). Te role petnit do 1876 r., bo wtedy I Kapituta
Generalna uczynita go ekonomem Zgromadzenia, ale I Kapituta Generalna
uwolnita, powierzajac to stanowisko ks. Antoniemu Sala (MB, 13, 252; 14, 518),
jemu dajac mozno$¢ petnienia zadan konstrukcyjnych. Trzeba tez dodac, ze razem
z innymi sktadat w 1862 r. $luby trzyletnie (MB, 7, 161), a w 1865 r. §luby wieczy-
ste (MB, 8, 241), swigcenia kaplanskie otrzymat w Turynie 21 maja 1864 r. (MB,
7, 667) z rak pomocniczego biskupa Balma®.

Ksiadz Bosko, majac go przy sobie jako Radce i Sekretarza Kapituty Wyzszej,
zaczal wykorzystywac jego zdolnosci architektoniczne do planowania kosciota
Najswietszej Wspomozycielki. Kazal mu przygotowa¢ odpowiedni szkic, potem
drugi, ktory pokazano inz. Antoniemu Spezia, a ten zgodzit si¢ wybudowac go,
nawet bezplatnie, lecz wedlug wlasnego planu (MB, 6, 234). Ksiedzu Ghivarello
za$ polecono wybudowac pawilon biurowy, taczacy zaktad z kosciotem, tak by nie
szpecil fasady bazyliki (MB, 9, 738; 10, 770)*°. W Mornese ks. Bosko zaintereso-
wal si¢ organizowaniem salezjanskiej galezi Zenskiej, ale postanowil wybudowac

“ DBS, 5. 129-130 wylicza 68 drukowanych ksiazeczek.

4 MB; 9, 737 10, 175 10, 537 14, 369 17, 201; PCS, s. 78; Epistolario di S. G. Bosco, t. 4,
Torino 1959, s. 323, Lettera, 2542.

“®pCs, s. 108.

# 7Zrodta o ks. Ghiverello: MB, DBS, s. 140; PCS, s. 109; Annali, t. 1, Torino 1941; SP, 534;
M.Bongioanni, Don Bosco nel mondo, t. 1, 1988, s. 79.

% MB; DBS, s. 140; F. Giraudi, L 'Oratorio di D. Bosco, Torino 1935, s. 173.
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dom dla chtopcow (potem zamieszkaly przez siostry), wiec plany i dopilnowanie
robot zlecit ks. Ghivarello (MB, 9, 613, 621). Dla powstajacego zaktadu w Valle-
crosia 1876 r. polecit zaplanowa¢ kosciol z domem dla chtopcow po jednej, a dla
dziewczat po drugiej stronie kosciota (MB, 12, 128). Ksigdz Ghivarello, gdy zostat
wybrany ekonomem generalnym i rozpoczat przebudowe czgséci starego budynku
postanowit réwniez, by podczas niecobecnosci ks. Bosko, wygospodarowac po-
mieszczenie na kaplice i na dogodniejszy przedsionek w jego izdebce, za co dostat
nagang, lecz bez nakazu przerobienia (MB, 13, 120). Innym razem otrzymal zada-
nie rozbudowania papierni salezjanskiej w Mathi (MB, 13, 661-667). Kiedy za$
zwolniono go z roli ekonoma w 1880 r., ks. Bosko wystat go do Francji na opieku-
na duchowego siostr (i dyrektora) w Saint Cyr, gdzie corki Maryi Wspomozycielki
przyjety sierociniec z kolonig rolniczg, ktora on mogh zagospodarowac (r6znie
interpretujg zrodta). Od 1883 r., az do $mierci ks. Bosko, byt ponownie dyrektorem
w Mathi. Natomiast ks. Rua w 1888 r. przenidst go do nowicjatu koadiutorskiego
w S. Benigno na radce w pracowniach urzadzonych dla rzemies$lnikow. Byt wzo-
rem dla mtodych pokolen i kierownikiem duchowym, gdy pod koniec zycia pehit
rol¢ spowiednika. Zmart 28 lutego 1913 r., ale wiernie przez cale zycie byt nieofi-
cjalnym wykonawca konstruktorskich pomystow ks. Bosko ™"

KS. JOZEF LAZZERO

,»Tylko Bog zna w peli dobro zdziatane przez ks. Lazzero wérdd rzemieslni-
czej mtodziezy, ktdra mu byla szczegolnie droga i nawzajem darzyta go prawdziwa
mito$cig” — te stowa ksigdza Cerii mogg by¢ wskazowka do zrozumienia indywi-
dualnosci ks. Jozefa®. W wyniku stosowania systemu prewencyjnego, ks. Bosko
zakladat przy Oratorium pracownie rzemie$lnicze, by uchroni¢ przed demoraliza-
cja i propagandg ateistyczng miodziez chodzaca do majstrow w miescie. Zaczat od
pracowni szewskiej i krawieckiej, juz w sprawozdaniu z 23 lutego 1874 r. dla
Kongecji Zakonnikow, wspomina jeszcze o $lusarzach, stolarzach, hebanistach,
pristinai, drukarzach, introligatorach, sktadaczach, ksigegowych, kapelusznikach,
muzykach, rysownikach, odlewaczach, stereotypistach, miedziorytnikach i litogra-
fistach (MB, 10, 946). Ksiadz Bosko w rozwijajacych si¢ pracowniach miat ktopo-
ty z kadra instruktorska i z odpowiednig organizacja, ustalong dopiero w dokumen-
cie z 1883 r. Deliberazioni. Taka wlasnie sytuacje zastat w 1857 r. 20-letni Jozef
Lazzero, przybyly do Oratorium za przyktadem swego ziomka i przyjaciela Karola
Ghivarello, powodowany pragnieniem kaptanstwa.

51 MB; DBS, s. 140; PCS, s. 110-113; Annali, t. 2, s. 349; — Pobyt ks. Ghivarello w Saint Cyr
odmiennie przedstawiaja: MB, 14, 389 i Schematyzm salezjaniski (Elenco 1880-1882) oraz Cerut-
tiego Annali.

52 PSC, s. 164 (poréwnaj dane o pracowniach rzemie$lniczych SP, 245).
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Urodzit si¢ 10 maja 1837 r. w Pino Torinese w szczerze katolickiej rodzinie
Jozefa i Lucji-Marii Civera, zzytej z ks. proboszczem Aubertem, przyjacielem
ks. Bosko. Dopoki byl niepelnoletnim, musiat poprzesta¢ na elementarnym wy-
ksztatceniu, na pracy i najwyzej mogl marzy¢ o kaplanstwie. Potem Opatrznosc, a
moze i proboszcz, skierowata go do Oratorium. Tam szybko musiat uzupehi¢ braki
w nauce szkolnej, pomagajac w zajeciach asystenckich. Gdy byl nalezycie przygo-
towany 15 listopada 1859 r. otrzymat sukni¢ klerycka (SP, 535) i w grudniu tegoz
roku z 16 innymi dopomogt ks. Bosko do zalozenia fundamentu pod nowe zgro-
madzenie zakonne (MB, 6, 335). 14 maja 1862 r. zwigzal si¢ ze Zgromadzeniem
$lubami trzyletnimi, drugi raz powtorzonymi 10 sierpnia 1867 r. i wieczystymi
16 stycznia 1870 r. (MB, 9, 918). Ukonczyt studia filozoficzno-teologiczne i z rak
biskupa Belam otrzymat $wiecenia kaptanskie 10 czerwca 1865 r. (SP, 535)

— zdecydowany dzieli¢ dole i niedole z ks. Bosko i jego mtodzieza >,

Gdy ks. Ceria podkresla, ze Lazzero zajmowat si¢ szczegdlnie mlodziezg za-
wodowg i to od czasow kleryckich (fin da chierico), chce wida¢ zaznaczy¢, ze z
tym $rodowiskiem byt zzyty, znal prace fizyczna, kwesti¢ robotniczg i z uznaniem
popierat wysitki organizacyjne i wychowawcze ks. Bosko w tej dziedzinie. A on,
znajac go, po smierci ks. Provery, w 1874 r. uczynit Radcg Kapituty Wyzszej, co
I Kapituta Generalna w 1877 r. zatwierdzita, przyznajac mu rownoczesnie tytut
dyrektora Oratorium (MB, 13, 252), gdzie juz w poprzednich latach od 1873 r. byt
katechetg, a potem wicedyrektorem — jak zaznacza ks. Ceria (Annali, t. 1, s. 170).
Pozwalato mu to zaja¢ si¢ rzemieslnikami, rozwija¢ ich powotania i wigksza opie-
ka otacza¢ koadiutorow. Lecz podwojna rola bardzo mu cigzyta. Nawet wtedy gdy
probowano mu ulzy¢, ograniczajac do roli dyrektora rzemieslnikéw. Na IV Kapitu-
le Generalnej miat juz tylko tytul Consigliere Professionale bez dyrektorstwa w
Oratorium. Z catym wigc oddaniem mogt si¢ zaja¢ koadiutorami oraz ich proble-
matyka 1 zlecong mu korespondencja z misjonarzami. Wypada dodaé, ze przez
pewien czas miat sobie powierzona odnowe laickiego zakonu Niepokalanej (Con-
cezionisti fondati da Pio IX). Byl bardzo pracowity, ale okres aktywnosci skonczyt
si¢ bolesng chorobg w 1897 r., ktora go zmusita do zamieszkania na state w Mathi,
gdzie skonczyt zycie 7 marca 1910 r. Zmart prawdziwy salezjanin, ktory potrafit
zrozumieé dobrze mysl ks. Bosko o powotaniu koadiutora .

KS. FRANCISZEK PROVERA

Zycie wspolne, ktore ,,jest wiezig utrzymujacg instytuty zakonne w gorliwosci
i karnosci” — jak powiada ks. Bosko (MB, 13, 246) — wymaga odpowiedniego
zdrowia. Dlatego ,,nie mozna dopuszcza¢ do profesji niezdrowego nowicjusza” —

%8 Zrodta o ks. Lazzero: MB; DBS, s. 165; PCS, s. 163-172; Annali, t. 1, 2 (Lazzero); SP, 535.
% MB: DBS, s. 165; PCS, s. 164-171; Annali, t. 1, s. 374 i 561.
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zaznacza w swym ,, Testamencie duchowym” (MB 17, 265). Natomiast chorego
profesa ,,nalezy trzymac¢ u siebie, okazujagc mu nalezyte wzgledy” — nie przekracza-
jace ram ubostwa. Od chorego jednak w duzej mierze zalezy, czy bedzie zawada w
zyciu wspolnym, czy tez nie. Ten problem swoim zyciem starat si¢ rozwigzac

ks. Franciszek Probera.

Urodzit si¢ 4 grudnia 1836 r. w rodzinie kupieckiej Jana i Aurelii Ricaldone w
Mirabello (SP, 537). Majac pewne wyksztalcenie i praktyke kupiecka, katechizo-
wat parafialna miodziez i wowczas poczut w sobie — jak pisze ks. Barberis> — po-
wotanie do apostolatu, jaki wtedy podziwiano u ks. Bosko. Pojawit si¢ wigc w Ora-
torium 1858 . 1 zaraz rozpoczat studia filozoficzne, rownoczesnie asystujac
i uczac w I klasie gimnazjalnej (MB, 5, 652). Juz w nastepnym 1859 r. miat jesie-
nig obloczyny (MB, 6, 295), a w grudniu, razem z ks. Bosko i z 16 innymi zapo-
czatkowal Towarzystwo Salezjanskie (MB, 6, 335). W lipcu 1860 r. podpisat
wspolng prosbe o zatwierdzenie ,,regul” (MB, 6, 295) i namawial ks. Bosko, zeby
przyjat propozycje ks. proboszcza Feliksa Coppo otwarcia zaktadu w Mirabello
(MB, 6, 695). I rzeczywiscie dom ofiarowany przez jego ojca zaczeto przebudo-
wywac na Mate Seminarium.

W listopadzie 1861 r. kl. Provera przezigbit si¢ i bliski $mierci otrzymat od ks.
Bosko propozycje¢: albo wyzdrowie¢ na dtugie cierpienia peilne zastug, albo ,,zaraz
otrzymac¢ paszport do nieba”. Ostatecznie po dtugim wahaniu wolatby to drugie,
ks. Bosko oznajmit jednak, ze decyzja spdzniona, bo wyzdrowieje, ale bedg konse-
kwencje (MB, 6, 1053). Wkrotce wrocit do pracy i razem z innymi 1862 r. zlozyt
$luby trzyletnie (MB, 7, 161). Zaraz tez zostal wystany do Mirabello na prefekta,
by razem z ks. dyrektorem Rua zorganizowa¢ Mate Seminarium, wykorzystujac na
miejscu swoje znajomosci (MB, 7, 522). Juz w nastgpnym roku wspolnota nowego
Domu w Mirabello wygladata jak mata kopia Domu w Turynie i miata nawet wta-
sna Kapitule, w ktorej kl. Provera byt oficjalnym prefektem i ekonomem (MB, 7,
558). Natomiast w trzecim roku — jak pisze ks. Barberis (s. 203) — ,,rozbolata go
noga tak, ze nie pomagaty zadne lekarskie zabiegi i przez cale swe zycie musial
cierpie¢ wsrdd nieustannej pracy”. Ksigdz Bosko o tamtejszej wspdlnocie mowil,
ze ,,posiada ducha Jezusa Chrystusa” (MB, 7, 539), a widzgc zdolno$ci administra-
cyjne prefekta, wystat go 1864 r. do powstajgcego pustego, bez okien i mebli za-
ktadu w Lanzo (MB, 7, 806). Potrafit jednak wszystkiemu zaradzi¢, mimo powsta-
jacej rany na nodze. Ukonczyt rowniez teologie i przyjat $wiecenia w Casale
25 grudnia 1864 r. z rak biskupa Ferr¢ (SP, 537). Rana tak mu si¢ jatrzyta, ze tylko
ostabienie uratowalo go od amputacji nogi. Przeniesiono go wowczas do
Mirabello. Tam ztozyt §luby wieczne 11 stycznia 1866 r. Prefektowat dalej o ku-
lach, z podwinigtym kolanem na podpdrce do 1869 r., kiedy powstat nowy zaktad
w Cherasco i ,,wieczny prefekt” — jak siebie nazywat — byt tam potrzebny do

% 7rodta o ks. Provera: MB, s. 227; PCS, s. 81-88; VM, s. 201-208; SP, 537.
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urzadzenia zakladu. Nie oszczedzat sig, katechizowat, spowiadat, glosit kazania —
jak pisze ks. Barberis (s. 205) — zeby si¢ taczy¢ z dziatalnoscia wspolnoty™.

Tak wybitnego prefekta potrzebowat ks. Bosko w Turynie, wigc w 1870 r. we-
zwat do Oratorium, ktorego dziatalnos$¢ bardzo si¢ komplikowata. W 1871 r.
uczynit go Radcg Kapituly Wyzszej w miejsce ks. Albery, ktory zostal przeniesio-
ny do innych zadan. Na tym stanowisku byl jeszcze potwierdzony w styczniu
1873 r. (MB, 10, 1061), ale dni jego zycia dobiegaty konca. Wrzod niebezpiecznie
si¢ zaognit, i cho¢ dhugo nie pozwalat sobie na odpoczynek, pod koniec marca mu-
siat si¢ potozy¢, a 13 kwietnia 1874 r. opuscit t¢ ziemi¢ jako wzor cierpien we
wspolnocie dla wspolnoty ™.

KS. ANIOL SAVIO

Pojecie ziomkostwa oznacza rodzing w szerszym znaczeniu, ktorej cztonkowie
urodzeni w tym samym zakatku ziemi czuja si¢ ze soba zwigzani pochodzeniem.
Ksiadz Bosko chetnie przygarniat do Oratorium swych ziomkoéw. Przyjat czasowo
miedzy innymi do zamknigtego Seminarium Turynskiego diecezjalnego kl. Aska-
niusza Savio, ktory potem wrocit do diecezji. Z okazji odwiedzin rodzinnego mia-
steczka Castelnuovo d’Asti, spotkal na przedmie$ciu Ramello pigtnastoletniego
Aniola Savio, brata wspomnianego juz Askaniusza i przywiozt go ze sobg do
Turynu 4 listopada 1850 r. (SP, 539). Przylaczyt go do czworki chlopcow przygo-
towywanych na pomocnikéw swego dzieta wychowawczego. Z tej piatki, ktora
ksztatcil, pozostato mu wiernych jedynie dwoch: koadiutor Jozef Buzzetti i
ks. Aniot Savio. Wkrotce przekonat si¢, ze w swym ziomku znalazt prawdziwego
przyjaciela®.

Angelo Savio urodzit si¢ 20 listopada 1835 r. w Castelnuovo d’Asti jako syn
Karola i Marii Amadeo (SP, 539). Wstapit do Oratorium, gdzie spotkat si¢ ze
swym bratem Askaniuszem. L.aczyt ich kaptanski ideal podziwiany u ks. Bosko, ale
ich drogi rozeszly si¢: Askaniusz, sprobowawszy zycia zakonnego u oblatow Naj-
swigtszej Maryi Panny wrocit do diecezji, natomiast Aniot wolat Oratorium i
ks. Bosko. Na nauke chodzit do prof. Bonzanino (MB, 4, 294), a na apostolstwo
katechetyczne do jednego lub drugiego Oratorium (MB, 4, 142). Kiedy po czterech
latach ukonczylt program gimnazjalny, ks. Bosko obtdczyl go w pazdzierniku
1854 r. (MB, 5, 124) i wtedy poczut si¢ bardziej odpowiedzialny za swego ksigdza
i jego dzieto — ,,braccio forte di Don Bosco”, jak si¢ wyraza ks. Ceria w Annali t. 1,
s. 9. Podziwial jego abnegcje, ale swa skrzetnoscia starat si¢ zapobiega¢ dokucz-
liwszym konsekwencjom 1 stat si¢ ekonomem w rekach ks. prefekta Alasonatti

% MB: DBS. s. 227; PCS, s. 84-85; VM, s. 203-206; SP, 537.

5" MB; PCS, s. 81-82 i 86-88.

%8 7rodia dla ks. Savio: MB; DBS, s. 255; PCS, s. 89-97; VM, t. 2, s. 236-243; Annali, t. 1,
s. 8, 32, 81; Profili di Missionari, A cura di E. Valentini, Roma 1975, s. 99-101; SP, 539.
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(MB, 6, 180). Oszczedzajac ks. Bosko, dwukrotnie o$mielit si¢ przestrzec krola
Wiktora Emanuela przed konsekwencjami Opatrznosci, gdyby podpisat uchwate o
kasacie zakonéw (MB, 5, 173, 239). Swymi zabiegami zdobyt zaufanie ks. Bosko,
jesli to prawda, ze temu chtopcu wyznal, iz czuje si¢ powotany do zakonu — ,,sen-
tivasi chiamato allo stato religioso” (MB, 2, 204), Zze i w zatozeniu odpowiedniego
zakonu wychowawczego byt gotow pomoc. Znalazt sie¢ w 1859 r. wsrod

17 ,,Wspodlzatozycieli”. Zostal wybrany ekonomem powstajacego Zgromadzenia
(MB, 5, 336). Po otrzymanych §wigceniach kaptanskich 2 czerwca 1860 r. (MB, 6,
588), podpisat prosbe o zatwierdzenie ,,regul” Zgromadzenia (MB, 6, 632) i w

2 lata potem 14 maja 1862 r. ztozyt trzyletnie Sluby (MB, 7, 161), powtorzy? je

6 grudnia 1865 r. (MB, 7, 394) i ztozyl §luby wieczyste na rekolekcjach w Lanzo
16 wrzesnia 1869 r. (MB, 9, 711). Czut si¢ teraz silnie zwigzany z osobg i dzietem
ks. Bosko. Jako ekonom Zgromadzenia wstawit si¢ budowa zaktadoéw. Po szesna-
stu latach, stanowisko to oddano ks. F. Borato, by mogt si¢ poswieci¢ wylacznie tej
sprawie ™.

Ksigdz Aniot byt wiernym towarzyszem w realizowaniu zakonnego powotania
swojego wielkiego Ziomka, byt tez wierny wsrod synow wysytanych przez
ks. Bosko w realizowaniu powotania misyjnego. W 10 lat po wystanej 1875 r.
pierwszej ekspedycji do Argentyny, a wigc w 1885 r. z dziewiata ekspedycja, pod
wodza biskupa Cagliero, wyjechat rowniez ks. Aniot Savio. Po przybyciu zostat
wyslany z ks. Beauvoir i koadiutorem do Santa Cruz, by nawigzat kontakty z
Indianami potudniowej i srodkowej Patagonii w 1866 r. Z jego nastepnych wypraw
wyrdznia si¢ wyprawa w 1889 r. ze stawnym ks. Dominikiem Milanesio nad rzeki
Rio Colorado i Rio Negro, het az po Kordyliery, a wiec w rodzinne strony Stugi
Bozego Zefiryna Namuncurt; oraz wyprawa do Chile w celu zatozenia tam Domu
w Concepcion i zbadania w powrotnej drodze Neuquén. W zapale misyjnym, nie
zwazajac na zmeczenie, posuwat si¢ w 1890 r. ku potnocy i dotart do Buenos Aires
podczas rewolucyjnych zamieszek i miat okazje udziela¢ sakramentéw gingcym.
Nastepnie, kierujac si¢ dalej na pétnoc przez Paragwaj, siggnat az do granic Mato
Grosso, wcigz katechizujgc rézne szczepy, ktore dotad nie widziaty misjonarzy.
Ksiadz Rua przerwat te wedroéwki, wzywajac go do Wioch®.

Potrzebowat wypoczynku, ale gdy Ojciec Swicty w 1892 r. powierzyt salezja-
nom misj¢ Mendez i Gualaquiza w Ekwadorze, zgodzit si¢ podjg¢ nowa wyprawe
do Ameryki. Szczgsliwie wyladowat z towarzyszami w Guayaquil i wyruszyt do
stolicy Quito, ale po drodze na zboczu Chimborazo, nocowat na chtodnej ziemi i
dostat zapalenia pluc. Towarzyszy wystat naprzod, a sam z jednym koadiutorem
pozostal w przydroznym szatasie i skonat 17 stycznia 1893 r., kiedy juz nadjechata

% MB: PCS, s. 89-92; Annali, t. 1, s. 8, 32, 81.
80 v/M, t. 2, 5. 237-243; Profili di Missionari, s. 99-101.
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pomoc. Zwtoki czcigodnego misjonarza jak podaje ks. Barberis — zostaty przewie-
zione do Guaranda®.

To ofiarne zycie i bohaterska $mier¢ sa wspaniata odpowiedzig na prosbg wy-
razong mu w liscie przez ks. Bosko: w zwigzku z budowg kosciota Sacro Cuore w
Rzymie: ,,Tu aiuta mi in questa impresa, se hai difficoltr dimmelo, ma andiamo
avanti” (Ty mi dopomagaj w tym przedsigwzigciu, powiadamiaj mi¢ o trudno-
$ciach, ale idzmy naprzod”) %,

LOSY NIEWIERNYCH , WSPOLZALOZYCIELI”

Juz na poczatku zaznaczylismy, ze liczba 17 ,,Wspotzalozycieli” mogta ulec
zmianie, bo jej cztonkowie byli ochotnikami probujagcymi swej wiernosci.
I rzeczywiscie, pigciu z nich kolejno z réznych powodow rezygnowalto z powzig-
tego postanowienia. Skoro jednak przez jaki§ czas Zgromadzeniu temu stuzyli,
sprawiedliwo$¢ wymaga, by cho¢ krotko o nich wspomnie¢.

KS. JAN ANFOSSI

Jednym z wychowankow najlepiej zapowiadajacym si¢ byl Jan Anfossi, syn
Alojzego, urodzony w miejscowosci Vigone w 1840 r., do Oratorium przybyly w
1853 r. (SP, 528). Zachwycony ks. Bosko i jego dzietem (,,A D.. Bosco si mante-
neva affezionatissimo”, NM, 15, 284), nalezat do 17 ,,Wspolzatozycieli”, podpisat
prosbe o zatwierdzenie ,,regul” i w 1862 r. razem z innymi zlozyt trzyletnie sluby —
jak dowodza tego odpowiednie wzmianki cytowane przez cztonkéw Zgromadze-
nia. W dwa lata p6zniej otrzymat $wigcenia kaplanskie razem z trzema kolegami
21 maja 1864 r. w Turynie (MB, 7, 667). Lubit uczy¢ mtodziez, wiec z woli
ks. Bosko chodzit na humanistyke Uniwersytetu Turynskiego — jak wynika z uwagi
u Lemoyna (MB, 7, 463), a z dokumentu dalej przytoczonego (MB, 10, 1000)
wnioskujemy, ze po zdobyciu dyplomu doktorskiego juz nie nalezat do Zgroma-
dzenia, lecz uczyt w Kolegium $w. Jozefa. Odszedt dobrowolnie w lipcu 1864 r.,
zmarl w Turynie w 1913 r. (SP, 528).

ALOJZY CHIAPALE

Alojzy Chiapale to posta¢ kontrowersyjna. Urodzony w Castiglione Asti
13 lutego 1843 r., syn Alojzego, pojawit si¢ w Oratorium 1857 r. (SP, 531)

81 pCS, 5. 95-96; VM, t. 2, 5. 243.
82 Epistolario di S. G. Bosco, Lettera a D. Savio, 2411, s. 219.
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i jeszcze jako 16-letni uczen gimnazjalny znalazt si¢ wérod 17 ,,Wspotzatozycieli”,
a co dziwniejsze jako jedyny cztonek bez sutanny. Razem ze wszystkimi sktadat
swoj podpis na prosbie o zatwierdzenie ,,regul”, jego tez nazwisko, ale w grupie
klerykow, widnieje w spisie sktadajacych trzyletnie sluby 1862 r. (MB, 7, 161).
Wedlug Piotra Stelli ztozyt je po raz drugi 10 sierpnia 1867 r. (SP, 531), cho¢
Lemoyne nie wymienia go mi¢dzy rekolektantami wowczas sktadajacymi $luby;
ani tez nie wymienia miedzy sktadajacymi kiedykolwiek §luby wieczyste. Widocz-
nie opuscil juz Zgromadzenie. Natomiast arcybiskup W. Gastaldi oskarzat

ks. Bosko w pi$mie skierowanym do Stolicy Swictej, ze zle formuje klerykow,

bo kilku opuszczajacych szkote ksigdza Bosko, sieje zgorszenie (Torino 9 stycznia
1874, MB, 10, 757). Pojawit si¢ bowiem anonim z takimi wtasnie zarzutami,

o ktorym jeden z bytych wychowankow powiadomit ksigdza Bosko. W anonimie
zarzucono tez Alojzemu Chiapale, Ze: ,,w Oratorium niczego innego nie nauczyt
si¢ jak tylko: pijanstwa, ignorancji, arogancji” — co oczywiscie jest bezpodstawne
(MB, 10, 759). Wtedy ks. Anfossi wzigt w obrong ks. Bosko, wysytajac Memoria-
le, w ktorym stara si¢ wykaza¢ bezpodstawnos¢ zarzutow Arcybiskupa (MB, 10,
998). W takich przypadkach ks. Bosko wolal cierpie¢ milczac, ale przechowat si¢
list wyjasniajacy sprawe Arcybiskupa z Vercelli z dotgczonym w kilku punktach
Pro memoria. W jednym z nich, dotyczacym ksiezy Chiapale i Pignolo, stwierdzo-
no, ze ,,ani jeden ani drugi, nie nalezeli do Zgromadzenia” (,,non ci hanno mai
appartenuto”, MB, 11, 96). Pozostaje wigc kwestig otwarta, jakie byty losy kleryka
Alojzego Chapale po opuszczeniu Zgromadzenia ks. Bosko.

KS. ALOJZY MARCELLINO

Dziwi¢ nas moze fakt, ze miedzy ,,Niewiernymi Wspotzatozycielami” nalezy
umiesci kl. Alojzego, ktory nalezat do grupy ,,gorliwcow”, takich jak M. Rua,
J. Bonetti, C. Durando, D. Savio (MB, 5, 479). Przybyt do Oratorium 16 sierpnia
1855 r. jako 22-letni pobozny miodzieniec i wkrotce tez cztonek Towarzystwa
Niepokalanej (SP, 257, 265). Trudno powiedzie¢, czy w 1859 r. w pelni byt zdecy-
dowany, gdy znalazt si¢ na liscie 17 ,,Wspotzatozycieli” (MB, 6, 335), a potem z
innymi podpisywal prosb¢ o zatwierdzenie ,,regut” (MB, 6, 632), gdyz wsrod skta-
dajacych trzyletnie sluby 1862 r. juz go nie bylo (MB, 7, 161). A jak podaje Piotr
Stella, odszedt do kleru diecezjalnego w 1860 r. (SP, 257) i co gorsza ,,byt tym,
ktory si¢ przyczynit do umocnienia w Arcybiskupie Gastaldim negatywnych po-
gladow o turynskim Oratorium ksiedza Bosko”. Po skonczonych studiach otrzymat
swigcenia kaptanskie i zostat proboszczem u Santi Martiri. Wedtlug ks. J. Turchi,
bylego wychowanka, nie cieszyt si¢ wsrod kleru diecezjalnego dobra opinia
(MB, 19, 404), az wreszcie sekularyzowat si¢ (SP, 257).
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KL. SEKUNDUS PETTIVA

Kleryk Sekundus Pettiva, gdy przybyt do Oratorium w 1858 r. (MB, 9, 87),
mial juz sporg wiedze muzyczna, wiec zapoczatkowat rodzaj ,,szkoty”, ktora prze-
szli tacy muzycy salezjanscy jak: J. Cagliero, J. Lazzero, Al. Chiapale,

J. Buzzetti, J. Turchi, K. Cerruti, czy J. Dogliani (MB, 9, 87). Poniewaz w roku
szkolnym 1859/60 goscito w Oratorium okoto 20 klerykdéw diecezjalnych, wige

ks. Bosko dawat im do uczenia klasy gimnazjalne (MB, 6, 296), rowniez

kl. Sekundus, uczacy w poprzednim roku I klase (MB, 6, 68), teraz uczyt Il i w
grudniu jako 25-letni mtodzieniec znalazt si¢ na liscie ,,Wspotzatozycieli” Zgro-
madzenia Salezjanskiego (SP, 295). Potem jako student II roku teologii podpisat
razem z innymi prosbe o zatwierdzenie ,,regut” w 1860 r. (MB, 6, 632), ale juz

z nimi nie sktadat slubow w 1862 r. (MB, 7, 161). Powiadomit ks. Bosko, ze ma
inne zamiary, przez kilka miesiecy w nastepnym roku stuzyt pomoca w Mirabello,
a potem szukal wilasnej drogi. Nabawit si¢ choroby ptuc, znalazt si¢ w szpitalu.
Ksiadz Bosko parokrotnie go odwiedzit, zaopatrzyt na Smier¢ i zapewnil, iz predko
pojdzie do nieba (MB, 9, 87).

KL. ANTONI ROVETTO

Syn Jozefa Rovetto przyszedt na §wiat 1842 r. w miejscowosci Castelnuovo
d’Asti, wiec byt ziomkiem ks. Bosko i dlatego moze dos¢ wczesnie, bo juz w trzy-
nastym roku zycia, a $cislej 1 lipca 1855 r. znalazt si¢ w Oratorium (SP, 538).

Z duzym prawdopodobienstwem mozna twierdzi¢, iz tak jak innych podobnych
wychowankow, rowniez jego wystal ks. Bosko na prywatng nauke do prof. Jozefa
Bonzanino, a potem na retoryke do ks. prof. Mateusza Picco. Wida¢, ze prowadzit
si¢ przyktadnie, bo ks. Bosko w roku szkolnym 1854/55 dawal mu z zachowania
same dziesigtki i tylko w marcu dziewiatke (SP, 251). W 1859 r., juz jako kleryk,
figuruje na protokole ,,Wspotzatozycieli”, spisanym przez ks. Alasonattiego (MB,
6, 335). Réwniez w nastepnym roku jego podpis widnieje z dopiskiem ,,student

2 roku filozofii” na prosbie o zatwierdzenie ,,regul” wystanej do arcybiskupa Aloj-
zego Fransoni (MB, 6, 632). W nastepnych latach odznaczat si¢ chyba

nie mniejsza gorliwoscia, skoro w 1861 r. zostat cztonkiem Konferencji

sw. Wincentego i $w. Franciszka Salezego przy Oratorium (SP, 478). Ale nie skta-
dat §luboéw razem z innymi w 1862 r., tylko w 1863 r. (MB, 7, 364). Natomiast w
1865 r. z nieznanych powodow opuscit Zgromadzenie (SP, 538).
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UZUPELNIENIE

W uzupehieniu trzeba zaznaczy¢, ze ks. P. Stella, postugujac si¢ notatkami
ks. J. Barberisa, przytacza nie 17, lecz 19 Zatozycieli Towarzystwa Salezjanskiego.
Wiacza bowiem ks. Bosko i laika Jozefa Gaia (SP, 295-296). Dziwne to, bo w
innym miejscu przeczy sobie, podajac nastgpujace personalia: Jozef (Franciszek)
Gaia, urodzony w Montt 10 marca 1824 r., syn Mateusza, przybyt do Oratorium
25 marca 1860 r. — a zatem w chwili zatozenia Towarzystwa 18 grudnia 1859 r.
jeszcze go nie bylo, ale ztozyt §luby jako koadiutor 14 maja 1862 r., a wieczyste
15 listopada 1865 r. Zmart 14 wrzes$nia 1892 r. w Collego (SP, 534). Moze wigc
ks. Stella uwaza 1862 r. pierwszych wspolnych §lubow, za poczatek Zgromadze-
nia? — Tylko ze wtedy ,,Wspdlzatozycieli” byloby wiecej, przynajmniej 3
wierniejszych:

LAlbera Pawel, urodzony w None (Turyn) 6 czerwca 1845 r. syn Jana i
Malgorzaty dell’Acqua, przybyt do Oratorium 8 pazdziernika 1858 r., otrzymat
sutanne (z rak proboszcza Abrate w None) 27 pazdziernika 1861 r. i ztozyt $luby
trzyletnie 14 maja 1862 r., otrzymat dyplom nauczycielski na Uniwersytecie w
1865 r., powtorzyt Sluby 11 stycznia 1866 1., a w Casale z rak biskupa Ferr¢ otrzy-
mal prezbiterat 2 sierpnia 1868 r. 1 ztozyt Sluby wieczyste w Trafarello
19 wrzes$nia 1868 r.; przez 10 lat byt dyrektorem, 18 lat katecheta generalnym, a
przez 11 lat Generalem, zmart w Oratorium na Valdocco 20 pazdziernika 1921 r.
(SP, 528).

,Garino Jan, Urodzony w Busca 19 kwietnia 1845 r., syn Antoniego i Marii
Delfino, przybyt do Oratorium 13 pazdziernika 1857 r. i zostat obloczony
8 grudnia 1860 r., ztozyt §luby trzyletnie 14 maja 1862 r., powtorzyt je 5 kwietnia
1869 r. i otrzymat $wigcenia 27 marca 1869 r., ztozyl wieczyste 23 kwietnia
1872 r. 1 w tymze roku otrzymat dyplom nauczyciela gimnazjalnego, a licealnego
zdobyt w Padwie 24 pazdziernika 1875 r.; zmart w Oratorium na Valdocco
25 kwietnia 1908 r. (SP, 534).

,RUuffino Dominik, urodzony w Giaveno, syn Michata i Georgii; przybyt do
Oratorium 11 sierpnia 1857 r. (obtoczony 1956 r., MB, 5, 712; przyjety do Zgro-
madzenia 3 maja 1869, MB, 6, 512) zlozyt sluby 14 maja 1862 r., byl katecheta
generalnym w latach 18631864, otrzymat $wigcenia kaptanskie w 1863 r.; gdy
byt dyrektorem w Lanzo zmart z przezigbienia 16 lipca 1865 r. w opinii $wigtoSci
(SP, 538).

Ci czterej, jako nie nalezacy do 17 ,,Wspotzatozycieli”, sa potraktowani tylko
marginesowo.
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WNIOSKI

Ten krotki przeglad biograficzny cztonkéw Poboznego Towarzystwa Swietego
Franciszka Salezego pozwala glebiej wniknaé w tworczy akt Ducha Swietego po-
wotujacego do zycia nowe zgromadzenie. Glowna role odegrat ks. Jan Bosko, ob-
darzony charyzmatem zatozycielskim i naktoniony do wykorzystania zasobow fi-
zycznych i duchowych kazdego z przysytanych na potrzeby powstajacego zakon-
nego zgromadzenia wychowawczego powolan. Z realizacji tych bosko-

-ludzkich plandéw narzucaja si¢ 3 wnioski.

