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Przedmowa/Vorwort

Przedmowa

Cieszymy sig, ze mozemy przedstawic kolejny tom ,,Studiow Paradyskich” w no-
wej szacie edytorskiej i graficznej. Te zmiany sygnalizuja pojawienie si¢ nowych tresci,
jeszcze bardziej adekwatnych do zmieniajacej sig rzeczywisto$ci. Pytania i odpowiedzi
dotycza nie tylko filozofii i teologii, ale 1 innych dziedzin nauki, ktore rozwijaja si¢ bar-
dzo szybko. Proba odpowiedzi dokonuje si¢ w ,,Studiach Paradyskich” na ptaszczyznie
regionalnej, cho¢ podejmowane zagadnienia maja czg¢sto charakter uniwersalny.

Spogladajac na przesztos¢ chcemy wyrazi¢ nasza wdzigcznos¢ poprzednim redak-
torom naczelnym paradyskiego periodyku: ks. Henrykowi Dworakowi, ks. bp. Edwar-
dowi Dajczakowi i ks. Ryszardowi Tomczakowi, ktorzy byli inspiratorami powstajacych
tomow, a zarazem $wiadkami i uczestnikami zmian.

Mamy nadziejg, ze wspotpraca dwoch uczelni teologicznych Ziemi Lubuskiej przy
redagowaniu kolejnych tomoéw ,,Studiow Paradyskich” wniesie wiele pozytywnych im-
pulséw do rozwoju naukowego naszego regionu i zacheci inne o$rodki do wspotpracy.

ks. Jarostaw Stos i ks. Grzegorz Chojnacki



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

Vorwort

Wir freuen uns, dass wir den ndchsten Band von ,,Studia Paradyskie” im neuen
Layout herausgeben kénnen. Diese Anderungen sollen den neuen Inhalt signalisieren, der
noch besser der sich verdnderten Wirklichkeit entsprechen wird. Fragen und Antworten
betreffen nicht nur den Bereich der Philosophie und der Theologie, sondern auch den
Bereich der anderen Disziplinen, die sich rapid entwickeln. Die Antwort auf diese He-
rausforderungen wird auf der regionalen Ebene gegeben. Die angesprochenen Themen
aber haben einen universellen Charakter.

Mit grossem Respekt wollen wir unsere Dankbarkeit den ehemaligen Chefredak-
teuren: Herrn Henryk Dworak, Herrn Bischof Edward Dajczak und Herrn Ryszard
Tomczak aussprechen, die die Herausgabe der Bénder inspiriert haben und zugleich die
Zeugen dieser Verdnderungen waren.

Wir hoffen, dass die Zusammenarbeit zwei theologischen Hochschulen des Lebuser
Landes bei der Redaktion der neuen Bénder von ,,Studia Paradyskie” neue Impulse fiir
eine wissenschaftliche Entwicklung verursacht und andere Hochschulen zur Zusam-
menarbeit ermutigt.

Jarostaw Stos und Grzegorz Chojnacki
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PHILOSOPHICA

Filozofowie rozmaicie tylko interpretowali Swiat;
idzie jednak o to, aby go zmienic.
Karl Marx, Tezy o Feuerbachu

STANISLAW HANUSZEWICZ

Ludwiga Feuerbacha koncepcja religii
jako formy alienacji czlowieka

WSTEP

W Istocie chrzescijanstwa' Ludwig Andreas Feuerbach (1804-1872) przedstawit
koncepcje, wedle ktorej religia, w szczegdlnosci chrzescijanska, ma dwa oblicza: nega-
tywne i pozytywne. Pierwsze z nich przesadza jednak — zdaniem niemieckiego filozofa
— o istocie religii. Okazuje si¢ bowiem, ze nie jest ona miejscem rozwoju czlowieka,
w ktorym dojrzewalby on do petni swego cztowieczenstwa, lecz prowadzi do specyficz-
nej formy alienacji — alienacji religijnej. Pozytywny aspekt religii przejawia si¢ w tym,
7€ moze ona — z pewnym zastrzezeniem — stuzy¢ rozwojowi cztowieka. Aspekt ten
ma jednak relatywny charakter, w przeciwienstwie do aspektu negatywnego, ktorego
charakter jest absolutny.

Pojecie alienacji Feuerbach przejal od Georga Friedricha Wilhelma Hegla
(1770-1831). Zachowujac zasadnicze znaczenie tego pojecia Feuerbach mowit jednak
nie o alienacji ducha, lecz o innym rodzaju alienacji. Bedac pod wptywem nauk
przyrodniczych odrzucit Heglowski idealizm i przyjat materializm oraz naturalizm.
Z tego powodu zjawisko alienacji lokowat w innej sferze bytu. W swych rozwazaniach
filozof z Landshut skupit si¢ na cztowieku, rozwijajac tym samym antropologi¢ filozo-
ficzna. W niniejszym artykule przedstawie Feuerbachowska teorig cztowieka, istoty
religii (chrzescijanskiej), alienacji religijnej oraz wyrastajaca z jego antropologii wizjg
przeznaczenia czlowieka, za$ na koniec przytocze niektore zarzuty stawiane takiemu
pojmowaniu religii (zwlaszcza chrzescijanskiej).

Problematyka religii odgrywata w filozofii Feuerbacha szczegdlnie wazna rolg.
Prowadzit studia nad fenomenem religii, aby znalez¢ odpowiedz na pytanie, na czym
polega jej istota. Nalezy podkresli¢, ze — cho¢ byt ateista — staral sig traktowac religie
w sposob obiektywny i naukowy. Wydaje sig, ze darzyt ja nawet pewna sympatia — ale
jako obiekt swych badan — pragnac przeniknac jej nature, Feuerbach traktowat religie

' L. Feuerbach, O istocie chrzescijanstwa, tt. A. Landman, seria: Biblioteka Klasykow Filozofii,
Warszawa 1959.
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jako fenomen czysto ludzki. Jako ateista chciat dociec, dlaczego cztowiek tworzy bo-
gow. Odpowiedz na to pytanie miatlo mu wyjasni¢ nie tylko to, czym jest religia, ale
przede wszystkim — kim jest jej tworca. A zatem, badajac religig, jako twor ludzki,
Feuerbach ostatecznie pragnat odkry¢ istote cztowieka oraz jego przeznaczenie, ale nie
te(le)ologicznie rozumiane?®. Filozofia religii miata wiec dla tego mysliciela charakter
instrumentalny, bedac $cisle sprzezona z jego filozofia cztowieka.

1. Teoria cztowieka

Naczelnymi kategoriami teoretycznymi Feuerbachowskiej filozofii religii i filozofii
cztowieka sa: natura ludzka, czyli istota rodzajowa cztowieka, swiadomosé, czyli samo-
wiedza podmiotu oraz historia.

Naturg cztowieka Feuerbach pojmowat ahistorycznie, jako staly komponent, obecny
w kazdej jednostce, jednak urzeczywistniony dopiero w catym rodzaju ludzkim (zgodne
jest to z klasycznie pojmowanym umiarkowanym realizmem pojgciowym — czyli nie-
ewolucjonistycznym). Punktem wyjs$cia rozwazan poswigconych teorii cztowieka byta
konstatacja, ze cztowiek nie tylko istnieje, ale takze posiada §wiadomos$¢ swojej egzy-
stencji. ,,Fakt posiadania $wiadomosci wyraza si¢ w tym, ze cztowiek uswiadamia sobie
siebie jako przynaleznego do klasy indywiduéw, do rodzaju™. Poniewaz ,,u podstawy
zroznicowanych egzemplarzy ludzkich tkwi jednorodna, przekraczajaca dyferencjacje
kulturowa i etapy historycznego rozwoju ludzkosci «natura ludzkax [...]’™, dlatego termin
»czlowiek”, dla Feuerbacha, oznaczat, przede wszystkim, rodzaj ludzki, czyli zbiorowos¢
indywiduéw wyposazonych w sposob naturalny w ten sam zespot cech istotnych.

Zdaniem Feuerbacha, cztowiek, w przeciwienstwie do zwierzat, posiada zdolnos¢
do uprzedmiotawiania sobie swej wlasnej istoty (wlasnego rodzaju). Tym jednak, co
najbardziej odrdznia czlowieka od zwierzat, jest fakt posiadania religii; on to stanowi
jego differentia specifica w $wiecie zwierzat. Scisle rzecz ujmujac, jest to tylko jedna
z cech konstytutywnych cztowieka. Istote czlowieka konstytuuja bowiem ponadto:
rozum, mito$¢ oraz wola. Feuerbach uwazat, ze istota cztowieka jest doskonata, w tym
sensie, ze jest realizacja cech przypisywanych Bogu, takich jak: mitos¢, madros¢ czy
sprawiedliwo$¢. Doskonato$¢ ta nie jest jednak rozumiana jako pelna, jednostkowa
aktualizacja owych cech, lecz raczej jako potencjalna doskonato$¢ rodzaju ludzkiego —
cztowiek, jako gatunek, jest doskonaty, ale mozno$ciowo.

Wedle Feuerbacha, cztowiek sktada si¢ z ,,ja” oraz ,,nie-ja”, czyli natury. Proces
rozwoju $wiadomosci religijnej polega na formowaniu si¢ cztowieka jako bytu swiadome-
go siebie, Swiadomego swojej istoty. ,,Jednakze w owym akcie samopoznania cztowiek,
czyniac trescia Swiadomos$ci swoja wlasna istote, nie uSwiadamia sobie bezposrednio, ze
tak wtasnie jest. Wydaje mu si¢ — i to wtasnie stanowi podstawowa cech¢ $wiadomosci
religijnej — Ze jego wlasna istota jest w stosunku do niego, myslacego i czujacego indy-

2 Przekonanie o tym, ze $wiatem nie rzadzi celowos¢, ale przyczynowosé, uzasadniat Feuerbach m.in.
w swych Wyktadach o istocie religii, th. E. Skowronowa i T. Witwicki, seria: Biblioteka Klasykow Filozofii,
Warszawa 1953, s. 144-146.

* R. Panasiuk, Feuerbach, seria: Mysli i Ludzie, Warszawa 1981, s. 40.

4 Tamze, s. 59.

10



PHILOSOPHICA

widuum, czyms$ zewngtrznym, obcym, pierwotnym, potgznym, czyli ze jest Bogiem™.

Jak to si¢ jednak dzieje, ze cztowiek nie rozpoznaje siebie samego — w tresci swoich
wlasnych mysli i odczué — lecz dopatruje si¢ istnienia czego$ obcego, zewngtrznego?
Wyjasénienie ma charakter ontologiczny i psychologiczny, odwotujacy si¢ do triadycznego
schematu, zaczerpnigtego z filozofii Hegla. Feuerbach odrzucit jednak Heglowski racjo-
nalizm, wyrazajacy si¢ w redukcji cztowieka do jego sfery duchowe;j, tej za$ do rozumu.
Zdaniem Feuerbacha duchowos¢ cztowieka ma swoje oparcie w sferze egzystencji fizycz-
nej, nie redukuje si¢ jednak do tej sfery. Oprocz rozumu, cztowiek posiada jeszcze sfere
emocjonalng, niesprowadzalng do rozumu, a tym bardziej do sfery fizycznej. Cztowiek
nie redukuje si¢ do $wiadomej jazni, bowiem poza nia obecna jest w czlowieku natura,
rozumiana jako jego wilasna, nieuswiadomiona sfera, z ktérej pochodza impulsy ujaw-
niajace si¢ pod postacia przymusdw sktaniajacych do okreslonych zachowan®. Owa sfera
nieswiadomego ,,ja”, sfera jego natury, jest pierwotnym zrédlem transcendencji. Dlatego
cztowiek transponuje swa istotg poza siebie, zanim odnajdzie ja w sobie. Religia wyrasta
zatem na podtozu specyficznego dla bytu ludzkiego sprz¢zenia ,,ja” z ,,nie-ja”, przy czym
owo ,,nie-ja” jest tym, co nie zostato jeszcze rozpoznane jako nalezace do istoty cztowieka.

Religia jest wobec tego pojeta jako forma samowiedzy. Wedle Feuerbacha, rozwoj
czlowieka przebiega zgodnie z Heglowska triada: teza — antyteza — synteza. Teza jest
czlowiek, antyteza Bog — wyalienowana, idealna istota cztowieka — natomiast synteza
jest (a raczej bedzie) cztowiek, ktory powstanie w wyniku przezwyci¢zenia alienacji
religijnej. Bedzie on (podobnie jak Heglowski duch absolutny) doskonaty, poniewaz
zdobedzie pelna samowiedzg — poznanie swej istoty. Doskonato$¢ cztowieka, ma jednak,
jak juz zaznaczytem, charakter potencjalny. Mozna tez powiedzie¢, ze cztowiek bedzie
panem samego siebie, 1 stanie wobec mozliwo$ci wolnego i nieograniczonego kreowania
swego $wiata wartosci, przekraczajac (jak nietzscheanski nadcztowiek) rézne bariery,
W tym samego siebie.

2. Istota religii (chrzes$cijanskiej) — alienacja religijna

Podstawa religii, ale tez jej przedmiotem jest, wedle Feuerbacha, §wiadomos¢
polegajaca na uprzedmiotowieniu sobie przez istot¢ ludzka, swego wlasnego rodzaju.
A zatem przedmiot religii istnieje w samym cztowieku. Sens tego, na pierwszy rzut
oka, paradoksalnie brzmiacego twierdzenia jest nastgpujacy: to, co cztlowiek uznaje
za istot¢ Boga, jest de facto istota jego samego; $wiadomos¢ nakierowana na Boga to
zafalszowana samowiedza czlowieka. Przedmiotem i trescig aktu intencjonalnego jed-
nostki ludzkiej nie jest Bog, lecz sam czlowiek; poznawanie Boga to w rzeczywisto$ci
poznawanie samego siebie; sytuacja, w ktorej Bog i cztowiek staja si¢ odrgbnymi bytami,
jest alienacja religijna.

Feuerbach byt materialista, naturalista oraz ateista. Twierdzit, ze Bog, pojety jako
samoistny i samodzielny byt, nie istnieje. Pojecie Boga, przyjmowane przez tradycyjna

5 Tamze, s. 40-41.
¢ Feuerbach uzywa pojecia natury w szerszym i wezszym znaczeniu — jako natura rodzaju ludzkiego i jako
nieu§wiadomiona sfera cztowieka; w obu przypadkach jest to powszechnik, r6zniacy si¢ tylko zakresem.
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metafizyke, poddat gruntownej krytyce. Postugujac si¢ wspotczesna terminologia semio-
tyczng mozna, rezultat tej krytyki, przedstawi¢ w nastgpujacy sposob: nazwa ,,Bog” jest
pusta —nie posiada desygnatu; innymi stowy, skoro jej zakres jest pusty, niczego ona nie
denotuje, jej denotacja jest zerowa. Co wigcej, zerowa jest rowniez comprehension tej
nazwy’. Poniewaz o ile zgodzimy sig, ze pojecie Boga nie jest sprzeczne i ze nie posiada
desygnatu, to z faktu, Zze na tre$¢ charakterystyczna nazwy ,,Bog” sktada si¢ m.in. Jego
odwiecznos¢, wynika brak jakiejkolwiek mozliwosci zrealizowania tak pojetego bytu
zarOwno w terazniejszosci, jak tez w przysztosci®. Warto przypomnie¢ te zasadnicza
dystynkcje: Bog (chrzescijanski) nie tylko jest wieczny, ale ponadto odwieczny. Wieczne
sa np. Platonskie idee — archetypy rzeczy trwajacych w czasie — skoro bowiem zostaty
wygenerowane przez pierwsze zasady (Jedno i Diada), to nie sa odwieczne (absolutnie
pierwotne bytowo), w przeciwienstwie do Boga, ktory w tradycji chrzescijanskiej powotat
swiat do bytu ex nihilo, tworzac jednoczesnie czas’.

