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BLOGOSEAWIENSTWA EWANGELIJNE

Tekst osmiu blogostawienstw znany jest nie tylko chrzescijanom;
wiemy na przyklad, ze zachwycal si¢ nim i czgsto cytowat M. Gandhi i wiele
innych wspanialych postaci spoza §wiata chrzescijanskiego. Ale gdyby tekst
tych  blogostawienstw da¢ do przeczytania dzis przygodnemu
chrzescijaninowi, jego reakcja bytaby odwrotna. Prawdopodobnie méwitby
co to za szczescie 1 blogostawienstwo by¢ nedzarzem, smutnym, cierpigcym
przes$ladowanie? Przeciez to sprzeczno$é: jezeli si¢ smuce, to dlatego,
Ze jestem nieszczesliwy! Co to za szczescie znosi¢ przesladowanie 1 ztosliwe
oskarzenia?. ,Blogostawieni pokéj czynigcy!” Na co dzienh widac,
ze powotlani do czynienia pokoju politycy sa najczesciej powodem kldtni
1 wojen, a nie pokoju. ,

Istotnie, blogostawienstwa ewangelijne zawierajg stowa szczegdlne,
niestychane, sprzeciwiajgce si¢ naszym wspdlczesnym wyobrazeniom
o szezg$ciu. Jakie jest wigc ostatecznie orgdzie Jezusa skierowane do nas
w blogostawienstwach? Jaki jest zwiazek ,szczescia ewangelijnego”
wyrazonego terminem ,blogostawieni” 2z polskim przymiotnikiem
,»szczesliwy?” Na czym polega paradoks ewangelijnych blogostawienstw?

Aby odpowiedzie¢ na te pytania i watpliwosci, nalezy na poczatek
dokona¢  analizy  struktury literackiej  tekstu  blogoslawienstw
i operacjonalizacji podstawowego pojecia tego tekstu - pojecia ,,blogosta-
wieni” (I). Dopiero w oparciu o te wiadomo$ci mozna przeprowadzié
interpretacje egzegetyczna tekstu poszczegodlnych blogostawienstw i w ten
sposob wydobyé zawarte w nich uniwersalne przestanie Chrystusa do
wszystkich ludzi (II).
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1. STRUKTURA TEKSTU OSMIU BLOGOSLAWIENSTW

Blogoslawienstwa, podobnie jak cale kazanie na gorze, zostaly nam
przekazane w dwoch wersjach ewangelijnych: w Ewangelii Mt 5, 3-12
i w Ewangelii Lk 6,20-26. Tekst Mateusza zawiera dziesi¢¢ zdan, z ktérych
pierwszych dziewie¢ (Mt 5,3-11) w biblistyce nazywa sig¢ ,,blogostawien-
stwami” lub “makaryzmami” ze wzgledu na to, Ze rozpoczynaja si¢ od stowa
,blogostawieni”, a w oryginale greckim od slowa ,makarioi”. Poniewaz
ostatnie blogoslawienistwo (Mt 5,11) oraz kontynuujacy tre$¢ tego
blogoslawienstwa wiersz 12 nie zawierajg nowej tresci lecz poszerzaja
jedynie mysl wyrazona w blogostawienstwie 6smym (Mt 5,10) - tradycyjnie
méwimy o o$miu blogostawienstwach. Jednolitos¢ owych o$miu
blogostawienstw jest uwydatniona réwniez przez ten fakt, ze pierwsze (dla
ubogich w duchu) i 6sme (dla przesladowanych dla sprawiedliwosci) koncza
sie wzmianka o krolestwie niebieskim. Mozna wigc powiedzieé, ze
,krdlestwo niebieskie” tworzy obramowanie-o$miu blogostawienstw. Poza
tym osiem blogostawienstw mozna podzieli¢ jeszcze na dwie grupy, po
cztery, gdyz kazda z tych grup konczy si¢ kluczowym stowem -
sprawiedliwos¢.

Blogostawienistwa tworzace grupe o$miu sformutowane sa Ewangelii
Mateusza w trzeciej osobie liczby mnogiej, co nadaje im uniwersalne
znaczenie; nie sa skierowane do pojedynczych oséb, do idealu ucznia
Chrystusowego ani nawet do calego ludu izraelskiego, ale do wszystkich
ludzi wszystkich czaséw. Blogostawienstwo dziewiate (w. 11) oraz wiersz 12
sformulowane sa w drugiej osobie liczby mnogiej 1 kieruja si¢ przede
wszystkim do stuchaczy Jezusa (co nie odejmuje im uniwersalnego wymiaru
ich tresci).

Pierwsze i 6sme blogostawienstwo (Mt 5,3.10) koncza sic identyczna
obietnicg kroélestwa niebieskiego, przy czym - co charakterystyczne - Obie
obietnice wyrazone sa w czasie terazniejszym (,,albowiem ich j e s t
krélestwo niebieskie”). Pozostale obietnice zawarte w Mt 54-9
sformutowane sa w czasie przysztym ,,beda pocieszeni”, ,,posiada ziemig”,
,beda nasyceni”, ,milosierdzia dostapig”, ,,Boga ogladaé¢ beda”, ,beda
nazwani synami Bozymi”. Z kolei w Ewangelii Lukasza 6,20-26 mamy tylko
cztery blogostawienstwa (w. 20-23) oraz nastgpujace po nich cztery grozby:

»Biada” (w. 24-26), ktérych u Mateusza brak. Brzmienie
blogostawienstw Lukaszowych jest w tresci dokladnie takie same jak
u Mateusza, ale zawierajg prostsze sformulowania i zredagowane zostaly
w drugiej osobie liczby mmnogiej, co moze sugerowaé, Zze zwracajq sie
bezposrednio do stuchaczy Jezusa.

Kolejnosé blogostawieristw jest odmienna u Mateusza 1 Lukasza.
Pierwsze u Lukasza (w. 20) odpowiada pierwszemu u Mateusza (w. 3),
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drugie u Lukasza (w. 21a) czwartemu u Mateusza (w. 6), trzecie u Lukasza
(w. 21b) drugiemu u Mateusza (w. 4),czwarte u Lukasza (w. 22) 6smemu
u Mateusza (w. 10). Mniejsza liczba blogostawienstw u Lukasza i prostsze
ich sformulowania sklaniaja egzegetow do przypuszczenia, ze wersja
Lukasza jest tekstem pierwotnym, a Mateusz rozszerzyl tekst wlasnymi
uwagami. Mateuszowa wersja blogoslawienstw, zdaniem niektérych
egzegetéw, mogla by¢ komentarzem do tekstu Iz 61,1-3 ,,Duch Jahwe, Pana,
nade mna, bo Jahwe mnie namascil. Postal mnie, by glosi¢ dobra nowing
ubogim, by opatrywaé rany serc zlamanych, by zapowiada¢ wyzwolenie
jeficom i wigzniom swobode; aby obwieszczaé rok laski u Jahwe, 1 dzien
pomsty dla naszego Boga; aby pocieszaé wszystkich zasmuconych, aby
rozweseli¢ placzacych na Syjonie, aby im wieniec da¢ zamiast popiotu,
olejek radosci zamiast szaty smutku, piesn chwaly zamiast zgngbienia na
duchu...”. Blogostawienistwa w pierwotnej formie - pisze J. Homerski' -
»mialy, byé moze, charakter wezwan Jezusa skierowanych do ubogich,
ucisnionych, przesladowanych, zeby usitlowali wykorzysta¢ swoje troski
icierpienia dla pozyskania skarbu, jakim jest krélestwo niebieskie.
Te wilasnie nauke Jezusa Mateusz tak utozy! i umiescil w takim kontekscie,
ze nabrala ona charakteru programu duchowego i ascetycznego dla wiernych,
zeby wiedzieli, jak powinni w Zzyciu realizowaé swojg przynaleznos$é do
Kroélestwa Bozego™.

Blogostawienstwa uwaza si¢ za odrebny gatunek literacki znany
zardwno w literaturze biblijnej jak 1 pozabiblijnej. Formula blogostawienstwa
sktada si¢ z dwoch czlondw, z ktérych pierwszy podaje warunki, albo raczej
zapowiedZ szczgscia, a drugi zaczyna si¢ od zaimka wzglednego ,ktory”
(hebr. ’aszer) lub od partykuly przyczynowej ,,poniewaz, bo” (hebr. ki),
a nastepnie wymienia zaplate, jaka otrzymuje ten, kto zachowuje moralny
nakaz. W Starym Testamencie makaryzmy pojawiaja si¢ przewaznie
w Psalmach (1, 2, 32, 33, 34, 40, 41, 65, 89, 94, 112, 119, 127, 128, 137, 144,
146) 1 w ksiggach madrosciowych (np. Syr 25,7-10; Prz 16,20). Budowa
irozmiar makaryzméw sa do$¢  zréznicowane: od  prostych,
nieskomplikowanych wykrzyknikéw az do rozbudowanych utworéw
literackich. Wiele makaryzméw to spontaniczne wylewy serca
podziwiajacego taskawos$¢ Boga, darzacego szczesciem tych, ktorzy w Nim
zlozyli- cala swoja ufno$¢ (zob. Ps 33,12; 34,9; 40,5). Spontanicznej
aklamacji towarzyszy w niektorych makaryzmach psalmicznych glebsza
motywacja i wowczas sg one bardziej rozwinigte (zob. np. Ps 32,1-2; 33,29;
41,2-4; 84,5-81).

Kolejny problem to sam termin ,,blogostawienstwo”. Co wiasciwie
znaczy termin ,blogostawieni”, ktéry o$miokrotnie powtarza si¢ w Kazaniu

' J. Homerski, Ewangelia wedlug sw. Mateusza, Poznan 1979, s. 124.
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na Gérze? W literaturze greckiej na oznaczenie stahu szczgsliwego uzywano
kilka termindw: ,,olbios” (szczgcie ludzkie oparte na dobrach doczesnych),
eudaimon” (stan wewnetrznego szczescia czlowieka - tym terminem
postugiwal si¢ Arystoteles), ,,makar” (poczatkowo stosowany wylacznie do
bogéw, do opisu ich wyjatkowego szczgscia, pOzniej stan ludzi
blogostawionych na wyspach umartych). Najczesciej jednak byl stosowany
termin ,,makarios”, to jest ,,szczesliwy”. W grece klasycznej odnosit si¢ ten
ostatni termin do bogdw, ktorzy cieszyli si¢ niesmiertelnoscia. Stosowano go
rowniez do ludzi 1 wowczas oznaczal on konkretne, ludzkie szczgscie. Tresé
tego szczescia odzwierciedlata pragnienia i zyczenia mieszkancéw Hellady
oraz ich idealy. Poniewaz owe idealy na ogdl konczyly si¢ na doczesnosci,
dlatego i makaryzmy akcentowaly szcz¢scie w ziemskich wymiarach, w tym
takze warto$ci moralne: stawe, dzielnosé, cnote. Starozytni Grecy zwykle
wyspe Cypr nazywali he makaria, ,,wyspa szczgsliwa”.

Starotestamentalne  blogostawienstwa wyliczaja rézne dobra
przynoszace szczescie tu na ziemi (bogactwo, madros$é, wielodzietnosé,
piekna kobieta), najczgsciej religijne (poboznoéé¢, zdanie si¢ na wole¢ Boza,
postuszenstwo Bozym nakazom), ale zawsze w tacznosci z Jahwe jako Tym,
ktory dobra rozdziela. Makaryzmy eschatyczne sa mniej liczne®. Jakkolwiek
biblijne szczescie ma rézne wymiary, w tym takze ziemskie, materialne, to
jednak nie mozna go w sposob bezposredni identyfikowac ze szczgsciem
jako kategorig psychologiczna. Jest. to bowiem szczgscie, ktdrego korzenie
tkwig w religijnej wierze. ,Jest to szczescie blogostawionych Pana, a wige
tych, ktérzy ciesza si¢ bliskoscia Pana, do$wiadczajac Jego zbawczego
dzialania™. Inaczej moéwiac: biblijne szczeécie, we wszystkich swoich
wymiarach: materialnym, moralnym, psychologicznym, ma swoje ostateczne
7zrodlo w Bogu, ktéry jest jego zrodlem, osrodkiem i kresem. ,,Szczesliwy
czlowiek, ktory sie do Niego ucieka” (Ps 34,9). ,,Szczesliwy czlowiek, ktory
boi si¢ Pana, (Ps 112,1). "Szczesliwi wszyscy, ktérzy w Nim szukajg
ucieczki” (Ps2,11). Odnosi si¢ to w szczegélny sposob do szczescia
blogoslawienstw kazania na gorze.

2. TEOLOGICZNE I ANTROPOLOGICZNE PRZESLANIE
EWANGELIJNYCH BEOGOSEAWIENSTW.,

Swiat, w ktérym Chrystus oglaszal blogostawienstwa, dzielil sie na
wolnych i1 zniewolonych, uczonych i prostaczkéw, ‘bogatych i biednych,
radujacych si¢ i placzacych. Im wszystkim Jezus chcial powiedzieé, jakie
wartosci predysponujg szczegolnie do udzialu w duchowych dobrach ludu

? Zobacz blogostawiefistwo udzielone przez Boga Abrahamowi: Rdz 12,3; 22,18;
~ Ps 72,17; por. 1z 30,18; 32,20; Tb 13,15-16; Dn 12,12; M1 3,12.
* H. J. Muszynski, Blogostawieni Pana, Gniezno 1996, s. 22.
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Bozego. Ale program manifestu gloszony przez Chrystusa nie odnosil si¢
tylko do Jego sluchaczy. Swiat kolejnych ludzkich pokolen jest i bedzie
zawsze podobny do bezposrednich sluchaczy Jezusa. Nie bedzie raju na
ziemi. ,Biednych zawsze mie¢ - bedziecie” mowi Biblia. Biednych,
smutnych, przesladowanych. Ale to nie jest tak, ze obok tych biednych
istnie¢ beda zawsze bogaci, weseli, zadowoleni. Przychodzi dzien, w ktorym
cierpienie, smutek, choroba, dosigga kazdego - takze tych bogatych
iradosnych. I dlatego przeslanie o$miu ewangelijnych blogostawienstw
odnosi si¢ do wszystkich ludzi wszystkich czasow - takze do kazdego z nas.
PrzejdZzmy zatem do stow i przestania Jezusowych Blogostawienstw.

2.1. ,,Blogoslawieni ubodzy w duchu”.

Mateusz i Lukasz przekazujg to blogostawienstwo nieco odmiennie.
Mt 5,3: ,,Blogostawieni ubodzy w duchu, albowiem do nich nalezy krélestwo
niebieskie”. Lk 6,20: , Blogoslawieni jestescie wy, ubodzy, albowiem do was
nalezy krélestwo Boze”.

W ujeciu $w. Lukasza blogostawienstwo odnosi si¢ do uboglch
w znaczeniu doslownym, materialnym. Natomiast w Ewangelii Mateusza
zwrot ,,ubodzy w duchu” (ptochos to pneumati) nalezy rozumie¢ jako
blogostawienstwo w kategoriach duchowych. Sformulowanie Mateusza
przerzuca wigc pojecie ubdstwa na plaszezyzng religijna, zas sformulowanie
Lukasza pozostaje na plaszczyznie socjalnej i dlatego dodaje: ,,Blogostawieni
wy, ktérzy teraz glodujecie, albowiem bedziecie nasyceni” (6,21a).

Nagroda blogostawionych u Mateusza jest ,krolestwo niebieskie”
(w.3 1 10), podczas gdy Lukasz pisze o ,krélestwie Bozym” (w. 20).
Mateusz posluguje si¢ terminem ,krélestwo niebieskie” na oznaczenie
szcze$cia eschatologicznego, gdyz tej formuty uzywali Zydzi palestynscy dla
uniknigcia wyrazu Jahwe, ktérego ze wzgledu na swigto$¢ imienia Bozego
nie bylo wolno wymawia¢. Lukasz jako nie-zyd i piszacy do $wiata
hellenskiego nie musial stosowacé si¢ do tego zwyczaju. Termin , krélestwo”
(niebieskie) wskazuje na Boga, ktéry zamieszkuje niebiosa, krélestwo
niebieskie zatem to ,krélestwo Boga”. Nie nalezy oczywiscie tego
sformutowania rozumie¢ w kategoriach miejsca, terytorium, nad ktérym Bog
panuje; grecki termin ,krélestwo”, basileia, wskazuje na funkcje krolowania:
kréolestwo oznacza krolowanie, panowanie Boga. Ubogim jest zatem
obiecane przebywanie w ,bogactwie krélestwa Bozego”, bogactwo u Boga
przekraczajace nieskonczenie wszystko, co wiaze si¢ z bogactwem tu na
ziemi.

Wersji Lukasza towarzyszy odpowiednie przeklenstwo: ,,Biada wam,
bogaczom” (Lk 6,24). T¢ sama mysl Lukasz kontynuuje w przypowiesci
olazarzu i bogaczu (Lk 16,19-31). Sednem przypowiesci nie jest to,

11
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ze Lazarz byt dobry, a bogacz zly, ale ze byl ubogi, a drugi bogaty, zas
w przysztym S$wiecie te role zostang odwrdcone. Tak te przypowiesé
rozumiala tradycja judaistyczna. Rabbi Juda ksigz¢ mial nauczaé, ze: ,Kto
zazywa uciech tego $wiata, nie zazna uciech w przyszlym $wiecie; ale kto:
odrzuca uciechy doczesne, zastuzy na uciechy przyszte™. Gdyby ten poglad
uzna¢ za reprezentatywny dla calej tradycji judaistycznej, wowczas trzeba by
uznaé, ze pozostaje on w sprzecznosci ze starsza cze¢scia nauki Starego
Testamentu, wedlug ktérej poboznosé prowadzi do pomyslnosci doczesnej
(zob. Pwt 5,16; 6,3; 11,13-17). Swiadczy o tym doswiadczenie Hioba, ktéry
nie moze zrozumie¢ i zaakceptowaé tego, co go spotkalo: byl pobozny,
a mimo to dotknelo go nieszczescie w wymiarze doczesnym’.

W  sumie trzeba przyjaé, ze w  kwestii  zwiazku
poboznos¢ - pomyslnosé (doczesna) utrzymat si¢ dualizm. W kazdym razie
w okresie migdzytestamentalnym dominowal poglad, Ze poboznosé
1 pomyslno$¢ materialna, nie musza i§¢ w parze (i w ten sposob problem
Hioba zostal rozwiazany!). Poglad ten przejeta - i do pewnego stopnia
zradykalizowala - wczesna teologia chrzescijanska. Wiele tekstow Nowego
Testamentu potwierdza wiare, ze ,,caly $wiat lezy w mocy zlego” (1 J 5,19),
ze $wiat podlega ,,wladcy tego $wiata” (J 14,30), a zatem, pomysIno$¢ mozna
osiggna¢ tylko przez uleglo$¢ wobec wiladcy tego s$wiata. W sposdb
niezwykle sugestywny przekonanie to wyraza Apokalipsa opisujac
wydarzenia, jakie poprzedzi¢ maja koniec $wiata. Bedzie to czas, kiedy
handel, pieniadze, gospodarka i wszystko, co si¢ kojarzy ze $wiatem, beda
zastrzezone tylko dla ludzi noszacych znamig Bestii (Ap 13,17). Pomyslnosé
doczesna stanowi dla chrzescijan zagrozenie dla ich zwiazku z Bogiem, za$
oderwanie si¢ od $wiata jest znakiem wiernosci Bogu i gwarancja nagrody
w wiecznosci®.

Tak oto stangliSmy wobec trudnego problemu: czy starajac sie
o doczesna pomyslnos¢, albo cieszac si¢ juz osiagnigta pomyslnoscia,
narazamy na szwank nasza wiermnos$é Bogu? Czy raczej mamy zrezygnowaé
z ziemskiej pomyslnosci 1 czeka¢ na szczgscie niebieskie, ktére nam
wynagrodzi terazniejsza nedze? Taka wizja bylaby - mdéwiac oglednie -

*'S. Tugwell, Osiem blogostawiernstw, Poznan 1999, s. 31.

’ Ubolewat nad tym réwniez Kohelet: ,,Sq sprawiedliwi, ktorym zdarza sie to, na co
zashuguja grzesznicy, a sa grz grzesznicy, ktérym zdarza si¢ to, na co zasluguja
sprawiedliwi” (Koh 8,14). ,,Grzesznik czyni Zle stokrotnie, jednak dlugo zyje”

(Koh 8,12).

® Poglad deprecjonujacy wartosci ziemskie pojawil si¢ w poboznosci zydowskiej
prawdopodobnie pod wplywem religii iranskich, z ktérymi Zydzi zetkneli sie
podczas wygnania. Religie te przyjmowaly, ze istnieje dychotomia mi¢dzy wiekiem
obecnym pozostajacym pod wladza Zlego, a wiekiem przysztym, w ktérym studzy
Boga otrzymaja nagrode.
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odstraszajaca i, jak sie wydaje, niezgodna z gléwnym nurtem teologii
biblijnej o $wiecie. Zapewne wiedzial o tym Ewangelista Mateusz i dlatego
dla rozwiania tych watpliwosci blogostawienstwo w jego wersji zostalo
poszerzone: ,,Blogostawieni ubodzy w duchu”. Nie chodzi zatem tylko o nasz
stosunek do rzeczy tego S$wiata, ale o jakos¢ naszej postawy wobec tych
rzeczy, O nasza postawe wobec posiadania, inaczej méwiac - chodzi
o wlasciwe pojecie p o sia d a nia. Sam fakt posiadania ,rzeczy” lub
,pomyslnosci” nie stanowi czegos ztego, a jest tak z woli samego Stworcy:
,Czyncie sobie ziemie poddana” (Rdz 1,28). Codzienne doswiadczenie
poucza nas, jak ,,posiadanie” ma w sobie co$ nietrwalego. Czlowiek moze
mie¢ udane zycie tylko wtedy, gdy przyjmie, ze to, co posiada, jest czyms
nietrwalym, niepewnym, zwodniczym, a co najgorsze - zamykajacym nas,
znieczulajacym, na dobra wyzszego rzedu, na dobra religijne. Pozostajac na
tym S$wiecie zawsze ponosimy ryzyko zaklocenia wiasciwej hierarchii
wartosci. Stale trzeba zadawac sobie pytanie co ma dla mnie wigksza
wartos$¢: Bog czy mamona? ,,Nie mozecie Bogu shuzy¢ i mamonie (Mt 6,24).
Tylko ,,ubodzy duchem” moga istotnie co$ posiada¢, gdyz znaja znikomos$¢
1 zwodniczo$¢é owego posiadania, oraz - gdyz umieja przyjmowac rzeczy jako
dar od Boga. Swoja ufnosé¢ poktadajg nie w dobrach materialnych, ale przede
wszystkim w Bogu, ktéry jest dla nich dobrem najwyzszym, najwazniejszym
zabezpieczeniem i rekojmig szczescia'. ,,Ja wprawdzie jestem ubogi i biedny,
ale Pan mysli o mnie. Ty jeste§ moja pomoca 1 wybawicielem moim”
(Ps 40,18).

W Kosciele jest miejsce dla biednych i dla bogatych, ci ostatni musza
jednak pamietaé, ze ich wiecznos¢ zalezy od hojnosci, jaka okaza biednym:
»Wszystko, co uczyniliScie jednemu z tych braci moich najmniejszych,
Mniescie uczynili” (Mt 25,40). Owa hojnos¢ nie moze by¢ tylko okazja do
»pokazania siebie”; ludzi, ktérzy publicznie demonstruja swoja poboznosé,
pragnac zadziwi¢ nig bliznich, Chrystus ocenia krétko: ,,Ci otrzymali juz
swoja nagrode” (Mt 6,2.5).

Oredzie kazania na goérze 1 wygloszonych tam blogostawienstw na
temat ziemskiej majetnosei, obok aspektu religijnego i moralnego, zawiera
takze wskazanie natury egzystencjalnej: ,,Nie gromadzcie sobie skarbéw na
ziemi, gdzie moél i rdza niszcza i gdzie zlodzieje wlamuja sie i kradna”
(Mt 6,19) - poniewaz nie jest to po prostu mozliwe. Nawet jezeli potrafimy
zabezpieczy¢ swoj majatek przed molami, rdza i ztodziejami, to nie zdolamy
go zachowa¢ dlugo dla siebie z tej prostej przyczyny, Ze nie mozZemy
zachowa¢ samych siebie, by cieszyé si¢ nagromadzonym majatkiem®.
»okarbcie sobie trzosy, ktore nie niszczeja, skarb niewyczerpany w niebie,

7 C. M. Martini, Blogostawienstwa, Krakow 2000, s. 24.
¥S. Tugwell, dz. cyt., s. 36.
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gdzie zlodziej si¢ nie dostaje ani mol nie niszczy”(Lk 12,33). Przywiazujac
si¢ do rzeczy i méwiac ,,Sa moje, posiadam je” - popelniamy fundamentalny
blad: ,,Przemija postaé tego swiata” (1 Kor 7,31).

2.2. ”Blogoslawieni, ktorzy si¢ smucg”.

Mt 5.4: ,Blogostawieni, ktérzy si¢ smuca, albowiem oni beda
pocieszeni”. Lk 6,21b: ,,Blogoslawmm wy, ktérzy teraz placzecie, albowiem
$miaé sie bedziecie”.

Drugie blogostawienstwo dotyczy kategorii ludzi, ktérzy potrzebuja
pociechy w utrapieniach, ktérzy si¢ ,,smuca” i ktérzy ,,placza”. Uzyty przez
Mateusza czasownik ,penthein” (zastosowany tu w formie rzeczownikowe;j:
wpenthountes” - smucacy si¢) znaczy smucic¢ si¢, by¢ w zalobie, oplakiwaé
kogos. Wersja lacinska mowi o tych, ktorzy placza, oplakuja: beati qui
lugent. Synonimem slowa uzytego przez Mateusza jest termin ,,klaiein”
(tu w formie: ,, klaiontes” = ptaczacy), ktorym postuzyt si¢ Lukasz.

Bycie smutnym zazwyczaj nie jest postawa, ktéra wybieramy
jeste$Smy smutni lub placzemy ze wzgledu na wszystkie te rzeczywistosci,
fakty i warunki, ktére sa zrédlem bolu, cierpien, goryczy. Mozemy wigc
utozsami¢ ,,tych, ktérzy si¢ smuca” ze wszystkimi, ktérych spotyka
nieszczescie, ktorzy doswiadczaja  bolu  osobistego, spolecznego,
politycznego, religijnego. Ludzie bowiem doznaja smutku na rézne sposoby:
jest smutek z powodu samotnosci, cierpienia fizycznego lub duchowego,
niespelnienia pragnien, z powodu wlasnych grzechéw, doznanych krzywd
itd. Smutek jest zjawiskiem tak powszechnym, ze nasza ziemi¢ zwyklo sie
nazywaé ,,padolem placzu”. Smutek i ptacz dotyka wszystkich. Dziecko
placze, bo potrzebuje matki, mtody czlowiek placze, bo nie spelniaja si¢ jego
marzenia, placze tez czlowiek dorosly rozwazajac zyciowe kleski i czlowiek
stary czujac zblizajaca si¢ $mieré. Smutek, podobnie jak rado$é, stanowig
integralna cze$é kazdego ludzkiego zycia. Dlatego w Pismie Swietym oprocz
pochwatly smutku (,,Lepiej jest i$¢ do domu zaloby, niz i§¢ do domu wesela”
Koh 7,2a) znajdujemy wiele tekstéw wzywajacych do radosci’. ,,Rados¢”
1,,placz” nie sa uczuciami wzajemnie sprzecznymi prawdziwie radowacé sie
umie tylko ten, kto potrafi tez naprawde si¢ smuci¢. Czym bylaby radosé,
gdyby nie poprzedzato jej doswiadczenie cierpienia? ,Ktorzy we lzach sieja,
za¢ beda w radosci” (Ps 126,5). Trudno wyobrazi¢ sobie zycie zlozone
z samych radosci lub z samego placzu. “Jest czas rodzenia i czas umierania,
czas placzu i czas Smiechu” (Koh 3,24).

® Radujcie sie zawsze w Panu” (Flp 4,4). ,.Oto dzien, ktéry Pan uczynit: radujmy si¢
zen 1 weselmy” (Ps 118,24). ,Zawsze si¢ radujcie... Ducha nie gascie” (1 Tes
5,16.19). "Stawig rados¢, bo nic lepszego dla cztowieka pod storicem” (Koh 8,15a).
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Ani Mateusz ani Lukasz cytujac Jezusowe blogostawienstwo ludzi
doznajacych smutku nie maja jednak na mysli owego wspolwystepowania
smutki i radoéci w zyciu ludzkim. Drugie blogostawiefistwo nie stwierdza
banalnie, ze po burzy zawsze powraca slonce; taka ufno$¢ pokladana
w cyklicznych mechanizmach bylaby jedynie ngdzna pociecha w czasie
cierpien. Zwrot ,,beda pocieszeni” zgodnie z duchem jezyka greckiego (tzw.
passivum divinum) oznacza: ,Bo6g ich pocieszy”. Tak wlasnie brzmi
tlumaczenie Biblii Migdzywyznaniowej: ,,Blogostawieni smutni, bo Bég ich
pocieszy”. W zamian za to, co bolesne, wyciskajace lzy z oczu, czlowiek
otrzymuje zapewnienie Bozej pociechy i to juz teraz w warunkach
doczesnosci. Bog jest Tym, ,ktoéry nas pociesza w kazdym naszym
utrapieniu, bysmy sami mogli pociesza¢ tych, ktérzy sa w jakiejkolwiek
udrgce pociecha, ktérej doznajemy od Boga. Jak bowiem obfituja w nas
cierpienia Chrystusa, tak tez doznajemy przez Chrystusa pociechy”
(2 Kor 1,4-5). Tak wigc, obiecana w Jezusowym blogostawienstwie pociecha
opiera sie nie tylko na przeciwstawieniu ,teraz” placzu i smutku, przyszlej
rado$ci wiecznej 1 nieutracalnej, ale na uczestnictwie juz teraz w radosci,
ktéra jest z Boga. Rado$¢ z Boga, podobnie jak Krélestwo Boze, nie ma
wylacznie wymiaru przyszlego, eschatologicznego.

Czlowiek zyjacy blogostawienstwami antycypuje przyszla radosé juz
dzi§ w doczesno$ci. ,,Wyraza sie ona w obecnosci i bliskosci Chrystusa
w kazdej trudnej i zlozonej sytuacji. Jego za$ obecno$¢ nadaje kazdemu
smutkowi nowa jakos¢ i nowa wartos¢, obrazowo zamienia w oczach samego
Boga lzy i smutki w drogocenng perle, ktéra juz nie bedzie odjeta”'®. W tym
kontekscie bardzo wymowny jest tekst Ksiggi Tobiasza o zniszczonej
Jerozolimie: ,,Szczesliwi wszyscy ci ludzie, ktorzy si¢ smucg wszystkimi
plagami twymi, poniewaz w Tobie cieszy¢ si¢ beda i oglada¢ wszelka radosé
twoja na wieki (Tb 13,16-17). Przeklenstwo kontrastujace z drugim
blogostawienstwem zawarte w Ewangelii Lukasza (6,25) jest nie mniej
znamienne. ,,Biada wam, ktérzy si¢ teraz $miejecie, albowiem smucié si¢
iplaka¢ bedziecie”. Wazne jest tu slowo: ,teraz”. Mysl Lukasza
zorientowana jest na $miech 1 pltacz w warunkach doczesnosci. Nalezy tu
doda¢: w kazdym czasie i w kazdych warunkach doczesnosci. ,,Teraz”, to jest
dzi$ i jutro, ludzie smucacy si¢ i placzacy to ci, ktorzy cierpia z powodu
braku pracy, niestusznej nagany, pracy ponad silty, niedoczekania si¢ awansu,
wzrostu cen 1 tylu innych najrézniejszych trosk, ktore codziennie oplataja
ludzkie serca. Tym wszystkim Chrystus chce powiedzie¢: smutni i placzacy
sa blogostawieni nie dlatego, ze si¢ smucg, nie dla smutku samego w sobie,
ale dlatego, ze emocje (smutek, ptacz) sa objawem rea gowania
1 powinny staé si¢ impulsem do dzialania; tacinski termin ,,motio” (od niego

' H. I. Muszynski, dz., cyt. s. 48.
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wywodzi si¢ slowo: emocje) oznacza wlasnie ruch. Blogostawiefistwo
odnoszace si¢ do smutnych i placzacych to zatem ostrzezenie przed
rezygnacjg i bezradno$cia, przed apatia, postawa opuszczonych rak
i przekonaniem, ze niczego nie mogg osiagna¢ i dokonac. Przeciwienstwem
takiej postawy jest zdolnos¢ do ozywionych reakcji, wiary w ostateczng
skuteczno$¢ podejmowanych racjonalnych dzialan. Dlatego sw. Pawel
nakazuje nam plakaé z placzacymi. Nie mowi: ,,pocieszajcie placzacych”,
ale: ,,placzcie razem z tymi, ktorzy ptacza” (Rz 12,15). W tym samym duchu
prorok Ezechiel zapowiada: ,] dam wam serce nowe i ducha nowego tchng
do waszego wnetrza; odbior¢ wam serce kamienne, a dam wam serce z ciata”
(Ez 36,26). Serce ,,z ciala” to serce zdolne do emocji, do dzialania, do reakcji
na fakty wymagajace dzialania.

2.3. ,,Blogoslawieni cisi”.

Mt 5,5: ,Blogostawieni cisi, albowiem oni na wlasno$¢ posiada
ziemig¢”. U Lukasza brak tego blogostawienstwa.

Termin ,,cicho$¢”, ktérego dotyczy trzecie blogostawienstwo, jest
stowem rzadko dzi$ uzywanym, a jesli sie juz pojawia, to z jakims$ odcieniem
negatywnym jako kategoria psychologiczna, to jest jako cecha charakteru
rozumiana jako bierno$¢,, stabosé, wycofanie si¢, obojetno$é czy brak
sprzeciwu wobec zla, czy wreszcie jako brak asertywnosci. Czlowiek cichy
to taki, ktéry na wszystko si¢ zgadza, wszystko toleruje, niczemu si¢ nie
sprzeciwia. Z gory mozna zalozy¢, ze nie o taki sens chodzi
w blogostawienstwie. Cichos$¢, o jakiej mowi Jezus, jest przymiotem czy
kategoria religijna, a nie cecha charakteru.

Grecki termin ,,praeis” bywa tlumaczony réznie, J. Homerski,
komentujac Mt 5,5 pisze: ,, Praeis - to ludzie spokojni, ubodzy, catkowicie
poddani woli Bozej 1 uprzejmi wobec wszystkich ludzi. Ich przymioty natury
moralnej... to lagodno$é, cicho$é i opanowanie” !'. Biblia Miedzywyzna-
niowa tlumaczy nasze blogostawienstwo w nastgpujacy sposéb:
~Blogostawieni, ktérzy nie uzywaja przemocy”. Podobnie inny biblista:
»Blogostawieni poddani”. Jeszcze inni tlumacza: cisi to ,.ci, ktérzy sa
uprzejmi, mili, delikatni, dobrego serca™'” .

Zobaczmy w jakich znaczeniach termin praeis jest uzywany
w roznych tekstach biblijnych. U Mateusza 11,29 ,,cichos$é” jako szczegdlna
cecha jest odniesiona do osoby Chrystusa: ,,Wezcie moje jarzmo na siebie
i uczcie si¢ ode mnie, bo jestem cichy i pokorny sercem”. Swicty Pawel
upomina wiernych przez ,cichos¢ i1 tagodnosé Chrystusa” (2 Kor 10,1).

'''J. Homerski, dz. cyt., s. 125.
12 C. M. Martini, dz. cyt., s. 46.
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W rozdziale 21, Mateusz opisujac wjazd Chrystusa do Jerozolimy, nawiazuje
do proroctwa Zachariasza: ,,Oto twdj krol przychodzi do ciebie tagodny”
(Mt 21,5). Jednak w oryginalnym tekscie Zachariasza (Za 9,9) krél ma trzy
przymioty: zwycieski, sprawiedliwy, pokorny (cichy). Mateusz przywoluje
tylko ten trzeci przymiot gdyz uwaza, ze wlasnie ta cecha szczegodlnie odnosi
sie do osoby Chrystusa.

Cichos¢ jest wymieniana w Nowym Testamencie takze jako postawa
doskonalego chrzeScijanina, nowego czlowieka w Chrystusie (Ef 4,32;
Kol3,12; 1 P 3,3-4). W tekicie Ga 5,22-23 ,tagodnosé” jest z kolei
wymieniona posrod owocoéw Ducha §w. w zyciu chrzedcijanina i taczy sig
z takimi postawami jak: uprzejmos¢, cierpliwos¢, opanowanie, dobro¢ wobec
bliznich.

Jaki zatem jest sens terminu ,cichos¢” w Jezusowym
blogostawienistwie? Do wiasciwej odpowiedzi zbliza nas tekst Ps 37,10.
”Blogostawieni cisi” to bowiem prawie dostowny cytat z Ps 37,10:
»Natomiast pokorni posigda ziemie i beda si¢ rozkoszowaé wielkim
pokojem”. Autor Ps 37 patrzac na otaczajacq go rzeczywisto$¢ spostrzega, ze
najlepiej powodzi si¢ w zyciu najgorszym ,za$ ci, ktérym powinno si¢ dobrze
powodzi¢, bo gorliwie wypelniaja prawo Boze, wydaja si¢ bezsilni,
krzywdzeni przez niegodziwcow. Ci krzywdzeni przez niegodziwcow
w Ps 37 sa okresleni stowem ‘anawim, a wigc jako ,biedni”. Grecki termin
praeis uzyty w blogoslawienstwie znaczeniowo odpowiada dokladnie temu
wlasnie hebrajskiemu terminowi ’anawim'. A zatem: praeis i ‘anawim to
ludzie pozbawieni wszelkiego znaczenia politycznego, spolecznego, ludzie
na pozér pozbawieni szans, by na wlasno$¢ posia$é ziemie. Ale ci praeis,
»Cisi”, wbrew pozorom, to nie ludzie przegrani. Tak o tym czytamy
w Ps 37,10—11: ,Jeszcze chwila, a nie bedzie przestgpcy: spojrzysz na jego
miejsce, a juz go nie bedzie. Natomiast pokorni posiada ziemig¢ i beda sig
rozkoszowaé wielkim pokojem”. W $wietle tego Psalmu ludzie ,.cisi” to
ludzie blogostawieni przez Boga, kochani przez Niego, to ludzie, ktérzy
swoja przysztos¢ buduja na zawierzeniu Bogu. Owi cisi i pokorni wiedza, ze
najwazniejsze to zaufa¢ Bogu i czyni¢ dobrze; wszystko inne nastapi
we wlasciwym czasie wybranym przez Boga. Czas jest sprzymierzeficem
,cichych”,

" Hebrajskim odpowiednikiem greckiego ,,praeis” jest ,, ‘anawim”. W tej sytuacji
hebrajski termin ,,’anawim” odpowiada w greckim przekladzie Biblii dwom
terminom greckim: ,,ptochoi” — ubodzy (Iz 61,1) i ,,praeis” cisi, pokorni, lagodni.
Zauwazyl to Mateusz, a wiedzac, jak wazng role w religijnych dziejach narodu
wybranego odegrali ,, '‘anawim” - zaréwno ,,ptochoi”, jak i ,,praeis” - i chcac jak
najwierniej odda¢ mysl Chrystusa, stworzyt z blogostawienistwa dla ,,ubogich” dwa
oddzielne blogostawienstwo dla ,ubogich w duchu” i blogostawiefistwo dla
»cichych”. Zob. J. Drozd, Blogostawienstwa ewangelijne, Katowice 1990, s. 47.
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W sumie mozna przyjaé, ze w terminie praeis, ,,cisi”, zawarta jest
podwdjna warstwa znaczeniowa: spoleczna (socjalna) i religijna.

,,Cisi” to ludzie biedni 1 przez to pozbawieni spolecznego znaczenia,
ale rownoczesnie pokorni, uprzejmi wobec bliznich, umitowani przez Boga.
Przyktadem takiej cichosci i jej doskonalym wzorem jest osoba Jezusa,
cichego i pokomego sercem. Tak rozumiana cichos¢ jest forma milosci, ktora
jest cierpliwa i subtelna we wszelkich relacjach miedzy osobowych'.

Jezus obiecuje ,,cichym” (pokornym, tagodnym),ze ,,posiada ziemig”.
Owa nagroda ziemi jest dla nich takim samym darem Bozym, jakim dla
patriarchéw i dla narodu wybranego byla ziemia obiecana, dar realny,
aréwnoczesnie symbol bezpieczefistwa 1 opieki Bozej. Owa obiecang
w blogostawienstwie cichych ziemi¢ nalezy identyfikowaé najpierw
z ,,ziemig $wietych” w niebie, ale - po wtore - nie pozostaje ona bez zwigzku
z obecna nasza ziemia, ktéra powinna by¢ ksztaltowana przez moc Krdlestwa
juz teraz obecnego w nas. Cicho$¢ bowiem jest przeciwienstwem wszelkiej
formy przemocy fizycznej czy symbolicznej, zwycigstwem pokoju nad
wojna, dialogu nad gwaltem, milosci nad nienawiscia.

24. ,,Blogdslawieni, ktorzy takng i pragng sprawiedliwosci”.

Mt 5,6: ,Blogostawieni, ktorzy lakng i pragna sprawiedliwosci,
albowiem, oni beda nasyceni”.

Lk 6,21a: ,Blogostawieni wy, ktorzy teraz glodujecie, albowiem
bedziecie nasyceni”.

Biblijne pojecie sprawiedliwo$ci nie pokrywa si¢ ze wspodlczesnym
rozumieniem tego terminu. W dzisiejszym rozumieniu mianowicie,
sprawiedliwo$¢ jest pojmowana jako cecha ustroju politycznego i porzadku
prawnego, albo - jako cecha spolecznych stosunkéw miedzyosobowych.
Potocznie rozumiana jest najczgsciej w tym drugim znaczeniu i oznacza
respektowanie stusznych praw naleznych jednostkom i grupom spolecznym
w ich wzajemnych relacjach. Jest to zatem sprawiedliwo$é jako kategoria
spoleczna. W Pismie §wigtym natomiast sprawiedliwos¢ to kategoria Scisle
religijna. Czlowiek sprawiedliwy to tyle, co czlowiek $wigty, doskonaly.
W Ewangelii Mateusza 5,20 Jezus moéwi do swoich ucznidw: ,Jesli
sprawiedliwo$¢ wasza nie bedzie wigksza niz uczonych w  Pi$mie
i faryzeuszéw, nie wejdziecie do krdlestwa niebieskiego”. Z postaci
biblijnych mianem czlowiecka sprawiedliwego okreslony byt miedzy innymi
Hiob (Hi 1,1), Tobiasz (Tb 7,6), Jozef z Arymatei (Lk 23,50), $w. Jozef
(Mt 1,19), a takze sam Chrystus. Pilat powiedzial: ,,Nie jestem winny krwi

' C. M. Martini, dz. cyt., s. 50-51.
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tego Sprawiedliwego” (Mt 27,24). Na widok $mierci Chrystusa setnik wota:
Hlstotnie, czlowiek ten byl sprawiedliwy” (Lk 23,47), a sw. Piotr po
zmartwychwstaniu ~ Chrystusa  glosi:  ,,ZaparliScie  si¢g  $wigtego
1 sprawiedliwego, a wyprosili$cie ulaskawienie dla zabdjcy” (Dz 3,14).

Sprawiedliwos$¢ w rozumieniu biblijnym wyraza si¢ wigc religijnie to
jest w realizowaniu s$wigtosci i1 doskonalosci w codziennym zyciu,
w uduchowieniu i praktykowaniu moralnosci gloszonej przez Chrystusa.
Chodzi nie tylko o wewnetrzna motywacje i intencje czlowieka, ale takze
o zewnetrzne postgpowanie. Zachariasz i Elzbieta, rodzice $w. Jana
Chrzciciela: ,,Oboje byli sprawiedliwi wobec Boga 1 postgpowali nienagannie
wedlug wszystkich przykazan i przepisoéw Panskich” (Lk 1,6). Zwrdémy
uwage na slowa: sprawiedliwo$¢ ,,wobec Boga” (= zgodnos¢ z Bozymi
nakazami) i ,postgpowanie” - (moralne w czynach). Przeciwienstwem
sprawiedliwosci nie jest wigc niesprawiedliwos¢, lecz grzech. ,Nie
przyszedlem powolaé sprawiedliwych, lecz grzesznikdéw” - uczy Chrystus
(Mt 9,13).

Tak rozurfiiana sprawiedliwos$¢ zawarta jest zarowno w Starym, jak
1 Nowym Testamencie, o ile jednak sprawiedliwos$¢ starozakonna wyrazala
si¢ przede wszystkim w wiernym zachowywaniu Prawa Panskiego (zob.
Ps 128,1-2; 129,1; 19,8-9), to w sprawiedliwosci nowotestamentalnej punkt
cigzkosci spoczywa na nasladowaniu Jezusa jako jedynie , Sprawiedliwego
i Swigtego” (Dz 3,14). Chrystus staje si¢ norma i miara sprawiedliwosci
1 $wigtosci, a chrzescijanin dzigki ofierze przeblagalnej za grzechy ztozonej
przez Chrystusa sprawiedliwego (1 J 2,1-2) i dzigki namaszczeniu Duchem
swietym (1 J 2,20; 2 Kor 1,21-22) otrzymuje moc Boza do uswigcania si¢ na
miar¢ Chrystusa. Dlatego, jak naucza §w. Piotr - ,calym postepowaniem
staricie sig $wigtymi na wzér swietego, ktory nas powolat” (1 P 1,15-16)".

Nikt nie moze sta¢ si¢ sprawiedliwym, jesli sprawiedliwosci nie
bedzie pragnal. Jezus wyglasza blogostawienstwo dla tych, ktérzy ,takng
1 pragng sprawiedliwosci”. Nikt nie moze zosta¢ $wietym ani medrcem bez
pragnienia, starania si¢ i wysitku w celu osiagnigcia sprawiedliwosci czy
madrodci. W czwartym blogoslawienstwie pragnienie sprawiedliwosci
zostalo wyrazone przy pomocy dwoéch najbardziej podstawowych potrzeb
czlowieka, jakimi sa gléd i pragnienie. Te dwie potrzeby sa zwiazane
znajbardziej podstawowym prawem naszego zycia prawem T0Zwoju
i wzrostu'®. Dotyczy to jednak nie tylko rozwoju fizycznego, ale takze

" H. J. Muszynski, dz. cyt., s. 60-64.

' Przykiad laknienia i pragnienia w znaczeniu fizycznym znajdujemy w Ps 107
»Cierpieli gldd i pragnienie i ustawalo w nich zycie... Niech czynia dzieki Jahwe za
Jego milosierdzie, za Jego cuda dla synéw ludzkich, bo nasycil tego, ktéry jest
zgtodnialy i laknacego napelil dobrami”(Ps 107,5.8-9; por. , Magnificat”; Lk
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duchowego: ,,Nie samym chlebem zyje cztowiek” (Mt 4,4 = Lk 4,4 = Pwt
8,3). Ta prawda ma zastosowanie bez wyjatku do kazdego czlowieka, ale
w spos6b szczegblny odnosi si¢ do chrzescijan. Kazdy chrzescijanin ma
obowiazek (wynikajacy z jego ludzkiej godnosci i szczegdlnego powolania)
stale rozwija¢ duchowy wymiar swego czlowieczenstwa. Miernikiem
rozwoju jest miloéé: kto kocha coraz pelniej, ten coraz pelniej istnieje, kto
»hie miluje, ten trwa w $mierci” (1 J 3,14), a kto ,,trwa w milosci, trwa
w Bogu, a Bég trwa w nim” (1 J 4,16).

Trwanie w milosci, sprawiedliwosci nie jest stanem trwalym,
osiagnietym raz na zawsze. Wyrazenie z czwartego blogostawienstwa: ,takna
i pragng” sprawiedliwosci oznacza, ze do niej stale dazymy. Zadaniem
chrzescijanina jest ustawiczne zdazanie 1 zblizanie si¢ do ideatu, ktdrym jest
miloé¢ Chrystusa. Swiety Pawel wzywa: , Niech beda w was te same dazenia
1 ta sama milos¢, ktore byly w Jezusie Chrystusie i ktora jest w nas” (Flp 2,2).
Jeszcze wyrazniej naucza o tym $w. Jan cytujac stowa Chrystusa: , Mitujcie
sie wzajemnie tak, jak ja was umitowatem” (J 15,9). Poréwnanie: ,, Tak jak
ja” oznacza, ze - bardziej usilujemy milowaé niz faktycznie milujemy,
inaczej mowigc: stale usitujemy powigkszy¢ ,,zas6b” naszej mitosci.

Jezus obiecuje blogoslawienstwo, to jest szczgscie tym, ktorzy ,,takng
i pragna sprawiedliwoséci”. Powstaje pytanie: kiedy taknacy i pragnacy
sprawiedliwos$ci tego szczescia dostapia? Nie ulega watpliwosci, ze swoje
ostateczne spelnienie znajdzie ono u Boga, ale antycypowane moze by¢ juz
teraz”. Jak pisze H. Muszynski: ,,Szczesécie blogostawienstw nie jest sprawa
bliskiej czy dalekiej przysztosci, ale jest w zas1e;gu reki, juz dzi§ moze stac
si¢ naszym udziatem”"’.

Kazdy czlowiek pragnie, aby obiecane szczgscie stalo sie ,juz
dzi$...naszym udzialem”. Jak wobec tego zy¢, aby stalo si¢ to mozliwe?
Charakterystyczng cecha ludzkich pragnien jest to, Ze s one wieksze anizeli
on sam. Zaden cud techniki, zadna forma dzialalnosci, zadna ludzka mitosé,
nie zaspokoja do konca naszego glodu szczescia. Calkowite wypelnienie
swoich pragnien czlowiek moze znalez¢ jedynie w Kim$ wigkszym, niz on
sam - w Bogu. Zostalismy bowiem uczynieni dla Boga i nic, co mniejsze od
Boga nie jest w stanie nas w pelni zaspokoi¢. Gl6d Boga jest posrod
wszystkich glodow najbardziej podstawowy. Nie oznacza to w zaden sposdb,
ze powinni§my odrzuci¢ wszystkie ziemskie, doczesne rzeczy, milosci
i zjawiska, ktore sprawiajg nam przyjemnos¢, zadowolenie, rados¢. Nalezy
jedynie pamigtaé, ze ziemskie szczgsliwosci ,beda mialy sens jedynie
wowcezas, gdy umiescimy je ma trwale w kontekscie naszej najbardziej

1,53). Gléd w znaczeniu metaforycznym pojawia si¢ w Ap 7,16: ,Nie beda juz
takna¢ ani nie beda juz pragnaé i nie porazi ich storice ani zaden upat”.
'"H. J. Muszynski, dz. cyt., s. 69.
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podstawowej potrzeby, najbardziej podstawowego dazenia: ku Bogu i ku
pelni niebianskiej szczgsliwosci’18. Najbardziej istotne jest to, iz owe
,ziemskie szczes$liwoéci” nabiorg glebszego, bardziej satysfakcjonujacego
cztowieka wymiaru tylko wowczas, gdy na szczycie wartosci
umiescimy Boga, Zrodio najwyzszego dobra i najwyzszego szczgscia. Wtedy
szcze$cie blogoslawienstw stanie si¢ naszym udzialem juz tu na ziemi,
a swoje dopelnienie znajdzie u Boga.

2.5. ,,Blogostawieni milosierni, albowiem oni milosierdzia dostapia”

(Mt 5,7).

Cechg charakterystyczna piatego blogostawienstwa jest to, iz opiera
,si¢ ono na jednym stowie, ktére pojawia si¢ zar6wno w pierwszej, jak
“idrugiej czesci wersetu. W poprzednich blogostawienstwach zawsze
mieli$my do czynienia z dwoma pojeciami: ,,ubodzy w duchu” — krélestwo
niebieskie”; ,,smucgcy sie” - “pocieszeni”, ,cisi” - “ziemia”; ,zlaknieni
i spragnieni sprawiedliwo$ci” - ”nasyceni’. Juz z tego faktu wolno
wnioskowaé, ze w piatym blogoslawienstwie szczegdélny nacisk polozony
jest na jednym terminie - jest nim pojgcie milosierdzia.

Przymiotnik ,,milosierny” (eleemon) poza naszym tekstem (Mt 5,17)
pojawia si¢ w Nowym Testamencie tylko raz, w Hbr 2,17 w odniesieniu do
Chrystusa, ktory - jak pisze autor Listu - ,stal si¢ milosiemmym i wiernym
arcykaplanem wobec Boga dla przeblagania za grzechy ludu”.

Rzeczownik ,,mitosierdzie” (hebr. hesed, gr. eleemosyne) nie oznacza
statycznie rozumianej cechy osobowosci, przymiotu wrodzonego ale ma sens
dynamiczny, dzialaniowy - okresla postawe aktywng - wyrazajaca si¢ w
dziataniu20. Taki sens ma to pojgcie odnoszone w Starym Testamencie do
Boga, ktory czesto jest okreslany jako ,,Bog taskawy i pelen milosierdzia”.
Gdy Bdog objawil sie Mojzeszowi na Gorze Synaj ,,Mojzesz pelen zachwytu
wola: ,, Jahwe, Bog milosierny i litosciwy, cierpliwy, bogaty w taske i
wiernos¢, zachowujacy swag laske w tysiaczne pokolenia,- przebaczajacy
niegodziwo$¢, niewiernos$¢ grzech, lecz nie pozostawiajacy go bez ukarania,
ale zsylajacy kary za niegodziwo$¢ ojcdw na syndéw i wnukdéw az do

183, Tugwell, dz. cyt., s. 104.

' C. M. Martini, dz. cyt., s. 68.

% Wida¢ to wyraznie w réznych przektadach 5-go blogostawienstwa: ,,Szczesliwi,
ktérzy sa wrazliwi na cudza niedole, bo sami doznajg ‘wspodiczucia” ‘(,,Jednota”).
»Blogostawieni ci, ktdrzy okazuja pomoc, albowiem i oni pomoc znajda” (podaj¢ za:
C. M. Martini, s. 70). ,,Blogostawieni, ktérzy wspodlczuja innym, albowiem Bog
bedzie im wspdlczul” (Biblia Ekumeniczna). W tym ostatnim thumaczeniu nacisk
kladzie si¢ na postawg wewnetrzna, ale jest ona rozumiana jako punkt wyjscia do
dzialalno$ci zewngtrzne;j.
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trzeciego i czwartego pokolenia” (Wj 34,6-7). Nowy Testament dopelnia
objawienie Boga milosiernego. Chrystus méwi o Bogu jako Ojcu, ktéry
wyczekuje marnotrawnego syna, a gdy ten wraca, wyprawia uczt¢ 1 zaprasza
do uczestnictwa w tej radosci innych (Lk 15,20). Bog cieszy si¢ z nawrécenia
grzesznika bardziej anizeli z 99 sprawiedliwych, szuka zaginionej owcy
i zagubionej drachmy (Lk 15,1-10). Bég jest jak pasterz, jak niewiasta, ktora
cieszy si¢ z odnalezienia tego, co bylo zginglo.

Milosierdzie objawia si¢ zawsze w dzialaniu, w czynach: oznacza
dobroé, zyczliwosé, milosé, gotowos¢ niesienia pomocy, zdolnosé
przebaczania. Ale miltosierdzie oznacza co$ wigcej niz jalmuzna. Faryzeusze
dawali hojnie jalmuzne i nauczali: ,,Kto lituje sie nad ludzmi, nad tym i niebo
si¢ ulituje” (Talmud, Szabb. 151 b), a jednak spotkali si¢ ze strony Chrystusa
z surowym zarzutem obludy i braku milosierdzia: ,Biada wam uczeni
w Pi$mie i faryzeusze, obtudnicy! Bo dajecie dziesigcing z migty, kopru
i kminku, lecz pomijacie to, co jest najwazniejsze w Prawie: sprawiedliwosé,
milosierdzie 1 wiarg” (Mt 23,23).

Milosierdzie to rowniez co$ wigcej niz wspolczucie. Chrystus, jak
czytamy w Ewangeliach, litowal si¢ nad glodnymi, potrzebujacymi,
cierpiagcymi. Ale Chrystus nie tylko wspéiczul biednym, nie tylko uzalal sig
nad nimi, ale takze karmil zglodnialych, leczyl chorych, pocieszat
placzacych. Milosierdzie wigc to wezucie si¢ w sytuacje drugiego czlowieka
w tym celu, by wyj$¢ naprzeciw jego potrzebom duchowym i fizycznym.

Milosierdzie obejmuje takze gotowo$é przebaczania. W Modlitwie
Panskiej czytamy: ,,Przebacz nam nasze winy, jak i my przebaczamy tym,
ktérzy przeciw nam zawinili” (Mt 6,12). Wszyscy jesteSmy grzesznikami,
dlatego wszyscy potrzebujemy Bozego miltosierdzia. Nie ma jednak innej
drogi zaznania Bozego milosierdzia, jak praktykowanie samemu mitosierdzia
w stosunku do bliznich. Stad $w. Pawel slusznie napomina: ,BadZcie
nawzajem dla siebie dobrzy i milosierni! Przebaczajcie sobie tak, jak i Bog
przebaczyt wam w Jezusie Chrystusie” (Ef 4,32).

Milosierdzie ma pierwszenstwo przed ofiara. Zwracajac si¢ do
faryzeuszow, ktérzy ganili apostolow za to, ze w szabat tuskali klosy i jedli,
by zaspokoi¢ gtéd, Jezus moéwi: ,,Gdybyscie zrozumieli, co znaczy
Milosierdzia raczej chcg niz ofiary, nie potegpialibyscie niewinnych”
(Mt 12,7; zob. Oz 6,6). Problemem jest tutaj nieprzestrzeganie szabatu, ale
Jezus broni swoich uczniow odwolujac si¢ do zasady, ktoraq uwaza za
podstawowa: milosierdzie jest wazniejsze od praktyk kultowych, jest
wazniejsze od przestrzegania szabatu. Ale - jak naucza Jezus - uczynki
milosierdzia maja by¢ speliane nie po to, aby ,,by¢é widzianym”, ale zgodnie
z wewnetrznym, autentycznym zaangazowaniem: ,Kiedy wigc. dajesz
jalmuzne, nie trab przed soba, jak obtudnicy czyniga w synagogach i na
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ulicach, aby ich ludzie chwalili. Zaprawde powiadam wam: ci otrzymali juz
swojg nagrode¢” (Mt 6,2).

Wszystko, co dotychczas powiedziano na temat milosierdzia,
streszcza si¢ w krotkim napomnieniu §w. Jana: ,Nie milujmy stowem
i jezykiem, ale czynem i prawda. Jesliby kto§ posiadal majetnosé tego $wiata
i widzial, ze brat cierpi niedostatek, a zamknal przed nim swoje serce, jak
moze trwac¢ w nim mitos¢ Boga?” (1] 3,17-18).

Jaka nagroda spotka milosiernych? Otéz - milosierni
,milosierdzia dostapia”. forma bierna czasownika wyrazajacego
te nagrode (eleethsontai) nawiagzuje do ostatecznego milosierdzia ze
strony Boga, a nie do objawéw ludzkiej wdzigcznosci za okazane im
milosierdzie. Inaczej] méwiac: okazujgcym miltosierdzie bedzie Bog
idlatego blogostawiefistwo to mozemy sparafrazowaé slowami:
,»Okazujcie sobie nawzajem milosierdzie, a wowczas Bdg takze wam
okaZc::2 ] miltosierdzie, gdy przyjdzie kiedy$ zdal sprawe ze swego
zycia“'.

2.6. ,,Blogoslawieni czystego serca, albowiem oni Boga ogladac bedg”

(Mt 5,8).

Serce kojarzy si¢ wspoélczesnemu czlowiekowi ze sfera zycia
uczuciowego jako osrodek emocji i przezy¢é. W Biblii termin ten posiada
pelniejsze 1 glebsze znaczenie. Serce jest siedliskiem $wiadomej, rozumne;j
i wolnej osobowosci czlowieka, miejscem podejmowania decyzji i ocen,
siedliskiem mysli, zamiaréw 1 planow. W sercu dokonuje si¢ dialog
czlowieka z samym soba, ze $wiatem i drugim czlowiekiem?. Krétko: serce
jest siedziba wszystkich przejawdw zycia emocjonalnego, intelektualnego
i wolitywnego czlowicka, jest wiec centrum osoby®. Semita sercem mysli,
sercem przezywa radosci i1 smutki, sercem pozada, rozumie ocenia.

W terminologii biblijnej wyrazenie ,,czysto$¢ serca” opisuje zatem
etycznie pozadany, prawy stan wszystkich sfer osobowosci ludzkiej, ale
szczegélny nacisk jest polozony na wymiarze wewnetrznej prawosci
czlowieka; chodzi o prawos$¢ intencji, szczero$¢, wolnosé¢ od obludy
1 zaklamania, a takze zwykla ludzka uczciwos$é, szlachetnosé¢, dobro. Czyste
serce w znaczeniu biblijnym ma wigc ten, ktérego mysli, stowa, zamiary
igesty sa odbiciem wewnetrznego, prawego przekonania, intencji
i zamiarow. W wielu tekstach Biblia wychwala czlowieka o czystym sercu:

2! 3. Drozd, Blogostawienstwa Ewangelijne, Katowice 1990, s. 208.

*2 X. Léon-Dufour, Stownik Teologii Biblijnej, Poznah 1982, s. 871.

M. Filipiak, Biblia o czlowieku. Zarys antropologii biblijnej Starego Testamentu,
Lublin 1979 s. 49-55.
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,,Blogostawiony czlowiek, w ktérego duszy nie kryje si¢ podstep”(Ps 32,2).
,Jak dobry jest Bég dla tych, ktérzy sa czystego serca” (Ps 73,2). Sens
szOstego blogostawienstwa doskonale wyrazit H. Muszynski piszac:
,Blogostawienstwo to odnosi si¢ do ludzi, u ktérych zewngtrzne
postepowanie jest wyrazem wewngtrznego przekonania, u ktérych istnieje
calkowita zgodnos¢ wewnetrznego nastawienia .intencji 1 zewngtrznego
postepowania. Blogostawieni czystego serca odnosi si¢ do ludzi, u ktérych
religia nie jest realizowaniem nawet najpigkniejszych nakazéw czy
imperatywdw etycznych, a urzeczywistnieniem dobra poznanego przez
objawienie. Jedynie ci sg szcze$liwi, ktérzy zyja w prawdzie i t¢ prawde
urzeczywistniaja, bez cienia obtudy i zaklamania, dla ktérych ,,tak” oznacza
,tak”, a ,nie” oznaczy ,nie”, bez dwulicowosci, bez rozdzwieku miedzy
slowem a czynem, bez pozy i udawania. Blogoslawienstwo to zaklada
absolutng szczero$¢é wobec siebie samego, wobec innych 1 wreszcie takze
wobec Boga™™,

Ludzie czystego serca - ,,Boga oglada¢ beda”. Ludzie Biblii czesto
wyrazali pragnienie ogladania oblicza Boga: ,,Kiedyz wigc przyjde i ujrze
oblicze Boze?” (Ps 42,3). ,,0 Tobie mowi serce moje: ,,szukaj Jego oblicza”.
Szukam o Jahwe, Twojego oblicza” (Ps 27,8; por. Ps 24,6; Oz 5,15).
W odpowiedzi na to zarliwe pragnienie, w PiSmie Swigtym przewija sie
dwojaka mysl. Z jednej strony moéwi sig¢, ze nikt nie moze ujrze¢ oblicza
Bozego i pozosta¢ przy zyciu, gdyz Bog jest poza wszelka ludzka
mozliwoécia poznania Go®. Ale z drugiej strony Pismo $w. stwierdza, ze
patriarchowie (Abraham, Jakub, Mojzesz) widzieli Boga i Ze takie widzenie
Boga bedzie mozliwe takze dla wiernych: ,,Bedziemy do Niego podobni, bo
yrzymy Go takim, jakim jest” (1 J 3,2). ,,A shudzy Jego beda Mu czesé
oddawali. I beda oglada¢ Jego oblicze, a imi¢ Jego na ich czolach”
(Ap 22,3b-4).

Widzenie Boga jest jednak zastrzezone tylko dla ludzi ,.czystego
serca”. Tak stwierdza ewangelijne blogostawienstwo i taki zwiazek czystego
serca z ogladaniem Boga potwierdza Ps 24: ,Kto wstapi na gére Jahwe, kto
stanie w Jego Swigtym miejscu ,,Czlowiek o rgkach nieskalanych i o czystym
sercu, ktory nie sktonil swej duszy ku marno$ciom i nie przysiegat fatszywie.
Taki otrzyma blogostawienstwo od Jahwe i zaplate od Boga, Zbawiciela
swego. Takie jest pokolenie tych, co Go szukaja, co szukaja oblicza Boga
Jakubowego” (Ps 24,3-6). Aby stanag¢ w Bozym S$wietym miejscu,
trzeba mie¢ nieskalane regce i czyste serce. Ale stanie si¢ to mozliwe, gdy

 J. H. Muszynski, dz. cyt., s. 89.
3 Por. Iz 45,15: ”Bég jest Bogiem ukrytym”. Wj 33,20: ,,Nie mozna oglada¢ Boga
twarza w twarz i pozostaé przy zyciu.
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dokona sie ostateczne mesjanskie zbawienie, ktore przyniesie Chrystus, kiedy
bedziemy w Nim, z Nim i przez Niego kontemplowac Boze Oblicze.

2.7. ,,Blogoslawieni, ktorzy wprowadzaja pokoj ,,albowiem oni beda
nazwani synami Bozymi” (Mt 5,9).

Stowo ,,pokdj” w potocznym uzyciu moze oznacza¢ stan
w stosunkach miedzynarodowych polegajacy na powstrzymywaniu si¢ od
uzycia sity wobec siebie, zawieszenie broni, réwnowageg sil, owoc
kompromiséw, zgodne wspolzycie ludzi, spoleczenstw lub narodéw
or6znych kulturach czy ustrojach. Slowo to bywa réwniez uzywane na
okreslenie wewnetrznego stanu czlowieka, jego duchowego, dobrego
samopoczucia. Potocznie méwimy wigc o pokoju w znaczeniu prawnym,
politycznym czy psychologicznym. W Biblii natomiast pokdj (hebr. szalom,
gr. eirene) ma znaczenie religijne. Z kolei przymiotnik: ,,pokdj
wprowadzajacy” (eirenopoioi) wystepuje w Pismie $wigtym tylko w tym
miejscu 1 okresla cztowieka, ktory ,,czyni pokoj”, a znaczenie tego wyrazenia
kazdorazowo determinuje kontekst. ‘

Pokoju nie ma bez Boga (ani we mnie ani w moich relacjach
z innymi). Bog jest Zzrodtem pokoju (Rz 15,33), Bog objawia ludziom ,,drogi
pokoju” (Iz 59,8), ,,blogostawi swéj lud darzac go pokojem” (Ps 29,11), zywi
w stosunku do wszystkich ludzi ,zamiary pelne pokoju, a nie zguby”
(Jr29,11).

Pokdj jest jednym z najwazniejszych daréw Mesjasza, ktéry jest
»Ksigciem Pokoju” i dlatego za jego posrednictwem moze si¢ zrealizowac
pokdj na ziemi (Iz 9,5; Za 9,9). Przy Jego narodzeniu aniolowie $piewaja:
,»Chwatla Bogu na wysokosciach, a na ziemi pokéj ludziom Jego upodobania”
(Lk 2,14). Krélestwo mesjanskie bedzie nazwane krélestwem pokoju (Iz 9,6;
54,4; Ez 34,25.29; Mi 5,3; Ps 72,7).

Pokéj moze tez by¢ dzielem ludzi, ktérzy pokdj mogag i powinni
»wprowadza¢” w czyn. Do takich ludzi odnosi si¢ nasze blogostawienstwo:
»blogoslawieni pokdj wprowadzajacy”. Nie chodzi tu o ludzi, ktérzy zyja
w warunkach pokoju, ale o ludzi, ktérzy wprowadzaja pokdj w stosunki
migdzyludzkie. Aby jednak pokodj nies¢ innym, rozszerza¢ go w swoim
srodowisku, trzeba wpierw samemu posiadaé pokdj: koniecznym warunkiem
niesienia pokoju innym, jest posiadanie tego pokoju w sobie’’. Nemo dat
quod non habet: nie mozna daé¢ komus$ tego, czego si¢ nie posiada.
‘Pierwszym warunkiem posiadania pokoju w sobie jest akceptacja siebie
takim, jakim Bog nas stworzyl. Nikt nie jest w stanie zmieni¢ podstawowych
elementéw swojego jestestwa. I warunek drugi: Bog stworzyl nas do

% J. H. Muszynski, dz. cyt., s. 104
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czynienia dobra; wszelkie odchylenia od tego Bozego planu rodza wyrzuty
sumienia, upokorzenia, a w rezultacie brak wewnetrznego pokoju. Czlowiek
dreczony niepokojem, bedzie tym niepokojem ,,promieniowal” na innych.

Pokdj w sobie samym jest niemozliwy bez pokoju z Bogiem. Tylko
Bog moze czlowiekowi dac sity do pelnej akceptacji siebie 1 do pokonania
wroga pokoju grzechu. Nikt nie jest bez grzechu - i to jest prawda tragiczna;
ale zaraz ,,0bok” jest druga prawda, prawda radosna: Chrystus pokonal
grzech 1 dlatego kazdy z nas z Chrystusem ma moc pokonywania grzechu
w swoim zyciu. Pok6j w Chrystusie, z Chrystusem i dzigki Chrystusowi jest
mozliwy. ,,Pokdj] wam” (J 20,19.21.26) - uslyszeli po zmartwychwstaniu
Chrystusa Apostolowie, ale ten Bozy dar pokoju jest takze naszym udzialem.

Dar pokoju otrzymany od Boga pociaga za sobg zobowiazanie, by
urzeczywistnia¢t go takze w wymiarze zewnetrznym w  stosunkach
miedzyludzkich. Swigty Pawet polecal: ,,zachowujcie pokéj miedzy soba”
(1 Tes 5,13). ,,Sercami waszymi niech rzadzi pokdj Chrystusowy” (Kol 3,15).
,»Niech nad waszym gniewem nie zachodzi stonce” (Ef 4,26).

Pokoj wprowadzajacy - ,,bgdq nazwani synami Bozymi”. Wyrazenie
»beda nazwani” (klethézontai) to hebraizm, ktéry oznacza: synostwo Boze
przyznane ludziom pokdj czyniacym bedzie dzielem Boga, a nie ludzi. Nie
chodzi wiec o nazwanie przez ludzi tych, ktorzy wprowadzajg pokdj synami
Bozymi, ale o przyznanie im przez Boga specjalnego statusu
wspolpracownikow w urzeczywistnianiu Krélestwa Bozego, krélestwa
pokoju. Jak pisze J. Homerski: ,,Ci, ktérzy z Bogiem wspoélpracuja w dziele
krélestwa pokoju, sq realizatorami Jego najswigtszych plandéw, sa Mu tak

bliscy, jak synowie™”’.

2.8. ,,Blogoslawieni, ktérzy cierpiq przesladowanie dla sprawiedliwosci,
albowiem do nich nalezy krélestwo niebieskie” (Mt 5,10).

Grecki termin dediogménoi, ,cierpiacy przesladowanie”, okresla
tych, ktérzy zyja w stanie ciaglego zagrozenia z powodu przesladowan. Racje
prze$ladowania okresla zwrot: ,,dla sprawiedliwosci” (héneken dikajozines)™.
Termin ,,sprawiedliwos¢” obejmuje bardzo szeroki zakres znaczen i dlatego
chcac dokladniej sprecyzowaé powod przesladowan, forme ostatniego,
6smego blogostawienstwa Mateusz rozbudowal dokonujac jego poszerzenia
1 aktualizacji w dwoch nastgpnych wierszach: ,,Blogostawieni jestescie, gdy

7 J. Homerski, dz. cyt., s. 127.

28 Tekstem paralelnym do 6smego blogoslawieristwa jest blogostawiefistwo zapisane
w Pierwszym Lidcie $w. Piotra, w ktérym obiecane jest blogoslawienstwo dla tych,
ktérzy cierpia prze$ladowanie dla sprawiedliwoéci. Sw. Piotr napomina adresatéw
Listu, by ,,nie oddawali zlem za zle ani zlorzeczeniem za zlorzeczenie...a jezelibyscie
nawet co$ wycierpieli dla sprawiedliwo$ci ,,blogoslawieni jestescie” (1 P 3,14a).
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(ludzie) wam uragaja i przesladujg was, i gdy z mego powodu mowig
klamliwie wszystko zle na was. Cieszcie sie 1 radujcie, albowiem wasza
nagroda wielka jest w niebie. Tak bowiem przesladowali prorokow, ktérzy
byli przed wami” (Mt 5,11-12). Cecha charakterystyczng zacytowanych
wierszy (Mt 5,11-12) jest to, ze Mateusz zmienil sposéb wypowiedzi z 3
osoby liczby mnogiej majgcej charakter ogélny na 2 osobg liczby mnogiej i
w ten sposob slowa tych blogoslawienstw (w. 11-12) sa skierowane juz
bezposrednio do przesladowanych. Dziewiate blogostawienstwo (5,11-12)
znajduje dokladna paralelg u Lukasza 6,22-23, ktéry dokonat analogicznej do
Mateusza aktualizacji. Blogostawienstwo Lukaszowe brzmi: ,,Blogostawieni
bedziecie, gdy ludzie was znienawidza 1 gdy wylacza was sposrdd siebie, gdy
zelza was 1 z powodu Syna Czlowieczego podadza w pogarde wasze imig
jako niecne: cieszcie si¢ iradujcie w owym dniu, bo wasza nagroda wielka
jest w niebie. Tak samo bowiem przodkowie ich czynili prorokom” (Lk 6,22-
23). W $wietle 9 - tego blogoslawienstwa latwo zauwazyé, ze chodzi o
przesladowania religijne. Byly one juz aktualng rzeczywistoscia i dlatego
Mateusz pisze: ,,Blogoslawieni jestescie”, podczas gdy tekst u Lukasza
zawiera zapowiedZ przesladowan: ,Blogostawieni bedziecie”. Religijny
motyw przesladowan wyraznie podkreslaja obaj Ewangelisci: ,,z mego
powodu” (Mt), ,,z powodu Syna Czlowieczego” (Lk) - a zatem z powodu
wiary w Chrystusa. Inaczej jednak rozumieli ten motyw przesladowcy Zydzi,
dla ktérych chrzescijanin byl balwochwalca, a inaczej poganie, dla ktérych
kult jedynego Boga oznaczal obraze majestatu cesarskiego.

»Cieszcie si¢ 1 radujcie w owym dniu”. Jak rozumieé te trudne
stowa? Jest rzecza oczywista, ze przesladowanie nie prowadzi automatycznie
do radosci; wszelka udrgka, krzywda, przesladowanie, powoduja wprost
1 bezposrednio cierpienie. Jednak w zamysle Ewangelistow rado$¢ w dniu
cierpienia ma wynika¢ nie z samego cierpienia, lecz z wiary w po$miertng
odptate: ,,Albowiem wasza nagroda wielka jest w niebie”. Swiadomos¢
pewnosci tej nagrody moze jednak oslabi¢ cigzar cierpiefi spowodowanych
przesladowaniem,

Cierpienia uczniéw Jezusa nie byly czyms$ nieoczekiwanym. Jezus
zapowiadal im przes§ladowania: ,,stuga nie jest wigkszy od Pana. Jesli mnie
przesladowali, to i was przesladowaé¢ beda” (Mt 10,24; J 15,20). Ale
réwnoczesnie Jezus wskazywal im powdd, dla ktérego nie powinni baé sie
przesladowan: ,,Nie béjcie sig tych, ktdrzy zabijaja cialo, lecz duszy zabié nie
mogg” (Mt 10,28).

Pelny sens cierpienia ukazuje si¢ jednak dopiero wowezas, gdy przed
oczyma  chrzescijanina  staje  postaé  Chrystusa, Jego krzyza
i zmartwychwstania. Wtedy okazuje sig, ze to, co w ,,wymiarze ludzkim” jest
tylko cierpieniem, wyniszczeniem, w perspektywie wieczno$ci oznacza
chwalg Krélestwa Bozego. ,,Skoro wspolnie z Nim cierpimy, to po to, by tez
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wspdlnie z Nim mie¢ udzial w chwale” (Rz 8,17). Jak naucza $w. Pawel:
,Niewielkie utrapienia nasze obecnego czasu, gotuja bezmiar chwaly
przyszlego wieku” (2 Kor 4,17). Sw. Piotr wyciaga z tego sluszny wniosek:
,Cieszcie sie, im bardziej jeste$cie uczestnikami cierpien Chrystusowych,
abyscie sie cieszyli i radowali przy objawieniu Jego chwaly” (1 P 4,13).
Zrozumieli to w koncu Apostolowie. Poczatkowo przerazalo ich widmo
krzyza, ale w konicu z radoscia sprzed oblicza Rady radujac sig, ze stali sig
godni cierpie¢ dla imienia Jezusa” (Dz 5,41).

Nie sposob nie zakornczyé pytaniem: czy choé¢ w czgsci potrafimy
nasladowaé Apostolow?

® Por. J. H. Muszynski, dz. cyt., s. 124-126.
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HISTORIA NAWROCENIA ORAZ ,,PERWERSJT”.
ZNAK DOKONANY NA NIEWIDOMYM OD URODZENIA J 9, 1-41.

1. CUD - ZNAK W UJECIU EWANGELII JANOWEJ.

Pismo $w. Nowego Testamentu posiada 4 wyrazenia na okreslenie

cudu:

Semeion: znak (por. J 2,11; Mt 12, 38),

Terata: wydarzenie wprawiajace w zdziwienie (por. Dz 2, 19),
Dinameis: potezne dziela, o ponadludzkiej mocy (por. Dz 2, 22),
Erga: dziela (por. J 5,20).

Zostaly tu podane tylko przykladowe parametry poszczegdlnych
rzeczownikow greckich odnoszacych si¢ do wydarzen niewytlumaczalnych,
ponadludzkich, jednym slowem do cudéw. Poszczegdlne okreslenia rozsiane
sq dos¢ rownomiernie w Ewangeliach i innych pismach Nowego Testamentu,
jednakze w Ewangelii Janowej zauwazamy pewng predylekcje do okre$lania
cudéw za pomocyg semeia (liczba mnoga od semeion). Skad taki wlasnie
wybor? Wynika on niewatpliwie z innego rozumienia niz u Synoptykow
"poteznych dziet Jezusa. Pierwsi trzej Ewangelisci widza uzasadnienie cudow
Jezusa w jego wspotczuciu dla chorych, opetanych, dla potrzebujacych
pomocy. Widzimy ponadto, ze w przypadku ludzi zniewolonych sitami
demonicznymi dodatkowym elementem w opisach cudéw jest takze
oburzenie 1 ztosci Jezusa w stosunku do hordy szatanskiej. Inng jeszcze cecha
charakterystyczng opisywanych przez Synoptykéw niezwyklych czynéw
Jezusa, szczegodlnie uwypuklonag w Ewangelii Marka, jest tak zwany sekret
mesjanski. Jezus zazwyczaj zabrania $wiadkom cudu rozpowiadad
o widzianym przez nich wydarzeniu.

Inaczej przedstawia si¢ spojrzenie na cud w czwartej Ewangelii. Po
pierwsze Jan nie troszczy si¢ tak jak Marek o ukazywanie Jezusa w aurze
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tajemnicy mesjanskiej.! Od samego poczatku Ewangelii, juz z jej prologu
dowiadujemy si¢, ze Jezus to Logos preegzystujacy, odwieczny 1 majacy
te sama, co Bég Ojciec nature. Dlatego tez juz w drugim rozdziale, gdzie jest
opisany pierwszy cud, dokonany w Kanie Galilejskiej, czytamy: Taki to
poczqtek znakow uczynit Jezus w Kanie Galilejskiej. Objawit swojq chwale
i uwierzyli w Niego Jego uczniowie (J 2, 11). Uwazna analiza cudéw
w Ewangelii opisanych w Ewangelii Janowej prowadzi do wniosku, ze ich
zasadniczym zadaniem jest ukazywanie prawdy o Jezusie, Synu Bozym,
Kyrios majacym t¢ sama, co Bog nature. W tym wzgledzie nie ma tutaj
zasadniczej réznicy, poza wspomnianym juz sekretem mesjanskim,
pomiedzy czterema Ewangelistami w spojrzeniu na cud. To, co jest typowym
dla cudu w ujeciu Janowym lezy w czyms innym. Otéz czwarty Ewangelista
nie ogranicza si¢ do opisu reakcji swiadkéw cudu, czy tez nawet do
podkreélenia Boskiej chwaly (doksa) przedwiecznego Stowa. Kazdy, bowiem
cud Jezusa opisany w czwartej Ewangelii wskazuje na rzeczywistos¢, ktéra
moze pozosta¢ nieuchwytna po pierwszej lekturze, ale jakze istotng w Bozej
ekonomii zbawienia.?

To jest zasadniczy powdd, dla ktérego Jan uzywa zawsze wyrazenia
semeion w opisie kazdego z przedstawionych przez niego cudu. Funkcja,
bowiem znaku jest wskazywanie na co$ innego, wazniejszego niz sam znak,
ktory to znak ze swojej natury nie powinien przyciagaé i zatrzymywacé uwagi
na samym sobie. I tak, kiedy Jezus przemieni wode w wino w Kanie
Galilejskiej, to nie tylko objawi swoja chwale, poprzez ten spektakularny
W ,,siwiatowym”3 znaczeniu gest, ale wskaze jednoczesnie za pomoca tego
znaku na nadejscie ery mesjanskiej.

! Johannes kennt im Gegensatz zu Markus kein Messiasgeheimnis, sondern er lasst
Jesus, in dem er den prixistenten und inkarnierten Logos, den Sohn Gottes im
Glauben erkannte, bestindig den Juden und damit der Welt seine Sendung, seinen
Ausgang vom Vater und sein eigentliches Wesen offenbaren”. A. Wikenhauser —
J Schmid, Einleitung in das N.T., Freiburg 1973, s. 320.

> Te réznicg mozna bardzo latwo wychwycié analizujac konkretne przypadki.
Wezmy chociazby opisy wskrzeszania umartych przez Jezusa. W Ewangeliach
Synoptycznych znajdujemy dwa tego rodzaju wydarzenia: wskrzeszenie corki Jaira
(Mt 9,18-26) oraz jedynego syna wdowy z Nain (Ek 17, 11-17). Poréwnujac je
ze znakiem wskrzeszenia Lazarza, ktéry znajdujemy u J 11, 1-44, natychmiast
zauwazamy istotng roznicg. O ile Synoptycy ograniczaja sie do zwiezlego opisu
samego cudu, to dla Jana kazdy cud — znak jest okazja do powiedzenia czego$
wiecej, na przyktad do przedstawienia jakizj$ nowej prawdy o Jezusie, czy tez do
poglgbienia Jego nauki. :

Powyzszy przymiotnik zostat wzigty w cudzysléw ze wzgledu na inne jego
znacznie w czwartej Ewangelii, niz to, do ktérego przywykliémy w powszechnym
jezyku. Rzeczownik grecki KOSMOS (swiat) oraz pochodzace od niego formy
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Zanim przejdziemy do opisu i proby zrozumienia rzeczywistosci
wskazywanej przez znak uzdrowienia niewidomego od urodzenia
w 9 rozdziale Ewangelii Jana, zatrzymajmy si¢ jeszcze przez moment nad
kontekstem historycznym tegoz wydarzenia.

2. SWIATLO I WODA: ISTOTNE ELEMENTY $WIETA
NAMIOTOW.

Rozdzialy 7-9 czwartej Ewangelii tworza odrgbna sekcj¢ poswigecona
nauczaniu i czynom Jezusa dokonanym w czasie Swieta Namiotéw. Jozef
Flawiusz okreslil to $wieto w swoich ,,Starozytnosciach Zydowskich” jako
najwieksze sposrod wszystkich $wiat zydowskich. Przypadalo ono na miesiac
Tishri, ktory mniej wiecej odpowiada naszemu wrzesniowi 1 bylo
celebrowane uroczyscie przez siedem kolejnych dni. Poczatkowo posiadato
ono matryce czysto rolnicza i zwigzane byto z obchodami winobrania. Wérod
winnic konstruowane byly szalasy, namioty, do ktoérych zbierano winne
grona, a nastepnie wyciskano z nich sok i wyrabiano wino. Bylo to, zatem
poczatkowo $wigto o charakterze czysto rolniczym, ktére mozna by
w ogdblnych zarysach poréwnaé do znanych nam ,,dozynek”.

Wraz z upltywem czasu oraz refleksjq Izraelitow nad wlasna historia
Swieto Namiotéw nabiera innego znaczenia. Tak jak kazde inne wydarzenie
w zyciu spoleczenistwa izraelskiego musialo ono posiada¢ charakter religijny,
musialo mie¢ bezposrednie odniesienie do JAHWE. Z tego to wiasnie
powodu w czasach niewoli babilonskiej mocno zostaje zaakcentowane inne,
historyczne uzasadnienie powyzszego swigta. Czytamy w Kodeksie
Swiqtoéci:

,Przez siedem dni bedziecie mieszkaé w szalasach. Wszyscy tubylcy
Izracla bedq mieszkali w szalasach, aby pokolenia wasze wiedzialy,
ze kazalem Izraelitom mieszkaé w szatasach, kiedy wyprowadzilem ich
z ziemi egipskiej. Ja jestem Pan, Bég wasz!™".

Taka interpfetacja Swigta Namiotéw zostala mocno zaakcentowana, jak juz
wspomnieliSmy w czasach deportacji.Izraelitdw do Babilonii, w czasach
zaniku $wiadomosci narodowej oraz szerzenia si¢ kultdéw poganskich wsrod
narodu izraelskiego. To wtedy wlasnie, wierni monoteistycznej religii kaplani
a zarazem redaktorzy ksiggi kaplanskiej, postanowili przypomnieé wlasnym
rodakom o najwazniejszych wydarzeniach w historii ich narodu.

Przyjrzyjmy si¢ teraz dwom najwaznizjszym symbolom tego swigta,
a mianowicie roli §wiatlta i wody w jakze bogatej celebracji Sukkot (hbr.

odnosza si¢ generalnie w jezyku janowym do stworzenia (w tym takze do okre$lonej
grupy ludzi), ktére nie potrafi zrozumieé¢ posiannictwa Jezusa.
Y Kpl 23, 42-43
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Swigto Namiotéw). Po poludniu 15 Tishri formowana byta okazata procesja.
Kaplan wraz z calym zgromadzeniem udawat si¢ do sadzawki Siloam’ (jest
to 'wazne dla nas miejsce, poniewaz to wlasnie przy tej sadzawce bedzie
mialo miejsce wydarzenie, o ktorym mowa w punkcie 3) i stamtad nabieral
wody do specjalnie przygotowanego na t¢ okazje, zlotego pojemnika. Trzeba
nam wiedzie¢, ze woda z Siloam, nie byla w oczach Izraelity taka sama woda
jak kazda inna, pochodzaca z dowolnego zrdédta. Juz prorok Izajasz nazwat ja
woda, co plynie lagodnie (1z 8, 3), w odréznieniu od gwaltownych rzek
przeplywajacych przez poganskie terytoria Orientu. A jeszcze .chyba
wazniejsza cecha Siloam, poniewaz powszechnie znang w owych czasach,
byla moc lecznicza jej wody. Wréémy teraz do wspomnianej procesji.
A zatem po napehieniu zlotego pojemnika procesja wracata do $wiatyni,
poprzez tak zwana ,brame¢ wody”. Nastepnie, po wejsciu do $wiatyni,
uroczysty glos swiatynnej traby wzywal wszystkich wiermnych na modlitwe,
podczas ktoérej kapltan wylewal na oltarz zaczerpnigta z sadzawki wode.
Symbolika powyzszego gestu byla bardzo bogata. Otéz wyobrazano sobie, ze
cze$¢ tejze wody sptywajacej powoli z oltarza i wsiagkajacej] w ziemie,
docierala do glebin ziemi i tam mieszala si¢ z chaotycznymi wodami
plerwotnymi; inna cze$¢ kierowala sie ku zachodowi i docierala do Morza
Srédziemnego, aby napelnié je Zyciem morskich stworzen; jeszcze inna czesé
-mieszala si¢ z wodami Jeziora Galilejskiego oraz Morza Martwego.
Wierzono, bowiem, ze kiedy nastapi pelnia czasow, takze w przesyconych
sola wodach tego ostatniego morza pojawi si¢ zycie dzieki ozywczej sile
sadzawki Siloam. Widzimy, zatem jak bardzo wierzono w moc wody
znajdujacej si¢ w Swigtynnej sadzawce. Nie bez powodu, wiee byla ona
zawsze oblegana przez ludzi cierpiacych na réznego rodzaju dolegliwosci
1 gleboko wierzacych w uzdrawiajaca moc tejze wody.

Tego samego dnia, 15 Tishri, pojawia si¢ kolejny, charakterystyczny
element $wigta, a mianowicie symbol $wiatla. Kiedy zapadal wieczor, przez
kolejne siedem dni Swiegta Sukkot zapalano potezne pochodnie, specjalnie
przygotowane na te dni i umieszczone na wysokich murach $wigtyni
jerozolimskiej. Swiatlo, ktére w ten sposob otrzymywano byto tak mocne,
zenoc stawala si¢ dniem. Cala Jerozolima widziala ten blask, wszyscy

*Greckie siloam w jest Septuagincie transkrypcja hebrajskiego Shiloah (por. 1z 8, 6).
Mamy tutaj do czynienia z formami participium pochodzacymi od hebrajskiego
czasownika Shalah, co znaczy ,posytaé”. Antycypujac analize perykopy, warto tu
poczyni¢ pewng uwage egzegetyczng inspirowang przez §w. Chryzostoma, ktéry w
Homilii do Jana 9.6.7 nazywa Jezusa ,.duchew i Siloam”. To whadnie Jezus, whrew
negacjom Faryzeuszy, jest poslanym przez samego Boga i jako taki jest w stanie
dokona¢ catkowitego uzdrowienia czlowicka, o.wiele bardziej skutecznego niz to
czynity wody ze zrédia Siloam. W podobny sposob o Jezusie, Poslanyr méwi von
Rad (por. van Rad, Genesis, Philadelphia 1961, s. 419-421). :
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mieszkanicy miasta mieli w tym czasie jeden wspdlny, jedyny punkt
odniesienia. W jasnosci i1 blasku pochodni $wigtynnych odbywano przy
akompaniamencie muzyki wydobywajacej si¢ z fletow radosne tance rytualne
(tak zwany taniec Swiatla). To wlasnie w tym czasie narod kroczqcy
w ciemnosciach (jak méwi prorok Izajasz 9, 1) zapominal o otaczajacych go
mrokach nocy. W czasie $wieta Sukkot noc niejako zanikata, zapominano
o niej. Ta wlasnie ta radosna, pelna uniesienia i optymizmu atmosfera swigta,
towarzyszaca w tych dniach Izraelitom, jest natchnieniem dla proroka
Zachariasza opisujacego w 14 rozdziale swojej ksiegi pelne szczesliwosci dni
mesjanskie.

Swiatlos¢ oraz zycie to jedne z podstawowych tematéw czwarte;
Ewangelii. W czasie rozmowy z Nikodemem (3 rozdzial) Jezus mowi
o konieczno$ci narodzin z wody i z Ducha, Czlowiek, ktory nie narodzi si¢
po raz kolejny, nie narodzi si¢ z ,,géry” (poprzez moc Ducha i wody), nie
moze liczy¢ na posiadanie pelni zycia i w konsekwencji na ogladanie
Krélestwa Bozego (J 3, 3). Ta prawda zostanie jeszcze raz powtdrzona
w rozmowie Jezusa z Samarytanka w 4 rozdziale Jana: ,Kto za$ bedzie pit
wode, ktora Ja mu dam, nie bedzie pragnal na wieki, lecz woda, ktorg Ja mu
dam, stanie si¢ w nim zrédtem wody wytryskajacej ku zyciu wiecznemu”
(J 4, 14). Podobnie tez w rozdziatach przez nas omawianych pelnia zycia jest
mozliwa tylko poprzez pozostawanie w lacznosci z Jezusem: ,,W ostatnim
za$, najbardziej uroczystym dniu $wiegta, Jezus stojac zawolal donos$nym
glosem: «Jesli kto$ jest spragniony, a wierzy we Mnie - niech przyjdzie do
Mnie i pije! Jak rzeklo Pismo: Strumienie wody zywej poplyna z jego
wnetrza»” (J 7, 37-38). ‘

Nie mniej bogata symbolika $wiatla Swieta Namiotéw, posiada
w czwartej Ewangelii wyrazny charakter chrystologiczny. Juz w prologu
Ewangelii przedwieczny Logos jest przedstawiany jako $wiatlo$¢ Swiata.
Natomiast w rozdziale 8, dokonujac autoprezentacji; Jezus méwi wprost: ,,Ja
jestem Swiatloscia $wiata. Kto idzie za Mna, nie bedzie chodzit w ciemnosci,
lecz bedzie mial $wiatlo zycia” (J 8, 12).

Po takim wprowadzeniu do znaku opisanego w 9 rozdziale Ewangelii
Jana, ktory za chwile oméwimy, nie moze -by¢ chyba watpliwosci, co do
tego, ze nie przedstawia on jedynie cudownego uzyskania wzroku przez
niewidomego od urodzenia. Zgodnie z koncepcja znaku — cudu w ujeciu
Janowym bedzie on wskazywal na rzeczywisto$¢ o wiele wazniejsza niz sama

“integralnos¢ zycia biologicznego.
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3. ZNAK — HISTORIA NAWROCENIA I ODRZUCENIA (J 9, 1-41).

Uzdrowienie  niewidomego od  urodzenia jest niejako
podsumowaniem, streszczeniem teologicznym calej sekcji poswieconej
swigtu Sukkot (J 7-9). W opisie tegoz znaku ewangelista z duza umiejetnoscia
opracowuje 1 laczy w jedng calo$¢ symbole $wiatla i wody tak drogie
kazdemu Izraelicie ze wzgledu na ich wyrazisto$¢ i doniostosé. Woda Siloam
dajaca zycie, $wiatlo pochodni s$wiatynnych rozpraszajace mroki nocy,
te dwa elementy Jezus laczy w jedna calo$¢ w znaku dokonanym na
niewidomym od urodzenia.

Mozna $miato powiedzie¢, antycypujac analizg rozdzialu, ze jest on
z jednej strony historig konwersji (nawrdcenia), ale jednoczesnie opisuje on
takze histori¢ perwersji. (Swiadomego odrzucenia Jezusa przez poboznych
Zydéw). Rzecza pierwszoplanows jest jednak nawrécenie niewidomego. Juz
Ojcowie Kosciola 1 wszyscy pierwsicchrzesécijanie patrzyli na 9 rozdzial Jana
poprzez pryzmat Chrztu $wietego, poprzez narodziny z wody i z Ducha.
Wystarczy zwiedzi¢ katakumby rzymskie, aby si¢ przekonaé, ze w taki
wlasnie sposéb interpretowano powyzsza perykope. Wsrdd siedmiu obrazéw,
ktére tam znajdziemy nie ma ani jednego, ktéry nie odwolywalby si¢ do
rzeczywistosci chrzcielnej. Niewidomy od wurodzenia jest na nich
przedstawiony jako nowo ochrzczony konwertyta, ktory idzie do sadzawki
Siloam nie tylko po to, aby odzyska¢ wzrok fizyczny, lecz Zzeby mdc ujrzeé
$wiatlos¢ prawdziwa, Jezusa. Dla pierwszych chrzescijan na tym polegat
wlasciwy cud: widzie¢, rozumieé, przyja¢ Jezusa. Zauwazmy, ze juz
w si6dmym wersecie cud - znak zostal przez Jezusa dokonany. Juz
w siddmym wersecie niewidomy odzyskat wzrok. Zeby jednak zrozumieé
znaczenie tegoz uzdrowienia trzeba i$¢ .dalej, trzeba przyjrzeé sie
konsekwencjom, jakie pojawig si¢ po tak spektakularnym wydarzeniu. Im to
wlasnie ewangelista poswigca zdecydowana wiekszo$¢ wersetow 9 rozdzialu.

Struktura rozdzialu jest przejrzysta i powszechnie przyjeta przez
egzegetow: '

w. 1-7:  Okolicznosci oraz dokonanie znaku.,

. 8 — 12: Przesluchanie niewidomego przez znajomych.

. 13-17: Przesluchanie przez Faryzeuszy.

. 18-23: Przestuchanie rodziny uzdrowionego przez Faryzeuszy.
. 24-34: Kolejne przeshuchanie uzdrowionego przez Faryzeuszy.
. 35-38: Jezus szuka i prowadzi do wiary niewidomego.

. 39-41: Jezus wyjasnia sens dokonanego znaku.

Przyjrzyjmy sie¢ teraz kluczowym dla naszego rozwazania
wydarzeniom majacym miejsce w 9 rozdziale Ewangelii Jana. Perykopa
zaczyna si¢ od pytania postawionego przez ucznidw Jezusa: ,Jezus
przechodzac obok ujrzal pewnego czlowieka, niewidomego od urodzenia.

£ £ 5% %
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Uczniowie Jego zadali Mu pytanie: Rabbi, kto zgrzeszyl, ze si¢ urodzil
niewidomym - on czy jego rodzice?” (J 9, 1-2). Pytanie typowe,
charakterystyczne dla biblijnych czaséw, oparte na koncepcji retrybucji: jesli
bowiem kto$ cierpi, jest nieuleczalnie chory, to z cala pewnoscia nie dzieje
si¢ to bez przyczyny. Wierzacy Zyd uwazal, bowiem, ze w S$wiecie
sprawiedliwosci Bozej nic nie dzieje si¢ przypadkowo, tym bardziej, jesli
chodzi o tak delikatna rzecz jak cierpienie i choroba. W zwiazku z tym, tak
powazna utomnos$é jak Slepota i to w dodatku od urodzenia (ewangelista

podkresla tu dlugos¢ trwania kalectwa z wyraznym naciskiem) musi mieé
SW0ja grzeszng przyczyng. Owczeéni nauczyciele ludu, rabini dwoili sie
i troili, aby znalezé wytlumaczenie dla tej ogromnej, jak sadzili, kary, jaka
jest brak wzroku od samych narodzin. Jedni twierdzili, ze winna byta matka,
ktéra zgrzeszyla bedac w stanie blogostawionym i w zwiazku z tym dziecko
pozostajace w jej lonie stalo si¢ nieczystym. W konsekwencji w czasie
narodzin zostato ono ukarane za grzech matki i narodzito si¢ niewidomym.
Na bazie takiego wiasnie pogladu o retrybucji uczniowie zadaja Jezusowi
pytanie o grzech rodzicéw dziecka. Inni rabini posuwajg si¢ w swoich
dywagacjach do jeszcze bardziej ekstrawaganckich pomystow. Otdz
doszukiwali sie oni mozliwosci popelnienia grzechu przez sam ptod, przez
dziecko dopiero co poczete. Niewykluczone, ze tego typu absurd wynikat
zrozpaczliwej konieczno$ci zanegowania nieszczgsliwej idei retrybucii.
W kazdym razie odpowiedz Jezusa na tego typu pomysly jest jednoznaczna:
,»Ani on nie zgrzeszyl, ani rodzice jego, ale stalo sig¢ tak, aby si¢ na nim
objawily sprawy Boze” (J 9, 3).

Sam opis znaku jest lakoniczny i1 zajmuje jedynie 2 wersety na cala,
dos¢ obszerna przeciez perykope. Co wigeej, jesli dobrze przyjrzymy sig
tresci rozdzialu, to z calg pewnoscia zauwazymy, ze to nie $lepiec, lecz Jezus,
jest bohaterem, centrum zainteresowania perykopy. To wlasnie On, a nie kto
inny jest $wiatloscia $§wiata, to On, a nie uczeni w PiSmie, prowadzi do
prawdziwej wiary.® Tak - wiec z jednej strony mamy $lepca, ktéry
odzyskawszy wzrok nie wypiera si¢ przed Faryzeuszami przychylnosci, jaka
zywi ku Jezusowi. Po przeciwnej za$ stronie stoja Faryzeusze, ktorzy juz
wezesniej podjeli decyzje o odrzuceniu , $wiatlodci $wiata™.’

Droga slepca do wiary nie byla latwa droga. Prowadzila ona przez
r6znego rodzaju trudnosci: niedowierzanie wlasne i sasiadéow w mesjanskosé

% Por. J. Blank, Krisis. Untersuchungen zur johannezsche'z Christologie und
Eschatologie, Freiburg 1964, s. 255.

7 Por. R. Schanckenburg, Das Johannesevangelium, t.2, Freiburg — Basel — Wien
1971, s 302.: ,Die Thematik Jesus das Lickt der Welt, die an Hand der
Blindenheilung entfaltet wird, erkennbar an den Deutespriichen zu Beginn (V 5) und
am Rande (V 39), steht mit dem Offenbarungswort 8, 12 in Verbindung. Die
zwischen Jesus und den Juden aufgebrochene Kluft vertieft sich weiter.

35




“ks. Adam Dybek

Jezusa, kilka przestuchan ze strony Faryzeuszy, znajomych, a nawet
najblizszej rodziny.

Wersety 8-17 opisujg dwa przestuchania: jedno ze strony sgsiadow,
drugie natomiast jest przeprowadzone przez Faryzeuszy.

Sasiedzi maja watpliwosci, co do autentycznosei cudu, nie wierzg
wtozsamosé Slepca 1 kiedy zadaja mu rdéznego rodzaju pytania,
przepytywany mezczyzna po raz pierwszy ustosunkowuje si¢ do swego
dobroczyncy stwierdzajac: ,,Czlowiek zwany Jezusem uczynil bloto, pomazat
moje oczy 1 rzekt do mnie: "IdZ do sadzawki Siloam i obmyj sie". Poszedlem
wige, obmylem si¢ i1 przejrzalem” (J 9, 11). Tak wiec, jeszcze z pewnym
dystansem, méwi on jedynie o ,,cztowieku zwanym Jezusem”. Co wiecej na
pytanie gdzie tenze czlowiek znajduje si¢ teraz, nie jest w stanie
odpowiedzie¢. Miedzy Jezusem a uzdrowionym Slepcem jest jeszcze zbyt
duza odleglosé, aby ten drugi byt w stanie sam jg pokonad.

Z drugiej strony ta odleglosé jest jeszcze wigksza w przypadku
Faryzeuszy, slepo przywigzanych do przestrzegania przepiséw Tory. Ten
dystans staje¢ si¢ wprost przepadcia oddzielajaca od Jezusa ludzi uznajacych
Prawo za“jedyne, prawdziwe swiatlo na drodze zycia. Ot6z Faryzeusze nie
byli w stanie zaakceptowa¢ faktu mieszania ziemi ze $ling, poniewaz
interpretujacy Prawo rabini uznawali taka czynno$¢ za lamanie szabatu.®
W konsekwencji dochodza oni do wniosku, ze Czlowiek ten nie jest od Boga,
bo nie zachowuje szabatu (J 9,16). Przestluchujac czlowieka, na ktérym Jezus
dokonal znaku uzdrowienia, domagaja sie potwierdzenia ich przekonania,
poniewaz pytanie: ,,A ty, co o Nim myslisz w zwiazku z tym, Ze ci otworzyl
oczy?” (J 9, 17) nie wynika z calag pewnoscia z potrzeby odnalezienia
prawdy. Nie nalezy, bowiem sadzié, ze poglad o Jezusie pochodzacy z ust
uzdrowionego $lepca, tez przeciez uznawanego za grzesznika ze wzgledu na
swojg ulomnos¢, byl dla Faryzeuszy az tak bardzo istotny. Tym, co chcieli
oni naprawde osiagna¢ bylo w rzeczywistosci przekonanie ich rozméwcy
o grzesznos$ci Jezusa wynikajacej z lekcewazenia szabatu, W taki to wiasnie
spos6b mieli oni nadziej¢ na jednoczesna eliminacjg ewentualnego
$wiadectwa, jakie mogt zlozyé Zydom gléwny zainteresowany, a tym samym
na zmniejszenie doniostosci zaistnialego znaku. Ich oczekiwania zostaly
jednak zawiezione, gdyz w odpowiedzi otrzymali pierwsze wyznanie wiary
ze strony S$lepca, ktéry tym razem nazwal Jezusa prorokiem.” Widzimy,
zatem jak pozbawiony wzroku czlowiek odzyskuje nie tylko fizyczna

® Gwoli scistoici chcemy zaznaczyé, ze chociaz zdecydowana wigkszo$¢ rabinéw
uwazala czynno$¢ mieszania $liny z blotem za grzeszna, o ile byta ona oczywiscie
wykonana w szabat, to jednak byly pewne wyjatki w takiej ocenie czynu. I tak na
przyktad rabbi Jehuda twierdzil, ze nie moze by¢ tu mowy o wykroczeniu przeciw
Prawu.