Pierwszy wniosek dotyczy relacji miedzy charyzmatykiem a resztg
»Wspolzatozycieli”. Z przegladu ich biografii uderza niezwykle ich postuszenstwo
autorytatywnej wladzy charyzmatyka, ktory zadat postuszenstwa bez zalu i urazy,
nawet w szczegolowych zarzadzeniach (MB, 11, 344); o wszystkim chciat by¢
informowany (MB, 12, 227). Ale wymagal postuszenstwa w duchu familijnym,
bo jak mowit: ,,jestem i bede zawsze najbardziej kochajacym was ojcem” (MB, 14,
512). Dlatego pozostawial swobode dziatania kazdemu, lecz w ramach reguty i
jego wskazowek (MB, 11, 201). Mimo takiego niemal absolutnego autorytetu
(w imieniu Boga), podporzadkowywat si¢ opinii spotecznej oficjalnie wyrazone;j
przez Kapitute Wyzsza, a zwlaszcza Kapitule Generalng. Wida¢ to przy obsadza-
niu stanowisk personalnych lub przyjmowaniu placowek. Dzielit si¢ tym autoryte-
tem z ks. Rua od chwili ogloszenia go Wikariuszem z prawem nastepstwa, by auto-
rytet Zalozyciela po jego $mierci uznawano w nastepcy. Swiadcza o tym jego sto-
wa na | Kapitule Generalnej®. Mowit, ze on ma ustalony autorytet, ale ,,czuwa
pilnie, by nie ostabiano autorytetu Generata” (MB, 13, 28). Dlatego Towarzystwo
Salezjanskie przez dlugie lata miato raczej charakter autokratyczny, a nie demokra-
tyczny, co znakomicie utrzymywato jedno$¢ strukturalng i duchowg tego monolitu.

Drugi wniosek dotyczy humanizmu ,,Wspotzatozycieli”. Tworcze dziata-
nie Ducha Swietego, postugujace sie ludzmi, uwzglednito ich nature ludzka: za-
réwno ich strong pozytywna, jak i negatywna, energie i stabos¢, zalety i wady. Dla-
tego ks. Bosko, otrzymujacy takie wlasnie tworzywo, musiat przewidywac,
ze pewien procent, kierowany staboscia ludzka, zdezerteruje; tym bardziej ze byli
to ludzi mtodzi, mogli wiec by¢ niestali w swych postanowieniach. Wprost zaska-
kujace jest zestawienie P. Stelli dotyczace wieku ,,Wspotzatozycieli”:
ks. Bosko (44 lata), ks. Alasonatii (47), ks. Gaia (35)

Anfossi -19 Durando -19 Provera -25
Bongiovanni  —21 Francesia =21 Robetto -17
Bonetti =21 Ghivarello -24 Rua -22
Cagliero =21 Lazzero -22 Savio -24
Cerruti -15 Marcellino -22 érednio +20,76
Chiapale -16 Pattiva -25 (SP, 295)

8 Annali, t. 1, s. 318.
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Wobec tak mtodego wieku kandydatow i trudnych warunkow bytowych ich

niewierno$¢ w poczatkach Zgromadzenia wyrazita si¢ stosunkiem 5 na 17, czyli ze
29,4% czionkéw opuscito Towarzystwo Salezjanskie. Ksiadz Stella zbadal, iz w
pierwszych 10 latach na 109 cztonkow 31 opuscito Zgromadzenie, czyli 28,4%
(SP 314). Zgadza si¢ to z przekonaniem ks. Bosko, zdobytym jaka$ drogg nadprzy-
rodzong, ze nawet 40% kandydatow moze mu ucieka¢ (2 na 5 gotgbi — MB, 13,
911) i o tym powinien wiedzie¢ magister nowicjatu. W owych czasach, poza kwe-
stig wieku, gtéwna przyczyna odchodzenia byta niepewna przysztos¢ Zgromadze-
nia sktaniajgca do szukania w diecezji pewniejszego oparcia, lecz takze i wygody
Zycioweyj.

Trzeci wniosek dotyczy swictosci osigganej przez czionkéw Zgroma-

dzenia, dzigki niezwyklej interwencji Ducha Swictego. Juz sam plan, zatozenia
chrzescijanskiego zgromadzenia wychowawczego potrzebowat nie tylko §wietych,
ale tez zdolnych wychowawcow, $wiatlych nauczycieli, oddanych pisarzy, bie-
glych administratoréw, zdazajacych ku §wigtosci. Takich wlasnie przedstawilismy
w niniejszym przegladzie biograficznym, a Memorie Biografiche nie tylko po-
twierdzaja, lecz jeszcze ich $wigto$¢ uwypuklaja. Ksigdz Bosko byl wdzigczny
Bogu ,,za mtodych pomocnikéw obdarzonych cennymi zaletami, wymieniajac ta-
kich jak: Durando, Francesia, Cagliero, Cerruti, Bonetti, Albera, Ghivarello [...]
— dodajac o kazdym — jeden to wybitny gramatyk, drugi literat, jeden muzyk a dru-
gi pisarz, jeden teolog a drugi swigty (Ghivarello?) [...]” (MB, 8, 733). Otrzymywat
ich w darze, by uformowa¢ wedle charyzmatycznych zatozen, jednolity zespol,
odznaczajacy si¢ zbiorowsg ,,poboznoscia”, to jest wysokim poziomem duchowym,
nawet wkraczajacym w ,,mistyke zbiorowg”. Ksiagdz Bonetti mowit o swych kole-
gach w Oratorium, ,,ze odtwarzali zycie Dominika [Savio] do tego stopnia, iz si¢
wydarzaty niezwykle fakty, wrgcz nadprzyrodzone, jakie poprzednio widzialo si¢ u
naszego kolegi i przyjaciela. Chtopcy kochali si¢ jak bracia: bez ktotni, kwasow,
nieporozumien — tworzyli jedno serce i dusz¢ jedng w mitowaniu Boga i ku zado-
woleniu ksiedza Bosko” . Podkreslit role mitosci wyrazajaca si¢ ,,duchem rodzin-
nym” czy Bozg atmosfera tej wyjatkowej spotecznosci. Takg ocene, zdawaloby sie
przesadna, potwierdzajg stowa przypisywane ks. Bosko: ,,Jakze pigkng dusze miat
ks. Dominik Ruffino [...] zdawat si¢ by¢ wcielonym aniotem [...] Ach! Iluz aniotow
Boég podarowal naszemu Zgromadzeniu! Nawet zycie takiego Dominika Savio,
Michata Magone, Franciszka Besucco, niknie wobec budujacego zachowania tylu
innych nieujawnionych” (MB, 8, 161). A myslac chyba o Dominiku Savio i Micha-
le Rua, mowil, ze ,,niektorych sposrod chtopcow tego domu bedziemy mieli wynie-
sionych na oltarze” (MB, 7, 249). Ale oni mieli by¢ poniekad szyldem mtodziezo-
wej instytucji wychowawczej, natomiast $wieto$¢ ukryta w codziennosci, niejed-
nokrotnie wymagajaca heroizmu, miata by¢ warunkiem rozwoju howego zgroma-
dzenia wychowawczego. Tak by mozna osgdzi¢ ingerencje

% A. Amadei, D. Bosco e il suo apostolato, Torino 1929, s. 521.
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Ducha Swietego, przegladajac losy ,,Wspotzatozycieli” szybko rozwijajacego sie
Poboznego Towarzystwa Swietego Franciszka Salezego.

Na zakonczenie trzeba jeszcze doda¢, ze wychowanie z natury rzeczy zwigza-
ne jest, przynajmniej w zarodku, z macierzynstwem. Tak tez miato by¢ z powsta-
niem 1 rozwojem instytucji wychowawczej. ,, Wtascicielem moich dziet jest Bog —
mowit ks. Bosko — jest Inspiratorem i Opatrznoscig [...]. A N. Maryja P. jest moja
Protektorkg i Skarbniczka” (MB, 4, 251). Dlatego ,,wszystko zostato dokonane
dzigki pomocy Bozej, za wstawiennictwem N. Maryi P” (MB, 15, 175) — zwlasz-
cza w dziedzinie wychowawczej.

Sommario

In questo articolo si parla sulle vicende della vita di cosidetti ,,confondatori” della Societf di
san Francesco di Sales. Erano diciasette giovani che sull’invito di Don Bosco hanno preso parte
alla conferenza di adesione il 18 dicembre 1859. Poi alcuni di essi hanno rinunciato a questo atto,
ma sono venuti gli altri. E cosi i 26 giovani hanno fatto insieme con Don Bosco il 11 di giugno
1860 una domanda all’arcivescovo Luigi Franzoni di approvare le ,,regole” di una nuova Congre-
gazione.

UZYTE SKROTY I ZNAKI

Rua — Amadei, Il Servo di Dio M. Rua, t. 1, Torino 1931.

VM — G. Barberis, Il Vade Mecum dei Giovani Sales., t. 1, 2, S. Benigno 1905.

PCS - E.Ceria, Profili dei Capitolarii Salesiani, Colle D. Bosco 1951.

Annali — E. Ceria, Annali della Societr Salesiana, t. 1-3, Torino 1941-1943.

DBS - Dizionario Biografico dei Salesiani, a cura V. R., Torino 1968.

MB — G.B.Lemoyne, A. Amadei, E. Ceria, Memorie Biografiche di d. G. Bosco...
M — M. Midali, Il carisma permanente di D. Bosco, Torino 1970.

SP — P.Stella, Don Bosco nella storia economica e sociale, Roma 1980.
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SWIADECTWO KRWI MISJONARZY SALEZJANSKICH

Smier¢ meczenska biskupa Alojzego Versiglia i ks. Kaliksta Caravario, a
zwlaszcza wyniesienie ich do czci oltarzy przez Ojca Swictego Jana Pawta I
15 maja 1983 r. oraz sze$édziesigcioletnia rocznica $Smierci ks. Jana Fuchsa i
ks. Jozefa Sacilottiego, zamordowanych 1 listopada w 1934 r. przez Indian Sza-
wantes w Brazylii, staly si¢ momentem poszukiwan i refleksji nad $miercig me-
czenska innych salezjanow na misjach. Kielich krwi meczenskiej, widziany przez
ks. Bosko w proroczym $niel, wypeknito kilku wspotbraci w Chinach, Wietnamie,
Brazylii i ostatnio w Angoli (Afryka). Oto kilka danych o ich zyciu i $mierci.

MECZENNICY CHINSCY

BLOGOSLAWIONY BISKUP LUIGI VERSIGLIA (1873-1930) urodzit si¢
5 czerwca 1873 r. w Oliva Gessi (Pavia — Witochy), Sluby ztozyt 11 pazdziernika
1889 r. w Turynie, $wigcenia kaplanskie otrzymat 21 grudnia 1895 r. w Ivrea, no-
minacj¢ na biskupa otrzymat 22 kwietnia 1920 r., a konsekrowany zostat 9 stycznia
1921 r. w Kantonie, zmarl $§miercig mgczenska 25 Iutego 1930 r. w Li Tau Tseu
(Chiny).

Alojzy spotkat ks. Bosko w Oratorium turynskim w 1885 r., dokad przybyt na
nauke. Szkote srednig i studia ukonczyt potem jako salezjanin. Zdobywa tez dy-
plom na Uniwersytecie Gregorianskim w Rzymie z zakresu filozofii (1893). Jako
ksigdz zostaje magistrem nowicjatu w Genzano (1896-1905). W 1905 r. jedzie na
czele salezjanskiej wyprawy misyjnej do Chin. Zaktada pierwszy dom w Macao.
W latach 1911-1919 jest dyrektorem tego domu. W 1918 r. staje na czele powie-
rzonego salezjanom okrggu misyjnego w Shiu Chow, a w dwa lata potem zostaje
mianowany Wikariuszem Apostolskim i otrzymuje sakre biskupig. Jest czlowie-
kiem pracowitym i §wigtobliwym, a jako przetozony odznacza si¢ roztropnoscig.
W ciagu dziesieciu lat rzadéw zbudowat kurie, koscidt, prowadzone przez salezja-

1 G. Bosio, Martiri in Cina. Mons. Luigi Versiglia e Don Callisto Caravario nei loro scritti e
nelle testimonianze di coetanei. Profilo storico. Torino 1977, (Elle Di Ci — Leumann), s. 3.
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now kolegium meskie oraz zenskie, prowadzone przez siostry CMW. Kolegia te
sktadaty si¢ z internatu i szkoty, do ktorej uczeszczali takze eksternisci. Zbudowat
takze niewielkie seminarium dla powotan miejscowych; dom, gdzie ksztatcono
przyszte katechetki; sierociniec; dom starcow; dom dla porzuconych niemowlat;
aptek¢ misyjna; 20 rezydencji misyjnych rozrzuconych po calym Wikariacie.
Wszystko to miato si¢ przyczyni¢ do stworzenia preznej jednostki administracyjnej
Kosciola lokalnego. Usitlowania te i rozwijajacg si¢ z dnia na dzien prace misyjng
przerywa megczenska $mieré¢. 25 lutego 1930 r. w czasie podrdzy na wizytacje jed-
nej z misji zostaje napadnigty przez komunistow i okrutnie zamordowany wraz z
towarzyszacym mu ks. Kalikstem Caravario2.

BLOGOSLAWIONY KS. CALLISTO CARAVARIO (1903-1930) urodzit
si¢ w Courgne (Torino — Wtochy) 8 czerwca 1903 r., $luby zakonne ztozyt w Fo-
glizzo 19 wrze$nia 1919 r., ksiedzem zostat w Shiu Chow (Chiny) 19 maja 1929r.,
zmarl 25 lutego 1930 r. w Li Tau Tseu (Litautsui).

Do Oratorium turynskiego zostaje przyjety w 1914 r. Rozpoczeta nauke w
szkole $redniej ukonczy potem juz jako salezjanin. W 1922 r. poznaje na Valdocco
w Turynie biskupa Versiglia, ktory przybyt do Europy, aby zdoby¢ nowych ludzi
dla misji w Chinach i zebra¢ takze $rodki materialne. Przyrzekt wowczas Bisku-
powi, ze pojedzie wesprze¢ go w pracy misyjnej. Przyrzeczenie spetnit 7 pazdzier-
nika 1924 r., udajac si¢ za zgoda przetozonych do Chin. Prac¢ misyjna podejmuje
najpierw w domu salezjanskim w Szanghaju, skad zostaje przeniesiony na wyspe
Timor. Pracuje jako asystent i rownoczesnie uczy si¢ teologii. Gdy salezjanie wy-
cofali si¢ z pracy na Timorze, wraca do Shiu Chow w Chinach i tam 18 maja 1929
1. Zostaje wyswigcony przez biskupa Versiglia na kaptana.

Odznaczat si¢ niewinno$cig zycia, byt bardzo gorliwym kaptanem i misjona-
rzem. Po sze$ciu miesigcach pracy kaplaniskiej przybywa do Shiu Chow, aby razem
z biskupem Versiglia odby¢ wizytacje powierzonej sobie misji Lin Chow. W dro-
dze zostaja napadnieci przez piratow w Li Tau Tseu i zastrzeleni z nienawisci do
wiary. Bylo to 25 lutego 1930 r. Ojciec Swicty Jan Pawel II beatyfikowat obu me-
czennikow salezjanskich 15 maja 1983 r. w Rzymie3.

KS. JANOS MATKOVICS (1907-1945) urodzit si¢ 4 listopada 1907 r. w
Markotab’d’ge Gyor (Wegry), ztozyt Sluby 15 sierpnia 1926 r. w Szentkerest, na
misje do Chin wyjechat w 1928 r. po ukonczeniu filozofii, na kaptana zostal wy-
swigcony 15 czerwca 1936 r. w Hong Kong — Shaukiwan, $mier¢ meczenska po-
nidst w Yan-fa 2 lutego 1945 r. Na misje do Chin zwerbowat go ks. Antoni

2 Dizionario biografico dei Salesiani,Ufficio Stampa Salesiano,Torino 1969, s. 292. Por. Pro-
fili di Missionari Salesiani, LAS, Roma 1975, 359-362; L. Castano, Santita Salesiana, Torino
1966, (SEI), s.185-202; T. LewicKi, Ten kielich mam wypetni¢ krwig, Warszawa 1985.

3 Dizionario biografico..., s. 71; Profili di Missionari..., s. 362-365; L.Castan o, dz. cyt.,
s. 203-218.
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Kirschner, misjonarz chinski, ktory po ukonczeniu teologii w migdzynarodowym
seminarium salezjanskim na Crocetta w Turynie przyjechal do ojczyzny, aby tu
odprawi¢ msz¢ prymicyjng i nastepnie wroci¢ do pracy w Chinach. Do Macau
przybyli 23 pazdziernika 1928 r. Prace¢ misyjng rozpoczyna w Shiu Chow, potem
zostaje przeniesiony do Macau (1929). W 1931 r. rozpoczyna studium teologii w
Hong Kong Shaukiwan. Po $wigceniach kaptanskich w 1936 r. pracuje w Macau
jako sekretarz inspektora i asystent w naszym zaktadzie. Jego pragnieniem jednak
byta praca misyjna. Ksigdz inspektor wysyta go w pazdzierniku jeszcze tego roku
do Wikariatu Apostolskiego Shiu Chow do misji w Yan Fa. Byt to teren bardzo
biedny zaréwno pod wzgledem materialnym, jak i moralnym. Praca misyjna byla
trudna. Na terenie misji miat trzy rezydencje: Yan Fa, Kong K’e, Tung Tong.

Aby dotrze¢ z jednej do drugiej z nich, a takze do matych wspolnot chrzeécijan-
skich rozrzuconych na catym terenie, misjonarz musiat wedrowaé pieszo cale go-
dziny. Innego $rodka lokomocji nie miat. Wtasnie w czasie takiej wedrowki 2 lute-
g0 1945 r. — jak wspomina ks. Piotr Battezzati na famach ANS# — napadto na niego
trzech bandytéw. Uderzeniem w glowg powalono go na ziemig, zaciggni¢to na
pole, rozpostarto mu rece jakby na krzyzu. Dwaj bandyci trzymali go za rece i

nogi, trzeci usiadt misjonarzowi na piersiach i nozykiem powoli podzynat mu gar-
dlo, probujac odciaé glowe. Jak wykazato pdzniejsze $ledztwo, ludzie ci doskonale
znali misjonarza. Zbrodnia jednak uszla im bezkarnie. Ciato ks. Jana Matkovicsa
pochowano najpierw w Yan Fa, a nastgpnie przeniesiono je do Ho Sai, gdzie spo-
czat obok ks. Caravario i innych salezjanskich meczennikow chinskich?®.

KS. BASSANO LARENO-FACCINI (1890-1945) urodzit si¢ 25 kwietnia
1890 r. w S. Colombano al Lambro, niedaleko Mediolanu. Po ukonczeniu aspiran-
tatu dla ,,Synéw Maryi” w Turynie — ,,al’Martinetto”, odbyl nowicjat w Foglizzo,
gdzie ztozyt §luby 10 pazdziernika 1909 r. Nauke kontynuuje potem w Turynie na
Valsalice, a rownoczesnie udziela si¢ w Oratorium. W 1913 r. rozpoczyna studio-
wac teologie w Foglizzo. Nauke przerywa mu wybuch wojny $Swiatowej i przymu-
sowa stuzba wojskowa w charakterze sanitariusza. W 1917 r. z powodu przepukli-
ny zostaje zwolniony z wojska. Pracuje w zaktadzie dla trudnych chtopcow w Ca-
vaglia, uczac si¢ rownoczesnie teologii. 22 wrzesnia 1917 r. otrzymuje w
Foglizzo $wigcenia kaptanskie. Wraca nastepnie do pracy w Cavaglia. Gdy sale-
zjanie otrzymali do obstugi Wikariat Apostolski Shiu Chow w Chinach i otwarty
si¢ nowe mozliwos$ci pracy misyjnej, ks. Lareno zglasza si¢ na misje. Wyjezdza z
Turynu wraz z szescioma innymi misjonarzami 20 czerwca 1919 r. a dociera do
Macau 23 wrze$nia 1919 r. W Pak Heung przy pomocy ks. Olive rozpoczyna nau-
ke chinskiego. Don Lareno osiada najpierw w Yan Fa i Lok Chong. Wkrotce zosta-

4 ANS,N.5,A. 29, 5.8

SM. Rassiga, Tre vite spezzate. Missionari Salesiani del Vicariato di Shiu Chow (Cina)
Martiri di Christo, Hong Kong 1976, s. 4-15, 20. Por. M. Rassiga, | Nostri Morti 1919-1984,
Hong Kong 1985, s. 57.
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je mianowany magistrem nowicjatu w Ho Sai, potem katecheta w studentacie filo-
zoficznym w Macau, gdzie pozostal do 1927 r. Stad zostaje zndw przeniesiony do
Ho Sai na przelozonego sierocinca i do pomocy w domu formacyjnym dla przy-
sztych katechistow. Uczyt tez kilku klerykow teologii. W 1930 r. zostaje sekreta-
rzem ks. Versiglia. To ks. Lareno odnajdzie ciata me¢czennikow (biskupa Versiglia,
ks. Caravario). Zbieral tez skrzetnie wszystkie dokumenty dotyczace meczenstwa
obu zamordowanych. Dzigki temu juz w 1932 r. mozna byto rozpocza¢ proces in-
formacyjny. Przez rok jest jeszcze sekretarzem nastepcy biskupa Versiglia, mons.
Canazei. Potem pracuje przez rok w Yan Fa, nastepnie jedzie do Rzymu na odpo-
czynek i przygotowanie materiatdw do procesu beatyfikacyjnego obu meczenni-
kow. Po powrocie zostaje spowiednikiem w domu inspektorialnym w Macau, po-
tem katecheta w Hong Kong-Aberdeen i wreszcie wraca na tereny misyjne w Shiu
Chow. W 1942 r. wraz z innymi misjonarzami woskimi i niemieckimi zostaje
internowany w Lok Chong. Byl czlowiekiem poboznym, ale tez systematycznym i
konsekwentnym, kochal milodziez, kazda chwile wolna poswigcal na nauke,
zwlaszcza studiowat teologie i uczyt si¢ jezyka chinskiego, tak réznorodnego w
swoich dialektach. Lubit tez pracg fizyczng. Z zapatem dbat o misyjny ogrodek.
Miat dobre serce. Ksiadz Benato przezyt tyfus w 1927 r. tylko dzigki ofiarnej opie-
ce ks. Lareno, cho¢ lekarze stracili wszelka nadziejg. Mitos¢ taczyt z odwaga. Na
miesigc przed $miercig doniesiono mu, ze w czasie strzelaniny migdzy powstanca-
mi chinskimi a Japonczykami jeden z wiesniakow zostat raniony i grozi mu $mier¢
z wykrwawienia, jezeli nie udzieli mu si¢ natychmiast pomocy. Ksigdz

Lareno wyciagnat z kieszeni bialg chusteczke i powiewajac nig poszedt migdzy
$wiszczacymi kulami do rannego, wzigt go na plecy i wyniost z pola walki. Byt tez
nieustepliwy, gdy chodzito o dobro i prawde. Walczyt o swoich parafian i wspot-
braci zaré6wno z wladzami chinskimi, a potem i z Japonczykami. Kontakty z oku-
pantami nie wszyscy wlasciwie rozumieli, dlatego by¢ moze miat sporo wrogdw i
to nie tylko wsrdd pogan. Dlatego ks. Lareno dziatat przewaznie w miescie. Wioski
byty pod kontrolg partyzantéw i niezbyt chetnie udawali si¢ tam nawet uzbrojeni
Japonczycy. W tym czasie w okolicznych wioskach zabraklo soli. Ksigdz Lareno
postanowit przyjs¢ z pomocg wiesniakom. Ktdrego$ razu zatrzymano go w drodze i
podejrzany o szpiegostwo poniostby $mieré¢, gdyby nie interwencja ludzi, ktorzy go
znali. Ostatni raz 19 maja 1945 r. udat si¢ ks. Lareno do Lok Chong w sprawie
paszportu. Po $niadaniu wyruszyt do Pak Heung, gdzie mial nastepnego dnia od-
prawi¢ msze $w. z okazji $wieta Zestania Ducha Swietego. Gdy minal miejscowos¢
San Tsun, zajeta przez Japonczykow, w strefie neutralnej okoto godziny 14% zostat
zatrzymany przez grupg partyzantéw, ktorzy zwigzali go, wyprowadzili na pobliski
pagoérek, tam ograbili ze wszystkiego, powalili na kolana i zagrozili rozstrzelaniem
za zdradg ojczyzny. Wszelkie argumenty i odwolywanie si¢ do wladz wyzszych
okazaty si¢ bezowocne. Bandyci bali si¢ konsekwencji. Na znak przywodcy padly
cztery strzaty i misjonarz padt martwy na ziemi¢. Zdarto z niego wszystka odziez.
Przywotano pracujacego w poblizu rolnika, aby pogrzebat ciato i zagrozono mu
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$miercia, gdyby zdradzit oprawcow. Gdy na drugi dzien zgromadzeni w Pak Hueng
chrzescijanie dowiedzieli si¢ o $mierci misjonarza, udali si¢ do wtadz partyzantow
z prosba o oddanie ciala. Kosci zmartego odzyskano dopiero po jakims$ czasie.
Ksiagdz Rizzato obiecat za nie nagrode. Zglosit si¢ wiec byly chrzescijanin, nato-
gowy palacz opium, i obiecat je dostarczy¢ za péttora miliona miejscowych bank-
notéw. Biskup przystat na to i ks. Rizzati po jakim$ czasie przyniost $miertelne
resztki ks. Lareno do Shiu Chow w walizce. Ksiadz Fochesato, ktory czgsto strzygh
ks. Lareno stwierdzit, ze czaszka bez watpienia nalezy do ks. Lareno. Doczesne
szczatki pochowano w Ho Sai obok ks. Matkovicsa i ks. Munda®.

KS. VINCENZO MUNDA (1889-1945) urodzit si¢ 23 czerwca 1889 r.
w Canicatti koto Agrigento na Sycylii (Wtochy), sluby ztozyt w San Vincenzo
14 lutego 1910 r., kaptanem zostat 20 grudnia 1919 r. w Foglizzo, na misje do Chin
wyjechal w 1921 r., zamordowany zostat 29 lipca 1945 r. w Namyung.

W wieku 15 lat zaczyna nauke w szkole salezjanskiej w Pedara. Po ukoncze-
niu szkoty wstepuje do nowicjatu w San Gregorio. Sluby sktada 14 lutego 1910 r.
Po asystencji rozpoczyna studium teologii w Foglizzo, ale wybuch wojny $wiato-
wej przerywa nauke. Wraca do San Gregorio na Sycylii, gdzie po jakim$ czasie
zostaje powotany do wojska i wystany do Macedonii. Stuzyl w oddziatach sanitar-
nych. Po skonczeniu wojny wraca do zycia salezjanskiego i we wrze$niu 1919 r.
otrzymuje diakonat, a 20 grudnia kaptanstwo. W 1921 r. wyjezdza do Chin na cze-
le kilku mtodych misjonarzy. Najpierw przebywa w Shiu Chow, skad w grudniu,
zaledwie po sze$ciu miesigcach nauki jezyka, zostaje przeniesiony do pracy misyj-
nej w Chi Hing. Miat tez do obstugi zamieszkate w wigkszos$ci przez katolikow
Fong Tung, odlegte od rezydencji dzien drogi. Byto tez sporo grup rozrzuconych w
terenie. Praca misyjna polegata praktycznie na cigglym wedrowaniu. Podobnie jak
ks. Matkovicz nie miat nikogo do pomocy i obstugi. Robit wszystko sam. Nie byt
tez tytanem zdrowia. Po $mierci znaleziono w jego notesie informacje o siedmiu
chorobach, ktére stwierdzit u niego lekarz w Hong Kongu. Zapracowany bez reszty
zapominat o nich. W 1930 r. zostaje przetozonym terenu misyjnego w Lok Chong,
gdzie pozostanie do 1936 r. Potem przeniesiono go do Nam Yung.
W czasie wojny nie zostat internowany w Lok Chung, ale mogt pracowa¢ pod do-
zorem policyjnym. Gdy te cze$¢ Chin zajeli Japonczycy, misjonarze internowani w
Nam Yung znalezli si¢ w trudnej sytuacji. Partyzanci, wérod ktorych trzeba byto
zy¢, uwazali ich za sprzymierzencow Japonczykow, a do partyzantow musieli si¢
tez udawac z prosbg o ochrong interesow wielu chrzescijan, zagrozonych przez
urzednikow i zohierzy japonskich. Po przyjsciu Japonczykow, ks. Munda, dotych-
czas pracujacy w pojedynke, otrzymatl do towarzystwa dwoch wspotbraci whoskich
i ksiedza Chinczyka. Ktorego$ dnia, gdy ks. Munda byt poza domem, Japonczycy

6 M. Rassi ga, Tre vite spezzate..., s. 16-30; por. tenze, | Nostri Morti..., s. 48; s. 56. Profi-
li di Missionatri..., s. 426-428.
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aresztowali wszystkich mieszkancow misji i zarzucajac im wspotprace z partyzan-
tami poddali torturom. Plebania zostata kompletnie ograbiona. Zreszta kradzieze
zdarzaty si¢ bardzo czesto. Gdy ich wreszcie na pot zywych wypuszczono, uciekli
az do bazy amerykanskiej w prowincji Fukien. Ksigdz Munda po powrocie do mi-
sji znalazl karteczke: ,Jezeli ci Zycie mite, uciekaj!” Zal mu bylo opuscié wier-
nych. Przyplacit to zyciem.

Jest wiele wersji jego tragicznej $mierci. Ksigdz Battezzati, ktory go zastapit w
pracy misyjnej, opisal ostatnie chwile zycia ks. Wincentego na tamach ANS w ten
sposob: ,,Ksigdz Munda schwytano, obnazono, przywigzano do drzewa, biczowano
tak dlugo, az wydawalo sie, ze zmart. Wtedy go pozostawiono. Chrzescijanie z
troska zaopiekowali si¢ meczennikiem, ukryli go, leczyli az doszedt do siebie. Po
tym wszystkim znéw zaczgt apostotowaé. W kilka miesigcy potem ponownie go
schwytano. Bandyci zngcali si¢ nad nim calg noc w straszliwy sposob. Sam tylko
Bog wie, co i ile wtedy wycierpial. Rankiem nastgpnego dnia salwa z karabinu
maszynowego dopelniono morderstwa”’. Ksigdz Del Curto, ktory misjonarzowat
w Nam Yung, opisuje te wydarzenia na tamach biuletynu inspektorii chinskiej ,,In-
ter nos”8 i w licie z 15 pazdziernika 1950 r. do ksigdza inspektora. Wedtug niego
ks. Munda odprawit msze¢ zatobna 28 lipca 1945 r. w Kam Kong i po $niadaniu
ruszyt w towarzystwie mtodego Chinczyka do miasta. W Lai How Kiu wierni usi-
towali go przekonaé, zeby pozostal, poniewaz drogi sa niebezpieczne. Odpowie-
dzial, ze nie ma si¢ czego bac i ruszyt do Nam Yung. W miescie zostatl aresztowa-
ny, a po Sledztwie osadzony w areszcie. Towarzysz misjonarza uciekt i
o zajsciu powiadomit wiernych w Kam Kong i Lai How Kiu. Niektorzy chrzesci-
janie przybyli do miasta i naradzali si¢, co robi¢, aby ratowa¢ misjonarza, ale
przewodniczacy rady parafialnej powiedzial, zeby si¢ nie mieszali w te sprawy i
wrocili do domdéw, bo sami moga oberwac za to od wladz. Gdyby wtedy interwe-
niowano u wiladz, ks. Munda moze by nie zginat. Po wieczér zwigzanego jak zto-
czynce zaprowadzili Zolierze do wiczienia mandaryna. Rankiem nastgpnego dnia
widziano, jak w otoczeniu dwoch zotnierzy wyszedt z miasta i po kilku minutach
ustyszano wotanie misjonarza o pomoc. Okoto godziny 7% rano kilku wiernych
wyszlo, aby zobaczy¢, co si¢ stato. Kilka krokow za miastem znaleziono ciato za-
mordowanego misjonarza. Lezat z rekami zwigzanymi na plecach. Jedna z kul ode-
rwala kawalek nosa, inne przeszyly ramiona i piersi. Cialo ztozono w plecionce i
zaniesiono do rezydencji. Postarano si¢ o trumne, umyto zbroczone krwig ciato i
wykopano dot w kosciele, ale pochowano misjonarza dopiero nastepnego dnia,
poniewaz w tym momencie na plebani¢ wpadli Zotierze i ograbili ja doszczgtnie.
Zreszta ograbiono takze i inne rezydencje misjonarza. Ksigdz Piotr Battezzati, na-
stepca ks. Munda, ztozyt skarge u mandaryna w Nam Yung, ale ten udat, Ze nic
o niczym nie wie. Ksigdz Battezzati zaczal wigec na wilasng reke szukaé sprawie-

" ANS, N. 5, A. 29, 5. 8.
8 Cytowane za M. Rassiga, Tre vite spezzate..., s. 41.
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dliwosci. W czasie procesu okazato si¢, ze wmieszany byl we wszystko sam man-
daryn. Proces nie przyniost mu szkody, a przyczynit si¢ tylko do jego promocji na
wyzsze stanowisko. Ksiedzu Piotrowi chodzilo przede wszystkim o rehabilitacje
ks. Mundy, ktorego posadzano o szpiegostwo. Cialo zamordowanego misjonarza
spoczeto potem obok innych meczennikow w Ho Sai®.

KS. GIUSEPPE FU YUK TONG (1917-1961) urodzit si¢ w Makau
10 marca 1917 r., §luby zakonne zlozyt w Hong Kongu 29 pazdziernika 1939 r.,
$wigcenia kaplanskie otrzymal w Szanghaju 24 maja 1950 r., zmart zameczony w
wiezieniu w Szanghaju prawdopodobnie w pazdzierniku 1961 r.

Po $wieceniach byl nauczycielem w salezjanskim aspirantacie w Szanghaju —
Nantao. Wtedy to wiadze komunistyczne rozpoczgly tworzenie schizmatyckiego
kosciota narodowego. Ksigeza mieli si¢ opowiedzie¢ za tzw. ,,trzema niezalezno-
sciami”. 20-23 lutego 1951 r. odbywaly si¢ zebrania dla szkot katolickich w Szan-
ghaju na temat ,,patriotyzmu katolikow”. Obrzucano tam Ko$ciodt, a zwlaszcza mi-
sjonarzy zagranicznych, oskarzeniami o zdrad¢ narodu i najgorszymi obelgami.
Zebranie 23 lutego miato si¢ zakonczy¢ podpisaniem sformutowanej bardzo enig-
matycznie deklaracji, co réwnato si¢ zerwaniem wigzi ze Stolica Apostolska. Wie-
lu ksiezy sktaniato si¢ do podpisania jej. Wtedy wstat ks. Jozef Fu i zaczal wotac,
ze ztozenie podpisu pod tym dokumentem jest rOwnoznaczne ze zerwaniem wigzi z
Kosciotem katolickim. To wystapienie sprawito, ze zebrani ksigza deklaracji nie
podpisali, ale ks. Jozef nie wrocit juz do domu. W czasie popotudniowego zebrania
oskarzono go o zdrade, jako wystannika imperialistycznego, szpiega. Dowodem
byt list Episkopatu ostrzegajacy wiernych przed ,,trzema niezaleznos$ciami”. Ksiadz
Giuseppe zostat aresztowany i w wigzieniu okrutnie zamordowany, prawdopodob-
nie w pazdzierniku 1961 r. Okolicznosci samej $mierci nie sg znane 10,

KL. PETER YEH MING ZEN [TSI TSIAQ] (1921-1952) urodzit sie
5 pazdziernika 1921 r. w Yungkia (Chekiang), §luby ztozyt w Szanghaju — Nantao
16 sierpnia 1941 r., zmart $miercig meczenska w wiezieniu Wayside w Szanghaju
19 maja 1952 .

Pochodzit z rodziny neofitow. Zachgcony przez kuzyna, ks. Alojzego Yeh,
wstepuje w 1936 r. do aspirantatu w Hong Kongu. Po nowicjacie 1940-1941 kon-
czy filozofi¢ i odbywa asystencj¢ w Instytucie Ksigdza Bosko w Szanghaju — Jant-
sepoo. W 1947 r. sktada §luby wieczyste i rozpoczyna studiowac teologie.