Poniewaz — zdaniem Feuerbacha — Bog jest jedynie idealizacja atrybutéw wiasci-
wych czlowiekowi, dlatego powstanie pojgcia Boga jest wynikiem btedu poznawcze-
go; w konsekwencji cztowiek czci to, co nie istnieje. Mowiac o bledzie poznawczym
nalezy poczyni¢ tu pewne zastrzezenie. Powstanie religii, a w jej nastgpstwie alienacji
religijnej, jest, wedle Feuerbacha, czyms koniecznym. Oba zjawiska stanowia jednak
przejaw rozwoju cztowieka, takze rozwoju poznawczego. Rozwdj ten jest wszakze bar-
dzo ograniczony, bowiem jakkolwiek religia wiaze si¢ z poznaniem — cztowiek czci to,
co odkryt (poznal) jako warto$¢ najwyzsza — to jednak wniosek, jaki cztowiek wyciaga
Z tego poznania — ze owe wartosci sa transcendentne, istnieja samoistnie, samodzielnie,
niezaleznie 1 pierwotnie wzgledem niego — jest btedny.

Zdaniem Feuerbacha, religia, cho¢ w swej warstwie deskryptywnej jest jedynie
ludzkim ztudzeniem, stanowi konieczny rezultat ludzkiego sposobu istnienia w §wiecie.
Cztowiek nie moze w swym rozwoju nie stworzy¢ religii (widoczna jest tu idea postepu
ducha ludzkiego zaczerpnigta od Hegla). Narodziny religii Swiadcza zawsze o rozwoju
cztowieka; s$wiadczy o nim takze ewoluowanie samej religii. Jednakze zatrzymanie si¢
na stadium religijnym (jakkolwiek byloby ono rozwinigte) wiaze si¢, wedle filozofa,
z pozostawaniem w $wiecie fikcji 1 urojen. Czlowiek rozwija si¢ popetniajac bledy, jed-
nym z najwigkszych wsrod nich nie jest religia jako taka, lecz zinstytucjonalizowanie
btedu poznawczego w postaci religii dogmatycznej.

A zatem, jakkolwiek w procesie rozwoju czlowicka ten jego etap, ktory owocuje
powstaniem religii wiaze si¢ z poznaniem, a nawet postepem poznawczym (przymioty,
ktore cztowiek odkrywa w sobie uznaje za wartosciowe), to jednak tak dtugo, jak czto-
wiek bedzie sktadniki swej immanentnej istoty przedstawiaé w postaci transcendentnego
Boga, tak dtugo bedzie trwa¢ w fundamentalnym btedzie poznawczym. Uswiadomie-
nie sobie faktu alienacji religijnej jest, zdaniem Feuerbacha, szansa na wkroczenie na

7 W koncepcji Clarence’a Irvinga Lewisa (1883—1964) comprehension jakiej$ nazwy to zbior jej mozliwych
desygnatow (mogacych dostapié realizacji), w odréznieniu od aktualnie istniejacych. Zob. W. Marciszewski,
Denotacja w: tenze, red. naukowy Mata encyklopedia logiki, wyd. 2 zmienione, Wroctaw — Warszawa —
Krakéw — Gdansk — 1.6dz 1988, s. 46.

8 Feuerbach nie pozostawit zadnego miejsca dla Boga, eliminujac nie tylko Tego, ktory mowi o sobie: ,,JE-
STEM, KTORY JESTEM” (W] 3,14), lecz rowniez Heglowskiego Ducha, bedacego Tym, ktéry sig staje.

9 Zob. Sw. Augustyn, Wyznania X1, 4; X11, 7 oraz XI, 30; XII, 15.
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WYZSZy poziom rozwoju i samopoznania przez cztowieka. Ale jest to jedynie szansa,
a nie koniecznos$¢ (Heglowska idea postepu ducha ludzkiego zostaje przez Feuerbacha
znaturalizowana i ostabiona). Rozpoznanie mechanizmu alienacji przypomina sytuacje
opisywang przez wspotczesna psychologie, gdy oto stajemy wobec konieczno$ci dezin-
tegracji dotychczasowego stadium naszego rozwoju i pojscia w nowym kierunku. Od
nas zalezy, czy w rozwoju osobniczym zatrzymamy si¢ w miejscu, cofniemy sig, czy tez
zintegrujemy na wyzszym poziomie. Feuerbachowski cztowiek, wybierajac dezintegracje
pozytywna, moze odtad w sposob $wiadomy kreowac siebie samego, bez koniecznosci
przeciwstawiania sobie (na zasadzie alienacji) efektow swego rozwoju i samopoznania.

W ujeciu Feuerbacha, historia religii jest de facto historia rozwoju cztowieka. U pod-
loza tej koncepcji tkwi sformutowany przez Hegla model rozwoju $§wiadomosci, ktdra
musi obiektywizowac 1 wyobcowywac wiasne tresci, by w nich nastgpnie rozpoznac
siebie i znie$¢ tym samym ich quasi-obiektywna egzystencje. Bogowie w Feuerbachow-
skiej historii religii znacza etapy przebytej przez ich tworcg drogi ku uswiadomieniu
sobie swojej whasnej natury. Jednakze, zdaniem Feuerbacha, ,,postgpujaca samoafirmacja
«posredniay istoty czlowieka w religii jest jednocze$nie postepujacym jego odcztowie-
czeniem”™', Dzieje si¢ tak, poniewaz ,,cztowiek potwierdza to w Bogu, co neguje w sobie
samym”"!. Dlatego w religii czlowiek zyje w podporzadkowaniu i zniewoleniu, poczuciu
wlasnej stabosci 1 ograniczonos$ci, bowiem wszystko, co dobre, ,,zabral” Bog.

Zdaniem Feuerbacha —jak pisze Ryszard Panasiuk —,,religia nie jest w swojej tresci
rezultatem dziatania transcendentnego, w stosunku do cztowieka, bytu — Boga, lecz jest
produktem aktywnosci duchowej cztowieka™?. Pragnac tego dowies¢ filozof wykazy-
wal, ze twierdzenie gloszace, iz (np. zdaniem chrzescijan) Bog jest madroscia, znaczy
tylko tyle, ze cztowiek wielbi, afirmuje rozum — madros¢ jako swoja ceche rodzajowa.
Podobnie, wlasciwy sens twierdzenia, ze Bog jest wszechmocny, wyraza si¢ w tym, ze
cztowiek ubostwit swoja wszechmoc, tzn. aktywnos$¢ cztowieka jako rodzaju.

Ujawniajac, czy moze raczej demaskujac, w tym i w podobnych przypadkach sposob,
w jaki dochodzi do przypisania fikcyjnemu bytowi atrybutéw cztowieka, Feuerbach stoso-
wal zabieg odwrdcenia zdania w taki sposob, Ze na miejsce orzecznika stawiat podmiot,
na miejsce podmiotu — orzecznik. Gdy wigc wierzacy twierdza, ze ,,Bog jest madroscia”,
znaczy to tylko tyle, Ze ,,madro$¢ jest Bogiem”, ze cztowiek uwielbil madros¢ jako swigtose,
czyli jako jedna z najwyzszych wartosci. ,,Inaczej mowiac, sakralizacja jakiej$ wtasnosci
jest zabiegiem wtornym w stosunku do oceny tej wlasnosci, bowiem gdyby cztowiek nie
dopatrywat si¢ wartosci pozytywnych w rozumie, nie deifikowatby go”".

3. Teologia jako antropologia — personalizm naturalistyczny
Zrédtem alienacji jest przypisywanie Bogu ludzkich atrybutow (tak wige, zdaniem

filozofa, wyrzekamy si¢ np. mitosci po to, aby umiescic ja jako idealna w Bogu). To, co
uwazamy za Boga, jest przejawem istoty samego cztowieka, a religia jest tak naprawde

0R. Panasiuk, Feuerbach, s. 61.

'L Feuerbach, O istocie chrzescijanistwa, s. 78.
12R. Panasiuk, Feuerbach, s. 39.

3 Tamze, s. 47.
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— €0 najwyzej — etapem rozwojowym swiadomosci ludzkiej, w ktorym cztowiek czci,
nie wiedzac o tym, swoja wlasna istot¢ — czlowieczenstwo.

Zdaniem Feuerbacha, cztowiek zawsze czci w swoich bogach wartosci, ktore od-
krywa w swojej naturze jako najcenniejsze i najbardziej godne posiadania oraz rozwoju.
Najpierw jest to moc i sita fizyczna. Potem jednak, w miarg rozwoju i cywilizowania si¢
cztowieka, inne wartosci zajmuja naczelne miejsce w jego hierarchii. Dzigki temu bogo-
wie — jako odbicie tej hierarchii — ewoluuja razem z cztlowiekiem. Zniesienie okreslonej
formy przedmiotu uwielbienia religijnego prowadzi do ukonstytuowania si¢ jego kolejne;j
formy, lepiej dopasowanej do osiagnigtego przez cztowieka etapu postepu samowiedzy.

Hegel uwazatl chrzescijanstwo za religie ostatnia i najwyzsza, sadzit bowiem, ze
prawda ducha zostata wypowiedziana w tej religii w najpelniejszej postaci dostgpnej
religijnej samowiedzy. Zdaniem jednak Feuerbacha to, Ze cztowiek uwielbit Boga pod
postacia ducha, znaczy jedynie tyle, ze sam doszedt do przekonania, iz jest duchem
(uswiadomit sobie duchowy aspekt swej istoty). W chrzescijanstwie, zdaniem tego filo-
zofa, nie objawit si¢ jaki$ transcendentny Duch (Bo6g), ale ujawnila sig¢ religijna $wiado-
mosé¢ cztowieka. Swiadomo$é rodzaju ludzkiego dotarta tu do swojej granicznej formy
wyrazu. Feuerbach traktowal dogmat wcielenia w ten sposéb, ze jezeli Bog pod postacia
Chrystusa — syna Bozego — staje si¢ czlowiekiem, znaczy to, ze cztowiek, jako rodzaj,
dostepuje zaszczytu deifikacji. Natomiast Jezus z Nazaretu, urodzony w Betlejem, byt
cztowiekiem i tylko cztowiekiem — inna kwalifikacja, dla bohatera czterech ewangelii,
jestniemozliwa na gruncie naturalistycznej filozofii religii, uprawianej przez Feuerbacha.

A zatem, wedle filozofa, istota Swiadomosci religijnej jest to, ze cztowiek nie
jest $wiadom mechanizmu alienacji, i nie zna swej wtasnej natury. USwiadomienie
sobie faktu alienacji jest przejawem krytycyzmu i zdejmuje zastong mistyfikacji
z dotychczasowego wyobrazenia czlowieka o sobie samym; ustanawia zatem nowa
epoke w dziejach powszechnych. ,,Odtad cztowiek rozpoznaje w czczonych przez si¢
bostwach tresci swojej whasnej istoty. Odtad w innym $wietle jawi mu si¢ zardwno
przesztos¢ jaki i przysziosé™'.

W swej filozofii Feuerbach przekonywat, ze to wszystko, co lokujemy w Bogu,
tkwi w nas samych (cho¢ tylko potencjalnie). Jak pisze Carlos Valverde: ,,Zamiarem
Feuerbacha byto pokazanie, Ze to, co nazywamy teologia, jest w rzeczywistosci antro-
pologia, ze wymyslonej i fikcyjnej istocie, nazywanej przez nas Bogiem, przypisujemy
cechy i atrybuty, ktore sa wlasciwe jedynie cztowiekowi. Dlatego zakonczyt swa prace
stwierdzeniem: Homo homini deus, cztowiek czlowiekowi bogiem. Przez cztowieka
rozumiat nie pojedynczego czlowieka, lecz caly rodzaj ludzki (Gattung), ludzkosé. To
ona odznacza si¢ nieskonczona madros$cia, sprawiedliwoscia, moca, $wigtoscia, ktorych
odwzorowaniem byt dotad Bog. To z nig winni$my wspotdziatac, aby doprowadzi¢ do
samorealizacji i uniknaé¢ wyobcowania w $wiecie iluzji. Kto chce by¢ cztowiekiem, powi-
nien zanegowac istnienie Boga transcendentnego. Tylko cztowiek jest tworca cztowieka™?,

Jak podkresla Valverde ,,Feuerbach zastuguje na miejsce w historii antropologii
za odkrycie «ty» 1 uznanie relacji «ja-ty» za niezbedna dla realizacji osoby. Lacznos¢,

4 Tamze, s. 46.
15 C. Valverde SJ, Antropologia filozoficzna, tt. G. Ostrowski, seria: Amateca. Podreczniki Teologii Ka-
tolickiej, t. 16, Poznan 1998, s. 80—81.

14



PHILOSOPHICA

wspolnotowo$é, relacja mitosci to zasadnicze elementy bytu osobowego™'. Przypisanie
Feuerbachowi tego odkrycia jest nieco przesadzone, mimo to mozna przyjaé, ze do
najtrwalszych osiagnig¢ jego antropologii nalezy twierdzenie, iz: ,,Istota cztowieka
zawarta jest tylko we wspolnocie, w jednosci cztowieka z czlowiekiem™". Twierdzenie
to uzasadniat filozof podkreslajac, ze ,,byt jest wspolnota, natomiast bycie dla siebie
jestizolacja, nieuspotecznieniem™. A ponadto ,,Prawdziwa dialektyka nie jest mono-
logiem samotnego mysliciela z sobq samym, jest dialogiem miedzy «Ja» i «Ty»”". Tak
sformutowane stanowisko sprawito, ze ,,uwaza si¢ Feuerbacha za jednego z inicjatorow
personalizmu”?. Ale nalezy doda¢: personalizmu naturalistycznego.

4. Przeznaczenie czlowieka — ku wolno$ci pozytywnej

Feuerbach okreslit cel cztowieka w sposob nastepujacy: ,,Cztowiek istnieje, aby
poznawac, aby kocha¢, aby pragnag. [...] Boska trdjjednos¢ w cztowieku, wznoszaca
si¢ ponad indywidualnego cztowieka — to jedno$¢ rozumu, mitosci, woli”?'. Zadaniem
czlowieka jest, poprzez krytyke, wytonic¢ si¢ jako podmiot, w petni samoafirmujacy si¢
dzigki osiagnigtej wiedzy o sobie samym.