? Por. takze wyznanie wiary Samarytanki J 4, 19.
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mozliwo$¢ ogladania $wiata, ale co$§ o wiele wiekszego. Jego oczy
w rzeczywisto$ci otwieraja si¢ coraz szerzej.

W. 18-23. Faryzeusze podejmujg probe dyskredytacji Jezusa podczas
przestuchania najblizszej rodziny niewidomego.

- W powyzszym fragmencie zauwazamy, charakterystyczng dla stylu
janowego zmiane podmiotu.’® Nie ma juz mowy jedynie o Faryzeuszach,
cho¢ caly czas o nich chodzi, lecz pojawia si¢ bardziej ogélne okreslenie
,Zydzi”. Strach przed Zydami, o ktérym czytamy w wersetach 22-23 jest
o tyle niezrozumialy, ze przeciez sami krewni niewidomego byli Zydami.
Poza tym jest raczej nie do przyjecia teza, jakoby juz w czasach dzialalnosci
Jezusa proklamowanie si¢ Jego uczniem bylo powodem wystarczajacym do
wykluczenia z Synagogi.'' O takim postepowaniu Zydéw w stosunku do
chrzescijan mozna moéwi¢ dopiero po reformacji judaizmu pod
przewodnictwem Rabbi Gamaliela podjgtej pod koniec pierwszego wieku
n.e., a wiec w przyblizeniu, w czasach formowania si¢ czwartej Ewangelii.
Wedlug Bultmana i Browna Jan dokonal w 9 rozdziale, a $cislej] mowiac
w omawianych wersetach, uaktualnienia tradycji o dokonanym przez Jezusa
znaku w $wietle nowej sytuacji historycznej, w jakiej znalazla si¢ wspdlnota
chrzeécijatiska po wydaniu dekretéw w Jamnia.'”? Wtedy to, bowiem dopiero
mozna juz bylo mowié otwarcie o konsekwencjach plynacych z bycia
chrzescijaninem, miedzy innym o wykluczeniu z synagogi.

Wydaje sie zatem, ze w tej krotkiej dygresji, zaklocajacej proces
przestuchania jakie Faryzeusze prowadza z niewidomym, Ewangelista
zamierza zacheci¢ czlonkow swojego Kosciota do odwaznego wyznawania
wiary w Jezusa, niezaleznie od probleméw i klopotéw jakie sie z tym wigza.
A czyni to stawiajac za wzor odwagi 1 lojalnosci uzdrowionego $lepca. >
w. 24-34 Dalsze przestuchanie Faryzeuszy.

Wytrwali w swoim zamiarze obalenia autorytetu Jezusa Faryzeusze
znowu podejmuja przestuchanie niewidomego i zmuszaja go do zaprzeczenia
oczywistych faktéw: ,Daj chwale Bogu. My wiemy, ze czlowiek ten jest
grzesznikiem” (J 9,24). Niezaleznie od ich naciskéw chwala zostanie oddana
Bogu, ale nie w taki sposob jakby to chcieli oni, poprzez wyrzeczenie sie
Jezusa, lecz wprost przeciwnie, poprzez pozostanie mu wdzigcznym
za doznang laske. Nie =zniechgcajac si¢ postawa przestuchiwanego,
Faryzeusze usiluja doprowadzi¢ go do zmieszania i pochwyci¢ na jakiej$
niescislosci 1 w tym celu kontynuuja stawianie pytan. W tym momencie
niewzruszony w swoim przekonaniu uzdrowiony cztowiek posuwa si¢ nawet

' Por. takze zmiane podmiotu na liczbe mnoga ,,my” w 3, 11, czyli w perykopie
oplsujqcej spotkanie Jezusa z Nikodemem.
"Por. C. K. Barrett, The Gospel according to St. John, London 1978, s.361.
2R. E. Brown, The Community of the Beloved Disciple, New York 1979, s. 380;
R. Bultmann , The Gospel of John, Oxford 1971, s. 335.
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do granic ironii w stosunku do swoich oponentéw, co bylo wyrazem niemale;j
odwagi i pewnosci siebie: ,Juz wam powiedzialem, a wyscie mnie nie
wystuchali. Po co znowu cheecie stucha¢? Czy i wy chcecie zostaé¢ Jego
uczniami?” (J 9, 27). Ta pewna siebie postawa, bazujaca na doznanym od
Jezusa uzdrowieniu, staje si¢ coraz bardziej niewzruszona. Oto, grzeszny
w oczach Faryzeuszy czlowiek, zaczyna pozwala¢ sobie nawet na czynienie
uwag im, autorytetom prawnym i moralnym w Izraelu. Wyraza swoje
niedowierzanie w to, ze przywodey religijni mogg by¢ tak ,,slepi”, zamknigci
we wlasnych przekonaniach i nie widzie¢ w Jezusie czlowieka pochodzacego
od Boga (J 9, 33)."” Reakcja Faryzeuszy jest natychmiastowa i bedac juz
oddzielonymi od Jezusa (ciekawa jest tu zbieznos¢ z ich samookresleniem
farisaioi), odcinaja si¢ ostatecznie takze od czlowieka, ktéry wyznal swojg
wiez duchows z ich wrogiem.

W. 35-38 Niewidomy od urodzenia poznaje ,,$wiatlos¢ prawdziwa”.

Jezus odnajduje czlowieka odtraconego przez Faryzeuszy
i postanawia dokonaé na nim pelnego uzdrowienia. Widzimy tutaj taka sama
pedagogike prowadzenia do wiary, jaka Jezus zastosowal wobec swoich
uczniéw w Mk 8, 27 i Mt 16, 13, zadajac im pytanie o Syna Czlowieczego.'
Niewidomy podejmuje dialog i w pelnej otwarcia postawie chce dowiedzieé
sie, kim naprawde jest jego rozmowca. Moze to wlasnie z tego powodu,
widzac %Q szczero$¢ 1 zaangazowanie niewidomego, Jezus postanawia
powiedzie¢ bezposrednio prawde o sobie. Zauwazalne jest tu pewne
podobienstwo do dialogu z Samarytanka, ale o ile w tamtym przypadku Jezus
przedstawil sie jako Mesjasz, to tutaj uzywa na samookreslenie bardziej
wymownego terminu, jakim jest Syn Czlowieczy. Reakcja uzdrowionego
czlowieka na wiadomo$¢ o tym, ze rozmawia z Synem Czlowieczym jest
zaskakujaca. Jest to, bowiem reakcja czlowieka w peini wierzacego w bostwo
Jezusa: ,,On za$ odpowiedzial: «Wierze, Panie!» i oddat Mu poklon” (J 9,
38). Zauwazmy, ze czasownik grecki proskuneo, przettumaczony przez
Bibli¢ Tysiaclecia ,,odda¢ pokion”, w rzeczywistosci méwi nam o wiele

B por. E. C. Hoskyns, The Forth Gospel, London 1947 s. 358: “If once it be assumed
that a miracle proclaims the presence of a prophet, a miracle without parallel since
the world began proclaims the presence of the Christ”. Rzeczywiscie jednym
ze znakow, na jakie oczekiwano w czasach mesjanskich bylo zgodnie
z zapowiedziami wielkich prorokéw przywracanie wzroku niewidomym.

" Trzeba pamigta¢, ze okreslenie Syn Czlowieczy u Jana, odmiennie niz to mamy
u synoptykéw, odnosi si¢ w pierwszym rzgdzie do Jezusa, nie tyle jako
eschatologicznego Sedziego, lecz raczej jako do podrednika komunikujacego zycie
wieczne. Oczywidcie idea eschatologicznego sadu sugerowana przez powyzsze
wyrazenie nie jest wykluczona, lecz jedynie schodzi na drugi plan. Por. J. L. Martyn,
History and Theology In the Forth Gospel, Nashville 1979, s. 134; C. K. Barrett,
op. cit., s. 364; R. Schanckenburg, op. cit., s. 253.
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wigcej niz jego polskie tlumaczenie. Leksykon Bauera do NT stusznie
zauwaza, 7€ powyzszy czasownik opisuje prostracj¢ w gescie adoracji
w stosunku do osoby pochodzacej z nadprzyrodzonego $§wiata. Takie mialoby
byé, zatem wedlug Baura pierwotne znaczenie proskuneo, ktore z czasem
rozciagnetlo sie takze na oddawanie chwaty ,,ubdstwianym” wladcom.” Tego
typu interpretacje sugeruje takze rzeczownik Kyrios, jakiego uzywa
niewidomy w odniesieniu do Jezusa. A wiemy przeciez, ze tlumaczenie
Biblii Hebrajskiej w wykonaniu LXX, stosuje tenze rzeczownik ilekro¢
napotka w tekscie, niewypowiadalny dla Zydéw tetragram imienia Bozego
JHWH.

W. 39-41: Dialogujac z Zydami Jezus wyjasnia sens dokonanego
znaku.

Sentencja otwierajaca podsekcjg w wersecie 39, jest konsekwencja
historii opowiedzianej w wersetach 9, 1-38. Niewidomy od urodzenia
cztowiek, odzyskujacy nie tylko fizyczny, ale 1 duchowy wzrok, jest
symbolem laski, ale i zarazem sadu (w stosunku opornych na zrozumienie
znaku Zydéw), jakie Jezus przynosi na $wiat.'® Stwierdzenie Jezusa
w wersecie 39: , Przyszedlem na ten $wiat, aby przeprowadzi¢ sad, aby ci,
ktorzy nie widza, przejrzeli, a ci, ktorzy widza stali si¢ niewidomymi, wydaje
si¢ pozostawaé w sprzecznosci z tym, co powiedzial on nieco wczesniej:
Albowiem Bodg nie postal swego Syna na swiat po to, aby $wiat potepil, ale
po to, by $wiat zostal przez Niego zbawiony” (J 3, 17). Stusznie zauwazajq
egzegeci, ze ta sprzecznosé jest tylko pozorna. Jezus nie osadza, bowiem
nikogo w czasie swojej ziemskiej misji. Przedstawia jedynie nauke, ktorej
odrzucenie przez stuchaczy jest juz jakim$ wstgpnym sadem, ale sadem
dokonywanym przez nich samych, poprzez ich wlasny upor. W konsekwencji
mozemy powiedzieé, ze zaréwno w 3, 17 jak i w 9, 39 Jezus nie méwi
o sadzie eschatologicznym, to znaczy ostatecznym, lecz jedynie o sadzie
doraznym zainteresowanym ocena postaw ludzkich wobec stuchanego przez
nich Stowa Bozego." Ostatnie w tej perykopie stwierdzenie Jezusa,
w wersecie 41, jest okresleniem sytuacji Faryzeuszy. Upieraja si¢ oni ciagle
i nie cheg zaakceptowaé ewidentnych znakow dokonanych teraz i wezesniej
przez Jezusa. Za wszelka cene chcg pozby¢ sig¢ ,konkurencji” w byciu

' Por. W. Bauer, W. Arndt, F. Gingrich, F. W. Danker, 4 Greek-English Lexicon of
the New Testament and Other Early Literature, Chicago 1979, s.716. Identyczne
stanowisko zajmuje R. Schanckenburg, op. cit., t. 2, s. 322-323.

' Por. G. Bornkamm, Die Heilung des Blmdgeborenen J 9). Geschzchte und
Glaube, Miinchen 1971, t. 2, s. 71.

' Por. R. Bultmann, op. cit., s. 341-342: “This is the paradox of the revelation, that
in order to bring grace it must also give offence, and so can turn to judgment. In
order to be grace it must uncover sin; ho who resists this binds himself to his sin, and
so through the revelation sin for the first time becomes definitive”.
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liderami, przewodnikami narodu izraelskiego. Ich grzech nie polega, wigc nie
na tym, ze nie widza, lecz na tym, ze nie chea widzieé, ze odrzucaja prawde
o Jezusie, ktora jest oczywista dla innych, nawet dla grzesznikow. W ten
sposob pozostajag w ciemnosciach 1 sami wydaja na siebie wyrok
grzesznosci.'

4. WNIOSKI KONCOWE.

Poprzez rozdzial 9 Ewangelii Jana opisujacej znak uzdrowienia niewidomego
od urodzenia przewijaja si¢ dwa watki, Scisle ze sobg powiazane. Sa to:
objawienie przyniesione czlowiekowi przez Jezusa, o czym mowa
w perykopie po raz pierwszy w wersecie 5, oraz krisis (gr. sad), bedacy
pochodng tegoz objawienia (w. 39). Oba te zagadnienia sg réwnolegle
rozwijane przez Ewangeliste w miar¢ rozwoju wydarzen. Przy czym nalezy
zauwazy¢, ze zainteresowanie autora opisujgcego konsekwencje dokonanego
przez Jezusa znaku przesuwa si¢ stopniowo w kierunku krisis. Ktadzie on,
bowiem wiekszy nacisk na przedstawienie reakcji ludzi, niz na opisywanie
samego znaku uzdrowienia. Wigcej tez czasu poswigca on Jezusowi —
oSwiatlosci $wiata”, ale tym razem 2z innej, mozna by powiedzied
dynamicznej perspektywy, a mianowicie z punktu widzenia skutkow, jakie
powoduje to ,,$wiatlo” przychodzace na swiat.

Rzeczywistos¢ krisis realizuje si¢ w dwdch odmiennych postawach
ludzkich, symbolizowanych zachowaniem niewidomego oraz jego se¢dziéw,
Faryzeuszy. Sa to dwie przeciwstawne historie: nawrdcenia oraz perwersji
(zatwardzialo$ci w grzechu). W pierwszym przypadku odzyskanie wzroku
jest tylko poczatkiem catkowitego uzdrowienia, ktore jest tu przedstawione
przez Jana jako proces dochodzenia do pelnej wiary w Jezusa. Uzdrowiony
czlowiek widzi poczatkowo w swoim dobroczyncy ,czlowieka zwanego
Jezusem”, o ktérym nie jest wstanie nic wigcej powiedzie¢ (w. 11-12).
Nastepnie jego spojrzenie sigga glebiej, bo oto w wersecie 17 nazywa Jezusa
prorokiem, a w 33 mowi, ze zostal On postany przez samego Boga. -
Kulminacyjnym punktem tejze historii jest wyznanie wiary zlozone
w wersetach 37-38, kiedy to niewidomy dochodzi do pelnego poznania
Jezusa, nazywajac Go Synem Czlowieczym, a nastgpnie az nawet Kyrios.

Z drugiej strony czytamy jednak o historii odrzucenia ,,$wiatlosci
swiata” i pozostawania w grzechu. Takze i ta historia, symbolizowana tym
razem przez postaw¢ Faryzeuszy posiada swoje, oczywiscie negatywne,
»crescendo”. Oto, bowiem Faryzeusze ograniczajacy si¢ poczatkowo do
prostego stwierdzenia, ze Jezus nie pochodzi od Boga (w. 16), chwilg pézniej
nazywaja Go grzesznikiem (w. 24). Natomiast w wersecie 34 wyrzucajac

8 por. J. Blanic, op. cit., .263.
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niewidomego i stwierdzajac jego grzesznos$¢, odcinaja jednoczesnie od
samego Jezusa, ktdrego przeciez w taki sam sposéb nieco wczesniej ocenili.
Widzac tego typu postawe Jezus ustosunkowuje si¢ do niej stwierdzajac:
,«Gdybyscie byli niewidomi, nie mielibyscie grzechu, ale poniewaz
moéwicie: "Widzimy", grzech wasz trwa nadal” (J 9, 41).

" W taki wlasnie sposéb Jan kontynuuje tematy zapowiedziane
w prologu Ewangelii. W przypadku naszej perykopy koncentrujac si¢ na
jednym z nich, a mianowicie na opisie dzialalno$ci preegzystujacego Logosu,
ktory jest Swiatloscia ludzi. Swiatlo to nie bedzie nigdy zgaszone przez sity
ciemnosci (J 1,4-5) i do konca czaséw bedzie kontynuowalo proces
zbawienia.
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STWORCZA MOC EWOLUCJI W TEILHARDYZMIE

Jedng z najbardziej charakterystycznych cech chrzescijaiistwa
rodzacego sie i rozpowszechniajgcego w basenie Morza Srédziemnego
stanowilo wyobrazenie Boga jako Stwoércy wszechswiata, odpowiedzialnego
za wszystko co istnieje. Odrzucone zostaly w tak pojetej koncepcji kreacyjnej
wszelkie dualizmy przedstawiajace $wiat jako rzeczywistos¢ ciaglej walki
miedzy réwno roztozonymi mocami dobra i zla. Materia otrzymala nowa
jakos$¢, zostala traktowana nie jako niezalezne Zrddlo cierpienia i grzechu,
lecz jako dzieto Boga stworzyciela. Zamiast by¢ wiecznym w swym trwaniu,
jak utrzymywalo wielu greckich filozofow, ksztaltowany przez Boga
wszech$wiat wylanial sie w sposéb stopniowy.

Ujeta w ramy chrzeScijanstwa stworcza relacja zachodzaca miedzy
Bogiem a stworzeniem napotkala na zdecydowana reakcje ze strony
myslicieli utrzymujacych poprzedni stan rzeczy. Manichejczycy IV wieku
infantylizowali opis stworzenia $wiata znajdujacy sie w Ksiedze Rodzaju,
odkrywajac sprzeczno$ci w tym opisie: pojawienie si¢ S$wiata przed
powstaniem Ksigzyca 1 Slonca. Zarzuty wymienione przeciwko
chrzescijanskiemu wyobrazeniu Boga jako stworcy staly si¢ inspiracja do
rozwinigcia teologicznego ujecia relacji stwérczej'.

Przenoszac sig we wspolczesnos¢é, dostrzegamy podobny do
omawianego wyzej problem: ewolucyjnego powstawania wszech$wiata.
Akceptujac tradycyjna chrzescijanska koncepcje stwarzania, jesteSmy
w stanie odrzuci¢ teori¢ ewolucji lezaca u podstaw znacznej czesci
wspolczesnych nauk przyrodniczych. Za podstawe do tak przyjetej zasady
moga ‘nam poshuzy¢ teksty objawienia oraz calo$¢ s$wiatopogladu
chrzescijanskiego. Przeciwwaga dla tradycjonalizmu kreacyjnego w mysli
chrzescijanskiej wydaje si¢ by¢ system stworzony przez Teilharda de

'Augustyn, De Genesi ad Literam libri duodecim, w: Pisma Egzegetyczne przeciwko

Manichejczykom, wyd. w serii Pisma Starochrzescijanskich Pisarzy, thim.
J. Sudowski, Warszawa 1980, ks. 1, rozdz, 21.
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Chardin. Dokonujac refleksji nad ewolucjonizmem Teiltharda de Chardin na
samym poczatku, nalezy zwroéci¢ uwage jak problem niesprzecznodci tych
teorii traktowano w historii mysli, dajac podstawy do stworzenia teorii
ewolucjonistyczne;j.

1. PROCES EWOLUCJI STWORCZEJ W MYSLI TEILHARDA DE
CHARDIN

Juz pierwsi filozofowie greccy odwolywali si¢ do form wyjasniania
$wiata, ktore moglibysSmy uznaé za ewolucjonistyczne w szerokim sensie.
Stan rzeczywistosci wezesniejszej (historia) byt traktowany jako prostszy, tak
Ze wyjasnienie rzeczywistosci przebiegalo w dwojaki sposob: przez
odniesienie tego co obecne do tego co przeszte i tego co zlozone do tego
co proste. Ten ewolucyjny sposéb wyjasniania stanowil wynik bardziej
ogblnej formy wnioskowania strukturalnego, zgodnie z ktéra wlasciwosci
ciat zlozonych byly thumaczone przez odniesienie do jakiego$ podstawowego
tworzywa, elementéw skladajacych si¢ na konkretny byt’. Przekonanie,
iz porzadek rzeczy nie zawsze byl taki jak obecnie, staje si¢ fundamentem
twierdzenia, ze skoro znane nam ciala zlozone powstaly z prostszych
elementow, to rodzaje przez nie reprezentowane powstaly z tych elementéow
kiedys w przeszlosci. Na ksztaltowanie podobnych pogladéw mogly mieé
wplyw religie wschodnie ze wzgledu na zawarte w nich czesto cykliczne
koncepcje historii’.

Idea ewolucji byla juz akceptowana w swiecie starozytnym, z jednej
strony w kosmologiach naturalistycznych, takich jak jonska, z drugiej
natomiast w religijnych wizjach $wiata, chociazby w wyobrazeniach stoikdw.
Odkad na scenie historii pojawilo si¢ chrzescijanstwo, zostala
rozpowszechniona mysl, wedlug ktérej wszechséwiat taki jak jest, mdgt
powstaé w sposéb stopniowy. Przedstawiciele mysli stoickiej i epikurejskiej
nie mogli si¢ zgodzi¢ co do roli, jaka w procesie stawania si¢ wszechswiata
pelni rozum 1 dusza, laczyla ich jednak zgodno$¢ w odrzuceniu dwoch
modeli kosmogenicznych: eternalistycznego (Empedokles) oraz modelu
postugujacego si¢ metaforg pracy rzemieslnika (Platon). Nalezy zaznaczy¢,
ze nie istniala natomiast jeszcze zadna teoria ewolucji lub jakikolwiek opis
tego, w jaki sposob moglaby ona przebiegaé, czy tez jakie prawa regularnosci
byly wymagane do jej urzeczywistnienia. Poza dokiryna Empedoklesa
dotyczaca  selektywnego  przezywania tych  struktur, ktére sg
»przystosowane”, nie bylo jeszcze miejsca na pojawienie si¢ dojrzale;
doktryny. Istnialy tu pewne argumenty czgstkowe podkreslajace np. role

> Cz. S. Bartnik, Historia filozofii, Lublin 2000, s. 92.
* Por. E. Mc Mulin, Ewolucja i stworzenie, Krakoéw 1993, s. 6.
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rozumu w tworzeniu porzadku. Jednak czynnikiem sklaniajacym ludzi do
przyjecia jednej z tych mozliwosci nie byla argumentacja filozoficzna lub
dane empiryczne, lecz wiara religijna®.

W spotykanych zwykle klasycznych ujeciach problemu wiezi
przyczyn wtornych z Pierwsza Przyczyna akcentuje si¢ roéznice migdzy
sprawczym ich dzialaniem w ten sposdb, ze Pierwszej Przyczynie przypisuje
si¢ wplyw na istnienie bytu, natomiast w przyczynach wtérnych dostrzega si¢
zrédlo zmian bytu juz istniejacego’. Takie ujecie, chociaz wynika z daznosci
do zachowania rzeczywistego i autonomicznego charakteru sprawczego
przyczyn wtérnych w relacji do Pierwszej Przyczyny i do podkreslenia
odmiennosci wpltywu Przyczyny Pierwszej w porownaniu z dynamizmem
przyczyn skonczonych, trudne jest jednak do akceptacji. Przyjmujac te
zasadg, zdaje si¢, ze jest podwazona fundamentalna dla metafizyki teza
oradykalnej zaleznosci w istnieniu i dzialaniu przyczyn wtdrnych od
sprawczego wplywy Pierwszej Przyczyny. Teza ta spelnia za$ istotng role
w okresleniu filozoficznych implikacji ewolucjonizmu. Jesli bowiem nie
traktuje si¢ teorii ewolucyjnej z metodologicznego wylacznie punktu
widzenia, jako podstawy jednolitego tlhumaczenia obserwacyjnie danych zdan
o faktach wywodzacych si¢ z réznych dziedzin nauk przyrodniczych, lecz
interpretuje jako ujmowany we wlasciwych przyrodoznawstwu kategoriach
opis realnie zachodzacych w §wiecie zmian, pojawia si¢ natychmiast problem
ontologicznych uwarunkowan owych zmian. Kluczowa przy tym sprawag
wydaje si¢ byé kwestia wigzi przyczyn wtomych ze sprawczym dzialaniem
Pierwszej Przyczyny. Bez poprawnego ujgcia owej wigzi rozwigzanie
zagadnienia relacji  przyczyn wtomych z Pierwsza Przyczyna,
a w konsekwencji zagadnienia ewolucji i stworzenia nie byloby mozliwe.

Zasady powyzsze nalezy mie¢ na uwadze, gdy méwimy o idei
ewolucji. Nie mozna zapomina¢, ze historycznie pojawila si¢ ona jako idea
zwiazana z dziedzing przyrodoznawstwa i stanowila teoretyczna podstawe
tlumaczenia szeregu danych obserwacyjnych. Dlatego okreslenie charakteru
poznania przyrodniczego powinno rzutowaé na rozumienie sensu ewolucji.

Termin ewolucja posiada znaczenie wieloznaczne, ujawnia si¢
to wtedy, gdy staramy sie okre$li¢ to, na oznaczenie czego bywa stosowany.
Przede wszystkim okazuje sig, ze uzywany jest na okreslenie dwdch
zasadniczo réznych rzeczy. Najpierw odnosi si¢ on do realnie zachodzacych
w przyrodzie proceséw, nastepnie za$ stosuje si¢ go do oznaczenia teorii

* E. Mc Mulin, Ewolucja i stworzenie, s. 14.

S M. A. Krapiec, Teoria analogii bytu, Lublin 1959, s. 62 n.; Por. tenze, Metafizyka,
Lublin 1970, s. 439; P. Overhagen, Evolution der Organismen und christlicher
Glaube, ,Stimmen der Zenit” 216(1958) s. 288-289; S. Kaminski, M. A. Krapiec,
Z teorii i metodologii metafizyki, Lublin 1962, s. 72.
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naukowej, dotyczacej tlumaczenia okre$lonego zespotu zdan o faktach®.
Migdzy obu wymienionymi znaczeniami nadawanymi teorii ewolucji
zachodzi istotna rdéznica. W pierwszym znaczeniu, jako realny proces
w przyrodzie, ewolucja oznacza co$ niezaleznego od naukowych wyjasnien.
W drugim zas, jako teoria lub teorie, stuzy przede wszystkim do powiazania
w jedng logicznie uporzadkowana calo$¢ nalezacych do réznych dziedzin
przyrodoznawstwa twierdzefi o obserwacyjnie danych faktach, inspirujac
jednoczesnie do poszukiwania nowych zjawisk, ktére w oparciu o nig mozna
thumaczy¢’.

Mozna wyrézni¢ szereg zjawisk od siebie w zasadzie réznych, do
ktorych termin ewolucja bywa odnoszony i ktére traktowane sa jako jego
desygnaty. 1 tak np. terminem ewolucja okresla si¢ wszelkie zmiany
stanowiace przedmiot obserwacji, ktére zachodza w jakims$ okreslonym
czasie, niezaleznie czy zmiany te majg charakter fizyczny, biologiczny,
spoteczny czy kulturalny. Ewolucja jest w takim rozumieniu synonimem
szeroko pojetej zmiany. Inne bardziej zawezone znaczenia termin ewolucja
ma w odniesieniu do okreslenia zmiany jako procesu kierunkowego.
Ewolucja w tym znaczeniu okreslamy nie jakakolwiek zmiane, lecz szereg
zmian czasowo po sobie nastepujacych i przynajmniej tym stosunkiem
nastgpstwa czasowego powigzanych ze soba. Istotne dla tak pojmowanej
ewolucji sa3 dwa momenty: ciaglosé zjawisk w sensie czasowym oraz
okreslony kierunek ich przebiegu. Ten ostatni moment stanowi o réznicy
migdzy obu wymienionymi sensami nadawanymi terminowi ewolucja.
Powyzsze rozumienie tego terminu nie precyzuje jednak samego kierunku
zachodzacych zmian. A dla pelnego rozumienia ewolucji nie jest to sprawa
bez znaczenia.

Kierunkowos$¢ zmian obserwowanych w $wiecie nie odnosi si¢
bowiem tylko do procesow, ktoérych wytworem sg struktury materialne coraz
bardziej zlozone i funkcjonalnie zréznicowane. Kierunkowosé odnosimy
réwniez do zmian zwigzanych z rozproszeniem energii w kosmosie, o ktérym
méwi prawo entropii’. Prawo to wyraza réwniez ogblnie kierunek
zachodzacych w $wiecie zmian i dlatego tez mozna méwié¢ w ich kontekscie
o zmianach ewolucyjnych.

® L. Wciérka, Ewolucja i Stworzenie, s. 70.

" N. Wilsen, Ku chrzescijanskiemu neohumanizmowi. Warszawa 1967, s. 31;
Por. P. Overhagen, Die Evolution der Lebendigen, , Stimmen der Zei*t 161(1958)
s.35; A. Haas, Der Mensch. Zielgestalt der Evolution, , Stimmen der Zeit"
165(1960) s. 28; N. Rajmond, La science de I’evolution, Paryz, s. 187.

¥ K. Jodkowski, Metodologiczne aspekty kontrowersji ewolucjonizm — kreacjonizm,
Lublin 1998, s. 27; Cz. Nowinski, Postep w ewolucji biologicznej. SF 8-9(1978)
s. 219-223,
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Ograniczajac zakres terminu ewolucja do zmian o wyraznie
wystepujacym charakterze, mozemy wyr6zni¢ kolejne modyfikacje
znaczeniowe. Mozna mowi¢ o drobnych, wciaz narastajacych ilosciowo
zmianach tej samej cechy prowadzacych do naglej zmiany jakosciowej,
polegajacej na pojawieniu si¢ nowej cechy. W takim wlasnie znaczeniu
rozpatruje ewolucje Teilhard de Chardin, majac na uwadze stopniowy,
ilosciowo okre$lony wzrost organizacji materialnej, przechodzacej przez
pewne momenty krytyczne, w ktdrych w ewolucyjnym ukladzie pojawiajq si¢
nowe wilasciwoscei: zycie, psychizm, mysl refleksyjna’. Zdaniem Teilharda
tak ujeta koncepcja ewolucji ukazuje, ze w przestrzenno—czasowe]
rzeczywistosci kosmosu to, co doskonalsze, nastgpuje po tym, co jest mniej
doskonale. Proces ten nie jest modna koncepcja filozoficzng, lecz jest realng
rzeczywisto$cia  wszechswiata, ktora jesteSmy w stanie ogarnaé
dos$wiadczeniem, wszystko sie ustala i wszystko wzrasta w kolejnych fazach
Prawom ewolucji podlegajqnle tylko elementy, ale takze i calo$¢ kosmosu'®

Pierwotnie pojecie ewolucji pojawilo si¢ w zoologii, kolejno Jednak
zaczela obejmowaé ona dziedziny sasiednie 1 wreszcie ogarngla calg
rzeczywistosé. Teilhard dochodzi do stwierdzenia, ze nie tylko fizyka,
zoologia, chemia staja sie coraz bardziej ewolucyjne, lecz takze temu
procesowi podlega cala historia cywilizacji 1 historia poj e

Ewolucji nie mozna utozsamiaé z jaka$ konkretna teorig naukowa,
albowiem oznacza ona, ze swiat jest fenomenem istniejacym w czasie, to
znaczy, ze $wiat znajduje sie w trakcie narodzin, wzrostu, nieustannych
przemian. Swiat nie jest w tej konwencji rzecza dana, doskonata, lecz catym
ciagiem rzeczy, ktore nieustannie si¢ stwarzaja. Ewolucja jawi si¢ jako wyraz
strukturalnego prawa, w mysl ktérego absolutnie nic nie moze wkroczy¢
w nasze zycie inna drogg jak tylko droga narodzin. Czas i przestrzen
w procesie ewoluujacego $wiata zbiegaja sig i wspolme tworzg tworzywo
wszechswiata.

U #rédel ewolucji natury dostrzegamy pierwotna moc tworcza,
powodujaca stworzenie przez ewolucj¢. Bog nakazuje rzeczom, aby same sig
stwarzaly. Zdaniem francuskiego mysliciela, nie wolno rozdzieli¢ nauki od

® Teilhard de Chardin, Problem dzialania, w: Teilhard de Chardin, Czlowiek. Pisma,
wybdr Mieczystaw Tazbir, przeklad J. i G. Fedorowscy, W. Sukiennicka, M. Tazbir,
Warszawa 1984, T. 1, s. 195-196.

197 Pluzanski, Teilhard de Chardin, Warszawa 1988, s. 15.

UB. J. Gawecki, Dwie wspdiczesne filozofie rozwoju, w: M. Tazbir, Mysl
o. Teilharda de Chardin w Polsce, Warszawa 1973, s. 117-118; por. H. Von
Ditfurth, Evolutiondres Weltbild und theologische Verkiing, w: Evolution und
Menschenbild, red. F. Kreuzer, R. Riedl, Hamburg 1983, s. 244-263; tenze, Der
Gottheit lebendiges Kleid Evolutionstheorie und Glaube, w: F. Kreuzer im Gesprich
mit Hoimar von Ditfurth, Kardinal Franz Konig, Arnold Keygserling, Wien 1982.
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religii, bowiem ewolucja nie ma wymiarow czysto materialistycznych, lecz
nalezy raczej méwié o ewolucji spirytualistycznej, ewolucji ducha'?. Wizja
kosmosu, jaka nam ukazuje Teilhard, jest na wskro§ dynamiczna, caly
wszechswiat posiada swoja histori¢, poczatek, rozwdj i1 kres, przeszlosé
iprzysztos¢, jest procesem ciaglego stawania si¢’. Z powyzszym
stwierdzeniem zwigzane jest sedno pojecia ewolucji w mysli teilhardowskiej,
jako realizowanie si¢ w czasie stalej tendencji materii do tworzenia sie
ukladow coraz bardziej skomplikowanych, proces tworzenia jednosci
z wielosci, porzadku z chaosu™.

Ewolucja odbywa si¢ wedlug Teilharda nie w sposéb ciagly, lecz
skokowo. Co pewien czas rodzi si¢ nowa jakosé, uklad o wyzszej organizacji,
w wyniku czego linia ewolucji mialaby ksztalt schodkowy. Kolejne etapy
rodzenia sie $wiata wyplywaja z siebie organicznie”. Poslugujac sie
zdobyczami fizyki, Teilhard ukazuje mechanizm powstawania schodéw
nowego rzedu: ,,Gdy namnozy si¢ dostateczna liczba schoddéw nowego rzedu,
ktére moga sig sta¢ kolejnymi elementami wyzszego zlozenia, wtedy podnosi
si¢ temperatura, wprowadzajgca materi¢ w stan krytyczny i rodzi si¢ stan
wyzszego rzedu”'®. Przyjawszy raz mechanizm genezy poprzez zageszczanic
si¢ 1 stan krytyczny, rozciagga to francuski ewolucjonista na caly wszechswiat
oraz na powstanie czlowieka'’.

' Teilhard de Chardin, Serce materii, w: Teilhard de Chardin, Moja wizja $wiata.
Pisma, wybrat i przelozyt M. Tazbir, Warszawa 1987, T. 1, s. 320 (,,Bdg $wieci
u szczytu materii, ktdrej fale przyniosty mu ducha”.).

> Teilhard de Chardin, Refleksja a energia, w: Teilhard de Chardin, Moja wizja
Swiata. Pisma, wybral i przelozyt M. Tazbir, Warszawa 1987, T. 1, s. 381-382.

WP 1965, s. 283; Por. Cz. S. Bartnik, Problem historii uniwersalnej
w teilhardyzmie, Lublin 1972; Tenze, Teilhardowska wizja dziejow, s.17-47;
J. Bielawski, Teilhardowska wizja dziejow, ,,Wiez” 5(1976) s. 6n; M. Heller,
Poczqtek swiata, Krakow 1992,

15 Teilhard de Chardin, Fenomen Czlowieka, w: P. Teilhard de Chardin, Moja wizja
Swiata, Pisma, t. 3, wybral i przetozyl M. Tazbir, Warszawa 1987, s. 117—120; tenze,
Wizja Przeszlosci, w: tamze, s. 233-234; WP 1965, s. 283.

1 Teilhard de Chardin, Fenomen Czlowieka, w: PS 3, s. 68.

"Teilhard de Chardin, Fenomen czlowieka, w: PS 3, s. 67 n. ,Jesli chcemy
uwzglednié czlowieka w rzeczywistym obrazie $wiata, to definiujac go musimy
przede wszystkim wskaza¢ na t¢ wlasciwosé, ze stoi on na czele ruchu pociagajacego
istoty zorganizowane ku zwigkszonym mozliwosciom poznania i dzialania. Z tego
tytulu przed pojawieniem si¢ czlowieka cala grupa wyzszych naczelnych zajmowala
szczegblne miejsce w przyrodzie. Wyparl ich jednak czlowiek i tak bardzo
wyprzedzil wszystkie otaczajace go istoty zywe, Ze samotnie zajmuje czolowe
miejsce. Nie wystarczy bowiem stwierdzi¢, ze fenomen czlowieka to czolo pochodu
zycia. Aby go w pelni oceni¢, trzeba zrozumie¢, ze nawet w tej pierwszej linii, jego
pojawienie sig oznaczalo poczatek zupelnie nowej fazy.”

a8 TSS II (2005)



Stworcza moc ewolucji w teilhardyzmie

Catos¢ ewolucji w mysli Teilharda osiaga posta¢ spirali
o sukcesywnych kregach ruchu ku pewnemu punktowi fizykalnemu,
zwanemu punktem Omega. Poszczegdlne kregi nie dadza sie odseparowac,
gdyz stanowia calo$é, ktérej ukoronowanie jest w punkcie Omega'®.
Wyraznie mozna dostrzec, ze ewolucja teilhardowska jest zupelnie inna
koncepcja, anizeli przyjelo si¢ potocznie uwazaé. Pomimo réznych nazw,
jakie przyjmuje omawiany autor na okreslenie poszczegoélnych etapow
stawania si¢ rzeczywisto$ci, uchwycimy istot¢ zjawiska, jesli calosci
przemian, wszystkim etapom lacznie przyznamy jedna nazwe,
»kosmogeneza”. Takie uogdlnienie pozwala na wydobycie logiki procesu,
ktéry nazwano ewolucja.

Historia kosmosu sklada si¢ wedlug Teilharda z etapow, ktore
oddzielone sg od siebie ,,progami” wyznaczajacymi nowe jakosci w dziejach
ontogenezy. Glowne kregi stanowiace zarazem fazy ewolucji powszechne;j
mozna okresli¢ nastepujacymi terminami:

— Kosmogeneza, rodzenie si¢ Wszech§wiata z pramaterii, mnogosci,

traktowana jest jako punkt wyjscia calej ewolucji

— Geogeneza, to proces laczenia sie atomow, taczenia si¢ struktur atomowych

w mineraly, ksztaltowanie sie planet, gwiazd, galaktyk. Jednakze scalanie sig¢

Swiata szlo takze w kierunku ,mikro”, tworzac elementarne a pozniej

bardziej zlozone czastki materii: atomy, drobiny, komdrki itp.

(prewitalizacja)

e Biogeneza, data poczatek biosferze. Jest to drugi po Geogenezie krytyczny
punkt kosmogenezy. Biosfera w rozumieniu Teilharda to dynamiczna,
zmienna powloka, w ktérej spowita jest Ziemia i troposfera, a wiec
najnizsza warstwa atmosfery. Nie moze wigc byé mylnie pojmowana
w sposOb statyczny jako zewnetrzna sfera kuli ziemskiej zamykajgca
w sobie zycie'’. Zdaniem Teilharda obserwacje biosfery wskazuja na
cigglos¢ zmian zachodzacych w kosmosie oraz potwierdzaja ontologiczna
lacznos¢ zachodzaca pomigdzy przyroda nieorganiczng a ozywiona.
Przyjmujac poglady Francesco Rediego, Lazzaro Spallanzaniego i Louisa
Pasteura, stwierdza, ze biogeneza to powstawanie i rozwdj Zycia na
podtozu kosmiczno—geologicznym (witalizacja).

e Psychogeneza, ukazanie si¢ $wiadomosci prostej, zwlaszcza zwierzecej
(psychizacja zycia).

e Antropogeneza, hominizacja zycia, pojawienie si¢ ludzi jako tworéw
o $wiadomosci wyzszej, refleksyjnej. Antropogeneza jest przedtuzeniem na

'® Cz. S. Bartnik, Teilhardowska wizja dziejow, s. 19.

“Teilhard de Chardin, Czlowiek. Struktura i kierunki ewolucji zoologicznej ludzkiej,
w : Teilhard de Chardin, Czlowiek. Pisma, wybér Mieczystaw Tazbir, przeklad
J. 1 G. Fedorowscy. W. Sukiennicka, M. Tazbir, Warszawa 1984, T. 1, s. 34.
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wyzszym poziomie etapéw omowionych wyzej rozwoju kosmosu.
Omowione etapy rozwoju byly punktami krytycznymi, niezbednymi, ale
tez niejako wstepnymi do pojawienia si¢ gléwnego wydarzenia w dziejach
kosmosu, jakim byla refleksja. Antropogeneza trwa i dalej si¢ rozwija,
gdyz mozliwosci rozwojowe czlowieka sa nieograniczone®. (hominizacja
zycia)

e Noogeneza, wylanianie si¢ sfery myslacej. W trakcie jej ksztaltowania
tworzyly si¢ plemiona, narody, zbiorowosci ludzkie. Wprawdzie noosfera
zaczela ksztaltowac si¢ paralelnie do antroposfery, to jednak w pierwszym
swym okresie dotyczyla ona nie zbiorowisk ludzkich, lecz jednostek. Po
wyczerpaniu si¢ mozliwosci ewolucyjnych podmiotow, ludzkosé zaczeta
generowaC noogenez¢ wlasciwa, okre$lang przez Teilharda hominizacja
drugiego stopnia®. Cecha charakterystyczna tego etapu noogenezy jest
ponadindywidualny, zespolowy wysilek intelektualny, ktéry owocuje
procesem wytworczym, organizatorskim, technicznym.

o Chrystogeneza, tworzenie si¢ szczegolnego zespolenia ludzkoscei
z punktem Omega - Chrystusem. (Chrystyfikacja zycia)

e Teogeneza, niekiedy utozsamia sig¢ ten element ewolucji w czgsci
z Chrystogeneza, jest to proces odwiecznego rodzenia si¢ jedynego Boga
w troistosci Oséb (diwinizacja zycia)™.

Teilharda szczegdlnie interesowal kierunek kosmogenezy 1 jej
przyszlos¢. Rozwazajac te zagadnienia, zdecydowanie odrzucal poglady
myslicieli, ktorzy wyobrazali sobie 1 kreowali kosmogeneze jako bezwladna
ruchliwo$¢ pociagajaca za sobie rozproszenie lub likwidujaca chaos
pierwotny. Byl réwniez przeciwny twierdzeniom akcydentalistow, ktoérzy
wszelkie wydarzenia traktowali jako przypadkowe, niedeterminowalne przez
inne wydarzenia wczesniejsze. Obcy wydaje sig by¢ Teilhardowi réwniez
platonsko-arystotelesowski finalizm, zgodnie z ktéorym forma wewngtrzna
przedmiotu ukierunkowana jest na osiggniecie wlasciwego kazdemu
przedmiotowi celu®,

2 Por. Z. Lolys, Teilhardowska wizja postepu, s. 18.

* Niektérzy wspolezeéni komentatorowie mysli Teilharda etap noogenezy okreslaja
terminem humanizacja zycia, a nie jak zostalo uzyte hominizacja drugiego stopnia.
Por. Cz. S. Bartnik, Problem historii uniwersalnej w teilhardyzmie, Lublin 1972,
s. 36-37; tenze, Teilhardowska wizja dziejow, s. 19; D. Z. Jaworski, Stworzenie
wmysli wspolczesnej, Lublin 2000, s. 156; W. M. Fac, Antropologia spoleczna
Piotra Teilharda de Chardin, Lublin 2000, s. 195 n.

22 Teilhard de Chardin, L’atomisme de | ‘esprit, w: 1941 Oe T. VII, s. 41-47,
Tenze, Trois choses que je vois, w: 1948 Oe T. X1, s. 170.

PTeilhard de Chardin, Rozwazania nad naukowym prawdopodobicristwem
i religijnymi  konsekwencjami rzeczywistoSci ponadludzkiej, w: P. Teilhard de
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Wedlug Teilharda caly proces kosmogenezy jest wyznaczony przez
gtowng 0§ ,,ztozonos¢—Swiadomos¢”. Tak pojeta koncepcja kosmogenezy
posiada dwa oblicza: pierwsze z nich obrazuje proces zwijania sig, pod
wplywem grawitacji, rozproszonej materii kosmicznej w galaktyki, drugie to
kosmogeneza biologiczna®. U Teilharda o$ kosmogenezy wiedzie nie tyle od
,hieskonczenie matego” do ,nieskonczenie wielkiego”, lecz bardziej od
najprostszego do nieskoniczenie zlozonego. Kosmogeneza biologiczna
w kontekscie antropogenezy astronomicznej rozni si¢ tym, iz wiedzie ona
wprost ku duchowi. W tym przypadku wszelka ontogeneza jest tylko
nieskoniczenie malym elementem kosmogenezy zmierzajacej ku
maksymalnemu wzrostowi $wiadomosci. Kazda czastka bytu w trakcie
kosmogenezy odgrywa czasowo rol¢ suwerennego mikrocentrum, jednakze
w ostateczno$ci przewaza w bycie kosmiczna zbieznosé. Wynikiem jej jest
sytuacja, Zze owe suwerenne centra wzajemnie si¢ zblizaja, laczac sig
w wigksze centra jakosciowo mnowe. W przyszlosci za§ skupia si¢
w ,,Ostatecznym Centrum” calej kosmicznej rzeczywistosci w Bogu -
Omedze™.

Tak pojety proces stawania si¢ wszechswiata, przez ciagle
ewoluujace tworzywo $wiata napotkal na gorgca krytyke ze strony
uprawiajgcych tradycyjng metafizyke. Zarzuty =zostaly skierowane
w kierunku niesprecyzowanej relacji Boga—Stwoércy wzgledem stwarzanego
$wiata’®. Problem ten jest kluczowym w chrzescijanskim rozumieniu
kosmogenezy, dlatego nalezy po$wiecié¢ mu szczegdlna uwage.

Chardin, Moja wizja Swiata. Pisma, t. 3, wybrat i przelozyt M. Tazbir, Warszawa
1987, s. 341.

* Por. T. Rylska, Ewolucja ludzkosci wedlug Teilharda de Chardin, ,,Znak” 3(1968)
8. 290-293; Z. Kolys, Teilhardowska wizja postepu, s. 18.

BTeilhard de Chardin, Przeskok mysli. Od Kosmosu do Kosmogenezy, w: P. Teilhard
de Chardin, Czlowiek, Pisma, wybral M. Tazbir, przelozyl J. G. Fedorowscy, W.
Sukiennicka, M. Tazbir, Warszawa 1984, T. 1, s. 272.

% Ppor. M. A. Krapiec, Aspekty filozoficzne teorii ewolucji, ,,Znak” 1960 nr 6, s. 798;
K. Kioésak, Spor o Orygenesa naszych czasow, ,,Znak” 1960, nr 2-3, s. 258-260
Mieczystaw A. Krapiec twierdzi, ze panpsychizm Teilharda jest niemozliwy do
przyjecia, gdyz uwidaczniaja si¢ w jego systemie sprzeczno$ci, zachodzace
pomiedzy nieskorficzono$cia pramaterii a ewolucja. Krapiec, akceptujac tomistyczna
metafizyke odrzuca mozliwo$¢ zmiany czego$ absolutnie niezlozonego w bardziej
zlozone, bez interwencji zewnegtrznej przyczyny sprawczej. K. Klésak zarzuca
Teilhardowi, iz zgodnie z jego systemem pierwsze formy zycia preegzystowaly
zawsze w formie zarodkowej. Tymczasem jedyna przyczyng sprawczg zycia zdaniem
Kldsaka jest Bog.
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2. BOG PROCESU ZMIAN EWOLUCYJNYCH

Teilhard sam  okreslit swdj system  ewolucyjny  jako
"panchrystyczny"”’. Jednakze jego system odbiegal od systeméw o tym
nachyleniu znanych w dziejach filozofii. Do panteizmu zalicza si¢ system
stoicki, odrzucajacy transcendencje Boga, pozbawiajac Go jednosci
z duchem, idea lub czysta mysla. Dla stoikéw sam $wiat posiadal boski
charakter i posiadal cechy boskie, byl: nieskonczony, ozywiony, dzialajgcy
rozumnie, kierujacy si¢ autonomicznymi prawami’®. Podobne poglady
odnajdujemy w mysli Alamaryka z Béne, Dawida z Dimond i Giordano
Bruno. Inna forma panteizmu jest poglad, wedlug ktérego Bog jest jedna
substancja, jedna rzeczywistoscia, obserwowany S$wiat jest sposobem
istnienia Boga, calkowicie si¢ w nim zawiera. Jednakze Bég, wychodzi poza
$wiat zachowujac tym samym swojg odrgbnos$é. Poglad ten przypisywany
jest: Plotynowi, Janowi Szkotowi Eriugenie i Mikolajowi z Cuzy. Dla mysli
Teilharda obcym jest takze teoizm solipsystyczny, ktéry zaklada, ze Swiat
zawiera si¢ immanentnie w Bogu®.

Chociaz Teilhard wyraznie stwierdza, ze jego Bog jest ,,wszystkim
we wszystkich”, to jednakze jego panteizm radykalnie rozni sie od
ukazanych wyzej form panteistycznych. Zasadnicza roznica, ktéra zaktada
Teilhard, polega na tym, iz jego Bog jest nie tylko Bogiem immanentnym,
lecz takze transcendentnym®. Prawda jest, ze Teilhard méwi o Bogu: ,,Bdg
jest tak mocno wtopiony w $wiat widzialny, ze nie mozna Go oden oddzielié
nie niszczac fundamentéw Wszechswiata™', jednak to tylko czesé
zagadnienia omawiajacego relacje Boga i ciagle stajacego si¢ stworzenia.
Bég bowiem w czgsdci centralnej jest transcendentny, niezalezny od ewolucji,

2" Teilhard de Chardin, Dwie przeciwstawne odmiany duchowosci, w: P. Teilhard de
Chardin, Moja wizja swiata. Pisma, wybral i przetozyl M. Tazbir, Warszawa 1987,
T. 1, s. 256 Przede wszystkim jest rzecza oczywista, ze chrystianizm dazac do
rownowagi, zawsze ze wzglgdéw strukturalnych zmierza ku duchowi jednosci
i syntezy. W koncu Bog jest wszystkim we wszystkich, w atmosferze czystej milosci.
W tej znakomitej definicji panteizmu zréZnicowania wyraza si¢ jednoznacznie sama
substancja nauk Jezusa.

¥ M. Hempolinski, Filozofia wspélczesna. Wprowadzenie do zagadnien i kierunkéw,
Warszawa 1989, s. 131.

¥ Por. tamze,s. 138-139.

3 Teilhard de Chardin, Dwie przeciwstawne odmiany duchowosci, PS 3, s. 256;
Tenze, Srodowisko Boze, w: P. Teilhard de Chardin, Czlowiek, Pisma, wybrat M.
Tazbir, przetozyt J. i G. Fedorowscy, W. Sukiennicka, M. Tazbir, Warszawa 1984,
T. 1, s. 362. :

3! Teilhard de Chardin, Fenomen ducha, w: P. Teilhard de Chardin, Czlowiek. Pisma,
wybral M. Tazbir, przelozyt J. i G. Fedorowscy, W. Sukiennicka, M. Tazbir,
Warszawa 1984, T. 1, s. 155-162.
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bytuje samoistnie poza czasem 1 przestrzenia. W tej perspektywie
transcendentny Bog, okreslony punktem Omega, staje si¢ roOwnoczesnie
biegunem spéjnoéci bytu, Pierwszym Poruszycielem™.

W systemie teilhardowskim Bdg wchodzi w byt, jednak w swej
istocie, w tym co w Nim najbardziej boskie, tkwi On ponad bytem, ponad
czasem, przestrzenia, jako doskonaty, niezmienny Absolut. W rzeczywistosci
w panteizmie teilhardowskim nie zachodzi utozsamianie si¢ Boga
ze $wiatem. Bog uczestniczy w $wiecie nie na sposob osobowy, lecz za
sprawg obiektywnych praw, ktore nadatl bytowi. Panchrystyzm uwidacznia
sie¢ w tym, ze wszystko to, co w bycie istnieje, podporzadkowane jest
transcendencji. Na podstawie owego twierdzenia, Cz. Bartnik stwierdza, ze
caly byt, a nie tylko B6g—Omega jest godzien mitosci i adoracji®, Teilhard
w swej koncepcji ,,Boga ewolucji” stara si¢ pogodzi¢ dwie przeciwstawne
rzeczywistosci transcendencje 1 immanencje. Bég transcendentny jest bytem
nieskonczonym, niezmiennym, wszechmocnym, wiecznym, nadajacym
swiatu sens 1 cel istnienia. Bog immanentny przenika s$wiat, posrednio
uczestniczy w bycie, chociaz nie jest polaczony z bytem fizykalnie, to
oddzialywuje na niego za posrednictwem swego prawa. Panteizm
reprezentowany przez Teilharda to wlasciwie enpantezim, czyli panteizm
konwergencyjny oparty na Chrystusie. To system oparty na jednosci Omegi
$wiata naturalnego i zarazem Omegi $wiata nadprzyrodzonego™.

Chcac zobrazowaé dzialanie tak pojetego Boga w doczesnosci,
Teilhard nie postuguje sie zaczerpnietym z tradycyjnej teologii terminem
stworzenie, lecz wprowadza pojecie tworczej transformacji. Oznacza ono, iz
dzialanie Boga posiada charakter ciggly. Dzialalno$¢ stworcza Boga nie
oznacza, ze w ewolucji pojawia si¢ absolutna, prawdziwa nowosé bytu.
Ostatecznie Teilhard sklania si¢ ku przyjeciu tezy, iz nie mozna przyjaé
1utozsamia¢ stworczego dzialania Boga z jaka$ zewngtrzna interwencja.
Byloby to niezgodne z calkowita ciaglo$cia naturalng oraz z rozumng
spojnoscia doczesnosci. Teilhard opowiada si¢ raczej za fizycyzmem,
przyjmowal, ze byty i wydarzenia lacza si¢ fizycznie na podstawie
wewngtrznego prawa jednosci, a nie wedhug jakiego$ zewnetrznego planu’’.

Bog Teilharda jest zaréwno punktem Alfa — poczgtkiem, jak
ipunktem Omega — celem calej ewolucji wszech$wiata. Opis stworzenia
Swiata przez Boga w mysli teilhardowskiej oparty jest na wizji mnogosci
i wielodci. Na podstawie przyjetej zasady stwierdza on, ze z bytu
plerwotnego przez sam fakt, ze si¢ on jednoczy, by istnie¢, oddziela sie na

*2 Teilhard de Chardin, Fenomen ducha, PS 1, s. 155-162.

¥ Cz. S. Bartnik, Teilhardowska wizja dzzejow s. 187-189.

*G. A. Maloney, Chrystus kosmiczny, s. 166.

* Teilhard de Chardin, Note sur I'essence du Tr ansformisme, Paris 1935, s. 1-4.
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antypodzie jego samego czysta mnogosé, nico$é stwarzana, ktéra jest jedynie
mozliwoscia bytu®®. Na poczatku istnialy dwa bieguny bytu: Bég i mnogosé.
Zdaniem Teilharda, Bég byl catkowicie sam, gdyz mnogos¢ dzielaca sie
wlasnymi silami nie istniata: ,Powoli jednak, pod naporem faktdw,
dostrzegam jak skala wartoéci odwraca sie. Swiat wiaze sie w calo$é nie od
dotu, lecz od gory. Nie ma nic tak na pozor niestalego jak syntezy stopniowo
wytwarzane przez zycie. A jednak ewolucja podaza w kierunku tych
kruchych struktur i nigdy si¢ nie zawraca. Kiedy wszystko inne przeminie,
przeszedlszy w stan koncentracji badz rozproszenia, pozostanie jedynie
duch™”.

Stwarzanie $wiata podlegalo wigc kondensacji, koncentracji,
zjednoczeniu wielosci przez Boga. Poprzez akt stwarzania byt absolutny
dopelnia samego siebie 1 doprowadza do zakonczenia procesu zmian
ewolucyjnych. Historia kosmogenezy, biogenezy i1 antropogenezy staje sig¢
w mysli Teilharda rezultatem syntezy dazacej do ksztaltowania sie calosci
coraz bardziej ztozonych, bardziej ozywionych i coraz bardziej $wiadomych.
Na koncu owego procesu jednoczenia powstanie ludzko$é zjednoczona, ale
respektujaca r6znoé¢ elementéw indywidualnych. Ow szezyt zlozonosci
ipersonalizacji to absolutna $wiadomosé, to punkt Omega, centrum
praistniejace 1 transcendentne, czyli Bég.

Teilhard, opierajac sie na pogladach naukowego transformizmu,
tworzy ewolucjonizm spirytualistyczny, bardziej prawdopodobny anizeli
ewolucjonizm materialistyczny: ,,Jakby pod wplywem magicznego zaklecia,
nasz lek przed materia i przed czlowiekiem ulega przeobrazeniu, przemienia
sig¢ w pokdj 1 ufnos¢, a nawet w egzystencjalne umilowanie. Nareszcie,
wydobyliSmy si¢ z labiryntu. ZnalezliSmy ratunek na bolesny niepokdj.
Jestesmy wyzwoleni. A wszystko to dlatego, ze $wiat ma Serce™®. W toku
swej analizy Teilhard uzaleznia materie i zycie od mysli, ktéra w nich tkwi
1ktérej sa podporzadkowane. Mysl ta przez ostateczne skupienie sie
1 zjednoczenie osobowosci ludzkich w jednej refleksji zbiorowej osiaga stan
finalny, punkt Omega.

Wszechswiat zbiera si¢ wige 1 ,,zwija w sobie”, nie poprzez energie
mechaniczng, lecz moca spirytualizmu, moca energii duchowe;.
Przedstawione powyzej zalozenia implikuja trzy mozliwe sposoby
pojmowania ewolucyjnej koncepcji Teilharda de Chardin. Kazda z postaci

38 Teilhard de Chardin, L 'Union creatrice, Oe T. XII, s. 169-197.

%7 Teilhard de Chardin, Jaka jest moja wiara, w: P. Teilhard de Chardin, Moja wizja
Swiata. Pisma, wybor M. Tazbir, przektad M. Tazbir, K. Waloszczyk,

Warszawa 1985, T. 3, s. 32-33

% Teilhard de Chardin, Zjawisko kontr—ewolucji w biologii czlowicka, w: P. Teilhard
de Chardin, Moja wizja swiata. Pisma, wybral i przelozyt M. Tazbir, Warszawa
1987, T. 3, s.219. '
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ewolucyjnego $wiata zaklada jednoczesnie odmienny sposéb pojmowania
przez niego Boga: neutralny, spirytualistyczny i naturalistyczny.

Ukazujac problem relacji stwérczych pomigdzy Bogiem a Swiatem,
w ktérym czlowiek zajmuje znaczaca rolg, nalezy wskazaé w mozliwie
prosty sposéb, jak Teilhard ujmuje punkt Omega — Boga.

" W swojej ewolucyjnej koncepcji $wiata zwraca on szczegolna uwage
na Boga rozpatrywanego jako punkt Omega, jako powszechne centrum
stawania si¢. Mowige o obliczu ewolucyjnym Boga, wymienia Go w procesie
powszechnej ewolucji jako ostatni czlon i uwieficzenie tego procesu. Bog
wychodzi ze wzrastajacej swiadomosci zbiorowej z noosfery jako biegun
$wiadomy $wiata. Nie wynika z powyzszych stéw, jak mniema A. Niel, ze
Teilhard pragnie stworzy¢ nie kosmogenezg, lecz genez¢ samego Boga™.
Cala wizja teilhardowska moze znalezé pelne swoje uzasadnienie dopiero
wtedy, gdy uznamy istnienie punktu Omega. Pozbawiajac ja rzeczywiscie
istniejacego Omega, caly system zostaje pozbaw1ony istotnych elementow:
eschatologicznego, mistycznego i spirytualistycznego®.

Teilhard zdawal sobie sprawe, Ze jego rozumienie stworzenia moze
sugerowaé analizujacym przedstawione poglady, istnienie blizej nie
okresélonego substratu, materie stuzaca Bogu jako punkt wyjscia do stworczej
dziatalno$ci oraz koniecznosci stworzenia. Jakby istniata interesownos¢ Boga
w  stworzeniu, zakladajaca przekreslenie darmowosci stworzenia,
co podkresla mocno w swym przekazie Objawienie: ,U dolnego kresu
rzeczywisto$ci, pisze Teilhard, calkowicie poza naszym zasiggiem,
odkrywamy ogromna mnogos¢, calkowite = zréznicowanie, ktdremu
towarzyszy zupelny brak jakichkolwiek przejawoéw jednosci. W gruncie
rzeczy taka absolutna mnogos$é bylaby nicoscia, nigdy nie istniala. Jest to
jednak kierunek, skad dla nas wylonit si¢ $wiat, ukazuje si¢ nam jakby
powstajacy z mnogosci, przesigknigty mnogoscia, ociekajacy mnogoscia.
Lecz juz wowczas, skoro co$ istnialo, proces jednoczacy trwal”!. Wielosé
objawia si¢ jako niezmierzony cien doskonalej jednosci Boga. Jednosc
Stworcy jest wieczna, chociaz zalezna, stwarza mozliwos¢ dopelnienia sig
Boga w dzialaniu ad extra®. W dziele zatytutowanym: Place de la Technique

¥ Por. A. Niel, Teilhard de Chardin et la crise contemporaine,” Preuves” (1957)

nr 71, s. 44.

0T, Pruzanski, Teilhard de Chardin, s. 87.

' Teilhard de Chardin, Mdj wszechswiat, w: P. Teilhard de Chardin, Czlowiek.
Pisma, wybral M. Tazbir, przelozyt J. i G. Fedorowscy, W. Sukiennicka, M. Tazbir,
Warszawa 1984, T. 1,s. 117-118.

“2 Teilhard de Chardin, Mdj wszechswiat, PS 1, s. 121. Duch zachowuje spéjno$¢
udzielajac spéjnosci. Jego czysto§¢ i bogactwo sa zwigzane z zorganizowang
mnogoscia, ktéra scala i zamyka w sobie. Czysto$é duchowego wierzcholka danego
bytu jest proporcjonalna do wielkos$ci jego materialnej podstawy.
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dans une biologie generale de I’'Humanite z 1947 r. Teilhard postawil bardzo
$mialg teze odnoszaca si¢ bezposrednio do Boga stwarzajgcego. Wedlug
niego Bog musial stworzy¢ sSwiat, konieczno$¢ ta wynika z potrzeby
dopelnienia sie, jakby ukonczenia si¢ Boga w stworzeniu®. Teze t¢ bedzie
Teilhard ponawial az do konca swojego zycia. Oznaczala ona, 1z Bég
od wiekow, a wigc od zawsze widzial Swiat w Jezusie Chrystusie. Stworzenie
i Wcielenie niosto za sobg do$wiadczenie i dopelnienie si¢ Boga, jednak nie
w Jego Boskiej istocie, lecz w procesie jednoczenia.

W powyzszych stwierdzeniach francuski mysliciel pragnal ukazad
$wiat nie jako niepotrzebny dodatek. Bog stwarza swiat, gdyz potrzebuje go.
Sam akt stworczy w rozumieniu Teilharda to owoc refleksji Boga na
zewnatrz siebie. W odwiecznej kontemplacji swojego metafizycznego
zjednoczenia Bog dostrzegt mozliwos¢ powtdrzenia proceséw Trynitarnych.
Mialy one polega¢ na powstawaniu nowego systematycznego istnienia
w doskonalej, absolutnej jednosci*’. Obok tak nowatorskich tez o charakterze
teologicznym, znajdujemy rowniez stwierdzenia, ze stworzenie nie dodaje
nic do istoty Boga, moze On oby¢ si¢ bez $wiata, bez czlowieka®. Tak
sformutowanymi tezami - Teilhard zaznacza transcendencje
1 samowystarczalnos$¢ Boga, bronigc si¢ przed zarzuconym mu panteizmem.

W drodze osiagnigcia doskonalosci stworczej Teilhard dostrzega
dziatanie Chrystusa, ktéry wedlug zamystu Boga, o ktérym =zostalo
powiedziane wyzej, staje si¢ zasada ewolucyjnego ruchu. W mysli
teilhardowskiej Chrystus jako Glowa stworzenia staje si¢ szczytem stozka
calej historii. Nauke o Chrystusie jako centrum i zasadzie stworczej ekonomii
mozna okresli¢ klasycznym chrystocentryzmem $wiata. Jednak ,,centrum”
u Teilharda rozumiane jest dos¢ szeroko. Chrystus jest jakims fizycznym
centrum, Srodkiem dazenia proceséw, jakim$ najwyzszym 1 najbardziej
wspolnym dla wszystkich plaszczyzn punktem stawania si¢. Jednakze, jak
dostrzega L. Scheffczyk, chrystocentrycznos¢ oznacza nie tyle
przyczynowos$¢ sprawcza Chrystusa, co raczej otrzymanie przez Niego
specyficznej ,formy Chrystusowej”*®. Naczelng kategoria chrystologiczng
w mysli teilhardowskiej jest Chrystus jako Omega. Kategoria siegajaca

“ Oe. T. V1L, 5. 155-158. "

* Teilhard de Chardin, M6j wszechswiat, PS 1, s. 115-120; Tenze, Chrystianizm
a ewolucja, w: P. Teilhard de Chardin, Moja wizja swiata. Pisma, wybral i przelozy}
M. Tazbir, Warszawa 1987, T. 3, s. 145; Tenze, Dzialanie i Aktywizacja, w:
P. Teilhard de Chardin, Zarys Wszechswiata personalistycznego. Pisma, wybral M.
Tazbir, przektad M. Tazbir, K. Waloszczyk, Warszawa 1985, T. 2, s. 177-180.

% Teilhard de Chardin, Moj wszechswiat, PS 1, s. 115-120; Tenze, Chrystianizm,

a ewolucja, PS 3, s. 146;Tenze, Dzialanie i Aktywizacja, PS 2, s. 178.

L. Scheffczyk, Die Christogenese Teilhard de Chardin der kosmische Christus bei
Paulus, ,, Tibinger Theologische Quartalschrift* 143(1963) s. 136-147.
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w przekaz Objawienia wskazuje, ze Jahwe 1 Chrystus wystepuja jako
,Pierwszy i Ostatni”, Poczatek i Koniec, Przyszlos¢ i Przeszlosé¢"’. Teilhard
zaczerpnal z tej idei mysl, iz sam proces ewolucji posiada jaki§ poczatek
ijaki§ kres. Poszed! jeszcze dalej, wskazujac, iz jest poddany najwyzej
zasadzie osobowej, rozumnej, wolnej, immanentnej 1 zarazem
transcendentnej w stosunku do naturalnych dziejow. Podkreslit, ze u kresu
i szczytu ewolucji stoi Chrystus®.

Chrystus jako Omega, dzialajac od strony kresu dziejow, przyciagga
stworczo ku sobie wszystkie zjawiska, fakty oraz procesy twoércze. Kategoria
Chrystusa zastosowana do koncepcji ewolucji oznacza ciagle stajacy sie
proces, ktéry rozpoczyna sie na poczatku rzeczywistosci 1 przyspiesza pod
Koniec, zblizajac si¢ do punktu doskonatosci stworczej Omega. Ostatecznym
rezultatem zjednoczenia si¢ ewoluujgcej rzeczywistosci w Bogu, w ujeciu
teologicznym, jest ,pleroma”, pelnia, w ujeciu Teilharda jest to pelnia
stworcza: ,,U kresu stworczego wysitku, gdy wszystkie wybrane moce
Wszechswiata zostana wtopione w Bostwo przez Chrystusa, Chrystus wtedy
przez pelni¢ swego bytu indywidualnego, swego Ciala mistycznego i swego
Ciala kosmicznego bedzie w sobie samym Jerozolimg Niebieska, nowym
$wiatem, gdzie poczatkowa Mnogos¢ ciat 1 dusz — przezwyciezona bedzie
zamknieta w Jednosci, ktéra te mnogoéé uczyni rzecza duchowa™’.

Pleroma jest wzrastajacym skutkiem oddzialywania Jezusa
zmartwychwstalego, ruchem zstepujacym z gdry, samoudzielaniem sie¢
Chrystusa, ktéry tym samym dziejom calego wszech$wiata nadaje wymiar
eschatyczny. Jednoczesnie plerominacja oznacza takze wstepujacy ruch az do
ostatecznej jednosci z Bogiem. W sumie w pleromie dokonuje si¢ obustronne
dopelnienie $wiata i dziejéw w Chrystusie oraz Chrystusa w $wiecie i jego
dziejach. Na tej drodze obustronnych dopehier nastgpuje jednosé finalna
stworzenn ze stworca: ,Pleroma to misteryjna synteza Niestworzonego
i Stworzonego, to wielkie dopelnienie Wszechswiata w Bogu™’, Byt
pozahistoryczny laczy si¢ nierozerwalnie z bytem historycznym, Chrystus
dokonuje 1 spelnia wszystko, a §wiat dokonuje i spelnia Chrystusa, tak, ze
Bog ,.dokaficza si¢”, dopelnia w pewien sposéb w pleromie. ,,Gdyby nie
stworzenie Swiata, czego$, jak si¢ zdaje brakowaloby Bogu rozwazanemu
w calej pelni, nie tylko Jego bytu, ale i aktu zjednoczenia. Stworzenie jest
wigc dla Boga na mocy samej definicji jednoczeniem si¢ ze swym dzielem,
czyli angazowaniem si¢ w taki czy inny sposob w $wiat poprzez Wcielenie,
[...] Stworzenie, Odkupienie. W tym sSwietle te trzy tajemnice staja sig¢

‘7 Zob. 1z. 41, 4; 44, 6, 48, 12; Ap 1, 8; 21, 6; 22, 13.

*® Cz. S. Bartnik, Teilhardowska wizja dziejow, s. 208.

* Teilhard de Chardin, Rzeczywistosé chrystyczna, w: P. Teilhard de Chardin, Moja
wizja swiata. Pisma, wybral i przetozyl M. Tazbir, Warszawa 1987, T. 3, s. 430.

%0 Teilhard de Chardin, La pas de attendue, 1940 Oe T. X1. s. 106.
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w nowej Chrystologii trzema aspektami jednego, glebokiego procesu, czyli
czwartej tajemnicy. Aby je wyraznie odgraniczy¢é od trzech pozostalych,
nazwijmy ja tajemnica stwodrczego jednoczenia $wiata w Bogu, czyli
pleromizacja”

W stworzenie angazuje sie caly byt Bozy, ktéry wyzwala mnogosé
stwarzalna, a nastepnie dokonuje unifikacji stworczej, sam siebie wyrazajac.
Dlatego stworzenie mozemy okresli¢ terminem ciagle, gdyz ono raczej
wzmaga si¢, dopelnia sie, w koncu staje si¢ coraz bardziej stworzeniem.
Dokonuje si¢ tak pojety proces stwarzania pod wplywem przyciagania
punktu Omega. Mozna wigc stwierdzi¢, ze Chrystus jest stwoérca wszelkiej
rzeczywistosci, tworcg uniwersalnej ewolucji*>.

Chrystyfikacja w mysli Teilharda zdaje si¢ by¢ przede wszystkim
czynnosciag samego Boga, ktéry stwarzajac dopelnia swego Syna, Boég
stwarza Chrystusa poprzez ewolucyjne stworzenie $wiata. Dlatego chociaz
smiale, ale prawdziwe zdaje si¢ stwierdzenie, ze stworzenie swiata i jego
dziejow jest tworzeniem przez Boga Chrystusa i Jego zycia. Chrystyfikacja
w dalszym znaczeniu jest w pewnej mierze takze czynnoscig ludzka, o ile
czlowiek staje si¢ miejscem oraz narz¢dziem ,uchrystusowienia” $wiata.
Chrystogeneza jest najwyzszym rellgljnym szczeblem ewolucji, Scisle
zwiazana z cala historia tworzacego sie kosmosu, jej korzenie tkwia
w kosmogenezie, a bezposrednio przygotowuje si¢ w antropogenezie.

- Trzy wielkie etapy historii zbawienia: stworzenie, wecielenie
1 odkupienie stanowia zdaniem Teilharda jeden, rozwijajacy si¢ w historii
akt, jedng tajemnice tego samego Boga. Tak wigc owe trzy akty objawiajace
si¢ w historii Boga sq tajemnica wigzacg Stworce ze Swiatem unifikujgcym
si¢>. W perspektywie obrazu dynamicznego powstawania $wiata trzy wielkie
tajemnice Bozej aktywnosci staja si¢ jednym wielkim procesem
Chrystogenezy. Sa one koekstensywne trwaniu calego Swiata,
uzupelniajacymi sie obliczami tego samego dziatania Boga. '

Wszechobecnos¢ Boga we wszech$wiecie Teilhard utozsamiat z J ego
dzialaniem w procesie ewolucyjnym, wynikato to z dynamicznego obrazu
wszech$wiata, przyjetego przez niego: ,,Niech nikogo nie niepokoi, pisze
Teilhard w Srodowisku Bozym, Ze niezbyt czesto odwolujemy si¢ do
dzialania laski. Przedmiotem niniejszych badan jest czlowiek dzisiejszy,
konkretny, Zzyjacy zyciem nadprzyrodzonym, rozpatrywany pod jednym
aspektem jego Swiadomego zycia psychicznego. Natura i nadprzyrodzonosé,
oddzialywanie Boga 1 dzialanie ludzkie, nie musialy byé¢ wyraznie
rozgraniczone. Lecz choé¢ nie méwimy o lasce, sprawa ta dominuje wszedzie.

3! Teilhard de Chardin, Chrystianizm a ewolucja, w: P. Teilhard de Chardin, Moja
wizja $wiata. Pisma, wybral i przelozyl M. Tazbir, Warszawa 1987, T. 3, s. 149.

%2 Cz. S. Bartnik, Teilhardowska wizja dziejow, s. 212.

33 Teilhard de Chardin, Réflexions sur la péché originel, w: 1947 Oe T. X,'s. 230.
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Nie tylko jako istno$¢ teoretycznie pomyslana, lecz jako zywa
rzeczywistos¢™*.

Bég przenika kosmos, stajac si¢ jego organicznym centrum, dlatego
tez Bog nie jest obcy $wiatu, nie znajduje si¢ wylacznie poza nim. Wizja
Teilharda jest wizja Swiata ozywionego, w calosci swej ewolucji
przeniknigtego przez Boéstwo. Nie jest to bynajmniej panteizm, obcy
chrzescijanskiej mysli. Caly $wiat, takze ewoluujaca ludzkosé, zanurzony jest
w Bozym Srodowisku, w ktérym Byt absolutny, najwyzszy, nie jest $wiatem
badz jakas dusza $wiata. Jest On caloscig duchowo-materialng, ogarnia
wszystko, co istnieje, wigzac ze sobg w jednos¢ najdoskonalszg. Nawigzujac
do powyzszego - stwierdzenia, mozna powiedzie¢, ze doskonaly Duch
zamieszkuje niedoskonale cialo, jako tworzywo $wiata. Owo ,cialo”,
zewngtrzna strona Bytu Najdoskonalszego, rozwija si¢ 1 dazy do
doskonatosci, ktéra od poczatku jest udzialem Jego strony wewnetrzne;.

Tworzywem calej koncepcji Teilharda wydaje si¢ byé ewolucyjna
geneza wszechswiata. Sam proces doskonalenia si¢ nie jest juz ukonczony,
lecz bedzie trwal wiecznie, przebiegajac asymptotycznie: to, co jest
stworzone, moze si¢ tylko zblizy¢ do doskonalosci. Teilhard de Chardin
okresla tym samym cel ostateczny $wiata i ludzkosci, a wigc ewolucji, jest
nim doskonato$¢ i szczgécie w zjednoczeniu z Chrystusem.

W zwiazku z tak zaakceptowana wizja Swiata i teorig ewolucji oraz
miejscem Boga w dziejach ewoluujacej historii $wiata i ludzkosci mozna
stwierdzi€, iz nie odbiera on Bogu wladzy nad swiatem, jego istnieniem, jak
uwazaja krytycy mysli teilhardowskiej*. Przeciwnie, Teilhard odkrywa Boga
jakby na nowo, w innym miejscu w relacji do Wszech$wiata. Czyni Go
bliskim $wiatu i1 czlowiekowi, umieszcza Bogﬁ na szczycie wszelkiego
rozwoju, a nie traktuje jako Absolutu, transcendentnego, zatrwazajacego swa
mocg stworzenia. Bég stwarza, jest Kreatorem rzeczywistosci poprzez
przyciaganie ku sobie wszelkich sfer bytu.

3. STWORCZA MOC PUNKTU OMEGA

Wsrod wielu zagadnien, ktérymi interesowal sie de Chardin, jeden
wydaje sig by¢ pochlaniajacym cale jego zycie, ktéremu poswigcit wiele
rozwazan 1 do ktérego powracal w pracach o charakterze religijnym. Jest to
problem miejsca, ktére zajmuje Chrystus oraz rola, jaka spelnia
w caloksztalcie calej historii wszech$wiata, od samego aktu stworczego,

** Teithard de Chardin, Srodowisko Boze, w: P. Teilhard de Chardin, Czlowiek.
Pisma, wybral M. Tazbir, przelozyl J. i G. Fedorowscy, W. Sukiennicka, M. Tazbir,
Warszawa 1984, T. 1, 5. 292.

3 J. W. G. Johnson, Na bezdrozach ewolucji, Warszawa 1989, s. 30 — 33,
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az do chwili Paruzji. Oczywiscie nie jest to nowy problem rozpatrywany na
“tamach teologii 1 filozofii. Juz Ojcowie Kosciota starali si¢ okresli¢ jak
najdokladniej relacje migdzy Chrystusem a $wiatem powolanym do istnienia
aktem Boga. Koncepcja $wiata, jakg dysponowali i na ktorej opierali swoje
rozwazania, posiadala charakter statyczny, nie pozwalala na doglebne analizy
zwigzku Chrystusa ze swiatem, jego historia, z przeszloscia, terazniejszoscia
oraz przyszloscia, a co za tym idzie, nie pozwalala odkryé wewnetrznej
spoisto$ci wszech§wiata. . Stad tez probowano okreslic jedynie miejsce
Chrystusa w $wiecie dwczesnym: statycznym i organicznym’.

Dla Teilharda de Chardin problem powyzszy przedstawia sig
zupelnie inaczej, jest to wynikiem radykalnie réznej wizji dziejow, ktore
przyjmuje za podstawe swojej analizy: ,,Czy $wiat materialny pozostaje
zawsze zamknigty dla wspoélczesnego czlowieka, ktory usiluje odnalezé
Boga? Czy czlowiek podporzadkowuje si¢ materialnemu $wiatu, ktérego
wielu tajemnic nie rozumie, jak gdyby byl on niemozliwy do opanowania,
a zatem niepojety dla ludzkiego umystu? A moze wyrzeknie si¢ materialnego
Swiata 1 mozliwosci znalezienia Boga w samym sercu materii, mozliwos$ci
jaka stwarza mu sam wszech$wiat?” 7

Ludzko$¢ postrzegalna jest w $wiecie materialnym i ewoluujacym
o strukturze zbieznej. Dlatego- religijny problem wspdlczesnego czlowieka
dotyczacy podstawowych zagadnien wiary, Boga, winien zostaé
rozpatrywany w kategoriach rzeczywistosci doswiadczalnych przez
czlowieka. Autorowi towarzyszylo ciggle pytanie: ,,Czy Chrystusa ewangelii
mozna odnalezé we wszechswiecie, ktory ulega cigglemu, nieuniknionemu
rozszerzaniu sie?”. Podejmujac odpowiedZ na to pytanie w dziele
Srodowisko Boze w 1927 r. pisze: ,,Czy Chrystus ewangeliczny, ktérego sie
przedstawia i uwielbia na miarg wielkosci srodziemnomorskiego $wiata,
moze jeszcze objaé 1 zesrodkowac na sobie nasz wszech$wiat, cudownie
powigkszony? Czy swiat nie okaze si¢ wigkszy, blizszy, bardziej
oléniewajacy od samego Jahwe? Czy nie zetrze z ziemi naszej religii?
Czy nie zaémi naszego Boga?”*®

6 N. Wildiers, Ku chrzescijanskiemu neohumanizmowi, Warszawa 1967, s. 96 n.;
Por. Ch. Journet, Wizja swiata Teilharda de Chardin, ttum. Danuta Eska, ,, Znak”
68-69( 1960) s. 269-280; A. Morawska, O chrzescijariskq wizje Swiata, Katolicyzm
a wspolczesnosc, Krakow 1962, s. 376-399; J. Kuczynski, Nowa wizja Swiata, w:
Poczqtek nadchodzqcego swiata, Warszawa 1964, s. 17-30; A. Borkowska, Dzielo
Teilharda na tle pewnych probleméw wspdlczesnej teologii,” Zycie i MysI” 2(1967)
s. 19-26; D. Jaworski, Stworzenie w mysli wspoiczesnej, Lublin 2000. 4

%7 Teilhard de Chardin, Srodowisko Boze, w: P. Teilhard de Chardin, Czlowiek,
Pisma, wybral M. Tazbir, przelozyt J. i G. Fedorowscy, W. Sukiennicka, M. Tazbir,
Warszawa 1984, T. 1, s. 294.

58 Teilhard de Chardin, Srodowisko Boze, PS 1, s. 295.
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4. POSZUKIWANIE PUNKTU OMEGA PROCESU STWORCZEGO

Aby w pelni dotrze¢ do sedna pogladow o. Teilharda, nalezy
dostrzec, jak poprzednicy Jego radzili sobie z tym problemem. Na poczatku
winniémy zastrzec, iz na plaszczyznie analizy relacji Chrystusa Boga
czlowieka ze stworzonym $wiatem mnie bylo rozwiazania jasnego
i powszechnie przyjetego. Analiza aktu Wecielenia doprowadzila w czasach
$redniowiecza do  dwéch  odmiennych  koncepcji:  tomistycznej
1 skotystycznej.

Wedlug pierwszej z nich nalezaloby $cisle odgraniczyé porzadek
stworzenia od porzadku odkupienia. W pierwszym planie $wiata, w akcie
stwérczym, Weielenie Stowa Bozego nie bylo przewidziane. Gdyby pierwszy
czlowiek nie zgrzeszyl, Wcielenie nie mialoby miejsca. Wcielenie bylo
konsekwencja grzechu pierworodnego i pozostalo z nim w bezposrednim
zwiazku. Aby przywrocié pierwotny lad §wiata, zniszczony wskutek grzechu,
Chrystus stal sie czlowiekiem, aby poprowadzié ludzkos¢ do jej ostatecznego
celu. Wedlug tej koncepcji stosunek miedzy Chrystusem a $wiatem ma
charakter jedynie przypadtosciowy. Wszech$wiat zostal stworzony przez
Boga bez zwiazku z Bogiem-czlowickiem®. Charakterystyczne jest w tej
koncepcji, ze Chrystus nie byt jak gdyby przewidziany w pierwotnym planie-
stworzenia, a tym samym nie mial miejsca w konkretnym porzadku rzeczy.
Trudno jest wigc na podstawie tak sformulowanej teorii okresli¢ miejsce
Chrystusa w $wiecie. Funkcja odkupienia ludzkosci, ktorej konsekwencja jest
zwiazek Chrystusa z calym §wiatem na plaszczyznie moralnej i jurydycznej,
wyklucza Jego organiczng obecno$é w catosci tadu wszechéwiata.

Koncepcja skotystyczna wyraznie jest rézna od przedstawionej teorii
tomistycznej. Wedlug tworcow tej teorii to Chrystus jest kresem, nie tylko
porzadku nadprzyrodzonego, lecz takze i przyrodzonego. Od poczatku wige
$wiata, juz przed upadkiem grzechowym czlowicka, caly wszechswiat byt
skierowany ku Chrystusowi. Chrystus stanowi najwyzsze objawienie Boga
na tym $wiecie, jest arcydzielem Stworcy. Réwniez i Wcielenie bylo
przewidziane w pierwotnym planie Boga Stwodrcy. Upadek czlowieka
spowodowal modyfikacj¢ natury przypadlosciowej: Chrystus, kres calego
porzadku stworzenia, spehil przez megke i $mieré misje Odkupienia calej
ludzkosci. Omawiany zwiazek Chrystusa ze wszech§wiatem jest zwiazkiem
o charakterze organicznym. Dlatego nie nalezy w tym miejscu mowic
o porzadku moralnym lub jurydycznym relacji Chrystus—§wiat. Samo

¥ Por. Cz. S. Bartnik, Odkupienie, Usprawiedliwienie, Zbawienie, w: Cz. S. Bartnik,
Teologiczne rozumienie zbawienia, Lublin 1979, s. 9-45; N. Wildiers, Ku
chrzescijanskiemu neohumanizmowi,, s. 96-99; J. RKulisz, Teilhardowskie rozumienie
grzechu, Warszawa 1986, s. 136.
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istnienie $wiata zalezy od Chrystusa. Swiat stworzony moca Stwoércy byl
skierowany ku Chrystusowi. Na podstawie powyzszych sformutowan mozna
powiedzieé, iz On jest Poczatkiem i Kresem, Alfa i Omega wszechrzeczy®.

Obydwie przedstawione teorie maja prawo bycia w teologii
katolickiej, ukazujq nam jednoznacznie, ze problem relacji Chrystus—Swiat
nie jest nowym zagadnieniem przedstawionym dopiero przez P. Teilharda de
Chardin. Dla omawianego mysliciela problem rozwiazania owej kwestii
wydaje si¢ byé niezmiernie wazny, gdyz rozwiazany méglby przyczynié sie
do powstania nowej formy religijnosci odpowiadajacej aspiracjom
wspolczesnego czlowieka, Wedlug Teilharda gléwnym zadaniem
wspolczesnej teologii jest przeanalizowanie i Scisle okreslenie stosunku
egzystencjalnego i zaleznoéci pomiedzy Chrystusem a wszechswiatem®' . Aby
dokonaé¢ owej syntezy, wiary w Boga 1 wiary w $wiat, nalezy ja ukazaé
w osobie Chrystusa, przedstawi¢ jej aspekt kosmiczny, a zarazem ukazad
Chrystusa jako zasade i site kierujaca ewolucja, jako jej Dusze®.

Poglady Teilharda de Chardin z uwagi na miejsce jakie przypada
Chrystusowi w caloksztalcie dziejow wszechswiata, wydajg si¢ byé zblizone
do koncepcji skotystycznej®. Jest on zdania, ze stworzenie jest skierowane
ku Chrystusowi jako swojemu naturalnemu .ukoronowaniu, wobec czego
porzadek stworzenia wydaje si¢ by¢ nie do pomyslenia bez Jego osoby.

Teilhard, rozpatrujac powyzsza kwestie, poshuguje si¢ obrazem
Swiata posiadajacego strukturg ewolucyjna i zbiezng. W takim ukazanym juz
wczedniej obrazie §wiata miejsce i rola Chrystusa staja si¢ o wiele bardziej
zrozumiale anizeli w dawniejszych statycznych Kosmologiach. W $wietle
nowej koncepcji swiata stworzonego mozna ukaza¢ punkt, ktéry dominuje
nad cala ewolucje kosmiczna. Ow punkt stanowi cel owej ewolucji,
uwienczenie, miejsce, z ktérego emanuje sila przyciggania, nadajaca calemu
procesowi ewolucyjnemu wewnetrzny dynamizm oraz kierunek. To
kosmiczne centrum ewolucji ludzkiej, w ktéorym wszystko stanie sig
calkowita jednoscia i znajdzie ostateczne spelnienie, jest' oznaczone

w teilhardowskiej fenomenologii caltego $wiata jako ,,punkt Omega”®.

% por. Cz. S. Bartnik, Odkupienie, Usprawiedliwienie, Zbawienie, s. 9-45.

%! Teilhard de Chardin, Chrystianizm a ewolucja, w: P. Teilhard de Chardin,

Moja wizja $wiata. Pisma, wybratl i przetozyt M. Tazbir, Warszawa 1987, T. 1, s. 3.
%2 Teilhard de Chardin, Chrystianizm a ewolucja, PS3,s. 5.

% Teilhard de Chardin, Dzialanie i Aktywizacja, w: P. Teilhard de Chardin, Zarys
Wszech$wiata personalistycznego, Pisma t. 2, wybral M. Tazbir, przeklad M. Tazbir,
K. Waloszczyk, Warszawa 1985, s. 171-174,

“ G, Maloney. Chrystus kosmiczny, s.178; D. Jaworski, Stworzenie w mysli
wspolczesnej, Lublin 2000.
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5. PUNKT OMEGA ZASADA ZYCIA WSZECHSWIATA

Zespolenie sie wielosci w najwyzszej organicznej jednosci jaka, jest
Chrystus omegalny, nie jest procesem jednostkowym, kazdy element
uczestniczacy w tej syntezie zespala si¢ w Chrystusie zgodnie ze swoja
rangg”’. Wklad energii, jakiego te powszechne procesy jednoczace otrzymaty
od ich najwyzszego Centrum, byt jednak bez watpienia najwyzszy. Pierwszy
akt Weielenia si¢ Stowa Boga stal si¢ pograzeniem jednosci w najglebsza
otchlan mnogosci. We wszechswiecie moze si¢ pojawi¢ tylko to, co
przechodzi poprzez materi¢ 1 wydobywa si¢ z mnogosci. Odkupiciel — zasada
zycia wszech$wiata - nie mogl przenikngé do tworzywa wszechswiata, wejs¢
w krwioobieg wszech$wiata inaczej, niz zespalajac si¢ najpierw z materia,
a nastepnie odradzajac si¢®®. Wiasnie dlatego, ze Chrystus zjednoczyt sie,
zaszczepil sie w materii, jest nierozlacznie zwigzany z rozwojem ducha. Jest
tak mocno wtopiony w $wiat widzialny, Zze nie mozna Go od niego oddzielié,
nie niszczac fundamentdéw $wiata.

Poprzez akt Wcielenia Chrystus wchodzi swoim zyciem w ludzkie
zycie, w jego niemoc i nieporadno$é. Staje posrodku stworzonego $wiata
iprowadzi go do zwyciestwa, ktore jednoczesnie staje si¢ nowym
stworzeniem. Dla Teilharda pojmowanie Boga jako kogo$, kto mogtby
stwarza¢ swiat z niczego bez zla, cierpien 1 Smierci, staje si¢ zajgciem nic nie
wnoszacym do rozwiazania problemu smslych relacji jednoczacych Boga
7 grzesznym wszechswiatem.

Dokonujac stworzenia, Bog w sposéb nieunikniony stanal przed
faktem zla. Stworzenia pojetego jako byt i zarazem wolnego od zla nie
mozna fizycznie 1 metafizycznie  pogodzié. Nie jest to bynajmniej
ograniczenie mocy Boga, lecz prawo ontologiczne, ktére wyraza, ze Bog nie
moze stwarzaé, by nie ukazato si¢ zto, ktore z kolei staje si¢ przezwyciezane
w dalszym procesie stwarzania®. Stwierdzajac, ze zto jest nieuniknione
w $wiecie, ktory sie staje i rozwija w czasie, Teilhard stwierdza
konsekwentnie, ze $wiat w ewolucji- odstania si¢ nam w stanie grzechu.
Oznacza to, ze powolany aktem stworczym swiat jest ciggla mnogoscia
wymagajacq organizacji, jednoczenia, centrum i zasady zycia. Dziatanie
stworcze Boga powodujace wielo$é jako pierwsze podloze jednoczenia,
zawiera w sobie obok elementu stworczego réwniez dzialanie zbawcze.
Polega ona na tym, iz z chwilg zaistnienia wielo$ci pojawito si¢ w niej i to od
wewngtrz, dzialanie organizujace i jednoczace. Owo dzialanie jednoczace

%5 Teilhard de Chardin, Mdj wszechswiat, PS 1, s. 130.

%1938 Oe T. V, s. 49; Por. 1946 Oe T. V11, s. 158

71947 Oe T. X, s. 228; 1920 tamze, s. 53; 1923 tamze, s. 103; 1942 tamze, s. 145;
1947 tamze, s. 227-228; Por. J. Kulisz, Teilhardowskie rozumienie grzechu,

s. 40-46.
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posiada wymiary kosmiczne, gdyz, jak zostalo stwierdzone wyzej, caly $wiat,
wielo$¢, niesie w swojej strukturze cien niedostatku, od ktérego musi byé
wyzwolony dziataniem zbawczym Boga®.

Odkupienie jako historyczne oblicze ogromnego procesu
kosmicznego ukazuje nam w szczegdlny sposob wysitek wyniesienia
wszechswiata. Owo wyniesienie prowadzi ku przezwycigzeniu wielosci, do
walki z mnogoscia dezorganizujaca, tym samym wprowadza byty do
wigkszej jednosci z Bogiem®. Chrystus w tak pojetej koncepcji $wiata
1istniejacego zta w postaci mnogosci dezintegrujacej, ukazujac sie jako ten,
ktory jest obarczony cigzarem swiata, w ewolucji staje si¢ w konsekwencji
tym, ktory w sobie przezwycigza wielo$¢, rozbicie utrudniajace prawdziwe
zjednoczenie.

Dla Teilharda dzialanie Chrystusa ma swoja podstawe we Wcieleniu,
a ktore swdj szczyt osigga w rzeczywistosci Krzyza. Bog na krzyzu to Béog
ewolucji, to najwyzsze ognisko stwoérczej jednosci, ktére aby osiggnaé swoj

“szczyt, ukazalo si¢ w dziejach historii $wiata jako Centrum ostateczne
i objawito si¢ w ludzkim obliczu Chrystusa’®. Przezywana w Bogu tajemnica
— Chrystus Wecielony, Zmartwychwstaly, jako Glowa 1 zasada zycia
stworzenia, zaczela istnie¢ w czasie, aby doprowadzi¢ w koncu do Wcielenia
jako uprzywilejowanego momentu calego aktu stworczego. Chrystus
w tajemnicy Bozej egzystencji perspektywa swojego ludzkiego poczecia
sprawil, ze cale stworzenie zmierza ku coraz wigkszym zlozonosciom, aby
w konsekwencji osiagnaé pelnie zlozonosci w Bogu. Zdaniem Teilharda,
ze stworzeniem rozpoczal si¢ Adwent, oczekiwanie, a zarazem
przygotowanie calego stworzenia do ostatecznego zjednoczenia ludzi
z Bogiem, takze i miedzy soba’".

Chrystus jest Panem Wszech§wiata nie dlatego, ze Swiat zostal Mu dany
przez Ojca lub ze zostal do niego przez Ojca wprowadzony, ale dlatego, ze

8 ). Kulisz, Teilhardowskie rozumienie grzechu, s. 131; Por. Cz. S. Bartnik, Chrystus
Jako sens historii, Wroctaw 1987,s.11nn; M. W. Fac, Antropologia spoleczna
P. Teilharda de Chardin, s.133nn.

%1930 Oe T. X, s. 104; Por. Cz. S. Bartnik, Teilhardowska wizia dziejow,
s.209 -210; F. A. Viallet, Zwischen Alfa und Omega, 2, Aufl. Niirnberg 1963; H.
Dolch, Der Punkt ,,Omega”, w: C. Cuénot (hrsg) Teilhard de Chardin, Philophische
und theologische Probleme seines Denkens, Wiirzburg 1967, s. 125-146.

“Por. 1939 Oe T. X, 5. 157-158.

11920 Oe T. X, s. 105-106; Por. M. W. Fac, Antropologia spofeczna P. Teilharda
de Chardin, s.123; A. Zur, Teilhardowskie rozumienie milosci jako unifikacji
w aspekcie podstawowych zasad jego wizji $wiata, Lublin 1985 (mps AB KUL);
J. Zablocki, Personalizm Teilharda i Mouniera,” Wiez* 6(1963), s. 87-91; N. M,
Wilders, Des Menschen Zukunft und Aufgabe im Welthild Teilhard de Chardin,
Kavelaer 1966.

64 TSS II (2005)



Stwércza moc ewolucji w teithardyzmie

jest Omegq, Motorem wszelkiego wysitku ewolucyjnego dojrzewania $wiata.
Pierwszy akt Wcielenia, pojawienie si¢ Krzyza, to - jak pisat o. de Chardin -
pograzenie si¢ Boskiej jednosci w najglgbsza otchtan mnogosci $wiata.
Pomniejszenie Chrystusa w ukazanych wyzej aktach Bozej aktywnosci to nie
byla ‘tylko lekcja pokory, ale przede wszystkim przejaw praw genezy,
a w nastepstwie oznaka ostatecznego wladztwa Chrystusa nad $wiatem’.
Stowo Boze, istniejace w tajemnicy Boga, w swojej odwiecznej relacji do
swojego czlowieczenstwa staje si¢ z chwila stworzenia Centrum, ku ktéremu
zmierza caly proces stworczy.

W ewolucyjnej wizji $wiata aprobowanej przez Teiltharda de Chardin
$wiat mimo wielo$ci bytéw jawi si¢ jako dojrzewajaca jednosé majaca juz
u poczatkoéw istnienia swoj koniec, ktéry nadawat owym ewoluujgcym bytom
sens ich istnienia.

Teilhard, zwracajac uwage na.stworcza role Chrystusa, ktorego
okresla punktem Omega calego stworzenia, dla ktorego zaczelo sig
stworzenie o charakterze jednoczacym, podkresla, ze Druga Osoba Boska
dzialala juz swa ludzka naturg jeszcze przed historycznym Wcieleniem.
Teilhard okresla owo dzialanie jako ,pre-action mysterieuse” — dzialanie
tajemne ale realne”. Od poczatku oddzialywanie Chrystusa na ciagle
rozwijajacq si¢ rzeczywistos¢ jest oddzialywaniem fizycznym, przenika On
od wewnatrz swoja obecnoscia 1 moca cale stworzenie, nadajac mu kierunek
dzialania. Wecielenie jako przygotowany moment stworczego dzialania,
zdaniem omawianego mysliciela, nie mialo byé pojedynczym,
wyizolowanym punktem w dziele stworzenia, lecz odnosilo si¢ do calej
ewolucji. Stanowi zatem pewien punkt zwienczajacy, w ktérym cale
stworzenie osigga swa ostateczng jednosé.

Teilhardowska wizja stworzenia zawiera w sobie $cisle zespolone ze
soba tajemnice Odkupienia i Weielenia. Swiat bedacy na drodze
ewolucyjnego rozwoju zdaza ku coraz wigkszym doskonalosciom i dokonuje
tego dzigki jednoczacemu przyciaganiu Chrystusa Omega. Jego stworcze
dzialanie nadajace kierunek i organizujace wielo$¢ jest faktycznie dzialaniem
okredlonym w teologii jako zbawienie. Zbawienie nie jest, podobnie jak
Weielenie 1 Odkupienie, dodatkiem Stworzenia, wymienione rzeczywistosci
skladajq si¢ na jeden proces, zwany przez Teilharda Pleroma — jako dzielo,
w ktérym Bog udziela siebie stworzeniom. Osoba jednoczaca Ow proces jest
Jezus Chrystus, ktéory w odwiecznej relacji do swego czlowieczefnistwa

2 p, Teilhard de Chardin, Lettres intimes a Auguste Valensin, Bruno de Solages,
Henri de Lubac (1919-1955), Paris 1872, s. 24-25; Por. 1929 Oe T. X, s. 42-43;
1921 T. 111, s. 36; 1924 Oe T.1X, s. 84; zob. F. X. Derrwell, La résurrection de Jésus
mystére de salut, Paris 1976, s. 155-160; Z. Alszeghy, M. Flick, La struttura del
trattato “De Deo creante et elevante”,” Gregorianum” 36 (1955) s. 166—168.

3 Teilhard de Chardin, Oe T. X1, s. 399; Por. Oe T. 1V, s. 29-50.
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z chwila stworzenia stal sig ,,Elementem jednoczacym”. Jednoczace dzialanie
Chrystusa jest wyprowadzeniem mnogosci grzechu Swiata ku zyciu,
a zarazem jest to przygotowanie miejsca ostatecznego dzialania jednoczacego
z ludzkoscia .

Omawiany proces prowadzacy $wiat stworzen ku pelni
w zjednoczeniu w punkcie Omega, wedlug Teilharda, nieuchronnie prowadzi
ku $mierci. Smier¢ wpisana jest bowiem w ontologiczna strukture bytu
stworzonego. W ludzkim $wiecie jest ona, jak stwierdzil francuski jezuita,
,»,skandalem kosmicznym”, ktérego czlowiek nie tylko nie potrafi ukry¢, ale
wobec niego jest catkowicie bezradny”. W kontekscie tego stwierdzenia
odczuwa Teilhard pewien dylemat: skoro Smieré jest niszczeniem samego
procesu dojrzewania wszechswiata, czy moze byé rzeczywistoscia chcianej
przysztosci, ktorg nalezy przeciez swiadomie wybraé. Poczatek ziemskiego
zycia Jezusa Chrystusa catkowicie zmienia spojrzenie na sytuacje beznadziei
w kontekscie obserwowanej przez ludzko$é $mierci. Wcielenie, bedac
nowym etapem stwarzanej ,,Calosci — Jednosci”, dojrzewajacej w czasie
Pleromy, prowadzilo ku otwarciu Chrystusa na pelne ukonczenie
rzeczywistosci stworczej. Zmartwychwstanie, dzigki ktéremu Chrystus staje
si¢ Panem Wszech$wiata, prowadzi dzielo stworzenia do ostatecznego
zwycigstwa'®,

Swiat opisywany idea postepu i ewolucji wymaga zdaniem
o. Teilharda pelnego odczytania znaczenia Krzyza, ktéry odgrywa zasadnicza
rolg w dziele Pleromy. Domaga si¢ wregcz, aby obok wartosci oczyszczajaco—
wynagradzajacej Krzyza ukazywaé¢ Go jako symbol postepu ciaglego
ienergii tworczej”’. Swiat w swoim rozwoju zawiera w sobie takze
tajemnicze otwarcie na wydarzenie Krzyza. Ewolucja domaga sie na
plaszczyznie dojrzewania jednosci ofiary, ktora warunkuje stworczy proces.
Stad tez mozna stwierdzi¢, ze Chrystus umierajacy na Krzyzu to Bég
ewolucji przezwycigzajacej inercje stawiajaca opor w prawdziwym
dojrzewaniu ducha $wiata. Jednocze$nie Teilhard zastrzega, iz nowe
spojrzenie na wydarzenia Paschy nie moze pomniejszaé¢ lub tez catkowicie
przekresla¢ wartosci ofiary i odkupienia. Pragnie jednak, przez to nowe

™ G. Maloney, Chrystus kosmiczny, s. 171-207; . Galot, La redemption mystere
d’alliance, Roma 1965, s. 179-197; J. Alfaro, Cristologia e antropologia, Assisi
1973, s. 83-104.