W styczniu 1949 r. z powodu gruzlicy musi przerwac studia i trzy miesigce prze-
bywa w szpitalu. Sg to czasy podboju Chin przez armi¢ Mao Tse-tunga. Przelozeni,
aby ratowac salezjanska szkot¢ w Szanghaju przed zamknigciem, powotali go jako
Chinczyka na dyrektora szkoty. Byto tam wtedy 40 wspodtbraci, wsrdd nich 5 Chin-

9 M. Rassiga, Tre vite spezzate..., s. 31-44, por. ten ze, | Nostri Morti..., s. 62; s. 90.

10 Dizionario biografico..., s. 130. Por. M. Rassiga, | Nostri Morti..., s. 37; s. 118.
M. Rassiga, Per la Chiesa e per il Papa, Hong Kong 1989, s. 34-36.
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czykow i 600 wychowankdéw (aspiranci i uczniowie szkoly zawodowej). Wiadze
najpierw dreczyly mlodego dyrektora kontrolami finansowymi i niemozliwymi do
wykonania zarzadzeniami. Zostaje nawet na krotko uwigziony. Wypuszczono go,
spodziewajac si¢, ze uda si¢ pozyska¢ go przez wladze. Wreszcie kazano podpisaé
wszystkim deklaracje o ,,trzech niezalezno$ciach”. Zaden z salezjanéw tego nie
uczynit. Europejczykow wydalono z Chin, ks. Fu uwieziono 23 lutego 1951 r.,

a kl. Yeh 28 lutego 1951 r. jako dyrektora zawezwano na policje¢, skad nigdy juz
nie wrocit do domu. Osadzony w szanghajskim wigzieniu w Wayside byt podda-
wany ,,praniu mézgu” i innym torturom, w czasie ktorych zakonczyt zycie 19 maja
1952 r. Pochowano go w Kiang Wang razem z innymi skazafcami11.

KS. SIMON LEUNG SHU-CHI (1912-1956) urodzit si¢ 16 pazdziernika
1912 r. w Ts’in Wan (Kwangtung), Sluby zakonne ztozyt w Hong Kongu —
Shaukiwan 8 grudnia 1936 r., kaptanstwo otrzymat w Szanghaju 1 lipca 1848 r.,
zmarl w 1956 r. zadreczony w wiezieniu w Lienhsian.

Ksigdz Szymon zapragnat zostac salezjaninem w czasie nauki w salezjanskiej
szkole stolarskiej w Makau. Zostat aspirantem, potem w 1935 r. wstepuje do nowi-
cjatu w Hong Kongu — Shaukiwan, gdzie konczy filozofie. Uczy potem przez kilka
lat w naszej szkole w Kunming i w Hong Kong — Aberdeen. Po ukonczeniu teolo-
gii w Szanghaju zostaje wySwigcony 1 lipca 1948 r. na kaptana przez biskupa Ar-
duino. Po roku nauczania w kolegium w Makau, prosi o przeniesienie do pracy
misyjnej. Zostaje kierownikiem naszej szkoty w Linchow. W 1951 r. zostaje uwig-
ziony po raz pierwszy. W czasie procesu pokazowego, catkowicie spreparowanego,
zmuszono go do klgkania przed publicznos$cia i bito niemitosiernie. Zostat oskar-
zony o szerzenie hasel imperialistycznych, o zmuszanie chlopcow do poéjscia do
seminarium, a dziewczat do klasztoru. Wyrzucono go z rezydencji misyjnej i naka-
zano mieszka¢ w Tungpi, a potem, gdy wrocit do Linchow, zmuszono go do
mieszkania w na pot rozwalonej stajni. Aby nie naraza¢ wiernych na szykany ze
strony wladz, potajemnie przeniost si¢ do Szanghaju, gdzie zamieszkat w Kole-
gium im. ks. Bosko. Dostat od wtadz pozwolenie na pobyt tylko przez trzy miesig-
ce. Przeniost si¢ nastepnie do Pekinu. W tym czasie wtadze przejmuja naszg szko-
f¢, a wspolbraci osadzaja w wigzieniu. Bylo to drugie uwigzienie. Potem zostaje
odestany do Kwangtung. Ponownie zostaje zatrzymany w wig¢zieniu w Shiu Chow,
a potem w Lin Chow, gdzie za nieugieta wierno$¢ Ojcu Swietemu i Ko$ciotowi
zostaje zameczony prawdopodobnie w marcu 1956 r.12

11 Dizionario biografico..., s. 300. Por. Profili di Missionari..., s. 607; M. Rassiga, | Nostri
Morti..., s. 57, 99; tenze, Per la Chiesa..., s. 49-80; tenze, In memoriam. A Tribute to the decesed
Salesian who worked in China (1906-1986), Salesian Province of China, Hong Kong 1987.

12 pizionario biografico..., s. 167-168; por. Profili di Missionari..., s. 596-599; M. Rassi-
ga, | Nostri Morti..., s. 49; tenze, Good Old Fr Simon, Hong Kong 1986, s. 44.
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KS. ALOYSIUS YEH SHUEN-TIE (1912-1973) urodzit si¢ 26 grudnia
1912 r. w Yunkia (Ningpo), chrzest przyjmuje wraz z calg rodzing w trzynastym
roku zycia, $luby zakonne sktada w 1935 r. w Hong Kongu, kaptanem zostaje w
1945 r. w Szanghaju, umiera 22 czerwca 1973 r. w wiezieniu Zikawei w Szanghaju.

Byt kuzynem kleryka Piotra Yeh. Jako jedynak musial pokona¢ wiele trudno-
$ci, by pojs¢ za glosem powotania. Wedlug tradycji chinskich powinien zatozy¢
rodzing, by kontynuowaé trwanie rodu. Gdy wreszcie zostat ksiedzem, pracowat
przez kilka lat w naszym domu w Suchow-fu. Potem ks. inspektor Braga postat go
do pomocy biskupowi Arduino w Shiu Chow, ktéry spodziewal si¢ uwigzienia
przez komunistow, chciat wigc mie¢ u boku cztowieka zaufanego, ktoremu mogltby
w takim wypadku przekaza¢ petnomocnictwo. Ksigdz Alojzy pozyskat sobie nie
tylko sympati¢ ekscelencji, ale przede wszystkim wiernych. Wtadze komunistycz-
ne zareagowaly natychmiast. Pod pozorem braku zameldowania wsadzono go na
pot roku do wigzienia, a nastgpnie wydalono do Szanghaju. Tam zostat probosz-
czem matej parafii salezjanskiej i szkoty w Chapei (1953). Wspodtpracowat razem z
biskupem Mon Kung (obecnie kardynatem). 8 wrzesnia 1955 r. uwieziono Bisku-
pa, a z nim razem wszystkich ksi¢zy, ktorzy nie zaakceptowali tzw. ,.trzech nieza-
lezno$ci”. Rowniez ks. Alojzy dostal si¢ ponownie do wigzienia, tym razem na
siedem lat. Poddawano go tam wielekro¢ tzw. ,,praniu mozgu”, ale bezskutecznie.
Pytany na koncu ,,prania”, jak teraz mysli, odpowiadat niezmiennie: ,,jak przed-
tem”. Od czasu do czasu zwalniano go z wigzienia. Przebywat wtedy w areszcie
domowym u zaprzyjaznionej rodziny. Wreszcie zostal zamkniety w wiezieniu w
Zikawei, w dawnym domu jezuitow. Pracowat tam przy produkcji parasoli. W
1973 r. ulegt paralizowi 1 po kilku dniach — 22 czerwca 1973 r. — zakonczyt umg-
czone za Chrystusa zycie 13,

By¢ moze jeszcze wigcej wspotbraci przelalo swa krew ,,tylko dlatego, ze
przyszli do Chin glosi¢ Ewangeli¢”14. Wielu, cho¢ nie przelali swej krwi, musieli
dtugo i cigzko cierpie¢ w obozach pracy i wigzieniach. Jednym z nich jest
ks. Mateusz Yao Wi-Li z Szanghaju, ktory uwieziony w 1950 r. przezyt cztery pro-
cesy, wiele lat byt wieziony, a procz tego 20 lat spedzit w obozach pracy1%;
ks. Franciszek Wang Yung (1910-1994) spedzit za wierno$¢ Kosciotowi 28 lat
w najcigzszych wiezieniach — zycie zakonczyt w naszym domu w Hong Kongu;
ks. Jozef Seng (1905-1988) aresztowany w 1951 r. jako kontrrewolucjonista zostat
skazany na 20 lat obozu pracy za wierno$é Ojcu Swigtemu. Z wiezienia wyszedt

13 M. Rassi ga, | Nostri Morti..., s. 69, 100; por. tenze, Per la Chiesa per..., s. 4-35.
14 List ks. M. Rassiga z Hong Kongu do ks. S. Szmidta w Lodzi, z 1 maja 1994 r., Archiwum

prywatne.
15 ,,Bollettino Salesiano”, A. 103. N. 11, s. 16.
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dopiero w 1980 r. Ostatnie osiem lat zycia spedzit u przyjaciot w Ning Po16,
Ksigdz Pawel Fong, byly dyrektor domu w Pekinie, oraz ko. Marek Wong dozywa-
jacy ostatnich lat w Hong Kongu, byli wi¢zieni przez 20 lat za wierno$¢ Ojcu
Swigtemu 7.

Takze i wspolczesne czasy majg swego meczennika na chinskiej ziemi. Jest

nim KS. SILVIO LOMAZZI (1907-1982), ktory urodzit si¢ 24 kwietnia 1907 r. w
Mediolanie. Salezjaninem zostat 8 grudnia 1936 r., $wigcenia kaptanskie przyjat
29 stycznia 1945 r. w Szanghaju, zginat uduszony przez narkomana w Hong Kon-
gu 29 grudnia 1982 r. w Od dziecka uczeszczat do oratorium. Po ukonczeniu szko-
ly technicznej pracowat 2 lata, a po odbyciu stuzby wojskowej postanowit zosta¢
misjonarzem. Ze wzgledu na wiek nie zostat przyjety do Mediolanskiego Instytutu
Misji Zagranicznych. W 1933 r. zgtosit si¢ do salezjandw i zostal przyjety w szere-
gi ,,Caglierini” w Ivrea. Do Chin przybyt w 1935 r. W Hong Kong —
Shaukiwan odbyt nowicjat i ztozyt pierwsze Sluby 8 grudnia 1936 r. Tutaj tez
skonczyt filozofig. Asystencje odbyt w naszej Szkole im. §w. Alojzego w Hong
Kongu i w Macau. Teologi¢ ukonczyt w Szanghaju i tam zostal wySwigcony na
kaptana 29 stycznia 1945 r. Po §wigceniach uczy w studentacie i otacza opieka
duszpasterska wiloskich jencow wojennych. W 1952 r. zostaje przeniesiony do
Hong Kongu, skad wraz ze seminarium przechodzi na wyspe Cheung Chau, gdzie
jest 1 wyktadowcg i administratorem. Sg to czasy ogromnej eksplozji demograficz-
nej. Biskup Hong Kongu mons. Bianchi prosit go, aby si¢ zajat narkomanami w
zakladzie karnym na wyspie Shek-kwu-chau. Pracy tej poswiecit ostatnie 20 lat
swego zycia. 29 grudnia 1982 r. jeden z tych nieszczesliwych chtopakow, by¢ mo-
ze na skutek kryzysu wywolanego brakiem narkotykéw w organizmie, zamordowat
go. Zostat uduszony jedwabnym sznurkiem w rozméwnicy naszego domu. Miat tez
ran¢ na glowie od uderzenia. By¢ moze do $mierci tej przyczynili si¢ tez handlarze
narkotykami, ktorym ks. Silvio utrudniat pracg, otaczajac opieka duszpasterska
narkomanéw w wiezieniu i poza nim. Smier¢ ta byta ukoronowaniem prawie pigé-
dziesiecioletniej pracy misyjnej ks. Silvio Lomazziego18.

SALEZJANSKI MECZENNIK W WIETNAMIE

KS. FRANCOIS DUPONT (1908-1945) urodzit si¢ 4 lipca 1908 r. w Paryzu.
Po zlozeniu §lubow w 1935 r. wyjezdza na misje do Japonii. Tam tez zostaje ka-

16 List posmiertny ks. insp. Norberto Tse, Hong Kong 25 lutego 1988 r.; Por. M. Rassiga,
Il Sacerdote Salesiasno Giuseppe Ding—Yuan, Confessore della Fede 1905-1988, Hong Kong
1988.

17 Cytowany wyzej list ks. Rassiga do ks. S. Szmidta.

18 ,»Bollettino Salesiano”, A. 107, N. 3, s. 3; por. M. Rassiga, | Nostri Morti..., s. 50,
146-147.
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ptanem w 1939 r. W 1940 r. udaje si¢ do Wietnamu, gdzie ginie zamordowany
przez partyzantow komunistycznych w 1945 r.

Czujac w sercu powolanie do kaptanstwa, Franciszek wstepuje do Wyzszego
Seminarium w Paryzu, gdzie otrzymuje sutann¢ w pazdzierniku 1928 r. Poniewaz
chcial zosta¢ misjonarzem, po ukonczeniu filozofii zostaje salezjaninem. Nowicjat
rozpoczyna we wrzesniu 1930 r. w Port a Binson (Marne). 22 wrze$nia 1931 r.
sktada §luby do czasu ukonczenia shuzby wojskowej, by ponowi¢ je 23 wrzesnia
1932 r. na trzy lata. Asystencj¢ odbywa czgsciowo we Francji, cze$ciowo w Tury-
nie, gdzie przygotowuje si¢ do wyjazdu na misje i pomaga w redagowaniu ,,Biule-
tynu Salezjanskiego” w jezyku francuskim. Z jego korespondencji wynika, ze nie
tylko chciat pracowa¢ na misjach, ale tez pragnal ponies¢ smier¢ meczenska. Do
przyjaciela pisat 24 grudnia 1933 r.: ,,Marz¢ o misjach. Chcialbym apostotowaé
wsrod niedostepnych puszez lub wsrdd $niegdéw |[...]. Bardzo pocigga mnie Rosja
[...]. Chcialbym pojs¢ do tej mtodziezy ateistycznej, aby zanie$¢ im Chrystusa do
wigzien, do ciemnych cel, cierpie¢ tam i takze ponie$¢ tam $mierc”.

Przetozeni przeznaczyli go jednak nie do Rosji, lecz do Japonii, gdzie dotart
10 stycznia 1935r.

W latach 1935-1939 studiuje teologic w seminarium tokijskim i redaguje w
jezyku francuskim czasopismo dla przyjaciol misji salezjanskich w Japonii pt.:
»JAPONERIES”. 29 czerwca 1939 r. otrzymuje $wigcenia kaplanskie, a nastgpnie
zostaje wystany do Mikavajima, gdzie prowadzi oratorium $wigteczne i druzyng
skautow. Pracowal tu takze w czasie studiow teologicznych, poswigcajac pracy z
milodzieza wolne soboty i niedziele. Kontynuuje tez apostolat prasy.

W 1939 r. wybucha wojna §wiatowa. Francja powoluje do wojska takze oby-
wateli przebywajacych za granica. Ksigdz Dupont zostaje przeznaczony do Hanoi
w owczesnych Indochinach Francuskich, dzi§ w Wietnamie. Inni francuscy sale-
zjanie mieli si¢ uda¢ na tereny francuskie w Indiach. Z Japonii wyjezdza
22 kwietnia 1940 r. W Hanoi zostaje zaangazowany w Dowodztwie Wojsk Francu-
skich jako ttumacz w kontaktach z Japonczykami. Nie zaprzestaje tez pracy dusz-
pasterskiej wérdd zotnierzy. Tutaj zupetnie przypadkowo spotyka ks. Majcen, sale-
zjanskiego misjonarza w Chinach. Przez niego powiadamia salezjanskiego inspek-
tora w Chinach, ks. Braga, ze wkrotce zostanie zwolniony z wojska, aby zajaé si¢
opuszczong miodziezg. Wihadze kolonialne i koScielne zyczg sobie, aby w Hanoi
powstal dom salezjanski dla Euroazjatow. Ksigdz inspektor kazal raczej sie¢
wstrzyma¢ z otwieraniem domu, dopdki trwajg dziatania wojenne. W listopadzie
1940 r. ks. Dupont zostaje zwolniony z wojska dzigki interwencji Wikariusza
Apostolskiego. Wlacza si¢ wiec z calg gorliwoscig do pracy duszpasterskiej, w
dziatalno$¢ Akcji Katolickiej, zostaje dyrektorem generalnym JEC (Studencka
Mtodziez Katolicka) na cale Indochiny, jest tez kapelanem skautdéw, harcerzy, a
przede wszystkim poszukiwanym spowiednikiem, kierownikiem duchowym i
wspaniatym kaznodziejg.
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W tym czasie zyto w Indochinach wielu tzw. Euroazjatow, mieszahcOw po-
chodzacych z rodzin francusko-wietnamskich. W wielu wypadkach byly to mat-
zenstwa uregulowane prawnie i koscielnie, a ich dzieci zadbane. Nierzadko jednak
dzieci pochodzity ze zwigzkéw przypadkowych i byly zaniedbane lub w ogole
opuszczone. Aby otoczy¢ opieka te dzieci powstato w Hanoi Towarzystwo Opieki
nad Dzie¢mi Francusko-Wietnamskimi w Indochinach. Z inicjatywy Rene Robin
powstat sierociniec dla euroazjatyckich dzieci. Po jego §mierci w 1941 r. Towarzy-
stwo poprosito ks. Dupont, aby salezjanie przejeli nad sierocifncem opieke. Ksiadz
inspektor Braga wyrazit zgode, a Wikariusz Apostolski wydal dekret pozwalajacy
na otwarcie domu zakonnego. 18 listopada 1941 r. ks. Dupont podpisuje kontrakt z
Towarzystwem i tak rodzi si¢ dziatalno$¢ salezjanow w tym kraju. Ksigdz inspek-
tor Braga wizytuje dom i obiecuje przysta¢ do pomocy ze Syjamu ks. Rajmunda
Petit, a potem i innych wspotbraci. Z powodu dziatan wojennych przybyt do Hanoi
tylko ks. Petit. Dla ks. Dupont rozpoczeta si¢ prawdziwa Droga Krzyzowa. Powo-
dem cierpien byt sam sierociniec, a zwlaszcza umowa podpisana bez przemyslenia
i wezesdniejszej znajomosci rzeczy. Niemato przykrosci miat takze ks. Dupont od
wspoOtbrata, ktory miat dobra wolg, ale trudny charakter.

Ksigdz Dupont chciat stworzy¢ chtopcom mozliwo§¢ nauki zawodu, miat za-
miar tez otworzy¢ klase gimnazjalng z jezykim tacinskim, gdzie mogtyby dojrze-
wac przyszte powolania. Rownocze$nie wyszla propozycja od Biskupa Sajgonu,
aby otworzy¢ i tam podobny sierociniec. Potrzeba bylo na to zgody inspektora i
wsparcia personalnego. Wszelkie kontakty z przetozonymi i inicjatywy paralizowa-
ly dziatania wojenne. Pod koniec wojny zaczely sig tez straszliwe bombardowania
ze strony Amerykandéw. Nie ominety one i sierocinca. Trzeba byto go przenie$¢ do
Keso, 70 km od Hanoi. Dzieci i salezjanie zamieszkali w budynkach dawnego se-
minarium. Po jakim§ czasie ks. Petit wrocit z czgscia wychowankoéw do Hanoi,

a ks. Dupont pozostat z reszta wychowankow w Keso. W 1945 r. zapanowat w
Indochinach kompletny chaos. Przyczynita si¢ do tego skutecznie partyzantka ko-
munistyczna. 10 sierpnia 1945 r. ks. Dupont zostaje w okrutny sposéb zamordowa-
ny. W przeddzien dostaje ostrzezenie, ze partyzanci komunistyczni chcg zabié jego
I misjonarza w sasiedztwie. Wszelkie starania u wtadz japonskich o przepustke i
mozliwo$¢ opuszczenia zagrozonego domu spelzly na niczym. Miat ja dosta¢ na-
stepnego dnia. Jak zwykle w nocy domu strzegli starsi chtopcy. 10 sierpnia okoto
godz. 23% misjonarz zostat gwattownie zbudzony przez pehiacych straz. Na
ucieczke bylo za pézno. Do domu wdarli si¢ uzbrojeni partyzanci. Jeden z nich z
pistoletem automatycznym pilnowal zgromadzonych chlopcow, drugi z rewolwe-
rem zajat si¢ misjonarzem, ktory zaczat si¢ modli¢ na glos. Oskarzano go o kontak-
ty z Japoficzykami. Zadano pieniedzy. Zakneblowano mu usta moskitiera, zwigza-
no rece wigzami z bambusu, ranige je az do kosci. Misjonarz krzyczatl, Ze jest nie-
winny. Sprowadzono go na parter, gdzie rozpoczeto si¢ §ledztwo. Nastepnie boso,
tylko w pizamie popedzono go 3 km przez pola ryzowe nad rzeczke, gdzie go

okrutnie zamordowano i ciato wrzucono do rzeki. Nastepnego dnia jeden z rolni-
kow zobaczyt unoszace si¢ na falach zwloki. Po wielu zabiegach udato si¢ wresz-
cie je wydoby¢. Czoto miat przeszyte dwoma kulami, ciato poktute bagnetem.
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Pochowano go nastepnego dnia w niedziele razem z innym misjonarzem, takze
wtedy zamordowanym. Marzenie ks. Dupont o §mierci meczenskiej Bog spetnit w
petni19,

MECZENNICY BRAZYLIJISCY

Wysniona przez ks. Bosko w wieszczych wizjach praca salezjanska w Brazy-
lii20 zostata uswiecona nie tylko potem utrudzenia, ale i krwig naszych wspotbraci.
U poczatku historii tej misji jest tragiczna $mier¢ biskupa Alojzego Lasagna, jego
sekretarza ks. Bernardino Villamil i czterech siostr CMW w wypadku kolejowym
w Juiz de Fora 6 listopada 1895 r. Biografowie, mowiac o wypadku, uzywaja sto-
wa ,tragica morte” 21, terribile incidente”22, lub tez ,,mori in un scontro ferrovia-
rio doloso” 23, Miat wielu wrogoéw i dlatego mozna domysla¢ sie, ze wypadek zo-
stal sprowokowany. Po tym tragicznym wypadku oddalo swe zycie jeszcze kilku
misjonarzy brazylijskich w sposob bardzo krwawy.

KS. JOSEF THANNHUBER (1880-1920) urodzit si¢ w bawarskim
Wurmannsquick (RFN) 24 listopada 1880 r. Salezjaninem zostal 5 pazdziernika
1901 r. w Ivrea (Wlochy), na misje do Brazylii wyjechal w 1903 r., na kaptana
zostat wyswiecony 18 lutego 1906 r., zgingt zamordowany 29 sierpnia 1920 r. Po-
chodzit z rodziny wie$niaczej. Kiedy miat 17 lat dowiedziat si¢ z ,.Biuletynu Sale-
zjanskiego”, ze salezjanie pomagaja takze starszym chtopcom w drodze do kaptan-
stwa. Poniewaz salezjanie jeszcze nie dotarli do Niemiec, nauke zaczat we Wto-
szech w Foglizzo. Do nowicjatu wstepuje w Ivrea i tam ztozyt sluby
5 pazdziernika 1901 r. W 1902 r. odwiedza Wlochy ks. inspektor Malan z Mato
Grosso w Brazylii. Jego stowa rozbudzaja zapal misyjny wsrod wielu mtodych
wspotbraci. Do nich nalezy kl. Thannhuber. Przed odjazdem na misje ks. Rua po-
wiedziat mu: ,,Przygotuj si¢ na meczenstwo”. W 1903 r. jest w Cuiaba jako asy-
stent 1 pomocnik administratora. RoGwnoczes$nie uczy si¢ teologii. W 1906 r. biskup
Carlo de Amour wyswigcil go na kaptana. Pracuje najpierw przez cztery lata w
Liceu S. Goncalo w Cuiaba jako wychowawca, potem administrator, nastepnie
zostaje dyrektorem w Corumba, gdzie ,,pomimo intryg masonerii”24 zaktada fun-
damenty pod ko$ciot Wspomozycielki. Tam tez naraza si¢ wrogom, stajac w
obronie krzyza, ktérzy masoni usun¢li w nocy z 3 na 4 maja 1911 r. z placu przed
kolegium. W 1916 r. zostaje dyrektorem w Palmeiras. Byta to kolonia rolnicza,

19 m. Rassiga, Don Francesco Dupont Missionario-Apostolo-Martire, Hong Kong 1984;
por. tenze, | Nostri Morti..., s. 30, 93.

20 5en z 30 sierpnia 1883 r. Por. Don Bosco e Brasilia. Profezia, realta sociale e diritto, a cura
di Cosimo Semeraro, Padova 1990, CEDAM.

21 Dizionario biografico..., s. 164.

22 profili di Missionari..., s. 34.

23 Don Bosco nel Mondo, Torino 1956, Elle Di Ci, s. 180.
24 profili di Missionari..., s. 330.
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oddalona o 100 km od Cuiaba, gdzie mieli osiedla¢ si¢ okoliczni Bororosi. Jezeli w
Corumba zatruwali mu Zycie masoni, tutaj wrogami byli okoliczni posiadacze
ogromnych latyfundiéw, poniewaz salezjanie stawali w obronie praw Indian. Wia-
$nie tutaj 29 sierpnia 1920 r. po niedzielnej mszy §wigtej zostal wraz z dwoma
jeszcze wspotbraémi uprowadzony przez 40 uzbrojonych mezezyzn. Po kilkugo-
dzinnym przestuchaniu w pobliskiej puszczy wypuszczono go, aby odprawit wie-
czorne nabozenstwo w domu sidéstr CMW. Po nabozenstwie zostaje zno6w uprowa-
dzony sita do puszczy i tam strzatami z pistoletu pozbawiony zycia. Matka Maria
Cerutti, przetozona siostr salezjanek, uwaza, ze ks. Jozef narazit si¢ biatym osadni-
kom, ktorzy grabili ziemie Indian?25,

KS. JOHANN FUCHS (1882-1934) urodzit si¢ 8 marca 1880 r. w Pffafhau
(Szwajcaria), salezjaninem zostat 1 pazdziernika 1902 r w Lombriasko (Wtochy),
$wigcenia przyjat w Niteroi (Brazylia) 4 lutego 1912 r., zginat nad rzeka Rio das
Mortes 1 listopada 1934 r. zamordowany przez Indian Szawantes.

W 1901 r. wstepuje do nowicjatu w Lombriasco (Wtochy). 1 pazdziernika
1902 r. sktada sluby. W 1906 r. wyjezdza na misje do Brazylii, gdzie kontynuuje
przygotowanie do kaptanstwa w Lorena i Niteroi. Swigcenia kaptanskie otrzymuje
4 lutego 1912 r.. Przez wiele lat pracuje w roznych szkotach, gdzie wyktada fizyke
i nauki przyrodnicze. Zmeczony praca i tropikalnym klimatem wyjezdza na jakis$
czas do ojczyzny (1914-1919), a po powrocie pracuje w Mato Grosso jako ,,praw-
dziwy misjonarz” ws$rdéd Indian Bororo i ,.garimpeiros” — poszukiwaczy ztota.
Pierwsze trzydziestolecie naszego wieku to owocna praca salezjanow wsrod Boro-
ro. Przez rzeke¢ z nimi mieszkaja Szawantes, nieuchwytni i nieujarzmieni. Ksigdz
Fuchs, do ktorego w lipcu 1933 r. przytaczyt si¢ ks. Sacilotti, postanawia uczci¢
kanonizacj¢ ks. Bosko, ktora odbyla si¢ w Rzymie 1 kwietnia 1934 r., nawigzaniem
kontaktu z Szawantes 1 ich ewangelizacjg. W tym celu zostata przygotowana spe-
cjalna wyprawa misyjna, w ktorej udziat wzigto nawet trzech polskich salezjanow:
ko. Kazimierz Nowak, ks. Franciszek Czapla, kl. Jan Hadzinski 26.

Pierwsze proby ewangelizacji Szawantes poczyniono w drugiej potowie
XVIII w. Dziatal wowczas wsrod nich kapucyn o. Sigismondo da Taggia. Jego
zabiegi zniszczyli biali osadnicy, ktorzy bali si¢ blizszych kontaktow z ,,dzikimi”,
urzadzili wigc Indianom uczte, po ktorej dano im do picia trucizng. Uratowali si¢
zaledwie nieliczni. Wszelkie kontakty z Szavantes urwaty si¢, a sami Indianie stali
si¢ nieufni i m$ciwi w stosunku do biatych.

Przygotowania do wyprawy misyjnej trwalty dwa lata. W 1932 r. zaktada ks.
Fuchs stacje misyjng Santa Tersina nad rzeka Rio das Mortes, w 1933 r. zakupit
statek, ktory nazwat ,,Maria Auxiliadora”, oraz zatozono jeszcze jedna stacj¢ mi-

25 ,»SN — Salesianische Nachrichten”, 3, 1983, 89 Jahrgang, s. 11; por. Profili di Missionari...,
s. 329-331.

265 Szmidt, Przyszedlem, aby im stuzy¢, £.6dz 1979, s. 196.
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syjng w Mato Verde na brzegu rzeki Araguaia w poblizu wyspy Bananal. 1 listo-
pada 1934 r. udano si¢ wspodlnie do Mato Verde, gdzie rozpoczgto ewangelizacje
Indian Carajas. W czasie drogi zauwazono na brzegu dwoch Szavantes. Misjonarze
udali si¢ za nimi. Aby pozyska¢ ich sympati¢ i zaufanie, zaczeli pokazywac im
réznego rodzaju upominki, dajac do zrozumienia, ze chcg im je ofiarowac. Indianie
zatrzymali si¢ 1 wyciggneli rece po dary. Z puszczy zaczeli wychodzi¢ inni Szavan-
tes. Zabraklo wiec upominkow, dlatego ks. Sacilotti postat dwoch swieckich towa-
rzyszacych misjonarzom na statek po nowe. Indianie odczytali to jako podstep i
zamordowali obu misjonarzy, w okrutny sposoéb masakrujac ich ciata maczugami.
Przerazeni krzykami towarzysze misjonarzy o$mielili si¢ wyj$¢ na brzeg dopiero
nastepnego dnia. Znalezli ciala obu misjonarzy i pochowali je tymczasowo na
brzegu rzeki. Po szeSciu miesigcach przeniesiono zmartych do Araguaiana i po-
chowano w kaplicy.

Dopiero po 19 latach, w styczniu 1953 r. salezjanie nawiazali kontakt z wigk-
szg grupa Szavantes w czasie ztotego jubileuszu ks. Colbacchini w poblizu stacji
misyjnej Santa Tersina, zatozonej przez ks. Fuchsa. Tu powstata pierwsza misja i
osiedle Szavantes o nazwie Santa Teresina. Potem powstalo Sao Marcos i inne
misje wérod Szavantes 27,

KS. PEDRO SACILOTTI (1898-1934) byt Brazylijczykiem wioskiego po-
chodzenia, urodzit si¢ w Cannes Sao Paulo (Brazylia) 11 maja 1898 r. W 1915 r.
wstepuje jako aspirant do naszego zaktadu w Lavrinhas, a po ukonczeniu nowicja-
tu w Lorena sktada §luby 28 stycznia 1917 r. Po ukonczeniu filozofii i asystencji
zostaje wystany do Wioch, gdzie w Turynie na Crocetta studiuje teologi¢. Byt
czlowiekiem pokornym. Miat obawy, czy wada mowy — jakanie sig, nie stanie si¢
przeszkoda w dojsciu do kaptanstwa, a potem w pracy misyjnej. Przetozeni, doce-
niajac inne walory, dopuszczaja go do $wiecen. Kaptanem zostal 12 czerwca 1925
r. Po kilku latach pracy wychowawczej na wlasng prosbe zostaje skierowany na
misje. W 1933 r. zaczyna wspotprace z ks. Fuchsem i 1 listopada nastepnego roku
ginie razem z nim nad Rio das Mortes 28,

KS. RUDOLF LUNKENBEIN (1939-1978) urodzit si¢ 1 kwietnia 1939 r.
w Doeringstadt (Niemcy), na misje do Brazylii wyjechat w 1959 r., $luby ztozyt
31 stycznia 1960 r., kaptanem zostal 29 czerwca 1969 r., zgingt zamordowany
przez biatych osadnikow 14 lipca 1976 r. na misji Meruri.

Jako chtopiec dostaje w rece ,,Salesianische Nachrichten”. Szczegélnie za-
chwycajg go tam wiadomosci z misji. Postanawia zosta¢ salezjaninem i misjona-
rzem. W wieku 14 lat (1953) rozpoczyna nauke w salezjanskim gimnazjum Maria-
num w Buxheim. W 1958 r. ks. inspektor Johann Greiner zabiera go do Brazylii.

2TR. Feuerlei n, Pfeile stecken in der Sandbank — P. Johann Fuchs SDB, Leben und Mar-
tyrium”, Miinchen 1989. por. Dizionario biografico..., s. 130; Profili di Missionari..., s. 343-347.

28 Dizionario biografico..., s. 249; por. Profili di Missionari..., s. 343-347.
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Tam konczy nowicjat, sktada sluby (1960), studiuje filozofie¢ w Instytucie Pedago-
giki $w. Wincentego w Campo Grande (1960-1962). W latach 1963-1965 prze-
bywa w misji salezjanskiej Meruri, gdzie uczy w szkole podstawowej matych
Bororosow i dzieci biatych osadnikow. Jest tez kierownikiem tamtejszego interna-
tu. W 1965 1., po zlozeniu slubow wieczystych, wraca do Niemiec, gdzie w Benr-
diktbeuern konczy teologi¢ 1 29 czerwca 1969 r. zostaje ksiedzem. W 1970 r. osie-
dla si¢ na stale w Meruri, gdzie w 1973 r. zostaje dyrektorem ,,Kolonii Indian-
skiej”. Misja, aby zapobiec wyzyskowi przez bialych osadnikow, stata si¢ dla In-
dian pracodawcg i posrednikiem handlowym, a przez ,,dzieto wychowawcze” po-
suwa naprzod proces nawrdcenia, cywilizacji i integracji Indian w brazylijskie
spoteczenstwo. Z poczatkiem lat siedemdziesiatych narasta jednak §wiadomos¢, ze
owo misyjne dzieto wychowawcze budzi powazne watpliwosci. Sposréd bowiem
3000 Bororo, ktorych salezjanie zastali na poczatku swej pracy misyjne;

w 1901 r., pozostato przy zyciu zaledwie 190. Alkoholizm, wysoka $miertelnos¢ i
zabijanie dzieci skutecznie przyczynity si¢ do tego. Plemi¢ przezywa gleboki kry-
zys. W 1972 r. powstaje Rada dla Misji wérdd Indian (CIMI). Jej celem jest odno-
wa dzialalnosci misyjnej w Brazylii. Ksigdz Rudolf w 1973 r. zostaje stalym
cztonkiem tej Rady. Tego tez roku Kongres uchwala Ustawe 6001, tzw. Statut In-
dianski, w ktorym panstwo zobowigzuje si¢ w ciggu 5 lat dokona¢ pomiaréw
wszystkich gruntéw indianskich. Ziemia oznacza dla Indian zycie, a od lat wcigz

na nowo podejmowana jest przez panstwo i bialych osadnikow proba okradania
Indian z ziemi poprzez parcelacje¢ i zasiedlanie. W 1974 r. ks. Rudolf zostaje koor-
dynatorem duszpasterstwa Indian w swojej diecezji. W rok potem dochodzi do
spotkania z naczelnikami indianskimi. Misjonarze postanawiajg wiaczy¢ do dusz-
pasterstwa jezyk i elementy kultury indianskiej. Praca ks. Rudolfa przynosi pierw-
sze owoce. Wraz z nadziejg na wilasng ziemie¢ i ozywienie rodzimej kultury budzi
si¢ wérod Indian wola zycia. W 1976 r. panstwowa komisja pomiaréw podejmuje
prace. Ksigdz Rudolf pisze w liscie do rodziny: ,,W ciagu jednego lub dwoch mie-
siecy beda przeprowadzone pomiary terenow indianskich [...]. W tych dniach moze
si¢ zdarzy¢, ze dojdzie do strzelaniny. Byli tacy, co grozili [...], ale jesteSmy w reku
Boga i czynimy wszystko, aby przeciwdziata¢ niesprawiedliw0osci”.