Czlowiek zawsze 1 od poczatku swej historii czcit 1 wielbit siebie — siebie jako
rodzaj — jednak przedmiot uwielbienia jawit mu si¢ jako obcy, nie tylko oddzielony od
niego, ale przeciwstawny mu jako jednostce. Zdaniem filozofa, nadszedt juz czas, aby
cztowiek odrzucit te bledna postawe. W swej filozofii Feuerbach starat si¢ pokazac,
ze prawidlowy rozwoj cztowieka polega na rozwoju jego samowiedzy, ze w procesie
historycznym, poprzez ujawnienie swoich potencji, rozpoznaje siebie samego w swoich
wytworach. Zdaniem Feuerbacha, cztowiek powinien dostrzec, ze religia jest jego i tylko
jego wytworem. Pozwoli mu to na wkroczenie na nowy, wyzszy etap rozwoju. Moze si¢
to dokonac tylko poprzez przezwycigzenie alienacji religijnej. Koniecznym warunkiem
jest tu postep poznawczy (ale tez odwaga — mozna by rzec: mestwo bycia). Dzigki niemu
mozliwy bedzie wzrost samoswiadomosci oraz odkrycie mechanizmu odpowiedzialnego
za powstawanie alienacji religijnej 2.

16 Tamze, s. 81.

" L. Feuerbach, Zasady filozofii przyszlosci, w: tenze, Wybor pism t. 1-2, th. K. Krzemieniowa i M. Skwie-
cinski, seria: Biblioteka Klasykow Filozofii, t. 2, Warszawa 1988, s. 88.

8 L. Feuerbach, Mysli o smierci i niesmiertelnosci, w: tenze, Wybor pism t. 1-2, tt. K. Krzemieniowa
i M. Skwiecinski, seria: Biblioteka Klasykow Filozofii, t. 1, Warszawa 1988, s. 158.

L. Feuerbach, Zasady filozofii przysziosci, s. 89.

20°C. Valverde SJ, Antropologia filozoficzna, s. 81.

2 L. Feuerbach, O istocie chrzescijanstwa, s. 42.

22 Warto w tym miejscu przypomnie¢, ze zalazek teorii alienacji religijnej pojawit sig¢ juz w starozytnosci,
cho¢ jeszcze wowczas nie doczekal si¢ rozwinigeia. Motyw taki mozna dostrzec w pismach Sekstusa
Empiryka, relacjonujacego poglady krytykow teizmu: ,,Sa tez inni, ktorzy powiadaja, ze mysl bystra
i ruchliwa przy zglebianiu swej wtasnej natury doszta do przesadnego uwydatnienia wszystkiego — wy-
obraziwszy sobie jakowas$ niepomierna sit¢, podobna niby sobie samej, ale juz boskiej natury. [...] to, ze
bog jest odwieczny, niezniszczalny i doskonaty w szczesliwosci, przyszto droga «odskoku od ludzi» [...].
Bo jako powigkszywszy w wyobrazni zwyczajnego cztowieka, otrzymalismy pojecie Cyklopa, [...] tako
tez pomys$lawszy sobie czlowieka szczgsliwego, zasobnego, napelnionego wszelkimi dobrami, a potem
rozszerzywszy jeszcze owe zalety — pojeliSmy boga niby szczyt najwyzszy posrod takowych. A znowu
wyobraziwszy sobie takiego mnogoletniego czlowieka, pradawni przedtuzyli czas w nieskonczonosé,
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Filozoficzna antropologia Feuerbacha odwotuje si¢ do kategorii historii. Cztowiek
jest istota czasowa. USwiadamiajac sobie swe przemijanie postuluje istnienie Wiecz-
nosci, ktora nadataby sens jego przygodnemu istnieniu. To jeszcze jeden z motywow
prowadzacych do alienacji religijnej. Przezwycigzenie tej alienacji stawia czlowieka
w nowej — trudnej — sytuacji, sytuacji wyboréw moralnych bez Boga. Nie ma jednak
w filozofii Feuerbacha miejsca na pesymizm ateistycznego egzystencjalizmu XX
wieku. Nie odwotuje si¢ on do kategorii absurdu, nie ma w jego doktrynie motywu
trwogi, nie eksponuje dramatu ludzkiej egzystencji. Jego ateizm jest pogodny, a nie
tragiczny. Zdaniem Feuerbacha, cztowiek w historii tworzy siebie przechodzac
przez etap religijny. Peilny rozwdj cztowieka mozliwy bedzie w przejsciu od wol-
nosci negatywnej do wolnosci pozytywnej: od wolnosci od Boga ku wolnosci do
urzeczywistnienia czlowieczenstwa, czyli pelnego urzeczywistnienia wartosci, ktore
moznosciowo tkwia w istocie czlowieka — urzeczywistnienia nie jednorazowego,
lecz w perspektywie historyczne;j.

Rozwijajac ten watek swej filozofii ,,Feuerbach [...] ze stanowiska opisowego prze-
szedl na grunt etyki normatywnej. Uznat on bowiem, iz dobrem jest to, co odpowiada ego-
izmowi wszystkich ludzi, ztem natomiast to, co odpowiada egoizmowi partykularnemu”?,
Antropologia filozoficzna Feuerbacha czyniac relacjg ,,ja-ty” fundamentem ludzkiego
bytowania postuluje wyjscie ze swiata egoizmu. Tylko woéwczas bedzie mozliwe pelne
osiagnigcie celu — przeznaczenia ludzkiej egzystencji. A celem dziatalno$ci cztowieka
jest on sam. Realizuje on swoja istot¢ poprzez: poznanie (przezwycigzenie alienacji),
mitosé¢ (ku sobie 1 drugiemu czlowiekowi) oraz wolno$¢ woli (pelne urzeczywistnienie
wlasnej osobowosci). W intencji Feuerbacha ostatecznym efektem tego procesu ma by¢
swoisty raj na ziemi — spolecznosc¢ 0sob darzacych si¢ nawzajem szacunkiem i mitoscia.
Byl to wyraz wiary w czlowieka oraz glebokiego optymizmu tego filozofa, przejetego
ideatami o$wiecenia.

5. Niekompletnos¢ Feuerbachowskiej relacji ,,ja—ty”

Sposdb, w jaki cztowiek kreuje samego siebie, w ujeciu Feuerbacha, wyznaczony
jest przez takie wartosci jak: prawda, sprawiedliwos¢ i mitos¢. Warto w tym miejscu
przypomnie¢, ze poglady materialisty Feuerbacha ,,zostaty odrzucone przez Marksa,
ktory wierzyt nie w mitos¢, lecz w rewolucyjna praxis i czynniki ekonomiczne?*.
Roéwniez Friedrich Engels (1820—1895), piszac o Istocie chrzescijanstwa, po wska-
zaniu roli, jaka odegrata mysl Feuerbacha, stwierdzit: ,,Nawet braki ksigzki Feuer-
bacha przyczyniaty si¢ do spotggowania chwilowego jej wpltywu. Beletrystyczny,
tu 1 6wdzie nawet napuszony styl zapewniat jej wigksza poczytnos¢, dziatat badz co
badZ ozywczo po dtugich latach abstrakcyjnego i zawilego hegliozwania. To samo

dowiazujac do terazniejszosci przesztosc i przysztosé, a potem, gdy juz doszli tym sposobem do pojecia
wiecznosci—orzekli, ze bog jest odwieczny”. Sekstus Empiryk, O Bogach, tt. A. Bankowski, w: A. Nowicki
(red.), Filozofowie o religii, Przektady t. 2, Polskie Towarzystwo Religioznawcze — Rozprawy i Materiaty,
nr 7, Warszawa, s. 12—16.

2 H. Jankowski, Etyka Ludwika Feuerbacha. U Zrodel marksowskiego humanizmu, seria: Biblioteka
Studidow nad Marksizmem, t. 4, Warszawa 1963, s. 103.

24 C. Valverde SJ, Antropologia filozoficzna, s. 81.
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da si¢ powiedzie¢ o przesadnym kulcie mitosci — co mozna byto wybaczy¢, choé
nie usprawiedliwic (...)”%.

Dla materialistow dialektycznych materializm Feuerbacha grzeszyt nie tylko nad-
mierng sympatia wobec fenomenu religii, ale rowniez sentymentalizmem — nie wyzbyt
si¢ jeszcze idealistycznego pigtna filozofii przeddialektycznej, przyjmujac utopijna wizje
spoteczenstwa, spoleczenstwa de facto bezklasowego (i to osiagnigtego bez rewolucji).

Wedle Feuerbacha jednak — filozofa o personalistycznym podej$ciu — ateista jest
ten, dla ktorego przymioty istoty Boskiej sa niczym. Taki bowiem stosunek do nich jest
przekresleniem nie tylko tych przymiotow, lecz przede wszystkim wartosci i godno-
$ci osoby ludzkiej, ktora jako indywiduum jest skonczona, ale §wiadomos¢ sytuuje ja
w porzadku nieskonczonosci. Feuerbach nie zgodziltby si¢ na taka filozofig religii, ktéra
deprecjonujac pojecie Boga, degradowataby ostatecznie cztowieka —jak to miato miejsce
w tradycji marksistowskiej — do bycia czescia kolektywu. Czlowiek moze si¢ rozwinaé
tylko w relacji ,,ja-ty”, a ta niemozliwa jest bez mitosci.

Okazuje si¢ jednak, ze zjednoczenie ,,ja” z ,,ty” — opisywane, czy raczej postulowane
przez Feuerbacha — jest niekompletne. Naznaczone jest brakiem. Aby to unaoczni¢, trzeba
zwroci¢ uwage, ze Feuerbachowska filozofia religii grzeszy pewna jednostronnoscia. Jak
juz wezesniej pisatem, zdaniem Feuerbacha, ,,postepujaca samoafirmacja «posredniay»
istoty cztowieka w religii jest jednoczes$nie postepujacym jego odcztowieczeniem”?,
Dzieje sig tak, poniewaz ,,czlowiek potwierdza to w Bogu, co neguje w sobie samym
Dlatego w religii cztowiek zyje w podporzadkowaniu i zniewoleniu, poczuciu witasnej
stabosci 1 ograniczono$ci, bowiem wszystko, co dobre, ,,zabral” Bog — jest to catkowicie
negatywne pojmowanie Boga. Mimo pewnych sympatii w stosunku do fenomenu religii
Feuerbach miat jednostronny obraz osoby wierzacej w Boga jako tej, ktora sama siebie
umniejsza i de facto poniza. Wydaje si¢, ze mamy tu do czynienia z pomieszaniem pojec.
Stosunek do Boga przedstawiany jest jako pogardzanie samym soba, a pokora mylona
jest z ponizaniem?®. Ten wciaz obecny — w dyskursie dotyczacym istoty religii — btad,
nie pozwala dostrzec dialogicznego i personalistycznego aspektu spotkania migdzy
,ja” —czlowieka —1,,Ty”” — Boga. Spotkania z Bogiem, ktory jest MitoScia — i spotkania
w mitosci, w ktorej cztowiek — pomimo swej niedoskonato$ci — zostaje ubogacony. We
wlasciwie opisywanej relacji ,,ja—Ty” czlowiek nie kreuje, lecz odkrywa w sobie Boski
pierwiastek i staje przed szansa rozwinigcia go.

Feuerbach opisywat relacje dialogiczna tylko na plaszczyznie ludzkiej. Wydaje sie,
ze innej perspektywy nie mogt zaakceptowac. Przyjmujac, jako przestanke, naturalizm
i materializm bez trudu mégt zakwestionowac argumentacje¢ kosmologiczna —,,piec¢ drog”
$w. Tomasza z Akwinu (ok. 1224—1374). Oprécz tych argumentdw, i im podobnych, sa
jeszcze argumenty formutowane na gruncie rozumu praktycznego®. Te jednak bywaja

2927

2 F. Engels, Ludwik Feuerbach i zmierzch klasycznej filozofii niemieckiej, seria: Biblioteka Klasykow
Marksizmu-Leninizmu, Warszawa 1949, s. 16.

26 R. Panasiuk, Feuerbach, s. 61.

27 L. Feuerbach, O istocie chrzescijanstwa, s. 78.

28 Pokora oznacza, m.in. zdolno$¢ wejrzenia w siebie, i uczciwego zaakceptowania tego, co tam dostrze-
gamy — taczy zatem w sobie aspekt negatywny i pozytywny.

2 Zob. J. Maritain, Drogi rozumu praktycznego do Boga, w: tenze, Pisma filozoficzne, tt. J. Fenrychowa,
Krakow 1988, s. 197-211.
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traktowane jako jedna z odmian argumentéw antropologicznych®. I tak np. argument
Jacquesa Maritaina (1882—-1973), nazwany przez niego ,,szosta droga™!, jest do nich
zaliczany*2. Sam Maritain jednak zdawat si¢ odrézniaé¢ szosta droge od ,,drog rozumu
praktycznego”, mowiacych ,,0 szczegdlnym poznaniu Boga, ktdre jest zawarte w samym
doswiadczeniu moralnym lub w samym prowadzeniu zycia moralnego [...]"*. Dystynkcje
klasyfikacyjno-typologiczne nie sa jednak w tym momencie najwazniejsze, chodzi tu
tylko o odpowiedzZ na pytanie, jaki byt stosunek Feuerbacha do tego rodzaju argumentow.
Czy, podobnie jak w przypadku argumentow kosmologicznych, wystarczajaca przestanka
do odrzucenia takich argumentdw byta unia naturalizmu z materializmem? Na pierwszy
rzut oka wydaje sig, ze tak. Co wigcej, mozna przypuszczaé, ze podobny los spotkatby
sformutowany przez Charlesa Sandersa Peirce’a (1839—-1914) Zaniedbany Argument za
Rzeczywistosciq Boga™, ktory taczy w sobie watki kosmologiczne i antropologiczne.

Wsrdd argumentéw antropologicznych interesujaca klasg stanowia argumenty
z doswiadczenia religijnego®. Warto na nich sig skupi¢. Wszystkie je — dla uproszczenia
—mozna zbiorczo okresli¢ jako argument na istnienie Boga z Zycia wewngtrznego. Otoz,
wykazujac niekompletno$¢ Feuerbachowskiej relacji ,,ja-ty”, nalezy zwroci¢ uwage na
redukcjonistyczne myslenie niemieckiego filozofa. Objawia si¢ ono nie tylko w wyeli-
minowaniu Boskiego ,,Ty” w relacji do ludzkiego ,,ja”, ale rbwniez w pominigciu owego
,»1y” na bardziej pierwotnym poziomie — niejako w obrebie samego ,,ja”’. Nacechowane
naturalizmem myslenie Feuerbacha redukuje sfer¢ duchowa cztowieka do ,,ja”, gdzie
wszelkie przejawy aktywnos$ci Ducha sg interpretowane jako pochodne ducha ludzkie-
go. Linia takiej argumentacji narazona jest na zarzut kontrfaktycznosci — trudno uznaé
doswiadczenie catych pokolen 0sob wierzacych (nie tylko mistykow) za przejaw wilasnej,
nieu$wiadomionej w petni, natury. Specyfika doswiadczenia zycia wewnetrznego polega
m.in. na tym, ze ma ono wymiar dialogiczny — poczucie pozostawania w relacji do ,,Ty”
moze by¢ nieustannie umacniane przez zdarzenia, ktore, odczytywane we wlasciwy spo-
sob, uktadaja si¢ w logiczny ciag przyczyn i skutkow, nie bedacych efektem przypadku,
lecz majacych swe zrodto w Boskim ,,Ty” (co, jak twierdza zwolennicy tego argumentu,
widaé jeszcze wyrazniej z perspektywy czasu). Szczegdlnie waznym zrodlem takich
zdarzen jest sumienie, ktore na gruncie naturalizmu zostaje zdesakralizowane (a takze
znaturalizowane). Opisywana przez Feuerbacha relacja ,,ja-ty”, w ktorej ma si¢ urzeczy-
wistni¢ petnia ludzkich moznos$ci poprzez spotkanie osob, jest nickompletna. Jest to de
facto relacja ,,ja” —,,ty”, bez elementu spajajacego ja— Boskiego ,,Ty”. Dlatego nie moze
by¢ komunia, lecz — jakby powiedziat Erich Fromm (1900-1980) — zespoleniem — brak
w nim Boga-Mitosci.