751943 Oe T IX, 5. 206; 1924 Qe T. X, 5. 91.

1924 Oe T. 1X, s. 88-94; 1934 Oe T. X, s. 108; Por. L. Boros, Mysterium mortis,
Warszawa 1977; Tenze, Istnienie wyzwolone, Warszawa 1971; P. Schoonenberg, Un
dio di uomini, Brescia 1973, s. 151-163; J. Galot, Vers une nouvelle christologie,
Paris1971, s. 95-110.

" Por. Oe T. X, 5. 104; 1936 T. IX, 5. 162.
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spojrzenie na Krzyz, ukazaé Go jako koniecznosé ofiary warunkujgce nowe
stworzenie, dojrzewanie jednosci.

Stworzenie juz od swoich poczatkéw, poprzez ciagle fazy rozwoju,
jest procesem zmierzajacym, oczywiscie dzigki fizycznemu oddzialywaniu
Chrystusa do pelnego zjednoczenia z Bogiem, ktére juz wczesniej za
omawianym autorem okresliliémy stanem Pleromy. Cala historia stwarzania
az do Pleromy jest zdaniem Teilharda zar6wno tajemnica Wecielenia, jak
1 Odkupienia. Tajemnicg Wcielenia, gdyz Chrystus nie moglby byé tylko
dodatkiem do stworzonego i uksztaltowanego wczesniej Swiata. Poprzez
stworcze, fizyczne oddzialywanie Chrystus przygotowal sobie ,miejsce”
pelnego zwiazania sie z ludzka dusza’®. '

Proces stwarzania zawiera w sobie rowniez tajemnice Odkupienia.
Z chwilg Wcielenia pojawil si¢ Krzyz jako wyraz zetknigcia si¢ doskonalej
jedno$ci Bozej z tajemnicg wielosci ewoluujacego swiata. W owej wielosci
1 mnogosci, dopiero zdazajacej ku jednosci, rozpoczela sie realizowad
tajemnica Pleromizacji. Pierwsze zetknigcie si¢ Chrystusa Omegi z wieloscig,
ktére moglibysmy nazwac wszczeciem stworzenia, zdaniem C. Cuenota stalo
si¢ wejsciem przez kenoze w tajemnice Paschy. '

Smier¢, o ktérej zostalo powiedziane, ze jest beznadziejq ludzkosci,
przed ktorg nie mozemy si¢ schronié, nie stala sie dla Chrystusa celem. Byla
jedynie przejsciem do ostatecznego zwycigstwa: ,,Chrystus zwyci¢zyl smieré.
Nadal jej fizycznie ch7a9rakter metamorfozy. Z nim poprzez $mieré Swiat

zyskal dostep do Boga””.
ZAKONCZENIE

Majac na uwadze to, co zostalo powiedziane wyzej, dostrzegamy
wyraznie, ze teilhardowska wizja stworzenia opiera si¢ na specyficznej
metafizyce bytu, réznej od tomistycznej. Owe zalozenia odnoszace sig
wzgledem ewoluujacego ku doskonalosci bytu sprawiaja wrazenie, ze $wiat
jako calos¢ jest peten napigé migdzy tym, czym jest obecnie w danej chwili,
atym, do czego zmierza. Caly dynamizm $wiata ukierunkowany
inastawiony na ostateczne zjednoczenie z Bogiem pozostawia za sobg
dezorganizacj¢ i zlo na kazdym poziomie swego rozwoju i osiggnietej juz
aktualnie jednosci. '

Ciagle jednoczenie, poprzez poglebienie procesu unifikacji, jest
stalym, S$wiadomym prowadzeniem stworzenia — calego kosmosu ku
ostatecznemu zjednoczeniu z Bogiem. Proces jednoczenia rozpoczal sie
w chwili pierwszego aktu stwdrczego i obejmuje caly stajacy si¢ swiat. Od

” Por. 1924 Oe T.IX, 5. 89.
™ Teilhard de Chardin, Srodowisko Boze, PS 1, s. 349.
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swych poczatkéw jest ono dzielem Chrystusa, stworzenie dokonuje sig¢
w Nim i przez Niego. Chrystus jest synteza calego stworzenia, wzorem calej
przyrody stworczej, jest Omega, ktora wszystko przyciaga, przezwycig¢zajac
mnogo$¢ powoduje nowe stworzenie, stajac si¢ zasadg zycia.

Rola Omegi w kreacji $wiata dynamicznego, opisywana przez
Teilharda zazwyczaj przy uzyciu terminologii nauk przyrodniczych, nie
wyczerpuje bogactwa natury Boga. Bog jest zarazem transcendentny
i immanentny. Utozsamia si¢ z bytem, calym procesem ewolucyjnego
doskonalenia, lecz nie wyczerpuje si¢ w nich. Koncepcja Boga, jako
stworczej przyczyny, kosmosu, w teilhardyzmie jest zlozona. Bog jest panem
kosmogenezy, jestestwem ozywiajacym 1 kierujgcym procesem ewolucji —
ten aspekt podkresla Jego immanencje. Réwnoczesnie Teilhard podkreslal
bardzo mocno transcendencj¢ Boga jako przyczyny stworczej. Jak stwierdzit
A. Haas, prawdziwy Bog Teilharda de:Chardin to byt en-avant, zanurzony
w ewolucji, a réwnoczesnie  Rzeczywistos¢ en-haut, nadajgca $wiatu
istnienie z uprzedniej mnogosci i zréznicowania®.

Francuski uczony zwraca takze uwagge na kierunkowosé
i progresywny charakter kosmicznej ewolucji. Jej osrodkiem jest cztowiek,
twor fizyczno—psychiczny, zawierajacy w sobie bogactwo Zzycia zaréwno
biologicznego, jak i duchowego. Cztowiek, wychodzac z glebi biogenezy,
pojawil si¢ w postaci centralnej jako o$ ewolucji uniwersalnej. Czlowiek jest
sensem wszelkiego bytu pozaosobowego. Oznacza to, iz osoba ludzka
indywidualna 1 spoleczna jest transcendentna w relacji do $wiata
materialnego, a nawet rozumnego, o ile ten jest nieosobowy. Sens
rzeczywistosci zarOwno tej doczesnej, jak 1 zbawczej mozna umiescic
w osobie czlowieka. Teilhard de Chardin, przejawiajgc optymizm z powodu
ewoluujacego  wszechswiata, jednocze$nie pragnie dowartosciowac
antropologi¢ spoleczna.

Jednakze nie mozna zapomina¢, iz punktem odniesienia ewolucyjnej
koncepcji wszech§wiata zawsze pozostanie dla niego punkt Omega — Jezus
Chrystus. Jest przekonany, ze stworzenie jest skierowane ku Chrystusowi
jako swojemu naturalnemu ukoronowaniu. Osoba Chrystusa stanowi cel calej
ewolucji, nadajagc calemu procesowi dynamizm oraz kierunek przemian.
Proces stworczy nazywany jest dlatego dzielem jednoczenia calej
rzeczywistosci w punkcie Omega.

% A. Haas, Der Schipfungsgedanke bei Teilhard de Chardin nach der
unverdffentlichten Schrift, ,, Comment je crois*, w: Teilhard de Chardin, Wiirzburg
1967, s. 39-50.

68 TSS 11 (2005)



Stworcza moc ewolucji w teilhardyzmie

WYKAZ SKROTOW

Oe - P. Teilhard de Chardin, Oeuvres, T. 1-11, Editions du Seuil, Paris
1955-1975

T. IV - Le Milieu divin, 1957

T. V- - L’Avenir de I’homme, 1959

T. VII - L’ Activation de 1’energie, 1963

T. IX - Science et Christ, 1965

T. X - Comment je crois, 1969

T. XI -Les Drections de 1’avenir 1973

T. XII -Ecrits du temps de la Guerre 1976

69






Teologiczne Studia Siedleckie
Rok II (2005)
ISSN 1733-7496

Ks. Grzegorz Jaskiewicz
WSD Siedlce

JAK KATECHIZOWAC O TROJCY SWIETEJ?

NAUCZANIE PATRYSTYCZNE Z ITI W.
W OPARCIU O DE TRINITATE NOWACJANA

W znanej serii wydawniczej: Zrédla Mysli Teologicznej' ukazal sig
Traktat o Tréjcy Swictej autorstwa Nowacjana po raz pierwszy w jezyku
polskim. Jego tlumaczem jest autor niniejszego artykulu. Nie ulega
watpliwosci, iz nalezy przytoczy¢ to nauczanie, ktére ksztaltowato myslenie
teologiczne.

Pierwsi chrzescijanie byli bardzo wrazliwi na prawde o Bogu
Jedynym. Woleli cierpieé, niz uzna¢ jaki§ innych bogdéw, kimkolwiek by
byli. Silne preferencje monoteizmu zostaly zapozyczone z nauczania Biblii.
Miedzy innymi w Ewangelii wedlug $w. Jana czytamy: ,,A to jest zycie
wieczne: poznaé Ciebie, jedynego, prawdziwego Boga, 1Tego, ktérego
postales, Jezusa Chrystusa’™,

To powyzsze zdanie stoi w opozycji do deklaracji samego Boga
zawartej w ksiedze proroka Izajasza: ,,Wy jesteScie moimi $wiadkami -
wyrocznia Pana - i moimi stugami, ktérych wybralem, abyscie mogli poznac
i uwierzy¢ Mi, oraz zrozumieé, ze tylko Ja istniej¢. Boga utworzonego przede
Mna nie bylo ani po Mnie nie bedzie™.

Idea, ze istnieje tylko jeden Bog jest oczywiscie jedng z prawd
w doktrynie o Tréjcy Swietej. Ojcowie Kosciola nauczali o jej pozostatych
aspektach. Dla przyktadu Nowacjan, teolog rzymski z III wieku
we wspomnianym traktacie ,0 Tréjcy Swietej” przytacza ten tekst i go

wyjasnia:

' A. Bandura, A. Baron, T. Gérski, H. Pictras i E. Staniek (red.), Zrédia
Mpysli teologicznej, Krakow 1996 —2005.
2
J17,3.
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,Dlaczego Chrystus ustanowil nam taka zasade wiary,
przez ktora méwi: «To jest zycie wieczne, aby znali Ciebie
jedynego iprawdziwego Boga 1 ktérego wyslates Jezusa
Chrystusa»®? Jesli nie cheialby, zeby takze On byl uwazany za
Boga, dlaczego dodaje: «i ktérego wyslate§ Jezusa Chrystusan,
jak nie dlatego, ze chcial takze by¢ przyjety za Boga. Poniewaz,
jesli nie cheialby byé wyznany jako Bég, dodalby: «i czlowieka,
ktérego postates Jezusa Chrystusan™.

Rozdziat 30 i 31 omawianego traktatu zajmuje sie jednoscig Boga przy
rozroznieniu dwoch Oséb Boskich Ojca 1 Syna. Warto zapoznaé sig
z fragmentem jego interpretacji, gdyz tak glgbokie rozumienie spraw Boskich
niewatpliwie wywieralo wplyw na dalszy rozwdj teologii.

»Zatem Bog Ojciec jest Sprawcg 1 Stworzycielem
wszystkich rzeczy. On jedyny nie 2zna poczatku, jest
niewidzialny, niezmierzony, nie$miertelny, wieczny, jedynym
Bogiem. Powiedzialbym, ze nad Jego wielkos$¢, majestat, ani tez
moc — nic nie moze by¢ przedlozone, ani nawet przyréwnane.
Z Niego, kiedy tak zechcial, Stowo narodzito sie jako Syn, ktore
nie jest pojmowane jako dzwigk uderzanego powietrza, czy ton
mocnego glosu wydobywanego z wnetrznosci, lecz rozpoznany
w istocie poprzez moc okazang przez Boga. Jego tajemnic nie
poznal ani apostol, ani nie poznali prorocy, ani nie poznal aniol,
ani nie zrozumialo stworzenie; sa one znane jedynie Synowi,
ktory poznal tajemnice Ojca’On zatem, poniewaz zostal
zrodzony z Ojca, jest zawsze w Ojcu. Tak za$ zawsze mowig,
abym dowiddl, Ze nie jest nienarodzony, lecz zrodzony. Ot6z kto
jest przed wszelkim czasem, musi by¢é pojmowany, ze zawsze
byt w Ojcu. Nie mozna bowiem przypisaé¢ czasu Temu, ktory
istnieje przed czasem. On bowiem jest zawsze w Ojcu, gdyz
tylko wtedy Ojciec jest zawsze Ojcem. Zaiste i Ojciec Go
bowiem poprzedza, co jest konieczne — jest pierwszy, skoro jest
Ojcem. Skoro tak, to jest czym$ oczywistym, ze Ten, ktory nie
zna poczatku poprzedza Tego, ktéry ma poczatek. Jednoczesnie
jest nieuniknione, aby On byl mniejszy, skoro wie, ze jest
w Nim, majac poczatek z tego wzgledu, ze sie rodzi. Jakkolwiek
ma poczatek poniewaz si¢ rodzi, dzieki naturze Ojca w jaki$
sposob, jest podobny w pochodzeniu, skoro rodzi si¢ z tego
Ojca, ktory jedyny nie ma poczatku. (...) Z cala pewnoscia Bog

*117,3
® Nowacjan, De Trinitate, 16.
S Por. Mt 11, 27.
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pochodzacy od Boga, wywoluje druga Osobe po Ojcu, poniewaz
jest Synem, lecz nie odbierajacy tego Ojcu, ze jest jedynym
Bogiem™’

Wielu w powyzszym fragmencie dopatrywalo si¢ bledow. Na
podstawie powyzszych stéow mozna wysnu¢ wniosek, ze Nowacjan glosit
bledy dogmatyczne. Zarzucano mu subordynacjonizm. Jednakze nie byla to
herezja, lecz tendencja w teologii przed Soborem w Nicei w 325 r. Podstawa
byl: platonizm, czg$ciowo gnoza, takze Stary Testament. Gtoéwni
przedstawiciele to ci, ktorzy rozwijali nauke o Logosie: Justyn, Klemens
Aleksandryjski, Orygenes, Ireneusz, Hipolit, Tertulian. Chrystusa postrzegali
jako byt nizszy w stosunku do Ojca. U wymienionych Ojcow jest wizja
sobordynacjanska, ale wowczas nikt tego nie zauwazal, bo ich poglady byly
wywazone. Dopiero Ariusz doprowadzit te tendencje do skrajnosci.

Czesto natomiast zdarza sie przy katechizacji dzieci, a nawet
dorostych, ze gdy si¢ mowi si¢ o boskosci Jezusa, stluchacze w koncu
identyfikuja Go po prostu z Bogiem Ojcem, jakby byl Bogiem w Osobie,
ktéra do nas przyszta. Dlatego dziecko gotowe powiedzie¢: ,,Zatem Bog
wszedl do lodzi”, albo ,,B()g powiedzial Samarytance Katecheta przed
pomleszamem Osob musi sig wtedy uciec si¢ do formuly trynitarnej
1 wyjasnié: trzy rézne Osoby. Jezus nie jest Boglem Ojcem. '

Na przestrzeni wiekow pojawily si¢ herezje na tle trynitarnym.
Przyktadem tej, ktora moze si¢ odrodzi¢ jest monarchianizm.

Monarchianizm to poglad wedlug ktérego Bog jest jeden (jako
Monarcha absolutny; greckie monos znaczy ,jeden”), ale objawia si¢ na
rézne sposoby: raz jako Ojciec, raz jako Syn, raz jako Duch. Od tych ,,spo-
sobow” (fac. ,,modi”) taka teoria nazywa si¢ rowniez modalizmem, albo
z jezyka lacinskiego patrypasjanizmem (od Pater i passio, to znaczy jakoby
cierpial na krzyzu Ojciec). Najbardziej znanymi rzecznikami tego pogladu
byli Sabeliusz (zm. po 220 roku); od niego wszystkich monarchian na
Wschodzie nazywano sabelianami®,

Nowacjan wyjasnia przystepnie i rzeczowo kwestig sabeliaﬁskq Nie
ma chyba nigdzie w literaturze patrystycznej tak bezposredmego 1 tak
klarownego nauczania jak nastepujace:

,Zaden z ludzi nie moze twierdzié: ,Ja i Ojciec Jestesmy
jedno™, jedynie Chrystus wypowiedzial to zdanie majac
swiadomos¢ Béstwa’'

: Nowacjan, De Trinitate, 31

8 H. Pietras, Poczqtki teologii Kosciola, Krakéw 2000, s. 378.
? Por. J 10, 30

w Nowacjan, De Trinitate, 13
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A w innym rozdziale mamy dalsza cz¢$¢ wywodu w odniesieniu do tej
perykopy biblijne;j:

»Nawet poniewaz czgsto nalegajg na nas, tym miejscem,
gdzie jest napisane: ,Ja i Ojciec jedno jestesmy”'' i w tym ich
zwycigzymy w sposéb roéwnie prosty. Jesli bowiem - jak
uwazaja heretycy — Chrystus byt Ojcem, powinien powiedzieé:
»Ja Ojciec jestem jedno”. Ale gdy moéwi ,Ja”, nastepnie
wprowadza Ojca méwiac: ,Ja i Ojciec”, wyréznia 1 wyodrebnia
z ojcowskiego autorytetu wlasciwe znaczenie swojej Osoby, to
jest Syna, nie tylko dla dzwigku imienia, lecz takze ze wzgledu
na porzadek udzielonej potegi. On moglby powiedzieé: ,Ja,
Ojciec”, jesli mialby na uwadze, ze jest Ojcem. A poniewaz
powiedzial ,jedno”, niech zrozumieja heretycy, Ze nie
powiedzial ,jeden”. Jednos¢ bowiem przedstawiona w sposdb
neutralny ma znaczenie spolecznej zgody, a nie oznacza jednosci
osoby. Wyraza si¢ bowiem, ze ,jedno” w rodzaju nijakim, nie
jest ,jednym” rodzaju meskiego, poniewaz nie odnosi si¢ do
liczby, lecz jest zastosowane do innej spolecznosci. Nastepnie
dodaje méwiac: ,jestesmy”, a nie ,jestem”, aby przez to pokazaé
co powiedzial: ,jestesmy” — ze sa dwiema Osobami. Poniewaz
moéwi ,jedno” odnosi do zgodnosci i tego samego sadu i do tej
samej wspolnoty mitosci, jak stusznie Ojciec i Syn sq jedno
przez zgodnos¢, mitos¢ i przywigzanie. A poniewaz jest z Ojca,
kimkolwiek by On nie byl, jest Synem, przy pozostajacej
roznicy, ze nie jest Ojcem Ten, ktory jest Synem, poniewaz nie
jest Synem Ten, ktéry jest Ojcem. Nie dodalby bowiem
,Jjestesmy”, jesli pamigtalby ze On jedyny i pojedynczy Ojciec

stat si¢ Synem™"2.

Trzeba w tym momencie wspomnie¢, ze przedmiotem istotnym
1 najwazniejszym dokumentu adhortacji apostolskiej Jana Pawta II Catechesi
Tradendae, ogloszonej 25 X 1979 r., jest wskazanie na chrystocentryzm
w katechezie. Chrystocentryzm w katechezie znaczy takze, ze pragnie sie
przez katechezg przekazywac nie swoja whasna nauke, albo jakiego$ innego
mistrza, lecz nauke Jezusa Chrystusa, tj. prawde, ktérej On nam udziela, albo
$cislej méwiac, Prawde, ktéra On sam jest'.

"7 10, 30.
"2 Nowacjan, De Trinitate 27.
13 Jan Pawel 11, Catechesi Tradendae 6.

74 ' TSS II (2005)



Jak katechizowa¢ o Tréjey Swictej?

Chrystus winien by¢ w centrum katechezy poniewaz On jest centrum
naszej wiary, daje nam jedyny dostgp do pelnej znajomosci Boga.
W katechezie do dzieci, jesli sie moéwi o Jezusie, Jego zyciu, narodzeniu,
uzdrowieniach, Jego kerygmie, $mierci i zmartwychwstaniu szybko pojawia
sie pytanie o Jego tozsamo$é. Kim On jest naprawde? To pytanie zadawali
juz sobie Jego uczniowie, zdziwieni, ze morze 1 wiatr s3 Mu postuszne, ze On
odpuszcza grzechy. Nie wystarczy powtarzac’ 2e Jezus jest Bogiem, aby
to przede wszystkim Jego relacja z OJcem relacja synowska, na podstawie
ktérej Jezus moze powiedzieé ,Ja i Ojciec jedno jestesmy” (J 10, 30). Jest to
jednos¢ nie do wyobrazenia dla nas, ktéra nie moze prowadzi¢ do herezji
Sabeliusza, ktéra Jezusa traktuje jako Ojca.

Sabeliusz trzy Osoby Boskie redukowal do jednosci, twierdzac, zZe
Bég objawia sie na trzy sposoby: raz jako Ojciec przy stworzeniu $wiata,
jako Syn przy odkupieniu i jako Duch Swigty przy Jego uswiecaniu. Mieszat
nazwy z istotq rzeczy do tego stopnia, ze o Bogu gotowy byl powiedziec, ze
jest ,,Prawda”, albo ,,Miloscia” czy ,,Tradycja”’. Czy zreby tej herezji nie
tkwig dzis w mektorych przypadkach chomazby zawieraniu sakramentu
malzenstwa, gdzie nie mysli si¢ o Bogu w Tréjcy Swietej, ktory udziela laski,
ktéry winien by¢ podstawa zwiazku, jednosci, a jedynie obrzed sprowadza
si¢ do tradycji 1 folkloru.

O Jezusie nalezy naucza¢ jako Osobie Boskiej w dwoéch naturach:
boskiej i ludzkiej. Taki jest dogmat katolickiej wiary. Gdy sie tego nie uzna
wiare naraza sie na niebezpieczenstwo. Nowacjan wyraznie eksponowatl
Bostwo i czlowieczenstwo Chrystusa. Jego nauczanie w tej kwestii brzmi
nastepujaco:

,,O ile Pismo oglasza Chrystusa takze Bogiem, tak réwniez
owego Boga oglasza cztowiekiem. W tym stopniu opisato Jezusa
Chrystusa jako cztowieka, jak dalece opisatlo takze Chrystusa
Pana jako Boga. Albowiem nie tyle przedstawia, ze On jest
Synem Bozym, lecz i Synem czlowieka; i nie tylko méwi jako
o cztowieku, lecz zwyklo odnosi¢ do Boga, aby skoro jest
z jednego i drugiego, byt z dwéch i jesli nie bylby tylko jednym,
nie moglby by¢ drugim.

Jak bowiem sama natura nakreslilta, ze nalezy wierzy¢,
iz jest czlowiekiem, kto jest z czlowieka, podobnie ta sama
natura nakazuje, ze nalezy wierzy¢ w Boga, ktéry jest z Boga'”.
Zaiste, jesliby nie byl Bogiem, podczas gdy jest z Boga, juz nie
bedzie cztowiekiem, chociaz bylby z czlowieka. I tak nawzajem

" Por. J 8, 42.
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jedno i drugie byloby w niebezpieczenstwie, podczas gdy jedno
drugiemu usituje odebraé wiarg. Ktérzy wigc czytaja, ze Jezus
Chrystus, Syn Czlowieczy jest cztowiekiem, niech czytaja, ze

On, ten sam Jezus jest ogloszony Bogiem i Synem Bozym”"”.

Osoba Jezusa Chrystusa, ktorego ziemska historia od narodzin do
$mierci 1 zmartwychwstania jest przywolywana powszechnie w katechezie
i przepowiadaniu, jawi si¢ czesto pierwszorzednie w kategoriach Jego
ludzkiej natury. Prawda o Bostwie Chrystusa jest deklarowana, jednakze
w Swiadomosei wielu wierzacych, pozostaje na drugim planie. Chrystus
pokorny, cierpiacy, dzwigajacy krzyz, catkowicie poddany woli Ojea,
stawiany jest nieustannie jako wzér do nasladowania.

Draczkowski, przytaczajac bledy zwiazane z przekazem kerygmatu,
stawia pytanie: czy jednostronne eksponowanie prawdy o czlowieczenstwie
Chrystusa, nie prowadzi do zatarcia i zamazania pelnej prawdy o Jego
Bostwie? Czy tego typu jednostronnosé, nie prowadzi do swoistego ,,krypto-
arianizmu”, zakorzenionego w $wiadomosci i pod$wiadomosci bardzo wielu
wierzacych? Czy przez to nie ulega pomniejszeniu obraz Boga-Czlowieka,
obraz Syna Bozego, wspdlistotnego Ojcu i Duchowi Swigtemu, Jedynego
Boga, ktéry odwiecznie dziatat w historii jako Boski Logos?'®

Kim jest Jezus, oddaje dobrze ponizszy tekst z De Trinitate
Nowacjana:

,Jesli Chrystus byt tylko cztowiekiem, dlaczego ustanowil
nam taka zasade¢ wiary, przez ktora mowi: ,,To jest zycie
wieczne, aby znali Ciebie jedynego i prawdziwego Boga
i ktérego wystates Jezusa Chrystusa™’? Jesli nie chcialby, zeby
takze On byl uwazany za Boga, dlaczego dodaje: ,,i ktorego
wyslales Jezusa Chrystusa”, jak nie dlatego, ze chcial takze byé
przyjety za Boga. Poniewaz, jesli nie cheialby by¢ wyznany jako
Bdg, dodatby: ,,i cztowieka, ktorego postates Jezusa Chrystusa”.
Teraz za$ ani nie dodal, ani nie nauczal, ze On jest jedynie dla
nas cztowiekiem, lecz zlaczyl si¢ z Bogiem i wskutek tego chcial
by¢ uznany takze Bogiem przez to polaczenie, takim jakim jest.
Trzeba zatem wierzy¢ zgodnie z przepisana regula w Pana
jedynego, prawdziwego Boga i nastgpnie w Tego, ktorego
wyslal, Jezusa Chrystusa, ktory — jak powiedzieliémy — nigdy by

'* Nowacjan, De Trinitate 11. Por. 1 Tym 2, 5.
'® F. Draczkowski, Informacja w stuzbie kerygmatu, w: ,,Anamnesis” 24, s. 34 - 36.
17

117,3.

76 TSS II (2005)



Jak katechizowaé o Tréjcy Swietej?

si¢ nie zlaczyl z Ojcem, gdyby takze nie cheial byé postrzegany
jako Bég”'® (Tamze 16).

Arianizm odmawial Bostwa Synowi Bozemu. Gdy taka nauke
zacznie rozwaza¢ czlowiek nieugruntowany we wierze moze dojs¢ do
przekonania, i wyda mu si¢ stuszne, ze chrzescijanstwo nie zdobywa i nie
zdobedzie popularnosci, bo koriczy si¢ porazka Chrystusa na krzyzu. Pojawi
si¢ przypuszczenie: gdyby byl Bogiem nie dopuscitby do tego. Jednakze
trzeba spraweg rozpatrzeé¢ calosciowo. Spojrzec na problem majac na uwadze
zmartwychwstanie Chrystusa, ktére jest kwestia - wiary i stanaé
w perspektywie wiecznosei ufajac stowom Jezusa. Pomaga nam w tym tekst
starozytny:

»Chociaz nie mozna utrzymywaé, aby sam s$miertelnik
uczynil drugiego niesmiertelnym, a jednak to stowo Chrystusa
zarowno wyjasnia jak i daje rekojmie niesmiertelnoSci;
w kazdym razie nie tylko jest czlowiekiem, kto daje
nie$miertelnosé, ktérej gdyby byt tylko czlowiekiem nie méglby
daé; majac udzieli¢ zas bosko$ci przez niesmiertelnosé, dowodzi,
ze On jest Bogiem przez zaofiarowanie Bostwa, ktorego gdyby
nie byl Bogiem nie méglby udzieli¢. Jesli Chrystus jest tylko
czlowiekiem, w jaki sposob méwi: ,,Zanim Abraham stal si¢ JA
JESTEM”"?

Nikt bowiem z ludzi nie moze istnie¢ przed Nim, dzieki
ktéremu istnieje, ani nie moze by¢ tak, ze kto§ wczesniej byt
przed Nim, od kogo on wzial poczatek. Przeciez jednak
Chrystus, chociaz jest z Abrahama, méwi ze byt przed
Abrahamem. Albo zatem klamie i zwodzi, jesli nie byt przed
Abrahamem, majac na uwadze, Zze byl z Abrahama, albo nie
ktamie, skoro bowiem jest Bogiem, gdyz byt przed Abrahamem.
Gdyby tak nie bylo, to stosownie chociaz byt z Abrahama, nie
mogt by¢ przed Abrahamem.

Jesli Chrystus jest tylko czlowiekiem, to dlaczego mowi:
»1ja znam je 1 moje idq za mna i ja daj¢ im zycie wieczne i nigdy
nie zgina na wieki”*’? Lecz co wiecej, skoro kazdy czlowiek jest
zwiazany prawami Smiertelnosci i dlatego nie moze ocalié¢ si¢ na
zawsze, 0 wiele bardziej nie bedzie moégt zachowaé na wieki
drugiego. Jednakze Chrystus obiecuje, ze On da zbawienie na

' Nowacjan, De Trinitate 16
178, 58.
510,27 -28.
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wieki, ktorego jesli nie da, jest klamca; jesli da, jest Bogiem™'!

(Tamze 15).

Z kolei nalezy przejs¢ do Trzeciej Osoby Boskiej — Ducha Swietego.
Nie méwimy o Nim czesto. Nie moze by¢ katechezy o Tréjcy Swictej bez
katechezy o Duchu Swietym. Ta katecheza nie polega na dorzuceniu
informacji do tego, co si¢ powiedziato o Ojcu i Synu, lecz na uswiadomieniu
obecnodci i dzialania Ducha Swigtego od samego poczatku, w calej
wedréwce wiary. Duch Swiety stucha, mowi, §wiadczy, przypomina. On nie
jest jedynie postany, On przychodzi. Jest naszym obronca, wsparciem. Jego
wplyw na nasze serca i umysly opisuje Nowacjan w 29 rozdziale
analizowanego dziela. Jest to nauka odzwierciedlajaca teologig
przednicejska:

On jest bowiem Tym, ktory utwierdzil dusze i umysly uczniow
Panskich, ktéry odstonil tajemnice ewangeliczne, ktéry byl
w nich o$wiecicielem boskich tajemnic. Przez Niego umocnieni
w imie Pana nie bali si¢ ani wiezien ani kajdan, a nawet za nic
mieli owe moce $wiata 1 udreki, uzbrojeni juz oczywiscie przez
Niego i utwierdzeni, majac w sobie dary, ktére teraz ten sam
Duch, rozdal i pomnaza Kos$ciolowi, Oblubienicy Chrystusa,
jakby jakie$ klejnoty (...) Duch Swiety ustanawia prorokéw
w Koséciele, ksztalei nauczycieli, uzdatnia do mowienia
jezykami, udziela sit 1 uzdrowien, sprawia cudowne dziela,
udziela rozeznania duchdw, udziela wladzy rzadzenia, proponuje
rady, laczy 1 rozdziela inne dary, ktére wyplywaja
z charyzmatéw? i z tego wzgledu doskonali Kosciét Panski
wszedzie 1 we wszystkim. (...)On oddala pijafistwo, odrzuca
chciwos$é, ucieka od zbytkownych biesiad, splata miloscia, laczy
uczuciami, niszczy sekty, ukazuje blask prawdy, wyrzuca za
drzwi nieuczciwych, strzeze Ewangelii. (...) W tym Duchu
pozostajacy nikt nie zaprzeczyl, ze Chrystus jest Synem Bozym,
albo odrzucit Boga Stworce; nikt nie wypowiada jaki§ swych
stow przeciw Pismom; nikt nie ustanawia swigtokradczych
dekretéw; nikt nie uktada odmiennych praw. Kazdy ktokolwiek
przeciwko Niemu ,,zbluzni nie otrzyma odpuszczenia ani w tym

. . 2
wieku, ani w przyszlym”>.

! Nowacjan, De Trinitate 15
2 por. 1 Kor 12,8 —11.28.
2 Mt 12, 32. Por. Mk 3, 29; £k 12, 10.
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Jak katechizowa¢ o Tréjey Swietej?

Duch Swiety w apostolach daje Chrystusowi $wiadectwo,
w meczennikach ukazuje niezmienng wiar¢, w dziewicach manifestuje godng
podziwu skromno$¢ nienaruszonej mitosci, w pozostalych strzeze praw
Panskiego nauczania — niezepsutych 1 niesplamionych; poprawia
przewrotnych, karci niewiernych, poprawia takze nieuczciwych, strzeze
autentycznego 1 nieskazitelnego Kosciola w $wigtosci wiecznej czystosci
i prawdy””*.

Analiza roli i znaczenia Ducha Swietego, bez odniesienia do Osoby
Chrystusa byloby niejasne. Mogloby si¢ zrodzi¢ w sluchaczach przekonanie,
ze Duch Swigty jest jakas bezosobowa sita. Nauczanie o Bogu, o Jego mocy
stworczej, bez wspominania przynajmniej wtedy gdy glosimy, ze On jest
Ojcem Jezusa i ze On zyje w naszych sercach przez swego Ducha nie byloby
w pelni poprawne. ,

W podsumowaniu nalezy zaznaczyé, ze prawda o Trojcy Swietej ma
charakter wybitnie egzystencjalny. ZostaliSmy ochrzczeni nie w imiona,
tylko w imi¢ Trojcy Przenaj$éwietszej co sugeruje, ze Bog jest jeden, ma
jedno imig, a sg trzy Osoby Boskie (por. KKK 233). Nie mozna mowi¢, ze
nauczanie o Tréjcy Swietej jest zbyt skomplikowane. Wprost przeciwnie.
Nalezy jednak zaznaczyé, ze prawda o Tréjey Swietej stanowi Misterium,
ktérego do konca nie da si¢ wytlumaczyé w ramach pojeé ludzkich.
Wazniejsza jest nasza mito$¢ do tych tajemnic naszej wiary, ktérymi
powinni$my zy¢ na co dzien.

* Nowacjan, De Trinitate 29. Por. 2 Kor 11, 2.
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CELEBRACJA EUCHARYSTII W KOSCIELE
KOPTYJSKIM

Przedmiotem refleksji jest celebracja Wielkiej Tajemnicy Wiary
w obrzadku koptyjskim. Ten ryt jest uzywany w Egipcie, oraz w Jerozolimie,
Nubii, Sudanie i Poludniowej Afryce. Uksztaltowal si¢ on w Aleksandrii,
ktéra obok Jerozolimy, Antiochii syryjskiej, Rzymu oraz Bizancjum, byta
w IV w. jednym z najbardziej pr¢znych osrodkéw zycia koscielnego. Nasza
problematyke wpiszemy w histori¢ Kosciota koptyjskiego.

1. KATOLICKI KOSCIOL KOPTYJSKI

Kosciél Chrystusowy w Egipcie swymi Kkorzeniami tkwi
w dynamizmie $wiadkéw wiary z Kosciola jerozolimskiego'. Wg tradycji
chrzescijanskiej glosicielem nauki Chrystusa w Egipcie byl $§w. Marek
Ewangelista’. Koptowie sa potomkami chrzescijan egipskich. Ich nazwa
pochodzi od greckiego slowa Atyvntior (4igiptioi), ktore Arabowie, wladcy
Egiptu od VII w., wypowiadali jako ghyp, a Europejczycy jako kopt.
Koptowie, to Egipcjanie katolicy oraz chrzescijanie monofizyci, stanowiacy
narodowy Kosciot egipski. W starozytnosci chrzescijanie w Egipcie przyjeli
oficjalny jezyk Orientu, ktéry méwit po grecku’. Wigkszos¢ miast i wsi byta

' Wiara Koptéw, w jakims sensie, sigga az do pobytu Swietej Rodziny do Egiptu.

? Sw. Marek zginal $miercia meczeniska ok. 68 roku z rak wyznawcéw Serapisa.
Relikwie Ewangelisty byly przechowywane do 829 r. w koéciele w Bukolik nad
wybrzezem Morza Srédziemnego. Nastepnie zostaly przewiezione do Wenecji, gdzie
spoczely w bazylice §w. Marka. W 1975 r. papiez Pawet VI cze$¢ relikwii przekazal,
w gedcie ekumenii, glowie Kosciola koptyjskiego, zob D. Dlugosz, Sztuka koptyjska
— 2000 lat chrze$cijanstwa nad Nilem, RBL 1 (2001) s. 58-61.

*Obecnosé jezyka i kultury greckiej jest zwiazana z panowaniem Aleksandra
Wielkiego (352-323 przed Chr.). Jego wladza siggala do Indii. Obejmowata Egipt
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zhellenizowana. W nielicznych wioskach i niektérych klasztorach zachowat
si¢ popularny dialekt koptyjski.

Chrzescijanie egipscy w V w. przezyli dramat podzialu. Gdy na
soborze w Chalcedonie (451 r.), zostala potepiona nauka Eutychesa o jedne;j
naturze Chrystusa, jego zwolennicy pod przewodnictwem Owczesnego
biskupa Aleksandrii Dioskura odrzucili postanowienia soborowe i stali si¢
Kodciolem monofizyckim. Koptyjski Koscidél katolicki stanowily tylko
niewielkie wspélnoty®. Ich czlonkami byli mnisi oraz elity greckojezyczne,
zwiazane z instytucjami wladzy politycznej’. Nazywano ich melchitami, tzn.
uznajacymi wladze Konstantynopola®. W 1442 r. nicktére wsp6lnoty
monofizyckie przystapilty do unii ko$cielnej z Rzymem, odrzucajac
dotychczasowe bledy dogmatyczne dotyczace osoby Chrystusa’. Ta unia
przetrwala do XVII w. W 1687 r., zakazano w Egipcie katolickim kaplanom
dzialalno$ci duszpasterskie;.

Ozywienie oficjalnej dziatalnosci katolikéw nastapito w 1742 r., gdy
monofizycki biskup Jerozolimy, Amba Athanasios, przyjal katolicyzm
1 zostal mianowany wikariuszem apostolskim. Papiez Leon XIII, w 1895 r.
ustanowil w Egipcie stalg organizacje koscielna. Dotychczasowy wikariusz
patriarchatu, ks. Cyryl Macaire, zostal wybrany patriarcha dla katolickich
Koptéw. On jednak w 1908 r. doprowadzit do schizmy. Nowy administrator
apostolski, ks. Sedfaoui, swoja roztropnoscia, ztagodzil to dramatyczne
wydarzenie. Do 1947 r. stolica patriarchatu kierowal biskup. W tymze roku
papiez Pius XII zatwierdzil wybér Amby Marcosa Il na patriarche. Ten swoja
postuge rozpoczat w Kairze®, Aleksandryjski patriarchat katolicki w Egipcie
liczy okoto 80 tys. wiernych. Poza Kairem sa jeszcze trzy biskupstwa
katolickie: w Minieh, Assiut i w Tebach. Koptowie mieszkaja takze poza
Egiptem. Sa katolickie biskupstwa w Asmarze w Erytrei i w Adis Abebie
w Etiopii’.

i Babilonig¢. Po $mierci Aleksandra, wladzg nad krdlestwem podzielili migdzy siebie
trzej jego generalowie. Ptolemeusz I, rzadzit Egiptem, dajac poczatck dynastii
Ptolemeuszy. Seleuk I, tworca dynastii Seleucydow, rzadzit w Mezopotamii.
Natomiast Antygon 1 panowal w Azji Mniejszej i w Macedonii, dajac poczatck
dynastii Antygonidéow. Zob. Dan Cohon-Sherbok, Judentum, Freiburg-Basel-Wien,
Herder 2000, s. 54-55.

*R. Janin, Les Eglises orientales et les rites orientaux, Letouzey & Ané 1997,

5. 490-492.

®>H. I. Marou, Od soboru w Efezie do soboru w Chalcedonie, w: Historia Kosciola

t. I, s. 264.

% Enchiridion liturgicum, t. I., Romae-Friburgi Brisg.-Barcinone, Herder

1966, s.125.

7 Janin, dz. cyt., s. 490.

¥ Tamze.

? Temze, s. 527.
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2. NIEKATOLICKI KOSCIOL, KOPTYJSKI

~ Koptyjskie chrzescijanstwo monofizyckie rozwijalo si¢ dzigki
wsparciu mnichéw i duchowienstwa. Autorytet duchowienstwa ksztaltowat
postawe ludu'®. Lud pozostal wierny biskupowi Dioskurowi. Opozycija
chalcedoniska stawala si¢ coraz wyrazniej narodowa religia ludu egipskiego.
Monofizyci uwazali si¢ za jedynych wlascicieli stolicy patriarchalnej.
Ignorowali prawa melchitéw. Pewna poprawe w tym wzgledzie wymusily
warunki zewnetrzne, mianowicie inwazja Perséw w latach 617-628''. W tym
czasie wladzg polityczng sprawowal melchicki patriarcha Cyrus. Natomiast
monofizycki patriarcha Beniamin w 630 r. musial ucieka¢ do Goémego
Egiptu. Po jedenastu latach powrocit z wygnania na zaproszenie arabskich
wladcow Egiptu. Ci poczatkowo szanowali prawo do wolnosci osobistej
ireligijnej chrzescijan. Wkrotce jednak rozpoczeli przesladowania. Wielu
chrzescijan zostalo zmuszonych do przyjecia islamu. Mieszkancy Egiptu,
w latach 725, 826 1 831, podejmowali zbrojne wystapienia przeciw wladcom
arabskim. Byly one krwawo stlumione.

Najbardziej dramatycznym okresem dla Kosciola koptyjskiego byl
czas rzadéw dynastii Mamelukéw w latach 1254-1517"2, Wtedy fanatyczne
grupy muzulmanéw zniszczyly prawie wszystkie pozostale $wiatynie,
podpalajac je. Takze panowanie tureckie, poczawszy od 1517 r., nie
stwarzalo warunkow do swobodnego dzialania Kosciola. Wiadeg
tolerancyjnym okazal si¢ Muhammed Ali, panujacy w latach 1805-1848.
Potem bylo panowanie Francuzéw i Anglikéw. Obecnie patriarchat
niekatolicki liczy ok. 6 mln. 350 tys. wiernych. Tworzy go 17 biskupstw,
w tym 12 w Etiopii, jedno w Jerozolimie dla Palestyny, dwa w Nubii i po
jednym w Chartumie dla Sudanu i Ugandy oraz w Johannesburgu dla
Potudniowej Afryki®.

' H. I. Marou, Od soboru w Efezie do soboru w Chalcedonie, art. cyt., s. 264.

"' Kopten, w: Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. 6, Freiburg im Breisgau 1934,
kol.191.

"2 Kopten, w: Lexikon fiir Theologie und Kirche, t. 6, Verlag Herder Freiburg 1961,
kol.539. :

1> Tamze, kol. 540.
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3. CELEBRACJA EUCHARYSTIH

Zycie chrzedcijan jest przenikniete i ozywiane przez liturgie. Jej
sercem jest Eucharystia. Poczatkowo uroczysta jej celebracja odbywatla sie
tylko w niedziele. Z czasem, w wielu Kosciolach sprawowano Wielka
Tajemnice Wiary codziennie'*. W Egipcie uroczysta celebracja Eucharystii
odbywala si¢ w soboty i w niedziele”. Koscidl aleksandryjski posiadat
wlasng liturgie, zatem modlitwy, hymny oraz obrzedy liturgiczne. Jednak,
gdy oficjalna liturgia Konstantynopola upowszechnila si¢ we wszystkich
prowincjach cesarstwa, liturgiczne zwyczaje egipskie ustapily miejsca
liturgicznym obrzedom cesarskiej stolicy. Z czasem stang si¢ do$¢ mocne
wplywy arabskie, zwlaszcza jezyka arabskiego. Od X w. bedzie on panowat
w calym Egipcie. Zostame takze wprowadzony do liturgii. W tym jezyku jest
czytane Pismo $w.'

Whasciwym rytem koptyjskim jest liturgia $w. Cyryla'’, kt6ra
sprawuje si¢ raz w roku, w piatek przed Niedziela Palmowa'®.
W uroczystosci Narodzenia Panskiego, Epifanii i Paschy, Koptowie
wykorzystuja w celebracji Eucharystii anafore §w. Grzegorza z Nazjanzu'’,
W ciagu roku za$ celebruja liturgie $w. Bazylego®™. Korzystaja ze skréconej
formy tej bizantyjskiej anafory Wielkiego Zakonodawcy. Na terenie
koptyjskiego patriarchatu aleksandryjskiego jest ona wyglaszana w jezyku
koptyjskim®'.

" A. Baumstark, O historycznym rozwoju liturgii, tt. M. Wolicki, Krakéw 2001,
s. 46. Autor zauwaza, ze w okresie postu przedpaschalnego celebrowano w Rzymie
Eucharystie takze w poniedzialki, srody i piatki. Odprawianie Mszy $w. we czwartki
nastapito dopiero za papieza Grzegorza II (715-731).

5 H. I. Marou, Zycie chizescijarskie przy koncu IV w., 'w: Historia KoSciola,
t. I, dz. cyt., s. 236.

' Tamze, s. 469.

" La liturgia copta, w: Nuovo dizionario di liturgia a cura di Domenico Sartore e
Achlille M. Triacca, Roma 1984, s. 992. Zob., Liturgie, w: Lexikon fiir Theologie und
Kirche, t. 6, Verlag Herder Freiburg 1961, kol. 1088.

'® Janin, dz. cyt., s. 471. Eucharystyczny formularz, siggajacy az ewangelisty Marka,
zostal w 1203 1., przez zyjacego w Konstantynopolu, antiochenskiego patriarche
Theodorosa Balsamona oceniony jako niedopuszczalny do uzytku liturgicznego. Ta
orzecznictwo bylo wydane w klimacie thumienia rytu rodzimego przez bizantyjski,
zob. A. Baumstark, dz. cyt., s. 115.

" Tamze, 5. 243-251.

*Tamze, s. 252-258. Zob. w: Enchiridion euchologicum fontium liturgicorum, a cura
Enzo Lodi (= Enchiridion), Roma 1979, 1251-1295.

2 La liturgia copta, art. cyt., 992.
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Celebracje Eucharystii poprzedza Liturgia Godzin®. Po jej
zakonczeniu diakon, ubrany w albe, sticharion i stule, zwang orarion,
spoczywajaca na lewym ramieniu 1 koiicami zwisajaca na piersiach i plecach,
przygotowuje wszystko, co jest potrzebne do Mszy Sw. Kaplan ubrany
w szaty liturgiczne, ktére stanowi sticharion, przepasany ozdobna szarfa
(zounarion), mankietniki (kiman), stula zwana epitrachilion oraz omat,
fenolion (burnus), dokonuje proskomidii, przygotowania darow. Chleb do
Eucharystii, zwany korban, przygotowuje si¢ z wielka starannoscia,
wypiekajac go wieczorem przed dniem celebracji, albo w sam dzien™. Na
patenie, dyskom, uklada si¢ trzy dosé¢ grube chleby. Najwigkszy z nich
oznacza Chrystusa, mniejsze za$ apostolow. Kaplan po odmoéwieniu
przypisanych modlitw, umieszcza chleb przeznaczony do konsekracji na
oltarzu na. korporale®. Nastepnie umywa rece i okadza oltarz oraz
przygotowuje wino w kielichu, mieszajac je z woda. Pateng¢ i kielich
przykrywa trzema welonami. Akt pokutny odprawia klgczac przed oltarzem.
Po zakonczeniu obrzedu pokutnego wstaje i okadza oltarz, dary i wiernych.

Lektor czyta Pismo $wiete w j. koptyjskim a nastgpnie w j. arabskim.
Podczas lektury kaptan trzykrotnie okadza oltarz, obchodzac go dokola.
Czyta sie takze martyrologium. Trzykrotny Spiew Swiety, Trisagion, oraz
Modlitwy Panskiej jest przygotowaniem do proklamacji Ewangelii, ktéra .
kaplan $piewa z ambony. Czyni to po koptyjsku i arabsku. Towarzysza mu
akolici z zapalonymi $wiecami. Diakon podczas proklamacji Ewangelii
okadza lud, ktéry stoi z pochylonymi glowami. Po prze$piewaniu Ewangelii
kaptan caluje ksiege i wraca do oltarza. Tu odmawia dtuga modlitwe za
Koscioét 1 z wiernymi recytuje Credo. Nastgpnie obmywa rece i blogoslawi
wiernych moéwigc po grecku: Pokdj wam — Eiprvn mdov (Eirene pasi).
Nastepuje anafora, ktéra rozpoczyna prefacja®. Otwiera ja zawolanie
diakona: ,,Przystapcie, stancie z bojaznia mezowie i patrzcie na Wschod.
Badzmy uwazni”., Lud odpowiada; ,Milosierdzie, pokdj i ofiara chwaly”.
W krotkiej prefacji motywem dzigkczynienia jest sam fakt istnienia Boga.
Wszystkie rzeczy widzialne i niewidzialne uwielbiaja Tego, ktéry zasiada na
tronie chwaly. W post sanctus, ktéry ma charakter historiozbawczy,
celebrans wspomina dzielo stworzenia i dramat rajski, kiedy czlowiek, za
podszeptem weza, przekroczyl Boze przykazanie. Bég jednak nie opuscit
Iudzi. W czasach ostatecznych objawil ,,pozostajacym w ciemnosciach
icieniu $mierci, swego Syna Jednorodzonego, Pana i Boga i Zbawiciela

** Janin, dz.<yt., s. 471-473.

= Tamze, s. 471.

* Tamze, s. 472. Nie ma Wielkiego Wejscia, jak to jest praktykowane w liturgii
bizantyjskiej

 Paprocki, dz. cyt., s. 129-139.

85




ks. Kazimierz Matwiejuk

naszego Jezusa Chrystusa”. Wcielony Syn Bozy dla zbawienia $wiata wydal
si¢ na S$mierci. Przez krzyz zstapil do otchlani, a po zmartwychwstaniu
trzeciego dnia po swojej $mierci, wstapil na niebiosa i zasiadl po prawicy
Ojca.

Opowiadanie o wydarzeniu Wieczernika przypomina, ze Chrystus
pozostawil Kosciotlowi sakramentalny obrzed swojej ofiary krzyza,
stanowiacy ,,misterium poboznosci”. Kosciél wykonujac go na pamiatke
swego Zbawiciela spozywa Jego Cialo i pije Jego Krew, gloszac Jego $mier¢,
wyznajac zmartwychwstanie, az do Jego powtérnego przyjscia. Lud wola:
,Amen, amen, amen, $mier¢ Twoja, Panie, glosimy i wyznajemy Twoje
zmartwychwstanie”.

W anamnezie jest wspominana $wigta megka Chrystusa, Jego
powstanie z martwych, wniebowstgpienie i zasiadanie po prawicy Ojca. Po
zachecie diakona: ,,Pochylcie si¢ przed Panem z bojaznia”, kaptan odmawia
epikleze konsekracyjna. Prosi Ojca, aby zstapil Jego Swiety Duch ,,na nas,
Twoje stugi, i na lezace tutaj dary”, oraz aby uswiecil i ,,sprawil, zeby chleb
ten stal si¢ swietym Cialem Pana i Boga i Zbawiciela naszego Jezusa
Chrystusa, na odpuszczenie grzechdow i zycie wieczne dla tych, ktérzy maja
.w nim udzial. A kielich ten drogocenng Krwig Twojego Nowego Przymierza
tegoz Pana i Boga i Zbawiciela naszego Jezusa Chrystusa na odpuszczenie
" grzechéw 1 zycie wieczne dla tych, ktorzy majg w nim udzial”. Wierni
proklamujg wiare w misterium Eucharystii trzykrotng aklamacja: ,,Ja wierze,
ze chleb 1 wino sg prawdziwie cialem i krwig Chrystusa, ktéry narodzit sie
z Maryi”. Kaplan trzymajac Najswietsza Hosti¢ przechodzi przez koscidl,
zwlaszcza do chorych, proszac Chrystusa o pomoc dla nich®.

W modlitwach intercysyjnych kaplan modli si¢ za Koscidt, jego
hierarch6w, zatem papieza, patriarch¢ Aleksandrii, takze kaplanéw
i diakonéw. Prosi réwniez o owoce ziemi, o deszcz i owocne zasiewy,
o umiarkowane wylewy wod oraz o obfite plony. W tych modlitwach
wspomina ,,najswietsza, chwalebna, nieskalana, blogostawiona Pania nasza,
zawsze Dziewice Bogurodzice Maryje”.

Modlitwe kaptana za zmartych poprzedza czytanie dyptychow przez
diakona. On ze specjalnych tabliczek odczytuje imiona zywych i zmartych.
Kaplan w tym czasie cicho modli si¢ za ,wszystkich duchownych
1 Swieckich, ktérzy juz zmarli”. Nastgpnie prosi Boga, by udzielil swego
pokoju, ,,aby$my w kazdym czasie, teraz i zawsze, wychwalali, wystawiali
1 wielbili, blogostawili 1 uswigcili naj$wietsze, chwalebne i blogostawione-
Twoje imie, z Jezusem Chrystusem i Duchem Swictym”. Lud dopowiada:
»Jak bylo na poczatku, teraz i zawsze, i na wieki wiekow. Amen”.

% Janin, dz. cyt., s. 472-473.
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Celebracja Eucharystii w Kosciele koptyjskim

Teraz kaptan dzieli Hostie na dwie czgsci, z jednej odlacza czastke,
ktéra ukazuje wiernym wotajac po grecku: Ta dyw toig dyiows (Ta hagia tois
hagios) — Swigte $wietym. Te czastke Hostii wklada do kielicha méwigc:
,,Pokodj wam”. Tej czynnosci towarzyszy odpowiednia modlitwa po grecku:
,,Swi_qte i najdrozsze Cialo i prawdziwa Krew Jezusa Chrystusa, Syna
Bozego. Amen”. A nastepnie mowi: ,,Wierze 1 wyznajg, az do konca mego
zycia, ze jest to Ciato Chrystusa, Zbawiciela, ktore przyjat z Maryi Dziewicy.
Ono jest zlaczone z Bostwem, nie zmieszane, bez zamiany, 1 bez roztaczenia.
Ono bylo wydane przez Poncjusza Pilata i zostalo wydane za nas na $wietym
krzyzu dobrowolnie i wiernie. Wierze, ze Bostwo nigdy nie bylo odiaczone
od czlowieczenstwa’™’.

W ramach przygotowania do Komunii §w., kaplan trzykrotnie caluje
oftarz i wypowiada odpowiednie modlitwy. Nastgpnie sam 1 diakon
przyjmuja Komuni¢ pod dwiema postaciami, najpierw Cialo, potem Krew
z kielicha. Po ich Komunii $w., wierni przyjmuja Naj$wigtsze Cialo
ispozywaja z kielicha Krew Pana. Po puryfikacji naczyn liturgicznych,
kaplan przechodzac wzdhiz nawy odmawia z wiernymi Modlitwe Panska.
Nastepnie blogostawi ich srebrnym krzyzem oraz rozdaje chleb
poblogostawiony, eulogie, tym, ktérzy nie przyjeli Komunii §w. Czyni tez
aspersj¢ woda poblogostawiong. Wreszcie udziela blogostawienstwa
poszczegblnym wiernym, dotykajac policzka albo lekko tchnac w twarz™®.

ZAKONCZENIE

Liturgia koptyjska stanowi patrimonium Kosciola egipskiego. Jest
ona miejscem 1 sposobem doswiadczania zbawczej obecnosci Chrystusa,
ktéry w znakach sakramentalnych uobecnia swojg Paschg, zatem $mierc
krzyzowa 1 chwalebne zmartwychwstanie. Celebracja Wielkiej Tajemnicy
Wiary dokonuje si¢ w s$wiatyni, gdzie znajduje si¢ sanktuarium, Swicte
$wietych, — hekal”. Jest ono oddzielone ikonostasem od miejsca dla chéru
oraz od zakrystii, gdzie przygotowuje si¢ chleb i wino, i pomieszczenia dla
prezbiterow i duchownych, takze od miejsca przeznaczonego dla wladz
panstwowych. W $wiatyni koptyjskiej jest wydzielone miejsce dla mezczyzn
i dla kobiet.

Calos¢ budowli przykrywa jedna lub wiele kopul. Nie ma jednak
sklepienia, tylko belkowanie. Sciany $wiatyni sa dekorowane ikonami na
wzor grecki. W swiatyni nie ma tawek ani krzesel. Wierni siedza na ziemi na

* Tamze, s. 473.
% Tamze.
* La liturgia copta, art. cyt., s. 992.
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matach lub dywanach. Przed wejsciem do $wiatyni zdejmuje si¢ buty. Wierni
uczestniczg w $wietych obrzedach nie odkrywajac glowy. Dla
akompaniamentu przy $piewie uzywajgq cymbaldw, triangutéw oraz innych
metalowych instrumentow.

Liturgia koptyjska jest wlasnoscia katolikow 1 chrzescijan
odlaczonych od Stolicy Apostolskiej. Mimo réznic teologicznych na polu
chrystologii i eklezjologii, dzielacych chrzescijan, wspolne im sa tresci, ktore
celebrujg w czynnosciach liturgicznych. W ten sposob poglebiajg swa wiare
1 milosé. A to s niezbedne elementy do zaistnienia jedno$ci, o ktora modlit
si¢ Chrystus, gdy ustanawiat sakramentalny obrzed swojej zbawczej Ofiary.
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ROLA1 MIEJ SCE KAPLANA ORAZ WIERNYCH
SWIECKICH W EUCHARYSTII

1. WSTEP

Jan Pawel II w swoim nauczaniu po$wicconym tajemnicy
eucharystycznej uwrazliwia chrzescijan na to, w jaki sposéb winni oni
przyjmowa¢ dar sakramentalnej obecnos$ci Jezusa. Eucharystia jest zadaniem
— zardwno dla kaplanéw, ktérzy sa jej szafarzami, jak i dla wiernych
swieckich, ktérzy na mocy kaplanstwa powszechnego skladaja Bogu
prawdziwa ofiar¢. Idac za nauczaniem Jana Pawla II, omdéwimy role
i miejsce kaplana i $wieckich uczestniczacych w Eucharystii. Zajmiemy si¢
takze duchowymi owocami uczestnictwa w tej ,,wielkiej tajemnicy wiary”.

2. KAPLAN A EUCHARYSTIA

Eucharystia jest wykonywaniem kaplanskiego urzedu Chrystusa
1 uobecnieniem misterium paschalnego. To znaczy, ze sam Chrystus jest
gtéwnym podmiotem liturgii'. W swojej funkcji Arcykaplana Nowego
Testamentu Jezus polaczyt si¢ z Kosciolem, aby poprzez niego i wraz z nim
sprawowa¢ Eucharysti¢. Ona zaklada obecnos¢ Chrystusa w wykonywaniu
Jego kaplanskiego urzedu. Jest to obecnosé sakramentalna. Chrystus i Jego
zbawcze dzieto jest obecne w Eucharystii nie w swej historycznej postaci, ale
w postaci liturgicznej. Eucharystia jawi sie nie jako zwykle przypomnienie
sobie historycznych wydarzen, zwigzanych z meka, $miercia, zmartwych-

! Zob. Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 1136.
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wstaniem Chrystusa, ktére mialy miejsce w pewnym momencie
historycznym, ale jest wykonywaniem obecnie Jego dziela zbawienia’.

Chrystus jest obecny w czasie sprawowania Eucharystii na wiele
sposobow. Jest obecny w zgromadzeniu wiernych, w slowie Bozym,
w osobie kaplana i pod postaciami eucharystycznymi.

Eucharysti¢ celebruje cala wspodlnota Kosciota’. Jest on wspélnota
ochrzczonych, ktérzy stanowia $wigte kaplanstwo Nowego Testamentu.
Katechizm Kosciola Katolickiego przypomina, ze nie wszyscy czlonkowie
wspolnoty koscielnej pelnia te same funkcje 1 wykonuja te same zadania.

,Niektdore czlonki sq powolane prze Boga, w Kosciele 1 przez Kodciol, do
speqalnej stuzby na rzecz wspolnoty. Studzy ci sa wybierani i konsekrowani
przez sakrament $wigcen, przez ktory Duch Swiety uzdalnia ich do dzialania
w osobie Chrystusa-Glowy, aby stuzy¢ wszystkim cztonkom Kosciota®.

Kim sg kaplani i jaka jest ich rola w Eucharystii?

Jan Pawel II wiele miejsca poswieca tajemnicy kaplanstwa
stuzebnego w swoich Listach do Kaptanéw na Wieki Czwartek. Znajdujemy
w nich gleboka teologi¢ kaplanstwa, jako szczegblnego powolania
w koSciele, poprzez ktore Chrystus buduje wspdlnote Kosciota 1 uswieca ja.

Papiez zwracajac si¢ do kaplanéw pisze, ze ich misja lezy w shuzbie
Eucharystii: ,,Wasza misja 1 tozsamos¢ jest ustalona raz na zawsze
w sprawowaniu Eucharystii, tej czynnosci Chrystusa, ktéra jest jak
najpelniejszym 1  najskuteczniejszym  gloszeniem calego  oredzia
ewangelicznego: Chrystus umart! Chrystus zmartwychwstal! Chrystus
powrdei!’

Kaplanstwo jest dla Jana Pawla II najpierw wielkim darem —
wybraniem do szczegoélnej przyjazni z Chrystusem i zaproszeniem do
uczestnictwa w Jego misji zbawczej.® Nie jest to jedynie funkcja, albo rola,
czy zadanie’. ,,

270b. J. PALINSKI, Odnowa liturgiczna w Polsce dzisiaj, w: Komisja Duszpasterstwa
Og6lnego Konferencji Episkopatu Polski, Umilowaé Chrystusa. Program
duszpasterski na rok 2002/2003, 188.
* Zob. Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 1140.
* Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 1142.
2 Jan Pawel Il, Misterium fidei, 6,8.

¢ Stajecie si¢ kaplanami — czyli <<szafarzami tajemnic Bozych>> (1 Kor 4,1),
w szczegdlnosci tej tajemnicy najwigkszej ktora jest Eucharystia. Musicie od tej pory
mysle¢ 1 mowi¢ o sobie jak Apostol: <<niech §wiat tak na nas patrzy, jak na stugi
Chrystusa>> (por. 1 Kor 4,1). Na gruncie przygotowanym w waszych duszach przez
kaplanstwo powszechne, ktore jest udzialem wszystkich ochrzczonych, zostaje
zaszczepione kaplanstwo sluzebne jako sakrament Scisle zwigzany z Eucharystia.
Macie oto podjaé t¢ sama stuzbg, jaka Chrystus przekazal Apostolom

w Wieczemniku. Wraz z Sakramentem $wigcen, sprawujac Eucharysti¢, macie stale
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W rzeczywistosci nie otrzymali oni jedynie jakiej$ funkcji, ktora
méglby potem sprawowaé kazdy czlonek Kodciola, ale zostali w szczegdlny
sposOb 1 wewngtrznie wlaczeni w misj¢ samego Stowa Wcielonego (por.
Mt 10,1.7-8; 28,16-20; Mk 3,13-16; 16,14-15). Apostotowie uczynili to
samo, gdy wybrali sobie wspdlpracownikow, ktérzy mieli by¢ ich nastgpcami
w poslugiwaniu. Wyboér ten obejmowal réwniez tych, ktérzy mieli
kontynuowaé w dziejach Kosciola misje Apostoléw-misje reprezentowania
Chrystusa Pana i Odkupiciela™. W Liscie do kaptanéw na Wielki Czwartek
w 1983 roku, odwolujagc si¢ do stéw Chrystusa, wypowiedzianych
w Wieczerniku, Ojciec Swiety pisze: ,,<<Juz was nie nazywam shugami...,
ale nazwalem was przyjaciolmi>> (J 15,15). Wiasnie w Wieczemiku zostaly
wypowiedziane te stowa, w najblizszym kontekscie ustanowienia Eucharystii
i sluzebnego kaplanstwa. Chrystus dal poznaé apostolom oraz wszystkim,
ktérzy po nich odziedzicza sakramentalne kaplanstwo, ze maja w tym
powolaniu sta¢ sie przyjaciolmi owej tajemnicy, ktéra On sam przyszed}
wypehic¢. By¢ kaplanem — to znaczy byé szczegélnie zaprzyjaznionym
z Chrystusowa tajemnica Odkupienia, w ktorej On daje swoje <<cialo za
zycie $wiata>> (J 6,51). My, ktérzy sprawujemy codziennie Eucharystig:
zbawczy sakrament Ciala i Krwi, musimy szczego6lnie blisko obcowac
z tajemnica, w ktdrej ten sakrament bierze swéj poczatek™. Zostali oni przez
Chrystusa wtaczeni w Jego namaszczenie kaplanskie.

Jan Pawel II wuczy: ,Dzis, w Wielki Czwartek, patrzymy
ze szczegoOlng mitodcia na tego, ktorego <<Ojciec namascil 1 postal na
$wiat>> - na Chrystusa, ktéry ma calkowita petni¢ Ducha Swigtego dla catej
ludzkos$ci, - na Chrystusa, ktérego petnosci wszyscy$Smy wzigli, wzigli kazdy
Z nas ma swoja czastke z Nim>>,

Przez te <<czastke>>: przez nasz kaptanski udzial w mesjanskim
namaszczeniu Jezusa Chrystusa — jestesmy Jego kaptanami wobec Ludu

Bozego, na stuzbie tego Ludu”'’.

ozywiaé w réznych wspdlnotach Ludu Bozego $wiadomos¢ tego <<powszechnego
kaplanstwa>>, ktore jest rOwniez krélewskim kaplanstwem. Wyraza si¢ w skladaniu
<<duchowych ofiar>> temu Bogu, ktéremu <<sluzy¢>> znaczy <<krolowacé>>
(por. Lumen gentium, 36)”. Jan Pawel II, Z ludzi wzieci, dla ludu postanowieni,
Lublin 9 czerwca 1987, 6, w: Jan Pawel II, <<Do konca ich umitowal>>.
Trzecia wizyta duszpasterska w Polsce 8-14 VI 1987, 64-65.

7 Jan Pawel I1, List Ojca Swietego Jana Pawla Il do Kaplandw na Wielki Czwartek
2004 roku, nr 2.

8 Jan Pawel I1, List apostolski Ordinatio sacerdotalis, nr 2,

® Jan Pawel 1, List do wszystkich Kaplanow Kosciola na Wielki Czwartel: 1983 roku,
nr 2, w: JAN PAWER 11, Jubileuszowy Rok Odkupienia, 25 III 1983 — 22 IV 1984, 41.
19 Jan Pawet 11, Sakramentalna postuga Kosciola, 19 IV 1984, w: Jubileuszowy Rok
Odkupienia 25 1] 1983 —~ 22 IV 1984, 385. :
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Kaplani, bedacy szafarzami Eucharystii sq przyjaciélmi Chrystusa
i stugami wspélnoty koscielnej''. Jan Pawel II uwypukla sluzebny charakter
kaplafistwa: zostalo ono ustanowione dla sprawowania Eucharystii i dla
dobra calej wspélnoty wierzacych. Podczas udzielania swiecen kaptanskich
Ojciec Swiety zwrécil si¢ do kandydatéw do $wiecen: ,Stajecie sie
kaplanami — czyli <<szafarzami tajemnic Bozych>> (1 Kor 4,1),
w szczegoblnosci tej tajemnicy najwiekszej, ktora jest Eucharystia.

Musicie od tej pory mysle¢ i moéwi¢ o sobie jak Apostol: <<niech
$wiat tak na nas patrzy, jak na stugi Chrystusa>> (por. 1 Kor 4,1). Na gruncie
przygotowanym w waszych duszach przez kaplafistwo powszechne, ktére
jest udzialem wszystkich ochrzczonych, zostaje zaszczepione kaplafistwo
stuzebne jako sakrament $cisle zwigzany z Eucharystia. Macie oto podjac t¢
samg stuzbe, jaka Chrystus przekazal Apostolom w Wieczerniku. Wraz
z Sakramentem $wigcen, sprawujagc Eucharystig, macie stale ozywia¢
w réznych wspolnotach Ludu Bozego $wiacomosé tego <<powszechnego
kaptanstwa>>, ktore jest rowniez krolewskim kaplanstwem.

Wyraza si¢ w skladaniu <<duchowych ofiar>> temu Bogu, ktéremu
<<sluzy¢>> znaczy <<krélowaé>> (por. Lumen gentium, 36)"".

W sposéb szczegdlny, kaplani znajduja sie blisko odkupienczej
mitosci Chrystusa, sa Jego umilowanymi braé¢mi 1 ich zadaniem jest stuzba
Chrystusowej milosci w Kosciele i $wiecie'. Z Eucharystii, ktérej shuga jest
kaptan wyplywa imperatyw oddania zycia za braci. Dla Ojca Swietego

"' My, kaplani — ktérzy dzisiaj wspélnic sprawujemy te poranna Eucharystie
Wielkiego Czwartku, pragniemy wyzna¢, iz kazdy z nas ma szczegdlny udzial w tej
pelni Ducha Swietego, jaka jest w Chrystusie — Wiecznym i Jedynym Kaplanie
Nowego Przymierza. Wielki Czwartek jest pamiqtka ustanowienia Eucharystycznej
Ofiary. Dla sprawowania tej Najswigtszej Ofiary zostaliSmy namaszczeni
w sakramencie kaplanstwa. Jako szafarze Lucharystii staliémy si¢ szczegdlnymi
stugami Chrystusa wobec calego Ludu Bozego. Zostalo nam zlecone odpuszczanie
grzechow oraz postuga innych sakramentow wraz z nauczaniem wiary”. Jan Pawet
1, Sakramentalna posluga Kosciota, 19 1V 1984, w: Jubileuszowy Rok- Odkupienia
2511 1983 - 22 1V 1984, 384-385.

2 Jan Pawel I1, Z ludzi wrzieci, dla ludu postanowieni, Lublin 9 czerwca 1987, 6, wr
JAN PAWEL I, <<Do konca ich umilowat>>. Trzecia wizyta duszpasterska w Polsce
8-14 VI 1987, 64-65.

' My za$ kaplani, szafarze Eucharystii, jeste$my <<przyjaciolmi>>: znajdujemy sie
szczegOlnie blisko tej odkupienczej mitodci, jaka Syn Jednorodzony przynidst $wiatu
— 1 nieustannie przynosi. Jan Pawel II, List do wszystkich Kaptanow Kosciota na
Wielki Czwartek 1983 roku, nr 2, w: JAN PAWEL II, Jubzleuszowy Rok Odkupienia, 25
11 1983 —22 1V 1984, 42.

gz - ' TSS 11 (2005)



Rola i miejsce kaplana oraz wiernych $wieckich w eucharystii

,EBucharystia nie tylko $wiadczy o Tym, ktéry nas <<umilowal az do
korica>>. Eucharystia do takiej milosci wychowuje'*.

Pomigdzy Chrystusem a kaplanem istnieje szczegdlna wigz.
, Wyswiecony do poslugi jest jakby ,.ikona Chrystusa kaplana™", jest alter
Christus'®. ,,Urzad kaplanski, ktéry nie moze nigdy sprowadzaé si¢ jedynie
do aspektu funkcjonalnego, poniewaz wpisuje si¢ W plaszczyzne «istnieniay,
czyni kaptana zdolnym do dzialtania in persona Christi i znajduje swdj punkt
kulminacyjny w momencie, w ktérym dokonuje on konsekracji chleba i wina,
powtarzajac gesty i stowa Jezusa z Ostatniej Wieczerzy”"'.

Jan Pawel II pisze w Liscie do kaplanow na Wielki Czwartek 2002
roku: ,,Z darem wyjatkowe]j obecnosci, ktora Jezus wciaz odnawia w akcie
najwiekszej ofiary i czyni si¢ pokarmem dla nas, wlasnie podczas Ostatniej
Wieczerzy zwigzal szczegdlne postannictwo Apostotéw 1 ich nastepcow. Od
tamtej Chwili by¢ apostolem Chrystusa, jak to jest w przypadku biskupow
1 prezbiteréw, ktorzy uczestnicza w ich misji, oznacza by¢ uprawnionym do
dziatania in persona Christi Capititis. Wypelnia si¢ to za kazdym razem, gdy
celebruje sie uczte ofiarna Ciata i Krwi naszego Pana. Wowczas kaplan
niemal uzycza Chrystusowi swego oblicza i glosu: <<to czyncie na moja
pamiatke>> (Ek 22,19)""%,

Na kaplanach dziatajacych in persona Christi cigzy, zatem
szczegdlny obowiazek troski o Eucharysti¢'’. Oni jej przewodnicza. Oni tez
maja pomdc wiernym $wieckim wnika¢ w glebie tej tajemnicy poprzez

' Jan Pawet I, Szafarz najswietszej i najwiekszej tajemnicy, 10 czerwca 1987 r.,

nr 7, w: Jan Pawetl Il, <<Do ko#ica ich umitowal. Trzecia wizyta duszpasterska

w Polsce 8-14 VI 1987 r., Liberia Editrice Vaticana 1987, 87.

' Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 1142,

16 Wydarzenie paschalne i Eucharystia, ktéra je uobecnia przez wieki, maja
niezmierzona <<pojemno$¢>>. Obejmuja niejako calq historie, ku ktérej skierowana
jest laska Odkupienia. To zdumienie winno zawsze odzywac¢ w Kosciele
zgromadzonym na sprawowanie Eucharystii. W sposob szczegdlny jednak winno
towarzyszy¢ szafarzowi Eucharystii. To on, dzigki wladzy udzielonej mu
w sakramencie Swiecen, dokonuje przeistoczenia. To on wypowiada z mocg
Chrystusowe stowa z Wieczernika: <<To jest Cialo moje, ktére za was begdzie
wydane... To jest Krew moja, ktora za was bedzie wylana...>>, Kaplan wypowiada
te stowa, a raczej uzycza swoich ust Temu, ktéry wypowiedzial je w Wieczerniku
i ktéry chce, azeby byly wypowiadane z pokolenia na pokolenie przez wszystkich,
ktérzy w Kosciele uczestnicza w sposob sluzebny w jego kaplanstwie” Ecclesia de
Eucharistia, nr 5.

"7 Jan Pawel I1, List Ojca swietego do Kaplandw na Wielki Czwartek 2004 r., nr 2.

'® Jan Pawel II, List Ojca Swietego Jana Pawla Il do kaplanéw na Wielki Czwartek
2002 roku, nr 1, w: Komisja Duszpasterstwa Ogdlnego Konferencji Episkopatu
Polski, Umitowaé¢ Chrystusa. Program duszpasterski na 2002/2003 r., 167.

¥ Ecclesia de Eucharistia, nr 29.
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gloszenie slowa Bozego, katechezg¢ liturgiczna, wprowadzanie w glebsze
zrozumienie i pobozne przezywanie Eucharystii. Wyrazem szacunku dla
Eucharystii bgdzie poszanowanie norm liturgicznych i zwrdcenie uwagi na
to, aby Eucharystia byla sprawowana w sposob godny tej tajemnicy. Nie
moga oni ,przywlaszcza¢” sobie Eucharystii, ale celebrowaé ja
ze $wiadomoscia, ze sa shugami Chrystusa Kaptana i calego Ludu Bozego™.

Rozwazajac tajemnice Wieczernika 1 wydarzenie Wielkiego
Czwartku, przypomina Jan Pawet II: , Jest to, jak wiemy, dziefi, w ktérym
razem z Eucharystia, zostalo ustanowione przez Chrystusa ustanowione
sluzebne kaplafistwo. Zostalo ustanowione dla Eucharystii, ale przez to samo
dla Kosciola, ktéry jako wspdlnota Bozego Ludu. ksztaltuje sie
z Eucharystu”z]

Kaplani, jako szafarze Eucharystii stoja na czele ludu Bozego
i przewodnicza zgromadzeniu eucharystycznemu. Bez nich nie ma
Eucharystii’’. Jak juz to powiedzieliémy, cytujac slowa papieza, nie
otrzymali oni wladzy konsekrowania chleba oraz wina od zgromadzenia
liturgicznego, ani nie za§ sa wybranymi przez wspodlnote Kosciola jej
reprezentantami. Otrzymali swa misje i zadanie od samego Chrystusa
i zostali uzdolnieni do szafowania Eucharystii na mocy $wiecen™.

Ojciec Swiety, wobec préb zamazywania r6znicy pomigdzy
kaptanstwem stuzebnym, a powszechnym wszystkich wiernych, i w obliczu
naduzy¢, jakie moglyby mieé¢ miejsce spowodowane niezrozumieniem roli
kaplanstwa stuzebnego w Koscicle przypomina z naciskiem: , Eucharystia,
jak Kaplanstwo, jest darem Boga, «ktéry przewyzsza zdecydowanie wladze
zgromadzenia», a ktéry ofrzymuje ono «dzigki sukcesji biskupiej
pochodzacej od Apostolow» (por. Ecclesia de Eucharistia, 29). Sobor

® My, kaplani — ktérzy dzisiaj wspélnie sprawujemy te poranng Eucharystie
Wielkiego Czwartku, pragniemy wyznac, iz kazdy z nas ma szczegolny udzial w tej
pelni Ducha Swigtego, jaka jest w Chrystusie — Wiecznym i Jedynym Kaplanie
Nowego Przymierza.Wielki Czwartek jest pamiatka ustanowienia Eucharystycznej
Ofiary.

Dla sprawowania tej Naj$wietszej Ofiary zostaliémy namaszczeni w sakramencie
kaplanistwa. Jako szafarze Bucharystii staliSmy sie szczegdlnymi slugami Chrystusa
wobec calego Ludu Bozego. Zostalo nmam zlecone odpuszczanie grzechéw: oraz
postuga innych sakramentéw wraz z nauczaniem wiary” Jan Pawel I, Sakramentalna
postuga Kosciota, 19 1V 1984, w: Jubileuszowy Rok Odkupienia 25 I 1983 — 22 IV
1984, 384-385; Zob. Jan Pawel 11, Szafarz najswietszej i najwickszej tajemnicy,
10 czerwea 1987 r., nr 4, w: <<Do ko#nca ich umilowal>>, 85,

2! Jan Pawel II, Lzst do wszystkich Kaplanow Kosciola na Wielki Czwartek 1983
roku, nr 1, w: Jan Pawel 11, Jubileuszowy Rok Odkupienia, 39-40.

2 Zob. Ecclesza de Eucharistia, nr 32,

* Jan Pawel II, List do wszystkich Kaplanéw Kosciola na Wiclki Czwartek 1983
roku, nr 2, w: Jan Pawel 11, Jubileuszowy Rok Odkupienia, 41.
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Watykanski II naucza, ze «kaplan urzedowy (...), dzigki swietej wladzy, jaka
sie¢ cieszy (...), w osobie Chrystusa (in persona Christi) sprawuje Ofiare
eucharystyczng i sklada ja Bogu w imieniu calego ludu» (Lumen gentium,
10). Zgromadzenie wiernych, stanowiace jednos¢ w wierze i w Duchu
Swigtym oraz ubogacone licznymi darami, nawet jesli stanowi miejsce,
w ktorym  Chrystus jest «obecny w swoim Kosciele, zwlaszcza
w czynnoS$ciach liturgicznych» (por. Sacrosanctum Concilium, 7), nie jest
w stanie samo ani «sprawowac» Eucharystii ani «ustanowi¢ sobie» kaplana
urzedowego.

Slusznie zatem postepuje lud chrzescijanski, gdy z jednej strony
dziekuje Bogu za dar Eucharystii i Kaplanstwa, a z drugiej nie przestaje
modli¢ sig, aby nigdy nie zabraklo w Kosciele kaptanéw. Liczba prezbiterow
nigdy nie jest wystarczajgca wobec wzrastajacych wymagan ewangelizacji
i duszpasterstwa wiernych. W niektérych czesciach $wiata ich brak jest dzis
odczuwany jako szczegblnie dojmujgcy, poniewaz szeregi kaplanow
przerzedzaja si¢ wobec niewystarczajacej wymiany pokolen. W innych
miejscach, Bogu dzieki, zauwaza si¢ obiecujaca wiosng powolan. Ponadto
wéréd Ludu Bozego wzrasta $wiadomos$¢ koniecznosci modlitwy
iaktywnego dzialania na rzecz powolan do kaplanstwa 1 zycia
konsekrowanego™.

Jakie obowiazki naklada na kaptanéw fakt wybrania ich do tego, by
byli szafarzami Eucharystii?

Przede wszystkim wielko$¢ otrzymanego daru zobowiazuje ich do
tego, aby starali si¢ zy¢ w zjednoczeniu z Chrystusem®. Ich zycie ma by¢
czynem z wiary. Kaplani musza stale pamigta¢ o stowach Chrystusa,
mowiacych o tym, ze sa Jego przyj aciolmi®®. Wiez eucharystyczna z Jezusem
zobowiazuje do przykltadnego zycia w lasce Bozej. Eucharystia winna
przemienia¢ kaptana, opromienia¢ cale Jego zycie i upodabnia¢ Go do
Chrystusa, aby stawal si¢ nasladowca Tego, ktéremu stuzy. Kaplan
sprawujac Eucharystie spotyka si¢ z Chrystusem, ktory uczy wszystkich
przykazania milosci. Zycie kaptana winno byé calkowicie podporzadkowane
temu przykazaniu. Z kaplanskiej milosci do Chrystusa obecnego

* Jan Pawel I1, List do Kaplanéw na Wielki Czwartek 2004 r., nr 4.

2 Na temat duchowosci kaplafiskiej oraz zadaniach wynikajacych ze $wiecen
kaplafiskich, zob. szerzej: K. Babinski, Z Chrystusem przy jednym stole, Krakéw
1999; P. Jarecki, W Eucharystii nasza sila, Poznan 1998; A. Lewandowski, Cud
w kaptanstwie, Poznafi 1997, J. Miazek, To czyricie na mojq pamiqtke, Warszawa
1997, M. Nowak, Duchowos$¢ Eucharystii, Wrocltaw 1995, K. Rokicki, Posiuga
przewodzenia, Szczecin 1995, D. WIDER, Kontemplacja i dzialanie, Poznan 1998,
B. WIDERSKI, Po co kaplavistwo?, Poznan 1980.

6 Zob. 1 15,14).

95




ks. Zbigniew Sobolewski,

w Najswigtszym Sakramencie musi w sposéb naturalny wyplywac¢ mitos¢ do
Chrystusa obecnego w bliznich.

Celebracja Eucharystii jest dla kaptanéw wezwaniem do gorliwego
wlaczenia sie w dzielo ewangelizacji $§wiata. Dokonuje si¢ ona nie tylko
przez nauczanie, ale réwniez poprzez swiadectwo Zzycia kaplana. Dzigki
Eucharystii, kaplan powoli staje si¢ ,,bardziej Chrystusem niz soba”?’.

Poniewaz Eucharystia oznacza calkowity 1 bezmteresowny dar
7 siebie, stanowi stale wezwanie dla kaplana, aby on rowniez, na wzor
Chrystusa sktadal siebie w ofierze Bogu i zyl dla wspdlnoty Kosciola.

3. UDZIAL WIERNYCH SWIECKICH WE MSZY SWIETEJ

Poniewaz Eucharystia, jak to powiedzieliSmy juz wczesniej, jest
dzielem calego Kosciola i buduje go sakramentalnie, dlatego bardzo wazne
jest to, by wszyscy — duchowni i §wieccy — czuli si¢ odpowiedzialni za jej
sprawowanie oraz by, kazdy czynnie i Swiadomie angazowal si¢ w jej
przebieg. Papiez w Liscie Apostolskim O swigtowaniu niedzieli bardzo
goraco zacheca jednych i drugich do tego, aby dolozyli wszelkich staran,
,,aby wszyscy obecni — dzieci i dorosli — czuli sig¢ osobiscie zaangazowani,
umozliwiajac im wlaczenie si¢ w te formy uczestnictwa, ktére liturgia
proponuje i zaleca””®. To uczestnictwo w Eucharystii ma ogromne znaczenie
dla duchowego rozwoju wiernych $wieckich. Tytulem aktywnego udziatu
wiernych s$wieckich w Eucharystii jest kaptanstwo powszechne, w ktore
zostali wlaczeni w tajemnicy chrztu swigtego i predysponowani poprzez
sakrament bierzmowania. Wspoldzialaja oni, zatem z kaplanem, ktory
otrzymat dar kaplanstwa stuzebnego. ,Mimo odrgbnych rol, takze oni
<<sktadajg Bogu>> Boska Zertwa ofiarna, a wraz z nig samych siebie; w ten
sposOb zarowno przez skladanie ofiary, jak 1 przez Komuni¢ $wigta wszyscy
biora wlasciwy sobie udzial w czynnosci liturgicznej>>, czerpiac z niej
Swiatto 1 moc, aby sprawowaé swoje chrzcielne kaplanstwo przez
$wiadectwo $wietego zycia™. Do tej mysli wraca papiez czesto mowiac
o kaplanskiej misji wiernych swieckich.

Jan Pawet II przypomina, Ze ,,Eucharystia jest szczytem calego zycia
chrzescijanskiego, poniewaz w niej wierni tacza z doskonalg ofiarg Chrystusa
wszystkie swoje modlitwy, dobre uczynki, radosci i cierpienia. W ten sposéb
wszystkie te skromne ofiary zostaja w pelni u§wigcone i wyniesione az do
Boga w kulcie doskonale milym, wprowadzajacym wiernych w zazylosé
z Bogiem (por. J 6,56-57). Dlatego wlasnie, jak pisze sw. Tomasz z Akwinu,

*’ M. Gogacz, Modlitwa i mzstyka Krakow 1987, 43.
2 Dies Domini, nr 51.
¥ Dies Domini, ur, 51,
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Eucharystia jest “ukoronowaniem zycia duchowego i celem wszystkich
sakramentow” (Summa Theol., q. 66, a. 6)”*°.

W tej samej katechezie srodowej poswigconej Eucharystii w Kosciele
Chrystusa Jan Pawel II stwierdza wyraznie: ,Eucharystia domaga sie
uczestnictwa cztonkéw Kosciola. Wedlug Soboru, <<w ten sposéb zaréwno
przez skladanie ofiary, jak i przez Komunig¢ swigta wszyscy biorg wlasciwy
sobie udzial w czynnosci liturgicznej (eucharystycznej), nie jednakowo, lecz
jedni tak, drudzy inaczej>> (Lumen gentium, 11)'. W §lad za tym
wskazaniem Ojca Swietego znajdujemy podkreslenie prawdy, ze
sprawowanie Eucharystii jest czynnoscia calego Kosciola, ,,w ktorej kazdy
powinien w pelni wykonywaé wylacznie tylko to, co nalezy do niego
z natury rzeczy, ze wzgledu na jego stopien w ludzie Bozym”, jak czytamy
we Wprowadzeniu Ogélnym do Mszalu Rzymskiego™.

Jakie powinno by¢ uczestnictwo we Mszy sw1QteJ wiernych
$wieckich, Swiadomych swej roli i miejsca w Kosciele?

Zanim przystapimy do udzielenia odpowiedzi na to pytanie
wspomnijmy tylko, Zze w liturgie winien by¢ zaangazowany caly czlowiek:
jego intelekt, wola, uczucia. Stad tez Katechizm Kosciota Katolickiego
akcentuje nie tylko obecnos$é fizyczna na Mszy swietej, ale zaangazowanie
swiadome i1 pobozne.

W czasie odnowy soborowej Kosciol uswiadamia sobie, ze
Eucharystia jest czynnoscia liturgiczna calej wspélnoty wierzacych®. Ona,
bowiem gromadzi si¢ pod przewodnictwem kaptana, aby sprawowaé wielbié
Boga poprzez skladang ofiare®. Uczestnicy liturgii wykonuja kaplanski urzad
Chrystusa® uobecniajac w swej wspélnocie zbawcze czyny Chrystusa®®. , Na

30 Jan Pawel I1, Eucharystia w Kosciele — wspolnocie kaplariskiej i sakramentalnej,
katecheza $rodowa, 8 IV 1992, nr 1, w: Wierze w Koscidt, 130.

*' Tamze, nr 3, w: Wierze w Koscidl, 131.

32 Ogélne wprowadzenie do Mszalu Rzymskiego, nr 5, w: Wiadomosci Diecezjalne
Siedleckie, Numer Specjalny 2004 r. 9

BZob. F.. Malaszynski, Udzial wiernych .w kaplahstwie Chrystusa wedlug
bl. Kolumby Marmiona, opata, w: Ante Deum stantes, 363-370.

3* Zob. G. Okroy, Wezwanie do wspéltworzenia w liturgii, w: CT 52(1982), 68.

3 Zob. KL 6.

6 Koéciél to <<lud kaplanski>> czyli zlozony z osob uczestniczacych
w kaplanstwie Chrystusowym, jako stan po$wigcenia si¢ Bogu oraz spelniania
doskonalego i ostatecznego kultu, ktéry On sklada Ojcu w imieniu calej ludzkosci.
Dzieje si¢ tak za sprawa laski chrztu, wlaczajacej wiernego w Mistyczne Cialo
Chrystusa i przeznaczajacej go — niemal ex officio i w sposéb mozna powiedzie¢
instytucjonalny — do odtworzenia w sobie charakteru Kaplana i Ofiary (Sacerdos et
Hostia) wlasciwego Glowie” Jan Pawel II, Wierze w Kosciol jeden, Swiety,
powszechny i apostolski, Katechezy srodowe wygloszone w okresie od 10 lipca 1991
do 30 sierpnia 1995 r., Watykan 1996, 481.
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mocy chrztu i bierzmowania — uczy Jan Pawel II — jak stwierdzilismy
w poprzedniej katechezie, chrzescijanin jest przygotowany do uczestnictwa
quasi ex officio w Boskim kulcie, ktérego centrum i szczytem jest ofiara
Chrystusa uobecniona w Eucharystii™*’. Ogélne wprowadzenie do Mszatu
Rzymskiego, przygotowanego za pontyfikatu Jana Pawtla II, bardzo mocno
podkresla zaréwno podmiotowo$é wiernych w liturgii Swigtej, jak tez i to, ze
poprzez Eucharysti¢ Lud Bozy Nowego Przymierza — Kosciol wzrasta
w $wigtosci i jednosci braterskiej**.

Zawsze trzeba pamigtaé, ze sprawowane podczas Mszy sw.
czynnosci nie moga byé zawlaszczone przez  kogokolwiek,
,,Sprywatyzowane”. Nie sg czynnosciami prywatnymi®’, ale wyrazem kultu
calego Kosciota®™. Czynnosci liturgiczne sa dzielem Chrystusa Kaplana
i Ko$ciola, ktory jest Jego Mistycznym Cialem*'. W zwiazku z tym nalezy
strzec sie przed traktowaniem ich w sposéb lekcewazacy lub dowolny.
,,Sprawowanie Eucharystii, podobnie jak cala liturgia, dokonuje si¢ przez
dostrzegalne znaki, ktore podtrzymuja, umacniaja i wyrazaja wiarg. Dlatego
nalezy bardzo starannie dobieraé i aczy¢ te formy i elementy przez Kosciot
zaproponowane, ktore z uwagi na uwarunkowania 0séb i miejsce bardzie;

37 jan Pawel II, Eucharystia w Kosciele — wspdlnocie kaplariskiej i sakramentalnej,
katecheza $rodowa, 8 IV 1992, nr 5, w: Wierze w Kosciol, 132.

% Lud ten jest bowiem ludem Bozym, nabytym Krwia Chrystusa, przez Pana
zgromadzonym, Jego slowem karmionym, ludem powolanym do tego, aby
przedstawial Bogu prosby calej ludzkiej rodziny; jest ludem, ktéry w Chrystusie
dzieki czyni za misterium zbawienia, skladajac Jego ofiarg; wreszcie ludem, ktory
przez Komunig Ciata i Krwi Chrystusa zrasta si¢ w jedno. Lud ten jest $wigty przez
swe pochodzenie, a jednak przez $wiadome, czynne i owocne uczestnictwo
w eucharystycznym misterium stale wzrasta w §wigtosci” Ogdlne wprowadzenie do
Mszatu Rzymskiego, nr 5, w: Wiadomosci Diecezjalne Siedleckie, Numer Specjalny
2004 1., 9.

3 Aby we wlaéciwy sposéb glosié i przezywaé te¢ obecno$é, uczniowie Chrystusa
nie moga poprzestawaé na modlitwie indywidualnej ani wspomina¢ Jego $mierci
i zmartwychwstania tylko w swoim wnetrzu, w skrytoéci serca. Wszyscy bowiem,
ktérzy otrzymali laske chrztu, zostali zbawieni nie tylko jako pojedyncze osoby, ale
jako czlonki Mistycznego Ciala, wlaczone do spolecznoéci Ludu Bozego”
Dies Domini, nr 31.

“0 Zob. Katechizm Kosciola Katolickiego, nr.1140.

*! Jan Pawel II podkresla, ze liturgia jest dzielem calej Tréjcy Swietej. ,, Trzeba zatem
przezywaé liturgi¢ jako dzieto Tréjcy Przenajéwigtszej. To Ojciec dziala
w sprawowanych misteriach; On do nas moéwi, przebacza nam, wystuchuje nas, daje
nam swojego Ducha; do Niego si¢ zwracamy, Jego sluchamy, chwalimy i wzywamy.
To Jezus dziata dla naszego u$wigcenia, pozwalajac nam uczestniczy¢ w swoim
misterium. To Duch Swigty sprawia swojg faska, ze stajemy si¢ Ciatem Chrystusa,
czyli Kosciolem” Ecclesia in Europa, nr 71.
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sprzyjaja czynnemu i pelemu uczestnictwu wiernych oraz stuza ich
duchowemu dobru”*.

Liturgia, jak juz powiedzieliSmy, ma wspdlnotowy charakter nawet,
jesli sprawowana jest przez samego tylko kaplana z niewielka liczbg
wiemnych. Zaklada, zatem konieczno$¢ gromadzenia si¢ we wspdlnocie
i solidarnego wspoldzialania w niej. Nikt nie moze zastepowaé innych
podczas Eucharystii, ani wystepowa¢ w ich imieniu, gdy jest mozliwe ich
pelne wlaczenie w celebracje liturgiczng®.

Sprawowanie czynnosci liturgicznych stuzy uswigceniu catego Ludu
Bozego. On jest ich podmiotem. Kos$ciol otrzymuje tez owoce i laski
sakramentalne, udzielane w Eucharystii. Stad tez wazne jest, aby wszyscy
wierzacy — nie tylko kaplani — gromadzac si¢ na Mszy Swigtej mieli
$wiadomos¢ swej podmiotowosci w liturgii oraz uczestniczyli w nigj
swiadomie i aktywnie*. Koscidl, — co przypomniat Sobér Watykanski II oraz
Jan Pawet Il w wielu swoich dokumentach®, nie jest instytucja skladajaca sie
z duchownych, ktoérzy przejmuja na siebie odpowiedzialnosé za wszystko we
wspolnocie wierzacych 1 wiernych swieckich, ktérzy zachowuja si¢ biernie.

Swieccy na mocy chrztu $wigtego uczestnicza w potréjnej misji
Chrystusa 1 sa prawd21w16 podmiotem w Kosciele, a nie tylko przedmiotem
jego nauczania i misji*’. Swiadomos¢ podmiotowosci $wieckich prowadzi do
aktywnego 1 twodrczego ich uczestnictwa w Zzyciu Kosciota, Jego misji
1 dzialalnosei liturgiczne;j.

*2 Ogolne wprowadzenie do Mszalu Rzymskiego, nr 20, w: Wiadomosci Diecezjalne
Siedleckie, Numer Specjalny 2004 r., 16.

“ W praktyce oznacza to, ze kaplan nie moze wyreczaé wiemnych $wieckich
i podejmowacé zadania, ktdre moga oni wykonywaé na mocy swego kaplafistwa. Na
przyklad, jesli sa wierni $wieccy na Mszy §wiegtej: oni winni petni¢ funkcje lektora,
kantora, podawac¢ intencje modlitwy wiernych, przewodniczy¢ $piewom.

*“ Zob. KL 48.

* Sposréd nich wymierimy choéby Christifideles laici.

4 Sobér twierdzi, ze w tej wlasnie transcendentnej rzeczywistosci kaptlanskiej
misterium Chrystusa $wieccy sq wezwani do ofiarowania catego swego zycia jako
duchowej ofiary, wspdlpracujac w ten sposob z catym koséciotem konsekracji §wiata,
dokonywanej nieustannie przez Odkupiciela. Na tym polega wielka misja $wieckich:
<<Wszystkie bowiem ich uczynki, modlitwy i apostolskie przedsigwzigcia, zycie
malzenskie i rodzinne, codzienna praca, wypoczynek ducha i ciala, jesli odbywaja sie
w Duchu, a nawet utrapicnia zycia, jesli sa cierpliwie znoszone, staja si¢ duchowymi
ofiarami, milymi Bogu przez Jezusa Chrystusa (por. 1 P 2,5); ofiary te sktadane sa
zboznie Ojcu w eucharystycznym obrzgdzie wraz z ofiara Ciala Panskiego. W ten
sposob i ludzie §wieccy, jako zboznie dzialajacy wszedzie czciciele Boga, sam §wiat
Jemu pos$wigcaja>> (Lumen gentium, 34; por. Katechizm Kosciola Katolickiego,
901)”. Jan Pawel II, Uczestnictwo swieckich w kaplaristwie Chrystusowym,
15 X11 1993, nr 3, w: Wierze w Kosciof, 388-389.
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Prawda wiary, ze Chrystus kaplan dziala w Swiecie poprzez swdj
Koscidl, pozwala Janowi Pawlowi II twierdzi¢, ze wspolnota koscielna jest
wspolnotg kaptlanska. Lud Bozy jest ludem kaptanskim, ustanowionym przez
Chrystusa jako taki'’. Niektérzy, nalezacy do tego ludu zostali obdarzeni
kaplafistwem  stluzebnym®, ale wigkszo§¢ wiernych uczestniczy
w powszechnym kaplafistwie wiernych poprzez chrzest $wiety*.

Trzeba przyznaé, ze idea powszechnego kaplanistwa, na nowo

odkryta przez Sobdér Watykanski II, rozwijajaca si¢ w okresie odnowy
posoborowej, bardzo czesto powracala w nauczaniu Jana Pawla II. W latach
1993 — 1995 Jan Pawetl II podczas audiencji srodowych przeprowadzit cykl
katechez - poswigconych Kosciotowi, jako ludowi kaplanskiemu,
skladajgcemu si¢ z mgzczyzn 1 kobiet, sposréd ktdrych niektérzy tylko
wlaczeni sa w kaplanstwo sakramentalne. Wszyscy inni sg kaplanami na
mocy chrztu swigtego.
Zdolno$¢ sprawowania kultu Bozego, w szczegdlnosci uczestniczenia
w Eucharystii, otrzymana na chrzcie $wigtym zostaje potwierdzona
w sakramencie bierzmowania. Te dwa sakramenty inicjacji chrzescijanskiej
zobowiazujg wiemnych do dawania szczegdlnego swiadectwa wierze
1 apostolstwa w §wiecie wspolczesnym.

Sakralny charakter Eucharystii wymaga, aby byla sprawowana
i przezywana w duchu wiary’’. Ci, ktérzy przystepuja do rzeczy $wietych, do
Boga, uczy Apostol, musza posiada¢ wiarg. Ci, ktdrzy uczestnicza we Mszy
$wigtej 1 pragng odnie$¢ z tego uczestnictwa duchowy pozytek, winni
zaangazowac si¢ w swiete obrzedy sercem, napelnionym wiara. Chodzi tu nie
tylko o przylgniecie do prawdy o rzeczywistej obecnosci Jezusa
w Eucharystii rozumem, ale i o zaangazowanie woli, ktéra dokonuje aktu
wiary. Wierzacy musza w pelni akceptowaé cale bogactwo rzeczywistosci
nadprzyrodzonej, jaka jest Eucharystia ustanowiona przez Chrystusa. Muszg
przyjmowa¢ z wiarg to, co Kosciol czyni i wyraza w liturgicznych znakach
1 stowach.

W liturgii Bog oddaje si¢ cztowiekowi. Ten dar Bozej obecnosci
ilaski wymaga ze strony obdarowanego przyjecia 1 odpowiedzi. Wiara,
ktorej poczatki zostaja zaszczepione w duszy chrzescijanina podczas chrztu
$wigtego stanowi wlasciwe odniesienie do czynnosci liturgicznych
itajemni\cy Eucharystii’'. W liturgii nastepuje swoiste powiazanie wiary

47 70b. Pastores dabo vobis, nr 13.

8 70b. Pastores dabo vobis, nr 15.

*% Zob. szerzej na ten temat: Christifideles laici, nr 14.

%0 Zob. J. Janicki, Misterium Paschalne Chrystusa — centralnym wydarzeniem
Kosciota, w: CT 65(1995), 101.

*! Zob. A. Rojewski, Eucharystia szczytem i zrédlem chrzescijariskiego swigtowania,
w: CT 57(1987), 82.
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z celebrowana tajemnicg. Czlowiek wchodzi stopniowo w sprawowane

misterium eucharystyczne dzigki wierze. Shuicha slowa Bozego, uwielbia

Boga stowami modlitw i $piewow, sklada dary ofiarne na ottarzu, wypowiada

swe dziekczynienie za otrzymywane dary. Nastgpnie przyjmuje Komunig

$wieta. — Cialo i Krew Chrystusa. W ten sposéb manifestuje swa wiarg

ijednoczesnic ja buduje. = Eucharystia wymaga wiary 1 wiarg

w chrze$cijaninie umacnia. Zaniedbanie wiary w punkcie wyjscia, to znaczy,

gdy cztowiek przystepuje do’ tajemnicy Eucharystii sprawia, Zze nie potrafi

przyjaé jej glebi i wejs¢ w to $wiete misterium. Wierzac i angazujac sig

w przezywanie Eucharystii budzi i umacnia swa wiarg jednoczac sig
z Bogiem. :
Czynnosci liturgiczne wykonywane bez w1ary nie mialyby zadncgo
znaczenia — bylyby puste. Stanowilyby swoisty- ,.teatr religijny”, udawana
rzeczywistos¢, ktorej jednak nic nie odpowiada. Liturgia miataby swdj
charakter zewngtrzny, bylaby aktem religijnos’ci ale bez wiary nie
posiadalaby wewnetrznej warto$ci.

Wiara jego zyskuje takze wymiar wspolnotowy — Eucharystxa jest, bowiem
sakramentem spolecznos$ci chrzescijafiskiej budujacym jednos$¢ nie tylko
z Chrystusem, ale i Jego braémi zgromadzonymi w: Kosciele.

Eucharystia wymaga, aby uczestniczacy w niej wierni posiadali
przynajmniej minimum sw1adom0501 11turglczneJ, ktéra pozwoli im odczytaé
sens celebracji eucharystyczne;j™. -

Jan Pawel II w Ecclesia in Europa zwraca uwage na koniecznosé
poglebienia $wiadomosci  liturgicznej wsrdd wiernych. Pisze: ,Pewne
zjawiska ukazujg oslabienie poczucia ,tajemnicy” nawet w celebracjach
liturgicznych, ktére powinny je poglebiaé. Jest zatem konieczne ozywienie
w Kosciele autentycznej $wiadomosei liturgii. Jest ona, jak przypomnieli
Ojcowie synodalni, narzedziem uswigcenia, jest S$wigtowaniem wiary
Koéciota; jest $rodkiem przekazywania wiary. Wraz z Pismem Swigtym
obecnos$¢ nauczaniem Ojcéw Kosciola jest zywym zrédlem autentycznej,
mocno zakorzenionej duchowosci. Jak zaswiadcza réwniez tradycja
czcigodnych Ojcow wschodnich, przez nig wierni wchodza w komunig
obecnoé¢ z Trdjca Przenajswietsza, doswiadczajac uczestnictwa w Bozej
naturze jako daru taski. Liturgia- daje obecno$¢ ten sposdb przedsmak
ostatecznej szczgsliwosci obecnosé udziatu obecnosé chwale ruf:bu:sklej”s3

Sama obecnos¢ fizyczna nie wystarcza, gdyz nie gwarantuje
osobistego spotkania z Bogiem. W liturgii trzeba uczestniczy¢, a to zaklada
zrozumienie S$wigtych obrzedow. Czlowiek bedzie moégt doswiadezyé
bliskosci Boga i Jego dzialania w liturgii, jesli zatroszczy si¢ o swiadome

52 Zob. G. Okroy, art. cyt. 68.
3 Ecclesia in Europa, 7Q.
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w niej uczestnictwo, jesli bedzie wiedzial, do kogo si¢ zwraca i kogo wielbi.
Widzimy, wigc ze oprocz wiary potrzebna jest takze Swiadomosé liturgiczna
i zasob wiedzy religijnej. Pragnienie uczestnictwa w Eucharystii rodzi si¢
z posiadanej wiedzy religijnej a zarazem uczestnictwo w Eucharystii ma
wielki wplyw na religijno$¢ czlowieka. Mozna, wigc powiedzied, ze liturgia
wymaga minimalnego przynajmniej stopnia Swiadomosei liturgicznej
iznajomosci prawd wiary, a z drugiej strony Eucharystia ksztaltuje
$swiadomos$é religijng czlowieka. To ksztaltowanie czlowieka wierzacego
dokonuje si¢ poprzez lekture Pisma Swietego, zajmujacego w liturgii bardzo
wazne miejsce. Wierni wshuchujg si¢ w glos samego Chrystusa, gdy podczas
Mszy $wigtej czytane jest 1 rozwazane slowo Boze. Poglgbianie wiedzy
religijnej oraz ksztaltowanie postaw moralnych dokonuje si¢ we Mszy
swietej poprzez modlitwy i wezwania, jakie stanowia jej nieodzowna czgsé.
Eucharystia pomaga czlowiekowi odnalez¢ wlasciwe odniesienia moralne
w zyciu oraz - uporzadkowa¢ je*'. Eucharystia musi byé powiazana
z codziennym zyciem chrzescijanina, gdyz w przeciwnym razie pozostanie
tylko obrzedem, a nie spotkaniem z zywym Bogiem.’