15 lipca 0 godz. 11% przed potudniem do Meruri przyjechato szes¢ samocho-
dow. Wysiadto z nich 62 uzbrojonych megzezyzn. Zazadano rozmowy z dyrekto-
rem. Gdy ks. Rudolf przyszedt z pola bez koszuli i w spodniach poplamionych
olejem 1 ziemia, otoczono go zwartym kregiem. Wszelkie proby negocjacji spetzty
na niczym. Joao Marques de Oliveira, wlasciciel 1500 ha ziemi, z czego 250 ha
mial w rezerwacie Bororo, obrzucit go wyzwiskami, potem wyciagnat rewolwer i
strzelit. Po nim strzelali inni. Ksigdz Rudolf padt na rece Indianina, bororo Somao
Cristino, ktory mu pospieszyt z pomocg, rowniez zostat zabity.
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Mordercy, z ktorych tylko jeden zostat zatrzymany i potem zwolniony z braku
dowodow, swojg zbrodnig nie zdolali przeszkodzi¢ pomiarom ziemi 29,

SALEZJANSKI MECZENNIK W ANGOLI (AFRYKA)

KS. MARCOS AURELIO FONSECA CALVO (1949-1991) urodzit si¢ w
1949 r. w Kostaryce. Ksiedzem zostat w 1981 r. i w trzy lata potem udat si¢ do
Angoli, gdzie pracowal na parafii w Luandzie i w Dondo. W 1987 r. przeniesiony
do Calulo, gdzie zostat dyrektorem i proboszczem. Oddaje si¢ z zapatem pracy
duszpasterskiej i mlodziezowej. Misje Calulo zalozyli w 1893 r. Ojcowie Ducha
Swigtego. Poczatkowo prace misyjna utrudniali im sami tubylcy, poniewaz misjo-
narze sprzeciwiali si¢ niewolnictwu. Potem nie utatwialy im zycia wtadze kolo-
nialne, gdyz misjonarze stawali w obronie czarnych i sprzeciwiali si¢ wyzyskiwa-
niu ich. Gdy nadeszla niezawisto$¢, spodziewano si¢, ze nastanie pokoj 1 wolnosc.
Niestety wybuchta wojna domowa. Wielu misjonarzy musiato opusci¢ kraj, row-
niez wiele parafii trzeba bylo przekaza¢ w rgce katechistow swieckich, takze i
Calulo. Wtedy z pomoca po$pieszyli salezjanie z Dondo. Parafia odzyta. Byly
miejscowosci, w ktorych nie byto ksiedza od dwunastu i wigcej lat. Ksiadz Fonse-
ca miat 38 lat, byt pelen zapatu, zawsze usmiechnigty. Zarazal swoim optymizmem
ludzi przygnebionych wojna. Zaczat organizowac i formowac katechistow. Wzro-
sty szeregi katechumenow. Nie byto chyba miejscowosci, ktorej by nie odwiedzit.
Tam, gdzie jego jeep nie mogt si¢ przedrze¢, wedrowat pieszo. Byt odpowiedzialny
za Papieskie Dzieta Misyjne. Na Swiatowa Niedziele Misyjng pisat do animatorow
misyjnych: ,,Nie wystarczy by¢ ksiedzem — misjonarzem. Trzeba zrobi¢ wszystko
co mozliwe, aby w kazdym dziecku, w kazdym mlodziencu czy dorostym dojrzata
$wiadomo$¢, ze chrzest sprawia, iz jest w swojej wspolnocie, w grupie apostol-
skiej, w pracy uczestnikiem misji ewangelizacyjnej Chrystusa”.

Gdy zdawato si¢, ze ogien wojny dogasa, bo rzad uznat warunki postawione
przez stron¢ przeciwng, partyzanci opanowali w Calulo urzad miasta i 4 stycznia
1991 r. zamordowali okrutnie ks. Marka Aureliusza. Wracat wtasnie z domu sale-
zjanskiego w Dondo do Calulo. Na szesnastym kilometrze zostat zatrzymany przez
grupe uzbrojonych partyzantéw. Zastrzelono go i razem z nim 16-letniego Marce-
lino Antonio Pagamento. Partyzanci doskonale znali ks. Marcos Aurelio Fonseca
Calvo, wiedzieli, ze jest kostarykanczykiem, ksigdzem, zdawali sobie tez doskona-

29 5iis G. Pao | o, Rudolf Lunkenbein SDB (1939-1976). Misjonarz meczennik — dzisiaj, [w:]
Swiadkowie wiary Ameryki Eacinskiej, Warszawa 1984, s. 93-97. Por. Hans-Giinter R hrig,
Lasst uns leben, Mamberg 1978.
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le sprawe, ze jest niewinny. Prawdopodobnie chcieli w ten sposob zastraszy¢ rzad i
zmusi¢ do dialogu30,

By¢ moze lista wyzej wymienionych mgczennikow salezjanskich nie jest pet-
na. Za wiare, na misjach zgineto: w Chinach — 10; w Wietnamie — 1; w Brazylii —
4; w Angolii — 1; razem 16 salezjanéw. Skrzetny badacz dziejow Zgromadzenia
prawdopodobnie znajdzie wigcej nazwisk wspotbraci, ktorzy na misjach cierpieli i
oddali swe zycie za wiare. Ich zycie i $mier¢ $wiadcza, ze kazdy z nich ,,przynagla-
ny Duchem [...] nie cenil sobie zycia, byleby tylko dokonczy¢ biegu i postugiwa-
nia, ktore otrzymat od Pana Jezusa, byleby da¢ $wiadectwo o Ewangelii taski Bo-
7ej”3L. Ojciec Swiety w Redemptoris missio mowi, ze ,,najwyzsza proba jest zto-
zenie daru z zycia, az do przyjecia $mierci, by da¢ $wiadectwo wierze w Jezusa
Chrystusa. Jak zawsze w dziejach chrzes$cijanstwa, wielu jest megczennikow, i sg
oni niezbedni dla ewangelizacji”32. Przy ,cierpliwej ewangelizacji i zaktadaniu
Kosciota”33 w krajach trzeciego $wiata nie zabraklo cierpienia i krwi naszych
wspotbraci. Dlatego tak pigknie rozwija si¢ tam nasze Zgromadzenie.

Sommario

La beatificazione dei Protomartiri Salesiani, Mons. Versiglia e Don Carravarrio, il 15 maggio
1983, ci ha spinto a cercare altri nomi dei salesiani, che hanno dato la vita per la fede nelle terre
delle missioni. In vari libri, che ho ottenuto da Don M. Rassiga — Hong Kong, ho trovato altri otto
nomi dei confratelli, che hanno sofferto e sono stati ucisi in Cina per Christo: don Matkovcs
( 1945), don Larento Faccini (1 1945), don Munda (f 1945), don Fu Yuk Tong (1 1945), don Yeh
Ming Zen (T 1952), don Leung Shu Chi (F 1956), don Yeh Shuen Tin ( 1976), don Lamazzi
(1 1982). In Vietnam ¢ stato uciso dai partigiani communisti don Dupont (f 1945). In Brasile
hanno perso la vita: don Thannhuber ( 1920) don Fuch00s e don Sacilotti (f 1934), don Lunken-
bein ( 1976). Tre anni fa é stato uciso in Angola (Africa) un missionario salesiani dai gueriglieri
communisti, don Fonseca Calvo (T 1991). La loro vita e martiro é la gloria della Congregazione,
ma anche ,,semen” (Tertuliano) nelle terre delle missioni salesiane.

30E.Bianco, Ha Bagnato con il suo sangue la terra angolana, ,,Bollettino Salesiano”
A. 115, N. 9, maggio 1991 s. 28-30.

31Dz 20, 22-24.

32jan Pawet I, Encyklika Redemptoris missio, par. 45.

33 Konstytucje Towarzystwa sw. Franciszka Salezego, art. 30.
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KS. JAN PIETRZYKOWSKI SDB

NOWICJAT SALEZJANSKI W CZERWINSKU 19241994

1. RYS HISTORYCZNY

Czerwinsk to lokalny osrodek osadniczy (X—XI w.), potozony z prawej strony
Wisty na ziemi ciechanowskiej, przy trasie Zakroczym-Ptock. Dzieje tej miejsco-
wosci sg $cisle zwigzane z Opactwem Kanonikow Regularnych Lateranskich. Fun-
datorem opactwa i budowniczym kosciota byt biskup ptocki Aleksander z Malonne
(1129-1156) przy wspotudziale ksigcia Bolestawa Kedzierzawego. Najstarszym
autentycznym dokumentem dotyczacym Czerwinska jest bulla protekcyjna papieza
Hadriana IV Offici nostri nos z 14 kwietnia 1155 r. przestana kanonikom regular-
nym'. Z tresci pisma wynika, ze w potowie XII wicku istniat juz tam klasztor i
kosciot pw. Zwiastowania Panny Maryi. Dzigki darowiznom biskupim i ksigzecym
Czerwinsk stat si¢ najbardziej preznym i najbogatszym opactwem na Mazowszu®.
Zespot klasztorny potozony na wzgorzu w poblizu Wisly, otoczony murem obron-
nym, fosami i watami stanowil schronienie dla okolicznej ludnosci, a takze sku-
teczny punkt obronny przed napadami Prusakéw, Litwinow, Jadzwingow, Krzyza-
kéw 1 Szwedow. Obok klasztoru rozwijata si¢ osada, ktora zostata miastem dopiero
w 1582 r. Natomiast biskupia cze$¢ Czerwinska z osada targowa juz w 1373 1.
otrzymala status miasta na prawie chetminskim, do§¢ popularnym w tej czesci Ma-
zowsza®. Do historii polskiej wprowadzit Czerwifisk Jan Dtugosz, opisujac prze-
prawe przez Wislte (1410) wojsk polskich i koncentracje ich z zastepami Witolda
przed wymarszem na Grunwald.

Gosémi opactwa czerwinskiego bywali krolowie polscy (Wladystaw Jagietto,
Zygmunt 11l Waza, Jan Kazimierz), legaci i nuncjusze papiescy (Opizon, Malaspi-

Y Por. Miasta polskie w tysigcleciu, t. 2, Wroctaw 1967, s. 462; T. Mroczko, Czerwirsk ro-
marnski, Warszawa 1972, s. 9, Dzieje Mazowsza do 1526 roku, pod red. A. Gieysztora i
H. Samsonowicza, Warszawa 1994, s. 157.

2 Drugie opactwo w $redniowieczu na terytorium diecezji plockiej znajdowato si¢ w Plocku i
nalezato do benedyktynow.

$7.Zdrojkowski, Zarys dziejow prawa chelmirskiego 1233-1862, Toruh 1983, s. 91.
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na, Cortesi)®. Krol Wiadystaw Jagietto dwukrotnie w Czerwinsku przeprowadzat
sejmy obozowe (1422, 1430) zwolywane podczas pospolitego ruszenia. W 1452 r.
ksigzeta mazowieccy: ptocki Wihadystaw 11 czerski Wihadystaw IV probowali ujed-
nolici¢ prawa dla catego Mazowsza. Od konca XVI w. wsrod opatow komendato-
ryjnych znajdowali si¢ prymasi, kardynatowie i biskupi®.

Swietno$é Czerwinska skoficzyla sie wraz z upadkiem Rzeczypospolite;.
Opactwo zostalo skasowane w 1819 r., a w wyniku represji po upadku powstania
styczniowego w 1869 r. Czerwinsk stracit prawa migjskie. Jeszcze do 1855 r. pro-
boszczami byli kanonicy regularni®. Po nich prace duszpasterska w parafii (1855—
1923) prowadzili ksi¢za z diecezji ptockiej, natomiast w klasztorze, decyzjag Komi-
sji Rzadowej Wyznan Religijnych i O$wiecenia Publicznego zamieszkaty norber-
tanki (1819-1902), usuniete z Plocka’. Obiekt, pozbawiony prawowitych wiasci-
cieli 1 wlasciwego zabezpieczenia materialnego, ulegt dewastacji. O ile kosciot
romanski, cho¢ kilkakrotnie przebudowywany w okresie renesansu i baroku, nadal
pociagal swoja architektura i wystrojem (cudowny obraz, freski Scienne, romanski
portal), to mury klasztorne odstraszaly ruing. W 1907 r. rozebrano skrzydlo za-
chodnie (tzw. Jagietowe lub zamkowe), stanowiace ok. 40% glownego zrgbu
klasztoru pokanonickiego. Cegle sprzedano i za zarobione w ten sposéb pienigdze
zabezpieczono pozostalte ruiny?®.

Ostatnim proboszczem diecezjalnym byt ks. Eugeniusz Gruberski (1907—
1923), publicysta muzyczny, goracy patriota, ofiarny spotecznik, mito$nik sztuki
sakralnej. Jemu to gtéwnie zawdzigczajg salezjanie przybycie do Czerwinska. Ten
gorliwy duszpasterz nie byt sam w stanie odbudowac¢ klasztoru z ruin i utrzymac na
odpowiednim poziomie tego tak godnego obiektu. Ksigdz Gruberski na plebanig¢

*J. Dtugosz, Roczniki czyli Kroniki Stawnego Krélestwa Polskiego. Ksiega jedenasta, \War-
szawa 1982, s. 75; H. FolwarsKki, Poczet opatéw klasztoru kanonikoéw regularnych w Czerwin-
sku, ,,Nasza Przeszto$¢”, 1957, 6, s. 5-8; Kronika, 1923-1938.

® 0got szlachty nie brat udzialu w cislejszych naradach, ale aprobowat przez aklamacje podje-
te uchwaty. Thum ten méght wywiera¢ nacisk na moznowtadcow. W 1422 r. szlachta poparta przez
Witolda wymusita na krolu szereg ustegpstw zwanych przywilejem czerwinskim. Por. J. Bardach,
B.Lesnodorski, M. Pietrzak, Historia ustroju i prawa polskiego, Warszawa 1994, s. 105;

B. Zientara, Spoleczenstwo polskie XITI-XV wieku, [w:] Spoteczenstwo polskie od X do XX w.,
Warszawa 1988, s. 151.

® Pierwszy projekt kasaty klasztorow, przedstawiony przez bp. F. Malczewskiego 11 1lI
1819 r. pomijal Czerwinsk, poniewaz kanonicy regularni prowadzili parafi¢, szkolg oraz zapewniali
duza liczbe ksiezy do pracy duszpasterskiej. Por. P. Gach, Kasaty zakonow na ziemiach dawnej
Rzeczypospolitej i Slgska 1773—1914, Lublin 1984, s. 101.

Parafi¢ czerwinska kanonicy regularni obstugiwali od 1428 r. Postuge duszpasterska spetniano
w kosciele pw. $w. Wojciecha (pochodzacy z XI w., rozebrany w 1889 r.). Nastgpnie celom para-
fialnym stuzyt takze kosciot klasztorny. Por. Katalog zabytkow sztuki w Polsce, t. 10, Warszawa
1979, s. 33; K. D¢bski, Bazylika czerwinska, Ptock 1988, s. 10.

"M. Lewko, Czerwinsk nad Wisig, [w:] Encyklopedia katolicka, Lublin 1985, 3, kol. 840—
841; Z. Malinowski, Czerwinsk, Czerwinsk 1976, s. 27 (masz.).

87.Maciak, Salezjanie w Czerwirisku 1923-1973, Czerwinsk 1974, s. 3 (masz.).
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przystosowat stary, murowany spichlerz (1919), a klasztor zamierzal przekaza¢
zakonnikom, o czym poinformowat biskupa ptockiego J. A. Nowowiejskiego.
Ordynariusz odniost si¢ z rezerwa do projektu powierzenia parafii zakonnikom,
thumaczac m.in., Ze nie ma wolnego i odpowiedniego beneficjum dla dotychczaso-
wego duszpasterza®. Jednak ks. Gruberski nadal czynit starania, aby sprowadzi¢
salezjanéw do Czerwinska i przygotowywat parafian na ten moment. Przetozony
salezjandw w Polsce ks. Piotr Tirone, zapoznawszy si¢ ze stanem zabudowan, wy-
razit tylko Zyczenie, aby wywiercono studni¢ i potozono dach nad jednym skrzy-
dlem klasztoru. Wykonano to. W 1923 r. na zyczenie bpa Nowowiejskiego, kosciot
i klasztor obejrzat benedyktyn o. Jozef Ostrowski. Mimo iz wizja lokalna wypadata
pomyslnie, to jednak benedyktyni szybko zrezygnowali z tej oferty, wobec mozli-
wosci odzyskania w Poznanskiem wiasnego klasztoru, bedacego w lepszym stanie
niz Czerwinsk™. Smier¢ ks. kan. E. Gruberskiego (13 IX 1923) oraz zrzeczenie si¢
obiektu przez kanonikow regularnych, przyspieszyty przybycie salezjanéw. Juz

10 wrzesnia 1923 r. zamieszkat w Czerwinsku ks. Stanistaw Lukaszewski, ktory
objat funkcje dyrektora domu zakonnego i proboszcza parafii. Dwa dni pdzniej
przejat on caly obiekt, tj. kosciot, klasztor i parafi¢ razem z uposazeniem z ragk
dziekana wyszogrodzkiego ks. Tomasza Skowronskiego. Odpowiedni dekret wy-
stawit biskup ptocki 13 grudnia 1923 r.™* Zesp6t budynkéw bylego opactwa kano-
nikéw regularnych — kosciot i klasztor — stanowig wiasnos¢ Kurii Diecezji Ptoc-
kiej, oddane Towarzystwu Salezjanskiemu w wieczysta dzierzawe (99 lat).

W momencie przejecia beneficjum czerwinskie sktadato si¢ z pieciu obiektow:
kosciota, klasztoru, plebanii, zabudowan gospodarczych i placu.

Ko$cidt budowany w XII w. z cioséw granitowych, piaskowca i cegly ro-
manskiej. Byla to trzynawowa bazylika z prezbiterium i nawami bocznymi za-
mknigtymi od wschodu trzema absydami, a od zachodu dwiema wiezami z empora.
W XV w. wzniesiono szczyt zachodni kosciota. Wnetrze $wiatyni pierwotnie byto
podzielone na przemian filarami i kolumnami, ukrytymi obecnie w siedemnasto-
wiecznych filarach. Takze w XVII w. powigkszono prawie wszystkie otwory
okienne, a nawy przykryto sklepieniem kolebkowym. W renesansowym ottarzu
glownym znajdowal si¢ cudowny obraz, kopia z bazyliki Santa Maria Maggiore w
Rzymie, dzieto Lukasza z Lowicza z 1612 r. Zewngtrzng dekoracj¢ surowej bryty
zdobil portal gtowny, bedacy rzadkim okazem kunsztu kamieniarskiego z pierwszej
potowy XII w.*

® ADP, t. Czerwirisk, bp J. A. Nowowiejski do ks. E. Gruberskiego, Ptock 10 I 1923;
M. Kaminski, Stan klasztoru czerwinskiego w chwili przejecia, Czerwinsk 1973, s. 3 (masz.)

10 Tamze.

M A Swida, Towarzystwo salezjariskie. Rys historyczny, Krakow 1984, s. 122; Ks. insp.
P. Tirone i ks. S. Lukaszewski byli u biskupa ptockiego 3 XI 1923 r. w celu przedstawienia ordyna-
riuszowi nowego dyrektora i proboszcza w Czerwinsku. Por. Kronika, 1923-1938, dekret biskupa
nr 2769, odpis w kronice parafialnej.

123. Galicka, Sztuka romarnska (XI-X111 w.), [w:] Dzieje Mazowsza do 1526 roku, s. 165;
Arch. par. Czerwinsk, W. Luszczkiewicz, Kosciol klasztorny w Czerwinsku (rgkopis).
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Klasztor trojskrzydlowy, przylegajacy z prawej (potudniowej) strony ko-
$ciota. Dwukondygnacyjny klasztor i kosciot tworzg wewnetrzny prostokatny dzie-
dziniec. Skrzydto zachodnie — przeznaczone do podejmowania dostojniejszych
gosci — w wickszo$ci zostalo rozebrane az do fundamentow; czgs¢ wschodnia
klasztoru pokryta prowizorycznym dachem nie miata stropow, odcinek poludniowy
takze w kompletnej ruinie, miat duze wyrwy i otwory po pociskach artyleryjskich.
Parter byl prawie w catosci zasypany gruzem i ziemig. W ogdle w catym klasztorze
znajdowaty si¢ tylko trzy pokoje nadajace si¢ do zamieszkania, natomiast reszta
byta pozbawiona sklepien, drzwi, okien, podtog ™.

Plebania, stara, pigtrowa, na planie wydluzonego prostokata. Byl to pier-
wotnie murowany spichlerz klasztorny z 1740 r., zaadaptowany w 1919 r. przez
ks. Gruberskiego do zamieszkania.

Placu, podworza, ogroduinieuzytkdw oogolnej

powierzchni ok. 4 ha.

Zabudowania gospodarcze, stare, zrujnowane, z ktdérych
jedno wolno stojace jednokondygnacyjne o ok. 50 m dlugosci w XVIII w. stuzyto
za browar klasztorny ™.

2.PRZYCZYNY PRZYBYCIA SALEZJANOW DO CZERWINSKA

Mimo tak katastrofalnego stanu zabudowan, wymagajacych ogromnych na-
ktadow finansowych, salezjanie jednak zdecydowali si¢ podja¢ prace w Czerwin-
sku. Przetozeni bowiem juz od do$¢ dawna szukali odpowiedniego i statego miej-
sca na nowicjat. Salezjanie powotani do istnienia przez ks. Jana Bosko w drugiej
polowie XIX w. w Turynie, juz w 1898 r. przybyli na ziemie polskie i zorganizo-
wali pierwszy dom zakonny w Os$wigcimiu. Inspiektoria §w. Stanistawa Kostki
zostala kanonicznie erygowana 27 listopada 1919 r. i obejmowata osiem polskich
placowek (O$wiecim, Daszawa, Przemysl — 2, Krakow — 3, Klecza Dolna, Alek-
sandrow Kujawski, Warszawa, Rozanystok) . Postepujacy rozwoj Towarzystwa
Salezjanskiego zmuszal do otwierania wiasnych domow formacyjnych. Pierwszy
nowicjat dla Polakow zorganizowano w Daszawie koto Stryja (1904), a po trzech
latach przeniesiono go do Radnej (Stowenia). Podczas pierwszej wojny swiatowej
w roku 1914/15 wigkszo$¢ kandydatéw zamiast stroju zakonnego musiata zatozy¢
wojskowe mundury, a dom nowicjacki zamknigeto. W 1916 r. od nowa zorganizo-
wano dom nowicjacki w Pleszowie koto Mogity pod Krakowem, by po dwoch

" Kronika, 1923-1938.

¥ Tamze; Katalog zabytkow sztuki..., t. 10, s. 32.

5 Poczatkowo w sktad inspektorii $w. Stanistawa Kostki wchodzily takze ziemie stowenskie.
W 1922 r. ks. gen. F. Rinaldi z pigciu placowek stowenskich utworzyt jugostowianska wizytatorig
$w. Cyryla i Metodego. Por. J. PietrzykowsKki, Obecnosé¢ salezjanow inspektorii Sw. Stanista-
wa Kostki na Ziemiach Odzyskanych w latach 1945-1952, Kutno 1990, s. 46.
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latach zmieni¢ miejsce na Krakow, a w 1919 r. znalez¢ si¢ juz w Kleczy Dolnej
koto Wadowic™®. Tak czeste zmiany miejsca wskazuja na to, ze przetozeni ciagle
poszukiwali bardziej odpowiednich warunkow umozliwiajagcych wychowanie i
ksztalcenie kandydatow do Zgromadzenia w duchu narodowym, a nie austro-
wegierskim. Odzyskanie przez Polske niepodlegtosci (1918) i powstanie samo-
dzielnej polskiej prowincji salezjanskiej (1919) stwarzato wigkszg szans¢ wiasci-
wej stabilizacji domu nowicjackiego. Wreszcie po 25 latach pracy salezjanow w
Polsce, a po prawie 20 latach dziatalnosci ,.koczowniczego nowicjatu”, trafiono do
Czerwiniska®’. Miejscowos¢ ta stala sie siedziba nowicjatu, a salezjanom polskim
kojarzy si¢ z poczatkiem ich drogi zakonnej. Czerwinsk miat wszelkie atuty sprzy-
jajace formacji i duchowemu rozwojowi mtodych ludzi. Wymieni¢ nalezy sanktua-
rium maryjne, pigkny zabytkowy ko$ciot potozony malowniczo na wzgorzu wsrod
starych lip i kasztanow kilkadziesigt metrow od Wisty, z urzekajacym widokiem na
rzeke i Puszczg Kampinowska. Wistg kursowaty statki pasazerskie, zapewniajace
komunikacje i tgcznos¢ ze Swiatem. Przeszto$¢ i terazniejszos¢ dawaty dogodna
szanse¢ stworzenia o§rodka salezjanskiego i jednocze$nie religijnego, narodowego i
kulturalnego. Najwigksza do pokonania przeszkode sprawialy ,,straszace” i opusz-
czone mury klasztorne. Dlatego tez w pierwszym roku dziatalnos¢ salezjandéw sku-
pita si¢ przede wszystkim wokot prac remontowo-adaptacyjnych.

3. TRUDNE POCZATKI

Pierwszym salezjanom-duszpasterzom, a w szczegolnosci ksigdzu dyrektorowi
i proboszczowi S. Lukaszewskiemu przypadl w udziale trud przygotowania po-
mieszczen na przyjecie nowicjatu. Podczas zimy 1923/24 inz. K. Zborowski wyko-
nat konieczne plany inwestycyjne. Wiosna 1924 r. ks. insp. P. Tirone przystat do
Czerwinska trzech koadiutorow (braci zakonnych): Szymona Szmergalskiego (mi-
strza murarskiego), Jozefa Gorskiego i Jozefa Surma. W sierpniu dotaczyt do nich
ks. Wlazia, przeznaczony do wykonywania prac stolarskich. Bez tych ofiarnych
wspotbraci restaurowanie klasztoru byloby wprost niemozliwe, poniewaz inspekto-
ria wtedy nie dysponowata odpowiednimi funduszami'®. Poczatkowo ze wzgledow
finansowych odbudowg i remonty prowadzono tzw. systemem gospodarczym, bez

18 25-lecie dziatalnosci salezjariskiej w Polsce, Mikotow 1923, s. 60.

1 Waznym powodem czestych przenosin nowicjatu byt m.in. brak odpowiednio przygotowa-
nych pomieszczen (Daszawa), korzystanie z tymczasowej dzierzawy (Pleszowa, Kleczy Dolnej),
trudnosci ekonomiczne prowincji oraz szukanie doraznych rozwiazan przez przetozonych. Por.

A. Swida, Salezjariskie nowicjaty na ziemiach polskich, £6dz 1973, s. 132 (masz.).

18 W listopadzie 1923 r. przyjechat z Rézanegostoku do Czerwinska ks. Jan Jeziorek, petnit on
obowiazki wikariusza i katechety. Do $cistego grona pierwszych salezjanow nalezat tez ko. Stani-
staw Nowak. Por. Kronika, 1923-1938; J. S16sarczyk, Historia prowincji $w. Jacka Towarzy-
stwa Salezjanskiego w Polsce, t. 2, Pogrzebien 1960, s. 408 (masz.).
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najmowania obcych robotnikéw. Z pomoca w pracach pospieszyli takze parafianie
czerwinscy oraz okoliczne dwory. Przystosowanie klasztoru do potrzeb mieszkal-
nych, wymagato czestych konsultacji z konserwatorami zabytkow, aby uchroni¢ i
zachowa¢ pozostatosci kultury materialnej. Tego rodzaju troska stanowita w pew-
nym sensie utrudnienie w postepie odbudowy ™. Najpierw uporano si¢ z najmniej
zniszczonym skrzydlem wschodnim, a nastgpnie zajeto si¢ cze$cig potudniowa
klasztoru. Podczas lata przygotowano sanitariaty i kilka sal. Pierwszy strop zalano
dopiero w pazdzierniku 1924 r. Z piwnic i suteren usuwano zbg¢dny gruz, wzmac-
niano niektére fundamenty i skarpy, wznoszono nowe §ciany wewnetrzne. Prace te
wykonywano z widocznym pospiechem, aby zdazy¢ przed pierwszymi mrozami.
Angazowano coraz wigcej ludzi; kwalifikowanych i robotnikow, tak ze pod koniec
pazdziernika pracowato przy klasztorze ponad 30 0s6b*.

Pomoc sasiedzka parafian, w tym dziedzica z Sielca, szczegdlnie uwidocznita
si¢ przy zagospodarowaniu pola, wchodzacego w sktad beneficjum proboszczow-
skiego. Poniewaz salezjanie w Czerwinsku nie dysponowali wtedy zadnym inwen-
tarzem, ani tez materialem siewnym, ks. Lukaszewski zwrocit si¢ do wiernych z
apelem, na ktory odpowiedzieli i ponadto bezinteresownie pomagali przy transpor-
cie materialéw budowlanych: wapna, piasku czy drewna?.

Przetozony generalny ks. Filip Rinaldi dekretem z 6 maja 1924 r., wydanym w
Turynie, erygowat dom nowicjacki w Czerwinsku. Przyjazd nowicjuszy z Kleczy
Dolnej miat nastapi¢ 24 listopada o godz. 23%. Opdznienie wyniosto kilkanascie
godzin, tak wiec dopiero nastepnego dnia (niedziela) o godz. 16% przybyt oczeki-
wany statek z Warszawy. Transportem kolejowym (trzy wagony) do Modlina
przywieziono wyposazenie domu?’. Obowiazki pierwszego mistrza nowicjatu w
Czerwinsku spetniat ks. Jozef Michatek, ktoremu stuzyli pomocg ks. Alojzy Go-
lubski w charakterze socjusza i kleryk Antoni Baraniak jako asystent, spowiedni-
kiem byt ks. Heintzel. Byli oni odpowiedzialni wprost i bezposrednio za poczatko-
wyzeétap formacji 53 (37 klerykéw i 16 koadiutoréw) kandydatéw do Zgromadze-
nia“’.

Odtad przy odbudowie pomagali takze nowicjusze, a zalewanie stropow i kia-
dzenie betonowych posadzek trwato az do wigilii przed Bozym Narodzeniem. Na
nowym miejscu, niedomagan i trudnosci do pokonania bylo bardzo duzo. Jednak
dzigki uporczywej pracy wszystkich mieszkancéw zaktadu systematycznie powiek-
szala si¢ powierzchnia uzytkowa klasztoru, a budynek i otoczenie zyskiwaly na

¥z Maciak, dz. cyt., s. 4.

M. Kaminski, dz. cyt., s. 13.

*! Tamze; Kronika, 1923-1938.

22 L{Janno dell[] apertura della Casa — 1923, Erezione canonica della Casa — 1924, Erezione
canonica del naviziato — 6 V 1924, Apertura del noviziato (traslazione da Klecza Dolna a Czer-
winsk) 23 XI 1924”. Por. Kronika, 1923-1938.

B A Swida, Salezjariskie nowicjaty..., s. 145; tenze, Towarzystwo salezjariskie..., s. 122.
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wygladzie*. Przystosowanie klasztoru do wymagan domu zakonnego trwato jesz-
cze kilka dobrych lat. W pierwszej kolejnosci uzupetniono brakujace rynny, doko-
nujac jednoczesnie odwodnienia obiektu. W 1928 r. klasztor juz na tyle byt zago-
spodarowany, ze zajeto si¢ odrestaurowaniem S$cian zewnetrznych, natomiast
gtowna nawe kosciota pokryto nowa blacha cynkowa”. Znaczym postgpem i nie-
matym wydarzeniem w okolicy byta elektryfikacja zaktadu salezjanskiego. Ot6z w
1926 r. wybudowano ,,malg elektrowni¢” do uzytku wewngtrznego oraz kupiono
18-konny motor Diesla razem z 15-konnym generatorem. Dwa lata pézniej z tego
pradu, za optatg korzystali tez mieszkancy Czerwinska .

Powazne, a nawet gtéwne zrodio utrzymania domu nowicjackiego w tych kry-
zysowych latach stanowitly produkty zywnosciowe wyprodukowane we wilasnym
gospodarstwie rolnym. Droga kupna i dzierzawy ciagle powickszano areal ziemi
uprawnej, dochodzac w 1934 r. do 32,5 ha?’. Podatkéw panstwowych dom nie
ptacil, ale byt zobowigzany do placenia podatkéw gminnych i drogowych. Rano
7 lipca 1931 r. z nieznanych przyczyn wybucht pozar w gospodarstwie, niszczac
mieszkanie koscielnego, oséb zatrudnionych w zaktadzie i prawie wszystkie bu-
dynki gospodarcze (stodotg, obore, chlewy, stajni¢ i pralni¢) razem z czgscia zy-
wego inwentarza. Po uzyskaniu odszkodowania natychmiast przystapiono do bu-
dowy najbardziej niezbednych pomieszczen®®. Rok pozniej, na innym juz miejscu,
postawiono nowg, murowang stodote, a w 1936 r. przylegly do niej kompleks bu-
dynkow gospodarczych wraz z pralnia, szwalnig i mieszkaniem dla kobiet zatrud-
nionych w zakladzie salezjanskim. Zmodernizowano i jednocze$nie zmieniono
charakter uzytkowy dhugiego (ok. 50 m) budynku parterowego, usytuowanego
miedzy kosciotem a gospodarstwem przy tzw. ,,klasztorku”. W czeSci potudniowej
przeksztalcono go na dwutraktowy dom mieszkalny, natomiast cze$¢ $rodkowa
wykorzystano na duzg sale parafialng *.

Rownoczesnie obok odbudowy ruin i zgliszcz, prowadzono tez w klasztorze
prace konserwatorskie. Najpowazniejszg z nich byto ukazanie pickna gotyckiej
sali. Znajdowala si¢ ona na parterze w polowie gltownego skrzydta (potudnio-
wego). Pomieszczenie to przykryte zebrowym sklepieniem gwiazdzistym wspar-
tym na kamiennych wspornikach z XV-XVI wieku. Ozdobe tego gotyckiego skle-
pienia uzupetniaty renesansowe freski. Sala ta w czasach kanonikow regularnych

2 podziemne korytarze i mury piwnic co jaki§ czas ,odstanialy nowe tajemnice”, jak zapo-
mniane schody, przysypana stara posadzke itd. Tego rodzaju niespodzianki powodowaty przedtuzanie
si¢ robot adaptacyjnych i oczywiscie powickszaty naktady finansowe. Por. Kronika, 1923-1938.

% Arch. par. Czerwinsk, Ksiega wizytacji kanonicznych od 1918 r.

% Kronika pomocnicza, 1928-1930.

%" Wiasnos¢ Zgromadzenia — 14 ha, dzierzawa — 14,5, przekazane salezjanom w ramach bene-
ficjum — 4 ha.

% AIW, t. Czerwinsk, Z. Maciak, Salezjanie w Czerwirisku. Dane historyczne i statystyczne
placowki salezjanskiej w Czerwinsku 1974/75, (masz.).

 Tamze; Katalog zabytkéw sztuki..., s. 32; Kronika, 1923-1938. W 1976 r. przeprowadzono
gruntowny remont sali teatralnej, dodano m.in. pozorne sklepienie kolebkowe z lunetami.
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spelniata najprawdopodobniej funkcje kapitularza, norbertankom za$ shuzyta za
refektarz (jadalni¢). W 1930 r. przystapiono do konserwacji tego zabytku. Prace
trwajace okoto p6t roku wykonywano pod nadzorem konserwatorow i ekspertow .
Uzyskane w ten sposob cenne lokum, salezjanie przeznaczyli na kaplicg nowicjac-
ka. Funkcje te speinia ona po dzien dzisiejszy. Tylko podczas okupacji Niemcy
wykorzystali kaplice na magazyn chleba, niszczac tym samym cenne freski.

Wieczorem 19 lutego 1933 r. podczas kolacji zauwazono ogien w szatni na
strychu. Mimo akcji gasniczej pozar zniszczyt prawie caly klasztor, z takim trudem
odbudowany. Uratowano w catosci przylegly kosciot. W zakladzie ocalaty tylko
pomieszczenia wzniesione z zelbetonowych stropow badz ze sklepieniami, w tym
takze gotycka kaplica. Straty domu nowicjackiego okazaty si¢ ogromne. Z dymem
poszty wszystkie dachy klasztorne, cate pietro; a z nim sypialnie, pokoje i zakry-
stia®. Dalsze istnienie nowicjatu w Czerwinsku staneto pod wielkim znakiem za-
pytania. Jednak mimo lutowych mrozéw, przetozeni zadecydowali o kontynu-
owaniu nowicjatu na miejscu. Z wiosng rozpoczeto druga juz odbudowe klasztoru
w ciggu pierwszego dziesig¢ciolecia pobytu salezjanow w Czerwinsku. Kaplice
wykorzystano na studium, a studium zamieniono na sypialnie, natomiast wszystkie
praktyki pobozne sprawowano w kos$ciele. Odbudowa klasztoru postgpowata dos¢
szybko. Srodkéw finansowych dostarczyta instytucja ubezpieczajaca od ognia i
domy salezjanskie. Ze skuteczng pomoca pospieszyly tez wladze lokalne i spote-
czenstwo. Prace na tyle posuwaty si¢ pomyslnie, ze od kwietnia 1934 r. rownocze-
$nie z odbudowa, przystapiono do podnoszenia z ruin czesci skrzydta zachodniego
(Jagiettowego). Nowe lokale tej czesci klasztoru (tzw. Kurzej Stopki) przeznaczo-
no na uzytek parafii (mieszkanie proboszcza, kancelarig, sal¢ dla oratorium), nato-
miast dotychczasowa plebani¢ przekazano do dyspozycji domu zakonnego®.