Zubozenie opisu tej relacji, dokonane przez Feuerbacha, ma wsrod swych przyczyn
itg, ze argumentacja filozofa naznaczona jest aprioryzmem. Nosi znami¢ spekulacji, nie

30 Zob. S. Kowalczyk, Filozofia Boga, wyd. 5, Lublin 2001.

31 J. Maritain, Szdsta droga, w: tenze, Pisma filozoficzne, s. 189—196.

32 S. Kowalczyk, Filozofia Boga, s. 217-229.

3 J. Maritain, Drogi rozumu praktycznego do Boga, s. 197-202.

3 Ch. S. Peirce, Zaniedbany Argument za Rzeczywistosciq Boga, w: tenze, Zaniedbany Argument i inne
pisma z lat 1907-1913, wstep i th. S. Wszotek, Krakow 2005, s. 81-118.

35 Sa one znane od dawna, za$ wspotczesnie analizowane byty m.in. przez Henri-Louisa Bergsona (1859—
1941) i Maxa Ferdinanda Schelera (1874—1928).
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tyle catkiem prowadzonej w oderwaniu od faktow, co opartej na nie w petni reprezenta-
tywnej probce badawczej. Nie uwzglednia aspektu egzystencjalnego ludzkiego bytowania
w calej jego rozciaglosci. A ,,odpowiedz na pytanie: «An Deus sit?» jest nie tylko sprawa
intelektu, lecz réwnocze$nie sprawa catej ludzkiej egzystencji”*®. Egzystencji, w ktorej
cztowiek moze spotka¢ Boga.

Podobna sytuacja miata miejsce w filozofii religii Sigmunda Freuda (1856—1939).
Jego wnikliwe analizy — prowadzace m.in. do wniosku, ze religia jest zjawiskiem nerwi-
cogennym — cechuje skupienie si¢ na aspektach negatywnych. A przeciez zadowalajaca
teoria, na gruncie filozofii religii, powinna wyjasni¢ zaréwno zjawiska patologiczne, jak
tez uwzgledni¢ analizg zycia wewnetrznego 0sob ,,zdrowych”, a wérdd nich szczegdlnie
0s6b wybitnych, bedacych autorytetami nawet dla nastepnych pokolen*. Tego nie ma
ani w rozwazaniach Feuerbacha, ani w dociekaniach Freuda.

W zwiazku z tym przypominaja si¢ stowa dezaprobaty wobec idealistycznej filozofii,
sformutowane przez Romana Ingardena (1893—-1970), ktory postulowat, aby ontologicz-
ne badania prowadzone byly zgodnie z wymogiem empiryzmu: ,,Nie ma mylniejszego
pogladu na poznawanie przedmiotu i jego istoty niz ten, wedle ktorego mozna poznaé
istote przedmiotu badania w bezczynnym gapieniu si¢, w nieruchomym ,,zapatrzeniu
si¢” w przedmiot, zamiast go ,,chwyta¢ na goracym uczynku” «przy obcowaniu jego
z innymi przedmiotami»’®.

Mysl Feuerbacha nalezy tez widzie¢ jako kolejne ogniwo w tancuchu idei filozo-
ficznych, majacych swe zrodto w przewrocie Kartezjanskim, ktorego dopetnieniem byt
kopernikanski przewrot Immanuela Kanta (1724—-1804), czyli zwrot ku filozofii podmiotu
i subiektywnosci. ,,W logice cogito, ergo sum Bog mogt pozostaé jedynie jako tresé
ludzkiej $wiadomosci, natomiast nie mogt pozostac jako Ten, ktdry wyjasnia do konca
ludzkie sum™*. Feuerbach jest kontynuatorem tej tradycji, cho¢ zdecydowanie odchodzi
od Kantowskiego idealizmu transcendentalnego ku realizmowi ontologicznemu. W jego
filozofii ma rowniez miejsce $ciste potaczenie monizmu materialistycznego z naturali-
zmem. To drugie stanowisko posiada, obok sktadowej ontologicznej, sktadowa metodo-
logiczna o normatywnym charakterze. Dopuszcza ona wyjasnienia naturalistyczne i jest
redukcjonizmem metodologicznym ufundowanym na redukcjonizmie ontologicznym.
Jest to wyrazna zapowiedz ery pozytywizmu. Taka perspektywa badawcza przekresla
mozliwos¢ uchwycenia w pelni fenomenu relacji ,,ja-ty”. Moze nawet uniemozliwic¢
ujecie ,,ja”, czego ilustracja jest monizm immanentny Davida Hume’a (1711-1776).
Dystansujac si¢ do tej tradycji filozoficznej Jan Pawet II méwit tak: ,,Mam pelne uzna-
nie 1 podziw dla wszystkich nauk «pozytywnychy» oraz ich osiagni¢¢, natomiast nie
zgadzam si¢ z pozytywistyczng epistemologia. Nie zgadzam sie za$ dlatego, poniewaz

3¢ Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prog nadziei. Jan Pawel II odpowiada na pytania Vittoria Messoriego,
Lublin 1994, s. 43.

37 Wsrod wielu zjawisk zwlaszeza dwa domagaja sie wyjasnienia na gruncie naturalizmu — doswiadczenie
ciemnej nocy wiary oraz uswigcenie cierpienia (w teologii cierpienia). Chodzi przy tym, kazdorazowo,
o analizg tych przypadkow, gdy osoba przechodzac przez takie do§wiadczenia rozwija sig¢ w imponujacy
Sposob.

3 R. Ingarden, Spor o istnienie swiata, t. 1-2, przygotowata i partie tekstu z j. niemieckiego przettumaczyta
D. Gierulanka, wyd. 3. zmienione, t. 2/1, Warszawa 1987, s. 74.

¥ Jan Pawet 11, Pamie¢ i tozsamosé. Rozmowy na przetomie tysigcleci, Krakow 2005, s. 18.
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operuje ona zawe¢zonym, przez to blednym, pojeciem dos§wiadczenia — i w konsekwen-
cji odcina cztowieka od catych sfer i wymiaréw rzeczywistosci poznawalnej. Mysle,
ze kolejnym nastgpstwem takiej epistemologii musi by¢ réwniez «$mier¢ cztowiekay
[...]™°. Trudno si¢ oprze¢ wrazeniu, ze dopetnieniem personalizmu naturalistycznego
Feuerbacha jest przewartosciowanie wszystkich wartosci, ktorego dokonat Friedrich
Nietzsche (1844—1900). Wbrew jednak intencjom mysliciela z Rocken, Smieré Boga
okazata si¢ w istocie $miercia cztowieka. Dlatego zlowrogo pobrzmiewa przepowied-
nia Feuerbacha, ze ateizm jest religia przysztosci. Wydaje si¢ bowiem, ze w postnietz-
scheanskiej epoce, w ktorej przyszto nam zy¢, przepowiednia ta bliska jest spelnienia.

ZAKONCZENIE

Ateizm Feuerbacha to, oprocz warstwy teoretycznej, rOwniez tagodna wersja ateizmu
praktycznego, ktory poprzez edukacje cztowieka zmierza do stalego usunigcia religii
z dziejow ludzkosci. Mozna jednak zapytaé o dalsze losy cztowieka, ktory wyzwoli si¢
z alienacji religijnej. Co bedzie z nowymi pokoleniami? Czy przezwycigzenie alienacji
religijnej przez rodzicéw zagwarantuje areligijny rozwoj ich dzieci? Czy nie jest raczej
tak, ze kazdy cztowiek musi w swym osobniczym rozwoju przechodzi¢ przez etap alie-
nacji religijnej? Skoro Feuerbach w swej teorii cztowieka mowit o rodzaju ludzkim, to co
zapewni stato$¢ przezwycigzenia alienacji religijnej w naturze ludzkiej? Czy nie bedzie
juz mozliwosci odrodzenia sig religii, a tym samym regresu cztowieka?

Wiek XX przyniost, nieoczekiwane dla wielu osob, odrodzenie religii (zwtaszcza
katolickiej). Fenomen Jana Pawta I to tylko jeden z przejawow tego zjawiska. Czy jest to
regres cztowieka, ktory zaprzepascit zdobycze filozofii nowozytnej dajacej mu wolno$¢ od
Boga, czy raczej powrot do miejsca, w ktorym probowano zubozy¢ prawde o cztowieku?
Klasyk marksizmu miat racje, chodzi o to, aby zmienia¢ $wiat, ale zmiany te powinny
ubogacac czlowieka i ujawniac jego glebie. Feuerbach nalezy do tych myslicieli, ktorzy
w swej filozofii cztowieka zatrzymuja si¢ na jednej z jego warstw, nie dostrzegajac kon-
sekwencji takiego redukcjonizmu. Rzecz w tym, by przeniknac ,,t¢ skorupe i zstapi¢ do
glebi” — albo méwiac inaczej: duc in altum.

Argumenty krytyczne pod adresem doktryny Feuerbacha nie powinny jednak
przystoni¢ nam walorow tej filozofii. Nalezy tez pamigtac, ze ,,bardzo trudno jest spotkac
ateizm pozytywny, wyrozumowany i poglebiony filozoficznie™!. Jakkolwiek by$Smy
zatem zapatrywali si¢ na wartos¢ doktryny tego filozofa, nalezy przyzna¢ mu racje,
gdy zdaje si¢ do nas mowic: ,,powiedz mi, jaki jest twoj Bog, a powiem ci, kim jestes”.

ZUSAMMENFASSUNG
Atheismus von Feuerbach verbindet zwei Dimensionen, einerseits eine theoretische

Ebene, andererseits eine praktische Ebene, um durch die menschliche Bildung die standige
Beseitigung der Religion aus der menschliche Geschichte zu verursachen. Es stellen sich

40 A. Frossard, ,,Nie lekajcie sie!” Rozmowy z Janem Pawlem II, z francuskiego tl. A. Turowicz, Liberia
Editrice Vaticana 1982, s. 62—63.
4 J. Sochon, Ateizm, Warszawa 2003, s. 150.
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jedoch einige Fragen, wie z. B. wer oder was die Festigkeit der Beseitigung der religiésen
Entfremdung garantiert? Wenn aber die Religion zuriickkehrt, wird es nicht der Regress der
menschlichen Entwicklung sein? Feuerbach vollzieht mit seinen Ideen eine Reduktion in
der Philosophie des Menschen, weil er sich nur auf eine seiner vielen Ebenen konzentriert.
Damit wird sein Menschenbild drmer. Deshalb entwickeln sich neben diesem Denken die
Ideen, die dieses Bild wieder bereichern. Insgesamt soll man jedoch unterstreichen, dass
Feuerbachs Philosophie des Menschen auch positive Seiten hat, die in der Feststellung;
»Sag mir, wie ist dein Gott, so sage ich Dir, wer Du bist” involviert sind.
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KS. REMIGIUSZ KROL

Znamiona ludzkiej egzystencji wedlug Tadeusza Slipki

W niniejszej refleksji zamierzam wydoby¢ znamiona ludzkiej egzystencji poprzez
rekonstrukcje koncepcji osoby, ktora uksztattowata si¢ na gruncie filozofii tomistycznej
(resp. neotomistycznej) Tadeusza Slipki. Mam $§wiadomo$¢, ze takowa proba bytaby
chybiona, gdyby pominigty zostat problem transcendencji ludzkiej osoby widzianej jako
zadanie, czy tez projekt, a wigc byt ztozony, wykazujacy swoisty dynamizm i ekspansyw-
no$¢ swej natury. Wspomnie¢ tu nalezy takze o wielu punktach zbieznych (formalnie lub
terminologicznie) z nurtami opozycyjnymi w stosunku do tomizmu resp. neotomizmu,
wsrod ktorych marksizm i1 egzystencjalizm zdaja si¢ posiadac kolosalne znaczenie dla
ujecia zagadnienia transcendencji osoby ludzkiej w mysli Tadeusza Slipki. Ot6z trans-
cendencja lub projekt bedzie na gruncie etyki omawianego filozofa odnoszona zarowno
do samego cztowieka (do tkwiacych w nim potencji) jak tez ku absolutnemu Dobru
Najwyzszemu. Wydaje si¢ oczywiste, iz ukierunkowania takiego nie mozna odnalez¢
na gruncie pogladow poddawanych krytyce, ktore przed chwila wymienitem. Jeszcze
inaczej méwiac, wewnetrzna logika rozwoju oeuvre Slipki prowadzi do wzmocnienia
zatozen przyjetych (dokumentowanych do§wiadczeniowo i teoretycznie) odnosnie celow
i Celu bytu ludzkiego. Slipko podejmuje to wazne i znamienne dla tej orientacji myslowej
zagadnienie w ramach swej filozofii moralnosci, czy raczej etyk (ogolnych i szczegd-
towych). Nad catos$cig tej partii rozwazan dominuje kanon metafizyki i antropologii
wypracowanej w zasadniczych zrebach przez Akwinatg. Cztowiek — byt osobowy - jest
— by tak to uja¢ — taka jednostka ontyczna, takim stworzeniem, ktore zostato powotane
do spetnienia okreslonych celow. Te ostatnie sg klarownie wyartykutowane na gruncie
metafizyki tomistycznej, zatem byt ten jest utozsamiany, czy doktadniej si¢ wyrazajac
“przektadalny” na kategori¢ dobra, o czym mdwi stynna formuta Tomaszowa ens et
bonum convertuntur. Mys$l powyzsza charakteryzuje tomistyczng interpretacje wszel-
kiej rzeczywistosci. Innymi stowy, chodzi tu o podejscie obiektywistyczne (w sensie
realizmu) okreslajace transcendentalne rozumienie bytow i wartosci, czyli celéw i dobr
do jakich daza'.