Podjeta przez Sobdor Watykanski II odnowa $wigtej liturgii ma na
celu poglebienie swiadomosci liturgicznej wéréd duchownych i $wieckich.
Tak odnowa, rozpoczgta przed czterdziestu laty opublikowaniem Konstytucji
o liturgii $wigtej Sacrosanctum Consilium trwa nadal. Jest zyczeniem Ojca
Swietego, aby wlaczyli sie w nia wszyscy czlonkowie Kosciota®.

Odnowione teksty liturgiczne, uproszczenie obrzedéw, komentarze
liturgiczne 1 wprowadzenie jezykéw narodowych do Mszy S$wigtych
sprawily, ze liturgia stala si¢ dla wielu chrzescijan bardziej zrozumiala,
aznaki liturgiczne czytelniejsze. Dzigki tym zmianom wigcej ludzi moze
czynnie, poboznie i $wiadomie uczestniczy¢ we Mszy $wietej’’. Soborowa
reforma liturgiczna, ktéra objela nie tylko Eucharystig, ale calg liturgie
Kosciola, byla wierna pragnieniu, ,,aby chrzescijanie podczas tego misterium
‘wiary [Eucharystii] nie byli obecni jak obcy 1 milczacy widzowie, ale aby
przez obrzgdy 1 modlitwy te tajemnice dobrze zrozumieli, w S$wigtej

5 Zob. J. Miazek, Liturgia i $wiadomo$é religijna, w: CT 56(1986), 68.

35 Zob. A. Rojewski, Eucharystia szczytem i zrédlem chrzescijarskiego Swietowania,
w: CT 62(1992), 82.

%6 W tej perspektywie bardziej niz kiedykolwiek konieczne jest poglebienie zycia
liturgicznego w naszych wspdlnotach poprzez odpowiednig formacje¢ pasterzy
i wszystkich wiemych, tak, aby — zgodnie z zyczeniem wyrazonym przez Sobér —
uczestnictwo w $wigtych obrzedach liturgicznych bylo pelne, §wiadome i czynne”
Jan Pawel II, List Apostolski Ojca Swietego Jana Pawla II z okazji 40. rocznicy
ogloszenia  Konstytucji o liturgii Swigtej Sacrosanctum  Consilium, w:
WDS 5(2004), 211.

* Zob. KL, nr 34.
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czynnoéei uczestniczyli $wiadomie, poboznie i czynnie™®. W Polsce
podejmuje si¢ staje wysitki majace na celu przyswojenie wiernym ducha
Soboru oraz wychowanie ich do glebszego przezywania Eucharystii. Zwraca.
si¢ uwage na uwazne stuchanie stfowa Bozego, gloszenie homilii, zwlaszcza
w niedziele i $wieta koscielne™.

Dhugie lata posoborowej odnowy pokazuja, Ze chociaz proces
poglebiania $wiadomos$ci eucharystycznej jest powolny, to jednak przynosi
coraz wigksze owoce w postaci rodzenia si¢ wsrod wiernych duchowosci
eucharystycznej. Msza $wigta przestaje by¢ tajemniczym obrzedem
religijnym a staje si¢ szkola wiary 1 zycia chrzescijanskiego. Jezyk lacifiski
nie wyklucza - u nieznajacych go - mozliwosci owocnego uczestnictwa we
Mszy swigtej 1 nie stanowi przeszkody w osobistym aktywnym uczestnictwie
w liturgii.

Drugim istotnym wymaganiem jest czynne uczestnictwo w liturgii
Mszy S$wietej. Wynika on z przekonania, ze podmiotem liturgii -
celebransem — jest cale zgromadzenie liturgiczne, a nie tylko kaplan. Ojcowie
Soboru Watykanskiego II troszczyli si¢ o to, aby w s$wiadomosci
duchownych i $wieckich zrodzito si¢ przekonanie, ze nikt nie moze by¢
biemym ,widzem”, ,$wiadkiem”, ,uczestnikiem” Mszy Swigte;.
W zgromadzeniu liturgicznym kazdy jego czlonek ma swe miejsce
i zadanie®.

Jan Pawel II, méwiac o uczestnictwie Swieckich w kaplanstwie
Chrystusowym, podkresla to, ze ,Z duchowym kultem wiaze sie
uczestnictwo §wieckich w sprawowaniu Eucharystii, centrum calej ekonomii
relacji migdzy ludzmi 1 Bogiem w Koséciele, W tym sensie, rowniez <<ludzie
$wieccy uczestnicza w urzedzie kaplanskim, ze wzgledu na ktéry Jezus
samego siebie wydal na krzyzu i nieustannie ofiarowuje si¢ w Eucharystii,
dla zbawienia ludzkosci>> (por. Christifideles laici, 14). W sprawowanej
Eucharystii §wieccy uczestnicza czynnie, ofiarujac samych siebie
w zjednoczeniu z Chrystusem kaplanem i Hostig. Ta ich ofiara stanowi
warto$¢ eklezjalng na mocy znamienia chrzcielnego, ktére czyni ich
zdolnymi do oddawaniu Bogu wraz z Chrystusem w Kosciele urzedowego
kultu religii ]chrzeécijaﬁskiej (por. $w. Tomasz z Akwinu, Summa Theol., 111,
g. 63,2.3)”.

KL, nr 48.

%2 3. Palinski, Odnowa liturgiczna w Polsce dzisiaj, w: Komisja Duszpasterstwa
Ogdlnego Konferencji Episkopatu Polski, Umitowaé Chrystusa. Program
duszpasterski na rok 2003/2004, 197-198.

% Zob. E. Adamiak, Poszukiwanie teologicznych drogowskazéw, w: CT
68(1998), 54; J. Palinski, Odnowa liturgiczna w Polsce dzisiaj, 198-200.

% Jan Pawel I1, Uczestnictwo $wieckich w kaplanstwie Chrystusowym, katecheza
Srodowa, 15 XII 1993, nr 4, w: Wierze w Kosciot, 389.
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Jak powiedzieliSmy juz wczesniej, nie wystarczy tylko obecnosé
fizyczna, naznaczona osobistg wiara. Trzeba, aby wierni dawali wyraz swej
wierze w Eucharysti¢ i jednoczyli si¢ z celebransem oraz innymi wiernymi,
obecnymi na Mszy S$wigtej poprzez milczenie, wspolnotowy $piew,
aklamacje. Waznym elementem podkreslajacym, ze Eucharystia jest dzielem
calej wspdlnoty jest to, ze wszyscy uczestnicy Mszy swietej przyjmuja te
same postawy (klgkanie, postawa stojaca, zachowanie milczenia). Chodzi tu
nie tylko o zachowanie pewnego porzadku 1 ustrzezenie zgromadzenia
liturgicznego od zametu i balaganu. Porzadek pomaga wytworzy¢ wspdlnote
eucharystyczna, w ktorej wszyscy moga w spokoju przezywac S$wigte
obrzedy. Shuzy zatem wspélnocie®.

To prawda, ze kaplan na mocy swego sakramentalnego utozsamienia
z Chrystusem na do odegrania w zgromadzeniu liturgicznym wyjatkowa rolg.
Zaden wierny $wiecki nie moze go zastapié. Prawda jest réwniez, ze wierni
$wieccy nie mogg pozostaé¢ milczacy i bierni w zgromadzeniu liturgicznym.
Msza $wigta jest czynnoscia catego Kosciola.

Czynny udzial we Mszy swietej wyraza si¢ w uwaznym stuchaniu
stowa Bozego i przyjmowaniu go w duchu wiary. To z kolei sprawia, ze
ustyszane oredzie ewangeliczne zostaje przeniesione w zycie codzienne.
Stuchanie prowadzi do postuszefistwa wiary i czynu®., Wiara moze w ten
sposob ksztaltowaé postawe moralng czlowieka wierzacego. Podczas Mszy
swigtej nastgpuje swoiste zjednoczenie jej uczestnikow ze stowem Chrystusa,
ktore prowadzi do komunii. eucharystycznej. Odpowiadajg oni na to stowo
nie tylko aklamacjami, $piewem — réznorakimi formami modlitw stownych,
ale winni ponies¢ te tresci, ktore przezywaja w codziennosé.

Czynne uczestnictwo we Mszy S$wigtej wyraza si¢ nie tylko
w laczeniu si¢ z calym zgromadzeniem liturgicznym w modlitwie i $piewie,
ale takze w przygotowaniu daréw ofiarnych. Wierni §wieccy przynosza na
Msze $wigta dary ofiarne, ktdre zostaja zlozone na oltarzu. Tymi darami nie
sq wylacznie chleb i wino, stuzace do konsekracji. Moga by¢ nimi ofiary
przeznaczone na ufrzymanie kultu czy pomoc udzielana biednym.
Tradycyjnie, podczas mszy $wigtej niedzielnej i $wiatecznej, zbierane sg

%2 J. Gérzynski, Udzial wiernych $wieckich w pastoralnej postudze prezbiteréw; w:
CT 65(1995), 140-143.

% Jan Pawel II uczy: ,.Nie mozna zapominaé, ze rozumna shizba przyjemna Bogu
(por. Rz 12,1) urzeczywistnia si¢ przede wszystkim w codziennej egzystencji,
przezywanej w miloSci wyrazajacej si¢ poprzez dobrowolny i wielkoduszny dar
z siebie, nawet w chwilach pozornej bezsilno$ci. Dzigki temu zycie opromienia
niezlomna nadzieja, bo opierajaca si¢ na pewno$ci mocy Bozej i zwyciestwa
Chrystusa; jest to zycie pelne Bozej pociechy, ktéra z kolei mamy dzielié sie
z osobami spotykanymi na naszej drodze (por. 2 Kor 1,4)” Ecclesia in Europa 80.
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,ofiary na tace”, przeznaczone w celu utrzymania Kosciola 1 pomoc dla
najubozszych®.

Uczestnictwo we Mszy swigtej jest pelne, gdy wierni przystepuja do

Komunii $wietej. Wierni swieccy przystepuja do oltarza, aby jednoczyé sig
z Jezusem eucharystycznym.
Udzial we Mszy $wietej winien by¢ pobozny. To wymaganie jest zrozumiale
samo w sobie, gdy wezmiemy pod uwagg sens i znaczenie Mszy Swigtej oraz
jej sakralny charakter. Msza $wieta, bedaca spotkaniem z Chrystusem
1 aktualizacja tajemnicy Jego $mierci i zmartwychwstania wymaga, aby
wierni uczestniczyli w niej w sposob godny, powazny 1 pobozny.

Boég 1 wszystko, co z Nim jest bezposrednio zwiazane zasluguje na
szacunek religijny ze strony cztowieka. Poboznosé chrzescijanska to przede
wszystkim postawa synowskiej mitosci i bojazni wzgledem Boga Stworcy
i Zbawiciela. Wyraza si¢ w modlitwie, postawie dzigkczynienia i pokory
wobec Boga®.

Pobozny udzial we Mszy $wigte] wyraza si¢ w tym, ze czlowiek
przychodzi na nig z sercem przepelnionym miloscia do Boga; jest gotowy
wielbié¢ Go i ofiarowaé Mu samego sicbie®.

Poniewaz Chrystus jest obecny w Eucharystii na rézne sposoby,
dlatego chrzedcijanin dostrzegajac je bedzie staral sie uszanowad sakralny
charakter Mszy Swigtej 1 uczestniczyé we Mszy Swigtej troszezac sie, aby
w niczym nie pomniejszy¢ $wigtosci Eucharystii. Chodzi tutaj o poczucie
sacrum oraz o uksztaltowanie w sobie poboznosci eucharystycznej,
naznaczonej wielkim szacunkiem dla obrzedéw Mszy S$wigtej oraz
sakramentalnej obecnos$ci Chrystusa w zgromadzeniu eucharystycznym.

W praktyce pobozno$¢ eucharystyczna przeklada si¢ na
przyjmowanie odpowiednich postaw oraz wykonywanie stosownych gestéw
podczas liturgii. Juz samo zachowanie zewnetrzne duchownych i wiernych
swieckich ma by¢ znakiem wiary w $wigtos¢ Eucharystii oraz wieloraka
obecnos¢ Jezusa podczas niej.

Nikomu nie wolno lekcewazyé Mszy $wietej. Postawa lekcewazenia
swigtosci Eucharystii bedzie wyrazaé sie w braku poszanowania dla tekstéw

- % Na temat trudnosci zwiazanych z wlasciwym rozumieniem wymowy skladania
daréw przez wiernych zob. S. Szczepaniec, Odtworzyé w sobie charakter kaptana
i ofiary, w: Ante Deum stantes, Krakow 2002, 393-394,

85 Zob. A. Szafranski, Eucharystia w duszpasterstwie, Lublin 1977, 50.

% W sprawowaniu liturgii trzeba odda¢ na nowo najwazniejsze miejsce Jezusowi,
by nas o$wiecat i prowadzil. W ten sposdb mozemy znalez¢ jedna z najlepszych
odpowiedzi, jakie nasze wspolnoty winny da¢ religijnej niejasnosci. Celem liturgii
Kodciola nie jest u$mierzanie pragnien i lekéw czlowieka, ale sluchanie
i przyjmowanie do serca Jezusa Zyjacego, ktéry czci i wielbi Ojca, by Go czcié
1 wielbi¢ razem z Nim” Ecclesia in Europa 71.
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liturgicznych oraz przepisow mszalnych, polegajaca na wprowadzaniu
swobodnych zmian do Mszy swigtej, skracaniu czytan biblijnych czy
opuszczaniu czgsci Mszy swigte).

Brak czci 1 poboznosci wyrazi si¢ w pospiechu przy sprawowaniu
Eucharystii, braku skupienia 1 rozproszeniu, rozmawianiu i $mianiu sie
podczas Mszy §w. Pobozny udzial wiernych we Mszy swigtej zaklada z ich
strony wysilek 1 troske o wewnetrzne skupienie i powage.

Czynne i pobozne uczestnictwo we Mszy $wietej wyraza sie takze
w trosce kaplandéw 1 wiernych o miejsce i rzeczy stuzace do sprawowania
Mszy $wigtej. Wyrazem glebokiej wiary oraz $wiadomoscei eucharystycznej
bedzie troska o wnetrze $wiatyni, o przedmioty stuzace do sprawowania
Mszy $wigtej, o zapewnienie zewnetrznej, godnej Eucharystii, oprawy Mszy
sSwietej.

Kaplani i wierni $wieccy winni zatroszczy¢ sig¢ wedlug swych
mozliwosci materialnych o to, aby samo miejsce sprawowania Mszy $wietej
swoim wygladem odpowiadalo ,wielkiej tajemnicy wiary”. Naczynia
liturgiczne, szaty liturgiczne, kielichy, w widomy sposéb podkreslaja powage
1 pigkno czynnosci liturgicznych. Troska o czystos¢ w $wiatyni oraz
wlasciwa oprawe Mszy $wigtej pomaga lub utrudnia wchodzenie wiernych
w misterium Mszy swigtej. Dlatego duszpasterze, idac za wskazaniami Ojca
Swietego i biskupéw, odpowiedzialnych w swoich diecezjach za kult
eucharystyczny winni staraé¢ si¢ budzi¢ w wiernych $wieckich ducha
umitowania liturgii oraz odpowiedzialnosci za Msze $wieta.

Jan Pawet II uczy: ,,Chociaz po Soborze Watykanskim Il wiele

uczyniono, by odnalez¢ autentyczny sens liturgii, to sporo jeszcze zostato do
zrobienia. Konieczna jest stala odnowa i ciagla formacja wszystkich:
kaplanéw, osdb konsekrowanych i $wieckich.
Prawdziwa odnowa nie polega na wprowadzaniu arbitralnych zmian, ale na
coraz to lepszym uswiadamianiu znaczenia tajemnicy, tak by liturgie staly sie
momentami komunii z wielkim i $wietym misterium Tréjcy. Jesli $wiete
czynnos$ci beda sprawowane jako moment spotkania z Bogiem i otwarcia sie
na Jego dary, jako autentyczny wymiar zycia duchowego, Kosciél w Europie
bedzie mogt naprawde umacniaé swa nadzieje¢ i ofiarowad ja tym, ktérzy jq
zagubili™®’.

Zdaniem Jana Pawla II wspélnota chrzescijanska dzieki poglebieniu
swiadomosci eucharystycznej oraz staraniom magisterium Kosciola, aby
przyblizy¢ wiernym tajemnice Eucharystii oraz umozliwié im $wiadome
w niej uczestnictwo odniosta ogromna korzy$é duchowa. Odnowa liturgiczna
zaowocowata duchowym wzrostem wspélnoty chrzescijanskiej®.

7 Tamze, nr 72.
8 Ecclesia de Eucharistia, nr 10,
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W swojej ostatniej Encyklice poswigconej Eucharystii w zyciu
Kosciola Jan Pawel II przywoluje orzeczenia ostatnich Soboréw i nauczanie
papiezy, podkreslajace role Eucharystii w zyciu calej wspolnoty koscielnej
oraz poszczegdlnych wiernych®. Bogactwo doktrynalnych wypowiedzi
Kosciola ukazuje niewatpliwie wage Eucharystii dla zycia chrzescijanskiego.

4. OWOCE DUCHOWE UCZESTNICTWA W EUCHARYSTII

Jan Pawetl II otacza celebracje Eucharystii szczegdlnym szacunkiem
itroska. Ta troska wynika ze $wiadomosci papieza, ze jest ona wielka
tajemnica wiary i darem Chrystusa dla Kosciola, poprzez ktéry moze on
wzrastaé w Swigto$ci. Gorgcym pragnieniem Ojca Swigtego jest to, aby
Eucharystia stala si¢ dla wiemych Zrodtem przeobfitych task, by mogli oni
odnies¢ duchowe korzysci z daru, jaki Jezus zostawil w Wieczerniku swoim
uczniom. Uczestnictwo w Eucharystii domaga si¢ od wierzacych,
duchownych 1 $wieckich, spelnienia warunkéw, aby bylo ono godnym
uwielbieniem Boga. Podobnie mozna powiedzie¢ i o owocach Eucharystii.
Wierni, aby w pelni doswiadczyé zbawczej mocy Eucharystii i skorzystac
z jej duchowych owocéw, musza byé do tego wewnetrznie dysponowani’’.

Pierwszym i najwazniejszym owocem uczestnictwa we Mszy Swietej
jest zjednoczenie z Chrystusem w Komunii $wigtej”'. Dla Ojca Swietego,
Eucharystia nie jest tylko znakiem bliskosci z Jezusem, ale najpelniejszym
wyrazem komunii z Nim. Moéwil o tym Jan Pawet II, zachgcajac wiernych do
jednoczenia si¢ z Jezusem Eucharystycznym. ,Najpelniejszym jednakze
wyrazem tej wspolnoty zycia z Chrystusem jest Eucharystia. Chrystus
ustanowil ten sakrament w przeddzien swej $mierci odkupienczej na krzyzu,
a w czasie Ostatniej Wieczerzy (wieczerzy paschalnej) w jerozolimskim
wieczerniku (por. Mk 14,22-24; Mt 26,26-30; £k 22,19-20 oraz 1 Kor 11,23-
26). Sakrament, ktory stanowi trwaly znak pamieci Jego Ciata wydanego na
$Smier¢ 1 Krwi przelanej <<na odpuszczenie grzechow>>, jest roéwnoczesnie
za kazdym razem uobecnieniem zbawczej Ofiary Odkupiciela $wiata.
Odbywa si¢ to pod sakramentalnym znakiem chleba i wina, czyli uczty
paschalnej, ktéra sam Jezus odnosi do tajemmicy krzyza, o czym
przypominajg stowa sakramentalnej formuly: <<To jest Cialo moje wydane
za was w ofierze. To jest kielich Krwi mojej... za was i za wszystkich
przelanej na odpuszczenie grzechéw>>"",

= Tamze, nr 9.

™ Dominicae cenae, nr 11.

"' Zob. Katechizm Kosciota Katolickiego, nr 1391.

7 Jan Pawel II, Chrystus ustanawia sakramenty zycia Bozego, (katecheza §rodowa,
13 VII 1988), nr 8, w: Wierz¢ w Jezusa Chrystusa Odkupiciela, 440.
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Trwate zjednoczenie przyobiecal Jezus wszystkim, ktoérzy beda
spozywali Jego Cialo i pili Jego Krew”. Eucharystia jest zrédtem komunii
wierzacych z Chrystusem, ktéry zostal ukrzyzowany, zmartwychwstat
i wrocil do domu Ojca, gdzie zasiada po Bozej prawicy.

Dzigki szczegblnej komunii z Chrystusem czlowiek wierzacy staje
sie ,,nowym czlowiekiem” i moze za §w. Pawlem wyznac¢: , Teraz za$ juz nie
ja zyje, ale zyje we mnie Chrystus”. Utozsamienie si¢ z Chrystusem
poprzez sakrament Jego Ciala i Krwi jest zasadniczym owocem uczestnictwa
we Mszy $w. Jezus w Hostii daje siebie samego tym, ktérzy Go przyjmuja’.

Chrystus, ktory w Eucharystii oddaje siebie calkowicie swoim
uczniom, uczynil z tego sakramentu zrédlo duchowej mocy. Spozywanie
Ciala i Krwi Chrystusa daje Jego uczniom zycie wieczne. Jest to sakrament,
poprzez ktéry Jezus udziela swoim uczniom prawdziwego pokarmu
duchowego w drodze do wiecznosci. Gwarantuje On im to, ze jesli z wiara
przyjma ten sakrament beda mieli zycie w sobie.

Jan Pawel II uczy: ,,Pokarm i napoj, ktére w doczesnym porzadku
stuzg do podtrzymywania ludzkiego zycia, w swym sakramentalnym
znaczeniu wskazujg i powoduja uczestnictwo w zyciu Bozym, ktére jest
w Chrystusie, Winnym Krzewie. Zycie to za cene swej odkupieficzej ofiary
przekazuje On <<latoro§lom>>: swoim uczniom i wyznawcom. Swiadcza
otym najwyrazniej slowa =zapowiedzi eucharystycznej wygloszone
w synagodze w Kafamaum: <<Ja jestem chlebem zywym, ktory z zstapit
nieba. Jesli kto spozywa ten chleb, bedzie zyt na wieki. Chlebem, ktéry Ja
dam, jest moje cialo za zycie $wiata>> (J 6,51)"°.

Te¢ mysl odnajdujemy réowniez w Katechizmie Kosciola Katolickiego.
»Przyjmowanie w Komunii Ciala Chrystusa Zmartwychwstalego,
,0Zywionego i ozywiajacego Duchem Swictym”, podtrzymuje, poglebia
i odnawia zycie laski otrzymane na chrzcie. Wzrost zycia chrzescijanskiego
potrzebuje pokarmu Komunii eucharystycznej, Chleba naszej pielgrzymki, az
do chwili $mierci, gdy zostanie nam udzielony Wiatyk’’. Jesli chrzescijanin
pragnie zy¢ pelnig zycia Bozego i wzrasta¢ w $wigtosci, musi karmié sie
Cialem Chrystusa. Bez Eucharystii nie ma duchowego wzrostu.

Katechizm Kosciola Katolickiego méwi o jeszcze jednym, bardzo
waznym owocu duchowym $wiadomego 1 poboznego uczestnictwa
w Eucharystii. Chroni ona przed grzechem. Eucharystia jednoczac wiernych

" Zob. J 6,56.

7 Ga 2,20.

> Dominicae cenae,nr 11.

76 Jan Pawel II, Chrystus ustanawia sakramenty zycia Bozego, (katecheza $rodowa
13 VII 1988), nr 9, w: Wierze w Jezusa Chrystusa Odkupiciela, 440.

77 Katechizm Kosciola Katolickiego, nr 1392.
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Rola i miejsce kaptana oraz wiernych §wieckich w eucharystii

z Chrystusem sprawia, ze zostaja oni uwolnieni od grzechéw powszednich”®
i zachowuje od przyszlych grzechéw cigzkich™. Ci, ktérzy systematycznie
uczestnicza w Eucharystii w sposoéb pelny, doswiadczajg na sobie tego
dzialania Eucharystii. Dzigki niej moga uwalnia¢ swe serce od
nieuporzadkowanych pragnien i przywigzan. Ona jest skuteczna pomoca
w zyciu duchowym, w codziennej walce ze zlem.

Owocem Eucharystii jest jedno$¢ z Bogiem 1 wszystkimi
wierzacymi®. To ona umacnia wi¢z miloéci miedzy ochrzczonymi
pobudzajac ich do braterskiej miltosci. Tak, jak wierni tworza komunig
z Chrystusem, podobnie i winni budowaé ja z tymi wszystkimi, ktérzy do
Niego nalezg®'.

ZAKONCZENIE

Konczacy sie¢ Rok Eucharystii uwrazliwil wspdlnote koscielng na
wielko$¢ daru, jaki Chrystus zostawil jej w Wieczerniku. Eucharystia jest
,wielka tajemnica wiary”, ktora trzeba, aby$Smy rozwazali w postawie pokory
i gotowosci przyjecia. Jest nie tylko darem Chrystusa i znakiem Jego
bezgranicznej milosci do Kosciola, ale takze rodzi pewne zobowigzania
moralne i uczy konkretnych postaw. One sg sprawdzianem autentycznego
rozumienia i uczestnictwa w Eucharystii.

"8 Tamze, nr 1394.

" Tamze, 1395.

¥ Tamze, nr 1396.
81.Z0b. 1 Kor 10,16-17.
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MODEL POSLUGI KAPLANSKIEJ
W POSOBOROWEJ REFLEKSJI TEOLOGICZNEJ

Pytanie o kaplanska postuge jest bez watpienia jednym
z najwazniejszych pytan, ktére od czasu Soboru Watykanskiego II stawiaja
koécioly lokalne Starego Swiata. Bardzo widoczny kryzys instytucji
kos$cielnej w Europie i zwiazany z nim zanik kaplanskich powolan zmusza do
pytania w jaki sposéb powinna by¢ sprawowana kaplanska postuga dzis, aby
z jednej strony mogla skutecznie budowaé zywy Kosciél w duchu ewangelii
Jezusa Chrystusa, a z drugiej strony, aby byla dla wspolczesnego czlowieka
naturalnym 1 atrakcyjnym wyzwaniem duchowym. Pytanie o kaplanska
postuge nalezy w powazny sposob postawi¢ takze w kontekscie kosciola
polskiego dzis. Po pierwsze dlatego, iz w procesie integracji z Unia
Europejskg stoimy obecnie na progu rewolucji kulturowej 1 obyczajowej,
ktorej konsekwencja bedzie powstanie spoleczenstwa o cechach zblizonych
do typowych spoleczefistw zachodniej czeéci naszego kontynentu.' Oprécz
niewatpliwego dobrodziejstwa cywilizacji 1 dobrobytu otrzyma Polska
w spadku takze narastajacy proces laicyzacji i emancypacji spoleczenstwa
wzgledem instytucji koscielnej, ktéry w niedalekiej przysziosci moze
doprowadzi¢ do daleko idacego kryzysu tradycyjnych form polskiego
chrzescijanstwa. Po drugie dlatego, ze duszpasterska i teologiczna wizja

! Spoleczenstwo otwarte (Popper), ktére charakteryzuje daleko posunigta autonomia
jednostki w stosunku do spoleczenstwa oraz kosmopolityzm w sferze wyznawanych
warto$ci moralnych, religijnych, przekonan politycznych etc. Jak wiele i jak szybko
moze si¢ obecnie w sferze wyznawanych wspdlnie wartosci zmieni¢ pokazuje
przyklad Hiszpanii, gdzie tradycyjne, oparte na autorytecie kodciola i prawicowej
opcji politycznej spoleczefistwo w ostatnich dekadach zamienilo sie¢ w kraj nie
wspierajacy dluzej uprzywilejowanej relacji miedzy panstwem, a kodciolem
ipropagujacy w majestacie demokratycznej wigkszosci daleko idace zmiany
obyczajowe.
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Soboru Watykarnskiego II zobowigzuje do permanentnej odnowy kazdego
kosciota lokalnego i1 zwiazanej z nig konfrontacji naszych form sprawowania
urzedu kaplanskiego z formami zgodnym 2z soborowymi zaleceniami
iz odpowiadajaca ewangelii refleksja teologiczng. Ponizszy artykul jest
proba analizy istoty urzedu kaplanskiego w kontekscie posoborowego
aggiornamento 1 jego znaczenia dla otaczajacej nas rzeczywistosci spoltecznej
1 koscielne;.

W dogmatycznej 1 pastoralnej teologii epoki posoborowej
wykrystalizowaly si¢ zasadniczo dwie propozycje rozumienia urzgdu
kaplanskiego: jako postugi pasterskiej oraz jako poshugi slowa.” Obie
propozycje koncentruja si¢ na funkcjonalnym, a nie ontologicznym aspekcie
kaplafistwa,” co jest niewatpliwym echem soborowego opisu koscielnej
postugi. Sobér Watykanski II okre$la mianowicie urzad kaplanski przede
wszystkim od jego fenomenalnej i funkcjonalnej strony i rezygnuje
z wylacznej definicji kaplanstwa stuzebnego jako partycypacji w kaptanstwie
Jezusa Chrystusa.* Niewatpliwa intencja eklezjologii w Dogmatyczne;j
Konstytucji o Kosciele jest zaakcentowanie fundamentalnego wymiaru

Trzecia opcja: postiga kaplariska w sensie sprawowania sakramentéw nie byla
przedmiotem merytorycznej dyskusji na soborze poniewaz stanowila naturalny punkt
wyjécia zastanej tradycyjnej formy urzedu kaplanskiego w kosciele katolickim. Jej
posoborowymi zwolennikami byli m. in. Heinrich Schlier (por. H. Schlier,
Neutestamentliche Grundelemente des Priesteramtes,

w: Cath(M) 27 (1973), s. 209-233.

? Pojecia ,,funkcjonalny” i ,,ontologiczny” odnosza si¢ w ponizszym artykule z jednej
strony do fenomenologicznego opisu urz¢du kaplanskiego z uwzglednieniem jego
poszczegdlnych funkcji pastoralnych (aspekt funkcjonalny) oraz do opisu opartego
na odniesieniu do jego partycypacji w kaplanstwie Jezusa Chrystusa (aspekt
ontologiczny).

* Soborowe dokumenty wspominaja problem partycypacji w kaplanstwie Chrystusa
w zaledwie kilku przypadkach. Stowo ,participatio” w odniesieniu do kaplanskicgo
urzedu wystepuje jeden raz w Dekrecie Presbyterorum ordinis (PO 2) oraz jeden raz
w Dekrecie Christus Dominus (CD 28). Najwazniejszym tekstem odnoszacym
kaplanstwo do problemu partycypacji jest Konstytucja Dogmatyczna, ktéra
wspomina o dwéch formach kaplanstwa — krolewskim i stuzebnym — i opisuje je
w odniesieniu do partycypacji w kaplafistwie Chrystusa (LG 10). W odr6znieniu od
kaptanstwa powszechnego kaplafistwo wurzegdowe jest w tym kontek$cie
przedstawione jako udzial w trzech urzedach (munera) Jezusa Chrystusa —
prorockim, krolewskim i kaptanskim (LG 12). Sformulowania w lacinskim tekscie
soborowych dokumentéw nie pozostawiaja watpliwosci, ze nawet formulujac w inny
sposob istote kaplanskiego urzgdu sobdr $wiadomie nawiazuje do jego tradycyjnej
definicji (por. Pius XII, Mediator Dei). W relacji do Chrystusa kaplani dziataja: in
eius persona (LG 21), in persona Christi (LG 10), loco Dei (LG 20), in persona
Christi (PO 2).
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Kosciota (chrzest) w odréznieniu od jego aspektu kategorialnego (postuga).
Z powyzszego rozréznienia wynikajaca teologia urzedu wspomina z jednej
strony kaplanstwo w sensie krolewskiego kaplanstwa wszystkich chrzescijan
na mocy chrztu i kaptanski urzad w jego fundamentalnej roli konstytuowania
koscielnej wspdlnoty. Z drugiej strony sobdr opisuje urzad kaptanski jako
koscielng postuge w odniesieniu do jej trzech istotnych funkcji: kierowania
chrzescijaniska wspolnota, gloszenia stowa i sprawowania sakramentow.

1. URZAD KAPELANSKI JAKO POSLUGA PASTERSKA

Najbardziej charakterystyczng cecha kaplanskiego urzedu, ktorg
mozna wpisa¢ w jego funkcjonalny obraz jest zadanie kierowania koscielng
wspdlnota, ktore w zgodzie biblijng tradycja mozna trafnie nazwaé postuga
pasterska. W posoborowej dyskusji t¢ opcje przyjeto dwoch teologdw:
Walter Kasper i Hans Urs von Balthasar.

1.1. Urzad kaplanski jako kierowanie gming u Waltera Kaspera

Niedlugo po zakonczeniu soboru pisze Kasper na temat nowego
rozumienia kaplanstwa w nastgpujacy sposob: , Kierowanie gming jako punkt
wyjécia [rozumienia urzedu kaplanskiego] musi okazac si¢ zdolny wchionaé
wszystkie jego tradycyjne elementy i zintegrowaé je w jedna zrozumialg
calo$¢.” Z powyzszego cytatu wynika jasno, ze Kasper rozumie urzad
kaptanski w pierwszym rzedzie jako postuge pasterska. Nie chodzi jednak
wtym modelu tylko o szczegdlne zaakcentowanie postugi kierowania
chrzescijanska wspolnota w ramach tradycyjnie rozumianego urzedu
kaplanskiego, ale o faktyczna prébe jego nowej definicji.’ Nie kultyczne
posredniczenie w relacji z Bogiem, ale aktywne prowadzenie do Boga
powinno byé wg Kaspera punktem cigzkosci w krystalizujacym si¢ nowym
rozumieniu koscielnej postugi. Czy oznacza to, ze urzad kaptanski staje si¢
w tym rozumieniu wielkoscia socjologiczng, poddana ocenie efektywnosci
organizacyjnej podobnie jak kierowanie firma, czy instytucjq paistwowg?
Odpowiedz Kaspera brzmi jednoznacznie: nie. W swoim kolejnym
przyczynku do dyskusji nt. postugi w Kosciele pisze dobitnie: ,Nalezy

Sw. Kasper, Neue Akzente im dogmatischen Verstindnis des priesterlichen Dienstes,
w: Conc(D) 5(1969) s. 167. Wiszystkie cytaty sa thumaczeniami autora artykutu.

% Tradycyjne rozumienie oznacza tu tzw. kultyczno-sakramentalny model postugi,
w ktoérym trzy kaplanskie funkcje (pasterska, prorocka i kaplanska) sa zintegrowane
w majacej kultyczny charakter posludze sprawowania sakramentéw. Naturalnym
miejscem takiego rozumicnia i sprawowania poslugi jest lacifiski ryt mszy
trydenckiej.

113




ks. Piotr Pasterczyk

zobaczy¢, ze kierowanie gming nie dokonuje si¢ pierwotnie przez organizacjg
i administracje, ale przez gloszenie ewangelii, ktore intensyfikuje sig
w celebracji sakramentow 1 wyraza si¢ w braterskiej miloéci.”” Kierowanie
koscielng wspolnotg jest $cista czynnoscia religijna, ktérej fundamentem jest
to, co zawsze rozumiane bylo w Kosciele katolickim jako postuga kaplanska
— gloszenie slowa i sprawowanie sakramentow. Kasper dodaje kontekst
braterskiej mitosci, ktéry podkresla jego teologiczng propozycje
wypracowania nowego punktu wyjscia dla wspolczesnego rozumienia
kaplanskiej postugi. Kierowanie wspdlnota oznacza bowiem w pierwszym
rzedzie bycie blisko drugiego czlowieka, oznacza znajomo$¢ jego
codziennosci, w ktorej dopiero moze skutecznie owocowaé zasiane slowo
Boze i moga by¢ skutecznie sprawowane sakramenty. Postuga kaplanska jest
dlatego dla Kaspera wielko$cia teologiczna, ktéra domaga si¢ uzupelienia
w postaci ludzkiego charyzmatu® W swoim drugim bezposrednio po
zakonczeniu soboru sformutowanym przyczynku do dyskusji nt. urzedu
kaplanskiego charakteryzuje ten ludzki element jako: ,,Zdolnos$¢ do kontaktu,
do rozmowy, do prowadzenia ludzi, do organizacji [...] Nie jest to mozliwe
bez inicjatywy, woli bycia przewodnikiem, bez fantazji i znajomosci
czlowieka.” Postugujacy posredniczy w relacji miedzy ludzmi, a Bogiem nie
tylko w sensie sprawowanego przez niego kultu, ale przede wszystkim przez
swoje ludzkie zdolnosci i zaangazowanie. Cho¢ w tym kontekscie Kasper nie
wspomina sakramentalnego charakteru postugi pasterskiej, to jednak
powyzsza teologiczna propozycja wspiera wlasnie ten istotny moment
katolickiego rozumienia urzedu kaplanskiego. Materia sakramentu jest
w przypadku kaplanstwa czlowiek ze wszystkimi swoimi zdolnosciami
i umiejetnosciami. Poshuga pasterska jako sakramentalna czynnos¢ czlowieka
staje si¢ znakiem kierowania Kos$ciolem przez samego Jezusa Chrystusa.
Istotng cecha postugi kaptanskiej w jej nowym rozumieniu u Kaspera jest
dlatego fakt, ze na wzér Jezusa nie jest ona urzgdem sprawowania wladzy,
ale jest posluga par excellence, jest postuga wzgledem wszystkich innych
poslug w Kosciele. Kasper pisze w tym kontekscie: ,Urzad kaplanski
powinien budzi¢ inne charyzmaty w Kosciele, powinien je odkrywaé,
motywowac i prowadzi¢ ‘duchowo. To zaklada ludzi duchowych, zycie
z Ducha, duchowe do$wiadczenie i zdolno$é jego przekazywania.”'

Co jest naprawde nowe w interpretacji Kaspera? Z pewnoscia nie
tre§¢ kaplanskich funkcji, ktére niemiecki teolog przejmuje wprost
z Konstytucji Dogmatycznej o Kosciele. Novum jest w jego propozycji fakt,

T'W. Kasper, Neue Aspekte im Verstiindnis des Priesteramtes,

w: ThPQ 122 (1974) 5. 7.

¥ Kasper (1969) s. 167.

° W. Kasper, Die Funktion des Priesters in der Kirche, w: GuL 42 (1969) s. 111.
1 Rasper (1974) s. 7.
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7e stara si¢ on zrozumie¢ kaplaniskg postuge w Kosciele przede wszystkim
jako posluge kierowania wspolnota, ktorej forma jest gloszenie stowa
i sprawowanie sakramentéw. Dla wspdélczesnego Kosciola jest to propozycja
ciekawa, ukazujgca powolanie kaplanskie w swietle odpowiedzialnosci za
lokalna spotecznosé, ktore domaga si¢ osobistej kreatywnoscei i1 §wiadectwa
zywej wiary. Duzy nacisk, z jakim Kasper opowiada si¢ za waznoscia
elementu ludzkiego w postudze kaptanskiej nie powinien by¢ zrozumiany
jako pomijanie lub zapomnienie jego pierwiastka nadprzyrodzonego. Istota
mysh Kaspera jest raczej ,,desakralizacja” urzgdu w sensie kultycznej postugi
na wzor $wiatynnego kaplanstwa Starego Przymierza i poszukiwanie jego
teologicznej rownowagi w jego boskim i jednoczesnie ludzkim charakterze.
Problem, ktéry Kasper widzi jest mianowicie konsekwencja zaniedbania
$wiadomosci inkarnacyjnego charakteru urzedu w postaci skostnialej formy
postugiwania w Kosciele wtedy, gdy odnosi si¢ ona do mechanicznego
sprawowania sakramentOw przestajac angazowac osobistg wiare 1 osobowosé
postugujacego. Dla polskiego kontekstu ta mocna krytyka Kaspera sprzed 30
lat moze okazad si¢ twoércza takze w dniu dzisiejszym. Oznacza ona bowiem
rezygnacj¢ z utartego mniemania, iz postuga ksiedza definiuje si¢ w waznie
przez niego sprawowanych sakramentach. To za mato. Tzw. opus operantis,
czyli osobista wiara i zaangazowanie nie sg tylko dodatkiem do waznego
sprawowania rytu gwarantujacego obecnos¢ bozej taski (opus operatum), ale
konstytuuja w ogéle mozliwos¢ i sensowno$¢ sakramentéw. Nalezy
pamigta¢, ze principium zycia Kosciola 1 Zycia indywidualnego
chrzesdcijanina tworza nie ryty nawet tak swigte jak eucharystia, ale jest to, co
otwiera czlowiekowi w ogole ich sensowno$c i skuteczno$é — zywa wiara.
Dzisiejszy wysitek formacji do kaplanstwa i w kaplanstwie musi by¢
zakorzeniony w przekonaniu, ze bez osobistego zaangazowania wiary,
nadziei i milosci w pasterska postuge nie bedzie mozliwe jakiekolwiek
posredniczenie w budowaniu Kosciola zywego w trzecim tysigcleciu
chrzescijanstwa.

1.2. Obraz pasterza w refleksji Hansa Ursa von Balthasara

Podobnie jak Kasper koncentruje si¢ takze von Balthasar na
problemie kierowania wspdlnota koscielna. Jednak w odrdznieniu od
Kaspera inspiracja szwajcarskiego teologa jest nie tyle eklezjologia
soborowa, co biblijna tradycja oraz model postugi w kosciele pierwszych
stuleci. W przeciwienstwie do Kaspera uwaza von Balthasar, ze urzedu
kaptaniskiego nie powinno si¢ rozumie¢ w pierwszym rzedzie w kontekscie
duchowych daréw, czy tez w kontekscie krdlewskiego kaplanstwa wiernych.
Kierowanie gmina jako szczegdlne charyzmatyczne obdarowanie nie
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wystarcza do zrozumienia istoty koscielnej postugi.'’ Biblia ukazuje bowiem
radykalng réznice miedzy ludem Bozym, a tym, ktéry mu przewodniczy.'?
Von Balthasar wychodzi od biblijnego obrazu pasterza i trzody,
w ktorym widzi syntetycznie ujeta istote koscielnej postugi: ,,Obraz pasterza
jest tylko obrazem, ale jest to centralny obraz pisma $w. i posiada wielka sile
wymowy. Obraz ten ujmuje jednoczesnie to, co jest urzedem (to, co stoi
naprzeciw trzody) i to, co jest osobowe (troska i relacja zawierzenia),
podkresla jednoczesnie dystans i zwiazek.” W obrazie pasterza tkwi cos
o wiele bardziej ujawniajacego istote¢ urzedu koscielnego od funkcji
kierowania gming. Postuga pasterska jest bowiem dla von Balthasara nie
tylko opisem stuzby przewodniczenia w koscielnej wspolnocie, ale zawiera
ona takze wskazowke jak nalezy t¢ stuzbe wykonywaé. W obrazie pasterza
ukryty jest etos troski i gotowosci ofiarowania swoich sil (swojego zycia) za
trzode. Ten etos ukazuje z jednej strony dokladnie pozycje urzedu
w Kosciele, ktory jest m. in. reprezentacja Chrystusa, a z drugiej strony
oddaje rdéznice migdzy prostym przewodniczeniem, a postuga, ktorej
pierwowzorem jest sam Chrystus. Dlatego istotnym momentem
teologicznego opisu urzedu jako pasterskiej postugi u von Balthasara jest
jego krytyczna korekcja identyfikacji urzedu z socjologiczna funkcja
kierowania gming. W swoim wczesniejszym przyczynku do dyskusji
problemu koscielnego urzedu przeciwstawia si¢ on zdecydowanie
jednostronnemu  rozumieniu  poshugi  koscielnej w  kategoriach
socjologicznych i pisze: ,Nie chodzi o to, aby nowotestamentalny urzad
socjologizowac 1 widzie¢ go jako czysta funkcje we wspolnocie ludu Bozego
[...] Przez takie socjologiczne ujgcie traci mianowicie postuga kaptanska swéj
sens teologiczny i jest pozbawiona egzystencjalnego kontekstu wydarzenia
krzyza, staje si¢ banalna i traci swoja site przyciagania.”'® Co wiecej,
socjologiczne ujecie urzgdu kaplanskiego jako funkcji kierowania gming
moze przyczyni¢ si¢ dokladnie do tego, czego tak bardzo obawiat si¢ Kasper
— do zaniku egzystencjalnej zywotnosci i atrakcyjnosci postugi kaplanskie;.
Funkcja kierownicza w organizowaniu zycia chrzescijanskiej gminy kojarzy
si¢ bowiem (nie tylko w niemieckojezycznej przestrzeni jezykowej) z etosem
urzednika 1 moze prowadzi¢ do niewlasciwego utozsamiania postugi
pasterskiej z zadamam1 ktére ma do wypelnienia koordynator dowolnej
ludzkiej spotecznosci.'”” Wydaje sie, ze von Balthasar wychodzac od postugi
pasterskiej chce ukaza¢ nie tylko model kaplana, ktéry bardziej odpowiada
biblijnej 1 wczesnochrzedcijaniskiej prawdzie, ale nawigzujac do jemu

'""H. U. v. Balthasar, Der Priester im Neuen Testament, w: GuL 43 (1970) s. 39
12 Por. Wyj 48, 15; Ps 80, 2; Ps 95, 7; Es 20, 37; 34, 17; etc.

" Balthasar (1970) s. 45.

l‘f H. U. v. Balthasar, Das priesterliche Amt, w: Civitas 23 (1969) s. 797.

'3 Balthasar (1970) s. 44.
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wspolczesnej teologicznej dysputy ukazuje takze teologiczny grunt, z ktérego
wszelka postuga kaplanska w Kosciele czerpie swoj sens — do paschalnej
tajemnicy $mierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa.

2. URZAD KAPLANSKI JAKO POSLUGA GLOSZENIA SLOWA

Gloszenie slowa jest w dokumentach soborowych podobnie jak
kierowanie chrzescijanska wspolnota 1 sprawowanie sakramentow
konstytucyjnym elementem kaplanskiej postugi. Wszystkie trzy, w misji
samego Chrystusa zakorzenione munera wystgpuja w Dogmatycznej
Konstytucji o Kosciele oraz w dekretach poruszajacych problem
kaplafiskiego urzedu zawsze razem.'® Taki uktad soborowych tekstéw wyraza
jasng intencje teologiczng soboru ukazania urzedu kaptanskiego jako jednosci
trzech wyzej wymienionych postug. W takiej wizji trudno dzi$ dostrzec
szczegdlne novum, ale faktycznie jest nim w poréwnaniu z przedsoborowa
teologia kaplanstwa postawienie znaku réwnosci migdzy funkcja
sprawowania sakramentow 1 np. funkcja gloszenia stowa.!” Co wiecej,
gruntowne studium dokumentéw soborowych ukazuje fakt, iz cho¢ wszystkie
munera sa w swej waznosci nieroziaczne, to jednak gloszenie stowa
w odnowionej teologii kaplanstwa uzyskuje role primus inter pares.
Pierwszenstwo poslugi slowa przed kierowaniem gming 1 przed
sprawowaniem sakramentéw wyraza si¢ soborowych dokumentach
w potrojny sposéb: Po pierwsze postluga slowa (anie np. sprawowanie
sakramentdéw, jak podpowiadalaby logika tradycyjnej teologii kaplanstwa)
wystepuje w istotnych soborowych dokumentach (LG, CD, PO, OT) zawsze
na pierwszym miejscu; po drugie wyzej wymienione dokumenty wyraznie
zaznaczaja, ze zadanie biskupa 1 kaplana lezy w pierwszym  rzedzie
w gloszeniu stowa,'® po trzecie soborowa eklezjologia, nie podyktowana
wylacznie troskg zachowania istniejacej wiary, ale przede wszystkim troska
o otworzenie si¢ Kosciola na wspélczesny $wiat odnajduje swdj wlasciwy
kontekst przede wszystkim w budujacym fundament nowej relacji Swiat-
kosciét gloszeniu stowa. Z tego powodu mozna postawié teze, iz postuga

' Por. LG 10-12; 25-27; CD 12-16; PO 1-6; OT 4; SC 7.

'7 Na Soborze Trydenckim skrystalizowana opcja kaplafiskiej postugi ma wybitnie
krytyczny charakter w stosunku do propagujacej postuge slowa nauki reformatorow.
Z tego punktu widzenia jest oczywistym nacisk na sakramentalno-kultyczny wymiar
urzedu kaplanskiego w przedsoborowej teologii i odwaga soborowej wizji
w nawigzaniu do pozytywnej istoty poslugi w koscielnej z pierwszych wiekow
chrzescijafstwa.

** Por. LG 25; CD 12; PO 4.
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stlowa jest w.teologii ostatniego soboru szczegdlnie istotnym punktem,
w ktorym krystalizuje sie nowe rozumienie urzedu kaplanskiego.

2.1. Urzad kaplanski jako przekaz zbawienia u Karla Rahnera

Podobnie jak w wyzej zaznaczonej relacji migdzy teologia Kosciola
a teologia kaplanstwa w dokumentach soborowych, istotny akcent na relacje
miedzy eklezjologia, a nowym rozumieniem urzedu kaplanskiego kladzie
takze Rahner. Wprowadza on w swojej teologii pojecie przekazu zbawienia
(Heilsmitteilung), ktore statyczne rozumienie Kosciolta jako juz
ukonstytuowanej spolecznosci wierzacych uzupelnia o dynamiczne
rozumienie jego nieustannej, w gloszeniu stowa lezacej genezy. Rahner pisze
w swoich dwoéch bezposrednio po zakonczeniu soboru opublikowanych
przyczynkach do nowej teologii postugi kaplanskiej: ,,Jesli istota Kosciola
jako przekazu zbawienia jest wcigz na nowo aktualizowana obecno$é stowa,
to Kosciol musi mie¢ spoteczny i instytucjonalny charakter, a jego urzad
w sensie istoty kaplanstwa musi polega¢ na tym, ze jest on oficjalnym
przekazem tego stowa jako stowa Kosciola.”" ,Kaplan jest w poleceniu
Kosciola glosicielem slowa, ktdry zawsze stojac w relacji do gminy oglasza
jej stowo w urzedowy sposdb, a sam stoi w stosunku do tego slowa w relacji
najbardziej intensywnego, sakramentalneégo zawierzenia. ProSciej méowiac:
kaplan jest glosicielem ewangelii w postannictwie i w imieniu Kosciola.””
Kosciél wg Rahnera spelnia swojg istot¢ sakramentu obietnicy, ktéra Bog
daje $wiatu wlasnie przez stowo, ktére z tego punktu widzenia posiada
wybitnie dynamiczny i tworzacy charakter. Slowo Boze jest
eklezjologicznym fundamentem poniewaz poprzez jego gloszenie budzi sie
w czlowieku po raz pierwszy zywa wiara i konstytuuje konkretna wspolnota
koscielna. Koscidt objawiajacy si¢ jako wspdlnota wierzacych jest w teologii
Rahnera fundamentalnym sakramentem (Grundsakrament) spotkania
czlowieka z Bogiem. Urzad kaplanski odbija w swojej funkcji istote tego
fundamentalnego sakramentu, tak ze jego wlasna istota jest nierozlaczna
z istota samego Kosciola. W tym kontekscie Rahner pisze: ,,Jezeli patrzymy
na kaplanstwo urzedowe z punktu widzenia Kosciola, nie widzimy go
w pierwszym rzedzie jako naprzeciw wspdlnoty wierzacych stojacego
autorytetu (Vollmacht), ale dostrzegamy, ze jest on pewnym uprawnieniem
(Bevollmidchtigung) do spehienia tego, czym Kosciél jako calosé w ogole
jest.”®! Dlatego dla Rahnera urzad kaplaiski nie definiuje si¢ w swojej

K. Rahner , Theologische Reflexionen zum Priesterbild von heute und morgen, w:
Schriften, IX, 1970, s. 385. ’

* K. Rahner, Der theologische Ansatzpunkt fiir die Bestimmung des Wesens des
Amtpriestertum, w: Conc(D) 5 (1969) s. 196.

?! Rahner (1970) s. 380.
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roznicy do innych, nie bedacych kaptanami cztonkéw Kosciola, ale w o wiele
glebszy sposob jako rzeczywistosé, w ktérej poniekad sam Koscidl sie
konstytuuje. Podobnie jak Kasper i von Balthasar wypowiada si¢ z tego
powodu Rahner krytycznie wobec, na kulcie juz ukonstytuowanej
spotecznosei koscielnej opartego modelu kaplanskiego urzedu, aby ukazaé
jego fundamentalne znaczenie.

Chociaz posoborowa mysl teologiczna zajmuje jednoznacznie
krytyczne stanowisko wobec utozsamiania postugi kaplanskiej z poshuga
sprawowania sakramentéw, to jednak nie oznacza ono krytyki
sakramentalnego wymiaru kaptanstwa, ale raczej kategorialnego sposobu
wjaki byla rozumiana czynno$¢ sprawowania sakramentéw. Stowo
»kategorialny” oznacza tu zwrdcenie szczegoélnej uwagi na materialng
strukture sakramentu jako znaku, a pominigcie jego fundamentalnego
znaczenia, ktore bazuje przede wszystkim na znaczeniu Bozego slowa.
Przyczynek Rahnera do nowego rozumienia urzedu kaplanstwa lezy wiasnie
w istotnym punkcie jego wlasnej, do slowa odwolujacej si¢ teologii
sakramentéw. To sakramentalne znaczenie slowa opisuje Rahner
w nastgpujacy sposob: ,,Wydaje mi sig, ze katolicka i ewangelicka teologia
powinny zgodzi¢ si¢ w tym punkcie, iz istotna i pelna moc kerygmatycznego
1 koscielnego stowa jest dana tam, gdzie ma ono ekshibitywny charakter, tzn.
gdzie to, co ono glosi przez nie takze si¢ wydarza [...] Slowo Boze w Scistym
1 wlasciwym znaczeniu moze by¢ dane tylko i wylacznie jako wydarzenie
laski.”® Dla Rahnera stosunek miedzy slowem i sakramentem ma charakter
sprzezenia zwrotnego, tzn. stowo jest zawsze fundamentem dla sakramentu,
a ten ostatni jest swoistym miejscem, gdzie stowo uzyskuje apogeum swojej
tworczej mocy.” Sakramentologia Rahnera jest dla zrozumienia jego modelu
posltugi koscielnej dlatego wazna, gdyz wlasnie koscielny urzad buduje
szczegolng rzeczywisto$é laczaca stowo 1 sakrament w jedna teologiczng
catosé. Mozna podaé dwie przyczyny dla ktorych tak sie dzieje: po pierwsze
urzad kaplanski w jego katolickim rozumieniu sam posiada strukturg
sakramentu, po drugie jego istota lezy zaréwno w gloszeniu stowa jak
1w sprawowaniu sakramentow. Wynikajacy z tej zalezno$ci sakramentalny
charakter urzedu kaplanskiego odnosi si¢ dlatego w swoim korzeniu do
jednosci istoty stowa i sakramentu.”*

* K. Rahner, Was ist Sakrament, w: E. Jiingel, K. Rahner, Was ist Sakrament.
Vorstdfse zur Verstindigung, Freiburg i. Br. 1971, s. 73.

*> Rahner (1969) s. 196. ,

* P. Pasterczyk, Theologie des priesterlichen Amtes, Frankfurt a. M. 2002, s. 161.
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2.2. Urzad kaplanski w sensie liturgii ewangelii u Josefa Ratzingera

W szukaniu nowego rozumieniu Koscielnej postugi inspiruje sie
Ratzinger, podobnie jak Kasper, przede wszystkim dokumentami Soboru
Watykanskiego II. Jednak w przeciwienstwie do Kaspera intencja Ratzingera
nie jest tworzenie nowego modelu urzedu kaplanskiego, ale raczej uwazna
analiza soborowych projektow. Pierwszym objawem takiego nastawienia jest
fakt, iz Ratzinger zwraca wielka uwage na genez¢ powstawania soborowych
dokumentéw. W stosunku do tego, co zostalo powiedziane o relacji migdzy
urzedem, a gloszeniem stowa w czgsci poswieconej Rahnerowi, okazuje
si¢ wielce istotnym fakt, iz juz podczas soborowych dyskusji nad
Dogmatyczng Konstytucjg o Kosciele ich istotnym motywem byla idea
ewangelizacji. Dyskusja nad odnowionym rozumieniem postugi
kaptanskiej kieruje si¢ z tego powodu w naturalny sposéb na zaakcentowanie
postugi stowa. W swoim pierwszym po soborze opublikowanym artykule
pisze Ratzinger: ,Idea ewangelizacji jestem punktem konstrukcyjnym,
z ktérego wychodzi dekret soborowy [Presbyterorum ordinis] ksztaltujac
swoje rozumienie urzedu kaplanskiego. Ow urzad jest kontynuacja nakazu
misyjnego, ktory buduje jadro dobrej nowiny Jezusa: ,Zblizyto si¢ Krélestwo
Boze, nawracajcie sie i wierzcie w ewangelie.” (Mk 1, 15). Znaczenia tego
punktu wyjécia nie mozna przeceni¢.”” Zwracajac uwage na znaczenie
gloszenia slowa w soborowej wizji urzgdu kaplanskiego nie posuwa sig
jednak Ratzinger do identyfikacji urzedu z postuga stowa w takim sensie, ze
kierowanie gming i sprawowanie sakramentoéw staja si¢ poniekad formami
postugi stowa. Uzyte przez niego pojecie ,,punkt konstrukcyjny” wpisuje sie
przede wszystkim w logike soborowych tekstdbw 1 oznacza poczatek
dynamicznego procesu powstawania Kosciola (ekklesia) nie wyczerpujacego
jednak w sobie calej rzeczywistosei urzedu.?®

Ciekawym przyczynkiem Ratzingera w argumentacji za gloszeniem
slowa jako istota kaplanskiego urzedu jest wskazanie na fakt, iz to wiasnie
stowo stanowi decydujacy element odrozniajacy chrzescijanstwo od
wszelkich innych religii. Polskie ,,stowo” czy tez niemieckie ,,Wort” nie
oddaja greckiego pierwowzoru ,,logos”, ktéry ukazuje nie tylko kategorialne
znaczenie wypowiadanego przez rozumna istotg¢ stowa, ale takze jego
fundamentalne znaczenie jako pryncypium. W chrzedcijanskim obszarze
jezyka greckiego ,,logos” jako pryncypium oznacza w pierwszym rzedzie
boski logos — Jezusa Chrystusa. Gloszenie Jezusa Chrystusa jako miejsce
genezy wiary i tym samym Kosciola jest jednoczesnie najwazniejsza funkcjg

). Ratzinger, Zur Frage nach dem Sinn des priesterlichen Dienstes,
w: GuL (1968) s. 362.
% pasterczyk (2002) s. 165.
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definiujaca z jednej strony istote postugujacego, a z drugiej strony istote sa-
mego chrze$cijanstwa. Ratzinger pisze: ,,Zdefiniowanie urzedu kaplanskiego
od strony ewangelii [gloszenia slowa] okre§la takze fundamentalne
rozumienie chrzescijanstwa. Stowo bowiem w chrzescijanskim rozumieniu to
nie Tora, to nie odwolujaca si¢ do prawa forma Zzycia i spoleczenstwa, takze
nie stowarzyszenie spotykajace si¢ przy okazji jakiego$ kultu, ale wilasnie
wiara w ewangelie.””’ W doslowny sposéb polemizuje Ratzinger w wyzej
cytowanym artykule z pogladem Kaspera o pierwszenstwie kierowania
gming nad gloszeniem stowa. Kaplan jest w jego mniemaniu najpierw
ewangelista i misjonarzem, a dopiero pézniej tym, ktéry kieruje gmina.”®
W swoim pdzniejszym przyczynku nazywa kaplana swoiscie liturgiem
ewangelii.”> Dla wspblczesnego kontekstu rozumienia kaplanskiego urzedu
odkrywa Ratzinger przez takie sformulowanie jedno§é miedzy kultem ofiary,
ktory przez wieki byl zasadnicza trescia kaplanskiej poshugi, a lezacej
w stowie Bozym istoty genezy chrzescijanstwa (Kosciola). Wlasnie w taki
pozytywny sposéb probuje Ratzinger laczyé to, co pozostajac podzielone jest
tylko karykaturalng forma chrzescijanstwa. W tym samym artykule pisze:
»Problemem péznego judaizmu jest rozszczepienie zywej jednosci miedzy
sluzba Boza i1 stowem na czysto teoretyczna dyspute i1 pusty ryt, podzial
miegdzy teologig a liturgia. Apostol jako liturg ewangelii stoi ponownie
w fundamentalnej jednosci, ktéra manifestuje si¢ w samym Jezusie bedacym
jednoczes$nie stowem 1 ofiara. Kaplan jako liturg ewangelii odnajduje
w Jezusie, ukrzyzowanym logosie model, ktéry czyni go prawdziwym
kaptanem.”’

3. PODSUMOWANIE

Dyskusja soborowego i posoborowego modelu postugi kaplanskiej okazuje
si¢ caly czas przydatna w kontek$cie praktyki sprawowania tej postugi
1 przygotowania do niej w polskich diecezjach. Po pierwsze dlatego,
iz ,rozmraza” ona nasze lokalne rozumienie koscielnej postugi, ktéra dla
wielu polskich kaplanéw i kandydatéw do kaptanstwa ciagle utozsamia si¢
ze sprawowaniem sakramentalnego i parasakramentalnego kultu. Po drugie
dlatego, ze glebsze spojrzenie na posoborowa dyskusje postugi kaplanskiej
zachgca kosciét polski do faktycznego (duchowego), a nie tylko
pozorowanego (ilosciowego) przewodnictwa Kosciolowi powszechnemu

*” Ratzinger (1968) s. 362.

%% Tamze s. 369.

* J. Ratzinger, Konturen der Kirche und des Priesters von Morgen, w: Civitas 25
(1969/1970) s. 257.

* Tamze s. 258.
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przez realizacje postulatow soborowego aggiornamento. Wspomniany model
kultycznego sprawowania sakramentow jest w opinii najwigkszych
teologicznych autorytetow naszego czasu bledny. Takiego modelu nie
odnajdujemy ani w Biblii, ani na kartach konstytucji 1 dekretéw ostatniego
soboru. Postuga kaplafiska w jej soborowym rozumieniu to paschalne
budowanie Kosciola na nowo przez kerygmatyczne gloszenie dobrej nowiny,
przez postuge pasterskiej milosci i przez liturgiczna celebracje tajemnicy
naszej wiary. Sformulowanie ,budowanie na nowo” oznacza tu przede
wszystkim permanentna ewangelizacjg, ktorej adresatem sg nasze wspolnoty
parafialne oraz ewangelizacj¢ ,,po krance $wiata”, ktorej efektem jest nie
tylko budowanie promujacej kulture i charytatywng akcje¢ instytucji, ale
budowanie Kosciota zywego, takiego jakim byl on po S$mierci
i zmartwychwstaniu Chrystusa. ,Jeden duch i jedno serce ozywialy
wszystkich ~ wierzacych. Apostolowie z wielka moca $wiadezyli
o zmartwychwstaniu Pana Jezusa, a wszyscy oni mieli wielka laske...
i wszyscy doznawali uzdrowienia” (Dz. 4, 32-33; 5, 16).
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URZECZYWISTNIANIE SIF, KOSCIOLA
W KONTEKSCIE ,,PARAFII” I ,,WSPOLNOTY”

Podstawowa czastka Kosciola lokalnego jest parafia (por. KL 42),
w ktorej w pewien sposob urzeczywistnia si¢ Kosciol powszechny (por. KL
42, KK 26, DM 37). Jej fundament to przede wszystkim Stowo Boze, wiara
w Chrystusa, sakramenty (zwlaszcza Eucharystia) oraz obecno$¢ Boga
w codziennej rzeczywisto$ci. Sobér Watykanski II dopuszcza nawet, aby
parafia mogta by¢ nazwana Kosciolem lokalnym skoro w niej sprawowana
jest Eucharystia w tacznosci z biskupem i dla okreslonej grupy wiernych (KK
28). Przy blizszej analizie dokumentéw soborowych mozna jednak dojs¢ do
wniosku, ze Sobdr rezygnuje raczej z terminu ,,parafia” na rzecz ,,wspélnoty
parafialnej” lub wprost ,,wspolnoty”. Termin ,,wspélnota” znalazt szerokie
wejcie tak do stownictwa teologicznego jak 1 do codziennego
duszpasterstwa od Soboru Watykanskiego II. W duchu odnowy i zwrdcenia
uwagi na organiczny i sakramentalny wymiar Kosciola ojcowie Soboru
przyjeli termin, ktdry byl dotychczas prawie wylaczna domeng mysli
protestanckiej, uznajac jego pelniejszy wymiar niz dotychczasowy termin
»parafia”. Do czasu Soboru parafia byl terminem okre$lajacym widzialny
Kosciot zyjacy 1 dzialajacy na pewnym terytorium. Kodeks Prawa
Kanonicznego okresla parafie jako ,okreslong wspélnote wiernych,
utworzong na sposob staly w Kosciele partykularnym, nad ktéra pasterska
pieczg, pod wladza biskupa diecezjalnego, powierza si¢ proboszczowi jako
jej wlasnemu pasterzowi.” (kanon 515 §1). Takie prawne i instytucjonalne
rozumienie parafii mialo by¢ poszerzone o pojecie wspdlnoty okreslajace
blizej S$cista lacznosé¢ i1 komunikacje czlonkdéw wspdlnoty z Bogiem
i pomigdzy soba (KK 1).
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1. HISTORYCZNE KORZENIE TERMINU ,,WSPOLNOTA”
I, PARAFIA”

W Nowym Testamencie znajdujemy roézne formy rozumienia
Kosciola jako wspolnoty. Analiza terminu ekklesia prowadzi do wniosku, ze
ma on podwdjne znaczenie: Kosciél w sensie powszechnym jak i w sensie
lokalnym. Niemalo trudnosci sprawia Scisle rozgraniczenie tych dwoéch
zakreséw. Przykladem uniwersalnego rozumienia Kosciola jest Mt 16,18,
obraz Kosciola lokalnego mamy nieco dalej takze u Mateusza Mt 18,17.
W Rz 16,5 i 1Kor 16,9 Apostol Pawel méwi o ekklesiai w odniesieniu do
wspoélnot domowych. Te wspolnoty chrzescijanskiego zycia oparte na
instytucji rodziny odgrywaja w Dziejach Apostolskich szczegdlna role. Tak
Dzieje Apostolskie jak i sam apostol Pawel podkreslaja znaczenie lokalnej
wspélnoty, ktéra nie jest bynajmniej na najnizszym szezeblu hierarchicznie
zbudowanego Kosciola, lecz sama uobecnia Kosciél w konkretny, widzialny
sposob (1 Kor 1,2; 2Kor 1,1). Wejsciem do wspdlnoty dokonuje si¢ poprzez
chrzest a wspolnotowa wieZ jest umacniana sprawowaniem Uczty Pana
(1 Kor 11-12). Darem Ducha dla wspdlnoty sa pewne postugi (1Kor 12,28)
a gdy sie ona zbiera jest ,,Cialem Chrystusa” (1Kor 12,12-27; Rz 12,4-8).

Obok biblijnego terminu ekklesia we wczesnochrzescijanskich
pismach pojawia si¢ grecki termin paroikia. Termin parafia jest
spolszczeniem greckiego stowa paroikia, ktore z kolei pochodzi od slowa
paroikein oznaczajacego mieszkaé obok, by¢ blisko. Jako paroikioi okreslani
sg ci, ktorzy mieszkaja obok, w poblizu, nie wewnatrz, ale na obrzezach. Stad
tez termin oznacza takze kogos, kto mieszka w jakim$ miejscu przez krotki
czas, czlowieka przechodzacego, rowniez wygnanca z wlasnej ojczyzny;
paroikia  oznacza wigc mieszkanie prowizoryczne. Do  znaczenia
prowizorycznosci dolacza si¢ pojecie przejsciowosei. Rzeczywiscie, kto$ kto
jest gosciem w jakim$§ miescie, nie posiada wszystkich praw prawdziwych
mieszkancow; dlatego paroikos oznacza takze obcego w przeciwienstwie do
mieszkanca na pelnych prawach. List do Diogneta okresla chrzescijan jako
ludzi, ktérzy mieszkajq ,,we wlasnej ojczyznie, lecz niby obcy przybysze
(paroikos!). Podejmuja wszystkie obowiazki jak obywatele i znosza
wszystkie cigzary jak cudzoziemcy. Kazda ziemia obca jest im ojczyzna
i kazda ojczyzna ziemia obca.”!

Ojcowie Kosciola terminem parafia szybko zaczeli okreslaé
konkretny Kosciot lokalny. Nalezy jednak pamigta¢, ze w pierwszych
wiekach chrzedcijanstwa tym terminem okreslano wspdélnoty, ktére my
nazwalibysSmy diecezjami. Na czele parafii stal biskup razem ze swoim

"Do Diogeneta V, 5; th. A. Swiderkéwna, w: Pierwsi swiadkowie, Krakow 1988,
s. 364. '
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prezbiterium, zasadniczo nie bylo innych koscioléw niz koscioly biskupie.
Termin parochus byt wytacznym tytutem biskupa az do XV wieku.’

We wezesnym $redniowieczu rozwinal si¢ system parafialny
w $cistym powigzaniu z innymi strukturami panstwowymi i1 ko$cielnymi. Od
ok. IX wieku ro$nie liczba parafii podleglych rzadom biskupa, ale niemata
byla tez liczba roznych fundacji, ktére jako ,koscioly wiasne” posiadaly
majatki 1 byly w duzej mierze zalezne od wiadzy swieckiej. ,, Kosciolow
wlasne” niewatpliwie pozytywnie wplywaly na  chrystianizacje
spoteczenstwa, jednak mocno ostabialy znaczenie biskupa w diecezji jako
majgcego pelni¢ wladzy od czaséw apostolskich. Wprowadzenie obowiazku
placenia przez wiernych dziesigciny na rzecz Kosciola w okresie panowania
Karolingéw skutkowalo koniecznoscia okreslenie parafii poprzez dokladny
obszar terytorialny i tzw. przymusem parafialnym, czyli obowiazkiem
uczeszczania na nabozenstwa do wlasnego kosciola parafialnego.’ Od XIII
wieku pojawia si¢ problem napieé pomiedzy parafia a zakonami zebraczymi.
W istocie chodzilo o problem aktualny do dzisiaj: duszpasterstwo
w okreslonych ramach parafii i duszpasterstwo przetamujace monopol parafii
na troske o potrzeby indywidualnego czlowieka niezaleznie od jego
parafialnej przynaleznosci. '

Reformy Soboru Trydenckiego wprowadzily w diecezjach sieé
parafii o $cisle okreslonym obszarze. Na czele kazdej parafii stal proboszcze
i mial on obowiazek rezydencji na jej terenie. Pastoralnym idealem stat sie
»pasterz”, ktéry zna ,swoje owce”. Praktyka ta wynikala z okreslonej
eklezjologii Soboru, ktéra ujmowata Kosciot jako instytucje, organizacje pod
przewodnictwem papieza, w ktérej parafia byla najnizsza jednostkg
administracyjna powolang dla sprawowania bezposredniej opieki nad
wiernymi. Spowodowalo to podkreslenie autorytetu i praw proboszcza oraz
sprowadzito jego role do jedynie administracyjnej, pomniejszajac charakter
duszpasterski.* Kolejnym przetomem byla potowa wieku XIX. Szczegolnie
w Europie zachodniej nastapil duzy wzrost ludnosci i zaznaczy! si¢ postep
techniczny na tyle silny, ze zmienil spoleczenstwo agrarne w spoleczenstwo
przemystowe. Oba czynniki demograficzny i techniczny spowodowaly duzg
migracj¢ do miast, przemyslowych centréw a tym samym gwaltowny wzrost
ilosciowy parafii w duzych miastach. Zmianom tym towarzyszyto pojawienie
si¢ nowych form zorganizowanego zycia chrzescijanskiego jak przedszkola,
szkoly a przede wszystkim réznego rodzaju zwiazki, bractwa i wspdlnoty.

* J. Majka, Socjologia parafii. Zarys problematyki, Lublin 1971 s. 11n; J. Chrapek,
Od potrydenckiego do powatykariskiego modelu parafii, w: Collectanea Theologica
49(1979) t.1 s. 141n; R. Kaminski, Aspekt historyczny przynaleznosci do parafii, w:
Czestochowskie Studia Teologiczne 9-10(1981-1982) s. 63n.

* D. Olszewski, Dzieje chrzescijaristwa w zarysie, Katowice 1982, s. 75n.

* R. Kaminski, Aspekt historvezny, 95.
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Po wydarzeniach roku 1848 nastapila spontaniczna aktywizacja laikatu
w organizacyjnie nowych strukturach budowanych oddolnie. Towarzyszylo
temu zjawisko przekonanie, ze jest to sposob na odpowiedzialne dzialanie
w realizacji chrzescijanskiej wizji spoleczenstwa i troska o dobro Kosciota.
Lata dwudzieste 1 trzydzieste XX wieku to proby odnowy liturgicznej
i biblijnej parafii. Przede wszystkim rosta $wiadomosé istoty parafii jako
soczewki skupiajacej w sobie zycie chrzescijanskie i bedace miejscem
doswiadczenia Kosciola jako tajemnicy. Tragedia II wojny sSwiatowe;j
spowodowala, ze na wielu obszarach upadt lub zostal mocno nadwyr¢zony
dotychczasowy do$é stabilny model zycia parafialnego. Na wielu obszarach
istnienie 1 dzialanie przedwojennych diecezji a tym bardziej parafii stato sie
niemozliwe. Organizacje katolikow $wieckich takze poniosty duze straty. Tu
kierunek rozwoju byl jednak réznorodny. Wielu biskupéw na Zachodzie
duszpasterstwo widzialo jako wylaczng domene parafii terytorialnej. Miata
by¢ ona jednak tak zorganizowana aby stwarzaly poczucie wspoélnoty -
rezultatem byl podzial duzych parafii na mniejsze. Nie przeszkadzalo to, ze
rozne formy zwigzkéw katolikéw $wieckich odrodzily si¢ na nowo.’
W Europie srodkowej i wschodniej organizacja zycia koscielnego przez lata
wojenne 1 powojenne byla na wielu obszarach tymczasowa, a wladze
niechetnie widzialy wzglednie rozwiazaly wszelkie formy zorganizowanej
dziatalnosci ludzi $wieckich. Parafia stala si¢ niemal jedyna forma
duszpasterskiego oddziatywania na wiernych.

2. URZECZYWISTNIANIE SIE KOSCIOLA JAKO WSPOLNOTY -
ASPEKT TEOLOGICZNY

Cechq charakterystyczna dla ducha Soboru Watykanskiego II i jego
teologicznej metody jest zwrdcenie si¢ Kosciota do zrddel przede wszystkim
do Pisma swigtego 1 pism Ojcéw Kosciota. Jednoczesnie daje si¢ zauwazyé
dazenie do takiego stawiania pytan i szukania odpowiedzi, aby ujmowac je
w mozliwie szerokim horyzoncie wiary i urzeczywistniania si¢ Krélestwa
Bozego w dzisiejszym $wiecie. Soborewy zwrot inspirowany Tradycja
owocowal czgsto zaskakujacym ujeciem, nowa perspektywa, ktora w teologii
przedsoborowej, uwazanej za zbyt ciasna, nie mogta si¢ rozwijac.

Pojawienie si¢ terminu ,,wspoOlnota parafialna, wspélnota wiernych,
wspdlnota” dotykalo jednego z centralnych zagadnicfi Soboru jakim byla
refleksja Kosciola nad wlasng tozsamodcia. Jej owoce znajdujemy przede
wszystkim w Konstytucji dogmatycznej o Fosciele (KK) Lumen gentium
iw Pastoralnej Konstytucji o Kosciele i $wiecie wspdlczesnym (KDK)

*E. Gatz, Zur Entwicklung der Pfarrei bis zum Zweiten Vatikanischen Konzil, w:
Internationale katholische Zeitschrift Communio, 31(2002) z.3, s. 232.
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Gaudium et spes. Tworza one wraz z encyklika Piusa XII Mystici Corporis
zroku 1943 fundament nowej wizji Kosciola w XX wieku. Jest ona
zorientowana na Pawlowy obraz Ciata Chrystusa jako organicznej jednosci
i wspolnoty Ciala ze wszystkimi czlonkami.

Konstytucja o Kosciele na nowo podejmuje obraz Ciala Chrystusa
(KK '7) i rozwija go w mysli o Kosciele jako Ludzie Bozym ( II rozdziat
KK). Bég chce ,,uswiecié i zbawiaé ludzi nie pojedynczo, z wykluczeniem
wszelkiej wzajemnej miedzy nimi wiezi, lecz uczynié z nich lud, ktéry by Go
poznawal w prawdzie i zboznie Mu stuzyl.“ (KK 9) Obraz Ludu Bozego
odnosi si¢ takze do Kosciola jako widzialnej spolecznosci cieszacej si¢
wewnetrzng jedno$cia w wielosci, sakramentalnym 1 powszechnym
kaplanstwem 1 wigzia laczaca lud Starego i Nowego Przymierza. Kosciol,
ktéry ma by¢ dla $wiata sakramentem jednosci (KDK 9) sam musi t¢ jednos¢
realizowa¢. Koscidl jest nieustannie przynaglany 1 inspirowany przez
dziatanie Ducha Swietego, aby stawal si¢ bardziej wspélnotowy. Owocem
posoborowego nauczania stalo rozumienie Kosciola jako Komunii. Wedlug
nadzwyczajnego synodu Biskupow (1985) eklezjologia oparta na idei
communio jest wiodaca mysla soborowych dokumentéw ( Dokument
Koncowy C.1) Te mysl rozwijal Jan Pawel II w wielu wypowiedziach.
,Eklezjologia «komunii» (communio) jest idea centralng i podstawowa
w dokumentach Soboru. Poj¢cie Koinonia — communio, oparte na Pismie
Swietym, cieszylo sie¢ w Kosciele starozytnym ... wielka czcia. Stad Sobér
Watykanski II uczynit wiele, aby Kosciél byl wyrazniej rozumiany jako
«komunia» i bardziej konkretnie jako «komunia» urzeczywistniany.”’
Communio wierzacych w Chrystusa jest warunkiem zbawczego postannictwa
Koéciota.” Pierwszy zarys wspolnoty jako communio, jaka ma sie staé
Koscidl, pochodzi wedle zaleceft otrzymanych wprost od Chrystusa przed
wniebowstapieniem, w oczekiwaniu na przyjscie Parakleta.®

Wspolczesna mys$l teologiczna czesto podejmuje temat komunii
i wspolnoty jako konkretyzacji dogmatycznych wypowiedzi o Kosciele.
Jezeli bowiem do Kosciola odnosza sig okreslenia pielgrzymujacy Lud Bozy,
Cialo Chrystusa, swiatynia Ducha $wigtego i méwi sie o jego wspdlnotowe;j
strukturze to zawsze powstaje pytanie: gdzie doswiadczamy, ze te biblijne
1 dogmatyczne wypowiedzi o Kosciele staja si¢ rzeczywistoscig? Codzienne
zycie wskazuje, ze te wypowiedzi konkretyzuja si¢ wlasnie w okreslonej
wspélnocie. Konkretne zas miejsce jest glowna, naturalna, niezlozona
ipierwotna podstawg zycia parafialnego jako wspdlnoty Kosciola.
Wspoélnota parafialna nie jest ,czescig” Kosciola w sensie posiadania

¢ Jan Pawel I1, Christifideles laici, 19.
7 Jan Pawet II, Katecheza z dn. 15.01.1992.
¥ Jan Pawel 11, Katecheza z dn. 05.02.1992.
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czesciowych  prerogatyw lub  spelniania  ograniczonych  funkcji.
Eklezjologiczne idee Ludu Bozego i wspolnoty wiernych (KK 9) wskazuja,
ze w pojedynczej wspodlnocie ukazuje si¢ cale misterium Kodciola. Ten
Kosci6l Chrystusowy jest prawdziwie obecny we wszystkich prawowitych
miejscowych zrzeszeniach wiernych, ktére trwajac przy swoich pasterzach
same réwniez nazywane s Kosciolami w Nowym Testamencie. Sa one
bowiem na swoim miejscu nowym Ludem powolanym przez Boga w Duchu
Swietym i w pelnosci wielkiej (por.1Tes 1, 5) (KK 26). W tym kontekscie
takze stuzba kaptana jawi sie jako re-praesentatio biskupa lokalnego w danej
wspdlnocie: W poszezegdlnych, lokalnych zgromadzeniach wiemych czynia
oni obecnym w pewnym sensie samego biskupa, ... jego obowiazki oraz
starania biora w czesci na siebie i troskliwie na co dzien je wykonuja. Ci, co
pod wiladza biskupa uswigcaja powierzong sobie czg$¢ trzody Panskiej
ikieruja nig, uwidaczniaja Koscidl powszechny na swoim terenie
i przyczyniajg sie skutecznie do budowania calego Ciala Chrystusowego.
(KK 28). Zatem wierny, ktory jest w relacji z Jezusem Chrystusem, spotyka
si¢ z Nim przede wszystkim w parafialnej wspdlnocie. Ksztaltowanie tej
bosko-ludzkiej relacji jest skorelowane z zadomowieniem si¢ w Kosciele
jako swoim najblizszym érodowisku.’ Przy tym kazda wspdlnota
chrzescijanska ma za cel idea wspdlnoty jerozolimskiej: "W postgpowaniu
kierowali si¢ nauka apostoléw, zyli we wspodlnocie, famali chleb i modlili sie.
Wiele tez zdumiewajacych znakow czynili apostolowie, a lek ogarnial
wszystkich. Wszyscy wierzacy przebywali razem 1 mieli wszystko wspélne;
sprzedawali posiadlosci i dobra, dzielac je migdzy wszystkich, stosownie do
potrzeb. Codziennie wspoélnie przebywali w S$wiatyni, po domach lamali
chleb, z radoscig i prostota serca brali udzial w positkach. Chwalili Boga
1 mieli uznanie u wszystkich. A Pan codziennie dolaczat do nich tych, ktérzy
mieli byé zbawieni. (Dz 2,42-47) Biblijny obraz znajduje swoja teologiczng
interpretacje w ramach posoborowej ,teologii wspélnoty”.'® Walter Kasper
i Karl Lehmann wskazuja na jej podstawowe wyznaczniki:

- Jezus Chrystus — Panem wspélnoty (wymiar sakramentalny)
Wspolnota zyje darem zbawienia, ktory zostal jej dany w $mierci
1 zmartwychwstaniu Chrystusa. Stad tez Chrystus, Jego osoba
i dzielo stoja w centrum zycia wspdlnoty, sg jej podstawa, trescia
icelem zycia. Dzigki zbawieniu na czlowiek jest zdolny do

® A. L. Szafranski, Kairologia. Zarys nauki o Kosciele w $wiecie wspolczesnym,
Lublin 1990, s. 320.

10w, Kasper, Elemente einer Theologie der Gemeinde, w: Lebendige Seelsorge
27(1976), 5.293 — 297,

K. Lehmann, Was ist eine christliche Gemeinde? w: Internationale katholische
Zeitschrift Communio 1(1972), s. 481 —497.
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przyjecia objawiajacego si¢ w swojej mitosci Boga i otwarty na
drugiego czlowieka. Wspoélnota nie zamyka si¢ w sobie, lecz jest
postana $wiadczyé o milosci Boga, ktérej doswiadczyla
w Chrystusie. Sile do tej misji czerpie ze zgromadzenia, gdzie
stucha stowa Bozego i $wigtuje pamiatke swego zabawienia.
Gloszenie ewangelii, sprawowanie sakramentéw 1 bratnia mito$é
tworza zywag strukture Kosciota.
- Wspolnota zjednoczona w Duchu (wymiar charyzmatyczny)
Istota KosSciola jako ,wspélnoty w Duchu swigtym” nie da si¢
opisaé¢ wylacznie w kategoriach instytucja, organizacja. Wspdlnota
— jak caly Kosciét — ma uswych podstaw charakter duchowy.
Kosciot jest widzialnym dzietem Chrystusa, ale zyje dzieki
wylaniu daréw Ducha.
-  Wspdlnota — konkretyzacja Kosciola (wymiar widzialny,
organizacyjny)
Wspdlnota jest doswiadczeniem Kosciota w konkretnym miejscu
1 czasie. Tym samym musi posiadaé formy organizacyjne i mieé
organizacyjny charakter. Cala wspdlnota, gdy $wiadczy
o zbawieniu wkracza w eschatologiczny wymiar pelni stworzenia,
ktére zostalo zapowiedziane wszystkim ludom. Kazdy czlonek ma
tutaj wlasne powolanie i zadanie, wlasny charyzmat. Integracja
1 wspélpraca charyzmatow jest skierowana na osobg Chrystusa.
- Wspoélnota w swiecie (wymiar misyjny)
Wspdlnota juz przez swoja obecnosé jest Swiadectwem zbawczego
dziatania Chrystusa. Ciagly rozwdj ,,duchowej sity”, ktora daje jej
wiara, nadzieja i milo§¢ zmienia jej wewnetrzng energi¢ w misyjne
dzialanie. Tym samym wspdlnoty staja si¢ waznym elementem
srodowiska w ktéorym zyje. Jej zadaniem nie jest bynajmniej
werbunek nowych czlonkéw lecz dazenie, aby Boze przestanie
i zbawienie stalo si¢ udzialem wszystkich. Innym stowem albo
wspblnota bedzie misyjna, albo nie bedzie wspélnota Pana."'

3. URZECZYWISTNIANIA SIE KOSCIOLA JAKO WSPOLNOTY -
ASPEKT SPOLECZNY

Kosciét jest wspdlnota ludzi zjednoczonych moca Ofiary
Eucharystycznej, mocg Ducha Swietego, ktory jest sprawcag wiary i milosci
oraz swiadomosci wyrazajace] sig we  wspdlnotowych relacjach

"' Lehmann, Was ist eine christliche Gemeinde, 485.
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miedzyludzkich.'> Potoczna obserwacja jak i wiele badafi socjologicznych
wskazuja jednak, ze wielu wiernych nie ma $wiadomosci, ze parafia jest
wspolnota, dlatego utozsamia ja tylko z instytucja religijna.” Pojawiaja sig
jednak ciagle nowe formy zycia parafialnego, ktérych celem jest zycie
ewangelig i zagwarantowanie osobistych kontaktéw pomiedzy wiernymi.

3.1. Szanse

Odpowiedz na znaki czasu

Socjologowie podkreslaja, ze szczegblnie zycie w miescie staje sig
coraz bardziej anonimowe. Stad tez wielu ludzi oczekuje od Kosciola, ze
bedzie sie przeciwstawial poszerzaniu si¢ przestrzeni dystansu i tworzyt
miejsca spotkan i przezycia wspolnoty. Szczegélnie w duzych parafiach
niewielkie grupy daja poczucie uniknigcia anonimowosci 1 akceptacje
spoteczna. Kregi rodzin, grupy dziecigce, praca z ministrantami, katecheza
sakramentalna tworzg zywe komorki, ktére daja poczucie bliskosci
i zaufania. Przez male wspolnoty pojedynczy wierny jest wstanie wplywad
i ksztaltowaé zycie parafialne w sensie realizacji odpowiedzialnosci
za budowanie zywego Kosciola.

Religijna socjalizacja

Trudno dzi$ nie$¢ ludziom rzeczywistq pomoc, jezeli tylko w teorii
poznaja czym jest chrzes$cijanstwo. Szczegblnie mlodziez potrzebuje
»Swiadkow wiary”, od ktéry nauczy si¢ co to znaczy konkretnie zy¢ po
chrzescijansku, bo bardziej niz teoretycznych pomocy szukaja zywej drogi.
Wprowadzenie do wspolnoty stwarza mozliwosci wymiany doswiadczen
atym samym stwarza przestrzen do tworzenia wiasnej biografii w swietle
ewangelii 1 wiary. Przeciwiefistwem anonimowosci jest wspolnota idaca
w pewnym sensie przeciw pradowi tego czasu, zaspokajajaca potrzebg
orientacji, czytelna i angazujaca swoich czlonkow.

Intensyfikacja komunikacji i przezycia w wierze

O ile, patrzac historycznie, wczesniejsze wspélnoty mla}y bardziej
charakter zwiazku reprezentujacego wspélne interesy i skierowanego na
realizacje celu lezacego ad extra ram wspdlnoty to obecnie obserwujemy
dzisiaj potrzebe ,.komunikacji”. Ktos, kto szuka chrzescijanskiej wspdlnoty
pragnie byé przez nia przyjety jako partner i oczekuje przede wszystkim

12 R. Kaminski, Urzeczywistnianie si¢ Kosciola dzisiaj, w: R. Kamifiski (red),
Teologia pastoralna, t. 1, Lublin 2000, s.157.

" R. Kamitiski, Parafia w Kosciele w Polsce. Jej ziierz czy rozwdj? w: Ateneum
Kaplarskie 85(1993), z.1, s.42.
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intensyfikacji kontaktéw osobowych na plaszczyznie przestania wiary.
Liczne przyklady z praktyki duszpasterskiej pokazuja takze jak wysoko
cenione jest bycie dla drugiego. Przy czym wspdlne przezycie wiary jest
bardziej cenione od racjonalnej $wiadomos$ci wiary. Wspolne przezycie
wzmacnia grupe jako calos¢.

Wspolnota miejscem urzeczywistniania charyzmatu

Chrzescijanska wspdinota nie jest wstanie daé¢ swiadectwa o Jezusie
w jednolity sposob. Juz pierwsze wspdlnoty chrzescijan cieszyly sie
réznorodnoscia charyzmatéow 1 grup, ktére urzeczywistnialy zbawczo
wielorakie poslannictwo Jezusa w $wiecie. O ile dzisiaj pojedynczy
chrzescijanin nie jest wstanie dzieli¢ si¢ do$wiadczeniem wiary lub
ze wzgledu na wielkos¢ wspdlnoty jego osobiste kontakty sa niemozliwe —
wowczas potrzebne sg substruktury, ktore te procesy umozliwiaja. Z naszej
religijnej biografii uczymy sig, ze nasze relacje z Koséciolem bylyby bardzo
luzne, gdyby nie bylo matych grup w ktorych ludzkie zwiazki i komunikacja
sa dynamiczne i zywe. Grupy i wspdlnoty na terenie parafii zajmuja sie
réznymi przejawami jej zycia a tym samym na swoj sposob przyczyniaja sie
do urzeczywistniania chrzescijaniskiego przestania w $wiecie. W tym
kontekscie nalezy to wspomnie¢ o rodzinie i jej roli jako podstawowe;j
komorki Kosciota. Malzenstwo i rodzina chrzescijanska buduja Kosciot."* To
rodzina jest podstawowsg wspolnota Koséciola i pierwszym miejsce
przezywania wiary w duchu communio.

Aktywizacja laikatu

Wspolnotowe rozumienie Kosciola w sposob naturalny prowadzi do
przyzwolenia na szerszy udzial ludzi swieckich w szeroko rozumianym
budowaniu parafii. W wielu parafiach osoby $wieckie nie sa dopuszczane do
funkcji liturgicznych, do brania odpowiedzialnosci poprzez aktywna prace
w radach parafialnych i ekonomicznych, a z drugiej strony kaplani skarza sie
na biernos¢, postawe krytyczno-roszczeniowa i ustugowe traktowanie parafii
przez laikat. Wigksze zaangazowanie §wieckich we wszystkich wymiarach
zycia parafialnego staje si¢ dzi§ koniecznoscia. Jan Pawel IT odnoszac sie do
soborowego Dekretu o apostolstwie $wieckich wskazuje, ze aktywnosé
laikatu jest... do tego stopnia konieczna, ze bez niej apostolstwo samych
pasterzy nie moze zwykle by¢ w pelni skuteczne. Oczywiscie to radykalne
stwierdzenie odczytywaé nalezy w $wietle ,.eklezjologii komunii”, wedlg
ktorej wszystkie postugi i charyzmaty, rézne a zarazem komplementarne, sa
konieczne dla rozwoju Kosciola, kazdy na swéj whasny sposob.’

' Jan Pawet I, Familiaris consortio, 15.
" Jan Pawel II, Christifideles laici 27.
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3.2 Granice

II Polski Synod Plenarny w Polsce analizujac sytuacje parafii
wskazal na bazie eklezjologii na konieczno$¢ urzeczywistniania si¢ réznych
wspolnot a jednoczesnie a jednoczesnie wskazal na bez niebezpieczenstwo
budowania wspdlnoty parafialnej jako luznej federacji wspolnot. Parafia ma
stawaé sie wspdlnotq wspolnot (DS, s. 22, p. 43). Mniejsze wspolnoty
i grupy, ktére stuza budowaniu 1 wzrostowi wspdlnoty parafialnej, spelniaja
wprawdzie wazng funkcje, nie sg jednak w pelni wspoélnota. Ta ,pelnia
wspolnoty” zawiera w sobie bowiem z jednej strony element instytucjonalny
stuzacy realizacji podstawowych funkcji Kosciola a z drugiej strony
konieczna osobowg komunikacj¢ we wspolnocie.

Elitarnosé¢

Blad elitarnosci polega na budowaniu enklaw ,lepszego”. zycia
parafialnego w ruchach i stowarzyszeniach (dzialajacych ponad lub obok
zasadniczego nurtu parafii czy tworzonych przez osoby spoza parafii), gdy
wtym czasie tzw. niezrzeszona wigkszo$¢é byla pozostawiona sobie. Do
wspolnoty moga naleze¢ tylko zaangazowani, §wiadomie wybierajacy i pelni
zapatu. To sa wlasciwi cztonkowie wspdlnoty chrzescijanskiej. Ci, ktérzy
odtaczyli sie z réznych powoddw, stojacy z boku sg izolowani. Tymczasem
w ekonomii Bozego zbawienia stopniowe wtajemniczanie w zycie Ludu
Bozego obejmuje swym zasiggiem nie tylko nawréconych i zaangazowanych
czlonkéw wspolnot ale takze wszystkich innych, ktérzy przez milos¢ Bozg
1 chrzest zostali wlaczeni w ten Lud.

Spoleczna izolacja

Koscidl zyje 1 urzeczywistnia sie w §wiecie, stad potrzeba wspdlnot,
ktére sa s$wiadome ich spolecznej odpowiedzialnosci i nie unikajg
angazowania si¢ w radosci i smutki, troski i nadzieje konkretnego otoczenia.
W spoleczenstwie obserwujemy postepujacy proces zaniku religijnej
substancji: integrujaca rola chrzescijafistwa coraz bardziej stabnie.

Jezeli wspolnoty zajma si¢ wylacznie wewngtrznymi problemami to
Koscidt skurczy si¢ do niewielkiej ilosci grup zyjacych dla siebie. Temu
niebezpieczenstwu przeciwdziata wizja Kosciola jako sakramentu zbawienia
dla calego $wiata (sacramentum mundi), ktéry przekazuje zywa wiarg
spoleczenstwu w terazniejszosci 1 przyszlosci a tym samym wypelnia swoja
prorocka misj¢ w przeksztalcaniu spolecznych, kulturowych i politycznych
warunkdéw zycia. Stad tez nie mozna akceptowaé wizji Kosciola jako
zamknietej twierdzy lub z tesknota patrzacego na dawne, lepsze czasy.
W wysoko wyspecjalizowanym spoteczefistwie istnieje zagrozenie, ze
Kosciol bedzie si¢ zajmowal jedynie kosciolem, przy czym codzienne
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problemy cztonkéow Kosciola jak bezrobocie, bieda, braki w szkolnictwie,
opieka socjalna zostang pozostawione profesjonalnym instytucjom.

Wytqczno$é na zbawienie

. Jedna z zasad dynamiki proceséw grupowych jest zachowywanie
dystansu do ludzi ( i grup), ktérzy nie przynaleza do wiasnej grupy. Im
bardziej intensywny jest poczucie przynaleznosci grupowej, wiedza
o specyficznym dla grupy celu, im dluzej grupa istnieje, tym zwieksza sie
$wiadomo$é odrebnosdci.'® Gdy grupa nie chce oslabiaé swojej tozsamosci
wowcezas tworzy warunki dla dostepu do jej grona. Gdy grupa chece zy¢
Ewangelig wowczas tylko ten moze zostan jej cztonkiem, kto jasno deklaruje
sig, ze jego celem jest nasladowanie Chrystusa. Problem wylacznosci
powstaje wtedy, gdy wspdlnota rosci prawo w Kosciele do wylacznosei
prawdy o zbawieniu przy czym dyskredytuje inne grupy (historia Kosciola
daje nam tu przyktady). Nie jest wlasciwym, aby istnial jeden typiczny model
tzw. normatywnej wspolnoty. W Biblii znajdujemy szereg obrazdéw czy
przypowiescl z ust Jezusa, ktore ukazuja caly zakres przezywania wiary —
takze w socjologicznej konsekwencji konkretyzacji jej form — ,$wiatlo
swiata” 1 ,miasto na gorze” zawieraja w sobie inny obraz wspdlnoty
(np. Jasna Gora) niz ,s6l ziemi” czy ,zaczyn” (duszpasterstwo
srodowiskowe). Naturalnie wspolnoty chrzescijafiskie znajduja swdj wspdlny
cel (np. wspdlne $wigtowanie Pamiatki Pana) ale przejawy ich dzialalnosci
moga by¢ nadzwyczaj rézne. Rahner zauwazyt, ze kazdy monizm (czy to
odgémy, czy oddolny) jest wbrew Duchowi, ktéry ,wieje kedy chece i jak
chee”. Znakiem Kosciola katolickiego jest jedno$é w wielosci.'”

ZAKONCZENIE

Przez dlugie lata obraz parafii byl zdominowany poprzez jej
organizacyjny i instytucjonalny wymiar. Wobec tego deficytu narastato
pragnieniec wyrdznienia wymiaru charyzmatycznego i podkreslenie
elementéw tworzacych wspdlnote. Oba skrajne spojrzenia sa jednostronne.
Aby zrozumieé istote parafii nalezy polaczy oba te elementy. Dzieki
elementowi instytucjonalnemu parafia jest rzeczywisto$cia widzialna,
konkretnie wlaczona w historig regionu, diecezji a tym bardziej w biografie
zycia jednostki. Element wspdlnotowy sprawia, ze parafia jest jednoscia

' Ta izolacja systemu wartosci i kulturowe zamkniecie grupy sa wedlug Golki
jednym z najbardziej istotnych wyznacznikéw grupy. Por. M. Golka, Kultura jako
system, Poznan 1992, 5.127n; H. Podedworna, Grupy i zbiorowosci spoleczne, w: A.
Polakowska-Kujawa (red.), Socjologia ogdlna. Wybrane problemy, Warszawa 1994,
S. 34n.

'" K. Rahner, Schriften zur Theologie, t. 2, Einsiedeln 1964, 5.169.
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wiary nadziei i milo$ci co wyraza poprzez liturgie, diakoni¢, $wiadectwo

w lacznosci z calym Kociolem i komunii z Chrystusem — jej Glowa.'®

Z przedstawionego w artykule zarysu teologii wspdlnoty wynika
koniecznoéé konkretnych zadan dla wspdlnoty parafialnej.’’
w kierunku ich wykonywania pozwoli uniknaé putapki zbyt jednostronnego
spojrzenia na te¢ czastke Kosciola, w ktorej urzeczywistnia si¢ Kosciol

powszechny.

- Jedno$é¢ z Kosciolem powszechnym

Uobecnienie i aktualizacja zbawczego dziela Chrystusa w wierze
i w dzialalnosci Kosciola od poczatku mialo rdéznorodny
charakter. Jedno$¢ Kosciota byta i jest jednoscia Koscioldw
lokalnych i wspdlnot w tym réznych grup w tych wspolnotach.

- Otwartosé na réznorodno$¢ w Kosciele 1 w Swiecie

Skoro zadaniem wspolnoty parafialnej jest z jednej strony
tworzenie jednosci z Kosciolem powszechnym a z drugiej strony
misyjne otwarcie na $wiat to do istoty jej postania nalezy
otwarto§¢ na wszystkich. Taotwartos¢ mnie spowoduje
wewnetrznego oslabienia oile wspélnota nie bedzie szukaé
wlasnej drogi lecz zy¢ bedzie z ofiary Pana. Wyrazem wspolnoty
losu zJezusem Chrystusem w wierze jest chrzest i religijna
praktyka.

- Urzeczywistnianie podstawowych funkcji Kosciota

Wspodlnota urzeczywistnia si¢ w kulcie Boga 1 shluzbie
czlowiekowi poprzez swoje podstawowe funkcje: w gloszeniu
ewangelii, sprawowaniu Eucharystii i chrze$cijanskiej diakonii
(KK 26; DK 5-6).

- Jednosé misji wobec réznorodnosci urzedow i postug

Wspdlnota parafialna jako calo$¢ jest podmiotem zbawczego
postannictwa w $wiecie. Urzad (ordo) ze swymi specyficznymi
zadaniami jest zadany wspdlnocie przez Jezusa Chrystusa
inalezy do konstytucyjnych elementow jej struktury. Na mocy
chrztu wszyscy ochrzezeni przyczyniaja sie do urzeczywistnienia
si¢ wspolnoty a tym samym budowania Kroélestwa Bozego.

'® R. Kaminski, Parafia, s.40.

¥ J.Miiller, Lebensriume des Glaubens: Wege zur Verwirklichung des Glaubens in

Gruppe und Gemeinde, Miinchen 1981, s.19n.
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WPLYW SRODKOW SPOLECZNEGO PRZEKAZU
NA KSZTALTOWANIE ZYCIA WSPOL.CZESNEJ
RODZINY W NAUCZANIU JANA PAWEA 11

Na przetomie wiekéw ludzkosé weszla w epoke Srodkow
spolecznego przekazu, Z dnia na dzien wzrasta znaczenie Srodkéw
audiowizualnych. Rozwijajace si¢ wspdldziatanie technologii i elektroniki
sprawilo, ze srodki te staly sig sita zdolng zmienia¢ otaczajaca rzeczywistosc.
Mass-media zapewniaja jednosé wzoréw inorm spotecznych, wspélnote
wiedzy 1 emocjonalnych przezy¢. Zapewniaja mozliwos¢ porozumiewania sig
z szerszym Srodowiskiem, jak tez rodza poczucie braterstwa i wspdlnoty.
Zdarza sie jednak, ze $rodki przekazu uzyte w sposob niewlasciwy
i nieodpowiedzialny stajg si¢ przeszkoda do integralnego rozwoju czlowieka.
To ambiwalentne oddzialywanie mass-mediow obejmuje kazda dziedzing
ludzkiego zycia. Migdzy innymi wplywa na ksztaltowanie zycia rodziny.