4. NOWICJAT W LATACH 1924-1939

Nowicjatem kierowatl mistrz, nazywany potocznie magistrem nowicjatu. Do
pomocy shuzyt mu ksiadz, okreslany mianem socjusza i jeden lub dwoch klerykow
— asystentow — pelnigcych jednoczesnie swoja praktyke pastoralno-pedagogiczna.
Obowigzki pierwszego mistrza nowicjatu w Czerwinsku poczatkowo petnit

%0 K oszt renowacji kaplicy wyniost 10 tys. zt; wojewddztwo przeznaczyto 4800 zt, nowicjusze
zebrali 3000, a reszt¢ dotozyt zaktad. Z konserwatoréw byli zaangazowani: B. Zborowski, Konec-
ki, Rakowski. Por. Kronika pomocnicza, 1928-1930; Kronika 1923-1938; M. Kaminski, Stan
klasztoru..., s. 16.

3 pozar trwat do godz. 2%° w nocy, z powodu mrozu popekaty weze strazackie, zawodzity mo-
topompy. Waskie schody i korytarze zostaly szybko zatarasowane podczas ratowania mienia, co
dodatkowo pogarszato sytuacjg. Por. tamze.

% Tamze; AIW, t. Czerwirisk, Z. MroczkowsKki, Salezjanie w Czerwinsku w latach 1945—
1969, s. 4 (masz.).
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ks. Jozef Michatek (lata 1924-1927), a pdzniej do wybuchu drugiej wojny §wiato-
wej ks. Pawel Gola®. Przetozony domu zakonnego (dyrektor) i inni salezjanie tak-
ze wilaczali si¢ do pracy nad formowaniem kandydatow do Zgromadzenia poprzez
prowadzenie wykladow i ¢wiczen.

Aspiranci przybywali do nowicjatu najczesciej w potowie lipca. Faktycznie
rozpoczynali nowicjat dziesigciodniowymi rekolekcjami, na zakonczenie ktorych
rocznik poprzedni 2 sierpnia skfadat §luby zakonne®!. Do wazniejszych uroczysto-
$ci i przezy¢ w ciagu roku nalezy zaliczy¢ obtoczyny. Z tej okazji przyjezdzali do
Czerwinska rodzice lub najblizsza rodzina nowicjuszow, dyrektorzy domow, za-
proszeni goscie i miejscowi parafianie. Ceremoniom przewodniczyt ksiadz inspek-
tor, badz zaproszony przez niego hierarcha jak: ksigdz generat F. Rinaldi (1925),
bp J. Nowowiejski (1930, 1935), bp L. Wetmanski (1933). W omawianym okresie
nie bylo statego terminu obtéczyn, dokonywano go jednak w pierwszej potowie
roku nowicjackiego, najczesciej w listopadzie, chociaz zdarzaly si¢ takze obtdczy-
ny w pazdzierniku i grudniu®®.

Inspektoria (prowincja) $w. Stanistawa Kostki posiadata jeden dom nowicjac-
ki, w ktorym wspolnie przygotowywali si¢ do zycia zakonnego zaré6wno kandydaci
na ksiezy, jak i na koadiutoréw (braci zakonnych). Zakres praktyk poboznych, ¢wi-
czen duchowych, zaje¢ lekcyjnych i prac fizycznych dos¢ doktadnie
okreslat Regulamin dla doméw nowicjatu i studentatu dotaczony do Regut*®.
Nowicjat jako miejsce i czas odczytania, pielegnowania, rozwoju i dojrzewania
powolania zakonnego starat si¢ w miare swoich mozliwosci zapewni¢ kandydatom
konieczng formacj¢ duchowa zgodnie z odnos$nymi wskazaniami Stolicy Apostol-
skiej 1 swoich Wyzszych Przetozonych Zakonnych. Formacji duchowej jako takiej
stuzyty praktyki religijne i kultyczne nowicjuszoéw, zarowno codzienne, jak i coty-
godniowe, miesieczne lub tylko okresowe, przewidziane przez Swieta Kongregacje
do Spraw Wychowania Katolickiego, a takze podyktowane przez czcigodng trady-
cje salezjanska. Do waznych i owocnych pomocy na drodze formacji etapu poczat-
kowego nalezy zaliczy¢ dziesieciodniowe rekolekcje odprawiane na rozpoczegcie i
na zakonczenie nowicjatu, a takze pieciodniowe rekolekcje w potowie roku*’. No-
wicjusze, podobnie jak wspotbracia, byli zobowigzani do comiesi¢cznego dnia
skupienia i cotygodniowej spowiedzi. Donioslg role w formacji duchowej kan-

* Kronika, 1923-1938. Wszelkie dane dotyczace okresu miedzywojennego oparte sa na
archiwum zaktadowym w Czerwinsku, poniewaz zaséb archiwum inspektorialnego zostal w catosci
zniszczony podczas powstania warszawskiego.

% Wszyscy przed wstapieniem do Towarzystwa i zanim zloza $luby, odprawia dziesiecio-
dniowe rekolekcje 1 oczyszcza swe sumienie w spowiedzi generalnej”, Ustawy Towarzystwa
sw. Franciszka Salezego, art. 159, Warszawa 1925, s. 138.

®W. Szulczynski, Dzieje nowicjatu Towarzystwa Salezjariskiego w Czerwirisku n. Wislg,
,»,Pro Memoria”, 1993, nr 11-12, s. 3 (masz.).

% Ustawy Towarzystwa..., art. 261-308, s. 115-130.

¥ W.Szulczyhski,art. cyt., s. 10.
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dydatow do Zgromadzenia odgrywaty nowenny badz tridua do Niepokalane;j,

$w. Stanistawa Kostki, Bozego Narodzenia, §w. Jozefa, Maryi Wspomozenia
Wiernych i Ducha Swietego. Poglebianiu zycia wewnetrznego shuzyty nabozen-
stwa pazdziernikowe, listopadowe i majowe, Droga Krzyzowa, Gorzkie Zale oraz
swigta salezjanskie. Ksiadz magister wygtaszal nowicjuszom codziennie potgo-
dzinng konferencj¢ ascetyczng, podczas ktorej zapoznawat podopiecznych z po-
szczegdlnymi elementami zycia salezjanskiego (modlitwa, rozmyslanie, wyjasnia-
nie Ustaw i Regulaminow, praca nad sobg itd.). Ponadto w rozkladzie zajg¢ nowi-
cjusze mieli przewidziany czas na lekture ascetyczna, prywatng i wspolnotowa*.
Zadania wychowawczo-formacyjne spelnialy w nowicjacie towarzystwa religijne
(kota zainteresowan) jak: Towarzystwo Niepokalanej, Towarzystwo Najswigtszego
Sakramentu, $w. Jozefa, Misyjne. Praca w grupach dawata mozliwo$¢ uczestnicze-
nia w dyskusjach, wyrobienia spotecznego oraz zachgcata do odpowiedniej lektury.
W ramach kot zainteresowan nowicjusze przygotowywali sympozja wewngtrzne,
najczgsciej dwudniowe, zwane szumnie kongresami. Pierwsze tego typu sympo-
zjum odbylo si¢ 18 kwietnia 1926 r. i byto poswigcone misjom salezjanskim. Ini-
cjatywa ta przyjela si¢ pozytywnie i byla realizowana prawie kazdego roku, zmu-
szajac tym samym nowicjuszow do przygotowywania pisemnych opracowan®. Z
okazji wazniejszych uroczystosci religijnych i narodowych nowicjusze organizo-
wali okoliczno$ciowe akademie, na ktore sktadaty si¢ odczyty, deklamacje, Spiewy
chorowe i1 solowe oraz ,,popisy” kapeli i orkiestry. Ponadto 24 dnia kazdego mie-
sigca, przed modlitwami wieczornymi, odbywata si¢ krétka ,,akademijka” ku czci
Matki Bozej Wspomozenia Wiernych. Podobne ,,akademijki”, z tym ze codziennie,
urzadzano w maju. W tym tez miesigcu rano (na pobudke) i na wieczornej rekrea-
cji, przez pét godziny, z wiezy kosciota badz okna sypialni, dwoch kornecistow
gralo piesni maryjne. Kandydaci na ksiezy juz w nowicjacie przezywali pierwsza
praktyke kaznodziejska, wygtaszajac 10-minutowe kazania w maju i podczas no-
wenny ku czci §w. Jana Bosko (styczen) i sw. Jozefa (marzec) w czasie nabozen-
stwa wieczornego w kaplicy. Nabozenstwa w wazniejsze $wigta odprawiano w
kosciele parafialnym; klerycy asystowali w komzach i wykonywali $piewy. W tym
tez przejawiata sie taczno$é nowicjatu ze wspélnota parafialng *°. Dom nowicjacki
przezywatl niezapomniane chwile, goszczono ks. gen. F. Rinaldiego, ktory 11 paz-
dziernika 1925 r. dokonat obtoczyn. Wyjatkowym wydarzeniem w Zzyciu calego
Zgromadzenia byta kanonizacja §w. J. Bosko (1 IV 1934) w Rzymie przez papieza
Piusa XI. W Polsce gtowne uroczystosci z tej okazji odbyty si¢ w bazylice Serca
Jezusowego w Warszawie (27 V 1934). Nowicjusze uczestniczyli w chorze, msze
$w. celebrowat kard. A. Kakowski, kazanie wygtosit prymas Polski kard. A. Hlond,

% podczas lektury wspolnotowej zapoznawano si¢ z zyciorysami $wictych lub $wiatobliwych
salezjanow.

¥ Tematyka kongreséw powtarzata sie co kilka lat, w zaleznosci od tego, ktore kolo zaintere-
sowan bylo odpowiedzialne za przygotowanie i przebieg sympozjum. Por. Kronika, 1923-1938.

0 Kronika pomocnicza, 1928-1930.
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asystowatl nuncjusz abp F. Marmagii, obecni byli takze przedstawiciele wiadz wo-
jewddzkich 1 centralnych z premierem rzadu

Leonem Koztowskim *'. Do$¢ czesto Czerwinsk odwiedzali rézni duchowni i
swieccy, jak: nuncjusz apostolski abp Filip Cortesi, prymas Hlond, biskupi z Ptoc-
ka: J. Nowowiejski, A. Szelazek, L. Wetmanski, inni biskupi, A. Nowak z Przemy-
sla, K. Tomczak z L.odzi. Czerwinski zaktad i zabytek zwiedzil prezydent

I. Moscicki (27 V 1930). Z okazji tej wizyty od gtownej trasy do klasztoru zbudo-
wano brukowang szos¢. Ponadto odwiedzali dom salezjanski niektorzy ministrowie
w towarzystwie swoich rodzin badz lokalnych wtadz panstwowych. Tego rodzaju
goscie podnosili prestiz Czerwinska w oczach nowicjuszéw, jak i okolicznych
mieszkancow .

W Czerwinsku kandydaci do Zgromadzenia mieli zapewniong takze formacje
intelektualng, konieczng do dalszych studiow w wyzszym seminarium duchow-
nym. Mimo iz nowicjat byt wspdlny dla klerykow i koadiutorow, to jednak zauwa-
zalna byla roznica tak w doborze przedmiotdéw, jak i wymiarze godzin dla jednych
i dla drugich. Program wyktadow i ¢wiczen dla klerykow w ciggu tygodnia przed-
stawial si¢ nastepujgco: dogmatyka — 2 godz., etyka kat. — 2 godz., zywot Pana
Jezusa — 2 godz., pedagogika — 2 godz., ceremonie — 3 godz., j. polski — 2 godz.,

j. whoski — 3 godz., j. facinski — 2 godz., j. grecki — 2 godz., $piew gregorianski

— 4 godz., $§piew polifoniczny — 4 godz. Natomiast koadiutorzy mieli wiccej pracy
fizycznej, a mniej przedmiotow i godzin wyktadowych: katechizm — 2 godz.,
historia biblijna Starego Testamentu — 2 godz., zywot Pana Jezusa — 2 godz., histo-
ria Kosciota — 2 godz. Dzienny rozktad zaj¢¢ przewidywat dla klerykow 5 wykta-
dow i 1,5 godz. pracy fizycznej, natomiast w wakacje proporcje byty odwrotne:

3,5 godz. pracy na 1 wyktad. Ze wzglgdu na okolicznosci i dorazne potrzeby czesto
godziny wyktadowe zamieniano na prace fizyczna .

Rozktad dnia (czas letni od marca do listopada)

5% — wstanie, rozmys$lanie, msza $wigta, studium
g% — $niadanie, zajecia domowe

g*_g™ — studium dla klerykéw, praca dla koadiutoréw
9011 — trzy wyktady dla klerykow

11% — koronka, czytanie, rachunek sumienia

12% — przerwa

! Ksiagdz generat miat postawi¢ warunek: ,,Przyjde do was, gdy bedziecie mie¢ w Czerwinsku
stu nowicjuszow”, oczywiscie to spelniono, cho¢ taka liczba nigdy nie ukazata si¢ w oficjalnych
spisach. Por. J. Slosarcz yk, dz. cyt., s. 442; Kronika, 1923-1938.

2 Ministrowie, ktorzy odwiedzili Czerwinsk: P. Romocki — kolei zelaznej, J. Moraczewski —
robot publicznych, F. Stawoj-Sktadkowski — spraw wewnetrznych. Por. Kronika, 1923-1938.

3 Tamze; Kronika pomocnicza, 1928-1930.
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12 — obiad, rekreacja

13% — czytanie duchowne

14%-14% — studium dla klerykéw, praca dla koadiutoréw
14%*-16% — dwa wyktady dla klerykéw

16% — podwieczorek, rekreacja (kapela)

17%-18% — studium dla klerykow, dwa wyktady dla koadiutorow
18% — przerwa

18%*-19% — czytanie zywotu §w. Jana Bosko, konferencja
19% — nabozenstwo

20% — kolacja, rekreacja

21% — modlitwy wieczorne, spoczynek

Rozktad zimowy (od grudnia do lutego)

6% — wstanie, rozmyslanie, msza §wigta, $niadanie, zaje¢cia
8% —lekcje 1 praca jak w rozktadzie letnim

14%-14% — studium dla klerykow i koadiutorow

14*°-16" — dwa wyktady dla klerykéw i koadiutorow

17%-18% — studium dla klerykow i dla koadiutoréw

20% — modlitwy wieczorne, spoczynek *.

Nowicjusze wykazujacy zdolnosci 1 zamitowania muzyczne, mieli mozliwos¢
codziennego pdtgodzinnego ¢wiczenia na fortepianie, fisharmonii, czy tez instru-
mentach detych badz smyczkowych. Do ich dyspozycji byta biblioteka liczaca oko-
to 3000 woluminéw. Z przechadzek po obiedzie klerycy korzystali w $rody i w
niedziele, natomiast koadiutorzy tylko w niedziele. Wedlug Konstytucji i Regula-
minéw nowicjuszom nie przystugiwaty wakacje domowe, dlatego tez przez caty
rok pozostawali w Czerwinsku. Zajeci byli przewaznie praca fizyczng, urozmaico-
na wyktadami (1 godz. dziennie) oraz czestszymi i dhuzszymi przechadzkami*.

W okresie migdzywojennym (1924-1939) przez dom czerwinski przeszto
1077 nowicjuszy (klerykow i koadiutorow). Z tej liczby prawie 3/4 sktadato pierw-
sze $luby zakonne, a tylko 375 wytrwato do konca w Zgromadzeniu *°. Dwéch no-
wicjuszow zmarto w Czerwinsku i zostato pochowanych na cmentarzu para-
fialnym: kleryk Jan Gawlik 23 III 1925 r. na dur brzuszny i kleryk Jozef Jedras
22 111 1929 r. na gruzlice™’.

Ksigdz generat Piotr Riccaldone dekretem z 16 listopada 1933 r. podzielit in-
spektorie polska na dwie: potnocng (§w. Stanistawa Kostki) 1 poludniowg

* Tamze, W dzien $wiateczny nowicjusze pot godziny pozniej wstawali i pot godziny weze-
$niej szli spac.

®W. Szulczynski,art. cyt., s. 7.

* A. Swida, Nowicjaty salezjasiskie... Autor podaje nazwiska wszystkich nowicjuszow.

4 Nekrolog Salezjanéw Polskich 1891-1976, Krakow—£6dz 1976.
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($w. Jacka). Nowi inspektorzy ks. Tomasz Kopa i ks. Stanistaw Ptywaczyk razem

z delegatem ks. P. Tirone dokonali podziatu nowicjuszy (28 X 1933). Odtad Czer-
winsk prowadzil wspolny nowicjat dla obu prowingcji. Sytuacja ta zmienita si¢ do-
piero podczas drugiej wojny $wiatowej *®.

5. WOJENNE ROZPROSZENIE

Rok nowicjacki 1939/40 rozpoczeto w Czerwinsku 58 kandydatow do Zgro-
madzenia z obydwu inspektorii. Podobnie jak w latach poprzednich, rocznik kon-
czacy nowicjat (50), 2 sierpnia ztozyt pierwsze §luby zakonne. Z powodu niebez-
pieczenstwa agresji Niemiec na Polske, klerykow (34) nie wystano do Studentatu
Filozoficznego w Marszatkach (lezaty zbyt blisko granicy polsko-niemieckiej),
lecz zatrzymano w Czerwinsku. Przetozeni przystali tam kilku wyktadowcow
(ks. P. Krzywdzinskiego, ks. J. Lobacza, ks. J. Stanka) z zamiarem rozpoczecia
pierwszego kursu filozofii*. Na poczatku wrzesnia wyjechat z Czerwinska do
Warszawy administrator domu ks. A. Drozd po wytyczne do przetozonego. Ponie-
waz niemal wszystkich opanowata ogdlna psychoza ucieczki na Wschdd, ks. insp.
S. Plywaczyk polecit klerykom i nowicjuszom razem z personelem ewakuowac si¢
do Regionowa potozonego w poblizu Baranowicz, i tam przeczeka¢ zawieruche
wojenna. Rano 5 wrzesnia pierwszym statkiem ks. P. Krzywdzinski razem z klery-
kami odptyneli do Warszawy. Tego dnia, nastepnymi dwoma statkami zabierali si¢
nowicjusze z trzema asystentami i mistrzem nowicjatu ks. P. Gollg. Razem z nimi
opuscito Czerwinsk pigciu koadiutorow i trzech ksiezy (Fuzynski, Stanek, Wil-
kosz). Natomiast na miejscu w zakladzie pozostato pigciu koadiutorow (Szmergal-
ski, Sepetowski, Pabianczyk, Mozejko, Plucinski) i trzech ksi¢zy (Kazmierczak —
proboszcz, Pradella — wikariusz, Drozd — administrator) . Wspolna trasa wedrow-
ki na Wschod wiodta przez Warszawe, Rembertow, Sokotow Podlaski do Drohi-
czyna. Z Warszawy wyruszyli pieszo, poruszajac si¢ nocami, w grupach po 14, a
pozniej po 5. W miar¢ mozliwosci po drodze najmowano furmanki do transportu
bagazu i chorych wspotbraci. 11 wrzesnia nasi wedrowcy przekroczyli Bug pod
Drohiczynem. Od spotkanych zotnierzy salezjanie dowiedzieli si¢ o nadciagaja-
cych czotgach niemieckich. Sytuacja ,,uciekinieréw” okazata si¢ niezwykle trudna,
dalsza droga do Regionowa zostata odcigta. Warszawa obl¢zona, a Czerwinsk zaje-
ty przez okupanta. W tych warunkach ks. Golla rozwigzal nowicjat, polecit klery-

8 Kronika, 1923-1938; J. Sl16sarczyk, dz. cyt. s. 443,

“9's. Wilk, Salezjanie, [w:] Zycie religijne w Polsce pod okupacjq hitlerowskg, pod red.
Z. Zielinskiego, Warszawa 1982, s. 726—728.

% A. Swida, Salezjarskie nowicjaty..., s. 151; kl. J. Dtugotecki, Raus! Raus! z Czerwis-
ska, [w:] J. S16sarczyk, Historia prowincji, t. 4, Pogrzebien 1966, s. 122 (masz.); ks. A. Drozd
podaje, ze 5 IX 1939 r. z Czerwinska wyjechato 29 kl. T kursu filozofii. Por. AIW, t. Wspomnienia
salezjanow o domach z okresu 1939-1945, Czerwinsk 29 VII 1963.
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kom i nowicjuszom na wiasng r¢ke, w matych grupach ,,przedziera¢ si¢” do Czer-
winska, innych zaktadow salezjanskich albo do doméw rodzinnych®'. Dalsza we-
drowka na wlasne ryzyko byta niezwykle ciekawa i urozmaicona. Ksigdz Golla z
szescioma nowicjuszami, po tygodniowym odpoczynku w Sokotowie Podlaskim,
pieszo dotart do Czerwinska. Asystent kleryk F. Zomowski z trzema kolegami kon-
tynuowat marsz do Regionowa. Jednak wobec niebezpieczenstwa ze strony bol-
szewikow (po 17 IX) zawrdcili i jako pierwsi 26 wrzeénia dotarli do domu nowi-
cjackiego nad Wista. Niektorzy z nowicjuszy badz klerykéw kierowali si¢ na potu-
dnie albo do swoich rodzin. Powroty do Czerwinska trwaly prawie do potowy paz-
dziernika. 1 listopada 27 nowicjuszoéw ponownie rozpoczeto nowicjat, a 15 klery-
kow podjeto przerwane studia filozoficzne *°. Wieczorem
9 listopada 1939 r. przed Swigtem Niepodlegtosci, Niemcy aresztowali w Czerwin-
sku pigciu wspolbraci (czterech ksiezy i kleryka) i w charakterze zaktadnikow
umiescili w ptonskim wiezieniu. Wszystkich zwolniono po pigciu dniach. Okupan-
ci, ktorzy od 13 wrzesnia kwaterowali w czgéci domu salezjanskiego, nie przeszka-
dzali w zajegciach formacyjnych, jednak mogty one trwac tylko do 20 listopada.
Nastepnego dnia nowicjusze, klerycy i ksieza zostali przez Niemcoéw wywiezieni
samochodami do Generalnej Guberni i wysadzeni w szczerym polu miedzy No-
wym Dworem i Jablonna, z zakazem powrotu do Czerwinska i ziem wcielonych do
Rzeszy ™. Zastgpujacy prowincjata ks. Wojciech Balawajder rozestal wszystkich
do doméw rodzinnych, poniewaz niebezpiecznie byto trzyma¢ tylu mtodych ludzi
w Warszawie, a pozostatle domy salezjanskie w Generalnej Guberni nie byly w
stanie przyja¢ tak duzej grupy. Niektorzy jednak klerycy znalezli schronienie w
Krakowie (WSD TS) badz na wiasng reke w innych zaktadach salezjanskich, albo
tez przedostali si¢ za granice, przewaznie do Wtoch. Nowicjuszom polecono udaé
si¢ do rodzin, z mozliwoscia powrotu do nowicjatu po zmianie sytuacji>”.
Okupacja Czerwinska przez Niemcow trwata od 10 wrzes$nia 1939 r. do
19 stycznia 1945 r. Po wywiezieniu nowicjatu i klerykoéw, nowi ,,gospodarze” zajg-
li caly klasztor i plebani¢, zostawiajac salezjanom kilka matych pokoi. Niemcy
pozostawili w Czerwinsku dwoch starszych ksiezy (prob. M. Kazmierczaka i wika-
rego F. Pradell¢) do obstugi parafii i trzech koadiutorow (F. Mozejke,

St ks. P. Golla, Podrézujgcy nowicjat, [w:] Historia prowincji..., s. 118; Ksiadz magister
kazdemu dat na drogg po 10 zt. Por. J. Dtugotecki, dz. cyt., s. 124.

%2 Tamze. Dwoch nowicjuszow, ktorzy udali sie do doméw rodzinnych na skutek denuncjacji
znalazto si¢ w obozach koncentracyjnych i tam zmarli: kl. Franciszek Stasik w Mauthausen (17 V
1941) i ko. Wactaw Sepetowski w Stutthofie (I 1945). Por. W. Jacewicz, Meczenstwo salezja-
now polskich, [W:] 75 lat dzialalnosci salezjanow w Polsce. Ksigga pamigtkowa, pod red.

o. R. Popowskiego, S. Wilka, M. Lewki, £.6dz—Krakow 1974, s. 237-238.

%3 pieszo dotarli do Wisniowca (14 km od Warszawy), przenocowali u siéstr felicjanek i 22 XI
kolejka jablonowska dojechali do Warszawy, zatrzymali si¢ w sierocificu prowadzonym przez
salezjanow przy ul. Litewskiej 14. Por. AIW, t. Wspomnienia salezjanéw o domach z okresu 1939—
1945, relacja pisemna ks. A. Drozda.

% Tamze; S. Wilk, dz. cyt., s. 726-728.
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W. Plucinskiego i W. Sepetowskiego) do pracy w gospodarstwie. Przez caty czas
kosciot byt czynny i nabozenstwa odprawiaty si¢ normalnie, ale ksieza nie mogli
prowadzié zbyt aktywnej dziatalnosci duszpasterskiej >°.

W warunkach okupacyjnych salezjanie probowali jednak kontynuowa¢ forma-
cj¢ poczatkows dla kandydatow do Zgromadzenia, w tym takze na etapie nowi-
cjackim. Z wielka odwaga, pod kierunkiem ks. Golli w roku 1941/42 16 nowicju-
szo6w odbylo nowicjat w Krakowie (na ,,L.osiéwce), a 11 z nich pozostato w Towa-
rzystwie Salezjanskim. Byt to juz ostatni nowicjat prowadzony dla dwdch inspek-
torii. Z powodu trudnosci meldunkowych i ktopotow lokalowych w Krakowie,
zrezygnowano z kontynuacji tego dziela®. Jeszcze raz ks. Golla prowadzit nowi-
cjat w 1943/44 r. w Lbiskach koto Warszawy, w parterowym dworku wynajgtym
od sidstr szarytek, potozonym w odleglosci 5 km od domu salezjanskiego w Gto-
skowie. Przebywalo tam 13 nowicjuszoéw (12 klerykéw + koadiutor), z ktorych
4 (3 ksieza i 1 koadiutor) utrzymato si¢ w Zgromadzeniu. Przez 14 lat ks. P. Golla
ofiarnie petnit obowigzki magistra nowicjatu, a przez nast¢pne lata zycia do 1974 1.
byt spowiednikiem w domach formacyjnych w Czerwinisku i w Ladzie®’.

6. POWOJENNA RZECZYWISTOSC

Podczas okupacji zaktad salezjanski w Czerwinsku ocalat przed zniszczeniem.
Niemcy zabrali z tutejszego koSciota trzy zabytkowe dzwony, romanska antabe z
XII w., dwie kapy, a z klasztoru cenne zabytkowe dokumenty i prawie wszystkie
meble. Reszty zniszczen wyposazenia domu dokonali Zohierze sowieccy i oko-
liczni szabrownicy. Dzigki przebiegtosci koadiutora F. Mozejki uratowano przed
wywiezieniem inwentarz zywy w gospodarstwie rolnym .

Juz w styczniu 1945 r. salezjanie przygotowywali obiekt na przyjecie sierot
warszawskich. Inspektor dowiedziat si¢, ze w Czerwinsku ocalat dom i pozostato

% Ks. F. Pradella zmarl na atak serca 3 I 1941 r. Na prosbe parafian nowym wikariuszem zo-
stat ks. W. Krzyzanowski przebywajacy w Jaciazku. Ko. F. Fabianczyk zachorowatl na zapalenie
wyrostka robaczkowego i zmart w szpitalu w Plonsku. Natomiast ko. W. Sepetowskiego Niemcy
wyrzucili z zaktadu, gdyz po wypadku przy mtockarni nie nadawat si¢ do cigzkiej pracy fizyczne;j.
Por. Kronika zakiadu w Czerwinsku 1945-1947; AIW, t. Wspomnienia salezjanéw, Ko. S. Walla,
Dgbno 30 VII 1979 r.

% Na ,Losiéwke” Niemcy dokwaterowali krakowskich zmartwychwstahcow. Por. J. $16-
sarczyk, dz. cyt., t. 3, s. 443; A. Swida, Salezjanskie nowicjaty..., s. 197.

A Swida, Towarzystwo salezjanskie..., . 190; J. S16 sarczyk, dz. cyt, t. 3, s. 399;
Nekrolog.

%8 Kronika zakladu 1945-1947. Koadiutor Mozejko pracowal ofiarnie w gospodarstwie z
przekonaniem, ze hitlerowcy Czerwinsk opuszcza i wszystko zostanie na miejscu. Gdy zblizat si¢
front, Niemcy nakazali inwentarz zywy pope¢dzi¢ do Plonska (ok. 30 km). Zgodnie z zaleceniem
krowy, $winie i konie wyprowadzono, ale zamiast dostarczy¢ je na stacj¢ kolejowa, przechowano u
gospodarzy. Po przejsciu frontu trzoda w catosci wrocita do wiasceicieli. Por. ATW, t. Wspomnienia,
ko. Walla.



356 JAN PIETRZYKOWSKI

troche zapasow zywnoSci, dlatego tez tutaj skierowatl sieroty, tymczasowo przeby-
wajagce w Miedniewicach koto Zyrardowa. 7 lutego przybyta zasadnicza grupa,
okoto 40 chtopcow pod opieka ksiezy: W. Nowaczyka, E. Piksy i Cz. Urbaniaka.
Mtodzi podjeli nauke. Miodsi, z 5 1 6 klasy, uczgszczali do szkoty powszechnej w
Czerwinsku, natomiast chtopcy z klasy 7 przerabiali program szkolny w klasztorze.
Ponadto zgtosito si¢ do zaktadu kilku aspirantow. Z nimi ks. Golla prowadzit lek-
cje, uzupetniali w ten sposob gimnazjum. W wakacje aspirantoéw przeniesiono do
domu salezgaﬁskiego w Jaciazku, a dom dziecka (ok. 80 chlopcow) funkcjonowat
do 1952 r.°

Na posiedzeniu rady inspektorialnej (Zielone 26-28 VI 1945) postanowiono
ponownie otworzy¢ nowicjat w Czerwinsku. Dyrektorem domu i mistrzem nowi-
cjatu zostal mianowany ks. Hieronim Piksa. Jednak po pierwszym roku pozostat
juz tylko przy obowiazkach magistra i funkcje te petnit przez 10 lat®.

17 wrzesnia 1945 r. 13 nowicjuszow (11 klerykow 1 2 koadiutoréw) rozpoczgto
rekolekcjami regularny nowicjat. Ze wzgledu na trudne warunki powojenne,
przyjmowano kandydatow takze po trzeciej klasie, z tym ze czwartg klase uzupet-
niano w nowicjacie. Pierwsze obtoczyny odbyly sie 24 grudnia 1945 r. O sytuacji
materialnej zaktadu §wiadczy chociazby przyktad ogrzewania domu: pierwszy raz
rozpalono w piecach dopiero 8 grudnia, gdy temperatura na zewnatrz wynosita
~15°C®. Po kilkuletniej przerwie rozpoczat dziatalno$é amatorski teatr zaktadowy
pod kierownictwem kleryka — asystenta. ,,Ruszyly” z duzym powodzeniem Jasetka
(26 XII 1945), a nastgpnie Misterium Meki Panskiej (7 III 1947), nie liczac innych
sztuk przygotowywanych i wystawianych jednorazowo. W 1946 r. sprowadzono
do kaplicy organy i oltarz ze zlikwidowanego warszawskiego Domu Sierot po Ro-
botnikach przy ul. Litewskiej 14°.

W okresie walki rezymu komunistycznego z Kosciotem katolickim po 1948 r.
salezjanie byli systematycznie pozbawieni mozliwosci dziatalno$ci z mtodziezg w
zaktadach zamknietych (szkoty zawodowe, gimnazja, nizsze seminaria duchowne,
bursy, domy dziecka itd.). Dlatego tez dalsze istnienie nowicjatu w Czerwinsku
staneto pod znakiem zapytania, a ksieza i koadiutorzy zostaliby pozbawieni pracy

% Kronika zakladu 1945-1947; Relacje ustne spisane w trakcie wywiadu: ks. H. Piksy, Rzym
14 VIII 1993; ks. W. Nowaczyka, Lad 20 IT 1994; AIW, t. Czerwinsk 1938-1959, Sprawozdanie
do Inspektoratu TS z dziatalnosci charytatywnej zaktadu w Czerwinsku, 6 III 1946 r. Poniewaz
nowicjat powigkszat sie, zlikwidowano Dom Dziecka w Czerwinsku. Prezydium Rady Nadzorczej
w Plonsku pismem z 6 VIII 1952 r. powiadomito, ze Ministerstwo O$wiaty zgodzito si¢ na likwi-
dacje tego dzieta. Chtopcami (ok. 80) zaopiekowaly si¢ wladze panstwowe. Por. AIW,

t. Czerwinsk 1938-1959.

8 AIW, t. Protokoly posiedzer rad inspektorialnych; Kronika zakladu 1945-1947; 1948—
1950; 1951-1960.

81 W tym czasie zawieszono takze zajecia w szkole powszechnej w Czerwinsku, poniewaz po-
mieszczenia nie byly ogrzewane, a dwoje dzieci z terenu parafii zmarlo na skutek przezigbienia si¢
w szkole. Por. Kronika zaktadu 1945-1947.

82 Tamze. W 1979 r. organy te przekazano do kosciota parafialnego w Jacigzku (obecnie diec.
tomzynska).
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typowo salezjanskiej. Rada inspektorialna (13 IV 1950) staneta na stanowisku, aby
nowicjat nadal prowadzi¢ i przyjmowal zglaszajacych sie, ale wigksza uwage
zwroci¢ na dobra selekcje®. Byt to okres, kiedy Zgromadzenie w Polsce ,,prze-
stawialo si¢” z dziatalnosci tradycyjnej na pracg w duszpasterstwie parafialnym.
Od tego momentu przez wiele dtugich lat nie liczono si¢ zbytnio ze wspotbra¢mi
bedacymi w okresie formacji podstawowej, zaréwno z klerykami, jak i nowicju-
Szaml.

W roku nowicjackim 1963/64 bylo tylko 7 kandydatow do Zgromadzenia. By-
to to niekorzystne dla Czerwinska, poniewaz zgodnie z tradycja salezjanska nowi-
cjusze sami dbaja o porzadek i czystos¢ domu oraz otocznia, a takze pomagajg w
pracy na terenie gospodarstwa i ogrodu. Pracy byto zbyt duzo dla tych kilku
0sOb. Ponadto zachodzita obawa likwidacji matego seminarium w Czerwinsku
(istniato jako filia Sokotowa Podlaskiego) i przejecia pomieszczen przez panstwo.
Czynniki te zawazyly na decyzji przeniesienia nowicjatu do Kutna — Wozniakowa
(1965-1972), a w Czerwinsku zorganizowano Studentat Filozoficzny. W 1972 r.
nowicjat ponownie wrocit nad Wisle, a jego magistrem zostat ks. Wojciech Szul-
czynski. Funkcje t¢ petnit do 1995 r., z szedcioletnig przerwa (1978—1984), gdy byt
inspektorem prowincji warszawskiej *.

Przetozony generalny ks. Idzi Vigano dekretem z 16 grudnia 1979 r. wydzielit
z inspektorii $w. Stanistawa Kostki nowg prowincje $w. Wojciecha z siedzibg w
Pile. Nowicjat w Czerwinsku pozostat wspolny do sierpnia 1983 r., poniewaz wte-
dy inspektoria pilska otworzyta swoj dom nowicjacki w Swobnicy®. Od 1991 r.
formacj¢ nowicjacka w Czerwinsku zdobywaja takze kandydaci do Zgromadzenia
ze Wspolnoty Niepodleghtych Panstw, w wigkszos$ci z Bialorusi. Po drugiej wojnie
$wiatowej przez dom nowicjacki w Czerwinsku przeszio 1656 nowicjuszow, z
ktérych 1236 ztozyto pierwsze sluby zakonne. 22 maja 1984 r. $miercig tragiczna
zmarl now. Wiestaw Wozniak, a 18 maja 1988 r. w wypadku samochodowym pod
Wyszogrodem zgingto trzech wspotbraci: wyktadowca — ks. Eugeniusz Cesarz,
administrator — ks. Zbigniew Malan i asystent — kl. Jan Rymar®,

Duze zastugi na odcinku administracyjnym potozyt ks. Franciszek Pytel. dzie-
ki jego zapobiegliwosci salezjanie w Czerwinsku zachowali w catosci gospodar-
stwo rolne (ok. 30 ha) wszystkie budynki i pomieszczenia, prowadzili remonty i
naprawy, a takze przy pomocy Polonii odbudowali skrzydto Jagietty i powigkszyli
starg plebani¢. Dziatalno$¢ formacyjno-wychowawcza (nowicjat, dom dziecka,

88 AIW, t. Protokoly posiedzen rad inspektorialnych.

% Decyzja o przeniesieniu nowicjatu z Czerwinska do Kutna zapadta 16 VI 1964 r. w Ladzie.
Por. AIW, t. Protokoly posiedzeri rad inspektorialnych; Kroniki nowicjackie; A. S wid a, Salezjasi-
skie nowicjaty..., s. 163.