Nawiazujac do swej teorii wartosci-wzorcow Slipko traktuje przejawiajace sie
w bycie cztowieczym dobro jako element doskonalacy i godny pozadania (jako to,
co obdarzone aktem i dzigki czemu “odpowiada on okreslonym ograniczeniom (czyli
potencjalnosci) jakiego$ innego bytu i zdolny jest zaspokoi¢, wypetnic¢ te jego poten-
cjalnos¢, innymi stowy udoskonalié¢ go”2. Slipko przedstawia zatem projekt rozwoju,
bedacy projektem transcendencji ludzkiej osoby?®. Jest ona — podkreslmy raz jesz-
cze — bytem dynamicznym, ekspansywnym, “dazacym ku”, a wigec doskonalacym
si¢ poprzez rozumne nakierowanie na przedmioty pozadania, a wigc takie istnosci,
ktore pozostaja ze soba w okreslonych relacjach. I chociaz istnieja — twierdzi Slipko —

' Por. I. Haines, The Good in the thomist Philosophy, Anchor, New York 1959, s. 40-42.
2 Por. T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, Krakow 2002, s. 72.
3 Por. tamze, por. rowniez, J. Keller, Cel a etyczna wartos¢ czynu, ,,Studia Filozoficzne”, 11 (1959) 4, s. 149.
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koncepcje czy tez kierunki filozoficzne, ktore badz to Zle, badz to w sposob niepetny
czy tez wybiorczy traktuja zarowno czlowieka, jak i jego daznos¢ do dobra, to nie sa
one w stanie zmieni¢ tej podstawowej prawdy, iz rysem naczelnym, fundamentalnym
ludzkiego compositum jest takie pojgcie dobra, ktore Scisle wiaze si¢ z “idea dosko-
nalenia si¢ cztowieka przez dazenie do odpowiadajacego mu dobra za pomoca aktéw
wolnych™, §wiadomych, a wiec takich, ktore nieomylnie stanowia znak i przejaw
ludzkiej istoty. Niniejszym autor Etyk stwierdza jednoznacznie, iz cztowiek doskonali
si¢ zawsze w nawiagzaniu i w relacji do warto$ci moralnych, ktore z konieczno$ci musza
znamionowac jego rozumne zachowania i czyny. W koncepcji tej samo pojecie dobra
(celu) jak i procesu doskonalenia si¢ cztowieka (w rozumieniu: dochodzenia do pelni
istoty) jest opisywane i analizowane w terminach filozofii realistycznej przyjmujace;j
obiektywistyczny punkt widzenia.

Samo pojecie celu jest przez Slipke traktowane jako dobro zamierzone przez dany
podmiot tylko i wytacznie ze wzgledu na nie samo®. Nie bedzie naduzyciem przypomnie-
nie klasycznych juz rozgraniczen, iz w samym pojeciu dobra (tak jak przyjmuje si¢ je
w tomizmie) tkwia — by tak powiedzie¢ — trzy “elementy sktadowe”. Po pierwsze Slipko
uznaje za wlasny tomistyczny “aksjomat”, co do natury dobra i celu. Sa one tozsame
w obiektywnym porzadku, zto zatem nie moze by¢ celem ludzkiego dziatania. Po wtore
dobro-cel staje si¢ przedmiotem zamierzenia (przechodzi z potencji do aktualizaciji), gdy
istota rozumna (w wyniku aktu poznania) zwraca si¢ don §wiadomie i w sposob wolny,
spontaniczny je przyjmuje. Dlatego tez zastrzega Slipko, iz "kazdy cel jest dobrem, ale
nie kazde dobro jest celem™, a zakresowo pojecie dobra jest szersze od pojecia celu.

Przyjeta przez Slipke na gruncie filozofii moralno$ci metoda rekonstrukcji tomi-
stycznego modelu cztowieka polega na dochodzeniu — by tak powiedzie¢ —,,nie wprost”
do rekonstruowanego modelu osoby. Filozof w ramach wypracowanej przez siebie eu-
dajmonologii (nauce o prawdziwym szczg$ciu osoby ludzkiej) przedstawia kilka sugestii
odnos$nie natury czlowieka. Sprecyzuj¢ to zagadnienie.

Po pierwsze nalezy zwrdci¢ uwagg na fakt, iz dochodzi tu do pewnego przesunig-
cia akcentow: co (albo lepiej czym) jest cztowiek, zamienia si¢ w probe odpowiedzi na
kwestie — po co jest cztowiek’. Innymi stowy idzie tu o cel zycia, jego sens, a w sumie
0 wymiar autentycznego szczescia i zwiazang z tym realizacj¢ pewnych wartosci. Pod-
czas proby rozpoznania owego celu (felos) ludzkiej egzystencji (zadanie to wielokroé¢
pomijano, wreez ignorowano na gruncie rozmaitych orientacji filozoficznych takich jak
pozytywizm, marksizm, czy freudyzm) to owo telos okazuje si¢ czyms, co wedtug kon-
cepcji tomistycznej w sposob niezbywalny jest zwiazane z osoba ludzka. Ujme to jeszcze

Por. tamze.

Por. tamze.

Por. tamze, por. réwniez T. Slipko, Normy bezwzgledne w etyce chrzescijariskiej, ,;Homo Dei”, 28 (1959).
Jest zrozumiatym, ze dla Slipki — tomisty, celem nadrzednym nie moze byé co$ czastkowego, co$ co
odsyta do czego$ innego. Co wigcej, cel nadrz¢dny musi stanowi¢ pewna catos¢ — zwarto$¢ i koniecznosé
ontologiczna. Jesli np. we freudyzmie celem i sensem zycia jest ostawiona Lust-Prinzip to kazdy tomista
odpowie, iz dotyczy ona jednego aspektu zycia zarowno jednostkowego, jak i spotecznego. Dla marksisty
idealny ustrdj rownosci spotecznych dopuszcza zto ‘po drodze’, a wige nie moze by¢ celem samym w sobie.
Z kolei wszelkie pozytywizmy przedktadaja ograniczony model: celem jest analityczne i weryfikowalne
w zdaniach np. protokolarnych poznanie z rownoczesnym wykluczeniem catej sfery np. emocjonalne;j.
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w nastepujacy sposob: tylko struktura ontyczna, ta natura cztowieka jako bytu ztozonego,
pozwala na dazno$¢ do celu nadrzednego — dobra. Slipko rozprawia o zdolnosci podmiotu
(danej mu przez Stwodrce) do takich typow dziatan, ktore stanowia niejako ,,gwarancje
doskonatosci”. Trzeba tu pamigtaé, ze byt ludzki to dynamiczna i ekspresywna natura
przekraczajaca i transcendujaca zastane sytuacje. Stad tez, mozna owo po co czlowiek
zyje uja¢ w — nieodtacznych od jego istoty — kategoriach zdolnosci aktualizacyjnych,
a wiec takich ktore — jak stwierdza filozof — realizuja tkwiace w cztowieku mozliwo$ci®.
Co wigcej, cztowiek jest bytem zaistniatym w $wiecie, w danym srodowisku kulturowym,
politycznym, instytucjonalnym, i obserwacja ta stanowi swoisty aksjomat tomistycznej
koncepcji cztowieka. Totez nie dziwi uwaga Slipki, iz cze$¢ z tych mozliwosci aktu-
alizacyjnych (tkwiacych w istocie cztowieka) jest juz dana niejako z gory przez sama
rzeczywistos¢ $wiata. Beda to zatem dobra — cele ,,oferowane” jako naturalne, witalne,
intelektualne, czy tez spoteczne. Wida¢ w tym stanowisku niewatpliwie nawiazanie
do koncepcji Schelera i jego ,.gradacji” i ,,fundowania si¢” wartosci: od witalnych po
swigtos¢. Ten rys jest motywem charakterystycznym dla orientacji fenomenologicznych
w XX-wiecznej aksjologii, ktora to — jak juz zaznaczylem — Slipko zna i wykorzystuje.
Waznym jest fakt, iz wszystkie one znajduja si¢ w pewnym sensie w uktadzie hierarchicz-
nym. Sa tam wazkie i mniej istotne cele, takie ktore uznaje si¢ za dostgpne i pozostajace
poza zasiegiem cztowieka. Innymi stowy, osoba ludzka znajduje si¢ w polach mozliwych
i niemozliwych — dziala w nich, tworzy i wybiera. A wszystko to — stwierdza Slipko —
pokazuje taki poziom, taki plan struktury bytowej cztowieka jak wspomniany juz przeze
mnie dynamizm (ekspansywnos$¢ zwiazana z zdolno$cia do aktualizacji) oraz sferg tych
dziatan — ,,czyli wlasciwy mu $§wiat dobr’. Ale nie wyczerpuje to bynajmniej obrazu
jednostki ludzkiej. Owo substancjalne ztozenie: cztowiek—stworzenie tak bliskie Stworcy
— wlasnie dzigki zdolno$ciom poznawczo—dazeniowym (kognitywno—podmiotowym)
dokonuje poznania dobra—celu. Nie jest to czcza, bezzasadna abstrakcja, bezprzedmio-
towa dialektyka mysli, lecz wlasciwe rozpoznanie dobr (dla siebie i dla innych). Jest to
zarazem swoisty apel, znak intersubiektywnosci przekazywany od jednej ludzkiej natury
do innej. Tak wigc, cztlowiek — substancja myslaca ,,rozeznaje” dobra—cele konieczne,
pozyteczne, cenne, mozliwe do osiagnigcia. A wiasnie jako byt ztozony musi nastgpnie
poruszy¢ wolg (chcenie) co $wiadczy o daznosci do osiagnigeia tego wszystkiego, tych
dobr celow ,,ktorych on jeszcze nie posiada, ale chee posiasé, przeto zmuszony jest uru-
chomi¢ dziatanie innych wtadz, majace go doprowadzi¢ do osiagnigcia zamierzonych
przezen celow”'’, Owo bogactwo $wiata, tak bliskie uposazeniu natury ludzkiej staje
si¢ niejako motorem, sita napgdowa naszych projektdw i ciagle nowych celow. Jest to,
zdaniem Slipki, sita mobilizujaca, a w dzialaniach tych ,wyraza si¢ gléwna tresé ludz-
kiego zycia, cate jego bogactwo, dynamika i mozliwos¢ rozwoju™'".

Dynamiczna, projektujaca struktura cztowieka nie jest jednakze bezrefleksyjna:
chcac cztowiek mysli, ocenia, waloryzuje. Ta wewngtrzna strona towarzyszaca jednostce

8 Por. T. Slipko, Tradycyjna etyka wspélczesna w obliczu wspétczesnych kontestacii, ,,Zycie Katolickie”,
5(1986), s. 1.

9 Por. T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, s. 76.

19 Por. tamze.

' Por. tamze.
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w jej dziataniach realizujacych cele—dobra to przezycia, doswiadczenia wewngtrzne. To
one — stwierdza Slipko — ksztattuja cztowieka oraz podpowiadaja, czy cele zostana osia-
gnigte, czy tez nie. A wigc od strony introspekcji, doswiadczenia wewngtrznego mozna
rozpatrywac problem stanu szczeg$cia (towarzyszacego spetnieniu) lub frustracji (gdy
cele nie zostang osiagnigte). Sa to — podkreslam z cata moca — doSwiadczenia typowo
ludzkie, mato tego, doswiadczenia znajdujace si¢ w nieobojetnej relacji w stosunku do
siebie. Za charakterystyczng dla natury czlowieka relacje uwaza Slipko wystapienie,
doktadniej doswiadczanie antynomii okreslonej jako stan ,,rozdarcia” (co tak dosadnie
charakteryzuje nasza kondycje¢). Mechanizm reakcji ludzkich jest, wedtug omawianego
filozofa, pewna sekwencja, pewnym ciggiem zdarzeniowo—doswiadczeniowym. Istnieje
stale dazenie do osiagnigcia szczgscia, lecz w wielu przypadkach jego realizacja staje
si¢ niemozliwa. Stad tez ,,ciagle §cieranie sig, a przynajmniej zagrozenie tego dazenia
przez stany frustracji oznacza, ze egzystencja ludzka jest rozdarta™?. Co wiecej, tylko
byt $wiadomy swej kondycji, swej przygodnosci moze doswiadczad tej antynomii, ktora
»jeszcze si¢ zaostrza, kiedy rozpatruje si¢ ja w catosciowej perspektywie ludzkiej egzy-
stencji od jej poczatku az po kres”. Wtasnie ta perspektywa —nieuchronnego konca, kresu
ludzkiego zycia — a wiec czegos, co jest przeciez nicodwracalne staje sie zdaniem Slipki
momentem ,,nader istotnym” w proponowanej przez Niego koncepcji cztowieka. Bowiem
»filozofia, ktora ignoruje to zagadnienie, daje tym samym posredni dowdd swej obcosci
wzgledem cztowieka, niezdolnosci i podjecia jego fundamentalnych niepokojow”'.
Inaczej, bedzie to filozofia, ktdra nie bierze w rachubg prawdziwej istoty (natury) bytu
ludzkiego. Wida¢ jasno na podstawie przytoczonego tu cytatu, iz mys$l neotomistyczna
nie pomija drazliwych zagadnien: byt ludzki jest bytem przygodnym, bytem skonczonym,
ale z tego faktu (tej ontologicznej przypadtosci) nie moze ptyna¢ pesymistyczna filozofia
rozpaczy. Jest to jeszcze jeden element (bardzo istotny) §wiadczacy o glebokiej przepasci
dzielacej neotomizm polski od koncepcji filozofii alienacji, irracjonalizmu i rozpaczy.
Smier¢ czlowieka — a wiec co$, co jest nieodzowne, co$ co jest wyznacznikiem naszej
kondycji — nie jest — jak chce Sartre i egzystencjalizm ateistyczny — kresem wszelkich
naszych mozliwosci. Co wazniejsze, nie jest zwienczeniem, ‘zdobyciem’ istoty. Dzieje
si¢ wrecz na odwroét: $mier¢ moze by¢ potraktowana jako ostateczna mozliwos¢: badz
wiekuistego szczescia, badz wiekuistej zagltady wynikajacej z faktow, ktore cztowiek
tworzy podczas swej egzystencji'.