Poniewaz $rodki komunikacji spolecznej niewatpliwie oddziatywaja
na ksztaltowanie si¢ nowych warunkdéw bytowania rodziny, dlatego tez
tematyka przemian mentalnosci poszczegolnych jej cztonkdéw, dokonujacych
si¢ pod wplywem mass-mediow stanowila jeden z tematow nauczania
spolecznego Jana Pawta II.

1. SRODKI KOMUNIKACJI SPOLECZNEJ A WARTOSC
MALZENSTWA

Rodzina jest ,,podstawowa komérka zycia spolecznego™ i miejscem,
w ktorym czlowiek rodzi si¢ i poprzez wychowanie stopniowo jest

' KKK, nr 2207.
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wprowadzany w zycie wspélnoty ludzkiej.” Zagadnienia rodziny nie mozna
jednak odlaczy¢ od znaczenia sakramentu malzenstwa. Malzenstwo istnigjac
z ustanowienia Bozego stanowi fundament rodziny. Adhortacja Apostolska
Jana Pawla II dotyczaca zadan rodziny chrzescijaniskiej w $wiecie
wspolczesnym - Familiaris Consortio - podaje, iz do jej podstawowych
zadan zalicza sie: tworzenie wspdlnoty osdb, sluzbg zyciu, udziat w rozwoju
spoleczefnistwa oraz uczestnictwo w zyciu i poslannictwie Kosciotla.

Obecnie rodzina przezywa wiele kryzyséw. Odczuwa ona wszelkie
napigcia 1 wzrastajaca dezorientacje, charakteryzujaca cato$¢ wspoélezesnego
zycia spolecznego. Jest to $cisle zwiazane zrozszerzajaca si¢ ekspansjg
$rodkéw audiowizualnych, ingerujacych miedzy innymi w zycie wspolnot
domowych. Jan Pawet II wyraznie podkreslal, ze ,,dla niezliczonych rodzin
telewizja jest dzisiaj najwazniejszym zrodlem biezacych wiadomosci, wiedzy
i rozrywki, ksztaltuje ich postawy i opinie, ich wartoSci i wzory
postepowania.” Stwierdzal przy tym, iz w zalezno$ci od sposobu
przyjmowania tresci podawanych przez media, moga one wzbogacaé zycie
rodzinne zblizajac czlonkdw rodziny, moga rowniez je niszczyc.

Srodki komunikacji spolecznej zmieniaja Zycie rodzinne. Badania
przeprowadzane w réznych srodowiskach wykazaly, iz wplyw mass-mediow
na psychike czlowieka jest ogromny. W odniesieniu do rodziny, dotyczy on
zarowno aspektow jej natury wewnetrznej, jak 1 zewnetrznej tj. pogladow,
ksztaltowania hierarchii wartoéci, trybu zycia poszczegoélnych jej czlonkow,
przyzwyczajen, rozkltadu godzin, mozliwosci przebywania razem i dzielenia
si¢ ze sobg poprzez rozmowe wszelkimi emocjami 1 informacjami.

W oredziu na Swiatowy Dzien Srodkéw Spolecznego Przekazu
wygloszonym w 1980r. Jan Pawetl II podkreslit, iz wplyw mass-mediéw jest
czesto dla rodziny przyczyna poglebiajacych sie trudnosci. W duzej mierze to
od podejscia matzonkéw do programoéw proponowanych przez Srodki
przekazu spolecznego zalezy zaréwno szczescie ich samych, jak i calej
rodziny. Nie mozna wprawdzie uogdlnia¢ 1 obwinia¢ srodkéw komunikacji
spolecznej o zte oddzialywanie na postawy malzonkoéw, tym niemniej trzeba
zauwazy¢, iz czesto stanowia one inspiracj¢ do przejmowania w realnym
zyciu wzorow zachowan prezentowanych przez te srodki. O ile do niedawna
rodzina skladala si¢ z 0s6b powiazanych wiezami krwi tj. rodzicow, dzieci
oraz blizszych czy dalszych krewnych, o tyle rozwd] mediow
audiowizualnych doprowadzil do zaistnienia sytuacji, w ktorej ten krag
powigksza si¢ o Tspikeréw, aktorow, komentatoréw politycznych
1 sportowych, waznych i stawnych osob reprezentujacych rézne zawody,

% Zob. Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Familiaris Consortio,
Czgstochowa 1991, nr 15.
> Tamzess. 7.
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ideologic i narodowosci.”* Moze mieé to znaczenie dla ksztattowania si¢

czynnikow wplywajacych na stabilno$¢ rodziny. Czynniki te sg szczegdlnie
wazne w sytuacji, w ktorej kazdy z malzonkow jest zaangazowany w prace
zawodowa, co w znacznym stopniu ogranicza czas, jaki moga oni po$wiecaé
domowi. W takim wypadku wspomniane czynniki zapewniaja rodzinie
trwala spéjnie wewnetrzng, ktéra z kolei pozwala jej na zachowanie
wspdlnoty zycia niezbednej dla spelniania decydujacej roli wychowawczej
i spoteczne;j.’

Fundamentalnym warunkiem prawidlowego rozwoju ogniska
domowego, jest jedno$¢, oparta na wzajemnym szacunku i milosci
malzonk6w. Stanowi ona rgkojmig realizowania przez rodzine Bozego planu
zbawienia. Na strazy owej jednosci stoja sami malzonkowie, ktérzy swym
postgpowaniem, a takze wprowadzaniem wlasciwej, badZz niewlasciwej
hierarchii wartosci sa w stanie przyczyniaé sie do budowania lub niweczenia
jednosci rodziny. Przyjecie wobec przekazywanych tresci postawy aktywnej,
bazujacej na prawidlowym zrozumieniu i ocenie wartosci przekazu stanowi
warunek dobrego wykorzystywania mass-mediéw w codziennym zyciu.
Wiaseiwie eksploatowane stanowig cenne zrédlo ubogacenia kulturalnego
malzonkoéw i pozostatych cztonkéw rodziny.

Jan Pawetl II podkreélal, iz $rodki audiowizualne moga pobudzaé
dialog i wzajemna wymiang pomigdzy malzonkami, jak réwniez poszerzaé
ich zainteresowania, przez co przyczymajq si¢ do zblizenia serc ludzkich we
wzajemnej zyczliwoscei i zrozumieniu.® W oredziu Wyg}oszonym w 1994r.
papiez stwierdzil, iz srodki spolecznego przekazu moga nie tylko pomnazaé
ogolng wiedze, ale takze podnosi¢ poziom wiedzy religijnej matzonkéw,
przez co moga oni ,,umacniaé swa religijng tozsamos¢ i ksztaltowaé zycie
moralne i duchowe™’. To z kolei pozwoh im zrozumie¢, iz podstawa jednosci
rodziny jest ich wzajemna mito$é.® , Malzonkowie, ktérzy wiedza, czym jest
milos¢ matzenska, nie beda pozwala¢ srodkom masowego przekazu, aby
zalewaly ich dom programami, kt6re nie odpowiadaja ich ideatom.” Takie
nastawienie rodzicéw pozwoli na wyeliminowanie przekazéw, ktérych tresé
zburzy wlasciwy wizerunek rodziny. Zdaniem Jana Pawla II winni oni
usuwac te programy, ktére preferujac pornografie i przemoc, jak réwniez

* Jan Pawet I, Oredzie na XIV Swiatowy Dzieri Srodkdw Spolecznego Przekazu, w:
» L'Osservatore Romano” 1980 nr 5 s. 4.
5 Tamze.
% Tamze.
” Jan Pawet 11, Oredzie na XXVIII Swiatowy Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu,
w »L'Osservatore Romano” 1994, nr 4 s. 9.
Papleska Rada d.s. Rodziny, Rodzina a integracja oséb niepetnosprawnych
w dziecinistwie i wieku dorastania, w: ,,L’Osservatere Romano” 2001 nr 3 s. 51,
’7. Pulej, Rola etycznego wzorca w mediach, w: ,,Communio” 1990 nr 6 s. 86.
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propagujac rozwody 1iaspoleczne postawy, moga zaszkodzi¢ szczesciu
rodziny, jej trwalosci, harmonii czy wrecz istnieniu. W ich miejsce nalezy
wprowadza¢ audycje obejmujace migdzy innymi ,nakaz shuzby rodzinie
i szerzenia warto$ci umacniajacych zycie rodzinne.”'® Nie wyklucza to
mozliwosci korzystania z programow rozrywkowych. Jak stwierdza
Instrukcja duszpasterska Communio et progressio, ,,rozrywka ma takze swoje
znaczenie, gdyz odwraca umyst od codziennych trosk i zapelnia w sposob
pozyteczny czas wolny od zaje¢.”"" Wypehienie zadania odpowiedzialnego
korzystania z mass-mediow w tym zakresie bedzie stanowi¢ krok ku
wykorzystywaniu ich, jako pozytecznych elementéw, przyczyniajacych sie
do budowania jedno$ci rodziny. Godziwa rozrywka, przez autentyczny
humor, moze sta¢ si¢ dla malzonkéw nieodzownym elementem,
pozwalajacym na zacie$nianie wigzi pomigdzy malzonkami, jak réwniez
pomiedzy pozostalymi czlonkami rodziny.

Jakkolwiek srodki komunikacji spolecznej posiadaja ogromnag
zdolno$é umacniania i utrwalania wewnetrznej wspolnoty rodzinnej, jak tez
umacniania jej solidarnosci z innymi rodzinami'?, nie mozna bagatelizowaé
ich negatywnego wplywu na integracj¢ wiezi rodzinnych. Analiza wynikéw
badan przeprowadzanych na przykladach tak pozytywnego, jak
inegatywnego wykorzystywania mediow wskazuje, iz intensywny rozwoj
$rodkéw audiowizualnych przyczynil si¢ do zaniku komunikacji
w naturalnych dla czlowieka wspolnotach tj. malzenstwie i rodzinie. ,,Zalew
informacji zewnetrznych powoduje zagluszanie informacji od najblizszych.
Czesto komunikacja od/do najblizszych musi si¢ ,,przebijaé” przez ciagle
wlaczony telewizor lub wzmocniony radioodbiornik.”® W sytuacji
zaangazowania si¢ obojga rodzicoéw w prace zawodowsa, czg¢sto rodzi sig
problem zmeczenia 1 zwigzanego z nim pragnienia odprezenia si¢ przed
telewizorem. Zdarza sie, iz rodzice swodj wolny czas poswigcaja nie tyle
rodzinie, ile telewizji. Pociaga to za soba szerzenia sie wsrdod czlonkow
rodziny znieczulenia na problemy dotyczace ich najblizszego otoczenia,

Jan Pawel II w swym nauczaniu zwracal uwag¢ na negatywne
oddzialywanie telewizji, ktéra z uwagi na stale rosnaca popularnosé¢ -
zwigzana z faktem, i1z jest ona ,blisko czlowieka” pozwalajac mu na
zaspokajanie wielu potrzeb psychicznych i emocjonalnych™ - zajmuje
szczegolne miejsce w zyciu rodziny. Propagowane przez nia programy

19 Jan Pawet I1, Oredzie na XXVIII Swiatowy Dzier: ... att. cyt. s. 8.

" Papieska Komisja d.s. Srodkéw Spolecznego Przekazu, fnstrukcja duszpasterska
Communio et progressio, nr 52, w: F. Adamski (red.), Koscio! a kultura masowa,
Krakow 1984, s. 315. '

12 Jan Pawel I1, Oredzie na XXVIIT .S"wiamwy Dziea... art. cyt. 5. 9.

" A. Urbaniak, Multimedia a wychowanie, w: ,Wychowawca” 2000 nr 6 s.11.

" A.Lepa, Pedagogika mass mediéw, L6dz 1999 s. 80.
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zawierajace W sobie elementy brutalnosci, pornografii, relatywizmu
moralnego czy tez religijnego sceptycyzmu, jak réwniez przedstawiajace
agresywna reklame, opartg w swych zaloZzeniach na bazowaniu na
najnizszych ludzkich instynktach, moga szkodzi¢ zyciu rodzinnemu.
Podswiadome oddzialywanie srodkéw spolecznego przekazu, ukierunkowane
na propagowanie falszywych wartosci 1wzorcOw postgpowania, moze
doprowadzi¢ do rozlamu w rodzinie. Uzaleznienie si¢ od srodkéw
komunikacji spolecznej pozbawia malzonkéw wspdlnej modlitwy, rozmowy
czy chociazby wspdlnego wykonywania wielu czynno$ci domowych.
Spektakle przekazywane za posrednictwem srodkéw audiowizualnych sa
w stanie sklania¢ widzéw do ,,wchodzenia” w nierealny $wiat lansowany
przez media. Malzonkowie poswiecajac zbyt wiele czasu na niekontrolowane
korzystanie ze $rodkéw spolecznego przekazu narazaja sie na ,,zamkniecie”
w osobnych $wiatach, co sprzyja krotszemu badz diluzszemu wyizolowaniu
si¢ z realnego zycia rodzinnego. Konsekwencja tego jest rozerwanie wiezi
pomiedzy nimi, co z kolei prowad21 do zerwania relacp 1 wzajemnego
wyobcowania si¢ rodzicéw i dzieci.”®

Zagrozenie to naklada na malzonkow obowiazek zadbania o to, by
uktada¢ wzajemne stosunki, jak réwniez stosunki z dzie¢mi na plaszczyznie
tworczej tacznoscei i wzajemnego dialogu. Aby bylo to mozliwe rodzice jako
pierwsi winni nauczy¢ si¢ odpowiedzialnego korzystania z mass-mediéw. Jan
Pawel II wyraznie wskazywal, iz ich rolg jest wlasciwy dobdr tresci
przekazywanych przez $rodki audiowizualne. ,Rodzice winni najpierw
zasiggna¢ informacji o tre$ci danego programu, aby nastepnie na tej
podstawie podjaé sw1adomq decyzj¢ — kierujac si¢ dobrem rodziny — czy go
obejrzeé czy tez nie.”'® Do nich nalezy takze kontrola jakos¢ audycji
odbieranych przez mlodziez i dzieci bedace pod ich opieka. Rodzice, chcac
zapobiec zgubnym oddzialywaniom mass-mediéw, powinni mieé rozeznanie,
jakie programy ogladaja ich dzieci. Zaniedbanie tego obowiazku moze,
zdaniem Jana Pawta II doprowadzié¢ do sytuacji, w ktérej mtodzi ludzie stang
przed koniecznoscia wyboru pomigdzy autorytetem rodzicéw i rodziny,
a autorytetem tworcow i odtwoércow przekazow.

Srodki spolecznego przekazu poprzez narzucanie autorytetow staraja
si¢ czesto obnizy¢ znaczenie rodzicoéw i zastapié rodzing w jej niezbywalnym
i pierwszorzednym prawie do wychowania. Sytuacje takie majg miejsce
szczegOlnie w krajach uprzemystowionych, w ktérych matzonkowie wobec
tatwosci ucieczki od odpowiedzialnosci za wlasciwe wychowanie dzieci,

15 Jan Pawet II, Oredzie na XXVIIT Swiatowy Dzier ... art. cyt. s 7-8.; por, S. Van
Calster, Czy telewizja izoluje czlowicka? Konsumpcja zamiast komunikacji, w:
»Communio”1990 nr 6 s. 48.

' Jan Pawel II, Oredzie na XXVIII Swiatowy Dzie# ... art. cyt. s. 8.
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zrzucaja ja z siebie na rzecz $rodkéw komunikacji spotecznej.!” Wprawdzie
jedng z funkcji srodkéw komunikacji spolecznej jest funkcja edukacyjna,
pozytywnie oceniana przez Koscidl, to jednak jej rola powinna miecé
charakter pomocniczy. Jan Pawet II podkreslal, iz rodzice jakkolwiek moga
korzystaé przy wychowaniu dzieci 1imlodziezy =z programéw
audiowizualnych, to jednak nie moga traktowac tych srodkéw jako jedynego
materiatu dydaktycznego. Malzonkowie powinni zdawaé sobie sprawe
z faktu, iz scedowanie praw nauczania, jak tez wychowania dzieci na srodki
audiowizualne, prowadzi do =zatracenia jego personalnego charakteru.
W przeciwiefistwie do wychowania w rodzinie, ktérego zadaniem jest nie
tylko ukazanie celu, lecz réwniez wspolne dojscie do niego, przy
zastosowaniu okreS§lonego systemu wartosci, wychowanie w wydaniu
multimedialnym jest czesto ,stechnicyzowanym procesem sterowanym,
ktérego cel zna jedynie wlasciciel mediéw i on okresla reguly izasady
postepowania.”"®

Aby zapobiec szkodliwemu oddzialywaniu mass-mediéw rodzice
winni kierowaé sie zasadg okreslajaca, iz ich zasadniczym zadaniem ,jest
wychowywanie samych siebie oraz swoich dzieci do zrozumienia wartosci
informacji [podawanych przez media] 1 umiej¢tnosci wyboru przekazu, jaki
one zawieraja, bez poddawania si¢ im, lecz w sposdb niezalezny
i odpowiedzialny.”" Zasada ta powinna byé réwniez przestrzegana przez
pracownikéw sfery srodkéw komunikacji spolecznej, odpowiedzialnych za
ksztaltowanie przekazywanych transmisji. Cheac nalezycie wykorzystaé
funkcje edukacyjna mass-mediéw, rodzice powinni $cisle wspdlpracowac
z tworcami programow edukacyjnych poprzez dzielenie si¢ uzasadnionymi
obawami, jak rowniez propozycjami dotyczacymi programow naukowo-
os$wiatowych. Pomocnymi w tym wzgledzie moga byé wszelkiego rodzaju
stowarzyszenia, ktore moga reprezentowaé malzenstwo wobec 0sob
odpowiedzialnych za $rodki komunikacji spolecznej tj. twércéw, sponsoréw,
a takze réznorodnych firm reklamowych czy tez wtadz publicznych.”

Omawiajac relacje, jakie zachodzg pomigdzy srodkami spolecznego
przekazu  a malzenstwem, mnalezy  poruszyé  rowniez  problem
odpowiedzialnosci spoczywajacy na wiadzach publicznych iKosciele.
Zgodnie z wykladnia magisterium ich obowiazkiem jest przyczynianie si¢ do
tego, aby érodki komunikacji spolecznej stawaly si¢ bardziej wrazliwe na
potrzeby i wartosci odbiorcow. ,Trzeba zacheca¢ wiladze publiczne, by

"7 Jan Pawel 11, Oredzie na XV Swiatowy Dziern Srodkéw Spolecznego Przekazu, w,
Jan Pawet II, Oredzia Ojca S'wietego Jana Pawia IT, Krakéw 1998 t. 1 s. 216.

'8 A. Urbaniak, Multimedia art. cyt., s. 11.

' Jan Pawet 11, Oredzie na XIV Swiatowy Dzieh ... art. cyt. s. 4.

20 yan Pawetl 11, Oredzie na XXVIII Swiatowy Dzien ... art. cyt. s. 8.
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okreélaly i egzekwowaly rozsadne normy etyczne dotyczace programéw ( )
chroniace wartosci ludzkie i religijne, na ktérych zbudowana jest rodzina. »2l

2. SRODKI KOMUNIKACJI SPOLECZNEJ A ROZWOJ DZIECKA.

Rozwazajac zagadnienia zwiazane ze S$rodkami komunikacji
spolecznej i rodzing, nalezy zwrécié szczegdlng uwage na wplyw, jaki Srodki
te maja na ludzi mtodych. Jak wykazaly liczne badania, dzieci i mlodziez
stanowig grupe najbardziej podatng na oddzialywanie mass-mediéw. Sa
odbiorcami, w ktérych nie rozwinela si¢ dostatecznie krytyczna §wiadomos¢,
jak tez zdolno$¢ prawidtowego oddzielania prawdy od fikcji, dobra od zla.
Jest to tym istotniejsze, iz czgsto dzigki wspolczesnym mediom, dla mlodego
czlowieka to, co jest realne, nie wynika z bezposredniego kontaktu
z rzeczywistoscia, lecz z tego, co odbiera on za posrednictwem
transmitowanych programéw. Z drugiej stron, co w swoim nauczaniu
podkreslal Jan Pawet II, to wiasnie od ludzi mtodych zalezy, ,czy nowe
spoleczefistwo bedzie jedng rodzing, w ktérej ludzie i narody zy¢ beda (...)
w najsci$lejszej wspoOlpracy 1 integracji, [czy tez] w przyszlym
spoleczenstwie zaostrza si¢ konflikty i te podzialy, ktdre rozdzieraja
wspolczesny swiat.”*

Obecnie srodki plzekazu sa glownymi agendami socjalizacji dzieci
i mtodziezy. Zdaniem Jana Pawla II, to wlasnie mass-media ,,stanowig dzi$
wazne, je$li nie jedyne Zrodlo, poprzez ktére miody czlowiek styka sig
7 zewnetrzna, rzeczywistoscia 1 przezywa wlasna codzienno$é”.”’ To za$ ma
ogromy wplyw na proces jego rozwoju osobowego i spolecznego.

Omawiajac wplyw, jaki mass-media maja na ksztaltowanie si¢
osobowosci 1 zycia mtodego pokolenia nalezy skoncentrowaé si¢ na dwoch
aspektach relacji zachodzacych pomigdzy srodkami spolecznego przekazu
a dzieckiem. Uznajac, iz $rodki te stanowia dla mlodego czlowieka bogate
zrédlo informacji, nalezy je rozpatrywaé zpunktu widzenia ich funkeji
informacyjnej i edukacyjnej. Ponadto uznajac, iz dla dzieci i mlodziezy
$rodki te coraz cze$ciej stanowig zrodlo rozrywki i sposobu spedzania
wolnego czasu, jako druga plaszczyzng omawianych relacji media — dziecko,
nalezy wskaza¢ na spelniang przez nie funkcje¢ rozrywkowa. W obydwu
przypadkach istnieja zaréwno pozytywne, jak i negatywne wplywy tychze
$rodkéw na ksztaltowanie osobowosci mtodych. Poruszajac problem wplywu
$rodkéw audiowizualnych na dziecko, wskazaé rowniez nalezy na role, jaka

21 .
Tamze.
2 Jan Pawet 11, Oredzie na XIX Swiatowy Dzier Srodkow Spolecznego Przekazu, w:
,,L’Osservatore Romano” 1985 nr 4-5s. 9.
¥ Tamze.

141




Malgorzata Izdebska

w ksztaltowaniu tych relacji powinni odgrywac rodzice, jako ci, ktorzy sa
w najwigkszym stopniu odpowiedzialni za wychowanie mlodego pokolenia.
Zgodnie z nauczaniem Jana Pawla II, to wlasnie rodzina ma dawaé dziecku
poczucie bezpieczenstwa, wpajaé mu pojecia dobra i zta, jak réwniez uczyé
go wlasciwego korzystania ze srodkdéw audiowizualnych.

Jan Pawel II podkreslal znaczenie, jakie majg $rodki spolecznego
przekazu dla wszechstronnego rozwoju mlodego czlowieka. Ukazywal przy
tym cel, ktéoremu wedlug nauczania Kosciola winny shizy¢ mass-media.
Majg one otwieraé zwlaszcza przed mlodzieza ,nowe horyzonty, uczac ja
poczucia obowigzku, uczciwosci, szacunku dla bliznich, wyrabiajac w niej
poczucie sprawiedliwoéci, przyjazni, zamitlowanie do nauki i do pracy.”*
Tylko takie wykorzystanie mass-mediéw, jako srodkéw formacji i kultury
moze przyczyni¢ sie do odnowienia wspodlczesnego spoleczeristwa,
a zwlaszcza do rozwoju moralnego milodziezy bedacej ,,budowniczymi
spoleczenstwa jutra”.

Srodki komunikacji spolecznej stanowia zrédlo, poprzez ktére miody
cztowiek moze docieraé do niezliczonej ilosci informacji dajacych mu
mozliwos$¢ laczenia si¢ z problemami calego $wiata. Prawo do informacji
przynalezne kazdemu czlowiekowi ma szczegdlne znaczenie dla ludzi
mtodych, ktérzy dopiero otwieraja sie na do$wiadczenia zycia.”® Juz Pius XII
w encyklice, Miranda Prorsus podkreslit znaczenie  Srodkow
audiowizualnych w procesie nauczania’®* Moga one rozwijaé procesy
wewnatrz jednostki i usprawnia¢ procesy porozumiewania si¢. Dla miodych
ludzi $rodki komunikacji spotecznej przekazujac réznorodne informacje stajg
si¢ atrakcyjnymi i efektywnymi zrodlami wiedzy. Jan Pawel II podnosil, iz
mass-media, jako $rodki informacji i edukacji moga i powinny otwiera¢
przed mlodymi nowe horyzonty, a poprzez dostosowane do wieku odbiorcow
programy uczy¢ ich ,obowiazku, uczciwosci, szacunku dla bliznich,
wyrabiajac (...) poczucie sprawiedliwosci, przyjazni, zamitowania do nauki
ido pracy.”™ Aby mass-media spelnialy pokladane w nich oczekiwania
w tym wzgledzie, informacje przezen przekazywane muszg by¢ prawdziwe
i pelne, przekazywane z zachowamem sprawiedliwosci 1 szacunku dla praw
1 godnosci czlowieka.

Jak zauwazyl Jan Pawel II ,informacja nie moze byé neutralna
w obliczu problemoéw i sytuacji, ,,takich jak wojna, naruszanie praw ludzkich,
nedza, przemoc, narkomania™, jednakze postep techniczny w dziedzinie

2 Tamze.

 Tamze.

%6 pius XII, Encyklika o kinematografii, radiu i telewizji Miranda Prorsus. w,
F. Adamski (red.), KoScidf ... dz. cyt. s. 244 - 245,

%7 Jan Pawet 11, Oredzie na XIX Swiatowy Dzier ... art. cyt. s. 9.

 Tamze.
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$rodkéw komunikacji spolecznej pociagnal za soba zjawisko nadmiaru
informacji. Stanowi ono powazne zagrozenie dla rozwoju mlodego
czlowieka. Wprawdzie ,,w miar¢ zageszczania zrddel przekazu, odbiorcy,
zdobywajgc coraz wigcej informacji, moga szerzej i pelniej zapoznawac si¢
z odmiennymi kulturami, pogladami oraz postawami”’, tym niemniej
zwielokrotnienie informacji prowadzi czg¢sto, zwlaszeza u ludzi mtodych do
zakwestionowania wiasnych, dotychczas oczywistych pogladéw. Ogrom
docierajacych do dziecka informacji sprawia, Zze czesto nie potrafi ono
samodzielnie rozrozni¢ rzeczywistosci od fikeji, tego, co wazne od tego, co
drugorzedne. W sytuacji ,,powodzi informacji”, czgsto sprzecznych
1 wzajemnie si¢ wykluczajacych traci poczucie bezpleczenstwa 1 szacunku
dla wszelkich autorytetow.

Drugim zagrozeniem wynikajacym z , nadmiaru informacji, jest ich
banalizacja. ,Przekaz informacji jawi si¢ dzisiaj jako ,jarmark
wspolczesnosci”, w ktérym akcent na masowos¢ prowadzi do ogromnego
splycenia informacji, do tego, ze zamienia si¢ w banatl.”*® Papiez stwierdzit,
iz bez wzgledu na to, jak pozytywnie moga oddzialywaé na mlodego
czlowieka treSci przekazywane przez mass-media, nie mozna pomijaé
milczeniem tresci informacji przekazywanych w programach preferujacych
prawo przemocy czy seksu, jak réwniez w agresywnej reklamie.’' Wiek
dziecigcy sprzyja przyswajaniu sobie wszystkiego bez kontroli rozumu.
Dziecko jest szczegdlnie podatne na to, co widzi i1 styszy, zwlaszcza
w sytuacji, gdy przekaz jest podawany w atrakcyjnej formie. Mlodzi ludzie,
nie majac wypracowanego krytycyzmu, nie umieja podchodzié z nalezytym -
dystansem do odbieranych tresci, w zwigzku, 2 czym latwo ulegaja iluzji tzw.
,,kolorowych scenek”.

Innym zagrozeniem dla prawidlowego rozwoju dzieci 1 mtodziezy
jest przekazywanie za posrednictwem sSrodkow komunikacji spolecznej
informacji, ktore sa sprzeczne z Objawieniem Bozym. Jan Pawel Il w oredziu
wygloszonym w 1999r. podkreslil, iz rozpatrujac problem wspolczesnych
mass-mediow nalezy uwzgledni¢ dwa podstawowe pytania, ,,w jaki sposob
$rodki przekazu mogg wspolpracowaé z Bogiem zamiast dzialaé¢ przeciwko
Niemu oraz w jaki sposob moga zyczliwie towarzyszy¢ w drodze tym, ktorzy
szukaja milujacej obecnosci Boga w swoim zyciu?>* Ma to szczegdlne
znaczenie dla ludzi mtodych, ktérzy wchodzac w doroste zycie, szukajg

* 7. Sarelo, Mass-media #rédlo dezintegracji tozsamosci osoby ludzkiej, w
»Communio” 1990 nr 6 s. 41.

%% J. Nagorny, Powolanie i postannictwo dziennikarza w dzisiejszym $wiecie, w:
»Ethos” 1993 nr 4 s. 61.

> Jan Pawel 11, Oredzie na XIX Swzatowy Dziet ... art. cyt. s.9.

32 Jan Pawel II, Oredzie na XXXIII Swiatowy Dzie# Srodkéw Spolecznego Przekazu,
w: ,,L’Osservatore Romano” 1999 nr 3 s. 9.
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odpowiedzi na pytania o jego sens. Jak naucza Kosci6l sens ludzkiego zycia
mozna odnalezé jedynie w Bogu. Wszelkie ludzkie poszukiwanie winno by¢
poszukiwaniem Boga, ktéry ,zaszczepil w ludzkim sercu pragnienie
poznania prawdy, ktérego ostatecznym celem jest poznanie Jego samego, aby
czlowiek poznajac Go i milujac — mogt dotrze¢ takze do pelnej prawdy
o sobie.”® Jan Pawel II wskazywal, iz mass-media na wiele sposobow
przyczyniaja si¢ do duchowego wzbogacania dzieci i miodziezy poprzez
coraz liczniejsze programy religijne, tym niemniej podkreslat réwniez fakt, iz
informacje przekazywane za posrednictwem wspolczesnych mediow czgsto
odzwierciedlajg ,,0bojetnos¢ a nawet wrogo$¢ wobec Chrystusa i Jego
oredzia* To z kolei ma =zasadniczy wplyw na ksztaltowanie sig
swiatopogladu mtodego pokolenia.

Kolejnym waznym zagadnieniem dotyczacym relacji miedzy
érodkami komunikacji spolecznej a dzieémi i mlodzieza, jest problem coraz
czestszego wykorzystywania tychze s$rodkéw do celéw rozrywkowych.
Rozrywke w odniesieniu do mass-mediéw nalezy rozumie¢ jako
ukierunkowanie programow na zabawe i relaks. Zabawa, podobnie jak
informacja spelia donioste znaczenie dla rozwoju osobowosci mlodego
cztowieka. Dla dzieci i mtodziezy jest ona migdzy innymi przygotowaniem
do zadan doroslego zycia”® Jak wykazuja badania mlodzi ludzie coraz
czesciej siegaja do srodkdw audiowizualnych, jako do podstawowego zrodia
relaksu.

Fascynacja dzieci 1 mlodziezy wspolczesnymi Srodkami
komunikowania mys§li, zwlaszcza telewizjg 1 filmem wynika z zachodzacych
w kulturze przewarto$ciowan zwiazanych z dominacja kultury obrazu nad
kulturg stowa. Szczegdlnie duzy wplyw na psychike dziecka ma telewizja.
Ogladanie telewizji w stosunkowo latwy sposob zaspokaja wiele istotnych
potrzeb mlodego czlowieka. Jak wykazaly przeprowadzane w réznych
kulturach i $rodowiskach badania, obraz ruchomy szczegélnie intensywnie
oddzialywuje na czlowieka, zwlaszcza mlodego o nieuksztaltowanej w pelni
psychice. ,Dziecko uczestniczy w ogladanym spektaklu angazujac sig
w pelni iczesto utozsamia si¢ z bohaterami ogladanych filméw. Diugo
jeszcze po zakonczeniu filmu jest ,nieobecne” w rzeczywistodci, lecz ciagle
trwa w $wiecie wykreowanym przez ogladany film.”*® Jan Pawel II
podkreslat, iz nie mozna ignorowacd tego zjawiska, zwlaszcza wobec faktu, ze
nadmierna konsumpcja telewizji wywiera wielki wplyw mna stan
psychofizyczny mlodych odbiorcéw. Przeprowadzone badania wykazaly, iz

> Tamze.

3 Jan Pawel I1. Oredzie na XXXIV Swiatowy Dzier Srodkéw Spotecznego Przekazu,
w: ,,L’Osservatore Romano” 2000 nr 3 s. 10.

3 Zob. A.Lepa, Pedagogika ... dz. cyt. s. 48.

38 A. Urbaniak, Multimedia ... art. cyt. s. 8.
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osoby nadmiernie korzystajace z programéw telewizyjnych posiadaja
przykladowo gorszy wzrok. CzeSciej maja tez mocniej rozwinigta prawa
poélkule moézgowa, co zmedycznego punktu widzenia oznacza m.in.,
zmniejszenie poziomu refleksyjnego myslenia i analizowania. Do
szczegdlnie niekorzystnych skutkéw nadmiernej konsumpcji $rodkow
audiowizualnych zaliczono ponadto: braki w koncentracji, stabsza
kreatywno$¢ mtodych odbiorcéw, zmniejszenie si¢ zdolnosci do
werbalizowania wewngtrznych przezyc.

Wkraczanie w nierealny $wiat telewizji pociaga za soba
wyizolowanie si¢ mlodego czlowieka z zycia rodzinnego, czy tez
spotecznego. Dziecko zafascynowane przekazem audiowizualnym —
podawanym w atrakcyjnej formie- traci zainteresowanie nie tylko rozmowa
w rodzinie czy tez domowymi obowiazkami, lecz réwniez zapomina
o potrzebie snu, co z kolei moze doprowadzi¢ do rozdraznienia i zmeczenia.
Mtodzi podobnie, jak ludzie doro$li odczuwaja potrzebe odpoczynku, tym
niemniej najlepiej odpoczywaja oni w ruchu na $wiezym powietrzu,
anieruchome przebywanie przed telewizorem meczy je. Tak, wigc
niekontrolowane wypelnianie wolnego czasu programami oferowanymi za
posrednictwem Srodkéw spotecznego przekazu, doprowadza do paradoksu-
dzieci i mlodziez w miejsce spodziewanego odprezenia i odpoczynku
otrzymuja stan przemeczenia.

Uwzgledniajac wszystkie zagrozenia, jakie niosa ze soba dla dzieci
i mtodziezy $rodki spolecznego przekazu nalezy podkresli¢ role, jaka moga
spei¢ rodzice przy neutralizowaniu negatywnego wplywu mass-mediow.
Zdaniem Jana Pawla II, zadaniem rodzicéw jest nie tylko wychowywanie
samych siebie do wlasciwego korzystania z programéw audiowizualnych,
lecz ich powinnoscia jest réwniez ksztaltowanie w dzieciach wlasciwych
nawykéw w sposobie korzystania z telewizji i innych mediéw. Do rodzicow
nalezy czuwanie nad prawidtowym doborem i krytyczna ocena tresci, jakie
moga byé przyjmowaé w ich rodzinach. Réwnie wazny jest dialog pomigdzy
nimi a dzieémi. ,,Rodzice powinni (...) rozmawiaé¢ zdzieémi o telewizji,
uczac ich kontrolowania ilosci 1 jako$ci ogladanych programéw oraz
dostrzegania ioceny moralnych wartoéci, ktére stanowia ich podtoze.””’
Papiez stwierdzil, iz rodzice winni w pierwszym rzgdzie sami korzystaé
w sposOb umiarkowany irozwazny z programéw audiowizualnych, tak by
wpoié dzieciom, przeswiadczenie, iz nadmiar w tym zakresie jest szkodliwy.
Niestety do$¢ rozpowszechnionym zjawiskiem jest fakt, iz rodzice, o ile
zwracaja uwage na Srodowisko przyjaciél, w jakim przebywaja ich dzieci,
otyle malo uwagi poswigcaja tresciom, jakie ,wnosza w ,bezpieczne”

37 Jan Pawel 11, Oredzie na XXVIII Swiatowy Dzier ... art. cyt. s. 8.
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i,pewne” zacisze ich domu radio, telewizja, plyty, prasa i komiksy.”*®

Jednoczesnie ci sami rodzice, ktoérzy zarzucaja telewizji, jej negatywne
oddzialywanie, bez zastrzezen sa sklonni akceptowaé dlugotrwale
korzystanie z mass-mediéw zar6wno przez nich samych, jak i pozostajacych
pod ich opieka dzieci.

Omawiajac wplyw programéw rozrywkowych na rozwéj osobowy
ludzi mitodych, nie mozna jednakze poprzesta¢ tylko na ukazaniu jego
negatywnego wymiaru. Wlasciwie dobrane 1 dawkowane programy
rozrywkowe s3a w stanie przyczyniaé¢ si¢ do wzmocnienia i przyspieszenia
samodzielnosci i1 ,,doroslenia” dziecka, jak réwniez poprzez wzmocnienie
aury zabawy moga wzmacnia¢ efekty zabawowe w spolecznej funkeji
dziecka.”” Innym pozytywnym przykladem wplywu mass-mediéw moze by¢
tzw. ,telewizja rodzinna”. Prezentuje ona programy, ktére moga lezeé
w kregu zainteresowan zaréwno dzieci, jak i ich rodzicéw - co przy
zachowaniu wlasciwej hierarchii wartosci w doborze tresci - pozytywnie
wplywa na proces integracji rodziny.

W swoim nauczaniu dotyczacym wplywu mass-mediéw na rodzine
Jan Pawel II uwypuklajac role¢ rodzicéw w ksztaltowaniu wlasciwego
stosunku dzieci do $rodkéw komunikacji spolecznej, ustosunkowywal sie
réwniez do roli Kodciola w tym zakresie. Wedlug Jana ‘Pawla II rola
Kosciola, jest czuwanie nad tym, aby przekaz spoleczny stawal sie w coraz
mniejszym stopniu narzedziem manipulacji czlowiekiem, a jednoczeénie
coraz bardziej sprzyjal dojrzewaniu i szerokiemu rozwojowi mtodych ludzi.
Zgodnie z zaleceniami Dekretu o Srodkach Spotecznego Przekazywania
Mysli Inter Mirifica zadaniem Kosciola jest, aby wszelkimi skutecznymi
srodkami popieral i1 otaczal opieka produkcj¢ irozpowszechnianie tych
programow przekazywanych za posrednictwem $rodkéw spolecznego
przekazu, ktore shuzac godziwej rozrywce, kulturze isztuce, prowadza
stuchaczy i widzoéw nalezacych do mlodego pokolenia, do uczestnictwa
w zyciu kosciola przyblizajac im prawdy religijne.

3. UKAZYWANIE ROLI STARSZYCH I CHORYCH W RODZINIE.

Kolejng grupg czlonkéw rodziny obok malzonkéw i dzieci stanowia
ludzie starsi. Wedlug Adhortacji apostolskiej Familiaris Consortio to wlasnie
»Zycie 0sob starszych ulatwia nam zdanie sobie sprawy z hierarchii wartosci
ludzkich; ukazuje ciagto$¢ pokolefi iwspaniale przedstawia wzajemng

3 Jan Pawet 11, Oredzie na XIV Swiatowy Dzie# Srodkéw Spolecznego Przekazu, w:
-, L'Osservatore Romano” 1980 nr 5 s. 4.

* Zob.T. Goban Klas, Komunikowanie masowe, zarys problematyki socjologicznej,
Krakow 1978 s. 291.
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zalezno$¢ Ludu Bozego.”* Szczegdlnie istotna role osoby starsze moga
spelniaé na polu zycia rodzinnego. Nigdy nie powinni by¢ oni zniego
wylaczani. Ich czynny i odpowiedzialny udzial moze przyczynié sie do
budowania jednosci ogniska domowego. Osoby starsze mogac wypelniaé
swe poslannictwo swiadkéw przeszlosci staja si¢ inspiratorami madrosci dla
mtodszych pokolen.

Wspblczesny swiat sklonny jest spychaé starszych na margines zycia.
Jest to Scisle zwigzane z nieumiarkowana i ciagle rosnacg pogonig za
dobrobytem i konsumpcja. W tym kontekscie, zdaniem Jana Pawta II ludzie
starsi postrzegani sa czg¢sto za przeszkode uniemozliwiajaca osiagniecie
zamierzonych celéw''. Do podstawowych probleméw ludzi starszych Jan
Pawetl II zaliczyl przymusowa bezczynno$¢, choroby, gorzka samotnosé czy
tez nedz¢ wynikajaca z pozostawienia tych o0sob bez nalezytej opieki
spolecznej. Postrzegajac narastanie probleméw ludzi starszych papiez
nauczal, iz zadaniem dzialalnosci duszpasterskiej Kosciola jest pobudzanie
spoleczenstwa do odkrywania i doceniania godnosci ich Zycia i wartosci
zadan, jakie moga spelniaé bez wzgledu na swoj podeszty wiek.

Duza pomoca w budowaniu plaszczyzny porozumienia pomigdzy
$wiatem zdominowanym przez miodych a pokoleniem ludzi starszych moga
okaza¢ si¢ Srodki komunikacji spolecznej. Poprzez oferowane programy,
w zaleznosci od wyznawanej hierarchii wartosci ich twércow, moga one
ukazywac staro$¢ jako dar, ale moga réwniez ukazaé ja w wymiarze
negatywnym. Rola mass-mediéw w promowaniu godno$ci 1 warto$ci zycia
0s0b starszych jest duza, Dlatego tez Jan Pawel II w oredziach wyglaszanych
z okazji Swiatowych Dni Srodkéw Spolecznego Przekazu, niejednokrotnie
poruszal temat relacji zachodzacych pomiedzy tymi Srodkami a ludzmi
starszymi, ukazujac przy tym zaréwno pozytywna, jak i negatywna role, jakg
moga w ich zyciu spelnia¢ mass-media. Poruszal réwniez temat obowigzku
ukazywania starosci na tamach S$rodkéw audiowizualnych w sposob
nieuwlaczajacy godnosei tych ludzi, a wrecz przeciwnie ukazujacy wielka
wartos¢ wieku dojrzatego.

W oredziu wygloszonym w 1982r., uznanym przez Organizacje
Narodéw Zjednoczonych za rok ludzi starszych, papiez wykladajac stosunek
Pisma Swietego do ludzi w podesztym wieku, stwierdzil, iz wiek starczy jest
nowym darem, ktéry winien by¢ przezywany godnie w codziennej postawie
otwierania sie na Boga i blizniego.”> Odwolujac sie do tekstéw biblijnych
zarbwno Starego jak i Nowego Testamentu Jan Pawel II uwypuklal

“0 Jan Pawet II, Adhortacja apostolska Familiaris Consortio,
Czestochowa 1991, nr 48.

*! Jan Pawel I1, Oredzie na XVI Swiatowy Dzie# ... art. cyt. s. 669.
“ Tamze.
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podstawowe zadania, jakie moga oni wypeinia¢, a ktore nadajg im
szczegollnej godnosci wlasnie ze wzgledu na wiek.

Cytujac za ksigga Syracha, iz ,wienficem starcéw jest wielkie
do$wiadczenie, a chluba ich bojazn Panska” (Syr 25,6)" papiez wskazywal,
ze to wlasnie ludzie starsi moga i powinni by¢ nauczycielami zycia. Cennymi
doswiadczeniami zdobytymi w przeciagu przezytych lat winni oni dzieli€ si¢
z mtodszymi pokoleniami.** Ma to szczegdlne znaczenie w Zyciu rodzinnym,
gdzie obecno$¢ ludzi w podeszlym wieku umozliwia pozadane spotkanie
miedzy pokoleniami w celu coraz glgbszego wzajemnego zrozumienia,
poszczegdlnych czlonkéw rodziny. ,,Ludzie . starzy majg charyzmat
wypelniania pustki pomiedzy pokoleniami, jeszcze zanim si¢ ona pojawi”.*’
Innym waznym zadaniem nalozonym mna starszych, zwlaszcza na
plaszczyznie wiary jest misja ewangelizacyjna, powierzona im w odniesieniu
do mlodszych czlonkéw rodziny.** Winni oni idac za wezwaniem psalmisty
,Boze, styszeliSmy na wlasne uszy: ojcowie nasi nam opowiedzieli o czynie,
ktérego za ich dni dokonales, za dni starozytnych” (Ps.44,2) przekazywad
miodemu pokoleniu Stowo Boze."” Papiez wskazywal, iz madrosé
1 doswiadczenie ludzi starszych moga znalez¢ zastosowanie nie tylko w zyciu
rodzinnym, lecz rowniez w zyciu spotecznym. Ludzie starsi moga stanowic
element wprowadzajacy réwnowage w procesie przeprowadzanych dzi$ na
szeroka skale reform tak, aby postep dokonywal si¢ nie poprzez burzliwe
eksperymenty, lecz w sposob roztropny i stopniowy. #

Omawiajac zadania, jakie moga wypelnia¢ ludzie star51 i ktore
swiadcza o godnosci ich zycia, Jan Pawet II ukazywal, iz nie zawsze sa one
nalezycie doceniane przez wspoétczesnych. Niedocenianie roli starszych moze
zdaniem papieza wynika¢ miedzy innymi z obrazéw zy¢ia przekazywanych
przez S$rodki spolecznego przekazu. Prezentowane w nich schematy
kulturowe czgsto w sposdb jednostronny gloryfikuja wrecz: sprawnosé
fizyczna, sile, pigkno, wydajnosé, produktywnosé ekonomiczng i zwiazany
znia dobrobyt osobisty.* Budowanie hierarchii wartosci wylacznie na
plaszczyznie ekonomicznej, 2z pominigciem  warto$ci  moralnych

* Tamze.
* Jan Pawel 11, Chrzescijariski sens cierpienia i starosci, w: Jan Pawel II, Nauczame
papzeskze styczen - maj 1982 t. 5,1 Poznan 1993 s. 186.

* Papieska Komisja d.s. Srodkéw Przekazu Spolecznego, Srodki przekazu
spotecznego a problemy ludzi starych, w: ,,L’Osservatore Romano” 1982 nr 5 s. 27.
% Jan Pawel I, Wielkosé cywilizacji mierzy sie postawq wobec 0s6b starszych, w:
Jan Pawel II. Nauczanie ... dz. cyt. s.775.

47 Jan Pawetl I1, Oredzie na XVI Swiatowy Dziev Srodkow Spolecznego Przekazu, w,
Jan Pawet II, Nauczanie... dz. cyt. s. 669.

*s Tamze s. 670.

* Tamze.
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i duchowych, rzeczywiscie moze doprowadzi¢ do uznawania oséb starszych
za niepotrzebne, niewygodne czy wrecz zbyteczne, co w dalszej kolejnosci
prowadzi do catkowitego zepchniecia ich na margines zycia tak spolecznego,
jak 1 rodzinnego. ‘

~ Jan Pawet II podkreslal, iz zadaniem Kosciola jest bronienie ludzi
starszych przed wspdlczesna racjonalistyczng kultura, ktéra glosi, ze zycie
ludzkie ma sens jedynie wtedy, gdy przynosi wymierny pozytek. Zdaniem
papieza mozna tego dokona¢ poprzez wiasciwe ksztaltowanie opinii
publicznej, ktéra w duzej mierze jest ksztaltowana za posrednictwem mass-
mediéw. Dlatego tez Jan Pawel Il wzywal w swym nauczaniu wszystkich
zwigzanych ze sfera $rodkéw spolecznego przekazu, aby dokladali staran do
tego by przedstawiaé ,obraz autentycznie Iudzki, a zatem takze
chrzedcijanski, czlowieka starszego: wieku starosci jako daru Bozego dla
poszczegdlnego cztowieka, dla rodziny i dla spotecznoéei.”® W istniejacym
,.Spoleczenstwie. poinformowanym”, to wlasnie $rodki spolecznego przekazu
sq w stanie sklania¢ ludzi do refleksji nad prawdziwa przydatnoscig ludzi
starszych, jak réwniez do zastanowienia si¢ nad warunkami, w jakich osoby
te zyja. Wladciwie uksztaltowana w tym zakresie opinia publiczna bedzie
w stanie wplyna¢ na przeprowadzenie takich zmian w systemie opieki i form -
wspierania ludzi starszych i samotnych, by braly one pod uwage nie tylko
podstawowe potrzeby materialne, lecz rowniez uwzglednialy duchowe
i psychologiczne potrzeby oséb starszych. Zdaniem Jana Pawta II, podobny
wpltyw beda mialy $rodki audiowizualne, na zmian¢ pogladéw rodziny
odnosnie tych jej cztonkéw, ktorzy ze wzglgdu na wiek sa wylaczeni z pracy
zawodowej. Szczegdlnie waznym wydaje si¢ problem zmiany nastawienia
mlodziezy. Niejednokrotnie, uksztaltowana na czysto materialnych
wartosciach, postawa ludzi mtodych jest jednostronna j przy.tym uwlaczajaca
godnosci o0s6b starszych. Wszelkie zmiany w tym zakresie moga
doprowadzi¢ do pojednania ludzi w podeszlym wieku z ich starosciq
i bezradnoscia, a jednoczesnie przywrdcié im sens zycia.

Podobna sytuacja zachodzi w. przypadku ludzi chorych. Tak jak
ludzie w podeszlym wieku, réwniez ci, ktérych choroba w mniejszym badz
wiekszym stopniu wykluczyta z czynnego zycia zawodowego sa czgsto
automatycznie spychani na margines zycia rodzinnego i spolecznego.
Podobnie, jak i u ludzi starszych pomoca przy przywracaniu wartosci
i godno$ci oséb cierpigcych moga okaza¢ si¢ wlasnie Srodki spolecznego
przekazu. Réwniez tu, odstapienie od szerzenia wizji zycia ludzkiego jedynie
w perspektywie mlodosci 1 witalnodci, moze doprowadzi¢ do zmiany
mentalnosci odbiorcow.
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W oredziu wygloszonym w 1986r. Jan Pawet Il wyraznie stwierdzil,
iz érodki komunikacji spotecznej winny budzi¢ wrazliwo$¢ opinii spotecznej
na ,,absolutna warto$¢ ludzkiego zycia, ktére winno by¢ w pelni uznawane
we wszystkich swoich stadiach, od chwili poczecia, az do $mierci, i we
wszystkich swoich formach, réwniez wtedy, gdy jest naznaczone choroba lub
jakakolwiek ulomnoscia fizyczna czy duchowa.”' Papiez negowat wartosé
tych programéw, ktore na lamach mass-mediéw propaguja materialistyczne
i hedonistyczne podejscie do zycia, uznajace je za wartosciowe jedynie
wtedy, gdy jest polaczone ze zdrowiem, mlodoscia i pigknem.

Omawiajac role, jaka srodki komunikacji spotecznej moga spetniac
w dziedzinie propagowania godnosci i przydatnosci ludzi starszych
i chorych, nie mozna pomina¢ roli, jakq maja one do spelnienia w zakresie
wypehiania ich czasu wolnego. Wszyscy zatrudnieni w sferze Srodkéw
spolecznego przekazu winni pamigtad, iz to wlasnie ludzie starzy i chorzy
stanowia.duzy procent i stala cze§¢ publicznosci, zwlaszcza, jezeli chodzi
oprogramy radiowo — telewizyjne. W duzej mierze sa oni réwniez
odbiorcami prasy. Dla tego kregu odbiorcéw $rodki spolecznego przekazu sg
niejednokrotnie jedynymi Zrédlami kontaktu z otaczajacym ich Swiatem
irozgrywajacymi si¢ w nim wydarzeniami zar6éwno . spolecznymi,
kulturalnymi, politycznymi, jak i religijnymi. Majac to na wzgledzie
dysponenci $rodkéw komunikacji spolecznej maja obowiazek zadbania o to,
aby ,,programy i publikacje byly szczegélnie dostosowane do tych osob tak,
aby oferowaly im nie tylko material stuzacy odprezeniu i rekreacji, lecz
takze, aby byl on pomoca w stalej formacji, ktéra jest pozadana w kazdym
wieku zycia.”? Twoércy programéw winni tak je ksztaltowac, aby zawieraty
w sobie zaréwno audycje przyczyniajace si¢ do rozwoju intelektualnego, jak
i duchowego recipientéw. Szczegélnie waznym jest to dla ludzi, ktérzy czy
to ze wzgledu na wiek, czy tez chorobg nie moga opuszcza¢ swojego domu.
Waznym jest, aby ludzie ci mogli dzigki §rodkom spolecznego przekazu
uczestniczy¢ w Liturgii Mszy Swietej, jak tez w innych wydarzeniach z zycia
Kosciola. Jan Pawet II podkreslal, ze tego typu transmisje uwzgledniajac
szczegblne wymagania i potrzeby ludzi starszych, jak réwniez ich
wrazliwo$é, i duze poczucie sacrum nie powinny zawiera¢ bulwersujacych
nowosci.

5! Jan Pawel 11, Oredzie na XX Swiatowy Dzier Srodkéw Spotecznego Przekazu, w:
Jan Pawet 11, Oredzia... art. cyt. s. 232,
52 Jan Pawel II, Oredzie na XVI Swiatowy Dzier ... art. cyt. s. 671.
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ZAKONCZENIE

Reasumujac nalezy stwierdzi¢, iz dzieki srodkom komunikacji
spolecznej zaréwno ludzie starzy, jak 1 naznaczeni choroba moga
przezwyciezaé poczucie samotnosci i izolacji. Srodki te moga staé sie dla
nich szansa podzielenia si¢ nagromadzonym doswiadczeniem 2z ta
spolecznoscia, ktora bez posrednictwa mediéw bylaby dla nich niedostepna.
Z drugiej strony dzigki mass-mediom moga oni poglebiaé swoje zycie
religijne i intelektualne. Nalezy jednak zwrécié uwage, iz podobnie, jak
w przypadku malzonkéw 1idzieci réwniez ta grupa odbiorcéw winna
korzystac ze srodkow spolecznego przekazu w sposob umiarkowany tak, aby
nie przyczynily sie one do zniewolenia, lecz do wzrostu osobowosci. Do
ludzi starszych nalezy obowigzek dawania przykladu umiejetnosci
wlasciwego doboru programéw, czy tez rezygnacji z nich, jezeli wymaga
tego dobro innych czlonkéw rodziny. To ludzie starsi i chorzy, przebywajac
w domu powinni kontrolowa¢- pod nieobecnos§é rodzicow - zakres i tresé
programoéw ogladanych przez ich dzieci.

Jan Pawel II omawiajac relacje zachodzace pomiedzy
poszczegdlnymi czlonkami rodziny a $rodkami spolecznego przekazu,
podnosil réwniez zagadnienie wilasciwej formacji odbiorcéw. Moze ona
zapewni¢ prawidlowe korzystanie z mass-medidw, tak by stawaly sie
$rodkami rozwoju osobowosci i ubogacania czlowieka, a nie przyczynialy sie
do degradacji jego godnosci i wolnosci. Srodki komunikacji spoteczne;j. tylko
wtedy osiggna w peli swoja skuteczno$é, bez uchybiania warto$ciom
wolnosci 1 godnosci ludzkiej, kiedy zaréwno widzowie, jak tez czytelnicy
istuchacze beda przygotowani do wlasciwego rozumienia tresci
docierajacych do nich za posrednictwem $rodkéw audiowizualnych.

151







Teologiczne Studia Siedleckie
Rok I (2005)
ISSN 1733-7496

Ks. Leszek Waleciuk
Siedlce

JANA PAWEA II WIZJA ZAGROZEN ZYCIA
RODZINNEGO

Powszechne doswiadczenie ukazuje nam, ze rodzina jest naturalnym
srodowiskiem narodzin czlowieka i jego uspolecznienia. Jan Pawel II tg
prawde ujmuje w stowach: Rodzina jest kolebkq zycia i milosci, gdzie
czltowiek ,,rodzi” sie i,,wzmsta”.1 Rodzicielstwo malzonkéw jawi sie nam
jako uczestnictwo w ojcostwie samego Trojjedynego Boga. Rodzice
przekazuja zycie od Wiekuistego 1 jawia si¢ jako priorytetowi wychowawcy.

W tym aspekcie Ksiadz Biskup Zbigniew Kiernikowski w Cyklu
konferencji wygloszonych w Radiu Watvkariskim w 1994 roku, czyli w Roku
Rodziny zauwazyl, ze w kazdym pokoleniu stajemy wobec problemu duszpa-
sterskiego zwiazanego z malzenstwem i rodzing. Jakimi rozwiazaniami sie
zadowalamy jako matzonkowie czy duszpasterze?’

Ponadto na rodzing oddzialywuja wypadkowe sity spoleczenstwa
i panstwa. W tym kontekécie Ksigdz Profesor Marian Graczyk badajac
doktryne Papieska akcentuje, ze przerézne instytucje panstwowe 1 spoleczne
zamiast wspiera¢ rodzing w wykonywaniu jej zadan, to daza do zastapienia
dzieciom ojca i matki.’ Te i tym podobne zjawiska ukazuja nam, ze jeste$my

'Tan Pawel I1, Christifideles laici, Rzym 30.12.1988, nr 40,

*Warto w tym miejscu uaktualnié pytanie postawione przed kilkunastu laty: Czy
moze wobec trudnosci i naporu stale wzrastajacego, laickiego i nie tylko ludzkiego
spojrzenia na malzefistwo i rodzing zadowalamy si¢ rozwigzaniami polowicznymi,
pozornie lepszymi, bardziej ludzkimi, jak to si¢ zwyklo méwié? Z. Kiernikowski,
Dwoje jednym cialem w Chrystusie. O chrze$cijafiskim malzenistwie i rodzinie jako
sakramencie zbawienia, Warszawa 2001, s. 307 — 308.

*Por. M. Graczyk, Rozwdj narodu przez odnowe rodziny. Z refleksji nad myslq Jana
Pawla II, w: Studia Podlaskie 10 (1995) nr 1, s. 49. To zjawisko w calej rozciaglosci
jawi si¢ nam przy pozbawianiu rodzicéw pracy zawodowej, nawet z uzyciem metod
ekstremalnych, by nast¢pnie przy pomocy przeréznych czynnikéw matkowadé
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$wiadkami destrukcyjnego wplywu przerdznych czynnikdéw i zlaczonych
znimi ideologii na ta priorytetowa instytucje.* Te zagadnienia w calej swojej
rozciaglosci podejmuje Jan Pawel II w swoim nauczaniu. Dlatego wydaje
sig, ze warto poswigcié tej cennej nauce nieco uwagi. Refleksja nad nim
rodzi pytanie: Jakie sg Zrédla zagrozen dla wspélezesnej rodziny w mysli
Jana Pawla I1? Aby wlasciwie odpowiedzie¢ na to pytanie trzeba przywotaé
jeszcze inny wymiar tego zagadnienia. Chodzi o sama koncepcje rodziny w
doktrynie Ojca Swigtego. Wiec idac po tej linii badawczej zaprezentuje sie:
zadania rodziny chrzescijanskiej, przyczyny kryzysu rodziny i zagrozenia
trwalosci rodziny.

1. ZADANIA RODZINY CHRZESCIJANSKIEJ

Zdaniem Ojca Swictego do zadan rodziny chrzescijanskiej nalezy:
1. Tworzenie wspolnoty esob, 2. Shizba zyciu, 3. Udzial w rozwoju
spoleczenstwa, 4. Uczestnictwo w zyciu i postannictwie Kosciola.

1.1.Tworzenie wspélnoty os6b

Objawienie Boze oznajmia nam, ze Tréjosobowy Bog stworzyt
czlowieka na swoj obraz i podobieristwo. Tréjosobowa Transcendentalna
Spolecznos¢ jest Mifosciq, a osoba ludzka jako jej obraz i podobieristwo jest
powolana do mitosci — komunii, czyli do istnienia na sposéb daru.

dzieciom. Dochodzi do sytuacji, Ze bezrobotni rodzice s pozbawieni moca decyzji
panstwowych prawa do zdobywania chleba dla siebie i swoich dzieci, zyja
w warunkach ponizajacych godno$é czlowieka. Jednocze$nie rozwija sie sieé
instytucji zast¢pujacych rodzicow - szczegdlnie ojca — w procesie karmienia,
ubierania i wychowywania dzieci.

“Zdaniem niektérych badaczy tak wielki wybuch zjawisk negatywnych wigze sie
z transformacja spoleczng 1 powstawaniem nowego typu spoleczenstwa —
informatycznego. Jednakze istnieja dowody, ze proces moralnej odbudowy
spoleczenstwa informatycznego juz si¢ rozpoczat i ustanowienie norm etycznych jest
na nowo mozliwe. To stanowisko koresponduje z wypowiedzia Jana Pawla II
z encykliki Redemptor hominis: Rozwdj techniki oraz naznaczony panowaniem
techniki rozwdj cywilizacji wspolczesnej domaga si¢ proporcjonalnego rozwoju
moralnosci i etyki, Jan Pawel II, Redemptor hominis, Rzym 4.03.1979, nr 15. Odtad
RH. Podobny poglad prezentuje J. Mariafiski w swojej ambitnej i w pelni udane;j
probie socjologicznej Kryzys moralny czy transformacja wartosci. Studium
socjologiczne, Lublin 2001, s. 125 — 126; zob. F. Fukuyama, Wielki wstrzgs. Natura
spoteczna a odbudowa porzqdku spolecznego, Warszawa 2000, s. 227 — 228.
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Ta komunia na sposob daru urzeczywistnia si¢ w malzenistwie. Prowadzi ona
malzonkéw do pierwotnej jednosci, czyli do stawania si¢ jednym ciatem.’

Komunia malzenska realizowana na poziomie przyrodzonym, jest przez
Jezusa Chrystusa wzmocniona przez dar nowej nadprzyrodzonej komunii
mitosci poprzez sakrament malzenstwa. Zbawiciel ciagle ubogaca
matzonkéw chrzescijanskich swoimi taskami wyshuzonymi na Krzyzu i przez
Ducha Swietego daje nowe serce iuzdalnia mezczyzne i kobiete do
milowania tak, jak On Sam nas umilowal. Komunia malzenska — zdaniem
Ojca Swietego — wymaga pelnej wiernosci matzonkow. Prze ona ku
nieprzerwanej jednosci ich wspélzycia® W ten sposéb dochodzimy do
nastepnego zagadnienia.

1.2. Stuzba zycin

Bog powoluje malzonkow do szczegolnego uczestnictwa w swej
mitoSci, azarazem w swojej mocy Stwércy i Ojca poprzez ich wolng
i odpowiedzialng ~ wspdlprace w  przekazywaniu  zycia  ludzkiego.
Malzonkowie czynia to w harmonii z prawami wpisanymi w swoja naturg
jako meza i zony.* W ten sposéb rodzina staje si¢ sanktuarium zycia
1 istotnym osrodkiem kultury zZycia.

Rodzice z racji, ze przekazali od Wiekuistego Boga zycie dziecku,
jawia si¢ jako jego pierwsi i priorytetowi wychowawcy.” Maja oni ksztatto-
wa¢ wlasciwy Swiat warto$ci dla dziecka. Wielka i niezastapiona role
w wychowaniu przypisuje Papiez pracy ludzkiej.'® Szczegélnie wychowanie
rodzicow winno si¢ skupié¢ na kulturze zycia plciowego, co wyraza sig¢ w
wychowaniu do czystosci jako sprawnosci moralnej, aby doprowadzi¢ osobe
do zlozenia daru z siebie w milosci. Proces wychowania wymaga podmioto-
wej funkcjonalnosei u'wychowanka, co wyraza sie w samowychowaniu.’ Ta

5Zob. Jan Pawel 11, Familiaris consortio, Rzym 22.11.1981, nr 11. Odtad FC. Takze
tegoz Papieza, list, Gravissimam sane, Rzym 2:02.1994, nr 8. Odtad GmsS.

6Z0b. FC 20; Sobér Watykanski II, Gaudiur 2t spes, Rzym 7.12.1965, nr 48. Odtad
'FC 28.

por. Pawel VI, Humanae vitae, Rzym 25.07.1968, nr 12.

Por. FC 36; Sobér Watykanski II, Gravis:imum educationis, Rzym 28.10.1965,
nr 3. £

Ojciec Swigty naucza: Praca i pracowito$¢ warunkuja takze caly proces
wychowania wrodzinie, Jan Pawet II, Laborem exercens, Castel Gandolfo
14.09.1981, nr 10. Odtad LE. ' ' '
"W liscie Parati semper czytamy: Jesli bowiem rie ulega watpliwosci, ze rodzina
wychowuje, ze szkola ksztalci i wychowuje, to réwnoczesnie tak dziatanie rodziny,
Jak iszkoly pozostanie nickompletne, (a moie nawet zostaé wrecz zniweczone) -
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zasada funkcjonalnej podmiotowosci rozciaga si¢ takze na sfer¢ ewangeliza-
.o < s 2
¢ji w rodzinie."”

1.3. Udzial w rozwoju spoleczenstwa

Ojciec Swiqty za Vaticanum 11 stwierdza: ,,Poniewaz Stworca
wszechrzeczy ustanowil zwiqzek malzenski poczqtkiem [ podstawq
spolecznosci ludzkiej”, rodzina stala sie ,pierwszq i zZywotnq komdrka
spoleczenstwa” " Poprzez rodzine milodzi obywatele wchodza do
spolecznosm i w niej biorg udziat. W rodzinie miody cztowiek nabiera
sprawnoéci moralnych, intelektualnych, zawodowych koniecznych do
podjecia zadan w spoleczenstwie. W tym duchu Ojciec Swiety stwierdza:
rodzina stanowi kolebke i najskuteczniejsze narzedzie humanizacji
i personalizacji spoleczenstwa.'* Z tej racji rodzina ma powazne zadania
spoteczne i polityczne, Na priorytetowym miejscu wymienia Papiez
goscinno$¢, czyli troske o potrzebujacych inacisk rodziny na panstwo aby
prowadzilo ono polityke rodzinna, respektujqc podmlotowe prawa rodziny.
Ojciec Swiety prezentUJe Karte Praw Rodziny."” Stanowi ona imperatyw dla
legislatur panistwowych.'® Ponadto rodzina jest wezwana do budowy nowego
personalistycznego tadu spolecznego i migdzynarodowego.

1.4. Uczestnictwo w zyciu i w postannictwie KoSciola

Pomiedzy rodzing a Kosciolem zachodza pozytywne 1 nawzajem si¢
dopelniajace relacje. Ta podstawowa komorka spoleczcnstwa jawi si¢ nam
jako ,,Ko$ciét w miniaturze” (Ecclesia domestica)."” Ojciec Swiety ujmuje
tre$¢ postannictwa rodziny chrzescijanskiej w potréjnym a zarazem jedynym
odniesieniu do Jezusa Chrystusa, jako Proroka, Kaptana i Kré6la. Ukazuje On
rodzing chrzescijanskq jako 1) wspolnote wierzqcq i ewangelizujqcq, 2)
wspélnote dialogu z Bogiem, 3) wspélnote w stuzbie czlowiekowi.'® Ukazemy

jezeli kazdy i kazda z Was, Miodych, sam nie podejmie dziela swojego wychowania.
Wychowanie rodzinne i szkolne moze tyvlko dostarczyé Wam elementow do dziela
samowychowania, Jan Pawel 11, list, Parati semper, Rzym 31.03.1985, nr 13.

12 Zob. FC 39; Pawet V1, Evangelii nuntiandi, Rzym 8.12.1975, nr 71.

BFC 42; Sobér Watykanski II, Apostolicam actuositatem, Rzym 18.11.1965, nr 11.
Odtad DA.

“FC43.

> Zob. FC 46.

"Por. L. Dyczewski, Rodzina i spoleczeristwo, w: Roczniki Nauk Spotecznych 19 - 20
(1991 -1992), z. 1, s. 90.

" FC 49; por. DA 11.

¥ FC 50.
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tre$¢ posltannictwa rodziny chrzescijanskiej w wymienionej kategorii

wspolnot.

1.Rodzina chrzescijanska jako wspdlnota wierzaca 1 ewangelizujaca
wypelnia swoje zadania prorockie przyjmujac 1 gloszac Slowo Boze. Staje
sie wspolnotq ewangelizujqca 1 Kosciolem domowym, gdzie dzieci
i mtodziez pobierajq prawdziwa katecheze.'

2.Rodzina jako wspolnota dialogu z Bogiem urzeczywistnia swe
postannictwo poprzez zycie sakramentalne, ofiare zycia i modlitweg.
Uswieca ona siebie, wspolnote koscielng i $wiat. Wprowadza swoich
cztonkéw w liturgie Kosciola, szczegdlnie w Eucharystie.

3.Rodzina jako wspélnota w sluzbie czlowiekowi jest wezwana do
kierowania si¢ prawem ewangelicznej mitosci w codziennej egzystencji.

2. PRZYCZYNY KRYZYSU RODZINY

Zdaniem Jana Pawla Il przyczyny kryzysu wspolczesnej rodziny
chrzescijanskiej sa nastepujace: 1. Kryzys milosci malzefiskiej, 2. Utrata.
wigzi rodzinnych, 3. Plaga bezrobocia, 4. Szkodliwy wplyw $rodkow
spolecznego przekazu. Dokonamy teraz podejscia gnozologicznego do
zasygnalizowanych tresci.

2.1. Kryzys milosci malzenskiej

Zdaniem Ojca Swietego we wspélezesnym malzenstwach powaznie
jest zagrozona mitos¢ matzenska. Przechodzi ona sui generis kryzys. U jego
korzeni lezy falszywe pojecie wolnosci, pochodzace z indywidualizmu.
Nastepuje odejscie od koncepcji milosci jako bezinteresownego daru, ku
koncepcjom przezyciowym zasadzajacym si¢ na przyjemnosciach, czyli do
utylitaryzmu, ktory jawi si¢ jako antyteza miloéci.

W konsekwencji tak zredukowana milosé bedac tylko wzajemnym
»uzywaniem” siebie przez mezczyzne i kobiete, czyni czlowieka niewolnikiem
wiasnych stabosci. Taka postawa cechuje — zdaniem Ojca Swietego —
egoizm, nie tylko jednostki, ale rowniez egoizm we dwoje®® Czlowiek

"*Ta postawa rodziny jest szczegdlnie wazna nie tylko w sytuacjach braku wolnosci
religijnej, lecz takze w chwilach kontestacji, czy wrecz odrzucania wiary
chrzescijanskiej w procesie adolescencji, por. FC 52 — 52. W tym aspekcie rodzina
jest wezwana do ukazywania prawdziwych drog zycia. Wzorem dojrzalego zycia
rodzinnego sa meczennicy podlascy, zob. F. Juchimiuk, Meczennicy podlascy:
Wincenty Lewoniuk i 12 towarzyszy, w: L'Osservatore Romano 10 (1997) nr 187,
s. 35 - 36. Odtad OsRomPol.

?Zob. GmsS 13, 14.
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pozbawia si¢ osobowego wymiaru i ogranicza si¢ do zespofu doznan.
A dzieci sa uwazane nie tylko za jedna z wielu rzeczy, ktére mozna miec¢ lub
nie mieé¢, wedlug wlasnych upodoban, lecz jako niebezpieczenstwo, przed
ktérym nalezy sie bronié.”'

Na tej ideologii utylitaryzmu zasadzaja sie tzw. wolna milosé*
i wolne zwiqzki.” Takze sytuacja nieprawidlowa wynikajaca z matzeristwa na
probe doznaje tu swoistej legalizacji. Ponadto 1ndyw1duahzm blednie yjmuje
niezalezno$é matzonkéw we wzajemnych odniesieniach.** Innym zjawiskiem
mogacym prowadzié¢ -do kryzysu milosci matzenskiej sa malzefstwa
ideologicznie podzielonych 1malzenstwa mieszane. Takze  eksterminacja
ekonomiczna moze przyczynic sig¢ do kryzysu mitosci matzenskie;j.

2.2. Utrata wiezi rodzinnych

Zdaniem nestora polskiej nauki o rodzinie O. Prof. Leona
Dyczewskiego: wieZ rodzinna to caly kompleks sit przyciqgajqcych jej
czionkéw nawzajem do siebie i wiqzqcych ich ze sobq.” Jest to zjawisko
dynamiczne ulegajace ciaglym przeobrazeniom.”* W malzenstwie
i wrodzinie jest caly szereg wzajemnych wiezi, takich jak wigzi
oblubienczosci, ojcostwa, macierzynstwa, synostwa, braterstwa, a takze
wigzi dziadkowstwa - wnuczostwa, dalszych krewnych, itd. Obecnie wiezi te
ulegaja dysfunkcyjnym zmianom. Wsréd czynnikdw wymienia Ojciec
Swiety aborcje, w wyniku ktorej rodzina zostaje Smiertelnie zraniona

2 BC 6; por. Jan Pawet II, Centesimus annus, Rzym 1.05.1991, nr 39. Odtad CA.
2 Zdaniem Ojca Swietego: tak zwana ,,wolna mito$é¢” (...) niszczy (...) milosé. Ilez
rodzin uleglo rozbiciu z tego wlasnie powodu! Sugestia, aby i§¢ zawsze za
Lprawdziwym” uczuciem (...) czyni czlowieka niewolnikiem tego, co $w. Tomasz
nazywa ,,passiones animae” - niewolnikiem ludzkich namietnosci i instynktéw, GmS
14.
#  Zdaniem Papieza: Chodzi tu o zwiqzki bez zadnej uznanej publicznie wiezi
instytucjonalnej, ani cywilnej, ani religijnej, FC 81. Okresla si¢ je jako uniones de
facto, zob. Papieska Rada Rodziny, Rodzina, Malzeristwo i "wolne zwiqzki" (lub tzw.
zwzqzkz faktyczne), Watykan 26.07.2000, Wstqp Odtad RMiWZ.

* FC6.
By, Dyczewski, WieZ miedzy pokoleniami w rodzinie, Lublin 2002, s. 11. W tak
pojetej wiezi rodzinnej ten Autor wyréznia trzy zespoly wiezi: wieZ strukturalna
przedmiotowa, wi¢Z osobowa i wig¢Zz kulturowa. Wigcej na ten temat zob. tamze,
5. 15-18.
6 Por. Z. Zaborowski, O rodzinie. Rodzina jako grupa spoleczno - wychowawcza,
Warszawa 1969 s. 96 - 109.
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i zbezczeszczona.”” Do tej kategorii zaliczamy takze eutanazje, poprzez ktora
zostaja zerwane wiezy z chorymi cztonkami rodziny.?®

Podobnie rozwody i eksterminacja ekonomiczna przyczyniaja si¢ do
zerwania wiezi rodzinnych, szczegdlnie wtedy, gdy rodzice z ro6znych
przyczyn sa pozbawiani praw rodzicielskich. Prowadzi to nawet do
catkowitego sieroctwa dzieci, ktore sy instalowane w domach dziecka,
a nastepnie w rodzinach zastepczych.”” Zerwanie wiezi rodzinnych inicjuje
nie tylko rozwody, ale takze powstawanie nowych zwigzkéw cywilnych lub
wolnych zwiqzkow, a w konsekwencji odrzucanie norm etycznych Kosciola
Katolickiego.”® Innym zjawiskiem prowadzacym do zerwania wiezi
rodzinnych jest alkoholizm i narkomania.’’

2.3. Plaga bezrobocia

Zdaniem Ojca Swictego bezrobocie stanowi grozng plage
spoleczng.”? Papiez definiuje go jako brak zatrudnienia dla uzdolnionych do
tego podmiotow pracy.” Zauwazamy, ze ujmuje On to zjawisko w relacji do
pracy. Bowiem to praca jest wlasciwym przejawem funkcjonowania

27 Jan Pawel II, Evangelium vitae, Rzym 25.03.1995, nr 59. Odtad EV.

% por. EV 64; GmS 15; L. Dyczewski, Ludzie starzy i staros¢ w spoleczenstwie
i w kulturze, Lublin 1994, s. 113.

»Polska ratyfikowata Konwencje Praw Dziecka (Nowy Jork 20.11.1989). Weszla
ona w zycie 2.09.1991, lecz z zastrzezeniami. Zastrzezenia dotycza artykulu 7 i 38
Konwencji. Zdaniem I. Malinowskiej: Polska zastrzega, ze prawo dziecka
przysposobionego do poznania rodzicéw naturalnych bedzie podlegato ograniczeniu
poprzez obowiqzywanie rozwiqzan prawnych umozliwiajqcych przysposabiajacym
zachowanie tajemnicy pochodzenia dziecka, I. Malinowska, Prawa czlowieka i ich
ochrona miedzynarodowa, Warszawa 1996, s. 37 — 38. W ten sposéb dla dziecka
przysposabianego wigzi z pierwotng rodzing zostaja calkowicie zrywane.

* Por. FC 81 — 84; RMiWZ 39. Warto nadmieni¢, ze Koscidl Prawoslawny
dopuszcza pod pewnymi warunkami trzy matzenstwa po uprzednich rozwodach, zob.
J. Auleytner, Polityka spoleczna, czyli ujarzmianie chaosu socjalnego, Warszawa
2002, s. 209; L. Dyczewski, Kultura polska w procesie przemian, Lublin 1995, s. 66.
*! Por. Jan Pawet II, Przestanie do Uczestnikéw Miedzynarodowej Konferencji na
temat Probleméw Narkomanii i Alkoholizmu, Watykan 21.11.1991, w: Przestanie
nadziei. Przewodnik dla Duszpasterstwa TrzeZwosci, dz. zb. pod red.
M. Dziewieckiego, Warszawa, brw, s. 188 - 189. Odtad PRZESEANIE.

> Jan Pawel 11, Ecclesia in Europa, Watykan 28.06.2003, nr 87. Odtad EiE.

* LE 18. Jest to wazne zadenotowanie pojecia, bowiem w doktrynie papieskiej
obserwujemy jego ewolucj¢. Dla przykladu Leon XIII i Pius X, Benedykt XV
i czgSciowo Pius XI implikowali do bezrobocia takze strajk, badz manifestacje, por.
S. Markiewicz, Ewolucja spolecznej dokiryny Kosciola, Warszawa 1983, s. 48 — 49.
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rodziny.* Z kolei: Bezrobocie stanowi wnaszych czasach jedno
z najpowazniejszych  zagrozen dla zycia rodzinnego, (..) oznacza
dramatyczny stan skrajnej nedzy.® Zazwyczaj informacja o utracie pracy
wywoluje szok psychiczny prowadzacy do rozpaczy, zagubienia i utraty
nadziei. Kondycja zdrowotna rodziny ulega ostabieniu. Traci ona prawo do
godziwe] opieki lekarskiej, co prowadzi do wzrostu wspdlczynnika
$émiertelnosci.’® Bezrobocie doprowadza rodzing do eksterminacji
ekonomicznej. Bezrobotny ucieka od takiego zycia i szuka pociechy w sferze
przezyé powstalych pod wplywem alkoholu lub narkotykéw.’’ Relacje
w rodzinie ulegaja depersonalizacji. Zdaniem Ojca Swietego, bezrobocie
szczegblnie jest dramatem dla mlodziezy, bowiem powoduje niezawinione
skutki psychologiczne i charakterologiczne.”®

Rodzina bezrobotna ma prawo do zasitku,” lecz jest to upokarzajaca
forma pomocy.*

2.4. Szkodliwy wplyw Srodkow spolecznego przekazu
Zdaniem A. Zwolifiskiego srodki spolecznego przekazu to

urzqdzenia, instytucje i osoby, za pomocq ktorych kieruje sie pewne tresci do
bardzo licznej izréinicowanej publicznosci*' Maja one wiclka moc, sa

*Ppor. LE 10. Praca czlowieka — zdaniem Papieza - zespala z ludzmi (...), ktdrzy sq
cialem z jego ciala i krwiq z jego krwi, Jan Pawet 11, Homilia do robotnikéw, Saint -
Denis 31.05.1980, w: (red. M.) Rydwan, L. Dyczewski, A. Stanowski, Dokumenty
nauki spolecznej Kosciola, cz. II, Lublin — Rzym 1987, s. 111. Odtad DNSK.

* GmS 17; Por. RN 31; Pius XI, Nova impendet, Rzym 2.10. 1931, nr 1 — 4; L.
Dyczewski, The family in a transforming society, Lublin 1999, s. 181 — 182,

%6 Zob. Jan Pawel II, Przeméwienie do ubogich, Tondo 18.02.1981, w: Jan Pawel II,
Nauczanie spoleczne 1981, t. IV, Warszawa 1984, s. 318; M. Szylko — Szkoczny,
Polityka spoleczna wobec bezrobocia w Trzeciej Rzeczypospolitej, Warszawa 2004,
s. 77.

"Por. Jan Pawet II, Przeméwienie do robotnikéw w fabryce Transfield Ltd., Sydney
26.11.1986, OsRomPol 8 (1987) nr 87, s. 20; E. Fromm, Ucieczka od wolnosci,
Warszawa 1998, s, 141.

*por. LE 18. A. Batika, Zaodoznastwo. Doradztwo zawodowe. Posrednictwo pracy.
Psychologiczne metody i strategie pomocy bezrobotnym, Poznan 1995, s. 168.

* Por. LE 18; Por. CA 31; Jan XXIII, Pacem in terris, Rzym 11.04.1963, nr 11.

“ Por. S. Wyszynski, Przemiany moralno - religijne pod wplywem bezrobocia, w:
(red.) J. Gérny, Stefan Wyszyhski. Poczqtki nauczania spolecznego (1934 — 1939),
Warszawa 2001, s. 80. .

' A, Zwolinski, Srodki spolecznego przekazu, w: Encyklopedia nauczania
spolecznego Jana Pawla II, dz. zb. pod red A. Zwolinskiego, Radom 2003, s. 504.
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zdolne dosiegnaé iporuszyé cale zbiorowosci, a nawet cala spolecznosé
ludzka.** Méwi si¢ ze sa nawet IV wladza w pafistwie.”

Jan Pawel II zauwaza, ze w naszych czasach mass media bedac
ze swej natury neutralne aksjologicznie, daza do manipulacji i zaklamywania
prawdy o cztowieku i o rodzinie. Zostaly one b0w1em oddzielone od zdro-
wych zasad etycznych, czyli od prawdy i od dobra.** To niebezpieczenstwo
jawi sie tym groZniejsze, ze $rodki te swoich zaiozenlach programowo
zwracajg si¢ do rodziny i jej poszczcgolnych cztonkéw.” Wehodzac do
rodziny i bedac uznawane za autorytet, staja si¢ anty - wychowawca. * Nawet
sami rodzice jakby dla swietego spokoju powierzaja swoje dzieci opiece
agresji mass mediow.”’ Do$¢ czesto rodzina nie zadaje sobie trudu
rozpoznania rzeczywistosci i bezkrytycznie uznaje za swoje fakty prasowe,
dajac sie ponosi¢ opinii spolecznej.*

Ponadto mass media lansuja falszywa antropologi¢ kobiety,
deformujac prawde o godnosci i macierzynstwie kobiety. * Papiez zauwaza,
ze $rodki spolecznego przekazu biora udzial w spisku przeciw Zyciu
prowadzac kampanie na rzecz rozpowszechniania antykoncepcji, sterylizacji,

2 Zob. Sobér Watykanski I1, Inter mirifica, Rzym 4.12.1963, nr 1.

“Por. Oredzie na XXXIV Swiatowy dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu, Watykan
24.01.2000; CA 44; N. Labkowicz, Czas kryzysu, czas przefomu, Krakéw 1996, s.
72.

“ Por. GmS 20. Warto nadmienié, ze co prawda w doktrynie Jana Pawla II
priorytetowsa zasadg jest prawda, lecz nie kazdy cztowiek ma do niej prawo. Majac to
na uwadze, Ojciec Swiety do nas Polakéw powiedzial: czasem czlowiek nie ma
prawa do prawdy, do pewnej prawdy, dlatego my patrzymy z podziwem na ludzi,
ktérzy wobec przemocy, np. w czasie okupacji, potrafili nie wydaé, nie powiedzieé
prawdy, poniewaz do tej prawdy nie mial prawa ten, ktdry jej zadal, ktory jq
wymuszal, Jan Pawel 1I, Homilia do wiernych, Olsztyn 6.06.1991, w: (red.) E.
Czumakow, D. Sobkowicz, Czwarta pielgrzymka Ojca Swietego Jana Pawla II do
Ojczyzny, 1 - 9 czerwea 1991 r. Bogu dzigkujcie, ducha nie gascie, Warszawa 1991,
s. 208.

“Por. Oredzie na XXXI Swiatowy Dzzen Srodkéw Spolecznego Przekazu, Watykan
24.01.1997.

%70b. Oredzie na XIV Swiatowy Dzie# Srodkéw Spolecznego Przekazu, Watykan
1.05. 1980.

#Zob. FC 76; M. Laszczak, Psychologia przekazu reklamowego, Krakow 2000, s.
122,

® Por. Oredzie na XX Swiatowy Dzieh Srodkéw Spolecznego Przekazu, Watykan
24.01.1986; FC 76; A. Lepa, Swiat propagandy, Czestochowa 1994, s. 63 - 64.
Godnym uwagi wydaje si¢ nadmienienie, ze fakt prasowy oznacza samo zapisane
danej tresci — nawet fantazyjnej - w no$niku informacji, np. w gazecie.

“ por. EV 86; Oredzie na XXX Swiatowy Dzier Srodkéw spolecznego Przekazu,
Watykan 24.01.1996.
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aborcji. Sa one na ustugach cywilizacji Smierci. Jan Pawel 1I jest zdania, ze
rodziny powinni mieé¢ wplyw na produkcj¢ programow. Pragnie, aby zostat
opracowany rodzinny kodeks deontologiczny dla tych co dziataja w $wiecie
mass mediéw.*

3. ZAGROZENIA TRWALOSCI RODZINY

Zdaniem Jana Pawla II w naszym kontekscie dziejowym trwalosé
rodziny chrzescijanskiej jest powaznie zagrozona poprzez nastepujace
czynniki: 1. Plage rozwoddéw, 2. Problem aborcji, 3. Problem eutanazji,
4.Kleske alkoholizmu inarkomanii. - W ponizszych rozwazaniach
naukowych dokonamy rozwiniecia tych zagadnien.

3.1. Plaga rozwodéw

Jan Pawel II w duchu Vaticanum II jest zdania, Zze rozwody
pociagaja za soba nastgpstwa wyniszczajace, ktore szerza sie
w spoleczefistwie na ksztaltt plagi’’ W naszym kontekscie dziejowym
jesteémy $wiadkami jakiego§ apogeum rozwodéw,”  uznawanych
w $wiadomosci spolecznej za integralna czesé zycia rodzinnego.*

Zdaniem Ojca Swigtego u zrodel rozwodu malzonkéw znajduja si¢
destrukcyjne  czynniki takie jak brak wzajemnego  zrozumienia,
nieumiejetnos¢ otwarcia sie na relacje miedzyosobowe i inne, (ktore — dopis
LW) mogq w przykry sposob doprowadzi¢ waznie zawarte matzenstwo do

%por. EV 17; EiE 63. Deontologiczny, znaczy dotyczacy moralnosci wyplywajacej
z ontologii bytu, a nie moralnoéci asubstancjalnej, por. K. Wojtyla, Nowozytny
utylitaryzm 1iproby jego przezwycigzenia, w: Karol Wojtyla, Wyklady lubelskie,
dz. zb. pod red. T. Stycznia, J.W. Galkowskiego, A. Rodzinskiego, A. Szostka,
Lublin 1986, s. 240 — 250.

*! Por. FC 84; KDK 47.

*2 Dla przykladu, z 67 % dzieci urodzonych w USA w zwiazku matzeriskim w latach
90 tych XX wieku, az 45 % bedzie $wiadkami rozwodu swoich rodzicow w wieku
lat 18. Z kolei niektérzy malzonkowie zaczekaja z rozwodem az dzieci sie
usamodzielniag. W rodzinach afroamerykanéw ten procent bgdzie znacznie wyzszy.
Zkolei 25 % z pozostatych 33 % dzieci urodzito w konkubinatach, ktérych rozpad
jest znacznie wyzszy, por. F. Fukuyama, dz. cyt., s. 49 - 50. )

»W badaniach socjologicznych w Warszawie w 1996 roku 66,6% badanych
opowiedzialo si¢ zdecydowanie =za dopuszczalno$cig rozwoddéw, natomiast
w tradycyjnej wsi tarnowskiej w 1994 roku 57,5 % zdecydowanie opowiedziato sie
za dopuszczalno$cig rozwodow, por. J. Marianski, dz. cyt., s. 342 - 346.
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roziamu, czesto nie do napraw,z'enia.54 Te destrukcyjne czynniki zasadzaja si¢
na zatwardziatosci serca,” zamknietego na nauke i laske Zbawiciela.

Los rozwiedzionych malzonkéw jest réznorodny. Frustracyjne jest
zycie porzuconego malzonka. Jesli nie zawiera on nowego malzenstwa
cywilnego, lecz poswieca sie obowiazkom rodzinnym to zachowuje prawo
do pelnej sakramentalnej komunii z Kosciolem,

Natomiast inny jest status matzonkéw — inicjatoréw rozwodu, I jesli
jako rozwodnicy zwarli malzenstwo cywilne to Koscidt nadal otacza ich
opieka duchowg i1 daje im posiadane $rodki zbawienia. Zacheca ich do
spelnia okreslonych praktyk religijnych i do religijnego wychowania dzieci.*®
Owocnie przyja¢ sakrament pokuty moga ci rozwodnicy, co zawarli
malzenstwo cywilne, lecz zaluja za popelniony czyn i z waznego powodu —
np. z racji wychowywania dzieci - nie moga si¢ rozstac, i postanawiaja zy¢
we wstrzemiezliwosci.”’

Rozwody wywieraja negatywny wplyw na dzieci. I to o wiele
wigkszy niz traumatyczne przezycie zwigzane ze S$miercig ktoregos
zrodzicow zprzyczyn naturalnych.”® W wyniku frustracji rozwodowej
rodzicéw, maja miejsce u dzieci i mtodziezy mysli i préby samobéjcze.”

*FC 83.

Por. Jan Pawel II, Przeméwienie do Trybunalu Roty Rzymskiej, Watykan
28.01.2002, w: (red.) K. Chojnacka, Ojciec Swiety Jan Pawel II. O nierozerwalnosci
matzenstwa, Krakéw 2002, s. 65.

% Jednakze jak akcentuje Ojciec Swiety, jesli rozwiedziony zawarl malzenstwo
cywilne to do pelnej jednosci z Kosciolem w komunii eucharystycznej nie moze by¢
dopuszczony, Por. FC 84.

°7 Takim osobom zaleca si¢ przystepowanie do pokuty i Eucharystii w miejscu
w ktorym nie sa znani, Por. FC 84, :

*Ten poglad jest zgodny z mysla Jana Pawla II, ktory jest zdania, Ze rozwdd nie
tylko pozbawia dzieci prawdziwej milodci, ale rani je i skazuje na duchowe
kalectwo, por. Jan Pawel II, Homilia do wiernych, Szczecin — Jasne Blonia
11.06.1987, w: (red.), S. Dziwisz, J. Kowalczyk, T. Rakoczy, Do korca ich
umitowal. Jan Pawel II. Trzecia wizyta duszpasterska w Polsce 8 - 14 czerwca 1987
roku, Lublin 1987, s. 126; M. Graczyk, art. cyt., 8. 53; RMiWZ 5; F. Fukuyama, dz.
cyt., s. 51.

*Por. J. Mazur, Katolicka nauka spoleczna, Krakow 1992, s. 201. To stanowisko
potwierdzaja badania socjologiczne przeprowadzone przez Autora niniejszego
artykutu wsréd milodziezy gimnazjalnej. Jedna z respondentek pisze do swoich
rodzicow: Jesli rozwiedziecie sie to bedzie mdj koniec, Wasza cérka. W aksjologii
miodego cztowieka to przezycie jest owiane nimbem grozy: Boje sie, aby nie doszio
do najgorszej rzeczy, czyli do waszego rozwodu, Wasz syn. Na uwage zashiguje
jeszcze jedna wypowiedz: Drodzy Rodzice! Nie rozwddzcie sie, bo to bedzie dla mnie
katastrofq. Nie przezyje tego, Wasze dziecko.
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Dzieci te sa pelne przeréznych komplekséw 1 deformacji osobowych.”
Papiez wzywa wszystkich, aby nie ulegali mentalno$ci rozwodowej. Domaga
sie zdelegalizowania rozwodéw.®' Z kolei kaplani niech propaguja
nierozerwalno$é i niosa pomoc malzonkom przezywajacym trudnosci.
A malzonkowie niech ufnie wspotpracuja z laska Boza,.

3.2. Problem aborcji

Jan Pawel II w encyklice Evangelium vitae naucza, ze aborcja fo
przerwanie ciqzy jest - niezaleznie od tego w jaki sposob zostaje dokonane -
Swiadomym i bezposrednim zabdjstwem istoty ludzkiej w poczqtkowym
stadium jej zycia, obejmujqcym okres miedzy poczeciem a narodzeniem.”
Jest to zabojstwo bezbronnej istoty ludzkie;j.

Niepokojace jest istnienie spolecznego przyzwolenia, a nawet
imperatywu, okre$lanego przez Papieza spiskiem przeciwko zycin” Swoj
udzial w tym spisku maja takze mass media.** Wtéruja im przerézne
ideologie starajace si¢ nadac jej moralna legalno$é.”” Szczegélnie okreslone
kategorie politykéw, nie majacych juz nic innego do zaaferowania nabieraja
specjalizacji w tym zagadnieniu, dzialajac nawet wbrew Konstytucji RP.%

®7Zdarza sie, ze mlody czlowiek majac negatywne do$wiadczenia z rozwodu
rodzicéw, nabiera urazu do instytucji malzenstwa i zyje w wolnym zwiqzku, por.
RMiWZ 5.
¢ por. Jan Pawet II, Przeméwienie do Trybunalu Roty Rzymskiej, Watykan
28.01.2002, art. cyt., s. 70. Godnym uwagi wydaje si¢ nadmienienie, ze katolickie
kraje Europy zalegalizowaly rozwody stosunkowo niedawno; Wlochy w 1970 r,
giszpania 1981 r., Portugalia w 1974 1., zob. F. Fukuyama, dz. cyt., s. 47, 275.

EV 58.
$EV 17; Por. GmS 21. Opinie spoleczeristwa polskiego na temat prawnej regulacji
przerywania ciazy s do$¢ stabilne. W 1997 r. 14 % badanych prezentowalo poglad,
ze ‘przerwanie cigzy powinno by¢ dozwolone bez zadnych ograniczen, 36 % -
dozwolone, ale zpewnymi graniczeniami, 27 % - zakazane, lecz z pewnymi
wyjatkami, 14 % calkowicie zakazane i 8 % - niezdecydowanych, Por. J. Marianski,
dz. cyt., s. 354.
% Por. EV 17.
% por. R. Legutko, Dylematy kapitalizmu, Paris 1986, s. 174 - 175.
°6Wart9 zaznaczy¢, ze jakakolwiek legalizacja aborcji dokonana przez Sejm
poprzedniej kadencji ze wzgledéw spolecznych zostalaby natychmiast odrzucona
przez Trybunat Konstytucyjny jako niezgodna z Konstytucja RP. Trzeba nadmienic,
ze Trybunal Konstytucyjny uznat 28 maja 1997 r., ze przepis ustawy dopuszczajacy
aborcje z powodu ciezkich warunkéw zyciowych kobiety - matki z dnia 30 sierpnia
1996 r. jest sprzeczny z konstytucyjnym porzadkiem prawnym, obowigzujacej
wéwczas konstytucji PRL. Obecnie obowigzuje Konstytucja z 2 kwietnia 1997 r.
zapewniajaca kazdemu czlowiekowi prawng ochrong zycia. Wzmacnia ona
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W tym kontekscie wydaje si¢ wskazanym nadmienienie, ze kiedys$
dziecko bylo postrzegane jako przybysz z daleka, jako dar od Boga.”’
Natomiast w kulturze zsekularyzowanej zostaje zredukowane do wymiaru
biologicznego. Ojciec Swiety zauwaza tu swego rodzaju paradoks, ze matka
daje zycie, czy tez przekazuje je od Boga, a czasem to ona, matka, podejmuje
decyzje | domaga sie zabojstwa tej istoty, a nawet sama je powoduje.*
Jednakze Jan Pawel II zdaje sobie sprawe z tego, ze decyzje o zabiciu
dziecka podejmuja takze pozostali czlonkowie rodziny, instruowani przez
roznorodne czynniki spoleczne. Zaistniala aborcja owiewa rodzing nimbem
grozy. Ojciec Swiety tq groze wyraza w stowach: w ten sposéb rodzina
zostaje Smiertelnie zraniona i zbezczeszczona w swej naturze jako wspolnota
milosci oraz w swym powolaniu jako ,sanktuarium zycia.”’ 1 zostaje
podeptane takze pokrewienstwo ,,ciata i krwi 7 W konsekwencji rodzina -
ci co przyczynili sie do aborceji — znajduja sie w stanie ekskomuniki.”

Ojciec Swiety wzywa rodziny do budowy kultury zycia. Pochwala
heroizm tych matek, ktére mimo licznych trudnosci wydaja na $wiat
potomstwo. Pragnie by powstawalo wiele osrodkéw opieki nad dzieckiem

podmiotowe racje przedmiotowego orzeczenia Trybunatu Konstytucyjnego z 28
maja 1997 roku, zob. R. Krajewski, Rozwazania wokol dopuszczalnosci przerywania
ciqzy z tzw. wzgledow spolecznych, w: Polityka Spoleczna 31 (2004) nr 1, s. 37 — 38.
W konkluzji ten Autor zaleca: lepiej byfoby, aby ustawodawca skupit sie na tych
regulacjach prawnych, dzigki ktérym coraz mniej 0sob bedzie zylo w trudnej sytuacji
materialnej, tamze, s. 38.

por. L. Dyczewski, Rodzina, spoleczeristwo, paristwo, Lublin 1994, s. 35 — 36.
Wedhig antropologii kultury ludno$ci wiejskiej dzieci przynosi bocian od Boga
i pozostawia w obejéciu gospodarskim. Czyni to pod opiekg $wigtego Wojciecha,
ktory jest $wietym slowianskim, por. L. Stomma, Antropologia kultury wsi polskiej
XIX w., Warszawa 1986, s. 135 — 138, 219, 222; S. Grygiel, Kimze jest czlowiek,
Kielce 1995, s. 266. Z tej racji za wielki blad naukowy nalezy poczytywaé
przenoszenie tresci z plaszczyzny biologii na plaszczyzng antropologii kultury.
Ci ktorzy wyjasniaja - czy wregcz wySmiewaja — antropologi¢ kultury okresleniami
typu medycznego, czy tez biologicznego, to nic rozumieja $wiata w ktérym im
przyszlo zy¢. Warto zwrdci¢ uwage, ze ten sposob klasyfikacji naukowej jest
tozsamy z metodologia Jana Pawtla II, ktory wrecz zada zachowania i respektowania
porzadkow poznania, zob. przypis nr 75.

®EV 58.

“EV 59.

EV 8.

"W kanonie 1398 KPK czytamy: Kto powoduje przerwanie ciqzy, po zaistnieniu
skutku, podlega ekskomunice wiqzqcej mocq samego prawa, EV 62. Ta kara Kosciot
katolicki nie tylko pragnie u$wiadomi¢ Kosciolowi domowemu wagg dokonanego
przez niego przestgpstwa, lecz takze zachecié go do gorliwego poszukiwania drogi
nawrocenia, por. EV 62.
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i samotng matka.”” Wzywa do promocji polityki rodzinnej. Zaleca tézne
formy adopcji. Wielka odpowiedzialno$¢ w stuzbie zyciu spoczywa na
stuzbie zdrowia, ktéra winna si¢ kierowa¢ sktadang przysigga Hipokratesa.

3.3. Problem eutanazji

Zdaniem Ojca Swictego: Przez eutanazje w Scistym i wlasciwym
sensie nalezy rozumie¢ czyn Ilub zaniedbanie, ktore ze swej natury lub
wintencji dziafajqcego powoduje Smieré w celu usuniecia wszelkiego
cierpienia. ,, Eutanazje nalezy zatem rozpatrywac w kontekscie intencji oraz
zastosowanych metod".” Praktyka eutanazji zawiera - zaleznie od
okolicznosci - zto cechujace samobdjstwo — samobdjstwo wspomagane, lub
zabdjstwo. Takze ten kto czyni samobdjstwo wspomagane poprzez
popieranie samobojczego zamiaru drugiego czlowieka i wspbtdzialanie
w jego realizacji to staje si¢ wspolnikiem, a czasem wrecz bezposrednim
sprawca niepokojqcego wynaturzenia moralnego. Eutanazja jest szczytem
samowoli, gdy zostaje dokonana w kregu rodzinnym na osobie ktéra w zaden
spos6b jej nie zadala, ani nie wyrazila na nia zgody.”

Od eutanazji Ojciec Swiety odréznia decyzje o rezygnacji z tak
zwanej uporczywej terapii. W tym aspekcie Papiez porusza problem ferapii
paliatywnych, ktérych celem jest zlagodzenie cierpienia w koncowym
stadium choroby.” Pokusa eutanazji w formie samobdjstwa, lub
samobdjstwa wspomaganego . dosigga ludzi starszych i nieuleczalnie
chorych.” Papiez zauwaza takze, Ze ta pokusa pojawia si¢ w sytuacji

"Por. EV 86. Warto nadmieni¢, ze Dom Samotnej Matki w Wadowicach nosi imie
Matki Papieza Emilii.

PEV 65.

MPrzybiera ona wéwczas forme zabdjstwa. Wstrzasajaca sprawa Terri Schiavo jest
tego przykltadem, ktéra maz i sedziowie zamordowali, zob. K. Warecki, Mgz
i sedziowie zamordowali Terri, w: Nasz Dziennik, 76 (2005) nr 2181.Trzeba
nadmieni¢, 2e zdaniem Papieza niedopuszczalne jest mieszanie odrebnych
porzadkdw, por. EV 11. Bowiem wedlug porzadku prawnego nastapilo wydanie
wyroku nakazujacego odlaczenie aparatury, biologicznego — przerwanie odzywiania,
medycznego — zgon, a moralnego — zabdjstwo bezbronnej istoty.

™ Jednakze nie nalezy pozbawiaé umierajqcego Swiadomosci bez powaznych
przyezyn,

EV 65.

"*Bowiem na staro$¢ zostaja tylko cztonkowie z rodziny, nie ma juz ukladéw z pracy
zawodowej. A jezeli osoba starsza w zyciu przechodzita sprawy rozwodowe
polaczone z majatkowymi, to wigzi rodzinne ulegly poluzowaniu, a nawet zerwaniu.
Nie jest to juz osoba zywotna i pociagajaca, nie jest tez szczegdlnie mita. Tak wiec
powrdcila ona do stanu dziecigcego uzaleznienia, tyle tylko, ze jest juz pozbawiona
dziecigeej stodyczy. Wprowadziwszy si¢ do domu starcéw, jest otoczona przez
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noworodkéw z powaznymi deformacjami ciala lub chorobami. Istnieja takze
formy eutanazji zamaskowanej, gdy pobiera si¢ organy od ludzi, zanim
zostali uznani za zmarlych. Niedopuszczalna jest tez praktyka
wykorzystywania specjalnie wyprodukowanych embriondw i plodow
ludzkich do leczenia okreslonych choréb. Niegodziwe sa tez eksperymenty
biomedyczne dokonywane na embrionach ludzkich, prowadzace
nieuchronnie do ich zabicia.”