S, Kosinski, Rys historyczny Towarzystwa Salezjaiskiego w Polsce, [w:] Rodzina sale-
zjariska w Polsce, Warszawa 1988, s. 37; Kroniki nowicjackie za lata 1945-1994.

8 W. Szulczynski, dz. cyt., s. 12; ks. Eugeniusz Cesarz zmarl 22 maja 1988 r. w szpitalu
ptockim. Por. Nekrolog, Kronika.
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aspirantat, nizsze seminarium duchowne) salezjanow w Czerwinsku w peti zastu-
guje juz na osobna i wyczerpujacg monografie.

Zusammenfassung

Czerwifisk an der Weichsel, zur Zeit ein Dorf an der Strecke Warszawa — Plock, friiher eine
Abtei der reguldren Kanoniker (1155-1819) und eine Bischofs — und Klosterstadt. VVon ihrer dama-
ligen Herrlichkeit ist nur eine romanische Kirche von XII. Jh. erhalten geblieben und auch ein erst
in unserem Jahrhundert wieder aufgebautes Kloster. Im November 1923 hat Bischof von Ptock A.
J. Nowowiejski die Pfarrkirche — Czerwinsk mit Benefizium den Salesianern iibergeben. Salesianer
haben namlich seit langer Zeit solchen fiir Noviziat sich geeigneten Stammplatz gesucht. Czer-
winsk hatte alle Triimpfe, die Formation und geistige Entwicklung der jungen Leute begiinstigt
haben. Dazu gehorten vor allem: Mariensanktuarium, Schonheit der Kirchenarchitektur, malarische
Lage auf einem prachtvollen Higel an der Weichsel, mit dem wunderschonen Blick auf den Fluf3
und Kampinosurwald.

Der generelle Vorgesetzte Pf. Filip Finaldi hat am 6. Mai 1924 in Turin eine Verfiigung erlas-
sen, kraft derer ein Noviziathaus in Czerwinsk gegriindet wurde. Schon am 24 XI sind die ersten
Novizen aus Klecza Dolna mit Pf. J. Michalak und Kleriker — Asisten A. Baraniak hierhergekom-
men. Seit dieser Zeit haben Ordenskanndidaten eine einjahrige Formation durchhgemacht und
gleich dannach das erste Ordensgelube abgelegt. Wihrend des zweiten Weltkrieges (1939-45)
wurde das Noviziat zerspilttert und die Deutschen haben nur zwei Priester und einige Ordensbriider
an Ort und Stelle bleiben lassen. Ihree Aufgabe war die Bedenung der Pfarrkirche und die Arbeit in
der Landwirtschaft. Die salesianische Klosteranlage hat sich vor Kriegszerstorungen bewahrt, aber
wurde von deutsche Soldaten genau beraubt.

AD Februar 1945 bis August 1952 haben Salesianer in Czerwinsk ein Kinderheim fiir die war-
schauer Waisen gefiihrt. Erst ab 17 1X 1945 haben 13 Kandidaten unter der Leitung von Pf.

H. Piksa eine Noviziatformation begonnen. Nur in Jahhren 1965-1972 war das Noviziat in Kutno —
Wozniakéw. Zur Zeit, auer den Novizen der Provinz von St. Kostka beginnen auch seinen die
Kandidaten aus den Léndern der ehemaligen Sowjetunion.
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FESTIWAL W RUMI WYRAZEM TROSKI
O WLASCIWY KSZTALT MUZYKI W KOSCIELE

SOBOR WATYKANSKI II O MUZYCE KOSCIELNEJ

Sobor Watykanski I postawit przed Kosciolem donioste zadanie zmierzajace
do odrodzenia i poglgbienia zycia liturgicznego. Wraz z soborowg reformg litur-
giczng pojawila si¢ konieczno$¢ dostosowania muzyki do potrzeb odnowionej li-
turgii. Niezrozumienie tego faktu powodowato oskarzanie Soboru o to, Ze znisz-
czyt wartosciowa, dotychczasowa muzyke koscielng. Niewatpliwie obecny stan
muzyki koScielnej, a zwlaszcza jej poziom artystyczny, pozostawia wiele do zy-
czenia. Przykladem niech bedzie chociazby chér bazyliki §w. Piotra w Rzymie.
Kazdy cho¢ trochg obdarzony stluchem i wrazliwo$cia muzyczng nie moze tego
choru stucha¢ bez irytacji. Przyczyn wspomnianego stanu rzeczy jest oczywiscie
wiele, a juz na pewno nie mozna nimi obwinia¢ Soboru Watykanskiego II, ktory w
VI rozdziale Konstytucji o $w. liturgii — Sacrosanctum Concilium wynosi muzyke
do godnosci integralnej czesci liturgii'. A zatem muzyka i $piew koscielny nie sa
tylko oprawa, 0zdoba, dodatkiem do liturgii, ale jej nicodlaczng czgscia.

Podkreslajac gtowny cel muzyki koScielnej, jakim jest ,,Chwata Boza i uswie-
cenie wiernych oraz nadawanie serdecznej wymowy modlitwie i uroczystego cha-
rakteru obrzedom $wietym”, Sobor formutuje wicle postulatow?. Zawarte w nich
tre$ci wskazuja na konieczno$¢ otaczania opieka i troskliwoscig skarbca muzyki
koscielnej, popierania zespotow $piewaczych, zwlaszcza przy kosciotach katedral-
nych, a takze przygotowywania wiernych do aktywnego udzialu w kazdej §piewa-
nej czynnosci liturgicznej. Bardzo istotny jest postulat nr 115 o konieczno$ci teore-
tycznego 1 praktycznego ksztatcenia muzycznego w seminariach i wyzszych insty-
tutach muzyki koscielne;.

Konstytucja podkre$la, ze pierwsze miejsce w liturgii powinien zajmowac
$piew gregorianski, uznany za wlasny $piew liturgii rzymskiej (wsréd innych row-
norzgdnych rodzajow $piewu). Z duzym zrozumieniem Sobor odnosi si¢ takze do

Y Sob6r Watykariski II, Konstytucja o $w. liturgii, Sacrosanctum Concilium, AAS, 56, 1964.
2 Tamze, nr 112-121.
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roli religijnego $piewu ludowego. W zakresie wykorzystania instrumentéw mu-
zycznych w liturgii, nadal pierwsze miejsce przyznaje Sobor organom piszczatko-
wym, ktorych dzwiek i brzmienie nadajg uroczysta oprawe¢ obrzedom liturgicznym.
W koncowych stowach VI rozdzialu Ojcowie Soborowi zwracajg si¢ do mu-
zykow koscielnych: ,,Muzycy przejeci duchem chrzescijanskim niech wiedzg, ze
sg powotani do pielggnowania muzyki koscielnej i wzbogacania jej skarbca.
Niech tworza melodie, ktore posiadatyby cechy prawdziwej muzyki koscielnej i
nadawaly si¢ nie tylko dla wigkszych zespotow $piewaczych, lecz takze dla mniej-
szych chorow i przyczynilyby si¢ do czynnego uczestnictwa catego zgromadzenia
wiernych”>.
Wraz z soborowa reforma pojawila si¢ pilna koniecznos¢ dostosowania muzy-
ki do potrzeb odnowionej liturgii. Zadanie to powierzono muzykom koscielnym, a
scislej kompozytorom, organistom i dyrygentom, gdyz wlasnie oni decyduja o
ksztalcie muzyki koscielnej. Swiadomi tej sytuacji organizatorzy festiwalu muzyki
koscielnej w Rumi promujg trzy wspomniane grupy muzykow, festiwal bowiem
obejmuje trzy konkursy: konkurs kompozytorski, konkurs muzyki organowej oraz
konkurs zespotow choralnych.

MUZYKA W ZGROMADZENIU SALEZJANSKIM

Festiwal muzyki religijnej w Rumi, przy salezjanskiej parafiit NMP Wspomo-
zenia Wiernych, wyrost na kanwie tradycji muzycznych pielegnowanych przez
dhugie lata, z wielka pasja przez ks. Stanistawa Orminskiego. On z kolei wzrastat i
formowat si¢ jako kaplan i artysta w Zgromadzeniu Salezjanskim, zatozonym przez
$w. Jana Bosko.

Znane powiedzenie Una casa salesiana senza musica come un corpo senza
anima — Dom salezjanski bez muzyki to jak ciato bez ducha — wskazuje jak wazna
rolg spetniata muzyka w systemie wychowawczym $w. Jana Bosko. Wszystkie
dziedziny nauki ksztattuja w czlowieku sfere intelektualng, natomiast sztuka ksztat-
tuje sfer¢ emocjonalna. Swiety Jan Bosko znat dobrze te prawidtowosé i dlatego w
jego systemie wychowawczym, od samego poczatku pojawia si¢ muzyka — ,,wsrod
siedmiu sekretow powodzenia oratoriow i domow wychowawczych wymienia
$piew i muzyke”*. Swiadomy wplywu muzyki na rozw6j osobowosci ludzkiej,
uznajac jej rolg w praktyce pedagogicznej, ks. Bosko byt nie tylko propagatorem
muzyki, lecz rowniez sam w 1853 r. zatozyt pierwszg orkiestre, a takze jako amator
skomponowat m.in. do dzi$§ znang piesn Lodate Maria oraz piesn do Dzieciatka
Jezus.

3 Tamze, nr 121.
“G.Lem oyne, Memorie biografiche del B. Giovanni Bosco, vol. XI, Torino 1898-1939,
s. 122.
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Znany polski dyrygent, organista i kompozytor ks. Jozef Surzynski, zaktada-
jac chor chtopigco-meski przy katedrze w Poznaniu, zwracat si¢ listownie do
$w. Jana Bosko z prosbg o praktyczne wskazowki i rady®. Wprawdzie ks. Bosko
nie byl wyksztalconym muzykiem, ale juz za jego zycia w Zgromadzeniu Salezjan-
skim pojawiajg si¢ wyksztalceni muzycy (ks. Filippo Alcantara, ks. Giovanni Ca-
gliero, ks.Vincenzo Cimatti, ks. Giovanni Pagella). Proces ten trwa. Do pracy
staja cate szeregi utalentowanych i gruntownie wyksztalconych muzykow. Odnaj-
dujemy wsrod nich patrona festiwalu muzyki religijnej w Rumi — ks. Stanistawa
Orminskiego.

Ksigdz Stanistaw Orminski (17 XI 1911-13 VI 1987) znany jest w Polsce
przede wszystkim jako autor Apelu Jasnogorskiego. W pamigci przyjaciol pozostat
cztowiekiem wielkiej kultury i wielkiej dobroci. Utalentowany muzyk, kaptan pe-
dagog i artysta. Cate swoje zycie poswigcit muzyce koscielnej. Po ukonczeniu
studiow teologicznych, rozpoczat studia muzyczne w Panstwowym Konserwato-
rium Muzycznym w Warszawie. W czasie okupacji prowadzil ponad stuosobowy
chor przy kosciele $w. Rodziny na Powislu. Wykonat z nim m.in. Missa pro pace
F. Nowowiejskiego oraz Stabat Mater K. Sikorskiego, utwor dedykowany przez
kompozytora chorowi i dyrygentowi. W latach powojennych pracowat jako nau-
czyciel muzyki w Liceum Ogolnoksztatcacym w Aleksandrowie Kujawskim, w
Salezjanskim Studentacie Filozoficznym w Kutnie i Sredniej Organistowskiej
Szkole w Przemyslu, wszedzie tam prowadzit chory i orkiestry. W 1961 r. przyje-
chat do Rumi i w parafii Naj$wietszej Marii Panny Wspomozenia Wiernych, przez
26 lat petnit funkcje organisty, grat w malutkim ko$ciele w kazda niedziele i swigta
na jedenastu mszach $wietych. Prowadzit liczne muzyczne zespoty parafialne,
przede wszystkim chor mieszany ,,Lira”, ktéremu oddat serce i ktory do ostatnich
dni zycia byl jego mitoscig i chlubg. Z tym wtasnie choérem koncertowat w kraju i
za granicg, brat udziat w festiwalach i przegladach chéralnych, zdobywajac szereg
nagrod i wyrdznien, m.in. Nagrode Wydziatu Kultury i Sztuki Urzedu Wojewddz-
kiego w Gdansku i najwyzsze odznaczenie Polskiego Zwiazku Chorow i Orkiestr —
Odznake Ztotg z Wiencem Laurowym. W latach 1973-1987 opracowat i nastepnie
wydat drukiem 18 tomoéw piesni religijnych i $wieckich, bedacych prawdziwg
skarbnicg dla zespotow choralnych.

Wielka muzyka, ktorej stuzyt ks. Stanistaw Orminski wyrosta z samego serca
Kosciota i jego wiary. Wiedziat on dobrze, ze pigkno jest nierozerwalnie zwigzane
z przezywaniem Boga. Czynil wszystko, aby tego Boga przybliza¢ ludziom po-
przez modlitwe rozbrzmiewajaca pigknem dzwickow®.

% Informacje zaczerpnieto z wykladu dr K. Winowicz — o zyciu i dzialalnoci ks. J. Surzyn-
skiego. Niestety, bogata korespondencja jaka ks. J. Surzynski prowadzit z ks. J. Bosko nie
zachowata si¢, gdyz sptoneta w czasie II wojny swiatowej. Wiadomo$¢ te potwierdzil bratanek
ks. Surzynskiego — Leopold Surzynski.

®Ks.S.Skopiak, Wspomnienie o ksiedzu profesorze Stanistawie Ormiriskim, Lad 1992.
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Swoje idealy starat si¢ krzewi¢ wsrdd najblizszych wspolpracownikdéw z cho-
ru ,,Lira”. Wysitki ks. Stanistawa Orminskiego uwienczone zostaty sukcesem, bo
to wilasnie oni kontynuujg rozpoczgte przez niego dzieto. Juz w dwa lata po jego
$mierci, z inicjatywy dwojga chérzystow: Daniela Ptacha i Elzbiety Waskowskiej
zostaje zapoczatkowany Festiwal Piesni Religijnej w Rumi — coroczna ogolnopol-
ska impreza choralna. W 1992 r. zostal przeksztalcony w Ogolnopolski Festiwal
Muzyki Religijne;j.

FESTIWAL MUZYKI RELIGIINEJ IM. KS. STANISLAWA ORMINSKIEGO W RUMI

Gltowne cele festiwalu to: upamigtnienie postaci salezjanina ks. Stanistawa
Orminskiego, kompozytora, organisty, dyrygenta, autora licznych opracowan
utworéw choralnych i instrumentalnych, wybitnego dziatacza Polskiego Zwiagzku
Choéréw i1 Orkiestr, popularyzatora i wydawcy piesni choralnych, wychowawcy
miodziezy. Nastepne — podnoszenie religijnej kultury muzycznej oraz wzrost po-
ziomu wykonawczego zespotow choralnych i indywidualnych wykonawcow, a
takze upowszechnienie dorobku w zakresie muzyki dawnej 1 wspolczesnej o tre-
$ciach religijnych.

Do tej pory odbylo si¢ juz 6 festiwali. Ostatni, odbyt si¢ 20-22 pazdziernika
1994 r.

Objat on trzy konkursy: 1) konkurs kompozytorski, 2) konkurs muzyki orga-
nowej z udziatem studentow klas organowych akademii muzycznych i ucznidw
starszych klas licebw muzycznych, 3) konkurs zespolow chéralnych z udziatem
choréw z catej Polski.

Organizatorami festiwalu s3: Ministerstwo Kultury i Sztuki, Polski Zwiazek
Chorow 1 Orkiestr, Zgromadzenie Salezjanow §w. Jana Bosko, Wydziat Kultury,
Nauki i Sportu Urzedu Wojewodzkiego w Gdansku, Urzad Miasta Rumi, Miejski
Dom Kultury w Rumi.

Komitet honorowy tworza: ks. abp Tadeusz Goctowski — metropolita gdanski;
ks. Wiadystaw Kotyszko — prowincjal Zgromadzenia Salezjanskiego; Kazimierz
Stobiecki — prezes Zarzadu Glownego PZChiO; Jozef Borzykowski — wicewoje-
woda gdanski; Wojciech Bonistawski — dyrektor Wydziatu Kultury, Nauki i Sportu
Urzedu Wojewoddzkiego w Gdansku; Jan Klawiter — burmistrz Miasta Rumi; Kry-
styna Gromek; ks. Jerzy Worek — proboszcz Parafii NMP Wspomozenia Wiernych.

W sktad komitetu organizacyjnego wchodza: Elzbieta Waskowska — przewod-
niczaca oraz cztonkowie: ks. Ryszard Swirydziuk, Beata Jasiefiska-Sztuk, Beata
Janusz Lis, Daniel Ptach, Gabriela Ptach, Alicja Sowirko, Jerzy Sugajski, Jacek
Sztuk, Andrzej Waskowski.

Do jury konkursu kompozytorskiego wchodza: Henryk Gostomski — przewod-
niczacy — Gdansk, Romuald Twardowski — Warszawa, Eugeniusz Gtowski — War-
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szawa, ks. Kazimierz Szymonik — Warszawa, ks. Stanistaw Zieba — Gdansk, ks.
Maciej Szczepankiewicz — Lad.

Do jury konkursu muzyki organowej zostali powotani: Henryk Gostomski —
przewodniczacy — Akademia Muzyczna — Gdansk; Leon Bator — Akademia Mu-
zyczna — Gdansk; Jerzy Rosinski — Kielce; ks. Maciej Szczepankiewicz — Salezjan-
skie Wyzsze Seminarium Duchowne — Lad; Joanna Sucherska — sekretarz.

Do jury konkursu zespotéw chéralnych zostali powotani: Henryk Gostomski —
przewodniczacy — Akademia Muzyczna — Gdansk; Janusz Dzigciol — Akademia
Muzyczna — Poznan; Sylwester Matczak — Wyzsza Szkota Pedagogiczna — Byd-
goszcz; ks. Maciej Szczepankiewicz — Salezjanskie Wyzsze Seminarium Duchow-
ne — Lad; Joanna Sucherska — sekretarz.

Dyrektorem artystycznym festiwalu jest prof. Henryk Gostomski, dyrektorem
festiwalu Daniel Ptach. Stowo o muzyce i prowadzenie festiwalu powierzono re-
daktorowi Radia Gdansk Konradowi Mielnikowi, a program opracowala Elzbieta
Waskowska.

Konkurs kompozytorski

»Muzyka, to jest umiejetnos¢, czyli zmyst dobrego $piewania, z taskawosci
Bozej udziclona zostata $miertelnikom, posiadajacym rozumng duszg w celu po-
ciggnigcia ich do wzniostych rzeczy”. (sw. Augustyn)

Zasadniczym celem konkursu kompozytorskiego jest wzbogacenie dorobku re-
ligijnej kultury muzycznej o nowe utwory powstajgce z inspiracji zwigzanej z
przypadajacym w 1997 r. Jubileuszem Tysigclecia Chrztu Pomorza i meczenskiej
$mierci $w. Wojciecha.

Konkurs obejmuje dwie kategorie utwordw: piesni na chor a cappella lub z
towarzyszeniem organéw oraz piesni lub cykl pie$ni na glos solowy z towarzysze-
niem organow.

Tekst do wyzej wymienionych utworéw powinien dotyczy¢ tematyki zwigza-
nej z dziatalno$cia $w. Wojciecha: sakramentu chrztu, sakramentu bierzmowania,
dziatalno$ci misyjnej, eucharystii, kultu maryjnego, $wiadectwa zycia chrzescijan-
skiego.

Konkurs ma charakter wieloetapowy:

| etap — do 31 stycznia 1994 r. nadestano 20 prac konkursowych. 3 lutego
1994 r. jury zakwalifikowato do II etapu nastepujace utwory:

1. Jan Bernatek — Modlitwa na sopran (tenor) z organami

2. Jan Bernatek — Prosby na chor a cappella

3. Jan Bernatek — Chwata na chor z organami

4. Pawel Lukaszewski — Angelus Domini na chor mieszany a cappella

5. Aleksandra Brejza — Kantyczki dla Swietej Panienki na chér mieszany a cappel-
la

6. Marek Jasinski — Piesn Zwiastowania — na chor mieszany
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7. Andrzej Hundziak — Litania do Maryi Panny — na choér Zenski a cappella
8. Mieczystaw Makowski — Sub tuum praesidium — na choér zenski, (chtopiecy)
mieszany i meski
9. Karol Drynkowski — Magnifikat Te Domine Adalberti Votiva — na baryton
i chor mieszany a cappella
10. Jerzy Rosinski — Kantata na 1000-lecie Chrztu Pomorza — na chor mieszany i
organy.
II etap to przygotowanie przez wybrane zespoty choralne oraz solistow zakwa-
lifikowanych utworéw.
IIT etap polegac begdzie na wykonaniu utworéw przez zespoty choralne i soli-
stow w roku 1995 1 1996 r. na Ogélnopolskim Festiwalu Muzyki Religijnej im.
ks. Stanistawa Orminskiego w Rumi.
W 1997 r. po zakonczeniu konkursu kompozytorskiego planuje si¢ wydanie
drukiem, w specjalnym zbiorze, utworéow zakwalifikowanych do II etapu ze wska-
zaniem laureatow nagrod gtéwnych 1 wyréznien w konkursie.

Konkurs muzyki organowej

,,Gdy tedy wszyscy razem na trgbach i glosem i na cymbatach, i na rozmaitych
instrumentach muzycznych grali, i glos wysoko podnosili [...], dom bozy napetnio-
ny zostat obtokiem i nie mogli kaptani sta¢ i stuzy¢ z powodu mgly, bo chwata
Panska napetnita $wigtyni¢”. (2 Krn 5, 13-14)

Konkurs muzyki organowej rozpoczat si¢ 20 pazdziernika 1994 r. Zanim przy-

stapie do opisywania go, chciatbym zacytowa¢ stowa Leona Batora z artykutu za-
mieszczonego w ,,Zyciu Muzycznym” — ,,Wspaniata nowa $wiatynia pod wezwa-
niem NMP Wspomozenia Wiernych w Rumi z doskonatg akustyka wnetrza,
a w niej nowo wybudowane znakomite organy, stwarzaja najlepsza okazje do pre-
zentowania tu najwyzszej warto$ci artystycznej — wspaniatej] muzyki sakralne;j.
Gospodarze koSciota, pielegnujac wielkie tradycje muzyczne wybitnego swego
przedstawiciela, §p. ks. profesora Stanistawa Orminskiego, stworzyli najlepsze
warunki do ich kontynuacji. Jakze niedawno jeszcze marzeniem ks. prof. Ormin-
skiego bylo, aby w macierzystej Jego Parafii w Rumi znajdowaly sig¢ takie organy,
ktore zadowolityby wszystkich koncertujacych tu organistow — wirtuozow. I dzi$ z
prawdziwag duma stwierdzamy, iz marzenia owe — dobrze zapisane w pamigci naj-
blizszych mu wspotpracownikow — zostaty w pelni zrealizowane, a Ogdlnopolski
Festiwal Muzyki Religijnej w Rumi otrzymat nazwe Jego imienia””.

Do konkursu muzyki organowej zgtosito si¢ 12 uczestnikow, ktorzy zgodnie
z regulaminem konkursu, nie przekroczyli 27 roku zycia. Do I etapu nalezato przy-
gotowac i obowigzkowo wykonaé nastepujace utwory: tryptyk choratowy Wer nur

" L. Bator, Dzieri pierwszy, Konkurs muzyki organowej, ,,Zycie Muzyczne”, 1993, 1-2, s. 3.
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den Lieben Gott lasst walten BWV 642 oraz toccate, adagio i fuge C-dur BWV
641 — Johana Sebastiana Bacha.

Po przestuchaniach, w wyniku eliminacji do II etapu jury zakwalifikowato 7
organistow: Adama Kuczewskiego z Akademii Muzycznej w Warszawie, F.ukasza
Mateje z Akademii Muzycznej w Krakowie, Tomasza Mizernego z Panstwowego
Liceum Muzycznego w Poznaniu, Andrzeja Szadejko z Akademii Muzycznej w
Poznaniu, Krzysztofa Drzewieckiego z Akademii Muzycznej w Bydgoszczy i Ra-
dostawa Marca z Akademii Muzycznej w Bydgoszczy.

II etap konkursu przewidywal wykonanie trzech utworéw z kategorii: A, B
i C (od 25 do 30 minut). Lista utworéw A obejmowata dzieta kompozytoréw pol-
skich, ktorzy tworzyli na przetomie XIX i XX wieku, natomiast liste utworow B
reprezentowaly dzieta wspoétczesnych kompozytoréw polskich. Uczestnicy konkur-
su najchetniej wybierali utwory Tadeusza Paciorkiewicza i Mieczystwa Surzyn-
skiego. W ramach kategorii C nalezatlo wykona¢ wybrany utwdr dowolny. Najcze-
Sciej grano utwory M. Regera, F. Liszta, L. Vierne’a.

Po przestuchaniach II etapu, w oczekiwaniu na werdykt jury, wyshuchano kon-
certu organowego w wykonaniu zaproszonego goscia — Romana Peruckiego.
Wieczorem 21 pazdziernika 1994 r. ogloszono wyniki konkursu. Jury postano-
wito przyzna¢ Nagrod¢ Gtowna Ministerstwa Kultury i Sztuki w wysokosci
10 mln zt Radostawowi Marcowi z klasy Piotra Grajtera z Akademii Muzycznej
w Bydgoszczy.

Poza tym przyznano rowniez cztery wyroznienia: 1) za najlepsze wykonanie
utworu I etapu J.S. Bacha w wysokosci 1 mln zt Ryszardowi Superczynskiemu z
klasy Stawomira Kaminskiego z Akademii Muzycznej w Poznaniu; 2) za najlepsze
wykonanie utworu kompozytora polskiego przetomu XIX i XX wieku w wysoko-
$ci 1 mln zt Adamowi Kuczewskiemu z klasy Jozefa Serafina z Akademii
Muzycznej w Warszawie za Elegi¢ a-mol Kazimierza Jurdzinskiego; 3) za najlep-
sze wykonanie utworu wspdtczesnego kompozytora polskiego w wysokosci
1 min zt Andrzejowi Szadejko z klasy Leona Batora z Akademii Muzycznej w
Gdansku za utwor Tryptychon Tadeusza Paciorkiewicza; 4) za najlepiej wykonany
utwor dowolny w wysokosci 1 mln zt Andrzejowi Szadejko z klasy Leona Batora z
Akademii Muzycznej w Gdansku za utwor Louisa Viernea — Toccata b z 1l suity
organowej, op. 53.

Jury postanowito takze przyzna¢ nagrode¢ w wysokosci 1 min zt najmtodsze-
mu uczestnikowi II etapu konkursu Tomaszowi Mizernemu z klasy Elzbiety Karo-
lak z Panstwowego Liceum Muzycznego w Poznaniu, za wykonanie utworu
Augustyna Blocha — Allegro z Sonaty na organy.

Konkurs zespotow choralnych

,.Spiewajcie Panu piesn nowa, dobrze Mu $piewajcie. Kazdy pyta, jak $piewaé
Bogu? Spiewaj Mu, ale nie falszuj. Nie lubi, kiedy Mu draznisz uszy. Dobrze



366 MACIEJ SZCZEPANKIEWICZ

$piewajcie Bracia! Jesli powiedza ci, zeby$ zaspiewat w obecnosci dobrego muzy-
ka, ale tak Zeby ci¢ pochwalit, to przeciez odczuwasz tremg i boisz si¢ wystapi¢ bez
uprzedniego przygotowania i proby. Nie cheesz si¢ o$mieszy¢ w oczach artysty, bo
wiesz, ze to, co ujdzie uwagi laika, zostanie dostrzezone i skrytykowane przez
znawce. Ktoz zatem zgodzilby si¢ wystapi¢ z piesnig przed Bogiem, ktory potrafi
bardzo krytycznie osgdzi¢ wykonawce? On wszystko dostrzeze, wszystko ustyszy.
czy mozesz tak doskonale zaspiewac, z takim kunsztem, aby tak wrazliwe uszy nie
dostyszaty zadnego fatszywego dzwieku? (sw. Augustyn)

W sobote, 22 pazdziernika, o godz. 8 rano proboszcz parafii NMP Wspomo-
zenia Wiernych ks. Jerzy Worek powitat przybytych chorzystéw, jurorow, zapro-
szonych gosci i sluchaczy. Nastgpnie potaczone chory, pod dyrekcja Henryka Go-
stomskiego od$piewaly Gaude Mater Polonia. Program konkursu przewidywat
wykonanie piesni o tresciach religijnych przynajmniej dwoch kompozytoréw pol-
skich. Wystep nie mogt przekroczy¢ 15 minut, a czas bardzo skrupulatnie kontro-
lowata sekretarz jury.

Biorgc pod uwage poziom artystyczny, wyrézniono dwie kategorie chorow
A i B. Organizatorzy pozostawili dyrygentom mozliwo$¢ indywidualnego zadecy-
dowania o zaklasyfikowaniu choru do odpowiedniej kategorii. Kolejnos¢ przestu-
chan zostata ustalona w wyniku losowania. W pierwszej czesci konkursu wyste-
powatly chory kategorii B — reprezentujace sredni poziom artystyczny (15 chorow
mieszanych, 5 choréw zenskich i 1 chor meski Wojskowego Liceum Muzycznego
w Gdansku).

Kategorie A stanowily chéry o wysokim poziomie artystycznym. Nalezy jed-
nak zauwazy¢, ze Chor Parafii §w. Maksymiliana z Torunia znacznie odbiegal po-
ziomem od pozostalych trzech, ktore istotnie ten wysoki poziom reprezentowaly.
Byly to: Choér Pomorskiej Akademii Medycznej ze Szczecina, Zespot Muzyki
Dawnej ,,Consonanza” z Wroctawia oraz Chér Mieszany ,,Continuo” z Olsztyna.

W przerwie przestuchan ztozono kwiaty na grobie $p. ks. Stanistawa Ormin-
skiego. Nalezy rowniez wspomnie¢, ze w ramach festiwalu wystapil goscinnie
Chor ,,Voces humane” ze Szwecji, ktory z towarzyszeniem orkiestry wykonat Msze
szwedzkq Johana Helmicha Romana. Cato$¢ prowadzit dyrygent Bo Ingelberg.

O godzinie 18% zostata odprawiona uroczysta msza $wieta koncelebrowana, ktorej
przewodniczyl prowincjat salezjanow ks. Wiladystaw Kotyszko. W wygloszonej
homilii przypomnial on osobg i zastugi $p. ks. Stanistawa Orminskiego®. Podczas
mszy $wigtej potgczone chory pod dyrekcjg Henryka Gostomskiego wykonaty na-
stepujace piesni: Gaude Mater Polonia, Maryjo ja Twe dziecie (ks. A. Chlon-
dowskiego), Ave Verum (W. A. Mozarta), Alleluja z oratorium Mesjasz

(J. F. Haendla) i Apel Jasnogorski (ks. S. Orminskiego). Chorzystom na organach
akompaniowat Roman Perucki.

8 A Oksiuta-Borowska, VI Ogélnopolski Festiwal Muzyki Religijnej w Rumi, ,,Gwiazda
Morza”, 1994, 22, s. 18.
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Po zakonczonej mszy $wigtej odczytano werdykt jury, ktore postanowito, by
Nagrode Gtowna Ministerstwa Kultury I Sztuki w wysokosci 10 mln zt przyznac¢
Chérowi Pomorskiej Akademii Medycznej ze Szczecina pod dyrekcja Ryszarda
Handke.

Kolejne miejsca i nagrody przyznano w ramach poszczegdlnych kategorii cho-
row.

W kategorii A:

I miejsce i nagrodg Inspektora Salezjanskiej Prowincji §w. Wojciecha w Pile
w wysokosci 5 min zt Chorowi Mieszanemu ,,Continuo” z Olsztyna pod dyrekcja
Agaty Wilinskie;j.

II miejsce i nagrode Arcybiskupa Metropolity Gdanskiego Tadeusza Goclow-
skiego w wysokosci 4 min zt Zespotowi Muzyki Dawnej ,,Consonanza” z Wrocta-
wia pod dyrekcjg Marii Kierskiej-Witczak.

Il miejsca nie przyznano.

W kategorii B chorow mieszanych przyznano po dwa I i dwa Il miejsca.

I miejsce i nagrod¢ Zarzadu Gtéwnego PZCHiO w wysokosci 5 min zt
Chorowi Kameralnemu ,,Camerata” z Itawy pod dyrekcja Honoraty Cybuli.

I miejsce i nagrod¢ Prezydenta Miasta Wejherowa w wysokosci 5 min zt
Choérowi Kameralnemu ,,Cantum concinnum” z Jarocina pod dyrekcja Agnieszki
Gniatczyk.

IT miejsce i nagrode w wysokosci 3 min zt Poznanskiemu Chorowi Kameral-
nemu ,,Fermata” z Poznania pod dyrekcja Mateusza M. J. Sibilskiego.

II miejsce i nagrode w wysokosci 2 min zt — Nagroda Zarzadu Oddziatu Gdan-
skiego PZCHiO — Choérowi ,,Optima Fide” przy WSP z Olsztyna pod dyrekcija
Jozefa Wojtkowiaka.

W kategorii B chorow jednorodnych przyznano tylko po dwa Il i dwa Il miej-
sca.

II miejsce i nagrody po 2 min zt otrzymaty: Chor Zenski ,,Marcinek Singers”

z Poznania pod dyrekcja Doroty Lewandowskiej i Chor Zefiski ,,Serioso Giocoso™
z Bydgoszczy pod dyrekcja Mariusza Konczala.

I miejsce i nagrody po 1 mln zt przyznano Dziewczecemu Chorowi I LO
z Brodnicy pod dyrekcjg Mirostawy Barczewskiej i Chorowi Zefiskiemu ,,Fanta-
zja” ze Shupska pod dyrekcja Lilianny Zdolinskiej.

Po odczytaniu protokotu posiedzenia jury nastagpito wreczenie nagrod laurea-
tom oraz dyploméw uczestnikom. Punktualne o godz. 19% rozpoczat sie koncert
laureatow. Jako pierwszy wystapit laureat konkursu muzyki organowej — Rado-
staw Marzec, ktory zagrat stynne B.A.C.H. F. Liszta. Nastepnie $piewaly nagro-
dzone chory.
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ZAKONCZENIE

Ogolnopolski Festiwal Muzyki Religijnej im. ks. Stanistawa Orminskiego w
Rumi jest wspaniatym przyktadem wlasciwej interpretacji i realizacji tresci zawar-
tych w dokumentach soborowych. Jest tez wspotczesna i aktualng odpowiedzig na
konieczno$¢ nieustannego, wiasciwego taczenia muzyki i $piewu koscielnego z
liturgia. Cele festiwalu i ich odniesienie do zycia, dzialalnosci, pasji jego patrona —
ks. Stanistawa Orminskiego wzajemnie si¢ przenikaja. Organizowane od szesciu
lat Festiwale Muzyki Religijnej w Rumi sa przegladem twdrczosci kompozytorow
wzbogacajacych dorobek muzyki religijnej o nowe utwory. Sg takze prezentacja
artystyczng organistow, dyrygentdw, zespotow choralnych stwarzajacg mozliwosé
bezposredniego kontaktu z dzietami wielkich mistrzow.

Optymizm i rado$¢ wzbudza fakt, Ze tyle 0osob, zwlaszcza mtodych tak chetnie
1 spontanicznie reaguje i odpowiada na apel organizatorow festiwalu.

Bolestaw Bartoszewicz w ,,Zyciu Muzycznym” tak wspomina festiwal w Ru-
mi — ,,Pazdziernikowy dzien spgdzony w Rumi pozwolit przybyszowi pozna¢ jeden
z przekonywujacych przykladow czynienia dobrze”®. W innym numerze tego pi-
sma przeczyta¢ mozemy: ,,I oto spotykamy si¢ znowu jesienig u ksigzy Salezjanow
w Rumi, korzystajac z cieptej i spokojnej gosciny ludzi otwierajacych i skromna
swoja spizarnie, 1 wielkie serca dla festiwalowych gosci, ktorzy tu z checia i pew-
nie z ciekawoscia przyjezdzaja, widzac, ze impreza ta ma tak dobrych i szlachet-
nych dobroczyncow. Ksigza Salezjanie dobroczyficy szczegdlnej miary i klasy nie
sa w swoim dobrodziejstwie odosobnieni.