Wydaje si¢ zatem, iz wlasciwa optyke, petna i niczym nieograniczona, stanowi
propozycja tomistyczna. Od natury (istoty cztowieka) nalezy rozpoczaé wszelkie proby
zmierzajace do ustalenia, wyjasnienia celu i kierunku zycia cztowieka. Tomizm, kto-
rego jakze §wiadomym reprezentantem w tym wzgledzie jest Slipko, zwraca uwage na
rownomierne (mozna by rzec wspotfunkcyjne) rozmieszcezenie ,,elementéw” substancji
ludzkiej. Nalezy — podkresla filozof — stosujac aparaturg pojeciowa filozofii tomistyczne;j
przedstawic taki opis rzeczywistosci ludzkiej, by w sposob racjonalny dato si¢ wptynaé

12 Por. tamze, s. 77.

13 Por. tamze.

14 Slipko jest jednakze daleki od pesymizmu, jakim przepetnione sa prace egzystencjalistow ateistycznych.
Stan rozdarcia nie jest czyms$ permanentnym, nieusuwalnym. Punkt wszelkiej transcendencji (nicobecny
w ateizmie) to przeciez byt doskonaty — Bog jako ten, ktory jest w stanie ukoié¢ rozpacz i da¢ cztowiekowi
wiekuiste szczescie.
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na kondycje bytu ludzkiego, wskaza¢ jedyny 1 autentyczny sens i cel zycia cztowieka.
Ujmujac swa koncepcje osoby w kategoriach szczescia (realizacji dobr i celow)
autor Etyki ogolnej i szczegolowej zwraca uwagg przede wszystkim na zespdt dyna-
micznych relacji (cztowiek—$wiat—cele—dobro) ,,rozpostartych” na tle $wiata. Probujac
precyzyjniej okresli¢ jej charakter nalezy wskaza¢, ze chodzi tu o relacje podmiotu
dazenia (cztowieka) i przedmiotu (dobra). Jest Ow zwiazek czyms$ tak wiele mowiacym
o naturze cztowieka, iz nie sposob pomina¢ tych zaleznos$ci. Stad tez, relacyjny zwiazek
wladz substancjalnych, jakim jest de facto cztowiek, oraz $cisty zwiazek cztowieka ze
swiatem ludzkich dazen i wartosci, dobr—celow znamionuje kondycje ludzkiego bytu.
Poruszane tu watki (rekonstruowane na podstawie Etyk — wyrazajacych filozoficzna
antropologie Slipki) sa wazkie, gdyz opieraja si¢ i materialnie i logicznie na zatozeniach
whasnie tomistycznych. O cztowieku da si¢ — utrzymuje Slipko — méwié na rozmaitych
poziomach, ujmowac¢ roznorodne aspekty jego sytuacji w swiecie. Ale koniec koncoéw
owe elementy (cztowiek, dazenie, cele, warto$ci) znajduja si¢ przeciez w interrelacji—i by
tak powiedzie¢ —istnieja na jednej scenie zycia. Gdyby rozpatrywac 6w felos egzystencji
osoby ludzkiej opisujac fazy dochodzenia do realizacji celow—dobr to nie tylko to, co
subiektywne, taczyloby si¢ z tym, co obiektywne, ale wpierw nalezatoby uwzgledni¢
ztaczenie wladz cztowieczych: rozumu i woli. Czym bowiem jest owa faza intencjonalna
jak nie wyrazeniem duchowe;j strony ,,celowego dziatania cztowieka'>, a wychowawcza
czyz nie bedzie aktualizacja owej potencjalnosci? Slipko zwraca uwage na fakt, iz tak
jak substancji nie sposob rozbi¢ na ,,zindywidualizowane” elementy (powazny btad
popetniany w dziejach antropologii filozoficznej) tak i dziatan — aktow owej substancji
nie mozna traktowa¢ oddzielnie. Musza by¢ one ujete razem w swoistej tacznos$ci, bo-
wiem jako ,,pierwszy i ostatni element $wiadomego dziatania ludzkiego'® ukazuja cel
z cztowiekiem zwiazany. A zatem, w dazeniu do niego musi nastapic¢ rozumowe poznanie
owej finis ludzkiego dziatania. Inaczej moéwiac: dobro — majac charakter rzeczywisto-
Sci obiektywnej (a nie bezzasadnych ludzkich mnieman i ztudzen — jak przedstawia to
Sartre) — jest takim czynnikiem, ktoéry pozwala wpierw na uruchomienie, a nastgpnie
realizacj¢ owego dynamizmu natury ludzkiej. Wiadomo juz przeciez, iz cztowiek to
natura ciaggle doskonalgca sig, byt transcendujacy ku spetnianiu, wypelnianiu swej istoty.
I chociaz — o czym wie doskonale kazdy tomista — owych elementow subiektywnych
(indywidualnych nastawien) nie da si¢ usunac z natury ludzkiej, sa one bowiem czyms$
zastanym, to jednak w koncepcji psychofizycznej (ztozenia ludzkiej substancji) doznania
radosci czy przyjemnos$ci zmystowej ,,ustgpuja’ obiektywistycznie pojetej beatitudo —ata
zkolei opiera si¢ na rozumnych dziataniach osoby ludzkiej. Jest to dla Slipki ,,$wiadome
uzywanie dobra doskonalacego cztowieka i sprawiajacego odpowiednie przezycia™’,
lecz nalezy ten stan stanowczo odgraniczy¢ od sensualistycznie pojetej przyjemnosci.
Skoro osoba ludzka — znajdujaca si¢ poprzez danag jej przez Stworce naturg w dyna-
micznej relacji do celow—dobr — owa relacje musi wpierw poznaé (element kognitywny),
to w takim razie przejrzysta staje si¢ gradacja, czy tez hierarchizacja celow (poczawszy
od blizszych, poprzez wyzsze az do Najwyzszego). Slipko — tomista wyraza si¢ jasno

15 Por. tamze s. 73 i dalsze.
1¢ Por. tamze por. rowniez E. Gilson, Christian Philosophy, New York 1959, s. 30.
7 Por. tamze, por. rowniez J. Kelner, Cel a etyczna wartos¢ czynu, ,,Studia filozoficzne”, 11 (1950).
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i precyzyjnie odnos$nie obiektywistycznej miary, jaka nalezy przytozy¢ do relacji czto-
wieka i celu jego dziatania. Trzeba mie¢ zawsze na uwadze, iz zaréwno cele blizsze
jak 1 naczelne sa (w odpowiedniej proporcji) niepetlnymi, czastkowymi. Jedynie cel
ostateczny ,,posiada miar¢ dobra zdolnego do zaspokojenia w petni dazenia cztowieka
tak, ze cztowiek do dalszego celu nie tylko nie dazy, ale dazy¢ nie moze™'8, bowiem nie
mozna juz wskaza¢ na takie dobro—cel, ktore zdolne by bylo ,,w sposob doskonalszy”
zaspokoi¢ dazenie cztowieka. Zagadnienia te — same w sobie pasjonujace — sa poruszane
przeze mnie jedynie w konteks$cie natury ludzkiej, jej — by tak powiedzie¢ — kompozycji
i funkcji wtadz.

Czlowiek dazy do szczgscia, ale ono jawi mu si¢ (bo taka jest jego obiektywna
struktura) jako co$ ,,wiclopoziomowego” — w ten sposob poznaje je za pomoca wladz
przyrodzonych (rozumu). A zatem jaki — stawia kwestig Slipko — §wiadomy wybér moze
powodowac cztowiekiem, by poprzestat na dazeniu do szczescia niedoskonatego —rozu-
mianego w kategoriach ,,§wiadomego posiadania dobra doskonalacego cztowieka i spra-
wiajacego mu zadowolenie (rados¢ i przyjemnos$¢) ale w stopniu niepelnym tzn. takim,
ktory dopuszceza mozliwos¢ dazenia do wyzszych stopni udoskonalenia?””'’, powodowaé
rezygnacj¢ z dazenia do szczescia doskonatego — dajacego pelnig i eliminujacego dalsze
wysitki? Jako tomista Slipko wskazuje na nickwestionowany fakt, iz to sama natura dobra
i sama natura rozumnego bytu — tj. cztowieka powinna wskaza¢ mu droge wtasciwego
postepowania do osiggnigcia celu ostatecznego. Jest bowiem pewnikiem na gruncie etyki
tomistycznej (fundujacej antropologiczne podwaliny tej orientacji filozoficznej) fakt, iz
istnieje cel ostateczny, realne, obiektywne dobro i $ci§le skorelowane z nim szczgscie
doskonate?. Uzasadnieniem takich tez sa dla Slipki argumenty obejmujace zaréwno
$wiat stworzen jak i wartosci, efektow dziatan cztowieka jak i racji poznawczych, racji
samego rozumu cztowieka. Jedynie cztowiek (istota, w ktorej zbiegaja si¢ i wspotdziataja
wladze poznawcze i wolitywne) wie, jest Swiadom, iz dazy do szczescia (dobra i celu).
Jest to proces, ktory ,,polega na ustawicznym przechodzeniu od celu do celu, od dobra
do dobra”*. Wylacznie cztowiek jest zdolny do refleksji (dotyczacej uwarunkowan tego
procesu). Pozyskana w trakcie zycia wiedza pozwala mu na S$wiadome doswiadczanie
dobr (ich rozmaitosci przejawiajacej si¢ w swiecie) jako ograniczonych i niepelnych,
a tylko — uzupetnia Slipko — ,.biorac pod uwage poznawczo—dazeniowe uzdolnienia
cztowieka”* mozna owa pozorna antynomie (dobra sg zniszczalne, przemijajace, nie dla
wszystkich dostepne stowem — ograniczone), ,,rozwiaza¢” bowiem cztowiecze wladze
(,,moc intelektu i woli”’) pozwalaja ja poznac i co wigcej, nakierowaé na Dobro w ogole.
Rozumiem przez to, idac za tokiem wywodow filozofa, moznos¢ ,,poznawania i zamie-
rzania wszelkiego dobra”, aktualnie danego jak i ,,stworzonego aktami intelektualnych
wizji”* jako dana nam poprzez taske Stworcy. Stowem, bedzie to nieustanna daznos¢ do
ciagle rosnacych stopni doskonatosci. Tak przejawia sig, zdaniem Slipki, tomisty, osadzo-

8 Por. T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, s. 91.

1 Por. tamze.

2 Por. T. Slipko, Zrédla moralnosci. Co ma tu do powiedzenia filozofia a co Objawienie Boze, ,,Chrzesci-
janin w $wiecie”, 18 (1986), s. 37-46.

2 Por. T. Slipko, Zarys etyki ogélnej, s. 97.

2 Por. tamze.

» Por. tamze.
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na na bazie ztoZzonej substancji, jaka jest cztowiek, jego dynamika, ekspresywno$¢ nie
znajaca zadnych granic, bowiem podmiot wciaz ,,wiecej zamierza i chce, niz osigga”**.

Slipko, w odréznieniu od niegdy$ modnych i wzietych koncepcji filozoficznych
(egzystencjalizm), nie obawia si¢ owej antynomicznej dysproporcji, ktora bynajmniej nie
okresla w petni i adekwatnie egzystencjalnego statusu cztlowieka. Stowem, byt ludzki nie
jest ‘po nic’ (de trop), jak chce Sartre. Jest bytem stworzonym, ale zawsze z okreslonym
planem, celem. Stwdrca jest najglebszym uzasadnieniem — racja wszelkiej racji — istnie-
nia cztowieka wiasnie jako struktury ztozonej, miejsca wspotdziatania wladz. Wszelka
»dysproporcja”, rozdzial przeczylaby naturze cztowieka, a w konsekwencji racjom
opartym na zatozeniu, ,,ze istnieje Bog, byt absolutny i przyczyna sprawcza ludzkiej
egzystencji’®. Powyzsze stwierdzenie nie wymaga komentarza, ,,byloby to sprzeczne
z madro$cia Boga — stwierdza nasz filozof. Bog powotatby cztowieka do bytu, datby
mu natur¢ duchowa i wyposazylby go we wladze, ktore z koniecznosci daza do coraz
doskonalszych dobr i szczg$cia, a rownoczesnie pozbawilby go moznosci zaspokojenia
tego dazenia przez osiagnigcie dobra o takiej doskonatosci, ktore by mogto by¢ tylko
przedmiotem uszczesliwiajacego posiadania”?®. Nieodpartym zatem jest wniosek osta-
teczny (a zarazem ukoronowanie uwag o naturze czlowieczej poprzez rozpatrywanie
jego dazen i celow), iz skoro obie racje (o charakterze — powtérzmy — antynomicznym)
prowadza do jawnej sprzecznos$ci to musi ,,istnie¢ jakie§ dobro posiadajace w sobie
taka miarg doskonatosci, aby byto zdolne da¢ cztowiekowi pelne zaspokojenie jego da-
zen do dobra, czyli szczgscie doskonate™?’. Dlatego tez racjonalne rozwazania szeregu
mozliwo$ci obejmujacych, doktadniej, wyrazajacych owa daznos¢ cztowieka do szcze-
Scia, do doskonalenia swej natury musza z konieczno$ci oprze¢ si¢ o racje ostateczna
— wskazujaca poprzez sama nature czlowieka — na swego Stworce. Slipko sprowadza te
mozliwos$ci do trzech podstawowych, ktore interesuja mnie o tyle, o ile wlasnie méwia
o istocie czlowieczenstwa. Beda to wigc analizy poswigcone trzem pojgciom: Boga, dobr
przygodnych oraz warunkom (koniecznym i wystarczajacym). Pojgcia te, czy raczej
kategorie, w sposob zasadny pozwalaja ujac¢ problem celu ostatecznego.

Jest faktem oczywistym, iz rzeczywistos¢, Swiat cztowieka to pole pojawiania si¢
rozmaitych dobr. Slipko, jako tomista, rozumie powab, bogactwo rzeczywistosci: wy-
syla ona sygnaly do osoby ludzkiej, niekiedy mami pozorami, a jako istota dazaca do
szczgScia cztowiek staje przeciez w obliczu dobr—celéw. Lecz owe dobra przygodne — czy
to zewngetrzne czy wewnetrzne, dobra osoby lub losu (afirmujace cztowiecze wartosci
osobowe), dobra fizyczne i duchowe — maja to do siebie, iz —jak stwierdza Slipko —,,nie
moga stanowi¢ celu ostatecznego™® i to przede wszystkim w warunkach egzystencji
posmiertnej. Innymi stowy, a tu dochodze do okreslenia warunkéw: koniecznego 1 wy-
starczajacego nie sa one — jako zbior dobr, ktorych brak pozbawia cztowieka szczesécia
doskonatego lub odpowiednio, ktdrych posiadanie zapewni mu je — tym, co gwarantuje
czlowiekowi autentyczne szczescie (cel ostateczny). Co do samego pojecia Boga, Slipko,
termin 6w woli ,,przetozy¢” na wyrazenie ,,zjednoczenie z Bogiem, ktdre jest mozliwe

24 Por. tamze.
25 Por. tamze.
26 Por. tamze, s. 98.
27 Por. tamze.
28 Por. tamze.
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z wylaczeniem analogicznych poje¢ czerpanych przez rozum z bytéw przygodnych”?.
(Wida¢ w tym wyrazna probe utrzymania racjonalizmu charakterystycznego dla orien-
tacji tomistycznej, ale i tez zachowania aury Tajemnicy, niedostepno$ci Boga — Absolutu
droga np. doznan i podej$é¢ doswiadczeniowych). Jest to, podkresla Slipko, mozliwe
w granicach natury ludzkiej, bowiem (a wida¢ w tym dziatanie rozumu) dokonywa si¢
ono ,,przy pomocy odpowiednich intelektualnych obrazow Boga*. I chociaz — jak moz-
na przeczyta¢ w innych partiach Etyki ogolnej - wérod etykow chrzescijanskich moga
zachodzi¢ pewne rozbieznosci, to mimo tej roznicy zdan uznaja oni, iz po pierwsze, cel
ostateczny jako Dobro nieskonczone jest takim dobrem, ktore jest nadrzedne, ktoremu
podporzadkowane sa wszelkie inne, a co wigcej ,,wyrastajacym ponad wszystkie dobra
staje si¢ celem zycia jako catosci™!. T tylko takie Dobro —,,Bog — Stworca i zrodto natu-
ry ludzkiej jest jedynym dobrem, ktore potrafi zaspokoi¢ bez reszty dazenie cztowieka
do dobra i da¢ mu petnig szczgscia™*?. Taka konkluzja — zarowno analiz dotyczacych
natury ludzkiej (istoty cztowieka) jak i jego podstawowego dazenia do szczeScia jest
gleboko uzasadniona i ujawnia racje, ktore stworzyt dla tych przestanek tomistyczny
obraz czlowieka i $wiata.