3.4. Kleska alkoholizmu i narkomanii

Ojciec Swiety na poczatku swego pontyfikatu stwierdzik: Swiat
wspdlczesny dotkniety jest wielkq spotecznq kleskq alkoholizmu, kiory (...)
rozbija rodzinny, pozbawia dzieci szczeScia wiasnego domu, obarcza
je trwalym uposledzeniem fizycznym i umystowym, pietnem natogu wlasnych
rodzicow.”™ Analogicznie wypowiada si¢ Papiez o narkomanu Te zjawiska
wmuje w Kkategorii podstepnych plag spolecznych.” U  irédet ich
powstawania zauwaza brak sensu istnienia, poiqczonq z ucieczka od
wolnosci w urojong i sztuczng szczqsllwosc hedonistyczna.*® Te uzaleznienia
nazywa Papiez sztucznq konsumpcjq.”'

Naduzywanie alkoholu i narkomania prowadza nie tylko do
niszczenia rodziny, ale takze do zagrozenia i utraty zycia jej poszczegdlnych
cztonkéw. Ponadto sa one Zrédlem marginalizacji ekonomicznej i biedy.
Sytuacja staje si¢ wrecz tragiczna, kiedy rodzic pod wplywem srodka
uzalezniajgcego staje si¢ osoba agresywna inieobliczalng w dzialania
dysfunkcyjne. Dzieci sa zmuszone szukac pomocy w izbach dziecka,
a rodzicom odbiera si¢ prawa rodzicielskie.” Jak potwierdza doswiadczenie,
dzieci z rodzin z uzaleznieniami, do$¢ czg¢sto popadaja w nalogi. Przy tym
zauwaza Papiez, ze sa zmuszani do rozprowadzania narkotykéw przez osoby

obcych. Nastaje straszna iniewiarygodna samotno$¢ wzmagajaca pokuse
samobdjstwa - eutanazji, por, F. Fukuyama, dz. cyt. s. 114 - 115.

"-Por. EV 63.

® Jan Pawet II, Przemowienie — brak adresata, brak miejsca wygloszenia,
20.01.1979, cyt. za J. Gomélka, Abstynencja dzieci i miodziezy nadziejq trzezwosci
dla dorosfych, Warszawa 2004, s. 75.

 Przeslanie, s. 186.

%0 Por, FC 43: Jan Pawel 1, Sollicitudo rei socialis, Rzym 30.12.1987, nr 28; CA 41;
EiE 10.

81por. CA 36; Jan Pawet II, Homilia dla czlonéw wloskiego Komitetu Solidarnosci
7 Narkomanami, Watykan 9.08.1980, OsRomPol 1 (1980) nr 11, s. 11; E. Fromm,
Zdrowe spoleczenstwo, Warszawa 1996, s. 201.

82por. Przestanie, s. 187 — 188; J. Auleytner, K. Glabicka, Polskie kwestie socjalne
na przelomie wiekow, Warszawa 2001, s. 121, 129,
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starsze. Ojciec Swiety zwraca si¢ do mlodziezy z zatroskaniem, aby strzegla
sie pokusy iluzorycznych przezy¢, spowodowany réznymi uzaleznieniami.

Papiez akcentuje, ze rodziny alkoholikéw i narkomanéw wymagaja
szczegolnej pomocy duszpasterskiej. Wszystkich ludzi dobrej woli wzywa
Jan Pawetl II do solidarnosci. Apeluje aby zdemaskowac¢ handlarzy $miercig
i rozerwaé pajeczyne obojetnosci.®® Jan Pawet Il wzywa Maryje, aby byta
natchnieniem dla walczacych z uzaleznieniami.*

ZAKONCZENIE

Koncowy etap niniejszej pracy sklania nas do sformulowania
konkretnych wynikow badawczych. Zauwazamy, ze doktryna Jana Pawla II
jawi sie w pewnej mierze jako sui generis reakcja na dysfunkcyjne czynniki,
jakie w dzisiejszym $wiecie oddzialywuja na rodzing. Spostrzezenia te
dotycza w glownej mierze Zrddet zagrozen zycia rodzinnego, ktore takze
stanowig integralng cze$é papieskiego nauczania o rodzinie, a ktérych to
wyartykulowanie stanowilo cel naszego podejécia gnozologicznego. W celu
przejrzystego procesu badawczego zaprezentowalismy papieska antropologie
rodziny. W jej panoramie podeszlismy badawczo do zrédet zagrozen zycia
rodzinnego. Te czynniki dysfunkcyjne podzielilismy na dwie kategorie:
Przyczyny kryzysu rodziny 1 Zagrozenia trwalosci rodziny. Wsréd przyczyn
kryzysu rodziny wyszczego6lnilismy: kryzys milodci malzenskiej, utratg wigzi
rodzinnych, plage bezrobocia i szkodliwy wplyw s$rodkow spolecznego
przekazu. Natomiast do zagrozen trwalosci rodziny chrzedcijanskiej sie
przyczyniaja: plaga rozwodow, problem aborcji, problem eutanazji i kleska
alkoholizmu i narkomanii.

Ukazany calosciowo problem zrddet zagrozen dla wspoblczesnej
rodziny w my$li Jana Pawta Il ma duza warto$é, zaréwno dla malzonkéw,
duszpasterzy jak i przerdznych instytucji. Dlatego wydaje si¢, ze warto wciaz
na nowo poswigcac tej cennej doktrynie wiele uwagi.

8370b. FC 77; CA 48; Przeslanie, s. 187 - 188.

%Por. Jan Pawel II, Przeméwicnic do wiemnych podczas Apelu Jasnogoérskiego,
Czestochowa 12.06.1987, w: (red.) S. Dziwisz, J. Kowalczyk, T. Rakoczy, Do ko#ica
ich umilowal. Jan Pawel II. Trzecia wizyta duszpasterska w Polsce 8 - 14 czerwca
1987 roku, dz. cyt., s. 197.
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WSPOLCZESNY PARADYGMAT PSYCHOLOGII
ZDROWIA W KONTEKSCIE MEDYCYNY
PASTORALNEJ

WSTEP

Problematyka psychologii zdrowia zdobywa wspoélczesnie ogromne
zainteresowanie nie tylko profesjonalistéw, pracownikéw stuzby zdrowia, ale
takze samych pacjentdow. Rdwnocze$nie wymagania codziennosci
wymuszaja zmian¢ dotychczasowego paradygmatu psychologii zdrowia. Stad
tez przedmiotem mojej prezentacji bedzie najpierw przedstawienie
1 wyjasnienie samego pojecia ,,paradygmat”. W dalszej natomiast czesci
przedstawi¢ modele psychologii zdrowia, takie jak: model biomedyczny,
model biopsychospoleczny (holistyczny) oraz model konsumeryzmu. Nalezy
przy tym wyraznie podkresli¢, iz wspélczesna medycyna pastoralna korzysta
z dorobku nie tylko medycyny, ale takze psychologii zdrowia. Istotne wiec
wydaje sig by¢ przyjecie adekwatnego modelu wielopoziomowego
funkcjonowania osoby w odniesieniu do wspolczesnego paradygmatu
psychologii zdrowia.

1. POJECIE PARADYGMATU

Paradygmat (grec. paradeigma) oznacza wzorzec. Istnieje jednak
kilka innych znaczen pojecia paradygmatu:

¢ Zespol form jezykowych, z ktérych wszystkie zawieraja wsp()lny‘
element podstawowy, np. daé, daje, dal, dajac, dany. Pojecie to
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wystepuje na kilku poziomach analizy jezykoznawczej, m.in. na
poziomie fonemicznym, morfemicznym i syntaktycznym.

¢ Podejscie w badaniach lub plan badawczy wykorzystujace okreslong
orientacje — kto§ czyta o krytyce jakiegos problemu z pozycji
paradygmatu psychoanalitycznego.

¢ Okreslona procedura badawcza, np. klasyczny paradygmat
warunkowania. Moze to by¢ schemat badawczy, za pomoca ktérego
odwzorowuje si¢ istotne cechy badanego problemu .

¢ W analizie historii nauki T.S. Kuhna: zbiory postaw, wartosci,
procedur, technik itp., ktére tworza ogdlnie przyjety produkt widzenia
w poszczegolnej dyscyplinie w danym momencie =

T.S. Kuhn® twierdzi, iz w nauce paradygmat rzadko kiedy jest
przedmiotem odwzorowania. Raczej  analogicznie jak decyzja prawna
w prawie zwyczajowym, stanowi on przedmiot dalszego uszczegélowienia
iusdci$§lenia w nowych lub bardziej okre$lonych warunkach. Paradygmat
koncentruje uwage na niewielkim zakresie waskospecjalistycznych
zagadnien.

W. Lippman® uwazal, ze paradygmatem sa schematy poznawcze,
ktorymi postuguja si¢ naukowcy. Schematy poznawcze wplywaja na sposéb
poszukiwania, organizowania i interpretowania informacji. Ogromna rolg
w ksztaltowaniu tych schematéw odgrywa ,duch czaséw” (Zeitgeist) —
og6lny ekonomiczny, polityczny i kulturowy klimat danej epoki °.

Psychologowie, lekarze i inni specjalici z obszaru sluzby zdrowia,
w duzym stopniu podlegaja wplywom paradygmatéw, cho¢ czgsto nie sa tego
$wiadomi. Przyjmuja bowiem jako oczywiste paradygmaty swojego zawodu,
bedace czescia kulturowego tla, kontekstu, w ktérym uczg sie wykonywaé
swoj zawod °.

Konieczno$¢  rozwigzywania  wcigz  nowych  probleméw
praktycznych jakie stwarza rzeczywisto$é, stawia przed mnaukami
zajmujacymi si¢ problematyka zdrowia wymdg podotania licznym zadaniom
poznawczym przyczyniajacym si¢ do wzbogacenia wiedzy w tym obszarze.

' P.G. Zimbardo, F.L. Ruch, Psychologia i zycie, Warszawa 1988: PWN, s. 675.

% A.S. Reber, Slownik psychologii, Warszawa 2000: Scholar, s. 483.

> T.S. Kuhn, Struktura rewolucji naukowych, Warszawa 1968: PWN; s. 39.

*W. Lippmann, Public opinion, Toronto, Ontario 1965: First Free Press Paperback
Edition.

Ch.. L.Sheridan., S.A. Radmacher, Psychologia zdrowia. Wyzwanie dla
biomedycznego modelu zdrowia. Warszawa 1988: Instytut Psychologii Zdrowia, s. 3.
°G, L. Engel, The clinical application of the biopsychospcial model. American
Journal of Psychiatry, 1980, 137, s. 535.
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Kierunki poszukiwan oraz konceptualizacji szczegolowych
probleméw badawczych pozostaja w $cistym zwiazku z przyjeciem postaw
teoretycznych, wyznaczajacych sposob ujmowania zdrowia, rozumienia jego
istoty oraz uwarunkowan '. Problemy te lacza si¢ z przyjeciem okreslonego
paradygmatu zdrowia. Jest to aktualne wyzwanie dla wspélczesnej praktyki
réwniez w dziedzinie psychologii zdrowia.

2. MODELE PSYCHOLOGII ZDROWIA

Psychologia zdrowia (health psychology) jest nowa dziedzing
zastosowania psychologii w zakresie zdrowia 1 choroby, stanowiac
kontynuacje¢ i rozwinigcie takich  kierunkéw  jak:  medycyna
psychosomatyczna i medycyna behawioralna ®. Za tworce psychologii
zdrowia uwazany jest Joseph D. Matarazzo. Ten amerykanski psycholog
wraz ze swoimi wspolpracownikami sformulowal nastepujaca definicje
psychologii zdrowia:

Psychologia zdrowia to caloksztalt specyficznego o§wiatowego, naukowego
i profesjonalnego wkladu psychologii jako dyscypliny do promocji i utrzymania
zdrowia, zapobiegania i leczenia chordb, rozpoznawania etiologicznych
i diagnostycznych korelatéw zdrowia, choroby i zblizonych dysfunkcji, a takze do
analizy 1 optymalizacji systemu opieki zdrowotnej i ksztaltowania polityki
zdrowotnej !

Inna, prostsza definicje psychologii zdrowia podaje S. Taylor '*:

Psychologia zdrowia jest dzialem psychologii, zajmujacym si¢ poznaniem
wplywu czynnikéw psychologicznych na to, ze ludzie pozostaja zdrowi, okresleniem
ich znaczenia w powstawaniu choréb oraz ich roli w ksztaltowaniu zachowania ludzi,
kiedy zachoruja.

U podstaw psychologii zdrowia leza psychologiczne koncepcje
zdrowia. Koncepcje te traktujq zdrowie i chorobg raczej jako krafce tego
samego kontinuum, niz jako pojgcia wzajemnie si¢ wykluczajace. W krotkiej
historii psychologii zdrowia mozna moéwi¢ o trzech podstawowych

L G.Dolifiska-Zygmunt.[red.], Podstawy psychologii zdrowia. Wroctaw 2001: Wyd.
Uniwersytetu Wroclawskiego, s. 11.

*1. Heszen-Niejodek, Psychologia zdrowia, W: I. Strelau [red.], Psychologia.

Podrecznik akademicki, Gdansk 2000: GWP, s. 457; por. I. Heszen-Niejodek, H. Sek

[red.], Psychologia zdrowia. Warszawa 1997: PWN,

’ Ch.. L.Sheridan., S.A. Radmacher , dz.cyt., s. 5.

' S.E.Taylor, Health psychology. New York 1986: Random House.
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modelach. Sa to: model biomedyczny, model biospoleczny zwany réwniez
holistycznym oraz konsumeryzm.

2.1. MODEL BIOMEDYCZNY

Paradygmat obowiazujacy w naukach medycznych w wieku XX
zwany jest modelem biomedycznym. Zrédet tego podejécia. mozna
dopatrywaé si¢ w swoistej aberracji historycznej medycyny Zachodu,
w ktorej to starano si¢ oddzieli¢ umyst od ciala. Sprzeciwialo sig to
pogladowi z V w.pp.n.e. Hipokratesa co do nierozdzielnosci zjawisk
fizjologicznych 1 przezy¢ emocjonalnych w jego slynnej teorii
temperamentoéw. Rozdzielenie ciala i umystu przez medycyne zachodnia
siega czasdw renesansu, kiedy tworzono obiektywne podstawy nauk
przyrodniczych "'. Silny wplyw wywart dualizm kartezjanski. Dualizm ten
uznaje bowiem psychike i cialo za catkowicie odmienne sfery. Zyjacy
wlatach 1596-1650 René Descartes (Kartezjusz) byl zauroczony
mechanicznymi lalkami naturalnej wielkosci, ktére nasladowaly ludzkie
ruchy. Chociaz te mechaniczne cuda nie potrafilty nasladowaé czynnosci
wyzszych ludzi, to byly w stanie odtworzyé czynnosci prostsze. Stad tez
Kartezjusz uznal, ze ciato ludzkie w duzym stopniu przypomina maszyne, za$
umyst stanowi jako$¢ zupelie odmienna. Funkcje ciala i umyshu sa
catkowicie oddzielone.

Model biomedyczny jest — zdaniem McClellanda — odmiang modelu
mechanicystycznego: '

Cialo traktowane jest jak maszyna, naprawiana za pomocg usuwania lub
wymiany wadliwych czgéci albo niszczenia cial obcych, stanowiacych przyczyne

problemu %,

Nowe odkrycia odnoszace si¢ do zewngtrznych przyczyn choréb,
takich jak wirusy, bakterie, $rodki chemiczne i niedobory witamin
wzmocnily pozycje tego modelu. W modelu biomedycznym bowiem zwraca
si¢ uwage jedynie na biochemiczne przyczyny choréb. Wymiar spoteczny,
psychologiczny i behawioralny nie mieszcza sie w tym waskim schemacie .

Zgodnie z podstawowa dla modeli biomedycznego zasada prymatu
czgsci nad caloscia, a takze zasada determinizmu i fizykalizmu, nie ma
miejsca na pojecie zaburzen ogodlnoustrojowych, ograniczajacych calg istote

"'p. Salmon, Psychologia w medycynie. Gdansk 2002: GWP, s. 27. :

"2 D. McClelland, The social mandate of health psychology. American Behavioral
Science 1985, 28, s. 452,

3 Ch.. L.Sheridan., S.A. Radmacher , dz.cyt., s. 4.
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cztowieka. Powoduje to leczenie wyodrgbnionych tylko jednostek
chorobowych, w ktérych mozna ustali¢ biochemiczne lub strukturalne
zmiany. Lekarze czuja si¢ bezradni wobec pacjentow uskarzajacych si¢ na
zle samopoczucie, ktérych objawéw nie da si¢ powiagza¢ z konkretnymi
zaburzeniami fizjologicznymi ™

W biomedycznym modelu psychologii zdrowia zauwaza si¢ wplyw
scjentyzmu medycznego. Oznacza to przekonanie o bezwzglednej wierze
w naukowa moc medycyny. Stad tez wiedza o zdrowiu wynika
z obiektywnych danych klinicznych, “a lekarz staje si¢ absolutnym
autorytetem w sprawach zdrowia. W praktyce jest jednak tak, ze wielu
chorych nie stosuje si¢ do zaleceri lekarza **

Biomedyczny model, wyznaczajac rozpatrywanie zdrowia jedynie z perspektywy
choroby i jedynie w wymiarze biologicznym, w oderwaniu od caloksztaltu zagadnien
ludzkiego zycia, nie pozwolil dostrzec oraz zrozumieé wagi wielu probleméw
i osobliwosci wystepujacych w obszarze zdrowia, a wykraczajacych poza sferg
wyznaczong kartezjansko-newtonowskim modelem zycia organizmoéw '

Rozwijajaca sie¢ w latach 50. XX wieku tzw. ,medycyna
psychosomatyczna” zaczela stanowi¢ wielkie wyzwanie dla modelu
biomedycznego. Ta gataz medycyny bowiem zaczela zajmowaé si¢ badaniem
interakcji czynnikéw psychologicznych i biologicznych wplywajacych na
zdrowie 1 chorobe.

Pojecie ,,psychosomatyczny” oznacza czynnik angazujacy zarowno
psychike (psyche), jak i cialo (soma).

R. Ader ' twierdzil, iz wszystkie istniejace choroby mozna by
nazwaé psychosomatycznymi, poniewaz ludzki médzg przyjmuyje,
selekcjonuje 1 interpretuje kazda informacj¢ sensoryczna. Trzeba jednak
naukowo udowodni¢, ze czynniki biologiczne, psychologiczne i spoleczne
wspoldzialajg ze soba 1 wspdlnie wplywaja na zdrowie i chorobe. Medycyna
. psychosomatyczna uczynila znaczacy krok w tym kierunku i zgromadzila
liczne dane na poparcie zwigzku miedzy psychika i cialem.

Postgp medycyny psychosomatycznej pozwolil zatem odkryé
ograniczenia biomedycznego paradygmatu. Stad tez pojawila si¢ tendencja
do poszukiwania nowej plaszczyzny odniesienia, ktora pozwolilaby ujaé
szerszy zakres zjawisk mieszczacych sie w obszarze zdrowia. W zwigzku

" G. Doliniska-Zygmunt, Teoretyczne podstawy refleksji o zdrowiu. W: G. Dolinska -
Zygmunt [red.], Podstawy psychologii zdrowia. Wroctaw 2001: Wyd. Uniwersytetu
Wroctawskiego, s. 13.

B, Heszen-Niejodek, Lekarz i pacjent. Krakéw 1992: Universitas.

'® G. Dolifiska-Zygmunt, dz.cyt., s. 13.

' Psychoneuroimmunologia, Nowiny Psychologiczne 1990, 1-2, s. 141-150.
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ztym powstala wielowymiarowa teoria zdrowia, przeciwstawiajaca sig
fizykalistycznemu opisowi istoty zywych organizméw, mechanistycznej
koncepcji  czlowieka, zasadom determinizmu i  strukturalizmu,
konstytuujacych biomedyczne rozumienie zdrowia.

2.2. Model biopsychospoleczny

Wspoélczesne odkrycia medycyny wyraznie wskazuja na $cisly
zwiazek czynnikéw spolecznych i psychologicznych z problemami
zdrowotnymi. To za$ nie miesci si¢ w ramach modelu biomedycznego.
Model biomedyczny proponuje specjalizacje i metody leczenia, ktore sa
bardzo kosztowne i czesto szkodliwe. W modelu tym nie propaguje si¢
profilaktyki oraz indywidualnej odpowiedzialnosci za zdrowie

Proby  poszerzenia ~modelu  biomedycznego o  czynniki
psychologiczne i spoleczne spotykaja si¢ z duzym oporem. Niezaleznie od
tego, model biomedyczny spotyka si¢ z bardzo powazna krytyka.
Kwestionuje si¢ bowiem zaltozenie, ze jedynie biologiczne czynniki zdrowia
i choroby zastluguja na uwage badaczy. Prawdopodobnie zostaliémy tak
uwarunkowani przez ten model, by wierzy¢, ze chorobg powoduje jeden
rodzaj czynnikéw, ale coraz powszechniej wiadomo, ze zdrowie i choroba
majgq wiele rozmaitych wymiaréw. Czynniki psychologiczne i spoleczne
wplywaja na funkcjonowanie biologiczne, zdrowie i chorobg.

W modelu biopsychospolecznym nie zada si¢ odrzucenia czynnikow
biomedycznych. Chodzi raczej o poszerzenie modelu o czynniki spoleczne
i psychologiczne. Stoimy w obliczu koniecznosci poszerzenia podejscia do
chorob, tak aby uwzglednialo ono czynn1k1 psychospo}eczne nie rezygnujac
z wielkich zalet podejscia biomedycznego

Model ten w s$wietle roli, jaka w chorobach XX 1 XXI wieku
odgrywa styl zycia, wydaje si¢ bardziej realistyczny. Istnieja bowiem
niezbite dowody, ze czynniki zwiazane z zachowaniami wplywaja na
7 spoéréd 10 glownych przyczyn zgondéw w Stanach Zjednoczonych
Ameryki *°. Model biopsychospoteczny wymaga przyjecia holistycznego
paradygmatu zdrowia. Twérca idei holizmu byt Jan Smuts *!, ktéry
zaproponowat stowo holizm od greckiego zrodlostowu holos, oznaczajacego

18] S.Gordon., J. Fadiman, Toward an itegral medicine. W: J.S.Gordon, D.T. Jaffe,
D.E.Bresler [red.], Mind, body, and health. New York 1984: Human Sciences,

s. 3-18.

G. L.Engel G.L.(1977). The need for a new medical model: A challenge for
biomedicine. Science 1977, 196, s. 130.

W.F. Raub, High fiber diet may inhibit large-bowel neoplasia. Journal of the
American Medical Association 1989, 262, s. 2359.

2" Holism adn evolution, New York 1926: Harper.
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kompletny”, ,,caly”, ,,calkowity”. Interesujaca propozycja teorii catosci bylo
podejscie stworzone przez L. von Bertalanffy'ego i wyrazone w terminach
(OTS) ogélnej teorii systeméw *

Holistyczny paradygmat zdrowia wyrasta z systemowego ogladu
rzeczywistosci, systemowego obrazu zywych organizméw 1 natury
cztowieka. System wedlug Bertalanffy'ego to skomplikowany uktad
strukturalny zloZzony ze wzajemnie powigzanych jednostek sktadowych.
W OTS podstawowq zasada jest prymat catosci nad czgsciami. Oznacza to,
izw kazdym zywym ukladzie mozna wyodrgbni¢ poszczegélne jego
elementy, jednak wiasciwosci calosci nigdy nie sa prosta suma wlasciwosci
jej czesei. Stowo ,,calos¢” podkresla, ze w systemie chodzi o co$ wigcej niz
o zwykly zbiér réznych elementéw. Czyms istotnym i specyficznym dla
systemu jest tworzenie przez elementy pewnej catosci. Chodzi tutaj
o zaistnienie pewnego uorganizowania, uporzadkowania poszczegdlnych
elementow, jak rowniez o zachodzenie oddzialywan mlqdzy elementami,
a wiec obustronnych relacji o charakterze dynamicznym **.

Przykladem dynamicznego systemu jest organizm ludzki, ktéry jest
samoorganizujacy SIQ Dynamicznymi fenomenami samoorganizacji sa:
samoodnawianie — zdolno$¢ do ciaglej odnowy i wymiany sktadnikéw
z rOwnoczesnym utrzymywaniem integralnosci struktury ogolnej, oraz
samotranscendencja, czyli zdolno$¢ do wychodzenie poza wlasne
ograniczenia i tworzenia nowych struktur.

Z systemowego obrazu natury zywych organizmow wylania si¢
systemowy, wielowymiarowy model czlowieka, w ktérym organizm ludzki
uyjmuje si¢ jako zywy system. System ten stanowi nieodlaczng czgsé
szerszych  systemow. Znajduje si¢ on bowiem w  ciaglym
wspoétoddzialywaniu ze swym fizycznym 1 spolecznym srodowiskiem.
Czlowiek podlega wprawdzie prawom natury, ale jednoczesnie, ze wzgledu
na specyficzng swoja ceche jaka jest swiadomos¢ 1 samoswiadomosc,
stanowi odrebny, niepowtarzalny byt.

Model zywego organizmu czlowieka, pozwala na wskazanie
pewnych tendencji w holistycznej psychologii zdrowia.

I. Heszen-Niejodek ** twierdzi, iz: -

Systemowe myslenie o zdrowiu to myslenie w kategoriach proceséw.
Zdrowie okresla si¢ jako dynamiczny proces ukierunkowany na przywracanie stale
zaklocanej réwnowagi organizmu, w zwiazku z nieustannie dokonujacymi sie
zmianami zachodzacymi zaréwno wewnatrz niego, jak i w otaczajacym Srodowisku.

M Stepulak, Podejscie systemowe we wspolczesnej psychologii polskiej. Lublin
1995: RW KUL, s. 16.

3 Tamze, s. 28.

#y, Heszen-Niejodek, dz.cyt. 1992, s. 78.
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Proces ten zmienia si¢ w odpowiedzi na zaistniale wymagania wewngtrzne
i zewngtrzne.

H. Sek * uwaza, iz wspblczesnie rozwdj promocji zdrowia jest
mozliwy ze wzgledu na powszechne przekonanie o holistycznej koncepcji
psychologii zdrowia, co oznacza wielorakie powigzania podmiotu i grup
spolecznych ze s$rodowiskiem przyrodniczym i spolecznym. Organizm
poprzez interakcje z tym sSrodowiskiem dazy do zachowania réwnowagi,
ktora ze wzgledu na charakter wzajemnych oddzialywan réznorodnych
elementéw ma natur¢ dynamiczng. Stad tez ujmuje si¢ w podobny sposéb
pojecie zdrowia na continuum zdrowie-niezdrowie (choroba). Pojecie
continuum zdrowia zaklada niemozno$¢ wyznaczenia granicy pomigdzy
zdrowiem i choroba, pozwala jednak na réznicowanie jakosci zdrowia.

Kategoria jako$ci zdrowia pozostaje w zwigzku z wielowymiarowos$cia
zdrowia, wielowymiarowym modelem czlowieka, obejmujacym wzajemnie zalezne
aspekty fizyczne, psychologiczne spoleczne. Chorobe fizyczna moze na przykiad
rownowazyé pozytywny stan psychiczny i zyczliwo$¢ spoleczna, problemy
emocjonalne, konflikty interpersonalne sprawia natomiast, Ze pomimo sprawnosci
fizycznej czlowiek nie dozna stanu dobrego samopoczucia zdrowotnego &

W modelu holistycznym zdrowie jest czym$ wigcej niz brak choroby.
Zdrowie bowiem ujmowane jest w ramach procesow rozwojowych, a wigc
proceséw aktualizujacych tkwiace w organizmie potencjalnosci, pozwalajace
na tworcze przystosowanie si¢ czlowieka do wymogéw wewnetrznych
1 wymogdw srodowiska, w jakim zyje.

Przyjecie zasady wspélzaleznosei ciala i psychiki, wystepujacej
w kazdym stadium zdrowia 1 choroby, wiaze sie z odrzuceniem
biomedycznego paradygmatu psychologii zdrowia. W paradygmacie tym
bowiem wyr6znia si¢ choroby somatyczne, psychosomatyczne i psychiczne.

Zgodnie z  holistycznym  ujgciem  zdrowie  jest  zjawiskiem
wielowymiarowym, odzwierciedlajacym sie¢ powiazan rozmaitych wymiarédw
i pozioméw zlozonego fenomenu zycia. Nie sposéb go opisa¢ za pomoca jednego
parametru

Model holistyczny stawia psychologii wieksze wymagania, niz
dualizm biomedyczny. Holistyczny klinicysta misi wiedzie¢, jak czynniki

®H. S¢k, Psychologia wobec promocji zdrowia. W: Heszen-Niejodek 1., SQk
H.[red.], Psychologia zdrowia. Warszawa 1997: PWN, s. 42,

%G, Dolifiska-Zygmunt, dz.cyt., s. 15.

7 Tamze, s. 17.
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psychiczne przyczynily si¢ do powstania dolegliwosci fizycznych, jak
wplywaja na osobg chorg i jej rodzing oraz jakie sg potrzeby psychiczne tych
ostatnich, a takze jak podejscie psychologiczne moze pomdc w zaspokojeniu
tych potrzeb i odwrécié proces chorobowy *

Warto dodaé, iz biomedyczny i hohstyczny paradygmat psychologii
zdrowia, mimo swojej odmiennosci, nie wykluczajg sie, a przeciwnie sa
komplementarne.

2.3. Model konsumeryzmu

Model konsumeryzmu zaktada, iz za zdrowie, chorobe i leczenie
odpowiada pacjent. To on okresla wlasne potrzeby. W tym tez kontekscie
mozna moéwi¢ o zachowaniach konsumenckich, ktére obejmuja wszystko to,
co poprzedza, zachodzi w trakcie i nastgpuje po nabyciu przez konsumenta
débr i ushug zdrowotnych *

W miar¢ jak poprawial si¢ stan zdrowia ludzi Zachodu, zrodzilo si¢
przekonanie, ze czlowiek sam moze go kontrolowac. Powstalo stad
twierdzenie, iz chorobie mozna zawsze zapobiec, a kiedy juz ona wystapi,
jest to skutek osobistego zaniedbania. Dlatego stale przypominanie
o chorobach zwlaszcza w mediach, motywuje wysitki kontrolowania stanu
zdrowia *°. Przyklady takich zachowan to stosowanie diety, kontrola uwagi
lub unikanie substancji polepszajacych smak oraz wizyty w klubach
sportowych i ¢wiczenia fizyczne™ .

Przekonanie o pelnej kontroli osoby nad stanem swego zdrowia jest
zludzeniem. Mimo to wraz z pojawieniem si¢ choroby poglad ten ksztaltuje
oczekiwania pacjentow wobec stuzby zdrowia.

W systemie konwencjonalnym pacjent, ktéry domaga si¢ takiej kontroli,
bedzie niezadowolony z klinicznego paternalizmu, a lekarze moga go postrzegaé
jako ,;zlego” lub skarzacego sig. Terapie alternatywne lub grupy samopomocy moga
ofiarowa¢ wigksze poczucie uczestnictwa i kontroli niz konwencjonalna opieka
zdrowotna. Zla strona autonomii pacjenta jest jego poczucie odpowiedzialnosci
za utrzymame si¢ choroby lub $wiadomos$¢ przegranej w walce z chorobg
nieuleczalng **

2 p. Salmon, dz.cyt., s. 28.
? A.Falkowski, T. Tyszka, Psychologia zachowan konsumenckich. Gdansk 2000:
GWP, s. 11.
K. D. Brownell, Personal respon31b111ty and control over our bodies: when
expectanon exceeds reality. Health Psychology, 1991,10, s. 307.

' p. Salmon, dz.cyt., s. 29.
32 Tamze, s. 29.
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W modelu tym istotng kwestia jest zasada szacunku dla autonomii
pacjenta. Mie¢ autonomig to nie to samo co by¢ przedmiotem szacunku jako
osoba autonomiczna. Poszanowanie dla cudzej autonomii zaklada co
najmniej uznanie prawa jednostki do posiadania pogladow, dokonywania
wyboréw 1 podejmowania dzialan zgodnie z wyznawanymi przez nig
wartosciami i przekonaniami *.

Wraz ze zmianami kulturowymi i politycznymi pojawily si¢ zmiany
w systemie opieki zdrowotnej, ktory przeobraza si¢ w system konsumpcyjny,
tak jak 1 w innych uslugach. Bycie pacjentem daje pewne prawa
(zaspokojenie potrzeb), ale wiaze si¢ tez z obowiazkami (akceptacja tego, co
jest oferowane). I na odwrét, ustugodawca nie ma obowigzku spelniaé
potrzeb swego ,klienta”, cho¢ po zawarciu umowy ten ostatni powinien by¢
usatysfakcjonowany. :

Wspolczesnie mozna jednak zauwazy¢ pewne trendy zmierzajace do
zmiany modelu konsumeryzmu. Znaczny postep badan doprowadzit
dziedzing psychologii zdrowia do pewnego poziomu dojrzalosci. W zakresie
za$ badan gotowi jesteSmy stawi¢ czola wyzwaniom wyplywajacym
z modelu biopsychospolecznego. Jezeli chodzi o praktyke zawodowsa, to
psychologia zdrowia nadal musi dowodzi¢ swojej efektywnosci w zakresie
terapii 1 redukcji kosztow, taczy¢ teori¢ z jej praktycznymi zastosowaniami,
poszukiwac najlepszych form marketingu dla wynikéw badan prowadzonych
w zakresie psychologii zdrowia, rozwija¢ zasady, na ktérych opieraé si¢ maja
psychologowie w procesie interwencji terapeutycznej oraz uzgadnia¢ zasady
szkolenia dla badaczy i 0séb praktycznie zajmujacych sig ta dziedzing **.

Coraz bardziej znaczacy w ocenie opieki zdrowotnej czynnik
zadowolenia pacjenta odzwierciedla rosnacg rolg modelu konsumpcyjnego.
Zadowolenie pacjenta powszechnie uwaza si¢ za podstawowy problem tej
opieki, $wiadczy o jej jakosci. Rozwigzanie tego problemu jest dos¢ proste
w przypadku ustug handlowych czy gastronomicznych, jednakze w opiece
medycznej staje si¢ sprawg bardzo dyskusyjna.

Na zakoficzenie warto zwrdci¢ uwage na gtéwne elementy trzech
powyzszych modeli psychologii zdrowia wedlug Salmona **

3 T L. Beauchamp, J.F.Childress, Zasady etyki medycznej. Warszawa 1996: Ksigzka
1 Wiedza, s. 136.

** S.E. Taylor, Rozwdj i perspektywy psychologii zdrowia. Zadania stojgce przed
dojrzewajqeq dyscypling. W: Heszen-Niejodek 1., Sek H.[red.]. Psychologia zdrowia.
Warszawa 1997: PWN, s. 232.

* Dz.cyt., s. 25.
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Modele opieki zdrowotnej

Model Zalozenie Kryteria oceny Wymagania wobec
opieki psychologa
Dualizn | Chorobg »wPrawdziwa” Upewni€ sig, ze pacjent
biomedyc | somatyczna choroba stosuje sig do zalecen
zny mozna zrozumie¢ |somatyczna nie | terapii
bez odniesienia do | ma nic
czynnikow wspolnego z
psychicznych problemami
»psychicznymi”.
Usuwa si¢
- | patologie.
Biopsycho- | Zachodzi Choroba zostaje | Rozpozna¢ potrzeby
spoleczny | interakcja zwalczona lub psychiczne. Zrozumieé
—holizm | czymnikéw zlagodzona. wzajemne oddzialywanie
somatycznych i Pacjenci sa lepiej | czynnikéw psychicznych
psychicznych przystosowani. i biologicznych oraz
Potrzeby etiologii i leczenia.
psychiczne Zastosowac terapi¢
pacjentow sg psychologiczna, by lepiej
zaspokojone. przystosowac pacjenta
lub kontrolowaé przebieg
choroby.
Konsume | Za zdrowie, Pacjent bierze Poméc pacjentowi
—ryzm chorobg i leczenie | odpowiedzialno$é | odzyskaé kontrolg.
odpowiada . Pacjent jest Poméc pacjentowi
jednostka. Pacjent | usatysfakcjonowa | w okre$leniu swoich
okres$la wilasne ny. potrzeb. Ocenic i
potrzeby. wzmocni¢ satysfakcje.

Poszczegblne modele opieki zdrowotnej maja rézne zalozenia, ktore
pociagaja za sobg réznice kryteriéw oceny jej jakosci. Tym samym maja tez

rézne wymagania wobec psychologii.

3. MEDYCYNA PASTORALNA WOBEC WSPOLCZESNEGO
PARADYGMATU PSYCHOLOGII ZDROWIA

W tym kontekscie warto zwrdci¢ uwage na podstawowe zadania
i specyfike medycyny pastoralnej, a rownoczesnie wskaza¢ adekwatny model
funkcjonowania osoby w duchu nowoczesnego paradygmatu zdrowia.
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3.1. Podstawowe zadania medycyny pastoralnej

Medycyna pastoralna wiaze si¢ z celem i rola kaplanstwa. Kaplan-
duszpasterz towarzyszy cztowickowi od narodzenia az do $mierci,
w zdrowiu, chorobie i w réznych okoliczno$ciach zyciowych. Duszpaster-
stwo zatem to roéwniez praca nad czlowiekiem, dla czlowieka
1 z cztowiekiem.

Tak zlozony i bogaty w swej naturze byt, jakim jest czlowiek, nie
moze by¢ zrozumiany ani objety skutecznym dzialaniem wychowawczym
i duszpasterskim, jesli nie zostanie dostrzezona cala substancjalna jednosé
osoby ludzkiej. Jej organizm fizyczny, psychika i duchowos¢ sa nie tylko
sktadnikami jakiej$ catosci, nie tylko uzalezniajg si¢ wzajemnie, ale stanowia
jednos$é, ktérej na imig osoba.

Wiele dyscyplin naukowych, w tym i teologicznych, nawigzuje do tej
jednosci, analizuje ja 1 wyprowadza stad praktyczne wnioski. Medycyna
ze swej natury zajmuje si¢ prawidlowymi 1 zaburzonymi funkcjami
organizmu fizycznego i1 psychiki ludzkiej. Poza korzyscia wynikajaca
z leczenia chor6b, medycyna moze by¢ bardzo pomocna w budowaniu pelnej
wizji czlowieka. Stad tez od dawna zostala dostrzezona rola znajomosci
zagadnien medycznych dla skutecznosci dzialan duszpasterskich i dla tych
wlasnie racji studium medycyny pastoralnej jest rowniez przedmiotem
nauczania w seminariach duchownych *¢.

W minionych stuleciach, w sytuacji niskiego poziomu medycyny
iorganizacji lecznictwa, duszpasterze parafialni zajmowali si¢ wrecz
leczeniem chorych, co bylo =zapewne pomieszaniem znachorstwa
z propagowaniem prostych zabiegdéw higienicznych. Dowodem na to sa
niektére podreczniki ,,medycyny pastoralnej”, ktére byl streszczeniem
fizjologii, patologii, z uwzglednieniem rad ,lekarskich” z zakresu higieny
ogdlnej *’. Takie podejécie mozna uznaé za ,mieszanie zupeknie réznych
materii ”. Natomiast znajomo$¢ chocby podstawowych poje¢ z zakresu
fizjologii, psychologii czy patologii jest bardzo pozyteczna dla pelmego
studium antropologii i dla zrozumienia czlowieka w niektoérych sytuacjach
zyciowych.

*S. Luft, Medycyna pastoralna, Warszawa 2002: Wydawnictwo Archidiecezji
Warszawskiej, s. 9.

37 J. Pelczar, Medycyna pastoralna. Lwéw 1900/1907 wyd.II: Drukarnia katolicka
Jozefa Checiniskiego; J. Czamecki, Medycyna pastoralna. Podrecznik dla kleru
katolickiego. Gniezno 1905; P. Gniatkowski , Medycyna pastoralna oraz podstawy
higieny codziennego zycia w stosunku do duszpasterstwa i parafii. Poznan-Warszawa
-Wilno-Lublin 1927: Ksiggarnia $w. Wojciecha; J. Mokrzycki, Medycyna pastoralna
(maszynopis). Gdafisk 1960; S. Luft, Medycyna pastoralna, Warszawa 2002: Wyd.
Archidiecezji Warszawskiej.
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Duszpasterski kontakt z chorym i z lekarzem takze moze byc
bardziej skuteczny, jesli kaptanowi nie sq obce pewne podstawowe pojecia z
zakresu zdrowia 1 sytuacji czlowieka chorego. Nie chodzi tutaj
o imponowanie swoja erudycja, ale o zrozumienie ludzkich sytuacji
i ludzkich potrzeb **

Zadaniem  medycyny pastoralnej  jest zatem  prezentacja
i popularyzowanie przede wszystkim takich zagadnien medycznych, ktorych
znajomosé jest pomocna w pracy duszpasterskiej.

3.2. Wielopoziomowy model funkcjonowania czlowieka w medycynie
pastoralnej

Wydaje sig, iz jednym z adekwatnych dla wspélczesnej medycyny
pastoralnej jest wielopoziomowy model funkcjonowania czlowieka, ktory
uwzglednia psychologiczny paradygmat zdrowia, biorac réwnoczesnie pod
uwage najwyzszy hierarchicznie poziom funkcjonowania osoby, jakim jest
duchowos¢.

Duchowos¢

Misja
Tozsamos¢ (kto?)

Wartosci (dlaczego ? w imig czego ?)
Przekonania (dlaczego ?)

Umiejetnosci (jak ?)

Zachowania (co ?)

Srodowisko/kontekst (gdzie ? kiedy ? w jakich warunkach 7

Wielopoziomowy model funkcjonowania czlowieka wedlug Batesona za

Peczko *°

Srodowisko w tym przypadku nalezy rozumie¢ poprzez to, co nas otacza,
a takze to co jest wewnetrzne w nas — stan naszego ciala, naszych emocji,
uczué i umystu. Sprawne funkcjonowanie w srodowisku zapewnia nam
obwodowy uktad nerwowy *°

#S. Luft, dz.cyt., s. 10.

** G. Bateson, Umys! i przyroda, Warszawa 1996: PIW za B.K. Peczko, Model
wielopoziomowego funkcjonowania czlowieka, W: J. Bielecki [red.], Psychologia nie
tylko dla psychologow, Warszawa 2002: Wyd. UKSW, s. 353.

“ B.K. Peczko, dz.cyt., s. 354.

181




ks. Marian Stepulak

Zachowania — to rézne formy aktywnos$ci, to nasze dzialania i reakcje.
W wymiarze anatomicznym odpowiada temu uklad piramidalny
i mézdzek *'.

Umiejetnosci posiadaja strukturg bardziej zlozona niz dziatania. Stanowig je
sekwencje zachowan, prowadzace do realizacji okreslonego celu. To
takze strategie, jakimi postuguje si¢ nasz umyst, aby urzeczywistni¢ dane
zamierzenie. Poziomowi umiejetnosci odpowiadaja czesci korowe ukladu
nerwowego.

Przekonania — to uogdlnienia dotyczace relacji, zwigzkéow miedzy
zdarzeniami, ludZzmi, zjawiskami i innymi elementami rzeczywistosci. Sa
to réznego rodzaju stereotypy myslenia, interpretacji i oceny. Majg one
charakter abstrakcyjny i wykazuja tendencje¢ do ,,samopotwierdzania
sie”. Przekonania nie dotyczg konkretow, ale raczej wnioskow na temat
tych konkretéw (maja charakter mentalny, a nie fizyczny) 2.

Wartosci stanowia specjalna klas¢ przekonan na temat tego, w imie czego
warto podejmowac wysitki, poswigcajac czas i energig, oraz rezygnowac
z innych rzeczy “. W calym systemie przekonani wartoéci peknia funkcje
nadrzgdng 1 znajduja si¢ wyzej w hierarchii od takich uogoélnien, jak
np. czasy sq ciezkie, albo zycie jest piekne **. Biologicznym
odpowiednikiem poziomu przekonan i1 wartosci jest autonomiczny
system nerwowy (odpowiedzialny m.in. za rytm pracy serca, cisnienie
krwi, trawienie itp.) .

Tozsamos¢ odnosi si¢ do tego za kogo si¢ uwazamy, z kim sie
identyfikujemy. Poziom ten integruje wartosci, przekonania,
umiejetnosci 1 zachowania w calosciowy, spdjny system. W wymiarze
anatomiczno — fizjologicznym odpowiednikiem poziomu tozsamosci jest
uklad limbiczny i immunologiczny *°.

Duchowos¢ jest zwigzana z wizjq naszej idealnej przyszlosci, w ktorej
realizujemy swoje najwyzsze wartosci. Do poziomu tego odnosza si¢
pytania typu: Po co zyje ? Jaka role mam do speinienia w moim zyciu ?
Jaki sens ma moje istnienie ? Czego wigkszego ode mnie jestem czesciq ?
Czym jest wszechswiat jako calos¢ i jakie jest w nim moje miejsce ?

“' R. Dilts, Changing relief system with NLP, Cupertino 1990: Meta Publications,
s. 210.

“ B K. Peczko, dz.cyt., s. 355.

“ P. Shutz, H. Jelem, Dossier of the EANLPt working group, Vienna 1999:
EANLPt, s. 181.

“T. James, W. Woodsmall, Time line therapy and the basis of personality,
Cupertino 1988: Meta Publications, s. 155.

1. McDermont, J. O'Connor, NLP and heath, London, San Francisco 1996:
Thorsons, s. 17.

% p. Shutz, H. Jelem, dz.cyt, s. 82.
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7 punktu widzenia prezentowanego modelu, poziom ten okresla takze
kontekst naszego zycia i dzialania, lecz jest o wiele szerszy od tego
$rodowiska, ktére stanowi poziom pierwszy, znajdujacy si¢ u podstawy
schematu. W przeciwienstwie do tamtego, odnosi si¢ do Srodowiska,
ktére nie jest opisywane w kategoriach fizykalnych. W wymiarze
biologicznym odpowiednikiem poziomu duchowosci jest uktad
immunologiczny ¥/

Medycyna pastoralna zatem oprécz poziomu psychicznego osoby
zaklada jako najbardziej istotny poziom duchowosci. Jest on bowiem
przedmiotem oddzialywan duszpasterskich. Laczy si¢ on jednak integralnie
z pozostalymi poziomami funkcjonowania cztowieka.

ZAKONCZENIE

Paradygmat psychologii zdrowia jest czgscig kulturowego, a nawet
religijnego obszaru rzeczywisto$ci. Stad tez nie moze dziwié fakt, iz istnicje
wspolne pole zainteresowaft zarowno dla psychologii zdrowia, jak
i medycyny pastoralnej. W mysl najczesciej przywolywanej definicji zdrowia
Swiatowej Organizacji Zdrowia (WHO) zdrowie jest to dobry stan
samopoczucia fizycznego, psychicznego i spolecznego, a nie tylko brak
choroby Ilub niedolestwa. Jest to zatem definicja ujmujaca zdrowie
wieloptaszczyznowo, uwzgledniajac poza jego aspektem obiektywnym, takze
subiektywny wymiar, podkreslajac jego dynamiczny charakter.

Wspélczesna medycyna pastoralna uwzglednia takze najnowsze
modele i paradygmaty psychologii zdrowia, aby w ich $wietle pomagaé
ludziom w sytuacjach duszpasterskich. Dlatego tez medycyna pastoralna
w specjalny sposob zwraca uwagg na zdrowie duchowe (spiritual heath) “®
Zdrowie duchowe dla niektérych zwiazane jest z wierzeniami i praktykami
religijnymi; dla innych z osobistymi warto$ciami i przekonaniami, zasadami
zachowania 1 sposobami osiagania spokoju ducha.

" B.K. Peczko, dz.cyt., s. 356 - 357. _
* Por. M. Stepulak, Tajemnica zawodowa psychologa, Lublin 2001: TN KUL.

183







Teologiczne Studia Siedleckie
Rok II (2005)
ISSN 1733-7496

Ks. Jan Zowczak
UKSW Warszawa

WPLYW RODZICOW NA FUNKCJONOWANIE
SZKOLY

WSTEP

Nigdy dotad rodzina nie byla przedmiotem zainteresowania tak wielu
dyscyplin naukowych. Proklamowanie przez ONZ oraz Stolicg Apostolska
roku 1994 Miedzynarodowym Rokiem Rodziny sprawilo, ze problematyka
rodziny wyszta poza dociekania teoretyczne warsztatow naukowych i staneta
w centrum uwagi szerokiej opinii publicznej, osrodkéw decydenckich
polityki spotecznej i ludnosciowej. Stalo si¢ to okazja do wypowiadania
wielu nie zawsze zgodnych ze soba ocen i opinii'.

Kosciol gloszac prawde o rodzinie podang nam przez Chrystusa
przyczynia si¢ do jej uzdrowienia, a tym samym do umocnienia
spoleczefistwa 1 narodéw’. Sobér Watykanski II w Konstytucji
Duszpasterskiej o Kosciele stwierdza, ze ,,szczgscie osoby 1 spolecznosci
ludzkiej oraz chrzescijanskiej wiaze sig¢ scisle z pomysing sytuacja wspélnoty
malzenskiej i rodzinnej’. Lumen Gentium, co powtérzy Katechizm Kosciota
Katolickiego, okresli rodzing jako ,,kosciél domowy, w ktérym ma miejsce
objawianie i wlasciwe urzeczywistnianie si¢ wspélnoty ludzkiej””. Natomiast
wigzacy katolikéw Kodeks Prawa Kanonicznego powie, Ze ;,zyjacy w stanie
malzenskim, zgodnie z wlasnym powolaniem, maja szczegdlny obowigzek

przyczyniaé si¢ do budowania Ludu Bozego przez matzenstwo i rodzing™.

'S.Wierzchostawski, Rodzina w okresie transformacji  demograficznej
i spoleczno-ekonomicznej, w: Rodzina w zmieniajacym si¢ spoleczenstwie, red.
P. Kryczka. Lublin 1997, s. 66.

2 Cz. Drazek SJ, Troska o rodzine, w: wHoryzonty wiary” 5(1990), s. 35.

? Sobér Watykariski I, Konstytucja Duszpasterska o KosSciele 47.
*Katechizm Kosciola Katolickiego nr 2204, Poznan 1994 , s. 503.

SKodeks Prawa Kanonicznego, kan. 226 par. 1., Poznan 1984 s. 112.
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Rodzina bedac wspdlnota wywiera istotny wplyw na wielkg
spoteczno$¢ jaka jest rodzina ludzka. Jej rola nie ogranicza si¢ jedynie do
wzbogacenia spolecznosci ludzkiej nowymi czlonkami, ale polega na
wplywaniu na zycie spoleczne przez wychowanie i inicjowanie dzialan.
Wiaze sie to z funkcja rodziny jako srodowiska §wietego i uswigcajacego.
Autentyzm Zycia przyczyniajacy si¢ do uswigcenia $wiata jest spelnieniem
poslannictwa apostolskiego spoczywajacego na rodzinie®.

Rodzina jest pierwsza wspolnota wychowujaca. Z prawem do zycia
i rozwoju fundamentalnym i $cisle z nimi zwigzanym jest prawo rodzicéw do
wychowania dziecka. Prawo, to jak przypomina Jan Pawel Il, jest dane przez
Stworce, a zatem spoleczenstwo nie moze bezkarnie ingerowaé w zycie
rodziny, poniewaz rodzina jest podmiotem wszelkich dziatan, za$
spoleczenstwo przez rézne nakazy czy zakazy moze spelnia¢ jedynie rolg
pomocnicza’.

Prawo rodzicéw ,,pierwszych i gléwnych wychowawcow™ z tytutu
rodzicielstwa ma charakter przyrodzony 1 stanowi najlepszy sposéb
zapewnienia harmonijnego wychowania z racji naturalnego charakteru
stosunkow laczacych rodzicéw z dzie¢mi oraz z racji klimatu uczuciowego
i bezpieczenstwa jakie winni tworzyé rodzice’. W swoich staraniach
wychowawczych rodzice otrzymuja pomoc ze strony réznych instytucji,
zadna z nich jednak nie moze ich zastgpi¢ i dlatego obowigzek ten nalezy
nazwac niezbywalnym; rodzice nie moga zrezygnowac na rzecz kogokolwiek
ze swoich zadan wychowawczych'®. Demokratyzacja zycia domaga sie
wigkszego zwrdcenia uwagi na fakt prawa rodzicéw do wychowania dzieci,
ale i na ich obowiazki wychowawcze”'!. Wychowanie jest ,rodzeniem”
w znaczeniu duchowym'?, ,

Autorytet rodzicow 1 ich prawo byly zawsze uznawane i szanowane.
Odpowiedzia pozostawalo powazanie 1 posluszenstwo, czes¢ i szacunek.
Widziano w tym wypelnienie woli Boga zawartej w 4 przykazaniu Dekalogu.
Dzisiaj, jak latwo zauwazyc, czesto eksponuje si¢ racze) prawa dziecka.
Nalezy tez odnotowaé glosy probujace zakwestionowaé prawa rodzicow do

8J. Szpet, Prawa i obowiqzki rodzicéw w szkole, Plock 1996, s. 4.

" Jan Pawel 11, List do rodzin, nr 17, Poznan 1994, s. 3n.

¥ Por. Sob6ér Watykanski II, Konstytucja Duszpasterska o Kosciele 52, Sobér
Watykanski 11, Deklaracja o Wychowaniu Chrzescijanskim 3, Jan Pawel II,
Catechest Tradendae 68, Jan Pawel 11, Familiaris Consortio 40.

® Sobér Watykanski II, Konstytucja Duszpasterska o Kosciele 52.

1% yan Pawel 11, Familiaris Consortio 36.

'), Szpet, Wartosci chrzescijariskie w wychowaniu do demokracji, w:

O edukacyjnych aspektach demokracji, Leszno 1993, s. 62-67.

2 an Pawel 11, List do rodzin, 16, Poznan 1994,

186 TSS II (2005)



Wplyw rodzicéw na funkcjonowanie szkoty

wychowania dziecka i wyboru w tym procesie kierunku zgodnego z ich
oczekiwaniami. Prawa rodzicow wynikaja z faktu, ze sa rodzicami. Okreslaja
je takze liczne akty prawne. Warto zauwazy¢, Ze wiele z nich n ogét nie trafia
do rodzicéw. Zamieszczane zwykle w Dziennikach Urzedowych lub
w formie zarzadzen trafiaja do wladz szkot i placowek oswiatowych. Rodzice
czesto nie wiedza o przystugujacych im uprawnieniach, a zobowigzanie czy
brak wiary w skuteczno$¢ prawa powoduje zniechg¢cenie do korzystania
z nich.

1. PODSTAWA PRAWNA

Prawa rodzicow posiadaja odpowiednie gwarancje prawne zarowno
w prawie panstwowym, jak i w ratyfikowanych przez Polsk¢ dokumentach
prawa miedzynarodowego. Okreslaja je takze dokumenty Kosciola.
Uzasadnione wydaje si¢ zwroci¢ uwage, takze w kontekscie tematu
przedtozenia, na same sformulowania. Prawodawstwo cywilne na plan
pierwszy wysuwa prawo, koscielne - obowiazek.

Prawo - ogol przepiséw, norm prawnych regulujacych stosunki mig-
dzy ludzmi danej spolecznosci, okreslajacych zasady ich postepowania lub
zawierajacych zakazy, ktérych naruszenie zagrozone jest kara. Uprawnienia
przystugujace osobie fizycznej lub prawnej; stuszne roszczenie, przywilej.
W tym konteks$cie mowi si¢ o prawach rodzicielskich.

Obowigzek - konieczno$é zrobienia czegos wynikajaca z nakazu we-
wnetrznego (moralnego), administracyjnego, prawnego; to co kto§ musi
zrobié powodowany ta koniecznoscia; powinno$é zobowiazanie'.

Obowiazujaca w Polsce Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej z dnia
2 kwietnia 1997r. zawiera jedynie stwierdzenia: ,,Rodzice maja prawo do
wychowania dzieci zgodnie z wlasnymi przekonaniami. Wychowanie to
powinno uwzgledniaé stopienn dojrzatosci dziecka, a takze wolno$é jego
sumienia i wyznania oraz jego przekonania. Ograniczenie lub pozbawienie
praw rodzicielskich moze nastapi¢ tylko w przypadkach okre$lonych
w ustawie i tylko na podstawie prawomocnego orzeczenia sadu”'; ,,Panstwo
w swojej polityce spolecznej i gospodarczej uwzglednia dobro rodziny.
Rodziny znajdujgce si¢ w trudnej sytuacji materialnej i spotecznej, zwlaszcza
wielodzietne i niepetne, maja prawo do szczegdlnej pomocy ze strony wiadz
publicznych. Matka przed i po urodzeniu dziecka ma prawo do szczegdlnej

pomocy wladz publicznych, ktérej zakres okresla ustawa”".

1> Zob: Stownik jezyka polskiego, Warszawa 1979 s. 4191 912-913.
1 Konstytucja Rzeczypospolitej Polskiej, art. 48, Warszawa 1997 r.
15 Tamze, art. 71.
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Prawo rodzicow do wychowania dzieci i obowiazek jego podjecia
wymaga prawa do poszanowania wladzy rodzicielskiej. Osobno wymieniajg
je dokumenty prawa miedzynarodowego ratyfikowane przez Polske i do
ktérych przestrzegania Polska jako sygnatariusz ich jest zobowiazana oraz
polskie akty prawne.

Zapis Miedzynarodowego Paktu Praw Obywatelskich i Politycznych
z 1966 r. glosi: ,Pafstwa - Strony niniejszego Paktu zobowiazuja si¢ do
poszanowania wolnosci rodzicow lub w odpowiednich przypadkach,
opiekunéw prawnych do zapewniania swym dzieciom wychowania religij-
nego i moralnego zgodnic z wlasnymi przekonaniami"'®, Zapis ten
ratyfikowany zostat przez Polske w roku 1977.

W decyzjach Komisji Praw Czlowieka oraz Trybunalu Praw
Czlowieka w Strazburgu podkresla sie, ze powyzszy przepis naklada na
panstwo obowiazek respektowania praw rodzicow do wychowania dziecka
zgodnie z ich przekonaniami nie tylko ‘w szkolach prywatnych, ale
1 publicznych.

Panstwo Polskie ratyfikujac Konwencje o Prawach Dziecka z 1989 r.
zobowiazalo si¢ do respektowania ,,praw i obowigzkéw rodzicéw oraz tam,
gdzie jest to stosowne, opiekunéw prawnych, odnosnie do ukierunkowania
dziecka, w zakresie jego praw, w sposOb zgodny z rozwijajacymi sig
zdolnosciami dziecka"'’, a celem ,zagwarantowania i popierania praw
zawartych w niniejszej Konwencji Panstwa - Strony beda okazywaly
odpowiednia pomoc rodzicom oraz opickunom prawnym w wykonywaniu
przez nich obowiazkow, zwiazanych z wychowaniem dzieci oraz zapewniaja
rozwéj instytucji, udogodnien i ustug z zakresu opieki nad dzie¢mi"™®.

Kodeks Prawa Kanonicznego méwi, ze ,,w wyborze szkoty rodzice
powinni mie¢ prawdziwa wolno$é. Stad wierni maja zabiegaé o to, azeby
spoleczno$¢ Swiecka uznala t¢ wolno$¢ rodzicow i zachowujac wymogi
sprawiedliwosci rodzicielskiej wyposazyta jaw odpowiednie subsydia""”.

Wychowanie jest procesem zlozonym. Uczestnicza w nim
wychowawcy 1 wychowankowie. Dokumenty panstwowe mowiac o prawie
pierwszenstwa rodzicéw do wychowania i nauczania dziecka okreslaja je
jako podstawowe. Dokumenty koscielne okreslaja to prawo jako
niezbywalne. Ma ono swdj fundament w ludzkiej godnosci rodzicielskie;j.
Z rodzicami zostaly zrownane osoby, ktére prawnie zastepujg dzieciom
rodzicow niezdolnych do wychowania. Dokumenty koscielne przyblizajg

16 Miedzynarodowy Pakt Praw Czlowieka, Nowy Jork, 19.12.1966, art. 18.4
" Konwencja o Prawach Dziecka, Zgromadzenie Ogélne Narodéw
Zjednoczonych dnia 20 listopada 1989 r. Dz. U. z 23 grudnia 1991 r. Nr 120, poz.
526, art. 14.2.

18 Tamze, art. 18.2

P KPK kan.797.
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racje takowego stanowiska i ukazuja dzialania panstwa jako pomocnicze
w stosunku do dziatafi rodzicow. Do pierwszych nalezy: ukazywanie
rzeczywistych wartosci, stwarzanie warunkéw, aby byly one osiagalne,
$wiadczenie pomocy w ich przyswajaniu oraz ochrona wychowywanych
przed warto$ciami pozornymi lub falszywymi.

" Powszechna Deklaracja Praw Czlowicka z 10.12.1948 r. stwierdza,
ze ,rodzina jest naturalng i podstawowg komorka spoleczenstwa oraz jest
uprawniona do ochrony ze strony spoleczefistwa i panstwa" (art. 16.3),
a ,rodzice majq prawo pierwszenstwa w wyborze nauczania, ktére ma by¢
dane ich dzieciom"*’.

Poszanowanie tego prawa zapewnia Protokol Pierwszy do Konwencji
o0 Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci z 20.03.1952 r.
(ratyfikowany 8.04.1994 r.): ,Nikt nie bedzie pozbawiony prawa do nauki.
W wykonywaniu wszelkich funkcji w dziedzinie wychowania i nauczania
Pafistwo bedzie szanowalo prawa rodzicéw do zapewnienia wychowania
inauczania zgodnie 2z ich wlasnymi przekonaniami religijnymi
i filozoficznymi"*' Uszczegdlawia to prawo polskie w ustawie o Systemie
Oswiaty z 7.09.1991 r.. ,System Os$wiaty zapewnia w szczegdlnosci:
wspomaganie przez szkole wychowawezej roli rodziny">.

Kodeks Prawa Kanonicznego pierwszenstwo rodzicow do wycho-
wania i nauczania dzieci okreslil jako bardzo powazny obowigzek. Méwiac
o obowiazkach 1 prawach wiernych $wieckich stwierdzi: ,,Rodzice, poniewaz
dali dzieciom zycie, maja bardzo powazny obowigzek i prawo .ich
wychowania. Stad tez na pierwszym miejscu do chrzescijanskich rodzicow
nalezy troska o chrzedcijaniskie wychowanie dzieci, zgodnie z nauka
przekazang przez Koscidl"”. Stwierdzi tez dalej, ze ,rodzice przed innymi
maja obowiazek stowem i przykladem formowaé dzieci w wierze i praktyce
zycia chrzesdcijanskiego. Podobny obowiazek spoczywa na tych, ktorzy
zastepuja rodzicéw oraz na chrzestnych"* i ,rodzice oraz ci, ktérzy ich
zastepuja, maja obowiazek 1 zarazem prawo wychowania potomstwa.
Rodzice katoliccy majg ponadto obowiazek 1 prawo dobrania takich srodkow
i instytucji, przy pomocy ktorych, uwzgledniajac miejscowe warunki,
mogliby lepiej zadba¢ o katolickie wychowanie swoich dzu:cx"25
W stwierdzeniach tych pobrzmiewa echo Deklaracji o wychowaniu
chrzescijanskim Soboru Watykanskiego II, ktéra w artykule 3 moéwi:

0 powszechna Deklaracja Praw Czlowieka, art. 26.3.

2! Konwencji o Ochronie Praw Czlowieka i Podstawowych Wolnosci, art. 2.

? Ustawa z dnia 7 wrzesnia 1991r. o systemie o$wiaty (tekst jednolity:
Dz.U. z 2004 1., Nr 256, poz. 2572), art. 12..

B KPK kan. 226 §2.

*KPK kan. 774 §2

¥ KPK kan. 793 §1
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,Rodzice, poniewaz dali zycie dzieciom, w najwyzszym stopniu sa
obowigzani do wychowania potomstwa i dlatego muszg by¢ uznani za
pierwszych i gléwnych Jego wychowawcéw. To zadanie wychowawcze jest
tak wielkiej wagi, ze jego ewentualny brak z trudnoscig dalby si¢ zastapic.
(...) Obowigzek wychowania cigzacy w pierwszym rzedzie na rodzinie
potrzebuje calej spolecznosci"®. Powtérzy to Karta Praw Rodziny: ,,Rodzice,
poniewaz dali zycie dzieciom, maja pierwotne, niezbywalne prawo
i pierwszefistwo do wychowania potomstwa i dlatego muszg by¢ uznani za
pierwszych i gtéwnych jego wychowawcow"?’.

Jan Pawetl II prawo - obowigzek rodzicéw do wychowania widzi jako
konsekwencje przekazywania zycia, a jego podstawa jest milosé laczaca
rodzicow i dzieci. ,,Prawo - obowigzek rodzicow do wychowania jest czyms
istotnym i jako taki zwiazany jest z samym przekazywaniem zycia ludzkiego;
jest on pierwotny 1 majacy pierwszefistwo w stosunku do zadan
wychowawczych innych osob, z racji wyjatkowosci stosunku milosci
aczacej rodzicow i dzieci; wyklucza zastgpstwo 1 jest niezbywalny, dlatego
nie moze by¢ calkowicie przekazany innym, ani przez innych
zawlaszczony"*® .

Prawo rodzicow do wychowania religijnego i moralnego dzieci obej-
muje wige system edukacji szkolnej. Konsekwencja tego sa prawa rodzicow
do: 1) zaktadania wlasnych szkét lub posylania dzieci do szkét prywatnych
(prowadzonych przez instytucje spoleczne, koscielne lub osoby prywatne),
w ktorych uczniowie otrzymuja wychowanie w takim systemie wartosci,
ktéry odpowiada przekonaniom rodzicéw; 2) wyrazania swojej woli co do
tego, aby ich dzieci mogly pobiera¢ nauke religii w szkolach publicznych na
zasadzie pelnej dobrowolnosci. W tym kontekscie Sobér Watykanski II
skierowal do rodzicow nastgpujace stowa: ,Rodzicom za$ Kosciol
przypomina powazna cigzaca na nich powinnos¢ wydawania wszelkich
decyzji, a takze domagania si¢, aby ich dzieci mogly korzysta¢ z owych
pomocy i aby czynily postgpy w formacji chrzescijaniskiej harmonijnie
z formacja $wiecka"”. Nauczanie religii w szkotach publicznych jest wiec
przejawem poszanowania praw wolnosciowych rodzicow™.

Na uwage zasluguje w tym wzgledzie Soborowa Deklaracja
o Wychowaniu Chrzescijafiskim, gdzie stwierdzono, ze , Ko$ciot pochwala te
wladze 1 panstwa, ktére uwzgledniajac pluralizm dzisiejszego spoleczefistwa
1 szanujac nalezna wolno$¢ religijng pomagaja rodzinom, aby wychowanie

* Deklaracja o wychowaniu chrzescijahiskim, art. 3.

*’ Karta Praw Rodziny, art. 5

2 Jan Pawel 11, Catechesi Tradendae 68, Jan Pawet 11, Familiaris Consortio 36.
®Deklaracja o wychowaniu..., art. 7.

*J. Krukowski, Kosciél i panstwo. Podstawy relacji prawnych,

Lublin 1993 s. 105
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dzieci we wszystkich szkolach moglo odbywaé si¢ zgodnie z wiasnymi
zasadami moralnymi i religijnymi tych rodzin"*'. Bardziej stanowczo to
prawo okresla adhortacja Familiaris consortio Jana Pawla II: |, Prawo
rodzicéw do wyboru wychowania zgodnego z wyznawang przez nich wiara
winno by¢ bezwzglednie zabezpieczone. Panstwo 1 Ko$ciél maja obowiazek
stuzenia rodzinom wszelkimi mozliwymi formami pomocy, aby rodziny
mogly prawidlowo wypelni¢ swe zadanie wychowawcze. (...) Pomoc
powinna byé proporcjonalna do niewystarczalnoéci rodziny™?, czy Karta
Praw Rodziny: ,,Rodzice maja prawo do wychowania dzieci zgodnie ze
swoimi przekonaniami religijnymi i moralnymi, z uwzglednieniem tradycji
kulturalnych rodziny, ktére sprzyjaja dobru i godnosci dziecka; winni takze
otrzymywac od spoleczenstwa odpowiednig pomoc i wsparcie konieczne do
wypelnienia roli wychowawcéw">, | naruszane sa prawa rodzicéw, gdy
panstwo narzuca obowigzkowy system Wychowania, z ktorego ‘zostaje
usunieta catkowicie formacja religijna"**.

Konkordat migdzy Stolica Apostolska i Rzeczpospohtq Polska

z28.07.1993 r. stanowi: ,,Uznajac prawo rodzicéw do religijnego wychowa-
nia dzieci oraz zasade tolerancji Panstwo gwarantuje, ze szkoty publiczne
podstawowe i ponadpodstawowe oraz przedszkola, prowadzone przez organy
administracji pafnstwowej i samorzadowej, organizuja zgodnie z wolg
zainteresowanych naukq religii. w ramach planu =zajeé szkolnych
i przedszkolnych".
W obecnej chwili prawo to gwarantuje ustawa o systemie oswiaty gdzie
stwierdza sig, ,,uznajac prawo rodzicéw do religijnego wychowania dzieci,
szkoly publiczne podstawowe organizuja nauke religii na zyczenie rodzicow,
szkoly publiczne ponadpodstawowe - na zyczenie badz rodzicow, badz
samych uczniéw; po osiagnieciu pelnoletnosci o pobieraniu nauki religii
decydujg uczniowie"*® oraz rozporzadzenie wykonawcze Ministra Edukacji
Narodowej z dnia 14.04.1992 r. w sprawie warunkéw 1 sposobu
organizowania nauki religii w szkotach publicznych.

*'Deklaracja o wychowaniu...,art. 7.

“Jan Pawel 11, Familiaris Consortio 40.

» Karta Praw Rodzzny, aft. 5a

*Tamze, art. 5d

35Konkor(lat miedzy Stolicq Apostolskq i Rzeczpospolitq Polskq,
art 12,

36Konkordat..., art. 12.1
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2. AKTUALNE MOZLIWOSCI W WARUNKACH POLSKIEJ
SZKOLY

Rodzina i szkola to dwa srodowiska wychowawcze, pomiedzy
ktéorymi powinna istnie¢ $wiadoma, planowa 1 celowo zorganizowana
wspolpraca. Odbywa si¢ ona w zakresie nauczania, wychowania
i profilaktyki. Porozumienie rodzicow i wychowawcy musi pozostawaé
przedmiotem szczegoblnej troski.

W aktualnej rzeczywistosci polskiej szkoly mozna si¢ spotkad
zaréwno z tradycyjnymi jak i nowatorskimi formami wspodlpracy nauczycieli
z rodzicami. .

Tradycyjnymi formami wspolpracy rodzicow z nauczycieli sa przede
wszystkim spotkania zbiorowe, zwane popularnie wywiadowkami.
Odbywaja si¢ one systematycznie, dwa — trzy razy w semestrze. Podczas tych
spotkan, glownie wychowawcy zabieraja’ glos. Rodzice za$ najczesciej
przyjmuja role biernych odbiorcdw informacji. Dla wielu rodzicow taka
oficjalna wywiadoéwka - ,zalatwia wszystko”. Jest forma, ktéra w ich
mniemaniu pozwala pozna¢ sytuacj¢ wychowawczi w klasie i wplyna¢ na jej
poprawe lub poczyni¢ kroki zmierzajace do tego celu. Rodzic na zebraniu
zostaje zaznajomiony ze sprawami organizacyjnymi szkoty, Kklasy,
osiagnigciami uczniéw ich wynikami nauczania, zachowania, frekwencji,
absencji, trudno$ciami zaistniatymi w toku edukacji, wychowania itp®’.

Obecnie wychowawcy preferuja innowacje w samej organizacji
zebrania, co nie pozostaje bez wplywu na frekwencj¢ rodzicow, a co za tym
idzie, na sytuacj¢ wychowawczg ich dzieci. Tak np. zaproszenia na zebrania
w formie ozdobnych, imiennych kart sg oznaka szacunku imotywuja
rodzicow do wspolpracy. Nowoscig jest sprzyjajaca atmosfera, ktérg nalezy
tworzy¢ chociazby przez: umozliwienie ‘zdjecia ubran wierzchnich,
ustawienie stolikow w ksztalcie litery ,,U” lub ,,0”, czy podanie ,herbatki”.
Obie strony przybliza si¢ do siebie jeszcze bardziej dzieki powiedzeniu kilku
stbw na swodj temat (np. na pierwszych spotkaniach). Podobne zabiegi
wyzwalaja u rodzicdw poczucie wspdlnoty 1 cheé wspierania szkoly oraz
poszczegblnych uczniow na roéznych plaszczyznach. Omawianym
spotkaniom powinny towarzyszyé: ekspozycje prac i osiggnigé ucznidw,
wystawy plastyczne, techniczne, prezentacje zeszytéw ¢wiczen, nowych
podrecznikéw, bibliografii pedagogicznych itp. Wszystkie wymienione
elementy po scaleniu bgda mialy ogromny wplyw na poprawe sytuacji
uczniow.

37Z0b. M. Ma gdziarz, Karta praw i obowiqzkéw rodzicow, w: ,,Dyrektor Szkoly
Europejskiej” 1999 nr 12.
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Kolejna tradycyjna forma wspolpracy nauczycieli z rodzicami sg
spotkania poswigecone pedagogizacji rodzicow. Ich celem jest
przekazanie rodzicom elementow wiedzy z zakresu pedagogiki, psychologii,
socjologii czy bhp, niezbednych do sprawowania wlasciwej opieki nad
dzieckiem. Podczas spotkan sg referowane i nastgpnie dyskutowane tematy
dotyczace bezposrednio ucznidw oraz konkretnych sytuacji szkolnych. Na
podobne spotkania wychowawca przygotowuje sie z pomocg pedagoga,
psychologa, prawnika, policjanta, przedstawicieli resortu zdrowia, nauki,
kultury, i innych. Ta forma wspélpracy jest na tyle efektywna w poprawie
sytuacji wychowawczej ucznidéw, na ile jest efektywna pedagogizacja
rodzicow.

Poza tym wystepuja réwniez spotkania okazjonalne, ktore
nalezy poréwnaé do swoistego rodzaju swiat. Podczas nich pojawia sie
okazja do zaprezentowania si¢ dzieci w swobodniejszej i przyjemniejszej roli
np. bohater6w inscenizacji, przedstawien, pokazow, konkurséw, zawodéw
sportowych, aukcji twdrczoscei, a wigc wykazania si¢ swoimi zdolnoSciami
i umiejetnosciami w bezposredniej obecnosci rodzicow. Profesjonalna
organizacja takich spotkan moze daé¢ réowniez rezultaty wychowawcze. Sam
fakt odbywania si¢ otwartych imprez okolicznosciowych na terenie szkoty
i poza nia urozmaica wspolprace wychowawcy z rodzicami. Uplywa ona
w miltej serdecznej atmosferze. Rodzice uczestnicza ponadto w festynach,
aukcjach, mitingach itp. Spotkania okazjonalne utrwalane sa czgsto na
zdjeciach (kronika klasowa), ktére przypominaja wazne i niezapomniane
chwile, wplywajace pozytywnie na sytuacje wychowawcza.

Kolejna forma s spotkania integracyjne, ktére w duzym stopniu
angazuja rodzicéw i wychowawcow. Wystepuja oni jako wspdlorganizatorzy
i opiekunowie autokarowych - wycieczek klasowych, zielonych szkot,
biwakow, ognisk, wyjazdéw do muzedw, galerii, teatrow itp. Czasami zdarza
si¢, ze rodzice oprocz ponoszenia kosztow za wlasne dzieci, wspomagaja
materialnie réwniez innych uczniow. Omawiane przejawy wspdlpracy
pozwalaja na wigksza swobodg, aformalnosé iotwartosé. Ulatwiajg tez
poznanie si¢ uczestnikdOw w sytuacjach pozaszkolnych. Podobnie jak
poprzednie, utrwalane sa na fotografiach. Nie pozostaja obojetne na sytuacje
wychowawcza klasy.

Duze mozliwosci wpltywu rodzicéw na funkcjonowanie szkoly, daja
réwniez konsultacje pedagogiczne (rozmowy indywidualne,
interwencyjne). Celem wspomnianych konsultacji jest przekazanie ustnej
opinii o konkretnym dziecku, ze wskazaniami i zaleceniami do dalszej nauki.
Ich zadaniem jest tez udzielenie informacji w znaczacych kwestiach,
dotyczacych ucznia i jego zachowania oraz funkcjonowania zaréwno
w szkole jak i w domu. Ograniczanie si¢ wychowawcy do zgloszenia
zastrzezen i zadania interwencji jest zwykle postrzegane przez rodzicow jako
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przejaw bezradnosci lub checi zrzucenia calej odpowiedzialnosci za sposéb
funkcjonowania dziecka w szkole na ich barki.

Wspélpraca taka powinna nastapi¢ w odpowiednim miejscu, czasie,
atmosferze. Powinna ponadto przebiegac na zasadzie rozmowy, umiejetnego
zadawania pytan, unikania krytycznych ocen, pouczef, moralizowania,
podkreslania swojego autorytetu i kompetencji. Nalezy skoncentrowa¢ si¢ na
problemie, opisie faktycznych zachowan, sytuacji wychowawczej
i znalezieniu konkretnych rozwiazan.

W tym kontekScie nalezy zauwazy¢ mozliwosci jakie daja
spotkania z udzialem eksperta. Taka forme wspolpracy wychowawca
organizuje wtedy, gdy potrzebuje wsparcia autorytetu specjalisty. Sa
sytuacje, kiedy rodzice kwestionujg stusznosé postepowania wychowawcy
1 przedstawiaja roszczenia wobec szkoty. W danych okolicznosciach istnieje
koniecznosé wykorzystania pomocy eksperta lub tez kierowania do poradni
psychologicznej (np. w sytuacjach dysleksji czy nadpobudliwosci
psychomotorycznej).

Z kolei celem wizyt domowych wychowawcy jest zwykle
dokladniejsze, glebsze poznanie ucznia, zaobserwowanie jego zachowania
w $rodowisku rodzinnym, przyjrzenie si¢ warunkom w jakich zyje dziecko,
uzyskanie orientacji w sytuacji rodzinnej i wzajemnych relacjach miedzy
poszczegdlnymi jej czlonkami itp. Dodatkowa przestanka do odwiedzin
domowych moze byé cheé przeprowadzenia z rodzicami rozmowy
o problemach szkolnych dziecka w warunkach, w ktorych domownicy beda
czuli si¢ bezpiecznie i swobodnie. W Polsce forma ta jest wykorzystywana
rzadko. W niektérych krajach np. w Australii nalezy do obowigzkowych
1 rutynowych elementéw pracy wychowawczej, podobnie jak w USA.
Wizyty domowe maja duzy wplyw na sytuacjge wychowawcza wowczas, gdy
inicjatywa wychodzi ze strony rodzicow, a wychowawca okazuje gotowosé
jej podjecia. ‘

Szczegdlne mozliwosci w omawianej kwestii wplywu rodzicéw na
funkcjonowanie szkoly dostarczaja spotkania tréjstronne: nauczyciel
— uczen — rodzic. Najczgstszym, bezposrednim powodem wykorzystania
w/w formy wspélpracy (aranzowania takich spotkan) sa powazne
przewinienia, o ktérych wychowawca chce powiadomié opiekunéw. Dlatego
tez, uczniowie rzadko ciesza si¢, gdy wychowawca prosi, by przyszli na
rozmowe razem z rodzicami. Cho¢ taka sytuacja jest bardzo stresujaca, moze
w efekcie okazaé si¢ korzystna. Gléwnym celem konfrontacji nie jest
ukaranie dziecka, lecz wyjasnienie okolicznosci i motywéw jego
postgpowania, uswiadomienie mu skutkéw czynu oraz zapobiezenie
pojawianiu si¢ takich zachowan w przyszitosci. Dodatkowym zadaniem
wychowawcy jest zlagodzenie reakcji rodzicow, zwlaszcza jesli ma on
podstawy by przypuszczaé, ze kara, ktéra wymierzy dziecku, moze by¢
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surowa. Innym celem rozméw trojstronnych jest dopomozenie dziecku
w podjeciu decyzji, najczeSciej dotyczacej dalszej drogi ksztalcenia.
Spotkania takie bywaja rowniez inicjowane przez samych rodzicow,
zaniepokojonych o swoje dziecko i poszukujacych pomocy u wychowawcy
(najczesciej sa to interwencje podejmowane w obronie dziecka
krzywdzonego przez rowiesnikow). Jest to ostatnio coraz czgstsze zjawisko
w polskich szkolach, naglasniane réwniez w mediach®®.

Wspomniana forma jest znakomita okazja do tego, by ksztaltowad
w dzieciach poczucie odpowiedzialnosci za swoja edukacje, wzmacniaé ich
poczucie wplywu na osiagnigcia szkolne oraz uczy¢é kontrolowania
i monitorowania swoich postepéw, co w efekcie powinno prowadzi¢ do
wigkszej systematycznosci i lepszych wynikow w pracy. Rozmowy
trojstronne moga pomoéc rodzicom w zrozumieniu trudnosci z jakimi
borykajg si¢ ich dzieci oraz udzieleniu skutecznej pomocy.

Kontakty korespondencyjne (pisemne relacje, dzien-
niczki ucznia), wymagaja inicjatywy przede wszystkim od nauczycieli,
ale stwarzaja szczegdélne mozliwosci pelniejszej wiedzy o postgpach eduka-
cyjnych dziecka samym rodzicom. Taka wspolpraca polega na pisemnym
porozumiewaniu si¢ w sprawach pilnych. Listy przeznaczone sa zwykle dla
rodzicow, z ktérymi kontakt jest niemozliwy lub znacznie utrudniony.

Do komunikowania si¢ 2z rodzicami moze by¢é réwniez
wykorzystywany dzienniczek ucznia, zawierajacy wszystkie istotne
informacje 1 uwagi. Pisemne relacje: o wynikach w nauce, zachowaniu
i frekwencji dziecka oraz powiadomienia o pilnych sprawach sa dla
opiekunéw sygnalem, ze powinni czgsciej odwiedzaé szkole. Omawiany
rodzaj wspolpracy jest skuteczny tylko wtedy, gdy przekaz zostaje
odwzajemniony’’.

Sa tez przypadkowe spotkania. Spotkania takie nigdy nie sa
zaplanowane. Cechujg je: spontanicznos$é, dowolnos¢ miejsca 1 odmiennosé
atmosfery. Moze do nich doj$¢ na ulicy, w sklepie, w autobusie. Zdarza sie,
ze mimo swej przypadkowosci, niektére skutecznie wplywaja na poprawe
sytuacji wychowawczej dziecka.

Rozmowy telefoniczne to forma szybkiego komunikowania sie
w sprawach waznych: nagle zaistniatych sytuacjach, przypadkach losowych,
braku postgpéw w nauce, niepokojacych zachowaniach, wagarach itp.

¥ Zob. M. Babich, Jak wspoipracowac z rodzicami “trudnych” uczniow ?
WSiP, Warszawa 2002
¥ Zob. W. Kojs, Procesy komunikacyjne w szkole, Katowice 2001.
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Zajecia otwarte stanowig rodzaj indywidualnych konsultacji
pedagogicznych, opartych na udziale rodzica w zajgciach otwartych
(podobnie jak w oméwionych wezesniej zajeciach pokazowych)*.

Z kolei dyzur wychowawcy wigze si¢ z wyznaczeniem przez niego
(raz w tygodniu) czasu na kontaktowanie si¢ z rodzicami. Rodzice, jesli
odczuwaja taka potrzebg, moga spotkaé si¢ zwychowawca podczas
ustalonego dyzuru. Najlepiej wykorzystywaé w tym celu czas uniwersalny
(tzn. w godzinach poza praca nauczyciela i rodzicéw).Dyzur opiekuna klasy
jest korzystna i skuteczna forma wspdlpracy, zwlaszcza, ze pozostaje on do
wylacznej dyspozycji rodzica.

Niezmiernie istotna forma wspdldzialania nauczycieli 1 rodzicéw jest
S§wiadczenie sobie wzajemnych uslug. Przejawia sie¢ to
w wykonywaniu konkretnych zadaf czy prac spolecznie uzytecznych na
korzy$¢ ucznidw, nauczycieli 1 rodzicow (np. zaangazowanie
w przygotowanie pomocy dydaktycznych, uroczystosci klasowych,
wyposazanie pracowni). Najczesciej jest to pomoc w przygotowaniu
wycieczek szkolnych, najrzadziej w przygotowaniu lekcjit'.

Wspoldziatanie rodzicow w zyciu klasy 1 szkoly w zwyczajny sposéb
objawia si¢ poprzez Tréjki Klasowe Rodzicow oraz prace Rady
Rodzicow. Ma ono miejsce w przypadku dzialalnosci Rady Rodzicow,
Trojki Klasowej Rodzicow, wspoldziataniu rodzicéw w pracy dydaktyczno-
wychowawczej, organizowaniu czasu wolnego, pomocy rodzicéw
w pozyskiwaniu pozabudzetowych s$rodkéw finansowych, bezplatnym
wykonywaniu ustug. Wspoéldziatanie rodzicow w pracy dydaktyczno-
wychowawcze] wymaga zapoznania ich zprogramem wychowawczym.
Utatwi to wypelnianie przez nich funkcji opiekunczej, podnoszenie poziomu
wiedzy pedagogicznej i umiejgtnosci wychowawczych, wyrabianie poczucia
odpowiedzialnosci za prawidtowy rozwoj wlasnych dzieci, wspoltworzenie
coraz korzystniejszych warunkéw dla organizacji proceséw dydaktycznych
i wychowawczych. Réznorodna wspolpraca jest korzystna, gdy rodzice czuja
si¢ wspoélgospodarzami szkoly iwspomagajg placowke w pozyskiwaniu
srodkow niezbgdnych do wlasciwego jej funkcjonowania.

Oprécz tradycyjnych form wspdlpracy, wspolczesna rzeczywistosé
szkolna stwarza réwniez mozliwosci wykorzystania nowatorskich form
wspolpracy rodziny i szkoly. Takie mozliwosci daje np. poczta elektro-
niczna. Poprawa sytuacji wychowaweczej jest scisle zwigzana z szybka wy-
miang informacji o dziecku migdzy wychowaweca i rodzicami. Podjecie stra-

“por. H.D¢bska: Dlaczego organizuje lekcje otwarte dla rodzicéw ?,

w: ,,Doradca’ 2003 nr 36

' Zob. M. Gutek, Inny rodzaj wspdlpracy z rodzicami, w: ,, Wychowanie na co
dzien” 2001 nr 1-2.
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tegii oddzialtywania wychowawczego rokuje szans¢ powodzenia tylko wtedy,
kiedy wezmiemy pod uwage warunki rodzinne oraz osiggnigcia i problemy
ucznia. Wspolczesna technika znacznie ulatwila i przyspieszyla przekazywa-
nie wiadomos$ci o dziecku pomigdzy opiekunami. Rozwdj technologii
komorkowej sprawil, ze poinformowanie rodzicéw o nieobecnodci ucznia
w szkole, czy jego niewlasciwym zachowaniu moze nastapi¢ w sposob
natychmiastowy, w dowolnym czasie. Takie rozwigzanie zazegnalo problem
nieobecnosci rodzica w domu, co niejednokrotnie miato miejsce w przypadku
korzystania z telefonu stacjonarnego.

Udzielanie obszerniejszych informacji o dziecku moze nastgpowac
bardzo szybko z pomoca Internetu. Korzystna dla wychowawcdéw 1 rodzicow
ushugg internetowa sa tzw. strony WWW. Klasowa strona internetowa
pozwala nauczycielowi na biezaco prowadzi¢ dzienniczki ocen ucznidéw,
zeszyty uwag, omawiaé stan czytelnictwa, udostgpnia¢ wszelkie inne
informacje o dziecku i zyciu szkoly. Ponadto, rodzice w ten sposéb moga
poznaé katalog biblioteki szkolnej, terminy wycieczek i imprez klasowych.
Zakladajac, ze rodzice posiadaja komputer z dostgpem do Internetu, nalezy
mie¢ prze$wiadczenie, ze utrzymaja dobry kontakt z wychowawca i beda
w stanie kontrolowaé osiagniecia 1 trudnodci dziecka. Wspdlpraca
wychowawcy z rodzicami wymaga cigglego dialogu. Rodzice i nauczyciele
pozostajq dla siebie wzajemnie podstawowym zrodlem informacji o dziecku.
Nie zawsze jednak moga bezposrednio shuzy¢ spostrzezeniami i radami.
Dotychczas, w podobnych okolicznosciach, wykorzystywano telefony.
W epoce komputerdw i Internetu opiekunowie majg do dyspozycji rozmowy
“na czacie”. Umozliwiajg one bezposrednie, szybkie komunikowanie sig¢
nawet kilku rozmoéwcow. Wymieniony sposéb wspdlpracy rodzicow
i wychowawcéw ulatwia obustronny przepltyw informacji do tego stopnia, ze
w duzej mierze moze zastapi¢ tradycyjne zebrania klasowe.

Rozpowszechnianie si¢ w Polsce mnowoczesnych technologii
porozumiewania napotyka wiele barier. Najtrudniejsza do przezwycig¢zenia
jest bariera ekonomiczna. To, co w krajach bogatych stalo sie¢ standardem,
dla wielu polskich rodzin pozostaje nadal niedostgpne. Nie w pelni
wykorzystang forma wplywu rodzicow na funkcjonowanie szkoly pozostaje
wcigz wspoltworzenie dokumentacji szkolty. Szkolny program
wychowawczy musi pozostawaé w zgodzie z Konstytucja® moéwiaca
o prawie rodzicow do wychowania, nauczania moralnego 1 religijnego.
Rodzice moga czes¢ uprawnien przekazywac szkole w formie akceptacji dla
jej programu wychowawczego. Potwierdza to ustawa o systemie o$wiaty:
“System o$wiaty zapewnia w szczegdlno$ci wspomaganie przez szkole

“ Konstytucja..., art. 53 ust. 3,
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wychowawczej roli rodziny”®. Z zapiséw tych wynika, Ze nauczyciele

powinni wspiera¢ rodzing w zakresie wychowania 1ispelniania jej
obowigzkéow wobec dziecka. Szkola ma by¢ miejscem, gdzie rodzice
znajduja kompetentng pomoc dla swoich dzialan. Rodzice sg partnerami
w pracy wychowawczej i tak nalezy ich postrzega¢. Powinni znaé swoje
prawa i przywileje w danym zakresie, co stanowi punkt wyjscia do podjgcia
przez nich wspdlpracy (uwazanej za nowatorska) w obszarze profilaktyki
i wychowania. Mogg to czyni¢ wspéitworzac dokumenty regulujace pracg
szkoly: statut, szkolny program wychowawczy, klasowy program
wychowawczy, harmonogram 1 tematyke  spotkan  klasowych
i szkoleniowych*.

Trzeba do tego dodaé¢ jeszcze zespoly planujace to forma
wspodlpracy wynikajaca z potrzeby rozwiazywania probleméw takich jak np.
agresja, narkotyki, alkohol. Tworzone sa w celu pomagania nauczycielom
w opracowywaniu planu (dla klasy, kilku klas lub szkoly) pracy
wychowawczej, obejmujgcego obszar zaistnialego problemu. Moga to by¢
projekty edukacyjne, dzialania profilaktyczne itp.

3. SOCJOLOGICZNA WERYFIKACJA

Rodzi sie pytanie w jakim zakresie scharakteryzowane powyzej
plaszczyzny mozliwej wspolpracy rodziny i szkoly sa wypelniane pozytywna
treScig wspolnych przedsigwzigé wychowawczo-dydaktycznych, podejmo-
wanych w warunkach polskiej szkoly. Czgsciowa odpowiedz na to pytanie
da¢ moga badania socjologiczne, prowadzone na ‘feprezentatywnej grupie
nauczycieli. Takie badania byly prowadzone przez Instytut Socjologii Uni-
wersytetu Kardynala Stefana Wyszynskiego w Warszawie.

W przeprowadzonych na przelomie marca i kwietnia 2004 roku
badaniach wzigto udzial 569 nauczycieli, w tym rowniez dyrektorzy
poddanych badaniom szkét. W badaniach uczestniczylo 80,3% kobiet
117,8% mQZczyzn“.

Z przeprowadzonych badan wynika, iz na prawidlowe
funkcjonowanie szkoty istotny wpltyw maja rodzice uczniow. PytaliSmy wiec
nauczycieli o to, czy ich zdaniem wplyw rodzicéw na prace szkoly winien
by¢ wigkszy niz obecnie, taki sam czy mniejszy. WybraliSmy dziesie¢ pol,

® Ustawa z dnia 7 wrze$nia 1991r. o systemie o$wiaty (tekst jednolity:
Dz.U. z 2004 r., Nr 256, poz. 2572). ,

“ A.Glowacki, G. Jedrka, Budujemy ciekawy program wychowawczy. Krakéw
2001

¥ Zob. J. Zowczak, Wartosci spoleczne i osobowe nauczycieli, w: ,,Seaculum
Christianum”, (1)2005. :
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ktére moga by¢ potencjalnym miejscem krzyzowania si¢ aktywnosci
personelu szkét 1 rodzicow. Tabela 1. przedstawia wyniki tej ankiety.

Tabela 1. Wplyw rodzicéw na funkcjonowanie szkoly

Wplyw rodzicéw na funkcjonowanie szkoly

Wplyw rodzicéw na funkcjonowanie szkoty powinien by¢:

Wigkszy | Taki samjak | Mniejszy niz Trudno Brak odp. Razem
niz obecnie obecnie powiedzie¢
obecnie

Wazne decyzje | 90 | 158 | 313 | 550 | 39 6,9 86 15,1 41 7,2 | 569 | 1000
finansowe
szkoty

Wybor 471 83 | 312 [ 548 | 71 12,51 89 | 156} 50 8,8 | 569 | 1000
przedmiotow
nauczania
i programow

Dobor zajgé 18| 32,0 | 292 | 51,3 15 2,6 37 6,5 43 7,6 569 | 100,0
Rozalek- 2

cyjnych

Organizacjg 24 | 42,7 | 259 | 455 | 15 2,6 15 2,6 37 6,5 | 569 | 1000
imprez i 3

wycieczek

szkolnych

Ustalanie 13| 24,4 | 341 | 599 23 4,0 27 4,7 39 6,9 | 569 | 1000
sktadki 9

rodzicow na

szkote

Obsadg 291 5,1 | 234 | 41,1 | 134 | 23,6 | 125 | 22,0 | 47 8,3 | 569 | 1000
nauczycieli

Oceng pracy 31| 54 259 | 45,5 | 125 | 22,0 93 16,3 61 10,7 | 569 | 100,0
nauczycieli

Stosowane 48 | 84 | 275 | 483 | 110 [ 193 | 90 | 158 | 46 8,1 569 | 100,0
przez
nauczycieli
metody wycho-
wawcze

Przekazy-wane | 11 | 19,9 | 309 | 54,3 | 38 6,7 66 11,6 | 43 7,6 | 569 | 1000
przez szkolg 3
I wartosci
moralne

Rozwigzywa- | 34| 60,3 | 139 | 244 | 19 33 29 5,1 39 6,9 | 569 | 1000
nie pojawiaja- 3
cych sig
w szkole
probleméw
wychowa-
wezych

Zr6dlo: Badania wlasne
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Z analizy danych wynika, Zze nauczyciele wyr6zniaja dwa pola
wplywu rodzicow na szkole. Pierwsze zawiera sfery, ktore tradycyjnie
zarezerwowane byly dla profesjonalistow: wplyw na obsade nauczycieli,
oceng ich pracy, stosowane metody wychowawcze, wybor przedmiotéw
nauczania i programoéw oraz przekazywane wartosci moralne. Drugie pole -
to obszary tradycyjnie wspolne, na ktérych spotyka sie aktywnosé
nauczycieli 1 rodzicow: organizacja imprez i wycieczek, ustalanie skladek,
dobér zaje¢ pozalekcyjnych, wazne decyzje finansowe szkoly,
rozwigzywanie powstalych w szkole probleméw wychowawczych. O ile
wigkszos¢ respondentow zgadza si¢ na zwigkszenie wplywu rodzicéw na
drugie pole dzialalnosci szkoly, to znacznie mniej na pierwsze. Wigcej niz
polowa nauczycieli uwaza, ze wplyw ma by¢ taki sam jak dotad, czyli
znikomy. Znaczna grupa nauczycieli nie byla w stanie ocenié, czy wpltyw
rodzicow winien zwigkszy¢ sig, zmniejszy¢é czy pozostaé na
dotychczasowym poziomie. Dotyczylo to glownie wplywu rodzicow na
ocene i obsade¢ nauczycieli 1 ich ocene oraz wybdr przedmiotéw nauczania.

Pierwszy wymiar zinterpretowalysmy wlasnie jako wplyw rodzicow
na sfery zarezerwowane dla profesjonalistéw. Drugi wymiar to wplyw na
decyzje, ktore tradycyjnie uwazane sa za wspdlne: rodzicoéw i nauczycieli,
dyrekeji 1 innych pracownikéw szkoly.
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RELIGIJNOSC POLSKICH NAUCZYCIELI

WSTEP

Przedmiotem artykulu . jest proba odpowiedzi na donioste pytania
dotyczace s$wiadomosci religijnej nauczycieli, ich postaw i1 zachowan
religijnych. Poza nielicznymi sondazami, problematyka ta nie byla
przedmiotem badan socjologicznych, mimo, Ze status spoleczny zawodu
nauczycielskiego jest stale obserwowany i publicznie dyskutowany'.
W warunkach wzmozonej laicyzacji, jakiej podlega kultura polska w okresie
powojennym, a szczegolnie teraz w okresie, okre§lanym jako transformacja
systemowa, penetracja zagadnien $wiatopogladowych nie przyniosla
rezultatow w postaci catosciowych 1 miarodajnych opracowan. Pewna luke
wtym wzgledzie wypelniaja ostatnie badania socjologiczne Marii
Sroczyfiskiej* oraz Marcina Drewicza’. Wynikajacy z dotychczasowych
badan dos¢ niespdjny obraz tej grupy zawodowej mdgl byc rezultatem
nakladania si¢ w $wiadomosci nauczycieli poziomu normatywnego
i mentalnego, co prowadzilo w efekcie do ,,przecigzenia roli”™. Zmiany
ustrojowe zdaja si¢ szczegodlnie sprzyja¢ uruchomieniu swoistych strategii
przystosowawczych, jakie stanowia: wzmocnienie konformizmu wobec

'Cyt. za: J. Marianski, Koscié! w spoleczeristwie przemystowym. Warszawa 1983,
s. 87.

Zob. M. Sroczynska, Kultura religiina nauczycieli. Studium socjologiczne.
Kielce 1999.

* Zob. M. Drewicz, Etos nauczyciela liceum ogdlnoksztalcacego we wspdlczesnej
Polsce a zasady katolickiego wychowania, Warszawa 2003.

* Por. M. Sroczyniska, Kultura religijna... s. 9.
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wymagan formalnych roli, wycofywanie si¢ do m1krosw1ata nauczyciel —
uczen lub gotowos$¢ walki w imig¢ zagrozonych interes6w’.

Przystepujac do analizy postaw nauczycieli wobec religii, nalezy
réwnoczesnie zauwazyé, iz w Polsce prowadzone sa od konca lat
pieédziesiatych socjologiczne badania religijnosci spoleczenstwa, ktore
niezmiennie wykazuja wysoki odsetek ludzi wierzacych i1 zwigzanych
z Kosciolem katolickim. Systematycznie realizowane sondaze na prébach
ogdlnopolskich wykazuja wysokie wskazniki autodeklaracji wiary. Badania
te maja rozny charakter: od w calosci poswigconych problematyce
religijnosci, po jedynie dane metryczkowe o $wiatopogladowej identyfikacji.
Pytajac o stosunek do religii OBOP stosuje swoista kategori¢ laczaca
przekonania, czyli wiarg religijna, z uczestnictwem w praktykach kultowych
(wierzacy i regulamie praktykujacy; wierzacy i nieregularnie praktykujacy;
wierzacy lecz niepraktykujacy; niewierzacy). Procentowy rozklad
odpowiedzi na pytania o autodeklaracje religijna, wedlug podane;j
kategoryzacji, od lat pozostaje mniej wigcej na tym samym poziomie. Na
prébie reprezentatywnej dla calego polskiego spoleczenstwa wskaznik wiary
w grudniu 1997 roku byl na poziomie 97,7% (w tym: wierzacy
i praktykujacy regularnie 57,4, wierzacy i nieregularnie praktykujacy 29,4%,
wierzacy i niepraktykujacy 10,9%, niewierzacy 3,2%. Na podstawie
prowadzonych systematycznie badan OBOP-u mozna wnioskowac, iz Polska
jest spoleczefistwem ludzi wierzacych i zwiazanych — co wynika z pytan
o identyfikacje wyznaniowa — z Ko$ciotem rzymskokatolickim. W skali kra]u
ateisci stanowia okoto 2 % populacji®.

Inng kategoriyzacje postaw wobec religii stosuje CBOS.
Wskaznikiem postawy wobec religii jest tu deklaracja uczestnictwa
w praktykach. W badaniach z pazdziemika 2003 ponad polowa
ankietowanych (57%) deklaruje, ze uczestniczy w praktykach religijnych
co najmniej raz w tygodniu, 15% - jeden lub dwa razy w miesiacu, a 19% -
kilka razy w roku. Prawie co dziesiaty dorosty (9%) w ogoéle nie praktykuje.
W ciagu ostatnich siedemnastu lat deklaracje dotyczace czestotliwosci
praktyk oraz intensywnosci wiary pozostaja stabilne. Z deklaracji
respondentéw wynika, ze ponad potowa z nich (54%) to osoby wierzace
i stosujace sie do wskazan Kosciota, a ponad dwie piate (43%) to wierzacy na
swéj wlasny sposob. Za niewierzacych uznaje si¢ 2% badanych, a 1% ma
trudnosci z samookresleniem’. Uzyskane wskazniki sa zbiezne z danymi

Por. Z. Kawka, Strategie przystosowawcze nauczycieli w warunkach zmiany
ustrojowej, w: . J. Kulpifiska, A. Plichowski (red), Strategie adaptacyjne
spoleczenstwa polskiego, £6dz 1996, s. 104-117. :
®M. Falkowska, red. O stylach zycia Polakéw, Warszawa 1997, s. 354.

"CBOS, Czy Polacy spelniaja oczekiwania papieza? Komunikat z badan, Warszawa,
pazdziernik 2003. Internet: http://www.cbos.pl.
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OBOP na temat czestotliwosci praktyk religijnych (rozumianych przez
badajgcych 1 badanych jako uczestnictwo w mszy niedzielne;j).

W niniejszej analizie dotyczacej religijnosci nauczycieli odwolamy
si¢ do klasycznych kategorii socjologii religii, w ktérej to w katalogu
parametréw religijno$ci wymieniany jest na pierwszym miejscu tzw.
"parametr podstawowy" lub "parametr wstepny"’, nazywany réwniez
niekiedy parametrem "globalnych wyznan wiary" lub "globalnych postaw
wobec wiary i religii". Parametr ten informuje nas w dwojaki sposéb
o zwiazku jednostki z wiara w Boga i religia: od strony pozytywnej i od
strony negatywnej. W pierwszym przypadku mowi o przynaleznosci ludzi do
okreslonej grupy wyznaniowej, ktéra moze by¢ rozumiana czysto formalnie,
albo takze jako stopien intensywnosci wiary. Ten aspekt niewiele daje
w szczegbtowych analizach religijnosci jednostek i zbiorowosci ludzkich.
W drugim za$ przypadku parametr ten informuje o tym, jak wielki odsetek
ludnosci ochrzczonej zerwat juz kontakt z wiarg i religia wlasnych przodkow.
I w tym aspekcie wskaznik 6w ma wigksze znaczenie w analizach przemian
religijnosci ludzi, ktére nastepuja pod wplywem réznych czynnikow.