Gorace podzigkowania nalezg si¢ wladzom miejskim w Rumi. Zrobity wszyst-
ko co mogtly, a nawet wiecej (naprawdg), by festiwal doszedt do skutku. Pomogty
finansowo i organizacyjnie. I obiecaty pomoc w przysztosci” *°.

Festiwal — a zatem — konkursy, oceny jury, nagrody i wyréznienia dla najlep-
szych, koncert laureatow. Organizatorzy — wychowankowie ks. Stanistawa Ormin-
skiego — staraja si¢ kontynuowac styl swojego mistrza i doktadaja wielu staran, by
obok elementu rywalizacji nie zabraklo elementow jednoczacych zespotly. Niepo-
wtarzalne przezycia, szczegolng atmosfere 1 klimat stwarzaty — wspodlna modlitwa,
wspolne uczestniczenie w uroczystej mszy swigtej, wspolne $piewy.

Wysoki poziom artystyczny festiwalu stawia go w rzedzie najbardziej licza-
cych si¢ imprez artystycznych w Polsce, a tysiace ludzi jada setki kilometrow, by
tam w Rumi odpowiedzie¢ na motto tegorocznego festiwalu — ,,[...] wszyscy jeste-

°B.Bartoszewicz, Festiwal w Rumi, ,,Zycie Muzyczne”, 1991, 1, (fragm. rec.).
0B Bartoszewicz Dwa dni wRumi, ,,Zycie Muzyczne”, 1992, 1, s. 2.
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$my powotani, by by¢ hymnem na cze$¢ Boga. Czlowiek jest piesnia, ktorg sig
$piewa na cze$é Stworcy [...]. Cztowiek — tworca w wielu dziedzinach [...]”*.

Summary

The VI Grand Polish Festival of Religious Music took place in The Mary’s Help of Christians
Church from 20th to 22nd of October 1994. The event was organized in honor of a Salesian Father
Stanislaw Orminski. He was a Salesian — a composer, an organist, a conductor and the author of
many choral and instrumental compositions. Fr. Orminski was an active member of The Polish
Choir and Orchestra Society, a publisher of choral hymns, an educator of young people. Moreover,
the organizers wished to make the attainments in old and modern religious music widely known.

The festival comprised three competitions: the competition for the best composition; the
competition of the organ music, in which the students from music academies and higher forms of
music colleges took part and the competition of the choral groups.

There were not only competitions, judgements, prizes and distinctions for the best. The orga-
nizers — the past pupils of Fr. Stanislaw Orminski, tried to introduce elements of unity beside the
elements of vying. The common participation in the Eucharist, prayers and hymns created an
unique atmosphere and very special climate.

The high level of art puts the festival among the most important art events in Poland. The fes-
tival is a very good example of a proper understanding and realisation of the Second Vatican
Council’s ideas. It is also a modern and very up-t-date reply to the necessity of constant, appropria-
te joining of religious music and chant with the liturgy of the Church.

1 Abp T. Goctowski, z homilii, Rumia 1993.
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Lothar Schafer, Das Bacon-Projekt. Von der Erkenntnis, Nutzung, und
Schonung der Natur, Frankfurt am Main 1993, ss. 279.

Przywolany w tytule niniejszej ksiazki Projekt Bacona wyznacza gtéwny nurt cywilizacji wspot-
czesnej. Stanowi on bowiem tre$¢ propagowanej przez Francisa Bacona (1561-1626) nowej, w sto-
sunku do starozytnej i §redniowiecznej, strategii naukowego badania przyrody. Podczas gdy w staro-
zytnosci 1 Sredniowieczu poznanie przyrody stanowito cel sam w sobie, w czasach nowozytnych zacze-
to je traktowac jako $rodek prowadzacy do wzrostu powszechnego dobrobytu ludzkosci. Zgodnie z
projektem Bacona miato to by¢ mianowicie poznanie sprz¢zone z technika, dostarczajace cztowiekowi
$rodkow do panowania nad przyroda i efektywnego uwalniania si¢ od biedy materialnej.

Dzisiaj panuje powszechna zgoda co do tego, ze praktykowane w nowoczesnych spoteczenstwa
przemystowych techniczne wykorzystywanie przyrody prowadzi do jej rozleglych zniszczen. Mowi si¢
nawet o globalnym wymiarze kryzysu ekologicznego i w nowozytnym sposobie badania przyrody upa-
truje si¢ gldwna przyczyng jego wystapienia. Nic wigc dziwnego, ze za Hansem Jonasem pojawiaja si¢
coraz liczniejsze glosy zadajace odrzucenia idealow zawartych w projekcie Bacona i skoncentrowaniu
wysitkéw na programowej ochronie przyrody. Konsekwentnie wigc wysuwany jest postulat zarzucenia
technicznych dzialan cztowieka wobec przyrody na rzecz odpowiedzialno$ci cztowieka za przyrodg.
Oznacza to zgodg na przezwyci¢zenie dominujacej w cywilizacji zachodniej antropocentryki na rzecz
fizjocentryki, czyli respektowania w ludzkim dziataniu wtasnych praw przyrody.

Zawarte w ksigzce L. Schifera studium, podejmuje ten watek dyskusji nad zakresem, dynamika i
przyczynami kryzysu ekologicznego. Kieruje si¢ jednak przeciw gloszonemu przez H. Jonasa takiemu
Zryczaltowanemu” oskarzaniu nowoczesnos$ci. Schifer nie wigze bowiem kryzysu ekologicznego z
ideatami przy$wigcajacymi projektowi Bacona, lecz raczej z programem Bacona, czyli ze $rodkami i
metodami, za pomoca ktorych ideaty te byly realizowane. Wskazuje tym samym na potrzebg istotnego
w dyskusji nad kryzysem ekologicznym rozrézniania mi¢dzy idealem a programem zawartym w pro-
jekcie Bacona. Kryzys ekologiczny domaga si¢ bowiem gruntownych analiz dotychczasowych form
technicznego wykorzystywania przyrody, by na ich podstawie wskaza¢ nowe, usprawiedliwione eko-
logicznie mozliwosci realizowania idealéw Bacona. Stad tez Schéfer stawia wspotczesnej filozofii nie
tyle zadanie wgladu w istote techniki, ile poszukiwania kryteriow jej ekologicznego warto$ciowania.
Tak tez zdaje si¢ formutowac mysl przewodnig niniejszej ksiazki. Catos¢ zas problematyki zwigzanej z
ta mysla przedstawia w strukturze siedmiu rozdziatéw obejmujacych kolejno: postawienie problemu i
wyznaczenie teoretycznej plaszczyzny jego rozwazania, analize strukturalnych przejawow kryzysu
ekologicznego, prezentacje wspotczesnego sporu o dziedzictwo Bacona, krytyke tworzonej w reakeji
na projekt Bacona naturalistycznej koncepcji odpowiedzialnosci za przyrode, krytyke inspirowanej
mysla Platona i Arystotelesa teorii ochrony przyrody przed destrukcyjnym dziataniem techniki, na-
stepnie pozytywny wyklad etyki ekologicznej budowanej opartej na zasadzie autonomii i cielesno$ci
cztowieka 1 wreszcie zapowiedz przysziosci techniki w $wietle stawianych przed nig kultywacyjnych
zadan wobec przyrody. Ksigzke uzupetnia bogaty zestaw cytowanej w tekscie literatury przedmiotu, a
takze starannie opracowany indeks osobowy i rzeczowy.

Przyjmujac za punkt odniesienia projekt Bacona, w pierwszym rozdziale ksigzki L. Schéfer
przywoluje potegowane kryzysem ekologicznym pytania o legitymizacje technicznej dziatalnosci
czlowieka w przyrodzie. Przekonany o cywilizacyjnym charakterze kryzysu ekologicznego Schéfer nie
wiaze go z naturalnymi procesami historii przyrody i twierdzi, ze rozwazania o etycznej legitymizacji
technicznej dziatalnosci cztowieka moga by¢ podejmowane w ramach teorii kultury, nie za$ teorii
przyrody. W ten sposob okresla strony sporu o zrodta tej legitymizacji. Z jednej strony, wskazuje wige
na humanistéw upatrujacych w autonomicznym rozumie ludzkim instancj¢ normujaca techniczng dzia-
alno$¢ cztowieka w przyrodzie, z drugiej za$ strony, na naturalistow upatrujacych te instancj¢ w samej
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przyrodzie. Konsekwentnie tez do konca ksigzki ukazuje racje wspierajace pierwsza ze stron zaryso-
Wwanego sporu.

Drugi rozdziat ksiazki poswigca Schéfer zaleznosciom miedzy strukturalnymi przejawami kryzy-
su ekologicznego a mozliwosciami ich rozpoznawaniu i analizowania. Wskazuje zatem na wtorny
wzgledem dziatan technicznych charakter efektow ekologicznych, nastepnie na znaczenie nieuchwyt-
nych dla naocznych spostrzezen proceséw skutkujacych w zakresie ekologii, dalej na kompleksowy i
globalny charakter probleméw ekologicznych, wreszcie na ich charakter pragmatyczny. W §lad za cha-
rakterystyka kryzysu ekologicznego Schifer wskazuje na konieczno$¢ zmiany paradygmatu w podej-
$ciu do jego przejawow. Zaleca zatem odejécie od praktyki zatrzymywania si¢ jedynie na zjawiskach
wystepujacych w obrebie kryzysu ekologicznego na rzecz siggania do podstaw zagrozonego Zycia.
Wskazuje ponadto na potrzebe koncentrowania uwagi na kompleksowych problemach ekologicznych,
przeciwdziatanie ktorym wymaga zaangazowania interdyscyplinarnego. Podkresla wreszcie pragma-
tyczny status odpowiedzialnos$ci orientujacej przysztosciowo techniczng dziatalno$¢ cztowieka w przy-
rodzie. Tym samym odcina si¢ od propozycji H. Jonasa w tym zakresie, zgodnie z ktora odpowiedzial-
no$¢ stanowi zasade konstytuujaca etyke cywilizacji technologiczne;.

Konfrontacja ze stanowiskiem Jonasa wypeknia tre§¢ nastepnego rozdziatu ksigzki, prezentujace-
go spor o dziedzictwo Bacona. Zdaniem Schéfera, Bacon jest wiodaca postacig nowozytnej kultury.
Jakkolwick wktad Kartezjusza, Hobbesa, Galileusza, Kepplera, Pascala i innych badaczy XVII wieku
w tworzenie nowoczesnej metodologii przyrodoznawstwa jest bardziej znaczacy niz wktad Bacona, to
jednak jemu przyznaje Schifer pierwszenstwo i to nie tylko ze wzgledu na skuteczne rozpropagowanie
hasta, ze nauka jest rtownoznaczna z wladza, lecz rowniez ze wzgledu na rozpoznanie i zaprezentowa-
nie praktycznego wymiaru funkcjonowania nauki ,,na pozytek cztowieka”. Jesli wigc Jonas zaleca od-
rzucenie projektu Bacona, upatrujac w nim jedng z przyczyn kryzysu ekologicznego, Schifer broni
tego projektu, upatrujac w nim szanse dla ludzkosci. Dlatego tez w projekcie Bacona rozroznia on ide-
aly od programu ich realizacji i zaleca modyfikacj¢ programu, aby zachowa¢ ideaty. Zaleca mianowi-
cie wzbogacenie programu o mysl jeszcze obca Baconowi, ze przyrodg trzeba chroni¢, aby moc ja wy-
korzysta¢. Realizacja tej mysli nadaje projektowi Bacona wymiar polityczny i spoteczny. Oznacza to
konieczno$¢ realizacji tego projektu z uwzglednieniem granic wzrostu, a takze zmian w zakresie kon-
sumpcyjnego zachowania cztowieka i w zakresie jego preferencji ekonomicznych. Jakkolwiek bowiem
cztowiek zdany jest na korzystanie z przyrody, to jednak t¢ konieczno$¢ musi wigza¢ z granicami
wzrostu. Chodzi wigc o to, aby wzrost gospodarczy nie byl celem samym w sobie. Czlowiek tylko
wtedy jest bowiem uprawniony do zaspokajania swoich potrzeb dobrami przyrody, gdy potrafi oceni¢
te potrzeby. Potrzeby czlowieka musza by¢ zatem powigzane z jego moralnoscia.

Konfrontacji z mysla Jonasa poswigca Schifer takze nastepny rozdziat zatytutowany Naturalizm
i odpowiedzialnos¢ za przyrode. Nawigzuje on tutaj bezposrednio do proponowanej przez Jonasa w
Das Prinzip Verantwortung etyki odpowiedzialnosci. Schifer podkresla wage zawartego w etyce od-
powiedzialnosci apelu o potrzebe zmiany naszego postepowania wzglgdem przyrody. Rownoczesnie
jednak nie godzi si¢ z filozoficzng argumentacja wspierajaca ten apel. Nie godzi si¢ on mianowicie z
przyjeta przez Jonasa fizjocentryczna perspektywa przezwyci¢zania antropocentryzmu. Utrzymanie tej
perspektywy prowadzi bowiem do blgdnej w istocie proby uzalezniania norm etycznego postepowania
cztowieka wobec przyrody od faktycznego stanu tej przyrody. Ostatecznie Schéfer podjeta przez Jona-
sa probe fizjocentrycznego uzasadnienia etyki odpowiedzialnosci uznaje za nieudang, a nawet za nie-
dopuszczalng. Nie umozliwia ona ponadto przezwyci¢zenia antropocentryzmu, wiklajac si¢ w jego
nowe odmiany. Dlatego tez Schéfer konsekwentnie orientuje si¢ na antropocentryke etyki tradycyjne;j,
zgodnie z ktorg odpowiedzialno$¢ za przyrode ujmowana jest w ramach zobowigzan, jakie spoczywaja
na nas w stosunku do drugiego czlowieka, wiacznie ze zobowigzaniami w stosunku do nas samych i
do nadchodzacych pokolen. Odpowiedzialnos$¢ cztowieka za przyrode moze si¢ bowiem pojawic tylko
jako czgé¢ odpowiedzialnosci cztowieka za cztowieka.

Krytyke naturalistycznego uzasadniania etyki odpowiedzialnosci cztowieka za przyrode uzupet-
nia Schafer w pigtym rozdziale krytyka inspirowanej mysla Platona i Arystotelesa teorii ochrony przy-
rody przed destrukcyjnym dziataniem techniki. My$l starozytna jest bowiem traktowana przez zwolen-
nikéw fizjocentryzmu jako wiedza orientujaca w zakresie praktyki zyciowej cztowieka, co sprawia, ze
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dostrzegaja oni w niej takze podstawe do okre$lenia warunkow niedestrukcyjnego funkcjonowania
techniki. Schifer nie podziela tego pogladu zwolennikéw fizjocentryzmu i méwi w tym przypadku o
pseudoterapiach, czyli o pozornych $rodkach zaradczych, proponowanych przez mysl antyczng odno-
szong do warunkoéw cywilizacji technologicznej. Zardwno bowiem proponowana przez Platona prak-
tyczna filozofia przyrody, jak i proponowana przez Arystotelesa teleologiczna koncepcja przyrody nie
przystaja do warunkéw cywilizacji technologicznej. Schifer mowi wigc o tych koncepcjach jako ana-
chronicznych w odniesieniu do wspolczesnie doswiadczanego kryzysu ekologicznego i warto$¢ tych
koncepcji dostrzega jedynie w perspektywie ich historycznych badan.

Po krytyce podj¢tej przez H. Jonasa metody tworzenia i uzasadniania etyki odpowiedzialnosci
Schifer przedstawia pozytywny wklad wiasnej koncepcji etyki ekologicznej. Zasadza si¢ ona na auto-
nomii i cielesnosci cztowieka. Oznacza to, ze tworzenie takiej etyki nie wymaga odrzucenia antropo-
centryzmu, a nawet wyraznie go zaktada. Dopiero bowiem w perspektywie antropocentrycznej, uwy-
razniajacej autonomi¢ cztowieka, ujawnia si¢ problem jego odpowiedzialnosci wzgledem przyrody.
Tak pojmowany antropocentryzm nie wskazuje na opozycj¢ cztowieka wobec przyrody, lecz stanowi
podstawe teorii, zgodnie z ktdra korzystanie przez cztowieka z zasobéw przyrody jest podporzadko-
wane jego moralno$ci, w propozycji Schéfera uzasadnianej etyka Kanta. Oznacza to ponadto, ze two-
rzenie etyki ekologicznej wymaga odrzucenia fizjocentrycznej koncepcji przyrody na rzecz koncepcji
fizjologicznej. Zrywa ona z podtrzymywanym przez zwolennikéw fizjocentryzmu rozumieniem przy-
rody jako pewnej cato$ci czegos, co istnieje i jest poddane powszechnym prawom, rozumie przyrode
jako pewng calo$¢, ktora sprzyja, badz nie sprzyja zyciu. Fizjologiczne pojgcie przyrody wskazuje
wigc na zwigzek czlowieka z przyroda wyrazajaca si¢ w fizjologicznych procesach wymiany mi¢dzy
organizmem a jego otoczeniem. Zdaniem Schifera nie implikuje ono ani archaicznego hasta ,,z powro-
tem do przyrody”, ani tez odrzucenia techniki, lecz podporzadkowuje stosowanie srodkéw naukowych
i technicznych zasadom moralno-praktycznym, obejmujacym odpowiedzialno$¢ za zdrowie cielesne.
Zdania za§ powinnosciowe, formutowane z odwolaniem si¢ do fizjologicznego pojecia przyrody nie
Sciggaja na siebie podejrzen o naturalizm. Ich powinnos¢ nie wynika bowiem z normatywnego stosun-
ku cztowieka do przyrody, lecz z obowigzkow, ktore cztowiek ma wobec siebie, w szczegdlnosci z
obowigzku troski o swoje zdrowie cielesne. Z fizjologicznej koncepcji przyrody wynika ponadto nowe
doswiadczenie podstawowe, ktore mozna opisa¢ jako powrdt do skonczonosci. Nieskonczone univer-
sum nowozytnego przyrodoznawstwa stworzylto iluzj¢, ze przyroda jest obszarem bezgranicznym i
niewyczerpywalnym. Przyroda jako nasz habitat i miejsce realnych oddzialywan ma natomiast Sciste
granice. Procesy wymiany, ktorym podlegamy jako organizmy, sg bardziej geste, bezposrednio i $ci-
$lejsze niz do niedawna przyjmowano. Jest wiec jasne, ze wszelkie odpady cywilizacji technicznej do-
siggaja cztowieka w fizjologicznym obiegu przyrody. Dlatego tez intencje zawarte w pytaniach o od-
powiedzialnos¢ za przyrode zmierzaja do ochrony organizméw w przekonaniu, ze stanowi ona ochro-
ne pytajacego cztowieka. Cztowiek jako organizm stanowi bowiem czg¢$¢ metabolizmu przyrody.

Rozwazania zawarte w ksiazce konczy rozdziat siocdmy poswiecony przysztosci techniki. Przyje-
cie w poprzednim rozdziale autonomii cztowieka i jego cielesnosci jako zasad konstytuujacych etyke
ekologiczng nie stanowi, zdaniem Schéfera, dowolnie obranej tezy antropologicznej, lecz tezg
uwzgledniajaca adekwatng do faktycznego stanu rzeczy pozycje cztowieka w przyrodzie. Teza ta
wskazuje mianowicie na cztowieka jako istot¢ kultywujaca zardbwno sama siebie, jak i jej przyrodnicze
otoczenie. W tezie tej zawarta jest ponadto mysl o posredniczacej roli techniki w spetnianiu przez
cztowieka owej kultywacyjnej funkcji. Technika stanowi wigc tutaj istotne dopehienie czlowieka.
Schifer nawiazuje tym samym do stanowiska A. Gehlena, zgodnie z ktérym cztowieka jest istotg nie-
pelna, zdana niejako na tworzenie kultury. Jonas i zwolennicy fizjocentryzmu w technice upatruja za-
grozenie dla przyrody, natomiast Schifer dostrzega zwiazane z technika mozliwosci doskonalenia
przyrody. Pod warunkiem wszakze, iz zastosowanie techniki bedzie si¢ odbywac w perspektywie eko-
logicznej, co G. Ropohl wyrazit w stwierdzeniu, ze wspotczesna technika wymaga ,.ekotechnicznego
uzupelnienia”. Stad tez, méwiac o strukturalnych wymaganiach stawianym przysztosciowo zoriento-
wanej technice i technologii, Schifer wskazuje na konieczno$¢ tworzenia alternatywnych form techni-
ki, nie za$ nowej etyki. W tym tez jedynie dostrzega on mozliwo$¢ dochowania wiernosci projektowi
Bacona bez niebezpieczenstwa popadania w btedy popeione na etapie naiwnej jego realizacji.

Recenzowana ksiazka L. Schéfera stanowi jeden z licznych dzisiaj glosow w dyskusji nad przy-
czynami, zakresem i dynamika kryzysu ekologicznego. Nie ogranicza si¢ ona jednak do konstatacji



374 RECENZIJE

faktow, czy jasnego wyktadu okreSlonego stanowiska wobec tych faktow, lecz przez swoj polemiczny
charakter porzadkuje przedmiotowo t¢ dyskusje i dookresla prezentowane w niej wypowiedzi. Ujaw-
niaja si¢ w ten sposob erudycyjne walory jej autora, wszechstronnie zorientowanego zardwno w fak-
tycznym stanie kryzysu ekologicznego, jak i w réznorodnych nurtach odnosnych opracowan teore-
tycznych. Erudycyjny charakter tego opracowania potwierdza ponadto uwzglgdniana w nim bogata
literatura przedmiotu, a takze wnikliwie analityczny sposob jej spozytkowania.

Wskazanych powyzej waloréw prezentowanej tutaj ksigzki nie ostabiajg zasadniczo pewne nie-
konsekwencje jej autora. Mozna je odnalez¢ w braku wskazan na roéznice wystepujace w stanowiskach
filozofow zaliczanych przez Schifera do zwolennikow fizjocentrycznej koncepcji cztowieka, przyrody
i relacji cztowieka do przyrody. Roznice te zastuguja na uwage glownie ze wzgledu na roézne tradycje
filozoficzne, do ktorych odwoluje si¢ np. H. Jonas, K. M. Meyer-Abich czy R. Spaemann. Nie-
uwzglednianie tych réznic powoduje, ze ostrze krytyki kieruje Schéfer z jednakowa sita w kazdego ze
wspomnianych tutaj uczonych. Zréznicowana analiza ich stanowisk zréznicowataby takze krytyke, a
moze nawet w niektorych przypadkach uczynitaby ja bezpodstawna. Wiele wskazuje na to, ze taka
krytyka nie odnositaby si¢ do stanowiska wyrazonego przez K. M. Meyer-Abicha w praktycznej filo-
zofii przyrody. Niekonsekwencja wydaje si¢ by¢ takze ujmowanie autonomii cztowieka w kontekscie
mysli Kanta. Zabieg ten powoduje, Ze autonomia cztowieka w praktyce utozsamia si¢ z subiektywi-
zmem, w konkretnym przypadku pojmowanym jako absolutyzacja ludzkiego rozumu. To za$ wydaje
si¢ by¢ niezgodne z calo$ciag wywodu Schéfera upatrujacego w tej autonomii podstawy etyki ekolo-
gicznej, zapewniajacej odpowiedzialno$¢ cztowieka za srodowisko, w ktorym i dzigki ktéremu czto-
wiek zyje.

Niezaleznie od przedstawionych tutaj uwag krytycznych i nie odnotowanych niedociagnig¢ me-
rytorycznych ksigzka L. Schifera zastluguje na wnikliwg uwage ze strony przygotowanych filozoficz-
nie czytelnikow. Mozna ja takze zaleci¢ studentom filozofii zainteresowanym ekologia cztowieka i
bioetyka.

Zbigniew Lepko

Jerzy W. Aleksandrowicz, Psychoterapia, Warszawa 1993, ss. 150.

Kazda nerwica tqczy si¢ z cierpieniem
Antoni Kepinski

Ludzi dotknigtych nerwica sa tysigce i miliony. Nie mowia oni o swoich przezyciach i zwigza-
nych z nimi cierpieniach. Mowa tu o ludziach, ktoérzy z powodu zadawnionych konfliktow emocjonal-
nych, zepchnietych w ukryte sfery jazni, a ktére w pewnym momencie wyptywaja na powierzchni¢
$wiadomosci, cierpig i nie potrafig sobie z tymi problemami poradzi¢ — o ludziach z tzw. skaza neuro-
tyczng. Kazdemu, kto cierpi z powodu nerwicy wydaje si¢, ze nikt nie jest w stanie go zrozumie¢ i
kazdy z nich czuje si¢ z tego powodu osamotniony.

Na nerwice choruje okoto 20 procent populacji. Wiadomo tez, ze neurotyczni rodzice najczesciej
wychowuja swoje dzieci tez na neurotykéw. Na podstawie wielu badan i praktyki stwierdza sig, ze
nerwica nie pozwala cztowiekowi rozwina¢ w petni wiasnych mozliwosci, skazuje go na zycie w pew-
nym sensie jalowe, jesli czlowiek nie podejmie proby wyrwania si¢ z jej sidet.

Wiele jest czynnikow, ktore sprawiaja, ze zamykamy si¢ w sobie, dtawimy nasze rozdarcie, sta-
jemy sie niejako wiezniami naszego cierpienia. Pierwsza rzeczg jaka nalezatoby uczynic, to rozmowa z
osobg bliska, z kims$ kto moze nas zrozumie¢. W przypadku jednak nerwic, zaburzen psychosomatycz-
nych i zaburzen osobowosci potrzebne jest wsparcie lekarskie terapeuty. Obecnie w czasach glebokich
przemian stosunkéw spotecznych zmieniaja si¢ takze warunki pomagania chorym. Jest to zarazem
okres istotnych zmian i postgpu medycyny, coraz lepiej zdajacej sobie sprawe z tego, ze cztowiek jest
nie tylko istotg biologiczna, a jego zdrowie i choroba to wypadkowa wielu okolicznosci i czynnikow
biologicznych, psychologicznych i spotecznych, a takze poziomu zycia wewngtrznego.

Na rynku ksiggarskim w ciaggu ostatnich kilku lat pojawito si¢ wiele publikacji podejmujacych
problemy neurotycznej osobowosci naszych czasoéw, jak rowniez publikacji propagujacych pewne me-
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tody pracy nad soba z dziedziny psychologii wspotczesnej, a takze z dziedziny zycia wewnetrznego,
ktore wiaza si¢ z doswiadczeniem wiary. Wiele ostatnio styszy si¢ o psychoterapii traktowanej jako
metoda leczenia nerwic, zaburzen psychosomatycznych, czy tez zaburzen osobowosciowych. Psycho-
terapia staje si¢ modna. W $rodkach masowego przekazu niejednokrotnie przekazywane sa o niej in-
formacje, a takze o samych psychoterapeutach, ktorzy obiecuja wiele, a przede wszystkim szybkie
wprowadzenie cztowieka do ,,utraconego raju”. Pojawia si¢ tez coraz wigcej ofert, ktore wiasciwie nic
wspdlnego z prawdziwa psychoterapia nie maja. ,,W calym $wiecie, takze i u nas, wzrasta zaufanie do
réznych tzw. alternatywnych form oddziatywan leczniczych, nie odwotujacych si¢ do farmakoterapii.
Niewielu chorych zdaje sobie sprawe z tego, czy te rézne odmiany oferowanych pomocy sa psychote-
rapia, czy tez tylko si¢ pod nig podszywaja” (Wstgp, s. 9, 10).

Dobrze wigc, ze na rynku ksiggarskim ukazata si¢ publikacja o charakterze popularnonaukowym
pt. Psychoterapia prof. dra hab. med. Jerzego Aleksandrowicza — znanego psychoterapeuty. Wymie-
niona pozycja odpowiada na szereg pytan tak istotnych w psychoterapii traktowanej profesjonalnie.
Warto zatem zapoznac si¢ z jej trescig by moc: pozytywnie ustosunkowac si¢ do psychoterapii w 0go-
le, kompetentnie ustosunkowac¢ si¢ do wielu naglasnianych i reklamowanych ofert, pomoc zaintereso-
wanym w doborze metody leczenia, czy tez nawet zaproponowac ja w konkretnym przypadku.

Psychoterapia Aleksandrowicza skfada si¢ z dziesigciu rozdziatow, ktore w swej najglebszej tre-
$ci daja odpowiedz na nastepujace pytania: co to jest nerwica i dlaczego tak bardzo utrudnia nam zy-
cie; czym jest psychoterapia, a co nie ma z nig nic wspdlnego; w jakich chorobach psychoterapia jest
skuteczna; czy mozna wyleczy¢ si¢ z nerwicy; kto to jest prawdziwy terapeuta; na czy winna polegaé
wspOlpraca pacjenta z terapeuta i co nalezy robi¢, by mozliwie jak najefektywniej wykorzysta¢ czas
spotkania terapeutycznego; czego nalezy oczekiwac, jesli trafi si¢ do ,,Psychoterapii grupowe;j”.

Warto$¢ niniejszej publikacji podnosi fakt, iz stanowi ona dla pacjenta forme¢ poradnika, umoz-
liwiajacego skuteczne korzystanie z psychoterapii — wybodr tego, kto ma leczy¢, lepsza orientacje w
tym, co si¢ dzieje w r6éznych fazach procesu leczenia, umiej¢tno$¢ oceny wynikow, a wiec takze okre-
$lenia momentu, w ktérym mozna zakonczy¢ psychoterapie. Uzyskanie tych informacji przez pacjenta
to niezbedny warunek skutecznej wspotpracy z psychoterapeuta. Bez tej wspolpracy wlasciwie nie ma
mozliwosci zastosowania procesu leczenia. Ksigzka dodatkowo wzbogacona jest o dodatek stanowiacy
zestaw informacji z zakresu wiedzy psychologicznej. Wazne jest jej przestanie; nigdy nie jest za pdzno
na leczenie, poki zycie trwa, mozna w nim wiele poprawi¢ i zmienic.

Omawiana ksigzka napisana jezykiem zrozumiatym i komunikatywnym, zawiera istotne i warto-
Sciowe treSci w zakresie rozumienia nerwicy i procesu jej leczenia, stanowi¢ moze istotng pomoc za-
réwno dla ludzi poddajacych si¢ procesowi leczenia, jak i dla ludzi ktorzy chca przyj$é z pomoca tym
pierwszym. Wydaje sig, iz stanowi¢ ona moze cenne zrodto wiedzy w duszpasterstwie.

Maltgorzata Dgbrowska

Ryszard Sztychmiler, Doktryna Soboru Watykanskiego 1l o celach mat-
zenstwa 1 jej recepcja w Kodeksie Prawa Kanonicznego z roku 1983, Towarzy-
stwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1993, ss. 522.

Miedzynarodowy Rok Rodziny obfituje w wielorakie inicjatywy na rzecz matzenstwa i rodziny.
Kongresy i sympozja, audycje radiowe i telewizyjne, publikacje prasowe i ksiazkowe. Wsrdod tych
ostatnich nalezy odnotowac pozycj¢ ks. dra R. Sztychmilera, autora licznych publikacji zwlaszcza z
zakresu prawa malzenskiego. Prezentowana praca jest rozprawa habilitacyjna przedtozong na KUL-u.
To réwniez mialo wptyw na charakter dzieta, jego konstrukcje i metody opracowania. Pozycja ta ma
,-za zadanie wypetni¢ powazng luke we wspolczesnej kanonistyce i nauce o rodzinie” (s. 16) i ma by¢
,,proba blizszego okreslenia i analizy wspotczesnej nauki Kosciota o celach malzenstwa” (s. 13). Autor
podkresla, ze nauka o malzenstwie jest oparta na przestankach wynikajacych z natury ludzkiej i prawa
naturalnego, a wigc jest mozliwa do przyjgcia przez wszystkich matzonkéw. Stad tez przedmiotem
analiz sg istotne cele kazdego malzenstwa, a nie tylko matzenstwa katolickiego czy chrzescijanskiego.

Podjecie tematu o celach matzenstwa wydaje si¢ trafnym wyborem, zwlaszcza w sytuacji podwa-
zania doktrynalnej celowosci matzenstwa, a takze wobec prob zamazywania istoty matzenstwa w ogo-
le. W sytuacji, w ktorej wszystko ma zaleze¢ od subiektywnego odczucia i arbitralnego ustalenia praw



376 RECENZIJE

wihasnych oraz innych, potrzebna jest praca, ktora jasno przedstawi Magisterium Kos$ciola w tym
wzgledzie. Rozprawa rowniez wyjasnia kontrowersje zwigzane z chrzescijanska koncepcja matzenstwa
ijego celow. W pracy stosuje si¢ szeroko pojeta metodg historyczno-prawna.

Struktura ksigzki jest nastepujaca: po stowie wstepnym, wykazie skrotow i szerokim wprowa-
dzeniu, rozprawa dzieli si¢ na trzy czescei, te z kolei na rozdzialy, dalej umieszczono wykaz Zrodet i
opracowan bibliograficznych, nastgpnie umieszczono streszczenia pracy w jezyku: wloskim, niemiec-
kim i polskim.

W czesci pierwszej (s. 25-192) przedstawiony zostat rozwoj doktryny Kosciota dotyczacej celow
matzenstwa w czasie prac Soboru Watykanskiego II. Oméwiono najpierw wnioski, ktore nadestano z
calego $wiata, a tyczace celu malzenstwa (I rozdz.), dalej strone formalng dyskusji soborowej o mat-
zenstwie (II rozdz.), dokonano analizy ogdlnych koncepcji matzenstwa rozpatrywanych na Soborze
(I rozdz.), oméwiono dyskusje o poszczegdlnych celach (IV rozdz.) oraz przebieg debat dotyczacych
kwestii hierarchii celow (V rozdz.).

Prezentacja uchwat Soboru Watykanskiego I odnoszacych si¢ do celéw matzenstwa i ich analiza
stanowi druga czgs¢ pracy (s. 193-310). Rozdziat I tej czgsci przybliza soborowe spojrzenie na mat-
zenstwo; 11 rozdz. przedstawia soborowa koncepcje celow matzenstwa; III rozdz. omawia poszczeg6l-
ne cele; w IV rozdz. szczegoétowej analizie poddano wypowiedzi Soboru odnoszace si¢ do mitosci
matzenskiej; V rozdz. podejmuje zagadnienie hierarchii celow, a w VI rozdz. autor dokonuje interpre-
tacji kanonicznej uchwat Vaticanum II dotyczacych matzenstwa.

Ostatnia czg¢§¢ publikacji (s. 311-460) przedstawia proces formulowania i analiz¢ norm praw-
nych KPK dotyczacych celow matzenstwa oraz konsekwencje przyjecia nowej koncepcji tych celow.
W trzech rozdziatach rozpracowuje autor powyzsze tresci, prezentujac kolejno cele malzenstwa w
$wietle prac Papieskiej Komisji do Rewizji Kodeksu Prawa Kanonicznego (1), analiza norm kodekso-
wych (II) i wazniejsze konsekwencje prawnokanoniczne, pastoralne, naukowolegislacyjne (I1I).

Nalezy podkresli¢, ze kazdy rozdziat i czes¢ koncza podsumowania, w ktdrych sa wyciagane sto-
sowne wnioski. Konkluzje sa niejednokrotnie bardzo trafne i oryginalne. Struktura pracy i poszczegol-
nych rozdzialow jest spojna i logiczna. Mimo to, wydaje mi si¢ jednak, ze zbyt szeroko zostaty potrak-
towane dwie pierwsze cze$ci pracy, kosztem czeéci trzeciej. To prawda, ze czg§¢ pierwsza rozprawy
przybliza tendencje i $cieranie si¢ roznych opcji co do koncepcji malzenstwa i jego celow, dlatego
pomaga ona wiasciwie odczyta¢ owoc soborowy tyczacy tej problematyki, to autor, jakby obawiajac
si¢ zarzutow, ze te szerokie analizy kto§ moze zakwestionowac, wiele razy wyjasnia, dlaczego to czyni
(por. s. 17, 18, 23, 193, 462). Generalnie stuszna jest koncepcja, iz wlasciwie zinterpretowa¢ mozna
dokumenty soboru, oparajac si¢ na wnioskach przedsoborowych i dyskusji soborowej, Kodeks za$ w
facznoéci z dokumentami soborowymi. Trzeba doceni¢ i zauwazy¢ prace autora, ktory zanalizowat tak
obszerny i bogaty materiat Zrodtowy i dokonat jego systematyki. ROwniez trzeba zaznaczyc, ze czytel-
nik moze jeszcze znalez¢ wiele informacji w licznych i rozbudowanych przypisach.