ZUSAMMENFASSUNG

Verfasser des Aufsatzes mochte das Problem der Merkmale der menschlichen
Existenz nach Tadeusz Slipko aufzeigen. Dabei konzentriert er sich auf die Transzen-
denz im Bezug auf den Menschen selbst (auf seine Potenzialitdten) und auf das letzte
Ziel des Menschen, auf Gott. Die menschliche Natur Gott ist hier als das hochste Gut
verstanden, dem alle andere Giiter unterordnet sind. Dieses Gut wéchst tiber alle andere
Giiter hinaus und ist das Ziel des Lebens als das Ganze, weil esse des Menschen nicht
auf Nichts ausgerichtet ist.

2 Por. tamze, s. 104.
30 Por. tamze.

31 Por. tamze, s. 115.
32 Por. tamze, s. 104.
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PAWEL WALCZAK

Od monologu do dialogu.
Dialog jako kategoria filozoficzna

WSTEP

Ryszard Kapuscinski w swojej ostatniej ksigzce pisze: ,,Ten sam wybor, przed
ktorym tysiace lat temu znalazla si¢ grupa naszych prarodzicow, stoi przed nami i dzis,
i to z ta sama niestabnaca intensywnoscia; wybor, rownie jak wowczas, zasadniczy
i kategoryczny. Jak odnies¢ si¢ do Innych? Jaka zaja¢ wobec nich postawe?

Moze byé¢ tak, ze dochodzi do pojedynku, do konfliktu, do wojny. Swiadectwa ta-
kich zdarzen przechowuja wszystkie archiwa, znacza je pola niezliczonych bitew, resztki
rozrzuconych po catym $wiecie ruin. Wszystkie one sa dowodem klgski cztowieka - tego,
ze nie umiat albo nie chciat porozumie¢ si¢ z Innymi. (...)

Ale moze tez by¢ tak, ze sledzona przez nas rodzina-plemig, miast napadac i walczy¢,
postanowi odgrodzi¢ si¢ od innych, oddzieli¢, izolowaé. To w wyniku takiej postawy
zaczna z czasem pojawiaé si¢ podobne w zamysle obiekty jak chinski Wielki Mur, wieze
i bramy Babilonu, rzymski limes czy kamienne mury Inkow”'.

Obcos¢ Innych jest wyzwaniem, z jakim nieustannie musi mierzy¢ si¢ ludzka mysl.
Doswiadczenie spotkania z Innym stalo si¢ fundamentalnym przedmiotem refleks;ji
filozofii czlowieka poczatku XX wieku. Nurt ten okresla si¢ mianem filozofii Innego,
filozofii spotkania, najcz¢$ciej jednak nazywany jest filozofia dialogu.

Filozofia dialogu rodzi si¢ z namystu nad sama filozofia i jej zasadniczym zadaniem.
Martin Buber, powotlujac si¢ na mys$l Kanta, stwierdza, ze pytanie kim jest cztowiek?
jest podstawowym pytaniem filozofii2. Do tego pytania sprowadzaja si¢ wszystkie inne
pytania filozofii. Prawda, ktorej si¢ poszukuje, jest przede wszystkim prawda cztowie-
ka i o cztowieku. Okazuje si¢ jednak, ze filozofia w swym rozwoju od starozytnosci
po nowozytnos¢, zamiast przybliza¢ si¢ do tej prawdy, zagubita swoj podstawowy cel
i zadanie. Krytyka przedstawicieli dialogiki uderza w dotychczasowe ujgcia prawdy
a przede wszystkim w totalizujace tendencje tradycyjnej metafizyki.

Wystapienie tworcow ,,nowego paradygmatu”, jak sami siebie okreslali tworcy
filozofii dialogu, wpisuje si¢ w nurt krytyki poczatku dwudziestego wieku. W roku 1921
Ludwig Wittgenstein oglasza swdj Traktat logiczno-filozoficzny, a w 1927 ukazuje si¢
Byciei czas Heideggera. Zwrot w filozofii tego okresu dokonywat si¢ wobec wyczerpania
dotychczasowych zrddet pewnosci wiedzy, przeciwko metafizyce oraz modelom pozna-
nia opartych na uprzywilejowanej pozycji podmiotu. Cecha wspdlna dotychczasowych
systemow byt swoisty paradygmat filozoficzny, polegajacy na zatozeniu konieczno$ci
odniesienia si¢ do czegos$, co przekracza doswiadczenie, a co rownoczesnie daje mozli-
wos¢ ustanowienia pewnego fundamentu, podstawy, statego punktu odniesienia. Fun-
dament ten jest punktem wyjscia tworzenia systemu, ktory wyjasnia cato$¢, wprowadza

' R. Kapuscinski, Ten Inny, Krakéw 2006, s. 65-66.
2 Zob. M. Buber, Problem cztowieka, Warszawa 1993, s. 9.
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porzadek, tad, ktorego wyrazem jest jednos¢ w wielosci (jedno$¢ zasady wyjasniajacej
wielo$¢ doswiadczenia). Wiek XX przynosi krytyke takiego rozumienia filozofii. Wiek
ten okresla si¢ czgsto mianem wieku postmetafizycznego. Okres destrukeji metafizyki
zapoczatkowat juz Kartezjusz dowartosciowujac element subiektywny w strukturze
poznania. Jednakze dopiero filozofia XX wieku oglosita definitywnie niemozliwo$¢
metafizyki. Wraz z ogloszeniem konca metafizyki filozofia zmienita swoj normatywny
charakter. Niemozliwo$¢ metafizyki to niemozliwos¢ akceptacji pewnego typu odpo-
wiedzi, takich, ktore, mialyby odpowiadac na pytanie o pierwsze zasady, fundamenty
rzeczywistosci, o prawdy 1 warto$ci absolutne. Mysliciele poczatku XX wieku znalezli
si¢ na rozdrozu, wobec krytyki dotychczasowego sposobu uprawiania filozofii, pojawito
si¢ pytanie o sens filozofii w ogole.

Nowe myslenie jest propozycja wyjscia poza t¢ alternatywe, okre$lona z jednej
strony przez filozofi¢ swiadomosci, z drugiej zas przez klasyczna metafizyke. Tworcy
filozofii dialogu dostrzegli, ze kres metafizyki oznacza kres sensownosci. Nastgpstwem
jest poczucie kryzysu kultury europejskiej, kryzysu rozumu, charakterystyczny dla my-
slicieli przetomu wiekdw. Nowy sposob filozofowania ma by¢ droga wyjscia z kryzysu.

Ramy niniejszego szkicu nie pozwalaja na obszerniejsza prezentacjg mysli dialo-
gicznej i zreferowanie dorobku najwazniejszych jej przedstawicieli. Ograniczg sig¢ do od-
stonigcia najwazniejszych zatozen nowego paradygmatu oraz zaprezentowania gtownych
watkow filozofii dwoch przedstawicieli dialogiki: Martina Bubera i Emmanuela Levinasa.

1. Paradygmat monologiczny

Paradygmat dialogiczny wyrost na bazie krytyki paradygmatu monologicznego,
jaki wedle dialogikéw hamowat rozwdj mysli europejskiej. Filozofia wyczerpata swoje
mozliwosci jako filozofia monologiczna, filozofia totalizujaca doswiadczenie Ja. Oto
nadszed! czas ,,nowego myslenia”, rozszerzajacego struktur¢ myslenia o drugi podmiot.

Z protestu przeciwko niegramatycznosci klasycznej filozofii, ktora o wszystkich
bytach mowita ,,jest”, takze o ,,ja” méwila, ze ,,jest” — zrodzita si¢ filozofia Swiadomo-
Sci, ktora wypowiadata ,,ja jestem”. Jednakze mowiac ,,ja myslg”, ,,ja jestem”, nie mam
pewnosci czy mozna o innym powiedzieé, ze ,,nie-ja jest”. Ja mam z nim do czynienia,
ja jestem wobec niego, nie-ja jest przeze mnie postrzegane, nie-ja jest dla mnie, nalezy
do mojego $wiata, a nawet to ja jestem nie-ja, jestem $wiatem, ktory pojmuje. Konse-
kwentnie myslana filozofia §wiadomosci prowadzi do totalizacji ,,ja”. Bogdan Baran pisze:
»Jakie sa granice takiego mojego imperium? Cokolwiek to jest, musi si¢ opiera¢ mojemu
pojmowaniu, musi wigc by¢ nieuchwytne. Moje ja samo szuka takiego ograniczenia,
jakby moj whasny imperializm niepokoit moje filozoficzne sumienie™.

Ograniczeniem imperium ,,ja” jest doswiadczenie drugiego cztowieka, jest nim
»jestes” innego. Inny jest z jednej strony rozny ode mnie, a z drugiej od mojego otoczenia.
»Rzeczy sa na to zbyt stabe, daja si¢ zagarna¢ moim projektem $wiata, 7y natomiast si¢
temu projektowi skutecznie opierasz™.

Genezy monologiczno$ci europejskiej filozofii dialogicy upatrywali w greckim po-

> B. Bogdan, Filozofia dialogu, Krakow 1991, s. 7
4 Tamze.
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jeciu logosu. Pojecie to zawieralo w sobie jednos¢, wspotistnienie rozumu i stowa. Rozum
filozoficzny moze wypowiedzie¢ jedynie ,,ja mysle”, zna tylko swoje wlasne idee 1 je
wypowiada. Tak ukonstytuowany rozum w konsekwencji wypowiada samego siebie. Lo-
gika jest wigc wewngtrzna sprawa rozumu. Dyskurs filozoficzny zaktada wspolny rozum,
drugi musi myslec¢ tak, jak ja. Wspolny rozum jest formalnym warunkiem porozumienia.
Wystepujacy juz w filozofii greckiej dialog filozoficzny, jest w gruncie rzeczy rozmowa
rozumu ze samym soba, jest monologiem. Istotg monologicznosci greckiego myslenia
oddaje stynne sokratejskie zawotanie: Grothi seauton! (Poznaj samego siebie). Sokrates
byl przekonany, iz myslenie jest dialogiem duszy ze samym soba, z wewngtrznym glosem,
ktory nazywat daimonionem. W artykule poswigconym zrodtom dialogu w filozofii Johann
Mader pisze: ,,Chodzi tutaj o przyjecie, wszystkim ludziom wspdlnego, u wszystkich ludzi
jednakowego, sposobu myslenia, utwierdzonego w logice i jej regutach, ktorym wszyscy
ludzie powinni si¢ kierowac. Przykladem jest Sokratesowa maieutyka: zapytany potrafi
wydoby¢ z siebie pozadana wiedze. Ale tym samym partner rozmowy spada do roli li
tylko inicjatora cudzego myslenia. Doprowadza on jedynie do poziomu $wiadomosci to,
co we mnie juz tak a tak jest i jedynie spoczywa w uspieniu. Dialog platonski pokazuje
tylko tancuchy argumentacji w jej uwarunkowaniu formalno - logicznym, tj. pod katem
widzenia jej $cistoSci uznawanej przez wszystkich, poniewaz z gory mozna domagac si¢
ogolnego obowiazywania, skoro wszyscy ludzie zgodnie ze swa istota mys$la jednakowo™.

Najwazniejszymi przedstawicielami myslenia monologicznego, skupiajacymi uwa-
ge przede wszystkim na podmiocie mys$lenia i wzmacniajacymi jego pozycje, byli tacy
mysliciele jak: Arystoteles, §w. Tomasz z Akwinu, Kartezjusz, Kant i Hegel. Wedtug
dialogitow, historia mysli filozoficznej to proces coraz silniejszej koncentracji na pod-
miocie i radykalizacji relacji podmiotowo-przedmiotowej, ktorego efektem jest swoisty
solipsyzm rozumu europejskiego. Ow solipsyzm jest, wedtug nich, gtéwna przyczyna
kryzysu kultury europejskiej poczatku XX wieku.

2. Nowy paradygmat

Interesujacym jest fakt, ze tworzenie zrebow filozofii dialogu przypadto w udziale
myslicielom jednego pokolenia. Najwazniejsze prace ukazywaty si¢ w latach dwu-
dziestych XX wieku. W roku 1921 ukazuje si¢ ksiazka Ferdinanda Ebnera (1882-1931)
zatytutowana Das Wort und die geistige Realitditen (Stowo i realnosci duchowe). W tym
samym roku wydano Gwiazde zbawienia Franza Rosenzweiga (1886-1929). Rok pdzniej
Martin Buber (1878-1965) wydaje swoje Ja i Ty. W 1924 opublikowano prace Eugena
Rosenstocka-Huessy’ego (1888-1973) pt. Die angewandte Seelenkunde (Duszpasterstwo
stosowane), w 1927 ukazuje si¢ Dziennik metafizyczny Gabriela Marcela (1989-1973),
aw 1928 Eberhard Grisebach (1880-1945) wydat Die Gegenwart (Wspotczesnosé).

Po wojnie najwazniejszym przedstawicielem mysli dialogicznej byt Emmanuel
Levinas. W Polsce oryginalnym myslicielem, zaliczanym do nurtu filozofii dialogu, byt
Jozef Tischner.

Wystapienie dialogikéw w latach dwudziestych XX wieku nie byto pierwszym
przejawem idei dialogu w filozofii. Za prekursoréw myslenia dialogicznego uznaje si¢

5 J. Mader, Filozofia dialogu, w: Filozofia wspolczesna, red. J. Tischner, Krakéw 1989, s. 372-391.
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niemieckich idealistow Fichtego i Schelinga, a przede wszystkim Ludwiga Feuerbacha.
W jego filozofii pojawia si¢ analiza relacji ja-ty oraz przeniesienie punktu cigzkosSci ze
sfery subiektywnej na konkretna sfere relacji migdzyludzkiej, jako reakcjg na absolutny
idealizm Hegla. U Feuerbacha to, co zmystowe, zostaje przeciwstawione temu, co rozumne,
gdyz tylko miedzy zmystowymi istotami moze nastapi¢ wzajemny kontakt. Kontakt ten
opiera si¢ na mitosci i jako taki jest pierwotniejszy od rozumu, gdyz przedmiot mitosci
nie potrzebuje dowodu swojego istnienia.

Feuerbach nie rozwija watku relacji ja-ty, ani nie precyzuje pojecia Innego. Jego
mysl skupia si¢ wokot ,,my” — jest filozofia cztowieka we wspolnocie. Od przedstawicieli
pozniejszego nurtu filozofii dialogu dzieli go réwniez materialistyczne ujecie dialogiki.