W religii katolickiej kryterium negatywne obejmuje wazny chrzest
lub brak deklaracji jednostki o wystgpieniu formalnym z Kosciota. Natomiast
kryterium pozytywne wskazuje na poziom minimalny udzialu jednostki
wierzacej w praktykach religijnych, przynajmniej w tzw. "rytach przejscia"'®,
czyli w obowigzkowych praktykach jednorazowych.

Kryteria te =zastepuje autoidentyfikacja jednostek w zakresie
wlasnego stosunku (postawy) do wiary i religii. Pozwala ona na
zorientowanie si¢ w tym, czy badana osoba uwaza siebie za czlowieka
wierzacego w Boga i praktykujacego religijnie?. Deklaracja taka moze
stanowi¢ podstawg do przeprowadzenia analizy innych wymiar6w
religijnosci badanych ludzi. Stosujac np. metode korelacji zmiennych, mozna
zorientowaé si¢ w tym, jaki jest zakres wplywu "parametru wstepnego" na
pozostale parametry religijnosci?

W zakresie za$ interioryzacji wiary parametr ten ulatwi uchwycenie
charakteru religijnosci: w jakim stopniu jest ona $wiadoma, wlasna
irefleksyjna, a w jakim pozostaje "kontynuacjg" wiary przodkéw (ojcéw)
w nastepnym pokoleniu (np. dzieci)?.

Parametr ten obejmuje nie tylko autoidentyfikacje religijna (uwazam
sic za gleboko wierzacego, wierzacego...), ale réwniez samooceng

Zob. W. Piwowarski, Przemiany globalnych postaw wobec religii, Religijnosé
Iudowa - ciqglos¢ i zmiana.,Wroclaw 1983, s. 181-198.
°L. Dimgemans, J. Remy, Kryteria zywotnosci katolicyzmu, w: Ludzie-wiara-
Koscidl. Analizy socjologiczne, Warszawa 1966, s.117.
10 s . PRTI . . . s .

Por. W. Piwowarski, Religijnos¢ miejska w rejonie uprzemyslowionym.
Warszawa 1977, s. 123.
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religijnosci w perspektywie jej rozwoju od dziecinstwa do okresu dojrzalego
oraz w zestawieniu z religijnoscia rodzicow. Obejmuje takze analize
i czestotliwoéé wystepowania okreslonych motywéw globalnej wiary
(charakter  iczestotliwo$¢  wystgpowania  okreslonych ~ motywéw
uzasadniajacych wiare religijna)'.

W tym artykule analizowal bgdg globalne postawy nauczycieli
polskich. Zamieszone wyniki sa rezultatem wlasnych ogéIlnopolskich badan
empirycznych zrealizowanych w roku 2004. W przeprowadzonych na
przelomie marca i kwietnia 2004 roku badaniach wziglo udzial 569
nauczycieli, w tym réwniez dyrektorzy poddanych badaniom szkol.
W badaniach uczestniczylo 80,3% kobiet i 17,8% mezczyzn'>.

Problemy zawarte w niniejszym artykule odnioslem do tradycyjnego
parametru religijnosci zwanego globalnym wyznaniem wiary, a rozumianym
jako deklaracja przynaleznosci do okreslonej grupy wyznaniowej. Na tej
plaszczyznie kultury religijnej umieszczam nie tylko autodeklaracje postaw
wobec religii (w sferze wiary i praktyk), ale réwniez poréwnanie ich
z religijnodciq rodzicow. W jej sklad wchodza takze deklarowane przez
respondentéw funkcje wiary religijnej, doswiadczenie obecnosci Boga oraz
pomocy wiary w codziennym zyciu. Pisz¢ réwniez o znaczeniu czynnikow
wzmacniajgcych lub oslabiajacych wiarg religijna oraz o samoocenie
przemian w postawie wobec religii, w zyciu osobistym respondentow.

1. AUTODEKILARACJE POSTAW WOBEC RELIGII

Deklaracje wlasnego stosunku do religii przedstawiajg jedynie przy-
blizony obraz i chociaz pozytywne znaczenie tego kryterium jest stabe (nie
informuje bowiem ono o stopniu wiernosci wobec religii ani o istotnosci
wiezi badanej grupy z Kosciolem), to jednak dostarcza calosciowej, ramowej
orienlacji co do zasiggu kategorii wierzacych i praktykujacych. Sondaz
reprezentatywny pozwala na ustalenie zaleznosci miedzy religia a takimi
zmiennymi niezaleznymi, jak: ple¢, wiek, wyksztalcenie, wykonywany
zawod, miejsce zamieszkania, pochodzenie spoleczne itp. ,,Te subiektywne
samooceny religijnosci - pisze J. Mariafski - -mierza w istocie odleglosé
migdzy oceng faktycznych postaw i1 zachowan a intuicyjnie w sposéb
nieokreslony przyjmowanym modelem, czy wzorcem religijno$ci. Globalne

"'J. Marianski, Dynamika przemian religijnosci wiejskiej w rejonie plockim
w warunkach industrializacji (1967-1976). Poznan-Warszawa 1984, s.123. )

12 Szczegblny opis metodologii badan, dobér préby do badan oraz charakterystyka
badanych nauczycieli zostala przedstawiona w poélroczniku UKSW  Saeculum
Christianum: Patrz: J. Zowczak, Wartosci spoleczne i osobowe nauczyciell,
wleaculum Christianum”, (1)2005.
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ujecie  zycia religijnego zawiera ryzyko pewnych uproszczen
i niedoktadnosci, ale jest pomocne przy odtwarzaniu wizerunku religijnosci
spoleczenstwa, splaszczonego do pewnej $redniej""’.

Pod wzgledem konfesyjnym analizowana zbiorowo$¢ nauczycieli jest
w zasadzie jednorodna. Jedynie pojedyncze osoby deklaruja przynaleznosé
do innego - niz rzymskokatolickie - wyznania (4,2%), natomiast 90,4%
badanych identyfikuje si¢ z katolicyzmem, okreslajac swoja przynaleznosé
wyznaniowg mianem ,Xkatolik”; przy czym 5,3% badanych nie udzielilo
odpowiedzi na pytanie o swoja przynaleznos¢ wyznaniowa.

Globalny stosunek nauczycieli do wiary i praktyk religijnych przed-
stawiam na wykresie 1. Grupa nauczycieli wierzacych obejmuje lacznie
90,6% ankietowanych 1 zasadniczo pokrywa si¢ wynikami badan
ogélnopolskich dotyczacych religijnosci Polakéw, bez zréznicowania
zawodowego'®. Cho¢ grupa nauczycieli wierzacych obejmuje tak duzy
procent badanych to jednak ich stosunek do praktyk religijnych pozostaje
zréznicowany. Dominujacym zjawiskiem jest w tym zakresie selektywno$é
(41,7%); postawy pogranicza - oscylujace wokol utrzymania Iub porzucenia
,,substancji religii" prezentuje 4,4% respondentow. Osoby wierzace i regu-
larnie praktykujace przewazaja w sSrodowisku wiejskim, niezdecydowani
w sprawach wiary i rzadko praktykujacy ws$rdd mieszkancéw duzych
i mniejszych miast. Postawa niewiary (lub blizej nieokreslona) dotyczy
jedynie niewielkiego odsetka badanych. W analizowanych podgrupach
zjawisko to ogranicza si¢ praktycznie do nauczycieli miejskich.

®J. Marianski, Religijnosé¢ w procesie przemian. Warszawa 1991, s. 36.

' CBOS, Religijnosé Polakéw Il RP — komunikat z badan, Warszawa, marzec
1999. s. 31. Odsetek ,,gleboko wierzacych” wynosit wéwczas w Polsce 1,2%,
a ,,wierzacych” 88,0% (lacznie 95%). Nalezy jednak doda¢, ze respondentom CBOS
zadawano pytanie nieco innej tre$ci, mianowicie: Niezaleznie od udzialu
w praktykach religijnych, czy uwaza Pan(i) siebie za osobe...?,gdy tymczasem
w naszych badaniach wiazaliSémy autodeklaracje swej religijnosci z praktykami
religijnymi. Wedhug J. Rusieckiego liczba nauczycieli panstwowych szkol $rednich,
ktdrzy sa ,,wierzacy i praktykujacy”, wynosi 73,9%, jest wigc podobna do wynikéw
uzyskanych w naszych badaniach (82,5% badanych), uwzgledniajac igcznie dwie
kategorie: Wierzacy i regulamnie praktykujacy oraz wierzacy i nieregularnie
praktykujacy. Natomiast uzyskana przez tego autora liczba ,,wierzacych
i niepraktykujacych” (22,7%) jest nieco wyzsza od uzyskanej przez nas; dotyczy to
réowniez liczby ,niewierzacych” (3,4%). Patrz: J. Rusiecki, Nauczyciele okresu
transformacji-préba diagnozy zawodu. Olsztyn 1999, s. 120.
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Wykres 1. Globalny stosunek do wiary E1Wierzacyiregularnie praktykujacy
ElWierzacy i nieregularnie praktykujgcy
O Wierzacyi niepraktykujgcy
CINiezdecydowanyw sprawach wiary i

rzadko praktykuj

ujac
50% i B Niewierzacy prjit))lﬁKujaCy

Niewierzacyi niepraktykujgcy

Zdecydowany przeciwnik religii

[ Trudno powiedzie¢

B Brak odpowiedzi

Zrédio: Badania wlasne

Przyjrzyjmy  si¢  wplywowi niektérych cech  spoleczno-
demograficznych na postawy respondentéw wobec religii. Pomigdzy
strukturg plci badanych a ich stosunkiem do religii, ujawnianym
w autodeklaracjach, istnieje Scisty zwigzek. Takze w tym przypadku
potwierdza si¢ jedna z lepiej udokumentowanych prawidtowosci w socjologii
empirycznej, moéwiaca o wyzszej religijnosci kobiet w poréwnaniu
z postawami mezczyzn. W zbiorowosci nauczycieli mezezyZni znacznie
czeSciej niz kobiety deklaruja niezdecydowanie w  kwestiach
swiatopogladowych i rzadkie praktykowanie (zréznicowanie to wystepuje
zwlaszcza w duzych miastach 1 w srodowisku wiejskim). Kobiety
zdecydowanie przewazaja w grupie wierzacych i regulamnie praktykujacych
(por. Tabela 1).

Tabela 1. Cechy spoleczno-demograficzne (pte¢) a stosunek nauczycieli do
~ religii (rozktady procentowe wg wierszy)

Ple¢ Globalny stosunek do wiary

0 1 2 3 4 5 6 7
Mezczyzni (N=101) 2,0 [35,6]43,6|11,9]5.0 |- |1,0 |-
Kobiety (N=475) 1,3 152,331,972 |44 (0,2 |22 [0,2

Uwagi: 0 - Brak odpowiedzi; 1 - Wierzacy i regularnie praktykujacy; 2-Wierzacy
i nieregularnie praktykujacy; 3 - Wierzacy i niepraktykujacy; 4 - Niezdecydowany w sprawach
wiary i rzadko praktykujacy; 5 - Niewierzacy ipraktykujacy; 6 - Niewierzacy
i niepraktykujacy; 7 — Zdecydowany przeciwnik religii. .

. Procenty nie sumuja si¢ do 100% ze wzglgdu na brak danych od czgéci respondentéw.
Zrédio: Badania wlasne

206 TSS II (2005)



Religijno$¢ polskich nauczycieli

Tendencja dyferencjacyjna ujawnia si¢ takze w zaleznosci od wy-
ksztalcenia badanych nauczycieli. Analiza calej populacji uzasadnia
stwierdzenie, ze wraz ze wzrostem wyksztalcenia maleje zasigg deklaracji
proreligijnych, a zwigksza si¢ liczba respondentdw o rosnacym dystansie
wobec kryteriéw ,koscielnosci". Inne cechy spoteczno-demograficzne, takie
jak: wiek czy pochodzenie spoleczne nie wywieraja jednoznacznego wplywu
na zréznicowanie postaw wobec religii. Wierzacych i praktykujacych
regularnie mozna spotkaé najrzadziej wsrod nauczycieli 20-30-letnich,
najczesciej wsrod oséb 41-45 lat. Bardzo nikty jest wskaznik respondentow,
ktérzy zasilaja kategorie niezdecydowanych w sprawach wiary i rzadko
praktykujacych. Ich trzon stanowia ankietowani ze $rodowiska miejskiego,
w przedziale wiekowym 36-40 lat.

Przywiazanie do wiary i regularnych praktyk religijnych czesciej to-
warzyszy pobytowi w spolecznosci wiejskiej, natomiast niezdecydowanie
wspotwystepuje z pracg i zamieszkaniem na terenie niewielkich miast. Brak
wiary religijnej charakteryzuje przede wszystkim mieszkancow wielkich
miast, powyzej 500 tys. mieszkancow. .

Respondenci wychowywani byli - w zdecydowanej wigkszosci —
w religijnych rodzinach katolickich. Ich matki i ojcowie tworza dodatkowe
$rodowisko badawcze, ktérego cechy religijnosci przejawiaja si¢ posrednio
w odpowiedziach samych nauczycieli na pytania kwestionariusza. Juz samo
wstepne zestawienie deklaracji religijnych w obydwu grupach wskazuje na
to, ze pokolenie rodzicéw - w poréwnaniu z badanymi nauczycielami - jest
bardziej religijne (zwlaszcza matki). Szczegdlnie widoczne staje si¢ to
przesunigcie w sferze praktyk religijnych (dla poréwnania, pierwsza
kategoria - wierzacych i regularnie praktykujacych - obejmuje tacznie 63,1 %
matek i 67,6% ojcéw, druga - wierzacych i nieregularnie praktykujacych:
21,8% matek oraz 29,9% ojcow.

Niewatpliwie charakterystyka srodowiska domu rodzicielskiego jest
zrodtem wiedzy, zardwno o dominujacych w poprzednim pokoleniu typach
orientacji $wiatopogladowych, jak i preferowanym w rodzinie modelu
wychowawczym (religijnym czy laickim).
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Tabela 2. Postawy respondentéw wobec religii a postawy ich rodzicow
(rozktady procentowe wg kolumn)

Globalny stosunek do wiary

Postawy Postawy matek Postawy ojcow
respondentow o123 |[4|5|6]7]0]1|2]|3]4]5]|6]|7
0.Brak odpowiedzi [65,0/15,0{10,0[5,0|50] - | - | - 52,0112,0{24,0{ 8,040 - | - | -
1.Wierzacy i - |63,127,6]5,712,3]0,3(0,3]03| - |67,6)127,1{2,7]|23| - |04} -
regularnie

praktykujacy

2.Wierzacy i 0,9 121,8(60,9] 6,4 (7.3 - [2,7] - |0,6{40,9/46,1]6,5|3,9}0,6]|0.6{ -
nieregularnie

praktykujacy

3. Wierzacy i - |13,5[32,4140,5|8,1 | - {54) - | - {31,2{29,9131,3] 6,0} - | L,5| -
niepraktykujacy

4.Niezdecydowany - | - {50,0] - |50,0] - | -] - | - {10,0}45,0] 5,025, 10,0{ 5,0
w sprawach wiary i

rzadko praktykujacy
*| 5.Niewierzacy i -1 -1 -1-150[ - [50,0] - | - [33,3[16,7{16,7 - | - [33.3] -
praktykujacy

6.Niewierzacy i - | - | - [|20,0{20,0{ - |60,0 - |16,7{33,3[16.7{16,7} - [16,7| -
niepraktykujacy

7.Zdecydowany CO (BN T I I N - 333 333
przeciwnik religii

Uwagi: 0 - Brak odpowiedzi; 1 - Wierzacy i regularnie praktykujacy; 2 - Wierzacy
i nieregularnie praktykujacy; 3 - Wierzacy i niepraktykujacy; 4 - Niezdecydowany w sprawach
wiary i rzadko praktykujacy; 5 - Niewierzacy i praktykujacy; 6 - Niewierzacy
i niepraktykujacy; 7 — Zdecydowany przeciwnik religii

Zrddlo: Badania wlasne

Istnieje $cisly zwiazek pomigdzy postawami respondentéw wobec
religii, a ustosunkowaniem si¢ ich rodzicow (odzwierciedlonym
w deklaracjach samych nauczycieli). Proreligijno$¢ jest przewaznie ,,dziedzi-
czona", podobnie jak formy ,pogranicza" czy niewiary. Bardziej trady-
cjonalna  zbiorowo$é  tworzy  wigksze bariery dla  procesow
sekularyzacyjnych. Wséréd badanych nauczycieli wigkszos¢ wierzacych
iregularnie praktykujacych respondentéw realizuje konsekwentnie wzor
religijno$ci matek, w jeszcze wyzszym stopniu dotyczy to kategorii ojcow.

Wydaje sie, ze gdv meZczyzna przejawia zaangazowanie religijne,
stosunek do spraw wiary i praktyk traktowany jest w rodzinie jako zasada.
Natomiast tam, gdzie ojciec wykazuje zdecydowany dystans wobec religii,
poglady innych czlonkéw rodziny ujmowane sa przez niego jako element -
sfery ich prywatnosci. Zatem religijno$¢ ojca rodzi wigcej zobowigzan dla
zony 1 dzieci niz jego niereligijnose.

Wsréd ankietowanych nauczycieli postawa niewiary znajduje najczgsciej
odpowiednik w podobnym stosunku do religii ich rodzicéw, co przejawia si¢
w postawach ateizujacych badz w watpliwosciach 1 ,szczatkowym"
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praktykowaniu. Kategoria ta wystgpuje jedynie w zbiorowosciach miejskich
1 w stopniu marginalnym.

Globalne deklaracje wiary wskazuja na istnienie ciaglosci
miedzypokoleniowej w $rodowisku nauczycielskim. Stad wydaje sie, ze
efekty socjalizacji (wychowania religijnego) zaleza nie tyle od czynnikéw
kulturowych, ile od charakteru stosunkdéw wewnatrzrodzinnych i dojrzalosci
swiatopogladowej rodzicow.

2. MOTYWACJE POSTAW NAUCZYCIELI WOBEC RELIGII

Globalna deklaracja wiary nasuwa pytanie o motywacje religijnosci
wierzacych, tak jak rysuja si¢ one w ich §wiadomosci. Istotna jest bowiem
nie tyle obicktywna wazno$¢ motywow, ile znaczenie, jakie maja one dla
jednostki w sferze pogladow i wyboru dzialan. ,Mozna przyja¢ za
G. Allportem, ze normalny, dojrzaly emocjonalnie czlowiek jest zdolny do
wgladu w siebie i do udzielania prawdziwych informacji na temat motywow
postepowania"’. Wyrazne wyodrebnienie przyczyn bycia religijnym
nastrgcza - jednak wiele trudno$ci, uzasadnienia moga by¢ bowiem
formulowane bardzo rdoznorodnie a na podjecie decyzji i jej kontynuacje
wplywa szereg motywow, wzajemnie si¢ zazgbiajacych.

Odczytywanie motywow wiary z deklaracji respondentdéw zawiera
zatem ryzyko pewnych uproszczen, cho¢ na plaszczyznie poznawczej wydaje
sig niezwykle cenne. W kwestionariuszu ankiety wykorzystalem klasyfikacje
elementow motywacyjnych religijnosci zaproponowang  przez
J. Marianskiego'®.

W zbiorowosci nauczycieli najczesciej deklarowanym motywem jest
,wychowanie w tradycji religijnej". Przestanki tego typu odnosza sie badz do
tradycji rozumianej jako transmisja spoleczna (czynno$é przekazywania
symboli, wierzen i idei z pokolenia na pokolenie), badz jako dziedzictwo
spoleczne (tresci bedace przedmiotem przekazu), wreszcie moga byé
wyrazem pozytywnego wartosciowania tego co przekazywane i dziedziczone
w religijnosci. Zawsze jednak dotycza mniej lub bardziej szerokiego
srodowiska spolecznego (zwlaszcza rodzinnego) i sa wyrazem potrzeb
afiliacyjnych. Motywy tradycyjne splatajg si¢ niekiedy z bezrefleksyjnym
stosunkiem do wiary (brakiem potrzeby legitymizacji tego zjawiska). Wiara
Jawi si¢ nie jako $wiadomy wybdr, lecz jako dar, ktéry otrzymalo sie przy
urodzeniu 1 ktéry zostal ugruntowany poprzez wychowanie w rodzinie
katolickiej. Z drugiej jednak strony, tradycja religijna wystepuje nie tylko

15 J. Marianski, Dynamika przemian religijnosci w wiejskiej w rejonie plockim
w warunkach industrializacji (1967-1976). Poznan-Warszawa 1984, s. 131.
16 Tamze, s. 130-144.
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jako co$ co trzeba ustrzec i przekaza¢ w nie zmienionej formie nastgpnym
pokoleniom, ale takze jako pewien czynnik ksztaltujacy jakos¢ zycia. Dzigki
niej wartosci religijne nie tracq na znaczeniu jako symbole etosu i $rodki
spolecznego oddzialywania. Nie s3a lokowane w terazniejszosci wylacznie
w kontekscie tego co ,stare", ale pozostajac zywymi znakami, przejmuja
z niej wszystko, co najlepsze i godne utrwalenia'’.

,Wychowanie w tradycji religijnej" pojawia si¢ na czele czgstotliwo-
$ci wyboréw (55,4%). Motyw ten akcentuja zaréwno kobiety (43,1%) jak
i mezezyzni (45,6%). Motywacja ta ma szczegélne znaczenie dla nauczycieli
w przedziale wickowym 40-49 lat (50,3%) oraz 25-29 lat (48,1%).

Zespol motywdw emocjonalno-egzystencjalnych, utozsamiany w dal-
szym ciagu analizy z odpowiedziami typu: ,wiara nadaje zyciu sens"
(53,6%), ,,wiara jest Zzrodlem sit duchowych" (44,3%), ,,wiara przynosi ulge
w cierpieniu" (38,5%), lokuje si¢ wysoko w dokonywanych wyborach,
wspdtwyznaczajac calo$ciowy system orientacji, przyswojony, wyuczony
i zinternalizowany w osobowosciach jednostek (por. Wykres 2). Przyznaje
si¢ religii mozliwos¢ zaspokajania indywidualnych potrzeb i znaczenie
integrujace.

' E1Wychowanie w tradyciji religijnej

Wykres 2. Podstawa wiary

m Wiara, ze zycie nie konczy sie na
ziemi . _
OWiara nadaje sens zyciu

O Wiara przynosi ulge w cierpieniu
@ Wiara jest zrodtem sil duchowych
1 Wiara wskazuje droge do moralnej

doskonatosci
Uczestnictwo w religijnym rytuale

O Wiara daje poczucie wiezi z ludzmi
Wélchlmi podobnie
m Wiara dostarcza cato$ciowego

obrazu swiata )
[ Wiara daje oparcie w KoSciele

Uwagi: Odsetki w kolumnach nie sumujg sie¢ do stu, ze wzgledu na mozliwos¢ kilku
wyboréw.
Zrddlo: Badania wilasne

17 Por. J. Marianski, Religijnos¢ w procesie... s. 153.
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Rozpatrywanie religii z punktu widzenia funkcji stabilizacyjnych,
ulatwiajacych redukcje napigé i lekdw, moze swiadezyé o zewngtrznym
1 instrumentalnym jej traktowaniu. Nie wyklucza to - a nawet zaklada - silne
zaangazowanie uczuciowe, ktére znajduje czesto wyraz w  glebokich
i osobistych przezyciach czlowieka.

Z idea zbawienia wiaze sie eschatologiczny motyw wiary (,,zycie nie
koniczy si¢ na ziemi"), ktory w badanej zbiorowosci lokuje si¢ zaraz po
tradycji  religijnej (34,8,4%), niemal roéwnorzednie z czynnikami
egzystencjalnymi.

Motywacja typu eschatologicznego wyrasta na tle wewnetrznej
potrzeby kontaktu z Bogiem, checi zapewnienia sobie zbawienia, z obawy
przed kara, z pragnienia przediuzenia jednostkowej egzystencji itp. Na ogol
religijnos¢ tak motywowana - co potwierdzaja badania socjologiczne —
wigze sie z glebszym, bardziej osobistym i duchowym przezyciem. Pewna
haslowo$¢ wymienionych w pytaniu kategorii nie pozwala na blizsza analize
deklaracji eschatologicznych. Byé moze kryje si¢ tu takze swoisty
utylitaryzm 1 egoizm religijny skierowany ku rzeczom ostatecznym.
Niewatpliwie wybor takiego motywu sugeruje uwewngtrznienie postawy
wiary, ktéra na pierwszy plan wysuwa Boga-Zbawceg. Czlowiek naprawde
religijny poszerza bowiem i poglebia swoje zainteresowania etyczne,
wzbogaca si¢ duchowo, uwrazliwia na potrzeby innych. Miloé¢ Boga
objawia sie jako zrédto miltosci do czlowieka.

Kompleks motywacji o charakterze spontaniczno-emocjonalnym, in-
tuicyjnym, wyobrazeniowym oddzialuje na ludzkg psychike i rzeczywiscie
pomaga nie tylko w przezwyci¢zaniu leku, ale i w doznawaniu radosci
1 szczg$cia. Wigkszos¢ badanych nauczycieli, zwlaszcza na wsi, przypisuje
wierze istotng rolg w rozwiazywaniu probleméw zycia codziennego (ogélem
75,8%). Czes¢ respondentow (14,5%) ma trudnosci z zajeciem
jednoznacznego stanowiska,  prawdopodobnie osoby te nie s3 w pehni
przekonane o mozliwo$ciach odnalezienia w religii swoistego antidotum na
negatywne stany psychiczne 1 bogactwa sit duchowych. Jedynie 3,2%
nauczycieli uwaza, ze wiara rehgljna nie ma zadnego pozytywnego wplywu
na przebieg ich zycia codziennego'®

Czlowiek do$wiadczajacy kontaktu z sacrum nie jest wyizolowana
»Wyspa", religijne bowiem zaangazowanie podmiotowe obiektywizuje sie
w postaci kultury religijnej. Socjolog musi mie¢ jednak $wiadomos¢, ze nie
potrafi objaé calego pola doswiadczenia religijnego, lecz tylko jego czesé,
wykazujaca zwiazki z Zyciem spolecznym'’. Kontakt czlowieka

18 Wsrdd respondentow 3,7% nie udzielito na to pytanie odpowiedzi.
19 Por.: J. Marianski, Socjologiczne aspekty doswiadczenia religijnego,
»Colloquium Salutis. Wroclawskie Studia Teologiczne", (14)1982. s. 245-260.
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z transcendencja rzadko ujawnia si¢ w ekstremalnych i dramatycznych
formach, opartych na bezposrednich przezyciach mistycznych. Znacznie
czesciej wyraza psychologiczng obecnosé Boga w $wiadomosci czlowieka,
werbalizowang w jezyku religijnym.

Ciaglo$¢ takiej formy doswiadczenia zglasza ogolem 44,1%
badanych. Znaczna grupa respondentéw stwierdza, ze doznaje podobnego
przezycia religijnego chwilami, w okreslonych sytuacjach. Sa to: momenty
zagrozenia, doznawanie cierpienia, stan choroby, doswiadczenie realizacji
planéw zyciowych, dzielenie si¢ miloscia i dobrocia ze strony innych ludzi,
udzial w kulcie religijnym, przynalezno$¢ do rdéznego typu wspolnot
religijnych, modlitwa, czytanie o rozwazanie stowa Bozego, kontemplacja
natury - wyrazajgca si¢ glownie w odczuciu przynaleznosci do porzadku
wszech$wiata i jego harmonii. Trudnosci we wlasciwym rozpoznaniu tej
sfery zjawisk, takze brak refleksji towarzyszy wypowiedziom 38,5%
nauczycieli. Jedynie 3,8% ankietowanych (gléwnie w zbiorowosciach
miejskich) o$wiadczylo, ze nigdy nie doznalo obecnosci Boga, a 3,6%
w ogéle nie zabralo glosu w tej sprawie. We wszystkich analizowanych
kategoriach, osoby pochodzenia chlopskiego i robotniczego znacznie czgsciej
przezywaja ,,doswiadczenie transcendencji", niz respondenci wywodzacy si¢
z rodzin inteligenckich, dotyczy to takze nauczycieli mieszkajacych na wsi.

W trudnosciach zyciowych, a zwlaszcza w obliczu $mierci, wiara
przekonuje badanych, ze czlowiek nie musi rezygnowa¢ z ostatecznego sensu
i zadowala¢ si¢ faktem wlasnej ograniczonosci. Nadaje ona wartos¢ jego
zyciu i dzialaniom. Religia prowadzi do odkrycia rzeczywistosci niewi-
dzialnej i niematerialnej, zapewniajacej szczgsliwe trwanie po $mierci, czyli
zbawienie wieczne.

Wielu respondentéw  rozpatruje religie na  plaszczyznie
funkcjonalnej, jako warto§¢ w procesie wychowania i samowychowania.
Ujmuje si¢ Absolut jako twdrce norm i wartosci etycznych, co znajduje
odzwierciedlenie w - sentencji - ,wiara wskazuje droge do moralnej
doskonalosci". Motywacja tego typu znajduje wyraz w wyborach 24,4%
nauczycieli. Przyznanie religii funkcji uswigcania systemu wartosci i norm
moralnych oznacza przypisanie jej wplywow regulatywnych na postawy i za-
chowania wierzacych, nawet wtedy, gdy wiez kultowa z Kosciolem w ogdle
nie istnieje.

Pozostale watki motywacyjne: rytualny (,,wierzg, gdyz chodze do ko-
Sciota, przystepuje do sakramentow Swigtych") — 6,3%, eklezjologiczny:
(,,wiara daje poczucie wigzi z ludzmi myslacymi i czujacymi podobnie") -
11,8%, (,,wiara daje oparcie w Kosciele") - 6,8%, poznawczo intelektualny
(,wiara dostarcza mi calo$ciowego obrazu wszechswiata 1 czlowieka") -
10,0%, lokowane sa przez potowe badanych w analizowanych grupach, na
dalszych pozycjach w hierarchii waznosci (na czwartym lub piatym miejscuy).
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Wierzenia religijne uzasadniane sa nie jednym, lecz kilkoma wzajemnie
splecionymi czynnikami, ktére w poszczegélnych deklaracjach wystepuja
w réznorodnych zwigzkach 1 konstelacjach.

Typy motywacji wiary identyfikowalem z naste¢pujacymi kategoriami
odpowiedzi: egzystencjalny -,wiara daje sens zyciu", ,,wiara przynosi ulge
w cierpieniu”, ,,wiara jest zrodlem sit duchowych"; eklezjologiczny - ,,wiara
daje oparcie w Kosciele", ,wiara daje poczucie wiezi z ludZmi mys$lacymi
iczujacymi podobnie"; moralny - ,wiara wskazuje droge do moralnej
doskonatosci”, ,,pozwala dostrzec dobro i milos¢ w drugim czlowieku";
eschatologiczny - ,,wierze, poniewaz wiem, ze zycie nie konczy si¢ na
ziemi"; poznawczy - ,,wiara dostarcza calo$ciowego obrazu wszechswiata
i cztowieka"; tradycjonalny - ,wierze, bo w takiej tradycji zostalem(am)
wychowany(a)", rytualny — ,,uczestnictwo w religijnym rytuale”.

Kryterium to postuzylo mi do wyeksponowania siedmiu typow
motywacji wiary, ktérych wybory stawiaja analizowany problem w nieco
innej perspektywie. Ogol badanych nauczycieli najwyzsza lokate przyznat
motywowi tradycjonalnemu wiary - 55,4%, znacznie niZsza typowi
egzystencjalnemu - 45,4%, natomiast trzecie miejsce nalezy do motywacji
eschatologicznej - 34,8%. Pozostale rodzaje motywacji rzadko otrzymuja
najwyzsza range, moralng wskazuje 24,4% respondentéw, eklezjologiczng -
9,3%, rytualng - 2,1%, poznawcza - 10,0%, rytualng — 6,3.

Znaczace roznice wystepuja jedynie w przypadku kilku kategorii.
Typ egzystencjalny preferuja gléwnie osoby zwiazane ze szkolnictwem
wiejskim, mieszkanicy malych miast przywiazuja wage do ,dziedziczenia
wiary". Mieszkaficy duzych miast przewazaja w przypadku motywacji
eklezjologicznej, nacechowanej troska o Koscidt, rozumiany jako wspdlnota
wierzacych.

Najbardziej typowy dla badanej zbiorowosci uklad motywow nie
zmierza zatem do pelnego wyparcia religijnosci tradycyjnej. Zmianie ulegaja
natomiast proporcje, wspotdecydujace o ogélnym charakterze kultury
religijnej nauczycieli. Motywy emocjonalno-egzystencjalne 1 escha-
tologiczne, ktérym respondenci przyznaja wysoka range, niewatpliwie
wplywaja na poglebienie i wzbogacanie wiary. Tym samym przetamany
zostaje dychotomiczny podzial na wierzacych pod wpltywem réznych form
spolecznego nacisku i wierzacych ze wzgledu na wlasne przekonania
$wiatopogladowe.
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3. UWARUNKOWANIA POSTAW NAUCZYCIELI WOBEC RELIGII

W obrazie globalnego stosunku do religii warto takze uwzglednic¢
czynniki wplywajace pozytywnie badz negatywnie na stan wiary religijnej,
tak jak rysujg si¢ one w $wiadomosci badanych. Dwa pytania ankiety
zaopatrzono w zgloszenie dodatkowych probleméw. Samowiedza, jaka
jednostka ma o swoich postawach i motywacjach, wywiera, a przynajmniej
moze wywiera¢ wplyw na zachowanie religijne czlowieka. Obraz wlasnej
religijnosci oraz determinujacych ja czynnikéw pelni zatem funkcje
regulacyjne, wspolokreslajac calo$ciowq postawe wobec wiary.

Tabela 3. Argumenty przemawiajace za przyjeciem postawy wiary

Argumenty przemawiajace za przyjeciem postawy wiary
Wychowanie w rodzinie 408 71,7%
Wilasne przemyslenia 287 50,4%
Uczeszczanie do  kodciota  (nauki | 140 24,6%
koscielne)

Doswiadczenie zyciowe 185 32,5%
Przeczytana lektura 38 6,7%
Osobiste wplywy ksigzy 34 .16,0%
Kontakty z innymi osobami, realizujacymi | 103 18,1%
w swoim zyciu wartosci religijne

Inne 6 1,1%
Uwagi: Odsetki w kolumnach nie sumuja si¢ do stu, ze wzgledu na mozliwosé kilku
wyborow.

Zrédto: Badania wlasne

Wsrdd argumentdéw przemawiajacych za przyjeciem postawy wiary,
pierwszorzedne znaczenie ma ,,wychowanie w rodzinie", za ktérym optuje
71,7% badanych. Zjawisko to koresponduje z deklarowanymi wczesniej
motywami typu tradycyjnego. Kolejng lokatg uzyskala kategoria ,,wlasne
przemyslenia" - 50,4%, co zdaje si¢ podkresla¢ wage procesu
intelektualizacji wiary, uswiadamiang przez respondentow.

Natomiast ,,doswiadczenie zyciowe" oraz czynnik duszpasterski,
wyrazany poprzez deklaracje: ,,uczeszczanie do kosciota (nauki koscielne)"
pozytywnie wplywaja na postawe wiary - odpowiednio 32,5% oraz 24,6%
nauczycieli, zwlaszcza w srodowisku wiejskim.

Stosunkowo niska range majaq osobiste kontakty z innymi osobami,
realizujacymi w swoim zyciu wartosci religijne (18,1%), a takze osobisty
wplyw ksiezy (6,0%). Natomiast ,,doswiadczenie zyciowe" 1 przeczytana
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,Jektura" pozytywnie wplywajg na postawg wiary -odpowiednio 32,5% oraz
6,7% badanych.

Czynniki warunkujace przyj¢cie wiary i1 utrzymywanie postawy reli-
gijnej mozna pogrupowac ze wzgledu na kategorie, eksponowana przez
badanych na pierwszym miejscu. Wyréznione typy czynnikoéw
zidentyfikowalam z nastepujacymi kategoriami odpowiedzi: poznawczy -
,wlasne przemyslenia", ,lektury"; rytualny - ,uczgszczanie do kosciola
(nauki ko$cielne)"; srodowiskowy - ,,0sobisty wplyw ksigzy", ,,wplyw innych
0s6b"; socjalizacyjny - ,wychowanie w rodzinie"; osobowosciowy -
,,doswiadczenia zyciowe".

W tak skonstruowanej typologii zdecydowanie wyrdznia si¢ wymiar
socjalizacyjny (71,7%) przed pozostalymi. W ograniczonym zakresie
wystepuje uklad osobowosciowy (32,5%) oraz poznawczy (57,1%).
Natomiast takie determinanty, jak: $rodowiskowy (24,1%) oraz rytualny
(24,6%) maja mniejsze znaczenie we wszystkich analizowanych
zbiorowosciach.

Tabela 3. Czynniki decydujace o postawie ,,niewiary” lub niezdecydowania

Czynniki decydujgce o postawie ,niewiary” lub niezdecydowania

Zniechecenie do Kosciola 1|73 12,8%
duchowienstwa .
Osobiste przemyslenia 28 4,9%
Doswiadczenie zyciowe 6 1,1%
Wychowanie w rodzinie 9 1,6%
Wplyw wyksztalcenia i lektur 2 0,4%
Oddzialywanie ze strony kregdéw 2 0,4%
spolecznych (w tym zawodowego)

Inne 5 0,9%
Brak odpowiedzi 444 78,0%
Razem: 569 100,0%

Zrodio: Badania wlasne

Odmiennie prezentuje si¢ rozktad czynnikéw decydujacych o posta-
wie niezdecydowania badZz niewiary, ktdra ujawniaja wypowiedzi
nauczycieli, zwlaszcza ze $rodowiska miejskiego. Respondenci powiazani
ze szkolnictwem wiejskim skladajq deklaracje dwu - lub trzykrotnie rzadzie;.
Przede wszystkim nauczyciele wymieniaja ,zniechecenie do Kosciota
i duchowienstwa" (12,8%), dalej ,,0sobiste przemyslenia" (4,9%) oraz
wychowanie w rodzinie (1,6%) i ,,doswiadczenie zyciowe" (1,1%). Czynniki
spoleczne (socjalizacyjne, statusowe, srodowiskowe), wpltyw wyksztalcenia
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i lektur, oddzialywanie, ze strony kregéw spolecznych (w tym zawodowego)
podkresla nieznaczna grupa badanych.

Typologie uwarunkowan postaw niezdecydowania badz niewiary re-
ligijnej, mozna wydzieli¢ w analogiczny jak poprzednio sposob. Wyr6zniona
typologie zidentyfikowalem z nastgpujacymi Kkategoriami odpowiedzi:
socjalizacyjny - ,wychowanie w rodzinie"; poznawczy - ,,0sobiste
przemyslenia”, ,lektury"; instytucjonalny - ,zniechg¢cenie do Kosciola 1 du-
chowienstwa"; statusowy - ,,wplyw wyksztalcenia"; srodowiskowy - ,,wplyw
srodowiska (w tym pracy zawodowej)"; osobowosciowy - ,,doswiadczenie
zyciowe".

Roéwniez w tym kontekscie aspekt instytucjonalny, przejawiajacy si¢
w rozczarowaniu wobec Kosciola i duchowienstwa, zyskuje pierwszorzedne
znaczenie -12,8%.. Nieco mniej wazny wydaje sig zespol czynnikow
poznawczych — 5,3%, a nastgpnie obszar oddzialywan socjalizacyjnych -
1,6% (ta ostatnia kategoria najczeSciej wystepuje w deklaracjach oséb
pracujacych na wsi). Zapewne o takim charakterze wypowiedzi decyduje
dystans wobec tradycyjnych mechanizméw obyczajowych, kladacych silny
nacisk na podporzadkowywanie si¢ obowigzujacym wzorom zycia reli-
gijnego, takze niekiedy sposéb wychowania kultywowany w rodzinie.
Pozostale typy czynnikdbw pojawiaja si¢ raczej sporadycznie:
osobowosciowy, polaczony z doswiadczeniem zyciowym, akcentuje 1,1%
nauczycieli, statusowy, podkreslajacy wplyw osiagnigtego wyksztalcenia —
0,4%, srodowiskowy - 0,4%.

Wydaje sie, ze osoby deklarujace wyzej wymienione czynniki szcze-
gélnie mocno doswiadczaja sytuacji, w ktérej na scenie spolecznej
wspdlzawodnicza ze soba rézne systemy znaczen. Areligijno$ci wyniesionej
niekiedy z domu rodzinnego towarzysza indywidualne wybory, poszukujace
legitymizacji w procesie krytycznej oceny tradycyjnych instytucji oraz
w refleksyjnosci, wspartej osiagnigta pozycja spoleczng i pluralizmem
srodowiskowych opinii 1 postaw. Konsekwencja tego jest wzrost obojetnosci
i wzglednos¢ przejawianych zachowan, dostosowywanych do subiektywnie
pojetych potrzeb psychicznych i duchowych.

Dodatkowych wyjasnien dostarczaja wypowiedzi odwolujace si¢ do
dynamicznego aspektu rzeczywistosci religijnej, w ujgciu 1 ocenie 0sob,
ktérych postawa wobec wiary ulegla zmianie. W odpowiedzi na pytanie
o zaistnienie i.charakter zmiany w stosunku do religii w zyciu respondenta,
zauwazylem kilka zréznicowanych opcji. Cho¢ wyniki dotycza tylko opinii
samych zainteresowanych na ten temat, to jednak majg przynajmniej ogdlng
wartos¢ orientacyjna.

Wisrdd ogoétu nauczycieli zaznacza sie zdecydowana przewaga tych,
ktorzy bezposrednio badz posrednio sygnalizuja nie zmieniony stosunek do
religii - 43,3%, przy czym poczucie trwalosci stosunku do religii wazne jest
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zwlaszcza w $rodowisku wiejskim. Reszta 0s6b rozpada si¢ na dwie grupy:
tych, ktérzy zglaszaja oslabienie postawy religijnej, pewna forme jej
dezintegracji, wartosciujacych swoja aktualng religijnos¢ jako progres
w zestawieniu z tym co bylo dawniej (38,0%), oraz tych ktoéry sa zdania,
iz ich aktualna religijnos¢ jest na wyzszym poziomie niz dawniej (15,3%)™.

Bardziej wyczerpujace wypowiedzi pozwolily mi na zrekonstruowa-
nie konturdw ,biografii religijnej" respondentéw. Wazne sa warunki
i okolicznoéci zmian, a takze kierunek i charakter przeobrazen. Przyczyn
pomniejszania si¢ stopnia religijnosci szukano w negatywnie ocenianych
postawach duchowienstwa (wysuwano oskarzenia o materializm, chciwosc,
brak  konsekwencji ~w  postepowaniu, . lekcewazenie  innych),
w upolitycznieniu Kosciola, w osobistych przemysleniach i poglebianiu wie-
dzy naukowej, takze religioznawczej, w dramatycznych do$wiadczeniach
zyciowych ($mieré bliskiej osoby). Podobnych argumentéw dostarczaja
réwniez nauczyciele sygnalizujacy sytuacje krytyczne. Nie prowadzily one
zdaniem badanych do ,;metamorfozy sybstancjalnej" w obregbie wlasnej po-
stawy, jedynie niekiedy do wzrostu dystansu wobec spraw akcydentalnych.
Wiaze sie to, migdzy innymi, z rozdziatem religii i wiary.

ZAKONCZENIE

Przytoczone uwagi dotyczace globalnych postaw wobec religii
wskazuja, iz kultura religijna nauczycieli, widziana poprzez pryzmat ele-
mentoéw orientacyjnych w dominujacym wzorze zycia religijnego, cechuje si¢
powszechnoscia ,bycia wierzacym", choé¢ z pewnymi ograniczeniami
w zakresie praktyk religijnych, ciagloscia miedzypokoleniowa w zakresie
religijnej socjalizacji, preferencjami motywdéw wiary o charakterze
tradycjonalnym 1 eschatologicznym, uznaniem funkcjonalnosci wiary
w rozwigzywaniu probleméw zycia codziennego oraz jej trwalosci
w wymiarze jednostkowych biografii, tendencja do poglebiania i wzbo-
gacania wiary na podbudowie intelektualne;j.

W badaniach reprezentatywnych spoleczenistwa polskiego (1991 r.), w odpowiedzi
na podobnie sformulowane pytanie o charakterze zamknigtym niezmienno$¢ stosun-
ku do religii potwierdzilo 80,1% respondentow, 18,3% za$ zasygnalizowalo zaist-
nienie w biografii punktu zwrotnego - por.: Religion. Polish Survey, University of
Warsaw 1992, p. 31.
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WSTEP

Praca niniejsza poswigcona pozycji kardynalow w Kosciele
Powszechnym w $wietle Kodeksu Prawa Kanonicznego z 1917 roku traktuje
o specyficznym srodowisku duchowienstwa. Cho¢ zrédlo stanowiace jej bazg
1 punkt wyjscia chronologicznie nalezy do umownego konca Wielkiej Epoki,
to charakter spolecznos$ci kardynalskiej nalezy widzie¢ w szerszym
eklezjologicznym znaczeniu, WigZze si¢ bowiem ta wizja z nakreslonym przez
Piotra Bellarmina (1542 — 1621) schematem koS$cielnej hierarchii.
Tradycyjnie przypisuje sie temu Doktorowi Kosciota i1 kardynalowi
piramidalng eklezjologie. Wierzchotkiem piramidy wladzy w Kosciele
Powszechnym byl bowiem papiez, a bezposrednio po min kolejny segment to
kardynalowie. Analogicznie idac w dot piramidy: arcybiskupi, biskupi,
kaplani, zakonnicy i zakonnice, wierni $wieccy 1 katechumeni. Jest to zatem
uzyteczny klucz interpretacyjny kanonow prawa koscielnego. Kierowali sie
nim bowiem ustawodawcy powielajacy ten absolutystyczno — monarchiczny
model. Sledzenie pozycji kardynaléw, a wiec ekskluzywnej zbiorowosci
duchowienstwa Kosciola Powszechnego winno si¢ zatem odbywaé przy
zalozeniu owej piramidalnej struktury. Praca ta jest zatem proba pokazania
szerokiego kontekstu pozycji i praw specyficznego i ekskluzywnego grona
ludzi, drugich po papiezu w Kosciele, nazywanych kardynatami,
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1. STUDIUM HISTORYCZNO - ZRODLOWE

Do poczatku XX wieku nie istnial w Kosciele zbior prawa
stanowiacy systematyczna i uporzadkowang kodyfikacje przepiséw. Swoisty
,balagan” 1 rozproszenie praw koscielnych w roznych zbiorach byt
dziedzictwem Ko$ciota od czasow soboru trydenckiego. Mnogo$é ustaw nie
byla jedyna przyczyna wysitku kodyfikacji prawa. Wiele sposrdd przepisow
wyszlo z uzycia, wiele zostalo zniesione przez nastepne ustawy, wreszcie
wiele z nich bylo po prostu przestarzate lub trudne do zachowania i mniej
pozyteczne. Reakcja Kosciola byly wigc proby kodyfikacji nowych praw. Do
takich aktéw prawodawczych naleza migdzy innymi:

1.Konstytucja Piusa IX Apostolicae Sedis (12.X.1868) o cenzurach latae
sententiae,

2.Instrukcja Kongregacji Biskupow 1 Zakonnikéw (11.VI.1880)
o postepowaniu w sprawach administracyjnych, dyscyplinarmych
i karnych w stosunku do duchowienstwa,

3.Konstytucja Leona XIII Officiorum ac munerum (25.1.1897) dotyczaca
cenzur i zakazanych ksiazek, _

4 Konstytucja Piusa X Vacante Sede Apostolica (25.X11.1904) o wyborze
papieza,

5.Konstytucja Sapienti consilio (29. V1. 1908) o reformie Kurii Rzymskiej,

6.Dekret Kongregacji Konsystorialnej Maxima cura (20.VIIL.1910)
o administracyjnym usuwaniu proboszczéw.'

Dziela pelnej kodyfikacji podjeto sig dopiero za pontyfikatu Piusa X
(1903 — 1914). Dokumentem Arduum sane munus z 19 marca 1904 roku
Pius X powotal do zycia komisj¢ kodyfikacyjna zlozona z kardynalow
i wezwatl do udzialu w pracach komisji caty episkopat. Celem prac komisji
bylo zatem: usunigcie ustaw zniesionych i przestarzatych, wydanie nowych
i lepiej przystosowanych do potrzeb czaséw norm prawnych oraz kodyfikacja
czyli ulozenie calosci w przejrzysty 1 jednolity kodeks.

Przewodniczacym komisji byl sam papiez, a pod jego nieobecnosé
najstarszy z kardynaldéw. Sekretarzem zas zostal mianowany arcybiskup Piotr
Gasparri. Urodzony 5 maja 1852 w Usita, po ukoficzeniu seminarium
duchownego w Rzymie zostal w 1877 roku wyswigcony na kaplana. Byt
wyktadowca prawa kanonicznego w kolegium Kongregacji Rozkrzewiania
Wiary (Propaganda Fidei) 1 profesorem teologii w seminarium San
Apollinare w Rzymie. Od 1880 Gasparri byt profesorem prawa kanonicznego
w Instytucie Katolickim w Paryzu. Dalsze szczeble jego duchownej kariery

! Por. F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne. Podrecznik dla duchowierstwa, t. 1, Opole
1957, ss. 81 — 82.

Por. takze, E. Sztafrowski, Podrecznik prawa kanonicznego, t. 1, Warszawa 1985, ss.
74 —75.
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wiazaly sie z praca w dyplomacji watykanskiej. W latach 1889 — 1901 jako
arcybiskup tytularny Cezarei Palestynskiej byl delegatem apostolskim
w Ekwadorze, Boliwii i Peru. To wiasnie Gasparri wzial na siebie caly trud
i odpowiedzialno$¢ wspélpracy z papiezem w tworzeniu reformy Kurii
Rzymskiej, a przede wszystkim w kodyfikowaniu nowego kodeksu prawa
koscielnego. Po uzyskaniu godnosci kardynalskiej w 1907 roku Gasparri
zostal mianowany ponensem czyli sekretarzem komisji kodyfikacyjne;j.
Wsrdd innych zastug i godnosci koscielnych kardynata wypada podkreslié
jeszcze kilka innych nie zwiazanych bezposrednio z sama pracg
kodyfikacyjng. Byt bowiem Gasparri Sekretarzem Stanu Stolicy Apostolskiej
(1914 — 30), kardynalem kamerlingiem (1916), wreszcie w imieniu papieza,
sygnatariuszem Traktatow Lateranskich w 1926. Gasparri zmarl 18 listopada
1934 roku w Rzymie.’

Pomocg komisji kodyfikacyjnej mialo stuzyé¢ kolegium konsultorow,
ktére rozpoczgto pracg 13 listopada 1904 roku. Byl to specjalny organ
doradczy zlozony =z kardynaldéw 1 delegowanych biskupéw oraz
najznakomitszych  kanonistow, ktorzy wspoltworzyli 1  opiniowali
nowopowstajace kanony prawa.’ Caloci prac mieli dopelniaé specjalisci
i biskupi oraz wyzsi przelozeni zakonni z calego $wiata zaproszeni do
udzialu w przedsigwzigciu kodyfikacyjnym listem Sekretarza Stanu
kardynata Merry de Val’a 25 marca 1904 roku.*

Finalu pracy komisji nie doczekal papiez inicjator Pius X. Zmarl
bowiem 20 sierpnia 1914 roku. Benedykt XV ,,4.XI1.1916 roku zapowiedziat
ogloszenie Kodeksu Prawa Kanonicznego, ktory mial byé pierwszym tego
rodzaju zbiorem w dziejach KosSciola. Za jego tworce uznat Piusa X,
zaznaczajac, ze jego imig¢ stalo si¢ przez to stawne jak najstawniejszych
papiezy w historii: Innocentego III, Honoriusza III i Grzegorza IX.”” Dopiero
po 13 latach pracy nowy Codex luris Canonici byl gotow. Promulgowal go
Benedykt XV bullg Providentissima Mater Ecclesia 27 maja 1917 roku.
,Papiez nie pomingl tej sposobnosci, by zaznaczy¢, ze zbiera tylko to, co inni
posiali, 1 ze jego poprzednik jest jedynym projektodawca, ktory dzigki temu
uczynil nie$miertelnym swe imi¢ w historii prawa kanonicznego. Sam uwazat
sie za szczesliwego, ze moze przekazaé Kosciolowi ,niesmiertelne dzieto”
i przez to ,,zaspokoié oczekiwanie $wiata.”® Kodeks wszedl w zycie z moca,
obowiazujacego prawa w roku nastepnym 19 maja 1918 roku.

% Por. J. Grzywacz, Gasparri Pietro, w: Encyklopedia Katolicka, t. V, Lublin 1989, s.
878. ’

* Por. F. Baczkowicz, op. cit. ss. 82 — 83.

4 Por. tamze, s. 83. ’

5 M. Banaszak, Historia Kosciola Katolickiego, t. IV, Warszawa 1992, s. 20.

® F.K. Seppelt, K. Loffler, Z. Zieliniski, Dzieje papizzy, Warszawa 1997, ss. 651 —
52. .
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Ojciec Swiety nie zapomnial o wielce zasluzonym dla powstania
Kodeksu kardynale Gasparrim. W uznaniu zastug nadal mu przywilej
autentycznego interpretowania kanonéw CIC w sprawach mniejszego
znaczenia.

Powstanie nowego zbioru prawa mialo kluczowe znaczenie dla
koscielnej jurysprudencji. Kosciét zyskal w ten sposéb zbiér prawa:
autentyczny i ekskluzywny. Wyjasniajac te dwa pojecia nalezy podkresli¢, ze
zbidr ,ekskluzywny” to ten, ktéry zawiera w sobie wszystkie rozproszone
ustawy, za$ ,autentyczny” to taki zbidr, ktéry zawiera ustawy majgce
obowigzujaca moc prawnal.8

Codex Iuris Canonici Pii X Pontificis Maximi iussu digestus
Benedicti Papae XV auctoritate promulgatus zawiera 5 ksiag (normae
generales, de personis, de rebus, de procesibus, de delictis et poenis), ktére
dziela sie na tytuty (i kolejno), rozdzialy, artykuly i wreszcie kanony. Catosé
CIC zawiera 2414 kanondw, dokument Providentissima Mater Ecclesia,
przedmowe kardynata Gasparri, dokument Benedykta XV Cum iuris
canonici (15.111.1917) oraz formule wyznania wiary (Confessio catholicae
fidei). Jest to oczywiscie podstawa pierwszego wydania CIC. Edycje
pOzniejsze uzupelnione sa dodatkowo skorowidzami i1 indeksem oraz
kolejnymi dokumentami papiezy nastepujacych po Benedykcie XV.

2. KARDYNALOWIE
2.1. Analiza filologiczna pojecia

W zasadzie wszystkie opracowania encyklopedyczne doszukuja sie
etymologicznego zwiazku pojecia ,kardynal” (tac. clericus cardinalis)
z lacifiskim rzeczownikiem cardo.” Stownik autorstwa ks. Alojzego Jugana
notuje nastepujace znaczenia cytowanego wyzej rzeczownika: ,,Cardo — hak
zawiasowy u drzwi, zawiasy, wrzecigdze, gldéwny, zwrotny punkt, glowna
rzecz, okolicznosé, polozenie, poczatek.” I pochodne znaczeniowo pojecia:
»~Cardinalatus — godno$¢ kardynalska, cardinalis — gltowny, zasadniczy,
kardynal, cardinalitius — kardynalski, odnoszacy si¢ do kardynata.”'"®

Nie trzeba by¢ znawcg ani wybitnej klasy filologiem, by z analizy
powyzszych wypisow znaczeniowych odczyta¢ chociazby intuicyjnie
wazkosC 1 ciezar znaczeniowy pojecia ,kardynal”. Sam rzeczownik cardo,

7 Por. J. Grzywacz, op. cit. s. 878.

¥ Por. F. Baczkowicz, op. cit. s. 86.

? Por. E. Gérecki, Kardynal, Encyklopedia Katolicka, t. VIII, Lublin 2000, s. 788.
' A. Jugan, Stownik koscielny lacirisko — polskz Poznan — Warszawa — Lublin
1958, s. 92 a.
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rozumiany jako punkt zaczepienia i zawias raczej nic jeszcze nie mowi, ale
przymiotnik cardinalis ukazuje juz wyraznie 1 dobitnie swoje nat¢zenie
znaczeniowe. Konkludujac stwierdzi¢ mozna w oparciu o sama etymologie,
ze clericus cardinalis to pojecie oznaczajace duchownego, ktdéry stanowi
podstawe koscielnej hierarchii i zajmuje w niej miejsce bardziej zaszczytne
i duzo wiecej znaczace od tych duchownych niezaleznie od posiadanych
$wigcen, okreslanych wspdlnym lacinskim pojgciem: clerici.

Ciekawa interpretacje filologiczno — historyczna pojecia podaje
Agostino Paravicini Bagliani. ,M. Andrieu i S. Kuttner twierdza, ze
cardinalis to atrybut przyznawany biskupom, ksi¢zom i diakonom stuzacym
kosciotowi, do ktérego zostali zaangazowani (incardinati), lecz nie zostali
wys$wieceni. Zdaniem G. Fiirsta natomiast, tytul ten oznacza tych wszystkich,
ktérzy stuza kosciolowi biskupiemu. Ta ostatnia interpretacja wydaje sig¢
bardziej wiarygodna, gdyz duchowni bedacy kardynalami w rdéznych
diecezjach Wloch, Francji, Niemiec i Anglii uczestnicza w liturgii obok
biskupa. Tytut cardinalis mialby wigc wigzaé si¢ z ich przynaleznoscia do
kleru katedralnego. W kazdym razie od XI wieku uzywano tego terminu
w tym znaczeniu. Kardynalowie z czasu reformy papiestwa sg juz przede
wszystkim w sluzbie papieza, cardo et caput Kosciola katolickiego,
powszechnego, a nie w stuzbie liturgicznej.”"'

2.2. Pochodzenie kolegium kardynalskiego

Préba wywodu pochodzenia kolegium kardynalskiego jest rzecza
trudng i wymagajaca badawczej czujnosci. Dzieje si¢ tak dlatego, ze poczatki
kardynalatu spowija zaslona tkana na przemian z elementéw prawdy
historycznej, tradycji i legendy. Nie ulega watpliwosci, ze ikonografia
chrzescijanska upatrzyla sobie pierwszego kardynala juz w czasach
patrystycznych. Chodzi oczywiscie o posta¢ swietego Hieronima. Stworzona
w $redniowieczu legenda hagiograficzna przyodziala Doktora Kosciota
w kardynalskie szaty.

Poczatkéw kolegium kardynalskiego dopatruje si¢ ks. Sztafrowski
juz za pontyfikatu papieza Fabiana (236 — 250). ,Diakonéw bylo
poczatkowo 7, a przydzielono im 7 okregdw rzymskich, ktére mial stworzyé
wspomniany juz papiez Fabian. (...) Papiez Marceli I (308 — 309) podzielit
Rzym na 25 tytulow (kosciolow), przydzielil im prezbiteréw, ktérzy nie tylko
kierowali duchowienstwem, lecz ponadto mieli obowigzek sprawowa¢ stuzbe
Boza w wazniejszych bazylikach. (...) Wlasnie tych prezbiteréw poczynajac

"' A. Paravicini Bagliani, Koscid! rzymski w latach 1054 — 1124: reforma i
umocnienie papiestwa, w: Historia chrzescijanstwa, pod red. A. Vauchez, t. V
Warszawa 2001, s. 87.
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od VII wieku nazywano Kardynatami.”'? Historycy kosciola

sredniowiecznego podkreslaja, ze proces pelnego i calkowitego powstania
tréjstopniowej struktury kolegium kardynalskiego przypada na lata pomiedzy
pont])alﬁkatem Aleksandra IT (1061 — 73) 1 pontyfikatem Urbana II (1088 —
99).

Wiek XII to czasy okrzepniecia kolegium kardynatéw rzymskich.
»Poczynajac od pontyfikatu Aleksandra III coraz wigcej biskupéw po
otrzymaniu kardynalskiego kapelusza zachowywalo swe biskupstwo,
rezydujac albo w kurii, albo w swojej diecezji.”™* Swiadczy to o otwarciu
przez papieza drogi do wuzyskania purpury dla innych biskupow,
pochodzacych spoza terytorium Italii i Rzymu. Pozostawanie za$ w swych
diecezjach przez biskupéw kardynaléw dowodzi, ze nie mieli oni
bezwzglednego obowiazku rezydowania w Rzymie. Co wiecej godnosé
kardynalska jako taka, bez wzgledu na to, gdzie rezydentem byt jej
posiadacz, nabrala znaczenia, prestizu i uniwersalnego charakteru.

Ostatnim akordem kanonicznego ustalenia pozycji uprzywilejowane;j
kardynalow byt dekret soboru lateranskiego III Licet de vitanda (1179)
Aleksander III nie wypowiadal si¢ w nim wprawdzie bezposrednio
o prerogatywach kardynalskich, ale skupil si¢ na kwestii wyboru papieza.
Kardynatom przyznano wowczas wylaczne prawo wyboru papieza. Mialo to
w przyszlosci zapobiec podwdjnej elekcji, tak jak mialo to miejsce w 1159
roku, gdy wybrano Aleksandra III 1 Wiktora IV,

Calkowity wzrost znaczenia i uprawnien kardynalskich przynidst
pontyfikat Innocentego III (1198 — 1216). Od tego czasu kardynatowie
‘wystepuja na pierwszym miejscu jako sygnatariusze papieskich dokumentéw,
;uczestrllgcy konsystorzy, lawnicy sadoéw koscielnych, a przede wszystkim jako
legaci.

Znaczenie 1 ranga godnosci kardynalskiej spowodowaly, Zze grono
kardynaléw bylo niezbyt liczne na przestrzeni dziejéw Kosciola. , Liczba
kardynatéw w wiekach XIII, XIV i XV rzadko przekraczala 30, Sykstus V
za$ w1586 roku ustalil ja na 70, a mianowicie 6 kardynaléw biskupéw, 50
prezbiterow 1 14 diakonéw. Od tego czasu liczba ta nie zawsze bywa
kompletna, a bardzo rzadko przekraczana.”'®

2B, Sztafrowski, Podrecznik prawa kanonicznego, t. II, Warszawa 1985, s. 43.

" Por. A. Paravicini Bagliani, op. cit. s. 87.

" Tenze, Kosciét rzymski od I soboru lateranskiego do kovica XII w, w: Historia
chrzedcijanstwa, pod red. A. Vauchez, t. V, Warszawa 2001, s. 202.

'5 Por. A. Paravicini Bagliani, Koscidl rzymski od I soboru lateranskiego do kovica
XII' w, w: Historia chrzescijanstwa, pod red. A. Vauchez, t. V, Warszawa 2001, ss.
204 — 05.

' Podreczna Encyklopedia Koscielna, wyd. Goebethnera i Wolffa, t. XIX — XX,
Warszawa 1910, s. 329 b.
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Pewnych regulacji prawnych doczekano w czasach nowozytnych.
,,Sobor trydencki (1545 — 1563) wyraznie juz zalecal, by wsréd kardynatow
byli przedstawiciele réznych narodéw katolickich, co z kolei wytworzylto
pewna tradycje, iz wladey szesciu 6wezesnych mocarstw katolickich: Austrii,
Rzeczpospolitej Weneckiej, Francji, Hiszpanii, Portugalii 1 Polski mieli za
zgoda Stolicy Apostolskiej prawo promocji swego kandydata do kapelusza
kardynalskiego. Kazdy z wiekszych dworéw miat prawo posiada¢ w Rzymie
swego kardynala, majacego polecong sobie opieke nad sprawami swego
dworu i reprezentujacego go kraju (tzw. Cardinalis protector nationis)."

W czasach epoki nowozytnej wyksztalcil si¢ tez prawny zwyczaj
i praktyka kreowania kardynatami ludzi $wieckich. Do grona kardynalow
nalezat réwniez krél Polski Jan Kazimierz Waza. Godnos¢ te nadal mu
Innocenty X (1644 —55) 28 maja 1646 roku. Jan Kazimierz nie dlugo
cieszyl sie swym nowym tytulem, bo juz 6 lipca 1648 roku zlozyl swa
godno$é kardynalska obejmujac w tym samym roku tron Polski."®

Praktyka powyzsza wyraznie dowodzi kryzysu koscielnej instytucii,
ktora dopuscita do najscislejszego grona elektoréw papieskich osoby nie
nalezace do stanu duchownego, zaprzeczajac w ten sposob chociazby
sredniowiecznej teorii nieingerencji w sprawy koscielne czynnikéw
swieckich.

Catkowity kres tej praktyce przyniosly dopiero kanony Kodeksu
z 1917 roku.

2.3. Definicja kardynalatu w $wietle CIC

Rozpoczynajac wlasciwy tok analizy poszezegdlnych kanondéw CIC
odnoszacych si¢ do pozycji kardynaléw w Kosciele nalezy dokonac
krotkiego wprowadzenia. Interesujace kanony obejmujg swym zakresem dwa
rozdzialty kodeksu: 1Il. De Sanctae Romanae Ecclesiae Cardinalibus i IV.
De Curia Romana. Calo$¢ nalezy do II czeéci kodeksu zatytulowanej
De personis.

) Kanon 230 podaje definicj¢ godnosci kardynalskiej: ,,Kardynalowie
Swietego Kosciota Rzymskiego stanowia senat (senatum) papieza i shuzg mu
osobiscie w zarzadzaniu Kosciolem rada i pomoca.”" Sg wiec kardynalowie
ex definitione najblizszymi wspélpracownikami i doradcami Ojca Swietego.
Od pozostalych hierarchéw koscielnych réznia si¢ kardynalowie nie tylko
purpurowym strojem, ale przede wszystkim specyficznym-nakryciem glowy.

17 p. Nitecki, Kardynalowie KoSciola w Polsce, Czestochowa 1999, s. 15.

'® Por. tamze ss. 45 — 46.

9 CIC, can.230 — S. R. E. Cardinales Senatum Romani Pontificis constituunt
eidemque in regenda Ecclesia praecipui consiliarii et adiutores assistunt.
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Pochodzenie 1 wyglad kardynalskiego kapelusza opisuja szczegotowo
koscielne encyklopedie. ,Jest to kapelusz czerwony, plaski, o szerokich
brzegach, opasany sznurem zlotym, z wiszacymi fredzlami. Z poczatku
kapelusz ten, z postanowienia Innocentego IV (1245), stuzyl jako szczegdlna
oznaka kardynalom legatom; pézniejsi papieze udzielili go wszystkim
w ogolnosci kardynatom z duchowienstwa $wieckiego, az w koncu Grzegorz
XIV w r. 1591 nadal go takze kardynalom zakonnikom. Kardynatowie
mianowani motu proprio zwykle otrzymuja kapelusz z ragk samego papieza.
Kardynatowie ,koronti”, przeciwnie, odbieraja go najczesciej od wlasnego
monarchy, na rece ktérego papiez go przesyta.””’

2.4. Podzial kolegium, precedencja i opcja

Kolegium kardynalskie dzieli si¢ na trzy stopnie. Pierwszy z nich to
szesciu  kardynaléw  biskupéw. Sa oni ordynariuszami diecezji
suburbikalnych (in. podrzymskich), takich jak: Ostia, Porto, Albano,
Palestrina, Tusculum i Sabina.”

Do drugiego rzedu naleza kardynalowie prezbiterzy. Jest to
najliczniejsza grupa liczaca sobie pieédziesieciu kardynalow jedynie
tytularnie bedacych proboszczami waznych rzymskich kosciotéw.?

Ostatnie miejsce w wewnetrznej hierarchii kardynalskiego kolegium
zajmuje czternastu kardynalow diakonéw. Analogicznie jak w przypadku
kardynaléw prezbiterow — kardynalowie diakoni maja swoje tytularne
diakonie na terenie Wiecznego Miasta.”

Trojstopniowy podzial kolegium -kardynalskiego wyznacza zatem
precedencje kardynatéw. Tym wyzsza ranga im wyzej dany kardynat
znajduje si¢ w nakreslonej wyzej skali stopni. Nie jest to oczywiscie
ostateczny sposob zaszeregowania na drabinie precedencji czlonkéw
kolegium kardynalskiego. Mozliwe jest bowiem przechodzenie ze stopni
nizszych na wyzsze i nazywa si¢ to prawem opcji. Kardynalowie diakoni
moga przechodzi¢ w czasie wakansu na inne diakonie, analogicznie

20 Encyklopedia Koscielna, pod red. M. Nowodworskiego, t. X, Warszawa 1877,
s. 11.

Por. takze, Podreczna Encyklopedia Koscielna, wyd. Goebethnera i Wolffa, t. XIX
— XX, Warszawa 1910, s, 329 a.

2! Por, F. Baczkowicz, op. cit. s. 441.

*2 Sposréd wielu polskich kardynaléw wypada zasygnahzowac niektore tytularne
koscioty kilku z nich: A. Kakowski — Sancti Augustini, A. Hlond — Sanctae
Mariae de Pace, A. Sapicha — Sanctae Mariae Novae, E. Dalbor — Sancti Ioannis
ante Portam Latinam. Jest to obecny tytul kardynala F. Macharskiego. Por. P.
Nitecki, op. cit. passim.

2 Por. CIC, can.231.
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kardynatowie kaplani na inny tytul, ktéregos z ko$cioldw rzymskich
zachowujac tym samym pierwszenstwo promocji i swigcen. Kardynal diakon
moze po uplywie 10 lat przej$é¢ do rzedu kapltanéw réwniez z prawem
zachowania pierwszenstwa wobec tych kardynalow kaplanow, ktérych
obdarowano godnoscia - kardynalska w stopniu prezbitera po nim.
Najciekawszym przypadkiem jest opcja kardynaléow biskupow, ktérzy nie
moga zmieniaé swych suburbikalnych diecezji. Jedynie w momencie dojscia
do godnosci kardynata dziekana, ktory jest biskupem Ostii, laczy sig¢ obydwie
diecezje. Innym wypadkiem jest za§ wakat w gronie kardynaléw biskupéw.
Do tej godnosci moga optowaé jedynie kardynalowie z rzedu prezbiterow.”*

2.5. Nominacja kardynalska

O nominacjach kardynalskich szczegdtowo traktuja kanony 232 —
235. ,Kardynalowie sa w sposdéb wolny wybierani przez papieza z calego
$wiata, spos$réod mezdw majacych przynajmniej Swigcenia kaplanskie
[w stopniu prezbitera], wyrdzniajacych si¢ wielce uczonoscia, poboznoscia
i roztropnoscia postepowania” (can.232,par.1).” Prawo zatem podkresla
catkowitg wolno$é mianowania kardynaléw przez Ojca Swictego. Papiez jest
zatem nieograniczony praktycznie w swej woli, byleby mial wzglad na
wymienione w kanonie warunki i zalety kandydata, ktory wyniesiony do
godnosci purpurata zasiada¢ bedzie w tym specyficznym kolegium
najblizszych doradcow i wspodlpracownikow papieskich. Jedyny wzglad musi
mie¢ papiez na okreslony w kanonie stopien $wigcen (przynajmniej
prezbiterat). ,Dawniej zadano od kardynalatu wieku przepisanego do
‘biskupstwa; dla kardynala — diakona wystarczal jednak wiek, ktéry by
pozwolil przyja¢ $wiecenia diakonatu w ciggu roku. Kandydat winien mie¢
tonsur¢ od roku, a przy nominacji przynajmniej nizsze $wiecenia.*®”
Wyraznie widaé, ze prawodawca i kodyfikatorzy kodeksu odcinaja si¢ na
zawsze od sygnalizowanej juz wczesniej praktyki kreowania kardynalow
sposrod ludzi $wieckich. Od chwili wejscia w zycie nowego prawa godnosé
kardynalska zostata zastrzezona prawnie wyltacznie dla oséb duchownych.

Paragraf 2. kanonu 232 CIC traktuje o przeszkodach, ktére powodujg
nieprawidlowosé, badz niemozno$¢ dostapienia tej godnosci. Nie sa
dopuszczeni do tej godnosci: ,Pochodzacy z nieprawego loza (illegitimi),
chotby byli uznani pézniej poprzez legalny zwiazek; takze i inni

2 Por. CIC, can.236, por. takze, F. Baczkowicz, op. cit. ss. 444 — 445,

¥ CIC, can.232, par.1 — Cardinales libere a Romano Pontifice ex toto orbe
terrarum orbe eliguntur, viri saltem in ordine presbyteratus constituti, doctrina,
pietate ac rerum agendarum prudentia egregie praestantes.

% F. Baczkowicz, op. cit. s. 444.
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nieprawidlowi (irregulares), lub niezdolni do przyjecia sSwigcen wedle
przepiséw prawa kanonicznego, nawet gdyby im Stolica Swieta udzielila
dyspensy do przyjecia $wigcen, a nawet do przyjecia godnosci biskupiej”
(can.232,par.2,n.1).*’ Nota bene pochodzenie z legalnego zwiazku obojga
rodzicow bylo w owym czasie bardzo czesta przeszkoda nie tylko dla
kandydatow do kardynalskiego kapelusza, ale przede wszystkim dla wielu
mezezyzn ubiegajacych si¢ o przyjecie do seminarium duchownego. Inna
przeszkoda bylo posiadanie dzieci 1 wnukéw, nawet z zawartego wczesniej
legalnie malzenstwa, ktore wygasto w chwili $mierci matzonki. ,,Kto miatby
dzieci lub wnuki zrodzone 2z legalnego zwiazku malzenskiego”
(can.232,par.2,n.2.)*® Ostatnia przeszkoda byt bliski stopief pokrewiefistwa,
z zyjacym kardynalem. ,Kto bylby polaczony pierwszym lub drugim
stopniem pokrewienstwa, 2z ktorymkolwiek zyjacym kardynatem”
(can.232,par.2,n.3)”

Ostatnie dwie przeszkody wydawaé si¢ moga w pewnym sensie
irracjonalne. Jednakze widaé poprzez powyzsze zapisy prawna konkretng
wizje¢ przyswiecajacq kodyfikatorom prawa. Maja one bowiem na celu
zapobiezenie takiej potencjalnej pladze koscielnej, jaka znano z przeszlosci,
w postaci nepotyzmu 1 tworzenia grup rodowych wywierajacych nacisk na
Kurie Rzymska.

Pozostawiajgc sprawy przeszkéd 1 nieprawidlowosci wypada
przyjrze¢ si¢ samemu sposobowi nominowania kardynaléw. , Kardynatowie
sa ustanawiani 1 podawani do publicznej wiadomosci przez papieza na
konsystorzu 1 tak ustanowieni i ogloszeni otrzymuja prawo wyboru papieza
oraz przywileje, o ktérych mowa w kanonie 239” (can.233,par.1).*
Wielokrotnie juz padalo w niniejszym tekscie stowo ,konsystorz”. Zanim
szczegbdlowo zostanie omdwiony mechanizm nadawania kardynalatu nalezy
to pojecie wyjasnic. ,,Consistorium cardinalium tak zowie si¢ zgromadzenie
kolegium kardynalskiego, zwolane przez papieza w wazniejszych sprawach
Kosciota 1 odbywajace sie zwykle pod osobistym przewodnictwem papieza.
Zgromadzenia te sg albo zwyczajne czyli state (...) i takie konsystorze zowia

7 CIC, can.232, par.2, n.1 — Illegitimi, etiamsi per subsequens matrimonium Sfuerint
legitimati; itemque alii irregulares vel a sacris ordinibus impediti secundum
canonicas sanctiones, etsi cum ipsis auctoritate apostolica fuerit ad ordnes et
dignitates etiam episcopalem dispensatum.

B CIC, can.232, par.2, n.2 — Qui prolem etiam ex legitimo matrimonio susceptam,
vel nepotem ex ea habent.

¥ CIC, can.232, par.2. n.3— Qui primo aut secundo gradu consanguinitatis alicui
Cardinali viventi coniuncti sunt. :

¥ CIC, can.233, par.1 — Cardinales creantur et publicantur a Romano Pontifice in
Consistorio sicque creati et publicati obtinent ius ad electionem Romani Pontificis et
privilegia de quibus in can. 239.
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sic tajemnemi (consistoria secreta); albo tez, w pewnych zdarzeniach
i chwilach uroczystych, dozwala si¢ wstgp innym takze dygnitarzom
koscielnym i poslom dwordw zagranicznych, zostajacym przy Stolicy
Apostolskiej, i1 takie konsystorze nadzwyczajne, zowia si¢ jawnemi
(consistoria publica).’' Sam cytowany wyzej kanon 232, par.1 jeszcze nic nie
moéwi o procedurze mianowania nowych purpuratéw. Dopiero polaczenie go
z wiedza, choéby encyklopedyczna, na temat konsystorzy umozliwia
nakreslenie calosci obrzedu i jednoczesnie procedury nadania kardynalatu.
Kardynalowie sq mianowani i podani do wiadomosci ,,publicznej” najpierw
na konsystorzu tajnym. ,Wedlug dawnego zwyczaju, ktéry jest tylko
formalnoscia papiez pyta zebranych na konsystorzu kardynalow: ,,Quid vobis
videtur”, po czym wystuchawszy ich zdania w prostej formie oglasza,
ktérych duchownych mianuje kardynatami.””* Od tej wilasnie chwili
nowomianowani nabywaja pelni¢ praw i przywilejow kardynalskich.
Czasami papiez podaje do wiadomosci, ze mianowal kogo$ kardynatem,
jednakze nie oglasza nazwiska i imienia zebranym. Jest to nominacja
In pectore, ktéra nie daje nominowanemu praw kardynalskich, a ogloszenie
imienia zostaje z réznych wzgledéw odlozone na czas innego konsystorza.”

Po zakoiniczeniu konsystorza wszyscy przebywajacy w Rzymie
nominaci majg obowiazek udac¢ si¢ do papieza, ktoéry wklada im czerwony
biret (biretum rubrum)’>* Nieobecnym w Rzymie papiez przesyla biret
i pismo zawiadamiajace o wyniesieniu do tej godnosci. Przy odbiorze biretu
nominowany winien przysigc, ze w ciggu roku przybedzie osobiscie do
papieza. ,Jezeli kardynalowie naleza do panstw katolickich, z ktérymi
Stolica Apostolska utrzymuje stosunki dyplomatyczne, biret czerwony
wrecza zwykle glowa pafistwa, osobiscie lub przez swego delegata.”

Uroczystym dopelnieniem obrzedu jest jawny konsystorz, na ktérym
papiez wklada nowomianowanym kardynalom kapelusz (galerus
cardinalitius), potem specjalnym obrzedem zamyka i otwiera im usta oraz
wrecza pierscien i przydziela tytul lub diakonig, a takze wyznacza
przynaleznosé kardynala do okreslonej kongregacji.

Skutkiem nominacji jest utrata przez kardynala wszystkich
poprzednich godnosci i beneficjow oraz pensji i dochodéw koscielnych,
chyba ze w poszczegdlnych przypadkach Stolica Swieta zdecyduje inaczej.*®
Przepis ten oczywiscie mial swoja wymowe. Z jednej strony zapobiegal

! Encyklopedia Koscielna, pod red. M. Nowodworskiego, t. X, Warszawa 1877, s.
11.

32 F. Baczkowicz, op. cit. s. 442.

¥ Por. CIC, can.233, par.2.

3 Por. CIC, can.243.

3% F. Baczkowicz, op. cit. s. 443,

3¢ por. CIC, can.235.
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kumulowaniu dochodéw i godnosci przez jedng osobg (nalezy pamigtac, ze
Kosciol o6wcezesny jeszcze ciagle tkwil  w  starym systemie prebend
i beneficjow). Z drugiej strony nie mial on zastosowania wobec tych
kardynaléw, ktérzy nie mieli obowiazku rezydowania na stale w Rzymie
zracji przewodzenia danej diecezji jako biskupi i metropolici. Papiez tym
samym nie mégl pozbawié tych biskupéw naleznej im z racji urzedu mensy,
czyli dobr ,,stotu biskupiego”.

2.6. Prawa i obowigzki

Pierwszym 1 wyjatkowym prawem dostgpnym wylacznie dla
czlonkéw kolegium kardynalskiego jest prawo wyboru papieza.’’
Szczegdlowe instrukcje zawarte zostaly w konstytucji papieza Piusa X
Vacante Sede Apostolica, (25. XII. 1904). Dokument ten szczegdlowo
okreslit prawa elektorskie kolegium oraz procedur¢ odbywania konklawe.
Jest to dokument o tyle wazny dla Kosciola, ze Pius X zni6st nim prawo
monarszego weta przy obieraniu papiezy.’® Ostatnim przypadkiem weto
monarszego notowanym w historii byl sprzeciw, jaki wnidst podczas
konklawe w 1903 roku kardynat arcybiskup krakowski Jan Puzyna w imieniu
cesarza Austrii.”) Poniewaz analiza samej konstytucji stanowi material tak
obszerny, ze mozna by napisa¢ artykul, wypada zostawi¢ sprawe elekcji
papieskiej i przejs$é do kolejnych praw i przywilejow.

Jesli chodzi o jurysdykcje duchowna, to kardynalowie — biskupi
diecezji suburbikalnych maja pelnie wiladzy jurysdykcyjnej w swoich
diecezjach. Sg oni zatem biskupami ordynariuszami sensu stricto. Kanon
240, par.l powiada, ze taki kardynal w swej diecezji jest verus episcopus.
Pozostali kardynalowie kaplani i diakoni nie majg w swych tytulach takiej
wladzy. Sa oni wprawdzie ordynariuszami miejsca, ale nie maja praw
jurysdykeji duchownej nad wiemymi i jurysdykcji sadowej.** Logiczne
wydaje si¢ ograniczenie wladzy pasterskiej 1 sadowniczej w tytutach
i diakoniach. Wiaze si¢ ono bowiem z faktem sprawowania realnej wladzy.
Trudno byloby bowiem wymienionym wyzej biskupom — kardynalom
rezydujacym w Polsce sprawowal realna wladze jeszcze w rzymskich
kosciotach. Za takim zatem rozwiazaniem przemawia zawarta w ustawie
implicite troska duszpasterska o wiemnych ko$ciotéw tytularnych. Odebrane
przez prawodawcow wiadztwo dusz tatwo moga powetowaé sobie rzeczeni

3 por. CIC, can.241.

3 Por. J. Umifiski, Historia Kosciola, t. 11, Opole 1960, ss. 450 — 51.

% Szczegblowo rozpatruje ten przypadek artykut Z. Obertynskego, Weto kardynata
Puzyny, w: Collectanea Theologica, A. XXIX, 1958, ss. 11 — 48.

“ Por. CIC, can.240, par.1 — 2.
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kardynalowie w sprawach zwiazanych z przyznawaniem beneficjow
w obrebie tytularnych koscioldow i diakonii. Maja oni bowiem w tej materii
na mocy kanonu 1432, par.1. catkowita wladze przyznawania beneficjow.

Kardynatowie maja réwniez prawo do uposazenia tzw. (rofulus
cardinalitius). Jest to roczna pensje wyplacana ze wspolnego kardynalskiego
majatku (ex massa communi).”' Zachowuja jednoczesnie prawo posiadania
i rozporzadzania wlasno$cig wlacznie z przekazaniem majatku testamentem.

Chyba najwazniejszym obowiazkiem jest konieczno$¢ rezydowania
w Rzymie. Jest to przepis zrozumialy i jasny w przypadku kardynatow
kurialnych oraz kardynaléw biskupéw diecezji suburbikalnych, mogacych
bez zgody Ojca Swictego udawaé si¢ do swych diecezji. Pozostali
kardynatowie bedacy biskupami diecezjalnymi w réznych czgéciach $wiata,
po przybyciu do Rzymu moga stamtad odjechaé tylko za zgoda papieza.”?
Obowiazek rezydencji wiaze sie zatem ex definitione z kolegium
kardynalskim jako senatem i rada papieza.

Nie ulega watpliwosci, ze kolegium kardynaléw w $wietle CIC
_ stanowi najbardziej uprzywilejowana warstwe ludzi Kosciola, bowiem
kanony traktujace o przywilejach i honorowych prawach kardynaléw zajmuja
ponad potowe rozdziatu III De Sanctae Romanae Ecclesiae Cardinalibus.

Wsréd praw honorowych na pierwsze miejsce wysuwa si¢
purpurowy ubiér, biret i kapelusz. Symbolike koloru interpretuje si¢ jako
gotowos¢ do oddania zycia za Ko$cidl. Oczywiste jest jednak nawigzanie do
purpury jako najszlachetniejszej materii, zarezerwowanej dla szat osdéb
panujacych. Kardynalowie bowiem wpisuja si¢ w strukture monarchiczng
Koéciola. Nosza tytul ,Eminentissimi” i maja godnos$¢ ksiazat krwi oraz
prawo do herbu. Ciesza si¢ oni rowniez prawem precedencji czyli
pierwszenstwa przed patriarchami, metropolitami, biskupami, pralatami
ilegatami (o ile oczywiscie, ktéry§ z wymienionych nie jest kardynalem
WyZSzym ranga).

Wsrdd innych wyjatkowych uprawnien ciesza si¢ oni réwniez
swoistym immunitetem. Nie podlegaja bowiem ustawom karmnym CIC, sa
szczegblnie chronieni przed czynna zniewagg na mocy kanonu 2343, par.2:
,Kto by osobe kardynala lub legata uderzyt popada w ekskomunike latae
sententiae zastrzezona w sposob specjalny dla Stolicy Swietej.?”
Kardynalowie réwniez podlegaja wytacznemu sadownictwu papieza** oraz

I por. F. Baczkowicz, op. cit, s. 446.

2 por. CIC, can.238, par.1 —3.

8 CIC, can.2343, par.2 — Qui in personam S.R.E. Cardinalis vel Legati Romani
Pontificis [violentas manus iniecerit] in excommunicationem incurrit latae sententiae
Sedi Apostolicae speciali modo reservantam.

“ Por CIC, can. 1557, par.1, n.2.
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z mocy samego prawa biorg udzial w soborze powszechnym.* Tego rodzaju
wolno$¢ od odpowiedzialnosci przed innymi trybunatami koscielnymi nizszej
rangi powodowana wydaje si¢ tym, ze kardynalowie stanowia nie tylko
grono bezposrednich wykonawcow woli papieza, lecz podobme jako sam
Ojciec Swiety przez nikogo nie moze byé sadzony, taki oni wspétuczestnicza
czeéciowo w tym papieskim prawie absolutnego immunitetu i niezawistosci.

Do podstawowych praw kardynaldw naleza réwniez pontyfikalia.
Nawet prezbiterzy obdarzeni ta godnoscia, ktérzy nie maja Swigcen biskupich
moga uzywaé mitry, pastoralu i krzyza pektoralnego oraz baldachimu
podczas nabozenstw i uroczystosci na calym swiecie. Wyjatkiem jest
oczywiscie teren Wiecznego Miasta, w ktérym pontyfikalia mogq nosié
kardynatowie jedynie w swych kosciolach tytularnych i diakoniach.*

O pozostatych szerokich uprawnieniach 1 przywilejach kardynalskich
traktuje kanon 239, par.l. Na jego mocy kardynalowie cieszyli si¢
przywilejem gloszenia slowa Bozego 1 spowiadania o0s6b obojga plci
(utriusque sexus) oraz rozgrzeszania z grzechow i cenzur koscielnych. Jest to
przepis o tyle wazny, ze wyjmuje on kardynaléw spod wladzy lokalnych
biskupéw czynigc ich niezaleznymi w swej posludze na calym $wiecie.
Pozostali ksieza, a nawet biskupi, o ile nie byli na terenie wlasnej diecezji,
winni byli otrzymac od lokalnego ordynariusza zgode na sluchanie spowiedzi
i gloszenie kazan. Kardynatowie cieszyli si¢ zatem z mocy prawa i godnosci
catkowita egzempcja w Kosciele.

W dziedzinie sprawowania kultu kardynalowie mieli prawo
odprawiania mszy na ottarzach przenosnych (ara portalis), co nie jest niczym
wyjatkowym, jednakze majg oni wylaczne prawo do odprawiania mszy na
morzu. Ko$ciol bardzo niechetnie udzielal zezwolenia zwyklym kaplanom na
podobna celebracj¢ w obawie, by przez przypadek sakramentalne postaci nie
zostaly sprofanowane. Kardynalowie ciesza si¢ rowniez przywilejem
posiadania wlasnych oltarzy i prywatnych (domowych) kaplic. Takie
zezwolenie bylto bardzo trudno wowczas uzyskacé i jesli juz lokalny biskup na
to zezwalal, to taka zgode otrzymywaly wylacznie domy zakonne.
Kardynatowie takie kaplice moga miec i to wyjete spod wizytacji lokalnego
biskupa, gdyz stoja oni najwyzej w hierarchii zbiorowosci koscielne;.
Sposréd innych uprawnien liturgicznych wymienié wypada przywilej
konsekrowania kosciolow (tylko majacy s$wiecenia biskupie i za zgoda
ordynariusz miejsca), poswigcania kielichéw 1 innych ko$cielnych
paramentow, blogostawienia opatdw, erygowania Drogi Krzyzowe;j
w kosciotach oraz udzielania pierwszych §wiecen: od tonsury w gore.*’

“ Por. CIC, can.223, par.1, n.1.

* por. CIC, can.240, par.3.

“T Nizsze $wiecenia istnialy do Vaticanum II i obejmowaly: tonsure, ostlanusza
lektorat, akolitat, subdiakonat. Wyzsze za$ diakonat, prezbiterat i biskupstwo.
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Wéréd innych przywilejéw wymienionych przez CIC mogli oni za
kazdym razem nadawaé odpust trzydziestu dni. Ostatnim za$ z waznych praw
i przywilejow byla moc slowa i $wiadectwa jakie skladat kardynal.
Swiadectwo ustne miato bow1em charakter dowodu w zakresie zewnetrznym,
a to bardzo wazna prerogatywa.

Podsumowujac przeglad uprawnien i przywilejow wypada
podkreslié, ze nie tylko byly one liczne, ale przed wszystkim mialy one
wyjatkowy charakter, gdyz czesto zachodzily na uprawnienia biskupow
lokalnych, jeszcze czesciej byly to uprawnienia ktérych zwykli biskupi nie
cieszyli si¢ w catym Kosciele, a jedynie w swoich diecezjach. Wszystko to
sklada si¢ na obraz pewnej ekskluzywnej grupy szczegélnych hierarchow
w Kosciele Powszechnym.

3. KOLEGIUM KARDYNALSKIE

Wiadomo juz czym z definicji jest kolegium kardynalskie i jakimi
rozlegtymi przywilejami i prawami ciesza si¢ jego czlonkowie. Znany jest tez
tréjpodziat kardynaléw ze wzgledu na stopnie. W tym miejscu nalezy
przyjrze¢ si¢ funkcjom jakie dzierza poszczegdlni kardynalowie
ze szczegdlnym uwzglednieniem funkCJonowama kolegium — sede plena (za
zycia papieza) 1 sede vacante czyli po $mierci Ojca Swietego, do momentu
wyboru nowego nastgpcy $w. Piotra. »Swietemu Kolegium Kardynaléw
przewodniczy dziekan, to znaczy [kardynal] najstarszy promocja sposrod
[kardynaléw] biskupéw suburbikalnych, ktéremu jednak nie jest dana wladza
jurysdykcyjna nad pozostaltymi kardynalami, lecz cieszy si¢ on
pierwszefistwem wéréd réwnych” (can. 237. par. 1).* Wiadomo zatem, ze
kolegium kardynalskie ma swojego dziekana, ktdry z racji starszenstwa
promocji pelni te funkcje. Nie ma on jednak zadnej wladzy nad swoimi
wspoOlbraémi w purpurze. Jest on wylacznie pierwszym sposréd réwnych.
Godnos¢ ta zatem ma charakter honorowy wewnatrz grona kardynalskiego,
na zewnatrz zas ma charakter funkcjonalny, gdyz dziekan zobowiazany jest
do zastepstwa, jesliby Ojciec Swiety nie mégt z tych czy innych powodéw
przewodniczy¢ uroczystosciom, celebrom, badz odbywanym naradom. Jesli
urzad dziekana wakuje, wowczas jego obowiazki i funkcje przejmuje z mocy
samego prawa poddziekan (subdecanus). Funkcje te pelni nastepny
w precedencji promocji po dziekanie kardynat biskup suburbikalny.”®

8 Por. CIC, can.239, par.l,nn. 1 —24,
¥ CIC, can.237, par.1 — Sacro Cardinalium Collegio praeest Decanus, idest
antiquior promotione ad aliquam sedem suburbicariam, cui tamen nulla est in

ceteros Cardinales iurisdictio, sed ipse primus habetur inter aequales.
% Por. CIC, can.237, par.2.
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Do najwazniejszych zadan kardynalow sede plena nalezy odbywanie
konsystorzy od przewodnictwem papieza oraz Scista wspélpraca z Ojcem
Swietym w kierowanych przez kardynaléw kongregacjach. Kardynalowie
przelomu XIX/XX wieku nie mieli zbyt wiele pracy, bowiem konsystorz
tajny odbywat si¢ kilka razy w roku (za pontyfikatu Innocntego III trzy razy
w tygodniu), poza tym pehili oni w Rzymie funkcje najblizszej asysty
papieskiej podczas kanonizacji, przyjmowania postéw czy wkladania
kapeluszy nowym kardynalom.

Duzo wiecej pracy czekalo kolegium kardynatéw po $mierci papieza,
bowiem oni jako elektorzy mieli za zadanie wyb6r nowego nastgpcy
$wigtego Piotra. Byla to najwazniejsza z funkcji sede vacante. Jacques
Mercier uwaza, ze kolegium kardynalskie sprawuje wladze kolegialng w czas
nieobecnosci papieza, kierujac si¢ zasada sede vacante nihil innovetur.”’ Jesli
jednak istnialy jakies sprawy nie cierpiace zwloki wowczas kolegium, ktére
nic ma wladzy papieskiej zmuszone bylo rozstrzygaé palace kwestie
wiekszoscia gloséw. Z chwila $mierci papieza cala wladza panstwowa
izarzad Panstwa Watykaniskiego spada na kolegium kardynalow,
z zastrzezeniem, ze nie bedzie ono wydawac zadnych ustaw, a jesli juz, to
tylko do czasu wyboru nowego papieza.*.

Moment $mierci papieza jest to chwila szczegélna nie tylko w skali
catego Kos$ciota Powszechnego, ale przede wszystkim w srodowisku dworu
papieskiego, ktérego integralng cze$é stanowi kolegium kardynatéw. Ustaja
bowiem funkcje sekretarza Stanu, Datariusza 1 Sekretarza Brewiow.
Pozostaja za$ funkcje: wielkiego Penitencjarza, Kanclerza, Wikariusza
Rzymu, legatéw, nuncjuszéw i delegatéw.” Przede wszystkim za$ na
pierwszy plan wysuwa si¢ posta¢ kardynata Kamerlinga Swietego Kosciola
rzymskiego. Jest on bowiem odpowiedzialny za stwierdzenie zgonu papieza,
po czym ma obowiazek zdja¢ zmarlemu Pier§cien Rybaka i go zniszczy¢.
Chodzi tu o =zapobiezenie mozliwemu wykorzystaniu przez kogo$
papieskiego pierscienia do sfalszowania dokumentow. Poza' tym kamerling
ma za zadanie przygotowaé uroczystosci pogrzebowe oraz konklawe. Na
kardynala kamerlinga spada réwniez obowiazek wczesniejszego
powiadomienia dziekana kardynalow o zgonie Ojca Swietego. Najwazniejsza
jednak funkcja jest zabezpieczenie majatku koscielnego 1 zarzad nad patacem
apostolskim. Wiadomo, ze gdzie czlowiek tam i naduzycia, kamerling zatem

5 Por. J. Mercier, Dwadziescia wiekdw historii Watykanu, Warszawa 1986, s. 292.
32 por. F. Baczkowicz, dz. cyt. s. 451.
33 Por. tamze, s. 451 oraz CIC, can.262.
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dba po prostu o to, aby nic z majatku Stolicy Apostolskiej nie zmienito
wlasciciela w czasie, chwilowego braku glowy Kosciota.>

Gwoli Scistosci nalezy tu uszczegélowi¢ nomenklaturg. Istnieje
bowiem w kolegium kardynaléow jeszcze jedna funkcja kamerlinga. Chodzi
konkretnie o kardynala Kamerlinga Swietego Kolegium (Cardinalis
Camerarius S. Collegii). Jest to bowiem urzad speliany corocznie poprzez
kolejnych w precedencji promocji kardynaléw rezydujacych na stale
w Rzymie. Wigze sie on z zarzadem wspolnym majatkiem kolegium
kardynalskiego (massa communi). Wspomniane wyzej zostato, ze funkcje te
peit w 1916 roku kard. Gasparri.

4. KURIA RZYMSKA I KONGREGACJE

O Kurii Rzymskiej traktuje caly IV rozdzial czesci pierwszej CIC
kanony 242 — 264. Kanon 242 definiuje Kuri¢ ostensywnie: Kuria Rzymska
sktada sie ze Swigtych Kongregacji, Trybunaléw i Urzedéw, ktére ponizej
wymienia si¢ i opisuje.”® Rozumieé poprzez pojecie Kurii rzymskiej nalezy
ogol urzednikow, dykasterii (czyli wymienione wyzej kongregacje, trybunaty
i urzedy) oraz, w szerokim znaczeniu, caly dwér papieski (aula pontificia).*®

Historia Kurii Rzymskiej jest tak stara, jak historia formowania sig¢
jej najwazniejszego grona przedstawicieli, to znaczy — kolegium
kardynalskiego. Nie jest jednak bez znaczenia pewien fakt. Jej reforma
przypadla na pontyfikat Piusa X, ktérego to inicjatywa ustawodawcza
powolala do istnienia Kodeks Prawa Kanonicznego. 29 VI 1908 roku papiez
konstytucja apostolska Sapienti concilio nakreslit zakres kompetencji
poszczegolnych dykasterii, precyzyjnie rozgraniczajac  resorty
administracyjne i sadownicze.”” Proces reformy kurii zakonczyl si¢ przed
skodyfikowaniem nowego prawa, dzigki czemu Gasparri, wspolpracownik
Piusa X w reformowaniu kurii, mégt ujaé w kanonach CIC szczegblowe
przepisy o organizacji, funkcjonowaniu i uprawnieniach Kurii Rzymskie;.

Ze wzgledu na funkcje kardynaléw rezydujacych w Rzymie
najbardziej interesujace sa kongregacje. Pod tym pojeciem rozumieé nalezy:
»Stale kolegialne urzedy, zlozone z kardynatéw, wyznaczonych przez
papieza, z wladza zwyczajng zastgpcza, dla zalatwiania pewnych spraw

o Por. F. Baczkowicz, op. cit. s. 451 oraz F Fétes et Saisons, nr 516, czerwiec/lipiec,
Paryz 1997, s. 14.

% CIC, can.242 — Curia Romana constat Sacris Congregationibus, Tribunalibus et
Officiis, prout inferius enumerantur te describuntur.

% Por. F. Baczkowicz, op. cit. s. 453.

37 Por. B. Kumor, Historia Kosciota, t. VIII, Lublin 1985, s. 14.
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zakresu zewnetrznego w drodze administracyjnej.”*® Te¢ nieco zawila
definicje prawng mozna uzupelnié charakterystyka J. Merciera: , kongregacja
jest komisja, do ktérej dyspozycji oddane zostaly odpowiednie narzedzia
pracy, biura i stuzby.”*’ Sam za$ kanon 246 CIC traktuje o kierowniczej
funkcji kardynaléw w zarzadzaniu kongregacjami: ,,na czele poszczegoélnych
kongregacji stoi kardynat prefekt, lub tez kieruje sam papiez, tymi zas kieruje
kardynat sekretarz, ktéoremu pomagaja kardynalowie, ktérych postanowi
przypisaé papiez wraz ze wszystkimi innymi potrzebnymi urzednikami.”®
Wynika z tego przepisu, ze kazdy kardynat zwykle musi naleze¢ do jakiejs
kongregacji. Moze on by¢ jej przewodniczacym — prefektem, albo
zwyczajnym czlonkiem wspolpracownikiem, co dotyczy zwlaszcza tych
kardynalow, ktorzy nie rezyduja na stale w Rzymie. J. Mercier zauwazyt tu
wyrazng analogi¢ do struktury rzadéw panstwowych. ,,To z grona Swietego
Kolegium wybiera papiez sekretarza stanu, prefektéw kongregacji
rzymskich, ktérych funkcja przypomina troche funkcj¢ ministréw w rzadach
panstwowych.”' Kongregacje rzymskie tworza zatem swoista strukture
urzedow na ksztalt ministerstw i wydzialéw ministerialnych. Kardynalow
prefektéw wspomagaja w ich pracy sekretarze w randze biskupa oraz jeden
lub dwoéch podsekretarzy. ,, O ile prefekta kongregacji mozna poréwnad
z ministrem stojacym na cele ministerstwa w rzadzie Swieckim, to sekretarz
moze by¢ uwazany w wazniejszych kongregacjach za sekretarz lub
podsekretarza stanu, a w mniejszych za sekretarz generalnego
ministerstwa.”*

System dykasterii rzymskich poczatku XX wieku tworzyl bardzo
rozbudowang sie¢ urzgdow i wydzialow. ,.Zreformowana Kuria papieska
obejmowata 10 kongregacji (Swigte Oficjum, Konsystorialna, Sakramentéw,
Zakondéw, Rozkrzewiania Wiary, Indeksu, Obrzedéw, Ceremonii,
Nadzwyczajnych Spraw Kosciota i Studiow Koscielnych), 3 trybunaly
(Penitencjaria, Rota i Sygnatura Apostolska), 6 urzedow (Kancelaria
Apostolska, Dataria, Kamera, Sekretariat Stanu, Sekretariat Brewidw do
Panujacych, Sekretariat Sporzadzania Pism Eacinskich.) Papiez Benedykt
XV ustanowil w 1915 r. Kongregacje Seminariow i Uniwersytetow oraz
wydzielit z Kongregacji Rozkrzewiania Wiary osobna Kongregacje
Kosciolow Wschodnich (1.V.1917) i zniést Kongregacje Indeksu. Kazdej

58 F. Baczkowicz, op. cit. 5. 455.

%9 J. Mercier, op. cit. s. 298.

% CIC, can.246 — Singulis Cingregationibus praeest Cardinalis Praefectus vel, si
eisdem praesit ipsemet Romanus Pontifex, eas dirigit Cardinalis Secretarius; quibus
adiuguntur Cardinales quos Pontifex eis adscribendos censuerit, cum aliis
necessariis administris.

o' J. Mercier, op. cit. s. 293.

62 Tamze. s. 299.
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przewodniczyt kardynat prefekt z wyjatkiem 3 (Swietego Oficjum,
Konsystorialnej i Koscioldow Wschodnich), na czele ktérych stal sam
papiez.”® Cytowany fragment dowodzi nie tylko mnogoéci samych
dykasterii, ale przede wszystkim tego, ze aparat wladzy papieskiej poczatkow
XX wieku stanowil struktur¢ nad wyraz rozrosnigta 1 mocno
zbiurokratyzowana.

Pozostawiajac na boku kardynatéow prefektow, ktorych funkcja jest
jasna i oczywista nalezy wspomnie¢ o specyficznej postaci Panstwa
Watykanskiego jaka stanowi Sekretarz Stanu.** Jest to postaé wéréd
kardynaldw o tyle szczegélna, ze reprezentuje on Stolicg Apostolsky jako
szef jej dyplomacji. W zwiazku z tym, ze Watykan posiada podmiotowos¢ w
ramach prawa miedzynarodowego, rola sekretarz stanu jest bardziej Swiecka
niz duchowna. ,Sekretarz stanu posiada z grubsza biorac kompetencje
" zblizone do kompetencji szefa panstwa, generalnego sekretariatu rzadu,
ministerstwa spraw zagranicznych, ministerstwa spraw wewnetrznych oraz
ministerstwa informacji. Sekretarz stanu nie jest szefem rzadu; jest tylko
pierwszym wspolpracownikiem papieza.”® Jest to wséréd kolegium
kardynalskiego najbardziej eksponowany urzad Kurii Rzymskiej. Wiazace
si¢ z nim rozlegle kontakty i prerogatywy nie moga jednak sklania¢ do zbyt
latwych konkluzji utozsamiajacych sekretarza stanu z premierem Watykanu.
Jak zauwazyl Mercier nie jest on szefem rzadu, ale jedynie reprezentuje on
,,szefa rzadu”, o ile oczywiscie mozna tak nazwaé papieza.