Bardzo interesujacy jest VI rozdziat czgséci drugiej (s. 301-310) méwiacy o interpretacji kano-
nicznej uchwat Vaticanum II. Autor nadmienia, iz mozna przyjaé, ze aspekt personalistyczny jest naj-
wigksza nowoscia zawarta w wyktadzie KoSciota na temat matzenstwa i rodziny. Ponadto podkresla za
papiezem Pawlem VI, ze charakter personalny Soboru i jego dokumentéw nie moze by¢ przeciwsta-
wiany charakterowi doktrynalnemu. Wypowiedzi bowiem soborowe o malzefistwie maja bez watpie-
nia charakter doktrynalny i prawny, cho¢ wymagaja prawnej konkretyzacji. Autor proponuje tez kilka
wilasnych regut interpretacyjnych nauki soborowej, ktore ,,moga by¢ uzyteczne i inspirujace dla kano-
nistow i teologéw” oraz moga ,,przyczyni¢ si¢ do wigkszej obiektywnosci i jednolitosci interpretacyj-
nej tekstow soborowych” (s. 310).

,,Dobro matzonkéw” w aspekcie celu malzenskiego wzbudza szczegélne zainteresowanie, gdyz
jest nowoscia na kanwie prawa malzenskiego. Wedlug autora elementy bonum coniugum to: matzen-
skie pozycie intymne, jedno$¢ duchowa, pomoc wzajemna, doskonalenie wzajemne i wzajemne
uswigcanie matzonkéw. Ten ostatni element celu odnosi si¢ tylko do matzenstw chrzescijanskich.
Omoéwienie dyskusji wokot tej kwestii (s. 345-350) 1 nastgpnie przyblizenie treSci odnoszacych si¢ do
Kodeksu (s. 379-390) daja pewien obraz rozumienia tego poj¢cia. W zwiagzku z tym tematem moze
natomiast budzi¢ zdziwienie postawienie hipotezy, ze pojecie ,,dobro malzonkéw” ma zakres szerszy
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niz dawne cele drugorzedne (s. 20). Kanonisci juz wkrétce po promulgacji Kodeksu w publikacjach
jednoznacznie stwierdzili, Ze pojecie bonum coniugum nie pokrywa si¢ z drugorzednym celem mat-
Zenstwa i ma szerszy zakres.

Na szereg szczegdtowych i trafnych pytan, ktore postawil autor we wprowadzeniu do pracy
(s. 19 n), znajduje czytelnik odpowiedz na kartach recenzowanej ksigzki. Trudno mi jednak dociec w
swietle wywodow autora, dlaczego daje pierwszenstwo prokreacji przed dobrem matzonkow? Wydaje
mi si¢, ze za taka wlasnie opinig optuje autor, chociaz z analizy przytaczanych dokumentow Kosciota
to pierwszenstwo nie wynika. Nie podzielam postulatu, iz do zakresu wiedzy koniecznej nalezatoby
tez dotaczy¢ znajomos¢ obowiazku wychowania dzieci (s. 418). Rodza si¢ bowiem pytania szczego-
fowe w tej materii: W jakim zakresie? Jaki kierunek wychowania jest wlasciwy?, Kiedy kto$ to mini-
mum wychowawcze spetnia? itp. Szkoda, ze tak skrotowo autor potraktowat wazne zagadnienie spre-
cyzowania, co nalezy do istotnych elementéw malzenstwa w powigzaniu z wykluczeniem celu matzen-
stwa (s. 427 n). Stuszne jest natomiast stwierdzenie, iz nauka o celach malzenstwa zostala w nowym
prawie czesciowo zmieniona.

Te moje watpliwosci, badz tez niepodzielanie zdania autora, nie pomniejsza wartosci publikacji.
Jest to tylko glos w dyskusji, ktora mozna podejmowac nad tak waznym i trudnym tematem. Reasumu-
jac prace ks. dra R. Sztychmilera, nalezy podkresli¢ jeszcze bogata literature przedmiotu w wigkszosci
obcojezyczng. Nadto ksiazka jest bardzo starannie wydana, czyta si¢ ja z przyjemnoscia. Tq warto-
Sciowa prac¢ nalezy poleci¢ kanonistom, duszpasterzom, a takze malzonkom. Gratulujagc powyzszej
pozycji nalezy zyczy¢ autorowi dalszych sukcesoéw na polu naukowo-dydaktycznym.

ks. Henryk Stawniak SDB

Ks. Wojciech Goralski, ks. Witold Adamczewski SJ, Konkordat migdzy
Stolicg Apostolskq i Rzeczpospolitq Polskq z 28 lipca 1993 r., Ptock 1994, ss. 231.

Podpisany 28 lipca 1993 roku w Warszawie przez nuncjusza apostolskiego arcybiskupa J. Ko-
walczyka i ministra spraw zagranicznych RP K. Skubiszewskiego konkordat stanowit doniosty akt,
mocg ktorego Kosciot katolicki i Panstwo Polskie, dwie spotecznosci niezalezne i autonomiczne, do-
konaty — na plaszczyznie mi¢dzynarodowej — uregulowania wzajemnych relacji. Wydawalo sie, ze
droga ratyfikacyjna bedzie przebiegala bez szczegdlnych trudnosci. Tymczasem Sejm RP na 24 posie-
dzeniu — 30 czerwca i 1 lipca 1994 roku — podpisanej przed rokiem umowy ani nie odrzucit (cho¢ za
odrzuceniem projektu ustawy o ratyfikacji konkordatu w pierwszym czytaniu glosowato az 111 po-
stow przy 202 gtosach przeciwnych i 75 wstrzymujacych si¢), ani nie przyjat. Oznacza to, iz konkordat
zostal tymczasowo zawieszony. Jest to — jak nazwat ten fakt ks. prof. W. Géralski (,,Niedziela”, 1994,
nr 33) — ,,wykretna decyzja”. W drugim dniu posiedzenia Sejm w powzigtej uchwale — skierowat pro-
jekt ustawy ratyfikacyjnej do powotanej Komisji Nadzwyczajnej, ktora najpdzniej do konca stycznia
1995 r. ma oceni¢ skutki prawne konkordatu w $wietle obowigzujacej Konstytucji i ustaw, najpozniej
za$ w dwa miesigce po uchwaleniu projektu nowej Konstytucji — zgodno$¢ z nig konkordatu. Zakon-
czenie prac Komisji powinno nastapié¢ po referendum konstytucyjnym, ale nie pdzniej niz do
31 grudnia 1995 r. Powyzszy harmonogram pracy ratyfikacyjnej zaskoczyt wszystkich zwolennikow i
oponentow konkordatu. Wiele bowiem kontrowersji i nieporozumien zostato juz uprzednio wyjasnio-
nych. Tematyka konkordatowa od dhuzszego czasu byta przedmiotem licznych publikacji prasowych,
przedmiotem sympozjow organizowanych prze rézne instytucje i organizacje spoleczne tak koscielne,
jak 1 panstwowe. Wydawato sig, ze to wszystko sprzyja poglebieniu wiedzy o konkordacie jako specy-
ficznej umowie miedzynarodowej i pozwoli ostatecznie doprowadzi¢ do ratyfikacji.

W tym klimacie dyskusji i przyblizania 29 artykutéw konkordatu powstata ksigzka autorstwa
ksigzy W. Goralskeigo i W. Adamczewskeigo. Autorzy dokonali zwigzlej prezentacji regulacji prawnej
zawartej w dokumencie z 28 lipca 1993 r. Praca, po Stowie wstgpnym Zygmunta Kaminskiego, bisku-
pa plockiego i przewodniczacego Komisji Prawnej Konferencji Episkopatu Polski i po wprowadzeniu
autorow, zawiera wedtug systematyki samej umowy poszczegélne zagadnienia ujgte w 20 syntetycz-
nych rozdziatow (s. 19-142). Wiasciwa czg$¢ opracowania zostata uzupetiona dziesigcioma aneksa-
mi zawierajagcymi w pierwszym rze¢dzie tekst w jezykach: polskim i wloskim (s. 145-165), teksty do-
kumentéw ,,okotokonkordatowych” (s. 167—186), a takze zwigzane z tg umowa wykazy osob i kalen-
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darium (s. 187-190), wykaz umédw konkordatowych aktualnie obowigzujacych (s. 191-194)
i wreszcie tekst konkordatu polskiego z 1925 r. Publikacja zawiera nadto wykaz zrodet i opracowan,
streszczenie w jezyku wloskim.

Komentarz do poszczegodlnych czgsci tematycznych przybliza normowane sprawy, a takze od-
powiada na tzw. zarzuty (czesto wynikatly one z ignorancji badz ztej woli oponentow) wyrazane przez
rozne $rodowiska. Nie ma potrzeby, by te obiekcje w tym miejscu przypominaé, gdyz stanowity one
przedmiot refleksji wielu replik prasowych. Nalezy podkresli¢, ze recenzowane opracowanie jest w
swoich wywodach jasne i precyzyjne. Niektore zagadnienia (np. matzenstwo, rodzina, katecheza, ,,p0-
chowek” ) zostaly potraktowane szeroko i przedstawione wnikliwie. Wiele razy autorzy podbudowuja
komentarz normami prawa kanonicznego i cywilnego.

Artykut 1 Konkordatu méwiacy o niezaleznosci i autonomii obydwu instytucji, jest kluczowy do
rozumienia cato$ci uregulowan. Ta soborowa formuta zaktada tez potrzebe wzajemnej wspotpracy na
rzecz dobra wspolnego, co tez zaznaczono w dalszej cze$ci omawianego artykutu. Zasada niezalezno-
$ci 1 autonomii jest uniwersalna, tak wigc moze wspdlistnie¢ z jakimkolwiek przyszlym zapisem kon-
stytucyjnym w tym wzgledzie. Problematyka wynikajaca z artykutéw 101 11 zostata za$ nie tylko
fachowo zanalizowana, ale autorzy daja ponadto propozycje rozwigzan prawnych polskiego prawa
cywilnego i1 konsekwentnie partykularnego prawa kanonicznego, ktére winny by¢ dostosowane do
ustawy konkordatowej, jako prawa nadrzednego w stosunku do prawa wewnetrznego w danym pan-
stwie. Przytoczono tez rozwigzania konkordatu wioskiego z 1984 r, uwydatniajac zalety i stabosci jego
rozwigzan. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze konkordat polski zawiera caly szereg rozwigzan zupetnie
oryginalnych, ktére nadajg tej umowie szczeg6lny walor.

Uwazna lektura sygnalizowanej pozycji udziela odpowiedzi na szereg pytan, jakie moga nasunac
si¢ przy analizie regulacji konkordatowej oraz wyjasnia nieporozumienia wokot tego dokumentu, kto-
rych to zrédtem nieporozumien byta czgsto niewiedza co do jego natury, funkcji i tresci. Wydaje sig,
ze autorzy wiasciwie ukazali ten dokument w kontekscie prawa i zwyczaju miedzynarodowego. Publi-
kacja ta zapewne przyczyni si¢ do upowszechnienia znajomosci wspomnianego dokumentu, a takze
rozjasnia ewentualne watpliwosci. Czytelnik tego komentarza, a takze kazdy dyskutant o konkordacie
musi mie¢ rdwniez na uwadze natur¢ i misj¢ Kosciota katolickiego, by w pelni odczyta¢ sens i znacze-
nie uktadajacych si¢ stron konkordatowych.

ks. Henryk Stawniak SDB

A. Laun, Liebe und Partnerschaft aus der Sicht der katholischen Kirche,
Eichstdt 1994, ss. 96.

Kosciodt katolicki w swoim nauczaniu zawsze podkreslal wielkie znaczenie rodziny w zyciu kaz-
dego jednostkowego cztowieka. Rodzina, w mysl tego nauczania, rozumiana jest jako rzeczywisto$é
ludzka, etyczna, religijna, a nie tylko biologiczna, psychologiczna, etnologiczna i kulturowa. Z takiego
rozumienia rodziny wynikaja jej cele, z ktoérych najwazniejszy to dazenie do rozwoju osobowego
wszystkich jej cztonkow.

Podstawg tak rozumianej rodziny jest matzenstwo bedace wynikiem szczegdlnej mitosci taczacej
kobiete 1 mezczyzne. Dlatego Kosciot w swoim nauczaniu tak wiele miejsca poswigca ludzkiej mitosci
Taczacej kobiete 1 mgzczyzng, partnerstwu tych ludzi, matzenstwu, bez ktérych nie ma wlasciwego
funkcjonowania rodziny.

W kontekscie waznych probleméw ludzkiej mitosci i malzenstwa odnotowaé nalezy interesujaca
publikacje A. Launa: Liebe und Partnerschaft aus der Sicht der katholischen Kirche. Autor jest
Awustriakiem, profesorem teologii moralnej na Instytucie Teologicznym w Heiligen Kreuz pod
Wiedniem.

Omawiana publikacja sktada si¢ z 15 rozdziatow. Dziesi¢¢ stanowi samg istote pracy. Kolejnych
5 traktowac za$ nalezy jako szerszy zatacznik.

Rozdziat pierwszy dotyczy kwestii fundamentalnej, jaka jest naturalne ukierunkowanie cztowie-
ka na mito$¢. Autor wiaze t¢ kwesti¢ z aktem stworzenia czlowieka przez Boga. To wlasnie w akcie
stworczym Bog niejako ,,zakodowal” w ludzkiej naturze nastawienie ku mitosci. Jest to nie tylko ukie-
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runkowanie cztowieka na milo$¢, ale niejako ,,zmuszenie” go do mitosci w dobrym tego stowa zna-
czeniu. Stad tez jedynie wlasciwym stylem zycia cztowieka jest mito$¢. Sama natura cztowieka jako
osoby domaga si¢ jej manifestowania w zyciu codziennym.

Drugi rozdziat dotyczy tzw. postaci lub form mitosci. Autor rozréznia wlasciwe i niewltasciwe jej

formy. Do wiasciwych zalicza on wszystkie formy mitosci dotyczace drugiego cztowieka, a wiec:
mitos¢ rodzicow do dzieci, dzieci do rodzicéw, przyjacidt i znajomych, kazdego blizniego itp.
We wszystkich tych sytuacjach chodzi o tre$¢ relacji cztowieka do cztowieka. To wiasnie mitos¢ wia-
Sciwie rozumiana jest trescig tej relacji. Autor podkresla jednak, ze dzisiejszy $§wiat coraz czgsciej po-
jecie mitosci probuje odnies¢ do relacji cztowieka do szeroko rozumianego $wiata. Mowi si¢ zatem
dzi$ o mitosci cztowieka do zwierzat, muzyki, kultury itp. Zdaniem autora sa to formy mitosci niewta-
sciwej. Mitos¢ bowiem, do ktorej osoba ludzka jest wezwana jest tylko i wylacznie trescig relacji
cztowieka do cztowieka jako jednostki i wspolnoty osob. We wszystkich innych odniesieniach czto-
wieka do $wiata rzeczy mozna mowi¢ jedynie o szacunku, a nie mito$ci.

Rozdzial trzeci dotyczy juz bezposrednio mito$ci pomi¢dzy kobieta a mg¢zczyzna. Autor probuje
w nim odpowiedzie¢: czy prawdziwa mito$¢ rozumiana jako oddanie si¢ drugiej osobie jest mozliwa w
relacji: kobieta — mgzczyzna. Zdaniem autora jest to pytanie o ogromnym cig¢zarze gatunkowym. Ana-
liza wspotczesnej rzeczywistosci, prowadzi czgsto dzisiejszego cztowieka w sferg sceptycyzmu i rezy-
gnacji. Rozpad wielu zwigzkow matzenskich we wspotczesnym $wiecie sugerowaé moze, ze to co taczy
kobiete 1 mezezyzne jest tylko fascynacja, chwilowym zachwytem, a wigc ma charakter mitosci pozoro-
wanej. Zdaniem autora odpowiedz Kosciola jest w tej kwestii jednoznaczna: mitos¢ jako pelne odda-
nie si¢ drugiej osobie jest mozliwa. Warunkiem jej istnienia i trwania jest jej zaslubienie. To mito$§¢
kobiety do me¢zezyzny wpisana niejako w mito§¢ Boga ma znamiona autentycznej i prawdziwej mitosci.

Rozdzial czwarty poswigca autor zagrozeniom mitoéci pomigdzy kobieta a mezczyzng. Omawia
on dwa podstawowe zagrozenia. Pierwszym z nich jest pozadanie drugiego cztowieka w sensie seksu-
alnym. Ta forma zagrozenia jest szczegdlnie aktualna we wspotczesnym Swiecie. W wigkszosci relacji
kobiety do me¢zczyzny i odwrotnie ujawnia si¢ element seksualnego pozadania. Drugim zagrozeniem
prawdziwej milosci jest egoizm. W praktyce oznacza on zainteresowanie przede wszystkim soba.
Przenoszac to na relacj¢: kobieta — mezezyzna chodzi o nastawienie biorcy, a nie dawcy we wzajem-
nym odniesieniu. Te dwa zagrozenia, zdaniem autora, prowadzg do niszczenia autentycznej mitosci
rozumianej przede wszystkim jako dawanie siebie.

Rozdzial piaty i szosty dotyczy kwestii seksualnoéci w ramach mitosci matzenskiej. Seksualnosé
jest istotng 1 wazng sferg zycia czlowieka. Jej aktualizacja domaga si¢ jednak spelienia okre§lonych
warunkow. Podstawowy z nich to mito$¢. Nalezy jednak zapytaé, jaka mito$¢? Zdaniem autora oma-
wianej publikacji jest to mito$¢, ktorej podstawa jest Chrystus, a wigc mito$¢ rozumiana jako oddanie
si¢ drugiej osobie w perspektywie wiecznosci, tzn. mitos¢ zaslubiona. Tylko taka mito$¢ jest warun-
kiem aktualizacji sfery seksualnej w zyciu cztowieka.

Rozdziat siodmy dotyczy dziecka jako owocu mitosci i seksualnosci kobiety 1 mezczyzny. Autor
wychodzi od stwierdzenia, ze akt wspolzycia seksualnego w sferze mitosci matzenskiej jest niespro-
wadzalny do wspoélzycia innych istot. Jest to bowiem akt osobowy, tzn. spotkanie osoby z osoba. Tak
rozumiany akt wspotzycia jest zawsze zrodtem nowego zycia. Stawia on malzonkéw na plaszczyznie
rodzicielstwa, przeksztalcajac jednocze$nie matzenstwo w rodzing. Rodzina z kolei staje si¢ wiasci-
wym srodowiskiem dojrzewania nowego cztowieka.

W rozdziale 6smym omawia autor mito$¢ matzenska w perspektywie prawa Bozego. Prawo Boze
jest, zdaniem, autora, wyznacznikiem wilasciwych perspektyw mitoéci matzenskiej, by mogta ona po-
zosta¢ mito$cig autentyczna. Chodzi tu o istotne wymogi i cechy charakterystyczne tej mitosci. Zalicza
do nich autor: wiernos$¢, nierozerwalno$¢, ofiarnos¢, poswiecenie, szacunek, duchowo$¢. Prawo Boze,
ktore zwraca uwage na te cechy mitoéci malzenskiej, jest zatem dobrem samych matzonkow.

Rozdzial dziewiaty i dziesiaty poswigcony jest ukazaniu matzenstwa jako sakramentu. Omawia
autor samg istot¢ sakramentalno$ci malzenstwa oraz warunkow, ktére musza by¢ spelnione, aby sa-
krament ten zaistniat.

Kolejne pigé rozdziatéw nalezy traktowac jako zalacznik do poruszanej we wezesniejszych rozdzia-
Tach problematyki. Sygnalizuje w nich autor problemy, ktore maja bezposredni zwiazek z omawiang pro-
blematyka mitosci i matzenstwa. W rozdziatach tych porusza autor kwestie: ustosunkowania si¢ Kosciota
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do AIDS, problemu przeludnienia, moralnosci seksualnej. W ostatnim rozdziale autor krétko charaktery-
zuje dokumenty Kosciota dotyczace mitosci i matzenstwa od Soboru Watykanskiego 1.

Nalezy podkresli¢, iz omawiana publikacja nie ma charakteru typowo naukowego, tzn. nie jest
teoretycznym rozwazaniem nad problemem mitosci i matzenstwa. W tym tez wyraza si¢ jej wartosc.
Podnosi ona w sposob przystepny wiele waznych kwestii zycia matzenskiego, bez zrozumienia kto-
rych trudno méwi¢ o odpowiedzialno$ci matzenskiej. Omawiana publikacje traktowaé nalezy zatem
jako ,katechizm” przygotowujacy ludzi do zawarcia zwigzku matzenskiego. Mozna powiedzieé, iz
kazdy cztowiek podejmujacy decyzje o rozpoczgciu zycia malzenskiego znajdzie w niej wiele waznych
kwestii, ktore stanowig codzienno$¢ zycia malzenskiego-rodzinnego. Publikacje A. Launa poleci¢ za-
tem nalezy przede wszystkim odpowiedzialnym za przygotowanie ludzi mtodych do zycia w matzen-
stwie. Postulowac¢ takze nalezy, by praca ta ukazata si¢ w jezyku polskim w celu szerokiego jej dotar-
cia do duszpasterstw mtodziezowych i duszpasterstw przedmatzenskich.

ks. Henryk Skorowski SDB

Jean Guitton, Kobieta, mitosé, rodzina, thumaczenie z j. francuskiego
B. Durbajto, Warszawa 1994, ss. 171.

Do wielu zjawisk spotecznych charakteryzujacych wspodtczesng epoke nalezy rowniez wzrost
$wiadomosci kobiety co do jej ludzkiej godnosci, a takze domaganie si¢ nalezytego jej miejsca, praw i
obowiagzkéw godnych kobiety jako osoby w zyciu domowym, rodzinnym, jak i publicznym. Obok tego
ujecia, u podstaw ktorego lezy istota glebi osoby ludzkiej, srodki masowego przekazu szerza ideat ko-
biety ,,z reklamy” dla wszystkich, kobiety wyemancypowanej, walczacej feministki wyrzekajacej si¢
niejako swojej kobiecoscei, pickna wewngtrznego na rzecz tego co zewnetrzne, wolne od wszystkiego.
nego obrazu kobiety, milosci w zyciu oraz matzenstwa jest z kolei kryzys rodziny i jej deformacja,
czego tak bardzo do$wiadczamy w dzisiejszej rzeczywistosci. Jest to kolejne negatywne zjawisko dzi-
siejszego $wiata. Mozna by je nazwac¢ desakralizacja malzenstwa i rodziny. Dlatego pojawia si¢ wiele
dokumentoéw i wypowiedzi Ko$ciota majacych na celu uchroni¢ istote zycia matzenskiego i rodzinne-
g0, aby staly si¢ one narzgdziem stanu jednos$ci z Bogiem.

W 1994 r., w Migdzynarodowym Roku Rodziny, Instytut Wydawniczy Pax wznowit w jednym
tomie ksiazke wybitnego mysliciela francuskiego — Jeana Guittona Kobieta oraz Rodzina i mifosé, wy-
dajac je w jednym tomie. Pragnieniem autora byto, aby tres¢ jego glebokich rozwazan pomogta wspot-
czesnym mtodym me¢zczyznom i kobietom przezy¢ wielkg tajemnice zycia, a jednoczes$nie przygoto-
wac¢ ich do niej. Przedmiotem bowiem rozwazan autora jest mito$¢ dwojga ludzi, ich relacje, zalezno-
$ci, ewolucje uczué¢, w momencie, gdy tworzy si¢ rodzina, konsekwencje, ktore plyna z tego faktu nie
tylko dla zony — matki, ale i m¢za — ojca. J. Guitton w swych rozwazaniach wydobywa istot¢ kobieco-
$ci 1 meskosci, ich przeznaczenie wspdlnego pozycia. Analizuje rozne aspekty mitosci zycia rodzinne-
go: milos¢ cielesng i duchowa, ich warto$ci, wzajemne powigzania, stosunki mi¢dzy matzonkami i
mi¢dzy rodzicami a dzie¢mi. Autor podkresla, ze by osiagnaé pelni¢ rozwoju w kazdym etapie zycia,
cztowiek musi o ten rozwoj dbac, rozwijac si¢ wewnetrznie, sigga¢ w glab siebie. Jest to mozliwe przy
pelnym, obopo6lnym rozumieniu wiasnej warto$ci, zrozumieniu wlasnego miejsca i powotania w zyciu,
szanowaniu tego, co stanowi istot¢ pelni zycia.

W czgscei pierwszej tomu zatytutowanej Kobieta odnajdujemy zagadnienia dotyczace: powotania
kobiety, psychofizycznych uwarunkowan funkcjonowania kobiety i mgzczyzny, tajemnicy zaslubin,
macierzynstwa tak fizycznego, jak i duchowego, kryzysu mitosci matzenskiej, koniecznej do dalszego
bycia razem ewolucji uczu¢, umiejetnoscei starzenia si¢ we dwoje, mitosci zwycigzajacej Smierc. Kon-
tekstem tych rozwazan, jak i nastepnych sa wlasne przemyslenia autora oparte na Biblii, wlasnych
doswiadczeniach, jak i innych oraz przyktady z literatury pickne;.

W czgsci zatytulowanej Rodzina i mifos¢ odnajdujemy niezwykle glebokie rozwazania autora
dotyczace: seksualizmu cztowieka — mitoscei fizycznej i duchowej (erosu i agape), ascezy i jej wartosci,
stanu malzenskiego i bezmatzenskiego, stosunkéw rodzinnych oraz rozwazania o przemijaniu
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— $mierci i stosunkach z nieobecnymi. W czgsci tej autor podejmuje tez problem ,.drugiej mtodosci
mezczyzny” zbiegajacej si¢ w czasie z krytycznym wiekiem w zyciu kobiety.
Reasumujac, nalezy podkresli¢, ze Kobieta, milosé, rodzina J. Guittona to traktat o picknie i

istocie mitosci, o istocie cztowieczenstwa w ogole i jego powotaniu. Ten traktat ujety w niezwykle pick-
nym jezyku (co nalezy zawdzigczaé takze tlumaczowi) stanowi¢ moze cenng pomoc w duszpasterstwie
rodzin, duszpasterstwie mtodziezowym. Jest to bowiem pozycja, ktora nalezy udostgpni¢ szerokiemu gro-
nu czytelnikow.

Maltgorzata Dgbrowska

Mirostaw Daniluk SCJ, Karol Kaluza, Podreczna encyklopedia instytutow
zycia konsekrowanego. Pojecia, terminy, instytucje, dokumenty, czasopisma, sygla,
Redakcja Wydawnictw Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego, Lublin 1994,
ss. 298.

Zycie konsekrowane rozwijato sie i wzbogacito w ciagu wiekéw, ksztaltujac formy ,.specyficz-
nej duchowosci, oryginalnej ascezy, stroju, budownictwa, urzedow i zaj¢é, réznego typu instytucji
oraz towarzyszacej im sfery poje¢ i terminow, zwigzanych z kregiem kultury zakonnej Wschodu i Za-
chodu. Ukazanie bogactwa i réznorodnosci oraz ewolucji jej elementéw jest zadaniem niniejszego
opracowania...” (s. 5). Zacytowane stowa ze wstepu publikacji trafnie wprowadzaja w jej zawarto$¢
tre$ciowa i jednocze$nie podkreslaja ewolucje historyczng tych zagadnien. Hasla encyklopedyczne
byly dobierane zgodnie z kluczem wyrazonym w podtytule, zatem dzieto zasadniczo zawiera pojgcia,
terminy, instytucje, dokumenty, czasopisma i sygla zycia konsekrowanego.

Encyklopedia przybliza hasta w porzadku alfabetycznym, z wyjasnieniem etymologii oraz z po-
daniem obocznosci nazwy. Te ostatnie jako wyrazy hastowe umieszczono rowniez w porzadku alfabe-
tycznym zestawu hasel, odsylane sa do nazwy zasadniczej. Hasta opracowano w zwi¢zlym encyklope-
dycznym stylu, z wykorzystaniem skrotow i odsytaczy. Tym sposobem poszczegodlne pojecia podsta-
wowe W spolszczonej postaci pozwalaja unikng¢ zbednych powtdrzen. Encyklopedyczny styl nie po-
zbawit jednak wielu haset zrodet bibliograficznych z zastosowaniem skroconego opisu, ktory wyja-
$niono w wykazie. W niektorych hastach podany zostat aspekt historyczny — jak zaznaczono — ze
wzgledu na wagg problematyki. Prezentowane dzieto nie zawiera hasel poswigconych poszczegdlnym
instytutom zycia konsekrowanego. Podstawg za$ opracowania stanowily opracowania stownikowe i
encyklopedyczne obcoj¢zyczne. Poza nimi wykorzystano bularia, patrologi¢ grecka, pisma Ojcoéw
Kosciota oraz dokumenty kos$cielne dotyczace zycia zakonnego.

W sumie ksiagzka zawiera 1107 haset wraz z oboczno$ciami (s. 55-288). Stanowig one zasadni-
cza cze$¢ publikacji. Ponadto tom w swoim uktadzie strukturalnym, oprocz cytowanego wczesniej
wstepu (s. 5-8), zawiera takze wykaz skrotow bibliograficznych i ogdlnych (s. 9-12), sigla zakonne
(s. 13-54). Na koncu woluminu zamieszczono trzy zalaczniki (s. 289-298) obrazujace strukture insty-
tutéw zycia konsekrowanego, podziat tych instytutéw oraz strukture Kongregacji Instytutow Zycia
Konsekrowanego i Stowarzyszen Zycia Apostolskiego.

Niektore hasta, np. dymisja zakonna, egzempcja, eksklaustracja, inkorporacja, instytuty
swieckie, klauzura, laik, monastycyzm sg potraktowane wieloaspektowo i mozna by rzec, ze
to juz nie sg hasta, lecz tematy. Zaskakuja rowniez w znaczeniu pozytywnym hasta typu: don,
dyrektor, inspektor, inspektoria wlasciwe tylko dla Zgromadzenia Ksi¢zy Salezjanow, a jed-
nak zostatly one odnotowane, i wyjasniono genealogi¢ witasnie tej terminologii (por. hasto
inspektor, s. 140). Z kolei inne hasta domagatyby si¢ wnikliwszej refleksji, np. asystencja,
inkardynacja, koadiutor, sekularyzacja itp. Mankamentem jest brak spisu haset. Utatwitby on
zapewne korzystanie z publikacji. Nalezatoby réwniez poszerzy¢ baze¢ zrédtowa i monogra-
ficzna. Winno si¢ ja wykaza¢ przy poszczegoédlnych hastach. Sporo haset jest pozbawionych
danych bibliograficznych, a wydaje si¢, ze szersze i doktadniejsze podanie zrédet zwielo-
krotnitoby uzytecznos$¢ encyklopedii. Te sugestie w zaden sposodb nie neguja dokonanej pra-
cy, ale sa wyrazem zyczenia autoroOw sugerowanego we wstepie (s. 8).

Wydaje mi si¢, ze to encyklopedyczne opracowanie pojec, termindéw, instytucji, dokumentow,
czasopism i syglow instytutdéw zycia konsekrowanego nalezy zaliczy¢ do udanych przedsigwzigc,
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zwlaszcza ze jest to pierwsza tego rodzaju proba w jezyku polskim. Podreczna encyklopedia moze do-
skonale spelni¢ role przewodnika praktycznego i poradnika Zycia zakonnego. Wiele termindéw w niej
zawartych jest juz obecna u mtodszym pokoleniom 0s6b konsekrowanych, tym bardziej wiec niniejsze
opracowanie jest cenne dla §wieckich wiernych interesujacych si¢ zyciem zakonnym i spotykajacych
si¢ z r6znymi obcymi dla nich nazwami, chociazby nazwy funkcji zakonnych (s. 127).

Gratulujac autorom publikacji tego dzieta, nalezy wyrazi¢ przekonanie, Ze istnieje potrzeba i sens
wydawania opracowan encyklopedycznych ukierunkowanych tematycznie.

ks. Henryk Stawniak SDB

Antonio Baruffa, Giovanni Battista de Rossi. L archeologo esploratore
delle Catacombe, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano 1994, ss. 232 + 18 il.

Giovanni Battista de Rossi (1822—1894), nazywany ,,0jcem archeologii chrze$cijanskiej”, wszedt
na state do ogdlnoludzkiego dziedzictwa cywilizacyjnego i kulturowego. Statl si¢ stawny zwlaszcza z
racji odkrycia katakumb $w. Kaliksta w Rzymie, podobnie jak Heinrich Schlimann po zlokalizowaniu
i odkryciu Troi i innych stawnych historycznych rarytasoéw. W 1994 r. przypadta setna rocznica $mier-
ci de Rossiego. Oprdcz tego, ze byt to cztowiek obdarzony niezwykla intuicja, byt ponadto wielkim
erudytg i autorem licznych studiow z zakresu archeologii chrze$cijanskiej. W zwiazku z tg rocznica
zorganizowano XIII Migdzynarodowy Kongres Archeologiczny w Splicie i w Porecu (Chorwacja) we
wrzesniu 1994 r.; wygloszono tam wiele referatow. Powstato tez kilka ksigzek i napisano liczne arty-
kuty poswigcone osobie de Rossiego.

Po stu latach od $mierci de Rossiego, bez zamiaru powielania jego oficjalnych biografii, napisa-
nych w przesztosci przez P. M. Baumgartena pt. Giovanni Battista de Rossi, fondatore
dell’archeologia sacra, Roma 1892 i 0. Marucchiego, Giovanni Battista de Rossi. Cenni biografici,
Roma 1903, aczkolwiek korzystajac z tych jak i innych $wiadectw, takich, jak np. Album Giovanni
Battista de Rossi, Roma 1892, opracowanego przez uczniow wielkiego archeologa: Marucchiego i
Wilperta, a takze ze studium zatytulowanego Note storico-biografiche di archeologia cristiana pod
red. kard. G. Ferretto, Cittt del Vaticano 1942 oraz jedynego numeru opublikowanego z okazji setnej
rocznicy zatozenia Komisji Archelogicznej przy Watykanie pt. Collegium Cultorum Martyrum, oto
ukazata si¢ ksigzka Antoniego Baruffy SDB, sekretarza Papieskiej Komisji Archeologicznej, a zara-
zem profesora Papieskiego Uniwersytetu Salezjanskiego w Rzymie, ktora prezentujemy.

Jest to biografia de Rossiego, ale o dos¢ specyficznym charakterze. Przeznaczona jest ona bo-
wiem nie tyle dla znawcow archeologii chrzescijanskiej, ale dla czytelnikow nie bedacych specjalista-
mi w tej dziedzinie, zwlaszcza dla mtodych. Jak stusznie zauwaza we wprowadzeniu do tej publikacji
prof. F. Bisconti, jest to ksigzka napisana prosto, skierowana do mtodziezy i do 0séb interesujacych si¢
atmosfera towarzyszaca wielkim odkryciom, ktorych dokonano w ubiegtym wieku (s. 7). Zadziwia
obecno$¢ wielu anegdot, $wiadectw, wielo$¢ cytowanych listow, a takze ,,poezji” z lat mtodosci wiel-
kiego archeologa, réznych szczegdtow, w jakie obfituje codzienne zycie kazdego cztowieka, sprawoz-
dan z roéznych przyje¢ i uczt, organizowanych ku czci tego niezwyklego badacza. Sa w tej ksiazce
przywotane jakby na zywo $wiadectwa jego krewnych, przyjacidt, uczonych, z ktérymi si¢ spotykat i
utrzymywat korespondencjg, jak i jego wychowankow.

Kto wezmie do reki te ksiazke, spostrzeze si¢ bardzo szybko, ze ma do czynienia z osobg nie-
zwykla 1 oryginalna, ktora byt niewatpliwie G. B. de Rossi. Autor ksiazki z cala prostota wyznaje, ze w
jej opracowaniu pomogty mu bardzo kontakty z zyjaca prawnuczka wielkiego archeologa — Maria
Luiza Barigioni Pereira Santiago Orselli, a takze z jego corka Lucyna, jak i z innymi czlonkami jego
rodziny. W kontaktach z tymi osobami mégt dowiedzie¢ si¢ wielu interesujacych rzeczy, dotychczas
nie znanych szerszemu ogotowi, a ktore za ich przyzwoleniem mogt swobodnie opublikowac.

Nalezy zywi¢ nadziej¢, ze by¢ moze ksigzka Antoniego Baruffy, zostanie w niedlugim czasie
przettumaczona na jgzyk polski i wydana.

ks. Jan Gliscinski SDB
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