PODSUMOWANIE

Podsumowujac catosé zrédlowych wywodow dotyczacych pozycji
prawnej kardynalow w Kosciele Powszechnym nalezy wysnué¢ kilka
wnioskéw praktycznych. Wynika jasno, ze kolegium kardynalskie przetomu
XIX/XX wieku posiadalo charakter ekskluzywny. Przejawiat si¢ on nie tylko
poprzez charakterystyczny purpurowy ubidr. To przede wszystkim
prerogatywy sprawowania wladzy i wylaczne dla kardynatéw prawo elekeji
papieza czynia z mnich $rodowisko zupelnie wyjatkowe i nad wyraz
uprzywilejowane. Szczegdlna pozycje Sacrum Collegium podkreslaly
réwniez przepisy traktujace o jego wyjatkowej osobowosci prawnej. Jego
cztonkowie wszak nie mogli by¢ sadzeni przez nikogo poza papiezem, a dane
przez kardynata slowo mialo znaczenie dowodu prawnego. W monarchicznej
wizji Kosciola rzeczywiscie stanowili oni grupe réwna ksiazetom krwi. Ich
uprawnienia honorowe 1 przywileje liturgiczne wynosily te grupe

8 B. Kumor, Historia Kosciola, t. VIIL, Lublin 1985, s. 14.
% Por. CIC, can.263.
% J. Mercier, op. cit. s. 295.
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duchowienstwa ponad wszystkich innych nawet tak wysokich hierarchéw jak
patriarchowie, metropolici, biskupi, dajac  kardynalom calkowitg
niezaleznos$¢ jurysdykcyjna na terenie calego Kosciola. Wreszcie sam fakt
przynaleznosci do tego elitarnego grona duchownych oprécz wladzy zaliczat
ich do grona najblizszych doradcéw, wspolpracownikow i domownikéw
papieskich.

Wyjatkowos¢ tej pozycji wigzala si¢ z kilkoma powodami, do
ktérych nalezy zaliczy¢ wspdlprace z papiezem w kierowaniu Kosciolem i po
czgdci partycypacje w papieskich przywilejach i uprawnieniach (vide:
niemozno$¢ sadzenia kardynalow przez inne trybunaly koscielne niz
papieski.) Chodzilo zatem o maksymalne usprawnienic wiadzy
wykonawczej, ktora zlozyt Kodciodt i papiez w rece kardynalow zastrzegajac
im kluczowe urzedy wraz z calym wachlarzem praw i immunitetem.

Na zakoficzenie nalezy ukazaé jeszcze jeden wniosek praktyczny.
Cho¢ promulgacja CIC zbiega si¢ z koncem Wielkiej Epoki XIX wieku, to
nie ulega watpliwosci, ze zrédlo to stanowi pomnik XIX wiecznej
jurysprudencji  koscielnej. Wynika to mnie tylko z  historii prac
kodyfikacyjnych, ale takze z zestarzalej juz dzi§ wizji eklezjologicznej
piramidy wladzy. Mimo, ze Kosciol przenidst swe instytucje w wiek XX, to
jednak mimo Vaticanum II, CIC jako zbiér starych praw przezyt soboér.
- Koscielna  jurysprudencja pozegnata si¢ ze starym Kodeksem Prawa
Kanonicznego na dlugo po soborze, bo dopiero w 1981 roku, kiedy to Jan
Pawel II promulgowal nowy autentyczny i ekskluzywny Kodeks Prawa
Kanonicznego. Nie ma jednak watpliwosci, Ze przepisy starego prawa na
trwale wycisnely pigtno na Kodciele, ktéry aby nadazyé za zmianami
potrzebowal wielu lat by dogonié idacy z postepem $wiat. Stary CIC stanowi
dzi§ juz jedynie Zrédlo historyczne i pomnik dawnej jurysprudencji
kodcielnej. Jest-on jednak o tyle cenny, ze zawiera on w sobie pewien obraz
swiata i Kosciota minionej epoki, swiata monarchicznej wizji, ktéra Kosciol
przechowat az do lat osiemdziesiatych XX wieku.

238 TSS I (2005)



RECENZJE
[ |
SPRAWOZDANIA






Teologiczne Studia Siedleckie
Rok II (2005)
ISSN 1733-7496

Ks. Mieczystaw Olszewski
Kuria Metropolitalna Bialostocka
Biatystok 2002, ss. 317.

W NURCIE ZAGADNIEN PASTORALNYCH

Wyakcentowanie przez Sobor Watykanski II obrazu Kosciola jako
Ludu Bozego dato impuls do badan nad jego zyciem i rozwojem w aktualnej
rzeczywistosci. Tematyke badan nad urzeczywistnianiem si¢ Kosciola
w terazniejszosci, jak réwniez problematyke sposobow pracy w Kosciele:
modeli pastoralnych, metod duszpasterskich, programéw dzialania podjeta
teologia pastoralna. Pastoralisci polscy podjeli liczne proby opracowania tych
zagadnien pastoralnych w odniesieniu do sytuacji Kosciola w Polsce.

Problematyke t¢ podjat w swoich badaniach pastoralista
z Bialegostoku, ks. Mieczystaw Olszewski. Publikacja zatytulowana
W nurcie zagadnienn pastoralnych jest zbiorem osiemnastu artykulow
poswigconych teologii pastoralnej, jak réwniez podejmujacych réznorakie,
szczegOlowe zagadnienia pastoralne. Ksigzka sklada sig¢ z trzech czgsei.
Cze$é pierwsza, na ktorg skiada si¢ siedem artykuldw, dotyczy teologii
pastoralnej jako dyscypliny naukowe;j. Pierwszy z artykutdéw tej czesci nosi
tytut Z metodologii teologii pastoralnej. Jest on przyczynkiem w pracach
pastoralistow nad poszukiwaniem réznorakich metod badan teologiczno-
pastoralnych, uwzgledniajacy jednoczesnie teoretyczny 1 praktyczny
charakter tej dyscypliny naukowej. Autor proponuje zastosowanie
w badaniach teologiczno-pastoralnych metody zwanej jakosciowa analizg
zawartosci, ktéra znajduje zastosowanie w prasoznawstwie. W artykule
omowione zostaly podstawy stosowania tej metody, system kategoryzacyjny
i przyklady jej stosowania w teologii pastoralne;j.

Do zakresu teologii pastoralnej fundamentalnej naleza jeszcze dwa
artykulty: W poszukiwaniu zasady duszpasterstwa oraz Zasada stuzby
w KoSciele. Problem zasady duszpasterstwa przedstawil autor w ujeciu
historycznym, konczac artykul zwigzkiem miedzy zasada duszpasterstwa,
a posoborowym ujgciem Kosciola jako wspdlnoty. Omawiajac zasade stuzby
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w Kosciele ks. M. Olszewski wyszedl w swoim wywodzie od podstaw
biblijnych, a nastepnie rozwinal go si¢gajac do nauczania soborowego oraz
papiezy: Pawla VI, Jana Pawla II i kard. J. Ratzingera, obecnego papieza
Benedykta XVI.

W ramach teologii pastoralnej szczegbélowej mozna umiescié
artykuly dotyczace parafii. Artykul noszacy tytul Wspdlnotowy wymiar
parafii przedstawia parafig jako wspélnote opierajac si¢ na biblijnym pojgciu
wsp6lnoty 1 nauczaniu Soboru Watykanskiego II. Zawiera on rzadko
omawiany w literaturze psychologiczny aspekt zycia wspélnoty parafialnej
oraz przyklady prob odnowy duszpasterstwa w parafii na zasadzie
wsp6lnotowej. Zagadnienia duszpasterstwa parafialnego dotyczy réwniez
artykul Organizacja duszpasterstwa parafialnego w Swietle socjologii
kierownictwa. Na tle zmieniajacych si¢ uwarunkowan spolecznych
duszpasterstwa parafialnego autor przedstawia role duszpasterza, organizacje
duszpasterstwa, zamykajac calo$¢ wnioskami pastoralnymi.

W czeSci pierwszej publikacji znajduje si¢ artykul zatytulowany
Synod diecezjalny a program duszpasterski. Ks. M. Olszewski zestawia
rzeczywisto$¢ synodu diecezjalnego, a zwlaszcza jego pastoralnego
znaczenia z  programowaniem  duszpasterskim. Zdaniem autora,
rzeczywistosci te spotykaja na gruncie budowania wspolnoty koscielnej
itroski o odczytywanie znakéw czasu wspolczesnej doby. Jako postulat
pastoralista ten stawia konieczno$é¢ koordynowania tych rzeczywistosci, co
pozytywnie wplynie na proces realizacji duszpasterstwa w diecezji. Czgs¢
pierwsza ksiazki ks. M. Olszewskiego konczy artykul noszacy tytul
Formacja pastoralna. Poswigcony jest on zagadnieniu formacji pastoralnej
kandydatéow do kaplanstwa. Autor, odnoszac si¢ do nauczania Kosciola
w tym wzgledzie, omawia jg na przykladzie formacji pastoralnej alumnow
w AWSD w Bialymstoku.

Interesujacym dopelnieniem podejmowanych przez pastoraliste
z Bialegostoku zagadnien pastoralnych jest druga czes¢ pozycji, odnoszaca
si¢ do szeroko rozumianej problematyki pastoralnej w Kosciele
prawostawnym. Bezposrednio temat ten podejmuje artykut pod tytulem
Prawoslawna teologia pastoralna w XIX wieku w Rosji, ukazujacy geneze
irozwdj teologii prawoslawnej na terenie Cesarstwa Rosyjskiego
w omawianym okresie. Zasadnicza czg$¢ artykulu przedstawia kierunki
rozwoju teologii prawostawnej, ktérymi byly: odniesienie do moralnosci,
kierunek ascetyczno-mistyczny 1 ujecie biblijno-chrystologiczne. Na
pastoralny aspekt liturgii wskazuje artykul Sakrament pokuty w Trebniku
metropolity kijowskiego Piotra Mogify. Koncentruje si¢ on wokol rytu
sakramentu pokuty w ,Trebniku” na tle prawoslawnego nauczania
o sakramentach, a w szczegdlnosci o sakramencie pokuty, jak réwniez
o odniesieniu ujgcia Piotra Mogily do teologii chrzescijafistwa zachodniego.
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W zakresie tematyki liturgii prawoslawnej znajduje si¢ takze artykut
zatytulowany ,, Adwent” w liturgicznej tradycji Kosciola prawostawnego.
Zostala omowiona w nim geneza adwentu w Kosciele wschodnim, jego
aspekt ascetyczny i liturgiczne obchody oraz odniesienie do $wiat Bozego
Narodzenia. Z kolei z zakresu historii liturgii w zbiorze zostal umieszczony
artykul noszacy tytut U poczqtkow liturgii stowianskiej podejmujacy problem
jezyka stowianskiego w liturgii 1 omawiajacy liturgie w tym jezyku
w czasach swietych Cyryla i Metodego.

W ramach zagadnien pastoralnych nalezy umiesci¢ artykul dotyczacy
kaznodziejstwa w Kosciele wschodnim, noszacy tytul Rosyjskie
kaznodziejstwo i homiletyka na przestrzeni tysiqcletnich dziejow. Artykul ten
jest przyczynkiem do opracowania historii kaznodziejstwa prawostawnego.
Omawia trzy okresy jego ksztaltowania si¢: okres wplywoéw bizantyjsko-
greckich (XI-XVII w.), okres wplywow lacinsko-polskich (XVII-XVIII w.)
1 okres samodzielnosci, do czaséw wspolczesnych.

Ponadto w tej czgsci pracy ks. M. Olszewskiego umieszczone zostaly
artykuly: Struktura dziekczynienia w anaforach Kosciola starozytnego,
Anamneza i Monastyczny charakter rosyjskiego chrzescijaristwa. Ten ostatni
wskazuje na odniesienia zycia monastycznego do zycia swieckich chrzescijan
i wplyw monastycyzmu na zycie i postluge pastoralng w Kosciele
prawostawnym.

Uzupelnieniem zagadnien pastoralnych zamieszczonych w zbiorze
jest trzecia jego czes¢, zawierajaca trzy artykuly o charakterze modlitewno-
ascetycznym. Pierwszy z nich jest rozszerzeniem tematyki katolickiej
1 prawostawnej podejmowanej w pracy o tematyke zydowska. Artykut nosi
tytul Uwielbienie Boga w codziennej modlitwie zydowskiej. Opierajac sie na
rozumieniu modlitwy przez Zydéw, autor omawia problematyke modlitwy
dzigkczynienia oraz blogostawienistwa. Problematyke modlitwy pojmuje
autor w artykule Modlitwa o uwolnienie, w ktérym omawia zagadnienie
oddzialywanie zlego ducha na chrzescijanina i sposoby obrony przed nim.
Zbidr konczy artykut pod tytulem Dobra materialne w zyciu chrze$cijanina,
wskazujacy na boskie pochodzenie dobr materialnych, a w zwigzku z tym na
ich powszechne przeznaczenie. Autor wskazuje ponadto na koniecznosé
takiej $swiadomosci w zyciu chrzescijan i uzywania débr doczesnych dla
chwaty Bozej i wspdlnego pozytku.

Omawiany zbidr zawiera artykuty powstale na przestrzeni kilkunastu
lat, z ktérych wigkszosé zostata opublikowana w czasopismach naukowych.
Niektére z nich zostaly w tym zbiorze opublikowane po raz pierwszy.
Wskazuja one na - zainteresowania autora, ktére koncentruja wokot
problematyki pastoralnej. W problematyce tej poczesne zajmuje parafia.

Oryginalng  dziedzina badan  teologiczno-pastoralnych  ks.
M. Olszewskiego jest Kosciol wschodni, z jego bogata tradycja i formami
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oddzialywania  duszpasterskiego skoncentrowanymi  wokdt  liturgii
i przepowiadania. Jest to zrozumiale, poniewaz autor w codziennych
postlugiwaniu duszpasterskim i pracy naukowej uczestniczy w przenikaniu sig
tradycji Ko$ciota zachodniego 1 wschodniego, czego wyrazem sa wzajemne
wplywy. Podejmowanie tematyki prawostawnej na gruncie katolickiej
teologii pastoralnej jest oryginalnym dzielem ks. M. Olszewskiego
1 niewatpliwie przyczynia si¢ do ubogacenia tej ostatniej.

Zbiér artykuléw zatytulowany W nurcie zagadnien pastoralnych nie
zawiera calej tworczosci ich autora, pozwala jednak na zapoznanie si¢
z problematyka jego badan, w ktérej dominuja zagadnienia teologiczno-
pastoralne. Pozwala uchwyci¢ sposéb ujecia przez niego wielu zagadnien,
a takze uchwyci¢ kierunki jego poszukiwan. Wida¢ na ich tle oryginalnosc¢
badan teologicznych autora i jego wklad w rozwoj teologii pastoralnej
w Polsce.

Ks. Dariusz Lipiec
WSD Siedlce
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POSLUGA CHARYTATYWNA KOSCIOLA
W POLSCE.
STUDIUM TEOLOGICZNO-PASTORALNE.

Dziatalno$¢ charytatywna Kosciota nalezy do gléwnych jego zadan.
Istniejaca od, poczatkdw jego istnienia postuga charytatywna, po II Wojnie
$wiatowej zostala w Polsce powaznie ograniczona. Wraz z przemianami,
ktére dokonaty sie po 1989 roku Kosciél w Polsce zyskat nowe mozliwosci
w prowadzeniu dzialalno$ci charytatywnej. Powrdécono, o ile to bylo
mozliwe, do przerwanych inicjatyw duszpasterskich, jak réwniez podjeto
wiele nowych form pracy, dostosowujac postuge charytatywna do aktualnych
potrzeb 1 wyzwan.

Charytatywnej postudze Kosciola poswigcanych jest coraz wiegcej
opracowan teologicznych. Dotycza one teologicznych podstaw tej postugi,
wskazuja na jej nadprzyrodzone zrédlo i cel, jak rowniez wskazujq na nowe
potrzeby i aktualne wyzwania dla duszpasterzy 1 swieckich. Wielu autoréw,
ktérzy na gruncie polskim podejmowali zagadnienia dotyczace postugi
charytatywnej Kosciola koncentrowalo si¢ wokol szczegélowych zagadnien
wynikajgcych z ich zainteresowan naukowych, badz z potrzeby
duszpasterskiej. Zagadnienia te skupiaja si¢ glownie wokoél wybranych
zagadnien lub poszczegélnych érodowisk, w ktérych realizowana jest
postuga charytatywna.

W  recenzowanej rozprawie ks. W. Przygoda podjal probe
calo$ciowego przedstawienia postugi charytatywnej Kosciola w Polsce.
Rozprawa jest opracowaniem naukowym, uwzgledniajacym zaréwno
teologiczne zatozenia postugi charytatywnej, aktualne uwarunkowania
duszpasterstwa Kosciota w Polsce, jak i zalozenia metodologiczne wiasciwe
dla teologii pastoralnej. Stara si¢ rozwiazaé problem naukowy dotyczacy
wymagan stawianych przez Nauczycielski Urzad Kosciola roznym
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podmiotom koscielnym podejmujacym postuge charytatywna, sposobow ich
realizacji w aktualnej, polskiej rzeczywistosci oraz wnioskéw i postulatow,
jakie nalezy wysuna¢ pod adresem odpowiedzialnych za dzialalnos¢
charytatywna w Polsce.

Ten problem naukowy ks. W. Przygoda rozwiazuje w trzech
czeéciach swojej rozprawy. Pierwsza czgsé, normatywna, przedstawia istote,
podstawy teologiczne oraz podmiot i przedmiot postugi charytatywnej
Kosciota. Autor rozprawy ukazuje, ze dzialalno$¢ charytatywna w Kosciele
ma swoje korzenie w trynitarnej milosci Boga, bgdacej Zrédlem milosei
chrzescijanskie. Przedstawia nastgpnie chrystologiczne, pneumatologiczne
i eklezjologiczne podstawy dzialalnosci charytatywnej. Ponadto, rozdziat
pierwszy tej czesci rozprawy ukazuje mitosé blizniego w swietle antropologii
teologicznej oraz spoleczny wymiar dzialalnosci charytatywnej Kosciola.
Podmiotu dziatalnosci charytatywnej w Koscicle dotyczy rozdzial drugi.
Autor przedstawia, na tle stuzebnego charakteru urzedéw koscielnych, role
i zadania duchowienstwa, laikatu i osdb konsekrowanych jako podmiotu tej
dzialalnosci. Stosunkowo wiele miejsca poswigca znaczeniu duchowienstwa,
omawiajac kolejno znaczenie dla postugi charytatywnej biskupow,
prezbiteréw i diakonoéw. Przedmiot za$ dzialalnosci charytatywnej Kosciota
to ubodzy, rozumiani w sposéb szeroki — ubodzy duchowo i materialnie.
W trzecim rozdziale, opierajac rozwazania o -przedmiocie dzialalnosci
charytatywnej na opcji preferencyjnej na rzecz ubogich, ukazuje Autor
roznorakie kategorie ubogich: wewnatrz wspdlnoty rodzinnej, chorych,
niepelnosprawnych, niedostosowanych spolecznie. Autor przedstawia takze
formy pracy wychowawczej 1 Kksztalceniowe] majacej na celu
przezwyciezenie ubdstwa.

Cze$¢ druga rozprawy przedstawia realizacje funkcji charytatywnej
Kosciota w Polsce. Aby ukaza¢ aktualny stan tejze realizacji autor
zastosowal szereg metod empirycznych, takich jak: wywiad, obserwacja,
postuzyl sie technikg ankietows. Metody te, polaczone z metodami
wlasciwymi dla nauk teologicznych, pozwolily w efekcie na ukazanie obrazu
realizacji dzialalnosci charytatywnej. Ks. W. Przygoda prezentuje najpierw
stan §wiadomosci duszpasterzy i wiernych na temat postugi chérytatywnej.
Na swiadomos¢ te skladajg si¢: wiedza na temat tej poshugi, jej obecnosé
w przepowiadaniu, formy zaangazowania w nia, a takze swiadomos$é jej
rozwoju przejawiajaca si¢ w wysuwanych propozycjach nowych form pracy.
Nastepnie autor przedstawia $rodowiska, w ktorych postuga charytatywna
jest realizowana. Sa to rézne plaszczyzny dzialalnosci duszpasterskiej
Kosciota: ogdlnopolska, diecezjalna i parafialna, a takze dzialalnosé
charytatywna instytutéw zycia konsekrowanego i  stowarzyszen
chrzescijanskich. W tej czg$ci rozprawy przedstawione zostaly ponadto
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formy postugi charytatywnej Kosciola w Polsce. Autor ukazuje je
w odniesieniu do poszczegdlnych osob, bedacych przedmiotem tejze postugi.

Trzecia czg$é recenzowanej rozprawy posiada  charakter
normatywny. Opierajac si¢ na wskazaniach Kosciota dotyczacych postugi
charytatywnej 1 ich aktualnej realizacji w rzeczywistosci polskiej,
ks. W. Przygoda formuluje wnioski i postulaty pastoralne. Odnosza si¢ one
bezposrednio do odnowy postugi charytatywnej Kosciola w Polsce. Autor
wskazuje najpierw na kierunki odnowy formacji charytatywnej. Sa to,
wedhug niego, poszerzenie zakresu tresci tej formacji w odniesieniu do
poszczegodlnych jej podmiotéw, a takze wykorzystywanie nowych form
ksztalcenia, takich jak na przyklad: studia specjalistyczne, kursy, sympozja
1 szkolenia. Odnowa dzialalno$ci charytatywnej dotyczy takze jej organizacji.
Jak podaje autor, dotyczy ona wszystkich plaszczyzn zycia duszpasterstwa
w Kosciele, a takze postugi instytutéw zycia konsekrowanego i stowarzyszen
laikatu. Odnowy potrzebuja, jak podaje autor, réwniez formy 1 metody pracy
charytatywnej Kosciola w Polsce. Wskazuje on na réznorakie formy, ktore
bylyby adekwatne do potrzeb i specyfiki réznych grup oséb ubogich.

Rozprawa zawiera bogata bibliografi¢ dotyczaca postugi
charytatywnej. Sklada si¢ na nig wybdr dokumentéw Kosciola, tak -
powszechnego, jak i Kosciotow partykularnych: w Polsce 1 za granica.
Bibliografia zawiera ponadto bogata literatur¢ przedmiotu, bedaca refleksja
teologiczng autoréw polskich i obeych. Ponadto, autor zaopatrzyt rozprawe w
streszczenie w jezyku niemieckim, ktére otwiera ja na szersze grono
czytelnikéw.

Recenzowana rozprawa zawiera walor zaréwno teoretyczny, jak
i praktyczny. Adresowana jest bowiem tak dla duszpasterzy, jak i do
teologéw. Na teologiczng warto$¢ opracowania ks. W. Przygody sklada si¢
wiele elementow, wsréd ktorych na czolo wysuwajg sig: zrodtowose
i wszechstronno$é. Oparcie pracy na nauczaniu Kosciola rzutuje na
teologiczny charakter tego opracowania. Wskazuje ponadto, ze postuga
charytatywna wywodzi sie nie z naturalnych pobudek réznych oséb, ale ma
swoje zrodlo w Bogu i Jego miloscei.

Niewatpliwym walorem pracy jest jej wszechstronnosé. Przejawia sig
ona najpierw w tym, ze obejmuje catoksztalt poslugi charytatywnej Kosciota
w Polsce: caloSciowo potraktowany zostat jej teren, podmiot i przedmiot,
wyczerpujgco autor staral si¢ przedstawi¢ aktualne formy i metody pracy.
Walor ten sprawia, Zze opracowanie to moze sta¢ si¢ punktem wyjscia do
dalszych badan nad posluga charytatywna Kosciola w Polsce.
Wszechstronno$é sprawia takze, Zze rozprawa ta jest cenng lekturg dla
studentéw, zwlaszcza dla studentéow teologii, jak 1 dla wszystkich
zainteresowanych pracg charytatywna.
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Ze wzgledu na aktualno$¢ podejmowanych zagadnien i osadzenie
w polskiej rzeczywistosci recenzowana rozprawa jest cennym zrodlem
wiedzy dla naukowcéw poruszajacych si¢ na gruncie nauk spotecznych.
Szczegdlnym Zrédlem wiedzy jest ona dla tych, ktérzy badaja role Kosciota
katolickiego w spoleczenstwie polskim, jak rowniez dla tych, ktérzy zajmujg
sie zagadnieniami charytatywnymi na terenie Polski.

Rozprawa ks. W. Przygody jest takze cenna pozycja dla wszystkich,
ktorzy podejmuja prace charytatywna w Kosciele, zard6wno duchownych, jak
i 0s6b konsekrowanych i $wieckich. Wszechstronno$é terenu badan
pozwolila Autorowi na wyciagnigcie wielorakich wnioskéw dotyczacych
pracy charytatywnej na réznorakim terenie. Na ich podstawie wysuwa on
wiele postulatow, ktére moga by¢ cennymi wskazdéwkami dla podejmujacych
inicjatywy pastoralne. Postulaty te dotycza bowiem kierunkéw, metod i form
pracy charytatywnej na plaszczyZznie ogolnopolskiej, diecezjalnej
i parafialne;.

Ks. Dariusz Lipiec
WSD Siedlce
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RELIGIINOSC SPOLECZENSTWA POLSKIEGO
W PERSPEKTYWIE EUROPEJSKIEJ.
PROBA SYNTEZY SOCJOLOGICZNEJ.

Zmiany, ktére dokonaly si¢ w Polsce w ciagu ostatnich kilkunastu
lat, dotykaja roznych obszaréw zycia spolecznego. Przejscie od systemu
komunistycznego do demokracji parlamentarnej dokonalo si¢ w sposéb
ewolucyjny, bezkrwawy, cho¢ projektowanie takiego scenariusza rozwoju
wypadkéw kilkanascie lat temu naraziloby projektujacego na usmiech
politowania ze strony innych 0séb (inna reakcjq bytyby grozace za to represje
ze strony Odwczesnej wladzy). Jednak to, co wtedy wydawato si¢ mrzonka,
dzi$ nabiera realnych ksztaltow. Bez watpienia jest to powéd do dumy dla
kazdego z obywateli panstwa, ktére =zainicjowalo proces erozji
i w konsekwencji rozpadu ,imperium zia”. Reakcja lancuchowa, z jaka
mieliémy do czynienia po 1989 roku w obszarze dominacji tego stylu
myslenia, doprowadzila do zmiany mapy geopolitycznej Europy. Dala nowy
impuls dla inicjowania proces6w demokratyzacji tam, gdzie tradycje
te zostaly zduszone lub brutalnie wyrugowane ze $wiadomosci spoleczne;j.
»Stara Europa” patrzyla ze zdumieniem na kraje postsocjalistyczne
podejmujace proces demokratyzacji swoich struktur spolecznych,
politycznych 1 gospodarczych, wysylajac wyrazne sygnaly s$wiadczace
o checi pomocy, wyrazy solidarnosci 1 formulujgc zaproszenie do wspolnej
Europy.

Wséréd obszaré6w zycia, na ktére oddzialuja bezposrednio
zainicjowane kilkanascie lat temu zmiany, jest szeroko rozumiana religijno$é
Polakéw. Obok spraw gospodarczych i politycznych, skupia ona na sobie
uwage osob zajmujacych si¢ naukowo przyczynami i skutkami procesow,
ktorych jestesmy bezposrednimi uczestnikami. Socjologia religii — bo o niej
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ijej przedstawicielach mowa — stara si¢ za pomoca wlasnego aparatu
naukowego i wypracowanych metod badawczych ukazaé rézne przejawy
zycia religijnego, jego konsekwencje dla jednostki i spoleczenstwa.
Religijnos¢ jako zjawisko spoleczne jest uksztaltowana bezposrednio lub
posrednio przez Ko$ciol w konkretnym kontekscie historyczno-spolecznym.
Jest zjawiskiem, ktore rozpatruje si¢ w kilku wymiarach ( m. in. znajomos$¢
dogmatéw wiary katolickiej, norm moralnych, poziom praktyk religijnych).
Analiza réznych wymiaréw religijnosci pozwala na opisanie poziomu
religijnosei jednostki, grup spolecznych i calego spoteczefstwa.

Wsrdd oséb zajmujacych sie ta dziedzing wiedzy znajduje sig
ks. prof. Janusz Mariafiski. Jego mnajnowsza publikacja Religijnos¢
spoleczenistwa polskiego w perspektywie europejskiej. Préba syntezy
socjologicznej stanowi kontynuacj¢ prac, w ktorych sledzi on procesy
przemian religijnych w spoleczenstwie polskim. W poprzedniej pracy, ktora
ukazata si¢ w 2003 roku nakladem Wydawnictwa Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego Miedzy sckularyzacja a ewangelizacja. Wartosci prorodzinne
w $wiadomos$ci mlodziezy szkét srednich, Autor skoncentrowal si¢ na
problematyce systemu wartosci wspdlczesnej mtodziezy. W najnowszym
opracowaniu podejmuje nowe wyzwanie zgodne 2z duchem czasu,
mianowicie problem religijnosci spoleczenstwa polskiego u progu
czlonkostwa Polski w strukturach zintegrowanej Europy. Ze nie jest to
zadanie latwe (wrecz karkolomne), mozna przekonaé si¢ bardzo latwo
sledzac dyskusje dotyczace innych kwestii zwigzanych z procesem
integracyjnym i jego konsekwencjami dla kraju. Autor nie przerazajac si¢
tymi trudno$ciami, majac $wiadomo$¢ ogromnej polaryzacji stanowisk
w kwestiach fundamentalnych dla obecnosci Polski w nowej rzeczywistosci,
podejmuje tematyke zasadnicza dla kondycji spoteczenstwa polskiego.

Religijno$¢ jest przedmiotem badan socjologicznych, co idzie
w parze z jej rozwojem. Wsrod socjologéw dominuje przeswiadczenie, ze
groznie brzmiace proroctwa o upadku religii, o zagrozeniu sekularyzacja, nie
znajduja potwierdzenia w rzeczywistosci. Wrecz przeciwnie — mozna mowic
o zjawisku ozywienia religijnego w naszym kraju. Wprowadzenie katechezy
do szkol, rozwijajace si¢ preznie zrzeszenia chrzescijanskie gromadzace ludzi
réznych profesji, dynamiczny ruch pielgrzymkowy, reforma terytorialna
Kosciola, tgtniace zyciem seminaria diecezjalne i zakonne to tylko niektore
symptomy zadajace klam twierdzeniom o kryzysie Kosciola w Polsce
w perspektywie europejskiej. Fakty te pozwalaja z nadziejg patrzeé
w przyszlosé, z drugiej strony zmuszaja do refleksji nad przyczynami silnych
procesow laicyzacyjnych w krajach ,,starej Europy”. Czy groza nam podobne
konsekwencje co krajom zza naszej zachodniej granicy? Jak ustrzec si¢ przed
tymi zagrozeniami?
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Opracowanie Janusza Marianskiego stanowi efekt wielu lat badan
i refleksji nad analizowang tematyka. Czytajac jego poszczegOlne czgsci
odnosi si¢ wrazenie jakoby Autor wprowadzal czytelnika krok po kroku
w $wiat skomplikowanej terminologii socjologicznej w sposob bardzo
przystepny i interesujacy. Stad ksiazka ta moze zainteresowac zaréwno osoby
zajmujace si¢ socjologia zawodowo, jak réwniez ,laika socjologicznego”,
szukajacego odpowiedzi na nurtujace go pytania. Szczegélnie godna
polecenia jest dla oséb, ktore w przestrzeni zycia religijnego poruszaja si¢ na
co dzien: ksigzy, katechetow, publicystdw katolickich, liderow ruchow
i stowarzyszen katolickich. Istnieje jeden zasadniczy powdd, dla ktérego ci
ostatni powinni zapoznac si¢ z jej tredcia. Srodowiska, w ktérych osoby
te podejmuja swoje zadania zawodowe, staly si¢ terenem penetracji naukowej
Autora opracowania. Zwazywszy na Jego poprzednie pozycje ksigzkowe
(traktujace m. in. o religijnosci mlodziezy) mozna $mialo powiedziec, ze
konkluzje do ktérych dochodzi w najnowszej publikacji, moga by¢
wykorzystane w pracy wzmiankowanych os6b w réznorodny sposob.

Struktura ksigzki pozwala z duza swoboda poruszaé¢ si¢ po
skomplikowanej, a jednocze$nie ogromnie interesujacej tematyce. W szesciu
rozdzialach Autor zamieszcza wyniki 1 interpretacje swoich badan
empirycznych, korzystajac rowniez z badan innych osrodkéow naukowych
i socjologéw religii. Kazdy z rozdzialdw zamyka uwagami koncowymi
w formie wnioskoéw i praktycznych zalecen. Pierwszy z rozdzialow zostat
potraktowany jako wprowadzenie teoretyczne, ktére stanowi syntez¢ wiedzy
z zakresu socjologii religii, przybliza czytelnikowi socjologiczne definicje
religii i religijnodci, przybliza rozumienie religijnosci Europy w ujeciu Jana
Pawla II, nakresla spoleczno-kulturowy kontekst religijnosci w Polsce.
Dzieki tym zabiegom Autor pozwala mniej wyrobionemu czytelnikowi
przygotowaé si¢ na dalsze, trudniejsze etapy swojej ksiazki (zawodowy
socjolog powinien rowniez z uwagg przeczyta¢ ten rozdzial). Po rzetelnej
lekturze wstepu i pierwszego rozdzialu czytelnik moze przystapi¢ do
zmierzenia si¢ z zasadnicza czeécia opracowania. Znajdzie tam m. in.
rozwazania o autoidentyfikacji wyznaniowej i religijnej, o praktykach
religijnych Polakow, o stanie ich wiedzy i wierzen religijnych, o postawach
i zachowaniach moralnych. Ostatni rozdzial poswigcony jest nowej

. religijnosei w 1 poza Kosciotem..

Ksigzka skierowana jest do szerokiego grona czytelnikow. Nalezy liczyé sie
z tym, Ze siggna po nig osoby znajace tematyke, jak rowniez osoby, dla
ktérych  zagadnienia te otwieraja nowe horyzonty poszukiwan
intelektualnych. Autor zadbal o kazdego z potencjalnych czytelnikow
umieszczajac na poczatku rozwazan syntez¢ dorobku socjologii religii.
Wazne jest to, ze nie kaze czytelnikowi wyptynaé od razu na szerokie wody
interpretacji socjologicznych bez uprzedniego krétkiego ,kursu zeglowania”
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w podstawowym wymiarze socjologicznym. Dlatego przybliza czytelnikowi
historie ksztaltowania si¢ pojecia definicji religii i religijnosci, dzielac je na
substancjalne i funkcjonalne.

Autor opowiada sie za ujeciem substancjalnym, podobnie jak cala
plejada socjologdw religii. Istota tego ujgcia sprowadza si¢ do stwierdzenia,
ze religijnos¢ to wiara w rzeczywisto$¢ przekraczajaca ludzkie
dos$wiadczenie, wiara w Boga, choé jest On roznie nazywany 1 pojmowany.
Czlowiek religijny jest cztowiekiem transcendencji, przekracza soba i swoim
my$leniem odkryte ludzkim rozumem prawa fizyki i biologii. Stworzenie
przez socjologéw religii definicji substancjalnej pomaga w ujeciu 1 nazwaniu
tych zjawisk religijnych, ktérych doswiadcza czlowiek religijny. Ujecie to
ma swoje Zrodto w chrzescijanstwie. Przejrzystos$é tej definicji pozwala bez
problemu odr6znié to co jest religijne, od tego co nim nie jest. Ks. Profesor
omawiajac ujecie substancjalne i wskazujac na jego atuty nie pomija
autoréw, ktérzy opowiadaja si¢ za ujeciem funkcjonalnym. Wyjasnia jego
istote podprowadzajac czytelnika do definicji Durkheima, ktéra taczy w sobie
glowne zaloZenia ujecia substancjalnego i funkcjonalnego. Obok analizy
dwdéch uje¢ w tonie socjologii odnoszacych sie¢ do definicji religii Autor
porusza wiele innych kwestii szczegélowych majacych bezposredni zwiazek
z omawiang problematyka.

Religijnos¢ jest zjawiskiem powszechnym. Czyha na nig wiele
zagrozen. Jednym 2z najpowazniejszych jest modernistyczna teoria
sekularyzacji. Autor zdaje sie przestrzegaé przed zagrozeniami, ktdre niesie
z sobg teoria globalnej sekularyzacji, ale nie demonizuje jej. Niepokoié¢ moze
spadek poziomu praktyk religijnych w pafistwach Europy Zachodniej, gdzie
sekularyzacja zbiera pokazne zniwo. Nastgpuje zjawisko wypierania
religijnosci z réznych sfer zycia spolecznego i zepchniecie jej do sfery zycia
prywatnego. Bez watpienia jest to skutek proceséw modernizacji spotecznej,
urbanizacji, industrializacji, procesu przemieszczania si¢ ludnosci.
Swiadomo$é istnienia tego typu zagrozen i zblizania sie ich do naszych
granic pozwala zbudowaé system weczesnego ostrzegania, dzieki ktéremu
bedziemy mogli skutecznie przeciwdziala¢ tym procesom. Tylko pojawia sie
zasadnicza watpliwosé, czy jest mozliwe zatrzymanie tego procesu? Wydaje
si¢, ze nie, poniewaz otwarcie si¢ na zintegrowana Europg¢ i wejscie w jej
struktury sprawia, Ze zagrozenia te staja si¢ nam jeszcze blizsze. Autor
ksiazki zdaje si¢ uspokajaé tych, ktérzy zyja w atmosferze zagrozenia
o przyszlos¢ Kosciota katolickiego w naszym kraju, choé¢ wskazuje na
procesy, ktore przyczyniaja si¢ do jego oslabienia. Pokazuje skutki procesow
sekularyzacyjnych w  panstwach - Europy Zachodniej i Stanow
Zjednoczonych, gdzie przynalezno$¢ do grupy wyznaniowej jest czyms
powszechnym. Teorie sekularyzacyjne znajduja si¢ w defensywie, co
pozwala z optymizmem patrze¢ w przysztos¢. Optymizmem napawa rowniez
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fakt, ze obok Kosciola katolickiego dzialaja inne KosScioly chrzescijanskie
i grupy wyznaniowe, co przeklada si¢ na wzrost zainteresowania sprawami
religijnymi (nie mozna zaliczy¢ do nich sekt, ktére niejednokrotnie dzialaja
na niekorzys$¢ nieswiadomych zagrozen czlonkow). ‘

Autor powoluje si¢ na socjologéw religii wywodzacych sig¢ z réznych
krajéw 1 szkol socjologicznych zajmujacych si¢ problematyka religijnosci
w swoich krajach. Dzieki temu otrzymujemy pehliejszy obraz na kwesti¢
religijnosei i zagadnien pokrewnych w krajach Europy Zachodniej i mamy
mozliwo$¢ dokonywania poréwnan w interesujacych nas aspektach
szczegblowych. Atutem tego opracowania jest fakt umieszczenia refleksji
Jana Pawla II na temat religijnosci Europy. W momencie, gdy przez Stary
Kontynent przetacza si¢ dyskusja nad sensownoscia umieszczenia
w preambule Konstytucji Europejskiej zapisu o chrzescijanskich korzeniach
Europy, refleksja ta wydaje si¢ godna polecenia, szczegélnie osobom, ktore
twierdza, ze zapis ten nie jest konieczny lub ,;moze dzieli¢”. Glos papieza
o zagroZeniach, jakie wigzq si¢ z utrata pamigci o korzeniach
chrzesécijanskich, powinien byé przestroga dla tych wszystkich, ktorzy
probuja budowaé swoja przyszlo$¢ na praktycznym agnostycyzmie
1 obojetnosci religijnej. Autor opracowania wskazuje na realne zagrozenia
wynikajace z przyjecia takiej filozofii zycia indywidualnego i spotecznego.
Antidotum na te zagrozenia stanowi religijno$é Kosciola, ktory stoi wobec
nowych wyzwan u progu proceséw zjednoczeniowych. Rzecznikiem
Kosciota jest Papiez, ktéry bedac na strazy wspoélnych wartosci dla osob
wierzacych 1 niewierzacych, przypomina o koniecznosci przestrzegania
Dekalogu w zyciu spolecznym, gospodarczym i politycznym. Wiagnie
Dekalog moze sta¢ si¢ (i powinien) fundamentem, na ktérym wspolnota
curopejska bedzie budowaé swoja przysziosé.

Wskazujac na nauczanie Jana Pawla II jako inspiracje dla oséb
odpowiedzialnych za ksztalt proceséw zjednoczeniowych Autor oddaje
wielka przystuge Srodowiskom decyzyjnym i opiniotwoérczym w naszym
kraju. Srodowiska te potrzebuja przewodnika w burzliwym czasie przemian
ustrojowych i spolecznych. Ks. Profesor przypomina, ze Papiez Polak jest
najwlasciwsza osoba do stawiania diagnoz i wskazywania kierunkow
postepowania dla naszego kraju. Jego nauczanie czerpie inspiracje z ducha
Ewangelii, posiada charakter gleboko duchowy i uniwersalny. Papiez szuka
tego, co laczy ludzi o réznych orientacjach politycznych 1 religijnych, nie
zatracajac perspektywy ewangelicznej, ktdrej staje si¢ gléwnym glosicielem.

Umieszczenie w ksigzce nauczania papieskiego otwiera droge do
rozwazan nad kondycja religijng spoleczenstwa polskiego. Autor
przechodzac do zasadniczej czgéci rozprawy opatruje ja rozwazaniem
o spoleczno-kulturowym kontekscie religijnosci w Polsce. Wskazuje na
funkcje, jakie spehiala religia w spoteczenstwie polskim. Czyniac refleksje

253




Jarostaw Rodzik

historyczng kre§li rozwdj religijnoéei tradycyjnej, ktéra utrwalala sie
w Polsce do polowy XX wieku, by nastepnie przejs¢ do okresu panowania
wnaszym kraju systemu komunistycznego. Ten ostatni to okres walki
z Kosciotem i préba wyrugowania ze §wiadomosci spolecznej pojecia Boga
i wartosci religijnych, Okres przetomu w 1989 roku i ,,nowe otwarcie” to
konieczno$¢ skonfrontowania przez Koscidl swojej kondycji z realiami
demokracji. Wiele pseudoautorytetdw wieszczylo schylek Kosciota
wnaszym kraju. Ich ,proroctwa” nie wytrzymaly proby czasu. Kosciot
katolicki wyszedl z tej proby obronng r¢ka. Reforma instytucjonalna
uruchomita procesy, w wyniku ktorych skostniale struktury parafialne
idiecezjalne =zostaly przewietrzone, wprowadzono mechanizmy, ktore
pozwalaja kreowaé mlodych, obiecujacych ludzi podejmujacych dzieto
przewodzenia w Kosciele.

Te i wiele innych czynnikéw pomogly Kosciotowi zdefiniowaé
swoja tozsamos$¢ w nowych realiach historyczno-spotecznych. Ks. Profesor
zwraca uwage, ze okreslenie tej tozsamos$ci ma zwigzek z przyjeciem przez
Kosciol okreslonej postawy w stosunku do panstwa i jego instytucji, jak
rowniez do zachodzacych proceséw demokratyzacji zycia i konsekwencji
stad wynikajacych. Te wszystkie procesy maja charakter dynamiczny, co
utrudnia ich badanie empiryczne i interpretacje. Pomimo tych trudnosci
nalezy dolozy¢ wszelkich staran, by zostaly one zbadane i opisane przy
wykorzystaniu metod ilosciowych i jakosciowych w socjologii. Postulat ten
dotyczy  réwniez  kwestii  religijnosci  spoleczenstwa  polskiego
w perspektywie europejskiej. Na kilka z nich zwrécimy uwage.

Omawiajac poziom praktyk religijnych spoleczenstwa polskiego
Autor dochodzi do wniosku, ze na podstawie sondazy opinii publicznej
trudno obecnie odpowiedzie¢ na pytanie, czy po okresie przemian w naszym
kraju nastapit wzrost czy spadek poziomu praktyk religijnych w Polsce.
Mozna raczej pokusi¢ si¢ o stwierdzenie, ze poziom ten sie ustabilizowal.
Wyraza si¢ to w udziale w niedzielnych praktykach: obecno$é na mszy
swigtej i przystgpowanie do komunii. Gdy chodzi o poziom wiedzy i wierzen
religijnych, Autor zauwaza, ze stanowia one trwaly skladnik kultury
w spoleczenstwie. Gdy dochodzi do zmian spolecznych, ktére mialy i nadal
maja miejsce w naszym kraju, zaré6wno wiedza religijna, jak i poziom
wierzen mogg ulega¢ przeksztalceniom. Obecnie mozna méwi¢ o pewne;j
rozbieznosci pomiedzy doktryna wiary a poziomem zycia katolikéw
w Polsce. Nastgpuje przejscie od religijnosci ,,dziedziczonej” do religijnosci
z wyboru. Jest to proces nieuchronny, majacy charakter oczyszczajacy polski
Kosciol. Ks. Janusz Marianski twierdzi rowniez, ze wiekszo$é o0s6b
nalezacych do Kosciota w Polsce przyjmuje nauczanie wiary.

Ma to swoje przelozenie na postawy i zachowania moralne Polakow
Przygladajac si¢ tej kwestii Autor postanowil zbadaé wybrane aspekty
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sygnalizowanej problematyki: postawa Polakéw wobec Dziesigciu Przykazan
i norm regulujacych zycie matzenskie i rodzinne. Na poziom przestrzegania
Dekalogu i stosowania si¢ do norm regulujacych te dwa obszary zycia
niewatpliwie ma wplyw sytuacja materialna jednostek i calych rodzin.
Powiekszajace sie obszary biedy moga mie¢ zle konsekwencje dla
religijnosci regionéw, gdzie dociera fala ubdstwa. Autor twierdzi, ze dla
odrodzenia religijno$ci w spoleczenstwie wielkie znaczenie ma polozenie
akcentu na uogélnione standardy moralne. Ich fundamentem powinien sta¢
sie wzmiankowany juz Dekalog, ktéry rzuca pomost pomiedzy ludZmi
wierzacymi 1 niewierzacymi. Dla jednych jest zespolem przykazan danych
przez Boga, dla drugich norma prawa naturalnego. W jednym i drugim
przypadku stanowia one fundament zycia indywidualnego i spolecznego.
Bedac kodyfikacja postaw moralnych calego spoteczefistwa nie znajduje
powszechnej akceptacji w Polskim spoteczenstwie.

Opracowanie ks. prof. Janusza Marianskiego Religijnosé
spoleczenstwa polskiego w perspektywie europejskiej. Préba syntezy
socjologicznej stanowi wazny glos w dyskusji na temat wplywu
transformacji ustrojowej i systemowej w naszym kraju na Zzycie religijne
obywateli. Autor zauwaza, ze opisy i1 analizy socjologiczne objely tylko
wybrane kwestie zwigzane z religijno$cia Polakéw. Wyniki tych badan
rzucaja $wiatlo na wiele waznych kwestii wigzacych si¢ z fenomenem
polskiej religijnosci, jej sily i charakteru. Autor wyraznie daje do
zrozumienia, ze nie zamykaja one dyskusji o religijnosci spoleczenstwa
polskiego. Nie mozna jednoznacznie stwierdzi¢, czy wylaniajacy si¢ obraz
religijno$ci w naszym nastraja optymistycznie czy pesymistycznie. Wyniki
badan i diagnozy sporzadzone w formie wnioskéw na ich podstawie
pozwalaja z nadzieja patrze¢ w przyszlos¢. Uzasadnienie tego stwierdzenia
Czytelnik moze znalez¢ w tresci ksigzki, do lektury ktorej zachecam.

Jarostaw Rodzik
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W dniach 24-25 listopada 2005 r. w Papieskim Uniwersytecie
Lateranskim w Rzymie odbyt si¢ Migdzynarodowy Kongres na temat ,,Loci
theologici w $wietle Dei Verbum™'. Okazja do podjecia i poglebienia tego
zagadnienia stala si¢ przypadajaca w tym roku 40 rocznica podpisania
konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym Soboru Watykanskiego II%.

' Locus theologicus to najprodciej méwiac «instrument», ktéry przybliza prawde
Boza zawarta w Pismie $w. lub w Tradycji. Melchior Cano (1509-1560), w liczacym
12 ksiag De locis theologicis usystematyzowal zaréwno zrédla dowodow
teologicznych (opartych na autorytecie Boga lub danych rozumowych), jak i zasady
ich stosowania, przedstawiajac pierwszy wyklad teorii poznania i metodologii
teologicznej. Metoda gloszona przez Melchiora Cano wywarla wielki wplyw na
poZniejsza teologi¢. Brakuje jej jednak wigkszego uwzglednienia misterium Boga
i wlaczenia do loci theologici historii zbawienia i liturgii. Wspélczesnie w teologii
katolickiej wymienia si¢ nastgpujace «miejsca teologiczne»: Pismo $w., symbol
wiary, liturgia, nauczanie Magisterium Ko$ciola, nieomylne nauczanie papiezy (ex
cathedra), nauka Ojcow Ko$ciola, nauczanie soboréw, wspolna wiara ludu Bozego,
stale, tzw. zwyczajne nauczanie papiezy, biskupow, soborow i synodow. Natomiast
w teologii protestanckiej przez loci theologici rozumie si¢ glowne artykuly wiary,
takie jak usprawiedliwienie, grzech, taska itp. Por. A. Scola, Chiesa e metodo
teologico in Melchior Cano, w: “Rivista di Storia e letteratura Religiosa” 9 (1973),
ss. 203-234; M. Seckler, Il significato ecclesiologico del sistema dei «loci
theologici», w: M. Seckler, Teologia Scienza Chiesa, Brescia 1988, ss. 171-206.

? Soborowa Konstytucja Dei Verbum zostata promulgowana przez papieza Pawla VI
18 listopada 1965r.
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Celem kongresu bylo ukazanie donioslej roli soborowej konstytucji Dei
Verbum w studium teologii oraz zyciu wspoélczesnego Kosciola.
Poszczegdlni prelegenci, za pomoca metody krytyki tekstu, analizowali
konstytucje o Objawieniu Bozym w perspektywie tzw. «miejsc
teologicznych». W ten sposéb wskazali oni aktualno$¢ nauczania
soborowego oraz jego zastosowanie Ww teologii fundamentalnej,
dogmatycznej i biblijnej, jak réwniez w dialogu ekumenicznym.

W stowie wprowadzajacym do obrad kongresu kard. Jorge Maria
Mejia, jeden z ostatnich zyjacych Ojcow Soboru, wskazat na znaczenie stowa
Bozego 1 Tradycji dla dzisiejszej teologii oraz krétko przypomnial
najwazniejsze treéci, ktore podejmuje Konstytucja Dei Verbum. Nast¢pnie
glos zabral Rektor Uniwersytetu Lateranskiego ks. bp. Rino Fisichella, ktory
podkreslit $cista tacznosé miedzy slowem Bozym i celebracja Eucharystii:
«Jak z ciaglego uczestnictwa w tajemnicy eucharystycznej zycie Kosciola
doznaje rozkwitu, tak spodziewaé si¢ wolno nowego bodzca do zycia
duchowego ze wzmozonej czci dla stowa Bozego, ktére ,trwa na wieki”
(12 40,18, por. 1 P 1,23-25)» (KO 26). Zdaniem R. Fisichelli wiara, ktéra
rodzi sie z kerygmatu paschalnego wzywa wszystkich chrzescijan do zywego
$wiadectwa o Jezusie Chrystusie. Ukazal to na przykladzie Piotra i Jana,
ktérzy biegnac do grobu Jezusa i przekonujac sig, ze Jego grob jest pusty,
stali si¢ Swiadkami Zmartwychwstalego i juz ,nigdy wigcej si¢ nie
zatrzymali” (por. J 20,1-10). Wedlug R. Fisichelli jednym z wazniejszych
postulatéw Konstytucji o Objawieniu Bozym, domagajacym si¢ dzisiaj nowej
recepcji jest misyjny charakter Kosciola. Taka recepcja ma polega¢ na
nowym «przylgnigciun do Ewangelii, ktora jest dla wszystkich i objawia
prawde, ktéra zbawia (por. KO 7). Naturalna konsekwencja przyjecia
Ewangelii, rozumianej jako osobowa komunia z Jezusem Chrystusem,
umartym 1 zmartwychwstalym Panem, powinno by¢ podjecie dziela
ewangelizacji przez wspolczesnych chrzescijan na wzoér Apostotow. To
wlasnie Apostotowie ,,za swoje pierwsze 1 najpilniejsze zadanie uwazali
gloszenie orgdzia o zmartwychwstalym Chrystusie, ktére nalezalo
przedstawi¢ w bezposrednim spotkaniu z drugim czlowiekiem, tak aby
naklonié go do nawrécenia serca i do prosby o Chrzest™.

Giuseppe Lorizio, profesor teologii fundamentalnej na Uniwersytecie
Lateranskim, w swojej prelekcji na temat ,,Objawienie 1 jego wiarygodnosé.
Prawdy objawione”, ukazal geneze konstytucji Dei Verbum 1 jej interpretacje
w perspektywie trynitarnej agape. Jego zdaniem prawde objawiong powinno
si¢ przedstawia¢ wedlug paradygmatu «prawda w mitosci», poniewaz ,przez
objawienie Boze zechcial Bég ujawni¢ i oznajmi¢ siebie samego i odwieczne
postanowienia swej woli o zbawieniu ludzi «dla uczestnictwa mianowicie

3 Jan Pawel 11, Encyklika Fides et Ratio, n. 38.
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w darach Bozych, ktore przewyzszaja calkowicie poznanie rozumu
ludzkiego»” (KO 6). G. Lorizio przypomnial, ze Nowy Testament objawia
agape jako imi¢ wlasne Boga (1] 4,8.16). Dzigki agape trynitarnej
wiarygodno$¢ objawienia jest polaczona z wiarygodnoscia milosci.
Objawienie agape nadaje wiarygodnosci pelny sens, kierujac ja ku bogactwu
objawionej tajemnicy, w ktérej znajduje ona swoj ostateczny cel. Ta
wiarygodnos¢ mitosci Boga otwiera przed czlowiekiem droge wiary 1 wzywa
go do przyjecia Objawienia.

Donath Hercsik, profesor teologii fundamentalnej na Uniwersytecie
Gregorianskim, w swoim wystapieniu podjal temat relacji miedzy Pismem
Swietym i Tradycja. Zauwazyl on, ze konstytucja Dei Verbum moéwiac
o Pismie Swietym i Tradycji zawsze wyraza to w liczbie pojedynczej. Wdlug
D. Hercsika relacje miedzy Pismem Swietym i Tradycjq nalezy rozpatrywaé
w perspektywie Kosciola jako sakramentu jednosci i zbawienia (KK 1; 48).
W takim ujeciu Tradycja nie znajduje si¢ ponad stowem Bozym, ale jest
w jego stuzbie i przekazuje prawde Boza w sposéb zrozumialy. ,, Tak wigc
Bog, ktory niegdys przemowil, rozmawia bez przerwy z Oblubienicg swego
Syna ukochanego, a Duch Swiety, przez ktérego zywy glos Ewangelii
rozbrzmiewa w Kosciele, a przez Koscidl w swiecie, wprowadza wiernych
we wszelka prawde oraz sprawia, ze slowo Chrystusowe obficie w nich
mieszka (por. Kol 3,16)” (KO 8). Dlatego Tradycja, Pismo $w. i Urzad
Nauczycielski Kosciola sq ze sobg scisle powigzane 1 ,,na swdj sposob, pod
natchnieniem jednego Ducha Swigtego przyczyniaja sie skutecznie do
zbawienia dusz” (KO 10). Zdaniem D. Hercsika nalezy dzisiaj poglebic
nauczanie konstytucji o Objawieniu Bozym (n. 12), aby ukazaé wlasciwag
relacje pomiedzy interpretacja historyczna, duchowa i doslowng Pisma $w.

Piero Coda, profesor teologii trynitarnej na Uniwersytecie
Lateranskim, podjal problem Objawienia i jego akceptacji przez wiarg.
Podkreslit on, ze pelnia Objawienia jest tam, gdzie jest pelnia wiary. Tylko
w $wietle wiary mozna «zobaczy¢» Boga, ktéry wychodzi naprzeciw
czlowieka. Analizujac relacje pomiedzy fides qua (podmiotowy wymiar
wiary) i fides quae (tres¢ wiary), P. Coda zaznaczyl, ze czlowiek przyjmujac
Objawienie przez wiarg, moze w pelni powierzy¢ si¢ Bogu, nie tracac przy
tym sensum veritatis'. Ponadto zauwazyl, ze pneumatologiczny wymiar

* ,Bogu objawiajacemu nalezy okazaé «postuszenistwo wiary» (por. Rz 16,26, por.
Rz 1,5, 2 Kor 10,5-6), przez ktére czlowiek z wolnej woli caly powierza si¢ Bogu,
okazujac «pelng uleglosé rozumu i woli wobec Boga objawiajacego» i dobrowolnie
uznajac objawienie przez Niego dane, By mdc okaza¢ taka wiare, trzeba mieé laske
Boza uprzedzajaca i wspomagajacq oraz pomoce wewnetrzne Ducha Swictego, ktory
by poruszatl serca i do Boga zwracal, otwieral oczy rozumu i udzielat «wszystkim
stodyczy w uznawaniu i dawaniu wiary prawdzie». Aby zas coraz glebsze byto
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wiary, rozumiany jako dzielo Boga w czlowieku przez Ducha Swictego
wymaga dzisiaj nowej recepcji. Chodzi o to, aby chrzescijanin nie chciat
o wlasnych sitach ,,wykonywac¢ dziela Boga”, ale otwierajac si¢ na Ducha
Swigtego uznal darmowo$é taski, czyli przyjal jedyne dzielo Boga, ktérym
jest Jezus Chrystus (por. J 6,28-29).

Hermann Josef Pottmeyer, profesor teologii fundamentalnej na
Uniwersytecie Bochum w Niemczech, ukazal zwiazek pomigdzy Pismem
$w., Magisterium Kosciota i sensus fidelium’. Wedtug Profesora madro$cia
Soboru Watykanskiego II bylo nowe spojrzenie na Objawienie. Ojcowie
Soborowi odeszli od koncepcji scholastycznej Objawienia jako informacji
o Bogu, a zaakcentowali tzw. «samo-objawienie» si¢ Boga, w ktérym ,,przez
Chrystusa, Stowo Weielone, ludzie maja dostep do Ojca w Duchu Swietym
i staja sie¢ uczestnikami boskiej natury” (KO 2). Tak rozumiane Objawienie
nie tylko otwiera przed ludzkim rozumem mozliwosci poznania Boga, ale
przede wszystkim wprowadza czlowieka w komunig¢ trynitarng. W tej
perspektywie Pismo $w. buduje wspdlnote wiernych, a Tradycja jest zywym
glosem Ewangelii. ,,Tradycja $wieta zatem i Pismo $wiete $cisle sie ze soba
laczg 1 komunikuja. Obydwoje bowiem, wyplywajac z tego samego zrodia
Bozego, zrastaja sie jakos w jedno i zdazaja do tego samego celu [...] Totez
obydwoje nalezy z réwnym uczuciem czci 1 powazania przyjmowac i mie¢
w poszanowaniu. 7 (KO 9). H. J. Pottmeyer podkreslil, ze ten nowy
paradygmat Objawienia stanowi podstawe dla rozwoju teologii laikatu, gdzie
nie ma réznicy migdzy tzw. Kosciolem nauczajacym i nauczanym, co bylo
charakterystyczne dla teologii przed Vaticanum II. Zgodnie z nauczeniem
soborowym jest jeden Lud Bozy, ktéry karmi si¢ stowem Bozym
i Eucharystig. Ten Lud Bozy poprzez sensus fidelium (zmyst wiary) (por. KK
12) moze konfrontowaé sig¢ z mentalnoSciag wspolczesnego S$wiata
i przemienia¢ go w $wietle Ewangelii..

Romano Penna, profesor egzegezy Nowego Testamentu na
Uniwersytecie Lateraniskim, w swoim wykladzie przedstawil problem
interpretacji Pisma $w. w Kosciele. Zaznaczyl on, ze dla pierwszych
chrzescijan «diakonia stlowa Bozego» byla priorytetowa (por. Dz 6,4).
Nastgpnie ukazal réznicg migdzy interpretacja Biblii przez Kosei6l
a interpretacja Koranu w islamie; w chrzescijanstwie nie ksiega jest na
pierwszym miejscu, ale zywe stowo Boga przekazane w Tradycji (por. Lk
1,1-2), zas w islamie ksigga Koranu jest Swieta sama w sobie i okresla cale
zycie religijne. R. Penna podkreslil, ze Jezus, jak kazdy cztowiek, chcial byé
dobrze zrozumiany 1 interpretowany. Chociaz nie zostawil po sobie zadnego

zrozumienie objawienia tenze Duch $wiety darami swymi wiare stale udoskonala”
(KO 5). -

* Prof. H. J. Pottmeyer nie mog} przybyé ospbiscie na kongres. Jednak przestat swoj
wyklad, ktéry wyglosil jego delegat.
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pamietnika czy listu, to jednak Jego slowa przetrwaly do dzisiaj dzigki
wspolnocie Kos$ciola, ktéra je przyjeta i przekazala. W ten sposéb Jezus
Chrystus jest kryterium hermeneutycznym Pisma $w., a Kosciol, Jego
mistyczne Cialo stanowi podmiot interpretacji. Mozna wigc stwierdzié, ze nie
tylko ignoratio enim Scripturarum ignoratio Christi est ($w. Hieronim), ale
réwniez ,nieznajomo$¢é Kosciola jest nieznajomoscia Chrystusa”. R. Penna,
konkludujac swoje wystapienie, poréwnal interpretacj¢ Pisma sw. do
partytury muzycznej, ktéra jest zrozumiala dla stuchaczy podczas jej
wykonania. Same nuty najlepiej zna kompozytor, jednak wykonawca
(interpretator) sprawia, ze utwor muzyczny nabiera brzmienia. Podobnie jest
ze stowem Bozym, ktére w mocy Ducha Swietego i przez interpretacje
Kosciota moze «rozbrzmiewaé» w sercu kazdego czlowieka, sktaniajac go do
nawrocenia 1 wprowadzajac na droge zbawienia.

Eilert Herms, dziekan wydzialu teologii na Uniwersytecie
Luteranskim w Tybindze, podjal temat dialogu ekumenicznego w kontekscie
interpretacji Pisma §w°. Jego zdaniem duza zashuga konstytucji Dei Verbum
dla dialogu ekumenicznego jest koncentracja koncepcji Objawienia na
Osobie Jezusa Chrystusa i Jego Ewangelii. E. Herms podkreslil, ze okreslenie
«viva vox Evangelii», ktére wykorzystuje soborowa konstytucja bylto czgsto
uzywane przez Marcina Lutra (por. KO 8). Przypomnial tez, ze najlepszym
sposobem poglebiania wiary jest kontakt ze stowem Bozym. Odnosnie
dialogu ekumenicznego E. Herms zauwazyl, ze potrzeba zwrécié wigksza
uwage nie tylko na «tre$c¢» Objawienia, ale tez na jego «skutki» dla
czlowieka. Ponadto uwaza on, ze powinno si¢ doprecyzowac niektére
kwestie, ktére dla «obserwatora luteranskiego» nie sa do konca zrozumiale,
jak np. autorytet Kosciota w przekazywaniu Objawienia.

Ignazio Sanna, profesor teologii antropologicznej na Uniwersytecie
Lateranskim, przedlozyt temat ,,Czlowiek stuchaczem slowa. Objawienie
w antropologii”. Profesor ukazal doniosta rol¢ Pisma $w. dla antropologii
przed 1 posoborowej. Przed Soborem najwazniejsze zagadnienia
antropologiczne, ktore podejmowat traktat De Deo creante et elevante mialy
jasno okreslony schemat: stworzenie $wiata, stworzenie ludzi, aniolowie,
grzech pierworodny. Dzigki odnowie soborowej w centrum antropologii
teologicznej stoi Chrystus jako «novissimus Adam» i «homo perfectusy,
ktéry objawia pelna prawde o czlowicku (GS 22)’. W tym $wietle cztowiek

¢ Wyktad zostal wygloszony w jezyku niemieckim. Wszystkle inne prelekc_]e odbyly
si¢ W jezyku wioskim.

Przy okazji warto zwrécié uwag¢ na maly szczeg6l zwiazany z polskim
thumaczeniem konstytucji Gaudium et spes n. 22, ktére moéwi, ze Chrystus jest
«nowymy» Adamem. Natomiast tekst lacinski jest bardziej precyzyjny i wyjasnia, ze
Chrystus jest «ostatnim» Adamem (tak nalezy przetlumaczy¢ stowo novissimus), co
oznacza, ze Bog w Chrystusie nie tylko objawia ,co§ nowego”, ale czyni to
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to nie tylko «polaczenie ciala i duszy», ale «syn w Synuy, ktéry zyje w relacji
z Qjcem.

Eveline Maurice, professor teologii dogmatycznej w Centre Scvres
w Paryzu, podjela temat ,Chrystus «kanonem» rozumienia wiary.
Objawienie w chrystologii. Profesor przypomniala, ze centrum Objawienia
stanowi wydarzenie Jezusa Chrystusa, ktory jako jedyny posrednik
wprowadza cztowieka w misterium Boga (por. 1 Tm 2,5; J 14, 6). Wcielony
Syn Bozy jest jednoczesnie Objawicielem i pelnig calego Objawienia,
Egzegeta i egzegeza niewidzialnego Ojca” (H. de Lubac). ,,Syn Bozy, ktory
stal sie czlowiekiem, jest jedynym, doskonalym i ostatecznym Stowem Ojca.
W Nim powiedzial On wszystko i nie bedzie juz innego stowa oprécz Niego”
(KKX 65). E. Maurice, w swoim referacie, oméwila gltéwne nurty
wspolczesnej chrystologii, nawiazujac do K. Rahnera, H. U. von Balthasara,
J. Moltmana. Zaznaczyta réwniez, ze chociaz w nauczaniu Jezusa istnieje
ciaglo$¢ pomiedzy Starym i Nowym Testamentem, to nie ma tej cigglosci
pomiedzy judaizmem a chrzescijanstwem. Z tego powodu w chrzescijafistwie
stowa i1 czyny nie moga byé oddzielone. Ta nowa moralnos¢ jest
konsekwencja osobowej relacji z ukrzyzowanym 1 zmartwychwstalym
Panem: Dlatego objawienie i usynowienie, stworzenie i wcielenie sg $cisle
powigzane. Takie jest przestanie konstytucji dogmatycznej o Objawieniu
Bozym dla chrystologii: Jezus Chrystus jest zywa Osoba, ktora ma cos
waznego do powiedzenia dzisiejszemu czlowiekowi. :

Salvador Pié-Ninot, profesor teologii fundamentalnej na
Uniwersytecie Kataloniskim w Barcelonie, przedlozyt temat ,,Kosciot strozem
stowa. Objawienie w eklesiologii”. Profesor w swoim wystapieniu zaznaczyt,
ze Dei Verbum pokazuje wilasciwy kierunek dla eklezjologii. Na pierwszym
planie jest Bog, ktory si¢ objawia, a dopiero na drugim Kosciél, ktory
przyjmuje Boze stowo 1 wyjasnia je w sposob autorytatywny®. Z tego wynika
konkretne zadanie dla Kosciola i wszystkich chrzescijan: wstuchiwaé sie
w stowo Boze 1 wceielaé je w codzienne zycie (por. Rz 10,17). Poza tym S.
Pié-Ninot przypomnial, ze wedlug Lutra prawdziwy Kosciot Chrystusa
zawsze slucha stowa Bozego, w przeciwnym razie grozi mu
«magisteriologia». Potwierdza to Dei Verbum: Urzad Nauczycielski Kosciota
»hie jest ponad stowem Bozym, lecz jemu stuzy, nauczajac tylko tego, co
zostalo przekazane. Z rozkazu Bozego i przy pomocy Ducha Swigtego stucha

definitywnie i raz na zawsze. Wydaje si¢, ze okre$lenie «Chrystus ostatni Adam»
dobitniej wyraza prawde, ze w swoim Synu Bog przemdéwil raz na zawsze i innego
Objawienia nie ma i nie bedzie (por. Hbr 1,1-2; KO 4; por. tekst laciniski GS 22
w DH 4322). i

¥ Ta perspektywa jest juz widoczna w samym tytule konstytucji o Objawieniu
Bozym, tzn. jest ona nazwana Dei Verbum a nie Verbum Dei, co podkreéla prymat
samego Boga, ktéry objawia swoja zbawcza wolg za pomoca stowa.
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on poboznie stowa Bozego, $wigcie go strzeze i wiernie wyjasnia” (KO 10).
Tylko w ten sposob rodzi si¢ gleboka koinonia miedzy objawiajacym sig
Bogiem i Magisterium, ktére shicha i przekazuje Jego stowo’. ,, Tak wielka
za$ tkwi w stowie Bozym moc i potega, ze jest ono dla Kosciola podpora
i sita zywotna, a dla synéw Kosciota utwierdzeniem wiary, pokarmem duszy
oraz zrédlem czystym i stalym zycia duchowego” (KO 21). Ojcowie Soboru
podkreslili rowniez wzajemma relacje pomigdzy ,,stolem slowa” a ,stolem
eucharystycznym”. Dzigki temu liturgia stlowa, z czytaniami i homilia, wigze
si¢ tak $cisle z liturgia eucharystyczna, ,ze stanowia jeden akt kultu”
(KL 56).

W $wietle Miedzynarodowego Kongresu, ktéry odbyl si¢ na
Papieskim Uniwersytecie Lateranskim w Rzymie nalezy stwierdzié, ze
soborowa konstytucja Dei Verbum po 40 latach od jej podpisania, ciagle
stanowi dar i zadanie dla dzisiejszego Kosciota. Przeksztalca ona sposéb
nauczania Ko$ciola ze statycznych sformutowan poprzednich soboréw na
»zywe 1 skuteczne” objawienie samego Boga (por. Hbr 4,12). Stawia
w centrum Jezusa Chrystusa i ukazuje Go jednoczesnie ,jako posrednika
i pelni¢ calego objawienia” (KO 2). Tradycji przypisuje rolg «sluzebnicy
stowa Bozego», ktora ,rozpoznaje caly kanon Ksiag swietych, a i samo
Pismo $w. w jej obrgbie glebiej jest rozumiane i nieustannie w czyn
wprowadzane” (KO 8).

Konstytucja Dei Verbum wskazata na niewyczerpany skarbiec stowa
Bozego, co zapoczatkowato giteboka odnowe Kosciota, zwlaszcza w obszarze
liturgii, przepowiadania, katechezy, duchowosci i dialogu ekumenicznego.
Wreszcie, zachecila ona osoby $wieckie do lektury Pisma $wietego, ukazujac
kontakt ze stowem Bozym jako naturalng droge wzrastania w $wigtosci.
Z drugiej strony wydaje sig, Ze nauczanie soborowe zawarte w konstytucji
Dei Verbum wymaga jeszcze nowej recepcji ze strony teologow jak
i poszezegdlnych chrzescijan. Gdy chodzi o teologie, to nadal jest potrzeba
nowych opracowan fundamentalnych zagadnien teologicznych, takich jak
Objawienie, Tradycja, Magisterium, natchnienie i interpretacja Pisma $w.
Taka potrzeba o tyle wydaje si¢ uzasadniona, gdy wezmie si¢ pod uwage
fakt, iz prelegenci podczas swoich wystapien basowali gléwnie na zrodlach
zlat 60 i 70, cytujac takich teologéw jak J. Ratzinger, J. A. Schokel,
P. Benoit, I. de la Potterie.

Natomiast jezeli chodzi zycie chrzescijan, to wydaje sig, ze
misterium stowa Bozego, nadal nie stanowi najwazniejszego fundamentu dla
rozwoju duchowego i wyboréw moralnych. Problem jest o tyle istotny, ze
ksigga Pisma $w. dzigki tlumaczeniom na wspoélczesne jezyki moze dotrzed

® Wedlug S. Pié-Ninot biblijny termin koinonia bardziej wyraza wigz pomigdzy
Bogiem i Kosciotem niz laéinski societas (zob. tekst faciniski KO 2 w DH 4202).
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do kazdego, wskazujac pewna droge zbawienia przez ,glupstwo gloszenia
stowa” (1 Kor 1,21). Chrzescijanstwo trzeciego tysiaclecia potrzebuje wigc
nowego «powrotu do Zrédeby, ,,aby $wiat caly stuchajac wiesci o zbawieniu
uwierzyt jej, a wierzac ufal, a ufajac mitowat” (KO 1). ,,Impulsem do tego
moze by¢ jedynie sluchanie na nowo Chrystusowej Ewangelii. Wszyscy
chrzedcijanie musza podjaé wysilek, by zaspokoi¢ ten zyciowy gléd
i pragnienie”'’.

' Jan Pawel II, Adhortacja Ecclesia in Europa, 120.
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Rok akademicki 2004/2005 rozpoczal si¢ uroczysta inauguracjg
w dnin 14 pazdziernika 2004 roku. Program dydaktyczno-wychowawczy
seminarium w omawianym roku akademickim oparty byl na dokumencie
koscielnym Ratio institutionis sacerdotalis pro Polonia z 1999r. Natomiast
szczegdlowy plan pracy rocznej realizowany byt wedlug programu
wynikajacego z nowego Ratio studiorum 1 planu przyjetego przez Sesje
Ksigzy Profesoréw w dniu 30 wrzesnia 2004r., a zatwierdzonego przez
biskupa siedleckiego.

1. ZARZAD SEMINARIUM

Zespodl Moderatorébw seminarium stanowili: rektor, dwdch
prorektoréw, dwoch prefekt alumnéw i trzech ojcéw duchownych, a takze
pracowali w seminarium dyrektor administracyjny oraz dyrektor biblioteki.
Prefektem alumnéw zostal mianowany ks. dr Marek Skwierczynski.

Rektor: ks. dr Grzegorz Stolarski, mianowany w 2002r.
Wicerektorzy: ks. lic. Bernard Blonski, mian. w 1999r.

ks. dr Grzegorz Zarazinski, mian. w 2002r.
Prefekei alumnéw: ks. dr Dariusz Lipiec, mian. w 1999r.

ks.dr Marek Skwierczynski, mian. w 2004r.
Ojcowie duchowni: ks. dr Konstanty Kusyk, mian. w 2002r.

ks. lic. Marek Matusik, mian. w 1998r.

ks. lic. Jan Piefikosz, mian. 2002r.
Dyrektor ds. gospodarczych: ks, lic. Piotr Trochimiak, mian. w 2000r.
Dyrektor biblioteki: ks. Stanistaw Byczynski, mian. w 1990r.
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2. PRACA NAUKOWA I DYDAKTYCZNA

2.1. Wykladowecy i ich zajecia dydaktyczne

Zajecia dydaktyczne w Wyzszym Seminarium Duchownym Diecezji

Siedleckiej, mieszczacym si¢ w Nowym Opolu k. Siedlec, prowadzito 39
wykladowcdw w tym 5 os6b swieckich.
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dr Krzysztof Baryga - katechetyka, pedagogika

dr Marian Bednarczyk - historia i geografia biblijna, introdukcja do
Pisma $w., jezyk grecki, seminarium

lic. Bernard Blonski - historia Kosciola, religiologia

dr Grzegorz Domanski - Pismo $w. Nowego Przymierza, seminarium
mgr Henryk Drozd - historia sztuki koscielnej, ochrona zabytkéw
dr Adam Dybek - Pismo $w. Nowego Przymierza

dr Mieczystaw Glowacki - prawo kanoniczne, seminarium

dr hab. Edward Jarmoch, prof. AP - katolicka nauka spoteczna,
seminarium

dr Franciszek Juchimiuk - teologia moralna, seminarium

dr Grzegorz Jaskiewicz - jezyk lacinski, patrologia, seminarium
prof. dr hab. Ryszard Kaminski - seminarium z teologii pastoralnej
dr hab. Roman Karwacki, prof. UKSW - teologia dogmatyczna,
seminarium

dr Wiestaw Kazimieruk - liturgika, wprowadzenie w celebracje
misterium chrzescijanskiego '

dr Andrzej Kicinski - katechetyka formalna, seminarium

lic. Jarostaw Kisielinski - muzyka koscielna

dr Mariusz Konieczny - teologia dogmatyczna

prof. dr hab. Roman Krawczyk - Pismo $w. Starego Przymierza,
teologia biblijna

dr Konstanty Kusyk -wstep do filozofii, logika, metafizyka, teoria
poznania, filozofia przyrody, metodologia, proseminarium, teologia
duchowosci

dr Dariusz Lipiec - teologia pastoralna

lic. Marek Matusik - teologia duchowosci, wprowadzenie w modlitwe
dr hab. Kazimierz Matwiejuk, prof. UKSW - liturgika, seminarium
lic. Edward Molenda - etyka, teologia moralna

lic. Adam Patejuk - teologia dogmatyczna

lic. Jan Pienkosz - teologia duchowosci

dr Jan Pracz - homiletyka, é¢wiczenia z homiletyki

dr Piotr Sawczuk - prawo kanoniczre

dr Marek Skwierczynski - katechetyka, ¢wiczenia z katechetyki
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Ks. dr Zbigniew Sobolewski - teologia moralna, wprowadzenie w
chrzescijanskie zycie moralne, seminarium

Ks. dr Marian Stepulak - psychologia, psychologia pastoralna

Ks. dr Grzegorz Stolarski - antropologia filozoficzna, filozofia Boga,

~ historia filozofii

Ks. mgr Janusz Sutryk - informatyka

Bp dr Henryk Tomasik - filozofia wspoélczesna

Ks. dr Zbigniew Tonkiel - teologia fundamentalna, ekumenizm,
seminarium,

Ks. dr Grzegorz Zarazinski - $rodki spotecznego przekazu, wprowadzenie
w podstawowe prawdy wiary, jezyk niemiecki

Mgr Piotr Karwowski - muzyka sakralna

Magr Feliks Krzywicki - jezyk polski, literatura religijna

Lic. Wojciech Miszczak - jezyk angielski

Mgr Marian Socko - jezyk wloski

Lucja Zarecka, aktor, adiunkt PWST - dykcja.

Kilku wykladowcow naszego seminarium prowadzilo zajgcia
dydaktyczne takze w innych uczelniach, np.: w Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim, * w  Uniwersytecie Kardynala Stefana = Wyszynskiego
w Warszawie, w Papieskim Wydziale Teologicznym w Warszawie,
w Akademii Podlaskiej w Siedlcach, w Panstwowej Szkole Teatralnej
w Warszawie i przede wszystkim w Instytucie Teologicznym w Siedlcach.

Natomiast kilku ksigzy pracujacych juz w duszpasterstwie w diecezji,
przygotowatlo i obronito prace magisterskie, pisane pod kierunkiem naszych
Ksigzy Profesoréw.

Ksigza Profesorowie, nalezacy do sekcji naukowych wedlug
wlasnych specjalnosci, podobnie jak w poprzednich latach, uczestniczyli
w ogblnopolskich  sympozjach  sekcyjnych, ktére odbywaly sig
w poszczegllnych seminariach w kraju i zagranica. Takze nasi Ksi¢za
Profesorowie uczestniczyli w regionalnych sympozjach kwartalnych,
organizowanych w ubieglym roku akademickim w seminariach duchownych
w Bialymstoku, Drohiczynie, Lomzy i w Siedlcach.

2.2 Nominacje i publikacje

Profesorowie naszego seminarium, jako nauczyciele akademxccy w innych
uczelniach otrzymali nominacje:

- ks. dr hab. Edward Jarmoch, prof. AP, mianowany prodziekanem ds.
nauki Wydzialu Humanistycznego Akademii Podlaskiej w Siedlcach i
wybrany do senatu AP;
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- ks. dr hab. Kazimierz Matwieju, prof. UKSW, wybrany do senatu UKSW
w Warszawie

- ks. prof. dr hab. Roman Karwacki, prof. UKSW, wybrany ponownie (na
trzecig kadencj¢) do senatu UKSW w Warszawie.
Wyrazem aktywnosci kazdej uczelni sg publikacje. Mozna je podzieli¢
na cztery zasadnicze kategorie:

- samodzielne pozycje ksiazkowe;

- wspolautorstwo w zbiorowych opracowaniach naukowych;

- artykuly w pismach ogoélnopolskich na poziomie akademickim;

- artykuly popularme w réznego rodzaju czasopismach.

W minionym roku akademickim, autorzy zwigzani z Seminarium
Duchownym Diecezji Siedleckiej opublikowali nastgpujace pozycje:

- Bp Zbigniew Kiernikowski, Swiatlo i moc liturgii. Katechezy liturgiczne,
cz. 1, Warszawa - Siedlce 2004;

- Ks. Edward Jarmoch, Czlowiek pracy w filozofii Jana Pawla II, Siedlce
2004;

- Ks. Grzegorz Jaskiewicz, tlumaczenie, Traktat ,, O Trdjcy Swietej”
Nowacjana, w: Zrédla Mysli Teologicznej, red. A. Bandura, A.
Baron, T. Gorski, H. Pietras 1 E. Staniek, Krakow 1996-2005;

- Ks. Wiestaw Kazimieruk, Irena Chtopkowska (red), Liturgia i
Ewangelizacja. Materialy z pierwszego sympozjum liturgicznego
diecezji siedleckiej, Warszawa-Siedlce 2005;

- Ks. Roman Krawczyk, Psalmy — ksiega ludzkiego wolania, Warszawa
2005;

- Ks. Zbigniew Sobolewski, Na drogach modlitwy z Blogostawionymi
Meczennikami z Pratulina, Siedlce 2005;

- Ks. Zbigniew Sobolewski, Pdjdz za Mnq, Warszawa 2005;

- Ks. Marian Zdzistaw Stepulak, Wybrane zagadnienia z psychologii,
Siedlce 2004.

Artykuly o tresci teologicznej i pastoralnej publikowali takze nasi
Ksieza Profesorowie w ,Wiadomosciach Diecezjalnych Siedleckich”,
w ,,Studiach Podlaskich” i w ,,Kwartalniku Pasterskim Diecezji Siedleckiej”,
a takze w innych czasopismach naukowych, tak krajowych, jak
i zagranicznych. -

Wykladowey, a takze i alumni naszego seminarium, opublikowali
wiele artykulow popularnych przede wszystkim w tygodniku regionalnym
,,Podlaskie Echo Katolickie”.

Do dzialalnosci publicystycznej naszych Ksigzy Profesorow, nalezy
zaliczy¢ takze konferencje 1 audycje z ich udzialem, emitowane
w ,Katolickim Radiu Podlasie” przygotowane przez ksigzy 1 alumnéw
naszego seminarium.
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2.3. Alumni i ich aktywnos$é naukowa

Na szesciu latach studidéw formacje seminaryjng rozpoczelo 140
alumnéw. Pierwszy rok studiow seminaryjnych rozpoczgto 26 alumndw.
Swiecenia kaplanskie przyjeto 23 diakondéw naszego seminarium, w tym
jeden po rocznym urlopie, a jeden diakon wstrzymal si¢ przed przyjeciem
prezbitera. Natomiast do $wigcen diakonatu przystapilo 19 alumnéw V roku
studiow, a trzech sie wstrzymato.

W trakcie roku akademicki 2004/2005 nasze seminarium duchowne
opuscito, z réznych powodéw, 17 alumnéw (IV rok - 3, I rok - 3, Il rok - 5,
Irok - 6 ) oraz 3 otrzymatlo urlop dziekanski.

Kazdy z alumnéw, rocznikéw II-VI uczestniczyl w jednym
z seminariow naukowych prowadzonych w naszej uczelni: z teologii
dogmatycznej, teologii moralnej, teologii pastoralnej, teologii biblijnej,
liturgiki, katechetyki i pedagogiki, patrologii, psychologii pastoralnej i prawa
kanonicznego.

Wszyscy tegoroczni diakoni przygotowali 1 obronili prace
dyplomowe otrzymujac tytul. magistra teologii na Papieskim Wydziale
Teologicznym w Warszawie, Sekcja $w. Jana Chrzciciela. Ponizszy
zestawienie przedstawia autor6w, tematy, promotoréw prac 1 seminaria
naukowe:

Marcin Bider, - Wymdg misji kanonicznej do nauczania religii
w szkole wedlug prawa kanonicznego i prawa polskiego, promotor ks.
dr Andrzej Kicinski, katechetyka, Warszawa 2005;

Grzegorz Bochinski, Moralne aspekty satanizmu na podstawie
polskich publikacji teologicznych, promotor ks. dr Franciszek Juchimiuk,
teol. moralna, Warszawa 2005;

Pawel Bronski, Teologiczne tresci piesni  adwentowych
i bozonarodzeniowych w ,,Spiewniku kosScielnym” ks. Jana Siedleckiego,
promotor ks. prof. dr hab. Kazimierz Matwieju, liturgika, Warszawa 2005;

Michat Chojecki, ,,DEKALOG” Krzysztofa Kieslowskiego jako
poszukiwanie prawdy o czlowieku. Proba analizy pastoralno — estetycznej na
podstawie ,, Dekalogu jeden”, promotor ks. dr Grzegorz Zarazifski, teologia
pastoralna, Warszawa 2005;

Krzysztof Danieluk, Wychowanie seksualne w rodzinie i szkole na
podstawie wspélczesnego nauczania Magisterium KoSciola, promotor ks.
dr Zbigniew Sobolewski, teologia moralna, Warszawa 2005;

Marcin Dudzinski, Wprowadzenie do misji w katechezach ,,Kosciot
Chrystusa”, promotor ks. dr Stanistaw Kisiel, katechetyka, Warszawa 2005;

Stawomir Gadowski, Elementy eklezjologiczne w czasopismach
Kosciota prawostawnego ,, Cerkiewny Wiestnik” i ,, Wiadomosci Polskiego
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Autokefalicznego Kosciola Prawostawnego”, promotor ks. dr Zbigniew
Tonkiel, teologia fundamentalna, Warszawa 2005;

Grzegorz Jaworski, Problematyka moralna zawarta w przestaniach
wizjoneréw z Medjugorie, promotor ks. dr Franciszek Juchimiuk, teologia
moralna, Warszawa 2005;

Grzegorz Koc, Ksztaltowanie cnoty czystosci na podstawie
dokumentu Papieskiej Rady do spraw Rodziny ,, Ludzka plciowos¢, prawda
i znaczenie”, promotor ks. dr Franciszek Juchimiuk, teologia moralna,
Warszawa 2005;

Szczepan Litwiniuk, Moralna ocena Prostytucji w nauczaniu
Katechizmu Kosciota Katolickiego, promotor ks. . dr Zbigniew Sobolewski,
teologia moralna, Warszawa 2005;

Arkadiusz Markowski, Model jednosci Kosciola jako , Koscioly
Siostrzane”, promotor ks. dr Zbigniew Tonkiel, teologia fundamentalna,
Warszawa 2005;

Grzegorz Matysiak, Wplyw ruchu ekumenicznego na rozwoj
prawodawstwa odnosnie mafzeristw mieszanych, promotor ks. dr Mieczystaw
Glowacki, prawo kanoniczne, Warszawa 2005;

Waldemar Mréz, Pornografia jako wspoiczesne zagrozenie
cywilizacji mitosci na podstawie , Katechizmu KoSciola Katolickiego”,
promotor ks. dr Zbigniew Sobolewski, teologia moralna, Warszawa 2005;

Piotr Orlowski, Kult FEucharystii w Swietle dokumentow
posoborowych, promotor ks. prof. dr hab. Kazimierz Matwiejuk, liturgika,
Warszawa 2005;

Rafat Pietruczuk, Perykopa o Symeonie Lk 2,25-35 na tle nauki
o powszechnym zbawieniu w trzeciej Ewangelii, promotor ks. dr Marian
Bednarczyk, teologia biblijna, Warszawa 2005;

Robert Ponikowski, Owoce sakramentu pokuty i pojednania wedtug
Katechizmu Kosciola Katolickiego oraz adhotracji apostolskiej Jana Pawla
IT ,,Reconciliatio et paenitentia”, promotor ks. dr Zbigniew Sobolewski,
teologia moralna, Warszawa 2005;

Tomasz Salasinski, Postawy milodziezy wobec modlitwy rozancowej
w swietle Listu Apostolskiego Jana Pawia II ,, Rosarium Virginis Mariae” na
przykiadzie Gimnazjum nr 5 w Siedlcach, promotor ks. prof. dr hab. Edward
Jarmoch, teologia pastoralna, Warszawa 2005,

Piotr Sawiuk, Przykazania Boze jako droga realizacji wolnosci
wedlug ,, Veritatis Splendor” Jana Pawla II, promotor ks. dr Franciszek
Juchimiuk, teologia moralna, Warszawa 2005;

Artur Suska, Nierozerwalno$¢ malzenstwa w Swietle przepisow
obowiqzujqcego prawodawstwa koscielnego, promotor ks.dr Mieczystaw
Glowacki, prawo kanoniczne, warszawa 2005;
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Jarostaw Wasilewski, Sakrament namaszczenia chorych jako znak
zbawczej troski Chrystusa o cierpiqcych, promotor ks. prof. dr hab.
Kazimierz Matwiejuk, liturgika, Warszawa 2005;

Adam Witkowicz, Aktualizacja metody wychowawczej Jana Bosko
na  podstawie  dokumentéw  Kapitul ~ Generalnych  Towarzystwa
Salezjanskiego, promotor ks. dr Andrzej Kicinski, katechetyka, Warszawa
2005;

Pawet Wysokinski, Duszpasterstwo rodzin w Swietle posoborowych
synodéw w Polsce, promotor ks. prof. dr hab. Ryszard Kaminski, teologia
pastoralna, Warszawa 2005;

Mirostawa Zaczek, Moralna ocena aborcji na podstawie encykliki
,, Evangelium Vitae” Jana Pawia Il i deklaracji ,,De abortu” Kongregacji
Nauki Wiary, promotor ks. dr Franciszek Juchimiuk, teologia moralna,
Warszawa 2005. .

Alumni przygotowywali takze niedzielne rozwazania homiletyczne,
pod opieka ks. profesora Jana Pracza, publikowane w ,Podlaskim Echu
Katolickim”. Natomiast w ramach Seminaryjnej Redakcji Radiowo-Prasowe;j
prowadzili w tym tygodniku strong edukacyjna dla dzieci pt.: Echo dzieci
oraz przygotowywali cotygodniowy magazyn informacyjny z zycia
seminarium emitowany w ,,Katolickim Radiu Podlasie”.

Biblioteka seminaryjna nabywala nowe pozycje wydawnicze
potrzebne w formacji seminaryjnej. Aktualny stan biblioteki przekracza 70
tys. woluminéw. Na biezaco prenumeruje si¢ okolo 50 pism naukowych
i prawie 30 popularych.

Pracq biblioteki kieruje ks. pralat Stanistaw Byczynski, dyrektor od
1990 roku.

Istnieje takze przy bibliotece seminaryjnej Archiwum Naukowe,
ktére sukcesywnie gromadzi prace autorow z diecezji siedleckiej 1 materiaty
dotyczace Podlasia.

Zasoby biblioteki powigkszyly si¢ w minionym roku dzigki
przekazaniu do niej ksigzek ze zbioréw naszych ksiezy biskupéw i kaptanow
naszej diecezji. Seminarium sklada podzigkowanie wszystkim dobrodziejom
1 ofiarodawcom.

Dziala w seminarium sala komputerowa. Klerycy korzystaja z sieci
internetowej 1 kilkunastu komputeréw nabywajac i doskonalac w tej
dziedzinie swoje umiejetnosci. Trzeba jednak sukcesywnie ja wyposazaé
w sprzet nowszej generacji. Jest realna szansa na poprawe sprawnosci sieci
internetowej w seminarium przez zastosowanie . nowych rozwigzan
technicznych.

Zostal zakupiony projektor multimedialny. Sponsorami tego zakupu
byli: ks. kan. Tadeusz Dziega, prob. par. Podwyzszenia Krzyza Sw.
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w Lukowie, tegoroczni ksigza neoprezbiterzy oraz w znacznej mierze
seminarium, ktére przeznaczylo wplywy ze sprzedazy ,Kalendarza
seminaryjnego 2005”.

3. DZIALALNOSC FORMACYJNA O CHARAKTERZE
DUCHOWYM I PASTORALNYM

Formacje duchowg alumnéw prowadzilo trzech ojcéw duchownych:
ks. Konstanty Kusyk, ks. Marek Matusik i ks. Jan Pienkosz. Organizowali
oni odpowiednie konferencje, dni skupienie i rekolekcje, prowadzone czgsto
przez zaproszonych kaptandéw z poza seminarium.

Rekolekeje dla alumnéw na poczatku ubieglego roku akademickiego
przeprowadzil ks. dr Leonard Glowacki OMI, oblat z Kodnia, zas rekolekcje
Wielkopostne poprowadzit ks. Alojzy Henel CM, misjonarz z Warszawy.

‘Prace ojcéw duchownych wspieralo 5 kaptanéw, peiacych funkcje
spowiednikéw alumnow.

Alumni, tak w trakcie roku akademickiego, jak i podczas wakacji
brali udzial w rédznego rodzaju praktykach formacyjno-pastoralnych. Nad ich
strona organizacyjna czuwal ks. Dariusz Lipiec, prefekt alumnow
i wykladoweca teologii pastoralnej w seminarium.

Nowa forma i do$wiadczeniem pastoralnym, byl udzial alumnéw
w Celebracji Slowa Bozego, pod przewodnictwem Biskupa Ordynariusza
w katedrze siedleckie;.

Wigkszo$é jednak praktyk formacyjno-duszpasterskich odbywali
alumni w okresie wakacyjnym, jako uczestnicy lub opickunowie grup:

XXV Piesza Pielgrzymka Podlaska na Jasng Gore, (45 alumnow, oraz ks.
J. Pienikosz, ojciec duchowny i ks. Bernard Blonski, prorektor),

rekolekcje Oazowe dla dzieci i mlodziezy z udzialem klerykéw (39
alumnéw)

kolonie letnie dla dzieci i mlodziezy, organizowane przez ,,Caritas” naszej
diecezji i parafie, w ktorych klerycy byli opiekunami ( 20
alumnéw),

Piesza Pielgrzymka do Wilna (Ostra Brama) ( 15 alumnow),

Piesza pielgrzymka niepelnosprawnych na Jasna Gore ( 1 alumn), jako
opiekun,

obozy letnie KSM z udzialem klerykéw (3 alumnoéw),

udziat alumnéw w w spotkaniu z Ojcem Swietym Benedyktem X VI
podczas Swiatowych Dni Mtodziezy w Kolonii (sierpien 2005r) (4
alumnéw),

Szkota Animatoréw Misyjnych, w Warszawie (1 alumn),
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kolonie profilaktyczne w Krzesku dla dzieci z rodzin uzaleznionych (6
alumnéw), jako opiekunowie.

trwajacy juz od kilku lat, wakacyjny wyjazd klerykéw na Syberi¢ do
Jekatierinburga w Rosji z pomoca przy budowie kosciota i domu
parafialnego (4 alumnéw), oraz pomoc remontowo-budowlana w
parafii Latyczow na Ukrainie (3 alumnow),

ponadto, kilkunastu alumnéw brato udziat:

w pielgrzymkach autokarowych do sanktuariéw w Polsce i zagranica,

w sympozjum muzykologicznym i warsztatach muzycznych,

w wakacyjnym sympozjum misyjnym dla klerykéw w Lowiczu,

w plenerach artystycznych z Katolickim Stowarzyszeniem
Niepelosprawnych

w kursach formacyjno-wypoczynkowych

w rajdach rowerowych z mtodzieza i innych.

W seminarium dzialaja rézne grupy kleryckie wedle zainteresowan
o charakterze modlitewnym i pastoralno- duszpasterskim charytatywnym,
kulturalno-osw1atowym sportowym i inne. Oto najwazniejsze z nich:

grupa Oazowa, Ruch Swiatlo-Zycie,

grupa modlitewna Odnowy w Duchu Swigtym,

Sodalicja Marianska,. '

Kleryckie Kolo Misyjne i grupa Rozarnica Misyjnego,

Seminaryjna Redakcja Radiowo-Prasowa,

Klub Honorowych Dawcow Krwi,

Duszpasterstwo niewidomych i niepetnosprawnych,

Seminaryjna grupa opiekujaca si¢ dzie¢mi specjalnej troski,

Seminaryjny zespol muzyczno-ewangelizacyjny,

Klerycki Krag Harcerski,

Seminaryjny zespol pitkarski. Zdobyl on w pazdzierniku 2004r.
puchar Biskupa Siedleckiego, podczas turnieju pitkarskiego z okazji Dnia
Papieskiego zorganizowanego w Siedlcach. Przede wszystkim po raz trzeci
zdobyli klerycy siedleccy tytul Mistrza Polski w VII Mistrzostwach Polski
Wyzszych Seminariow Duchownych w Pilce Noznej. Turniej odbywat sig
w Siedlcach w dniach 3-6 maja 2005r. Ta grupa opiekuje sie i czgsto gra
w zespole ks. Jan Pienkosz.

Tradycyjnie, na poczatku roku akademickiego, alumni IV roku
przygotowuja seminaryjng imprez¢ o rozrywkowym i zartobliwym
charakterze, zwana ,,Otrzgsinami” dla kolegéw z I roku. (10 listopada 2004r.)

Ponadto kazdego roku akademickiego, alumni kurséw teologicznych
przygotowuja okolicznosciowa akademi¢ ku czci Maryi Niepokalanej
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(8 grudnia) z referatem teologicznym i inscenizacja teatralna. Te ostatnig
przygotowal rok III (wystawiona 8 grudnia 2004r.) z wykorzystaniem
fragmentéw dramatu O.H.Tricarda pt. ,Bog nie umiera”. Takze II rok
filozoficzny przygotowat doroczng akademi¢ ku czci §w. Tomasza z Akwinu
( wystawiong 5 marca 2005r.) z okolicznosciowym referatem i widowiskiem
teatralnym pt. ,Rewident” na motywach dramatu Mikolaja Gogola
,.Rewizor”.

Obie sztuki cieszyly si¢ duzym uznaniem widowni seminaryjnej,
a takze byly wystawiane jeszcze kilka razy dla mtodziezy szkolnej z Siedlec
i innych o$rodkéw.

Ponadto diakoni odbywali praktyki duszpastcrskle na paraﬁach
w okresie Wielkiego Postu, a alumni IV-VI rocznika mieli praktyki
katechetyczne w roku szkolnym oraz angazowali si¢ w dziatalnosé
charytatywna i opiekunczo-wychowawcza w osrodku ,,Caritas” w Siedlcach
i w domach dziecka w Kisielanach i Stoku Lackim.

Natomiast wielu alumnéw bralo udzial w réznych kursach
formacyjnych, szkoleniach, zjazdach i sympozjach, takich jak: filozoficzne,
eklezjologiczne, mariologiczne, katechetyczne, psychologiczne, muzyczne,
misyjne, trzeZwosciowe i inne.

4. WAZNE WYDARZENIA W ZYCIU SEMINARYJNYM

Miniony rok akademicki 2004/2005 w WyzZzszym Seminarium
Duchownym Diecezji Siedleckiej, obok realizacji przyjetego programu
dydaktycznego i wychowawczego byl takze wypelniony uczestnictwem
seminarium . w zyciu duszpasterskim 1 liturgicznym naszej - diecezji.
Wymienié nalezy chocby kilka waznych i radosnych zdarzen z zycia naszej
wspolnoty seminaryjne;.

1) Pierwszy rok alumndw, juz tradycyjnie w okresw przygotowawczym we
wrzesniu ubieglego roku, odby!t pielgrzymke do diecezjalnych
sanktuariow: Lesna Podlaska, Janow Podlaski, Pratulin 1 Koden.

2) W ciagu roku akademickiego, odbyly si¢ wspdlne spotkania z rodzicami
alumnoéw z kazdego rocznika. Byta to okazja do skupienia, modlitwy,
rozmowy 1 zobaczenia przez rodzicow, miejsca, w ktérym przebywa
ich syn, jako alumn. _

3) Seminarium w minionym roku przygotowato 1 wydalo drukiem
,,Kalendarz na 2005 rok”. Po$wigcony on zostal najistotniejszym
wydarzeniom z okresu 15 lat funkcjonowania seminarium w gmachu
w Nowym Opolu k. Siedlec. Byla to juz kolejna tego rodzaju
publikacja i bedzie dalej kontynuowana. Traktujemy te publikacje, jako
promocje naszego seminarium i forme animacji w ramach
duszpasterstwa powolan.
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Seminarium wyraza serdeczne podzigkowanie, wszystkim Ksiezom
Dziekanom i Proboszczom naszej diecezji, za przyjecie tych
kalendarzy do parafii i rozprowadzenie wsréd wiernych.

4) Czas choroby, $mieci (2 IV 2005r.) i pogrzebu (8 IV 2005r.) Ojca
Swietego Jana Pawla Il byt przezywany z powaga, na modlitwie
i dzigkczynieniu za doniosty prawie 26 i pét letni pontyfikat wielkiego
papieza przetomu XX i XXI wieku, pierwszego Polaka i Slowianina.
Kilku naszych alumnéw (7) bylo na uroczystosciach pogrzebowych
w Watykanie.

5). Rados¢ z wyboru nowego papieza Benedykta XVI (dn. 19 IV 2005r.)
1 udziat kilku alumnéw (4) w spotkaniu z Ojcem Swiqtym podczas
tegorocznych Swiatowych Dni Miodziezy w Kolonii (sierpieri 2005r).

6) Zdobycie po raz trzeci Tytulu Mistrza w VII Mistrzostwach Polski
Wyzszych Seminariow Duchownych w Pitce Noznej. Organizatorem
bylo seminarium siedleckie . Turniej finalowy odbywat si¢ w Siedlcach
w dniach 3-6 maja 2005r. Wielkie gratulacje dla naszych zawodnikow,
ktérzy rozstawili pozytywnie nasze seminarium.

5. DOKONANIA GOSPODARCZE I ADMINISTRACYJNE

Seminarium Diecezji Siedleckiej utrzymuje si¢ zasadniczo z ofiar
wiernych naszej diecezji i ofiar dobrodziejéw, tak duchownych, jaki
$wieckich z kraju i z zagranicy. Dzickujemy wszystkim dobrodziejom
naszego seminarium za wsparcie materialne.

Nad sprawami gospodarczymi 1 administracyjnymi seminarium
czuwal dyrektor ds. gospodarczych ks. lic. Piotr Trochimiak. Podejmowane
byly na biezaco liczne prace modernizacyjne, remontowe i konserwacyjne na
terenie gmachu seminaryjnego i zaplecza gospodarczego.

W minione wakacje 2005r. seminarium podjeto duze przedsiewziecie
gospodarcze i finansowe, zwigzane z modernizacja sieci ogrzewania wody
przez zainstalowanie nowoczesnego solarnego systemu grzewczego.
Wtlasciwe prace juz zostaly ukoniczone i jest nadzieja na efektywne
1 ekonomiczne ogrzewanie gmachu seminaryjnego.

Na zakonczenie nalezy z uznaniem i wdzigcznoscia zauwazyé, ze
przez caly rok akademicki, dzigki pracy i zaangazowaniu alumnéw, gmach
seminaryjny byl utrzymany w nalezytym porzadku, a jego otoczenie
posiadalo stosowny wyglad i estetyczne zagospodarowanie.
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