Myslenie monologiczne miato swe zrodto w greckim pojeciu logosu, dialogika
natomiast wywodzi si¢ z tradycji biblijnej 1 wigze si¢ ze starotestamentalng antro-
pologia. Grecki rozum filozoficzny przeciwstawiony jest tutaj biblijnemu rozumowi
teologicznemu, ktory rozumiany jest jako stuzba stowu. W filozofii greckiej zrodtem
wiedzy jest widzenie, pojgcia sa efektem ogladu. Proces mys$lenia mysli sprzezony
zostal ze zmystem wzroku, ktorego podstawa jest Swiatlo. Owa jedno$¢ myslenia
i $wiatla odzwierciedlaja etymologie podstawowych greckich poje¢ filozoficznych
np. theoria (,,ogladanie”), ejdos (,,wyglad”), aletheia (,,nie-skrytos¢”). W tradycji
biblijnej geneza wiedzy jest stuchanie. Logos jest stowem, ktore przychodzi do
cztowieka z zewnatrz, a zmystem, ktorym stowo jest przez nas odebrane, jest stuch.
Cztowiek jest istota wezwana, ,,zagadnigta” przez Boga. Bycie zagadnigtym wymaga
od czlowieka postawy stuchania, otwarcia si¢ na mogace nadejs¢ stowo. Wiedza,
ktora jest efektem tak rozumianego stuchania stowa, jest wiedza o mojej indywidu-
alnej tozsamosci. Logos nie jest moim wewnetrznym glosem, mowa mojego rozumu.
Logos jest stowem, ktore przychodzi od Ty, nazywajac mnie po imieniu, konsty-
tuuje moje Ja. Greckiemu Gnothi seauton! przeciwstawia si¢ tutaj biblijne Shema
Israel! (Stuchaj Izraelu!). Dookre$lenie mojego Ja, dokonuje sig¢ dzigki aktywnosci
zwracajacego si¢ do mnie Ty oraz dzigki mojemu dialogicznemu otwarciu. Osoba
ludzka jest postawiona naprzeciw osoby Boga. Poprzez to odniesienie odstania si¢
istota czlowieczenstwa.

Tradycja biblijna w mysleniu filozoficznym owocuje przesunigciem akcentu na
konkretne do§wiadczenie. Rozum metafizyczny ma tendencje do uniwersalizacji i totali-
zacji indywidualnego dos§wiadczenia. Filozofia monologiczna nie potrafila zej$¢ z wyzyn
abstrakcji na poziom przezy¢ konkretnego cztowieka. W tradycji biblijnej akcentuje si¢
pamig¢ o wydarzeniu, ktorym jest spotkanie cztowieka z Bogiem i z drugim cztowie-
kiem. Ptynie stad potrzeba nowej logiki, ktora bedzie logika we dwoje, czyli dia-logikq.
Dialogika, nowy paradygmat myslenia, akcentuje i dowartosciowuje migdzypodmiotowy
charakter myslenia.

Nowe myslenie przynosi rowniez $wieze spojrzenie na problem prawdy. Poszukujac
autentycznych zrodet prawdy nalezy rozpatrywac ja w oderwaniu od dotychczasowych
metod, ktére redukuja prawde do sadoéw logicznych. Prawda to pewien wyrozniony spo-
sob bycia cztowieka wobec $wiata, ugruntowana w wolnosci, polegajaca na mozliwo$ci
dziatania i zaangazowania, podjecia odpowiedzialnosci. Prawda nie jest relacja migdzy
umyslem a poznana rzeczywistoscia, jest raczej elementem przestrzeni migdzyludzkich
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obcowan. ,,Prawda konstytuuje si¢ i objawia w spotkaniu, a w swym ksztalcie jezykowym
manifestuje si¢ w dialogu™.

Na tym poziomie dyskursu obowiazywac musza inne zasady. W dialogice pod-
stawowe kryterium sensu stanowi nie prawda lecz dobro, gdyz relacja migdzyosobowa
zachodzi w przestrzeni moralne;j. Dlatego tez nie prawa logiki lecz etyki sa fundamen-
tem filozoficznego dyskursu. W ten sposob etyka zaje¢ta miejsce filozofii pierwszej,
ktora dotad zajmowala metafizyka (w filozofii klasycznej) i epistemologia (w filozofii
nowozytne;j).

3. Dialogika Martina Bubera (1878-1965)

Martin Buber jest prawdopodobnie najbardziej znanym dialogikiem. Do najwazniej-
szych jego dziet naleza: zbior rozpraw filozoficznych Ja i Ty, Dwa typy wiary, Problem
czlowieka, oraz liczne zbiory opowiadan o dziejach i mysli chasydyzmu Gog i Magog:
kronika chasydzka, Opowiesci chasydow.

Ramy tekstu nie pozwalaja na obszerne referowanie mysli Bubera, ogranicze si¢
jedynie do zarysowania podstawowych pojec jego ontologicznej antropologii.

Wedtug Bubera, istnieja prastowa: Ja, Ty, oraz fundamentalne prarelacje: Ja — to,
Ja — Ty. Pra-relacja Ja — to oznacza relacj¢ podmiotowo-przedmiotowa polegajaca na
posiadaniu przedmiotu przez Ja. Owym ,,to” moze by¢ oczywiscie drugi cztowiek,
jesli postrzegamy przedmiotowo drugiego czlowieka. Pra-relacja Ja — Ty jest relacja
w prawdziwym tego stowa znaczeniu, w ktdrej objawia si¢ cztowiekowi rzeczywisto$é
pomiedzy. W tej relacji mozliwa staje si¢ rozmowa (zagadnigcie), podczas gdy w relacji
Ja — To mozliwe jest tylko omawianie. Prarelacje wiaza si¢ z dwoma rodzajami obecno-
Sci, ktore Buber okresla jako Gegenwart (,,oczekiwanie naprzeciw”) oraz Gegenstand
(,,przeciw-stan”). Gegenstand jest martwa obecnoscia przedmiotu w reklacji intencjo-
nalnej, w ktorej ,,to” jest catkowicie podporzadkowane postrzegajacemu ,,Ja”. Czas tej
obecnosci jest czasem przesztym. Gegenwart zachodzi w relacji Ja — Ty, jej czasem jest
czas terazniejszy z wychyleniem w przysztosé. Jest oczekiwaniem na nieprzewidywalny
przebieg wydarzenia.

Owym wydarzeniem, w ktorym uobecnia si¢ relacja, jest wydarzenie spotka-
nia. Spotkanie charakteryzuje wspot-czesnos¢ Ja i Ty, niepowtarzalno$¢ wydarzenia,
bezposrednios¢ oraz bezprzedmiotowosé, czyli migdzy-podmiotowos¢. Spotkanie jest
wydarzeniem teometrycznym. Oznacza to, iz osnowa wszelkich spotkan jest obecnosé
Boga, ktora odstania si¢ w przestrzeni pomiedzy. Jezeli relacje Ja — Ty wyobrazimy sobie
jako dwie proste réwnolegle, to ich punkt przecigcia znajduje si¢ w nieskonczonosci.
Tym punktem jest wieczne Ty, Bog. W sferze pomigdzy zbliza si¢ Bog, ktory mowi.
Mowa Boga objawia prawdg o Ja, gdyz jedynie stowo Boga ma moc stworcza. Bog,
wypowiadajac moje imig, stwarza moje Ja, ktore nie istniato, zanim nie wypowiedziat
mnie Bog. Stowo Boga jest poprzedzone milczeniem, czyli brakiem Ja.

W ten sposob Buber dochodzi do sformutowania fundamentalnej dla jego mysli
zasady dialogicznej, wedle ktorej stowo 7y jest pierwotne wzgledem stowa Ja. Tozsamos¢

¢ K. Wieczorek, Spotkanie 0sob — zrodlo prawdy i wartosci, w: Filozofia dialogu, M. Kallas (red.), Col-
loquia Toruniensia, tom V, Torun 2000, s. 37.
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Ja wylania si¢ w spotkaniu z 7. Samo Ja jest tylko podmiotem, aby sta¢ si¢ osobowoscia,
pelnia czlowieczenstwa, potrzebuje dopelnienia ze strony 7y. W eseju Ja i Ty czytamy:

,,Czltowiek staje si¢ Ja w kontakcie z Ty. Naprzeciw pojawia si¢ i znika, wydarzenia
relacji gestnieja lub rozpraszaja si¢, a w tej przemiennos$ci zarysowuje si¢ i rosnie za kazdym
razem $wiadomo$¢ niezmiennego partnera, §wiadomos¢ Ja. Nadal wprawdzie ukazuje si¢
ona tylko w splocie relacji, w odniesieniu do Ty, jako stawanie si¢ poznawalnym tego, co
sigga po Ty, nie bedac nim, lecz wybuchajac coraz silniej, az wreszcie pekna wiazania i Ja
przez chwile stanie naprzeciw samego siebie, odtaczonego, jak gdyby naprzeciw Ty, aby
niebawem wzia¢ siebie w posiadanie i odtad $wiadomie wchodzi¢ w relacje’.

Buber odréznia dwa procesy: proces abstrakeji i proces pradystansu. Abstrakcja jest
procesem na ptaszczyznie teoretyczno-poznawczej. Poczatkiem tego procesu jest kontakt
Z postrzegana rzecza, a jego uwienczeniem jest wiedza w postaci idei i poje¢. Pradystans
jest analogicznym procesem na plaszczyznie egzystencjalnej. Punktem wyjscia jest wy-
darzenie relacji Ja — Ty, ktore prowadzi do bycia cztowiekiem. Efektem nie sa pojecia
1 idee lecz okreslony sposéb bycia. Filozofia monologiczna jest droga ku wiedzy, filozofia
dialogiczna jest filozofiq mowiqcq, ktorej celem jest petnia ludzkiej egzystencji.

4. Filozofia spotkania Emanuela Levinasa (1906 —1995)

Filozofia Levinasa jest odpowiedzia na tragiczne wydarzenia II wojny swiatowe;,
a zwlaszcza na dramat holocaustu. Wojna ukazata glebi¢ kryzysu kultury europejskiej,
byta upadkiem cztowieka, ktéry przekroczyt granice wyobrazni. Po takim kataklizmie
radykalny filozof albo zwatpi w cztowieka, albo przemysli na nowo jego istote, odbudo-
wujac zaufanie do jego godnosci. Mozna to uczynic tylko rezygnujac z dotychczasowych
metod myslenia, gdyz nalezy przypuszczac, ze to wlasnie tradycyjna metoda jest jedna
z gtéwnych przyczyn upadku. Nalezy wigc siggnac po nowa filozofig. Levinas odkrywa
Rosenzweiga i tradycje zydowskiej filozofii dialogu. Tworcy nowego myslenia nie znali
jeszcze rozmiaru kryzysu, ktéry opisywali juz w latach dwudziestych XX wieku. Levi-
nas kontynuuje t¢ mysl, wychodzac od doswiadczenia wojny, gdzie zlo stato si¢ bardziej
naoczne niz kiedy indziej. I wtasnie pytanie o zlo, a takze o dobro, jest pytaniem, ktére
daje poczatek jego mysleniu o cztowieku. ,,Levinas jest bliski tym wszystkim, dla kto-
rych pytanie o dobro i zlo nie jest pytaniem ze sfery abstrakcji, lecz pytaniem z samego
srodka wspotczesnej tragedii cztowieka™®.

Dzieto Levinasa jest wyrazem takiego rozumienia filozofii, wedtug ktérego do-
$Swiadczenie holocaustu jest zawsze pierwszorzednym, a spostrzezenie rzeczy drugo-
rzednym, zrédtem myslenia. Doswiadczenie jest tu rozumiane jako to, co przydarza si¢
konkretnemu cztowiekowi. Do§wiadczenie takie, a przede wszystkim doswiadczenie
drugiego czlowieka — a przez nie zrodtowe do§wiadczenie dobra i zta — sg tymi, ktore
»daja do myslenia”.

Wedtug Levinasa, aby dotrze¢ do tego, co najistotniejsze, trzeba wyjs¢ poza ka-
tegorie ontologii, trzeba zacza¢ mysle¢ ,,poza bytem i niebytem”. Jest to nawigzanie do

7 M. Buber, Ja i Ty. Wybor pism filozoficznych, Warszawa 1992, s. 56.
8 J. Tischner, Spotkanie z mysiq Levinasa, w: E. Levinas, Etyka i Nieskornczony, tt. B. Opolska-Kokoszka,
Krakéw 1991, s. 5.
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Platona koncepcji idei Dobra, ktore transcendowato byt, stawato si¢ absolutnym punktem
odniesienia wszystkiego.

Dla Levinasa ,,prawdziwe zycie jest nieobecne”. W §wiecie opisanym przez onto-
logie, w $wiecie bytow — prawdziwe dobro jest nicobecne. Nie oznacza to, ze jest ono
w niebycie. Jest poza bytem i niebytem. Dobro jest metafizyczne w dostownym znaczeniu.
Dobro jest przed (lub ,,nad”) bytem, gdyz to wtasnie dobro jest zrodtem sensu dla bytu,
usprawiedliwia byt w jego istnieniu. Dlatego chcac mysle¢ o dobru, nalezy postugiwaé
si¢ inng logika — logika dobra (dialogika). Etyka staje si¢ pierwsza filozofia.

Sposobem przejawiania si¢ dobra jest twarz drugiego. Twarz jest prawdziwym
»fenomenem” Nieskonczonego, jest epifania — sladem Transcendencji. Kto spotka twarz
drugiego, ten uchwyci sens idacego od drugiego wezwania: ,,nie zabijaj”. Dlaczego
,»nie zabijaj”? Obecnos¢ drugiego otwiera mozliwos$¢ uzycia przemocy. Levinas owa
»pokus¢” uwaza za charakterystyczny moment doswiadczenia drugiego cztowieka.
Jest to moment ujawnienia si¢ swawoli. Dopiero odpowiedZ na wezwanie “nie zabijaj”
i podjecie odpowiedzialnosci za drugiego, czyni z niej prawdziwa wolnos$¢. W $wietle
tego zasadniczego doswiadczenia spotkania z twarza drugiego czlowieka Levinas roz-
waza problemy: wolnosci, odpowiedzialnosci, sprawiedliwosci, dobra i zta. Problemy
te odniesione sa do wymiaru metafizycznego, jednakze jego metafizyka nosi na sobie
glebokie pigtno etyki.

Jak mozliwa jest owa ,,etyczna” metafizyka? Kluczem do jej zrozumienia jest pojecie
pragnienia. Levinas nawiazuje tu do Kartezjusza, do idei nieskonczonosci. Za Karte-
zjuszem zastanawia si¢ nad obecnoscia idei nieskoniczonosci w §wiadomosci cztowieka.
Dla Kartezjusza idea ta jest dowodem na istnienie Boga: myslenie nie mogto wytworzy¢
czego$, co je przekracza, stad przekonanie, ze idea ta zostata ztozona w cztowieku. Dla
Levinasa idea nieskonczonosci wskazuje na Pragnienie. Pragnienie odroznia on od
potrzeby. Potrzeba odnosi si¢ do tego, co skonczone. Jest domena ontologii. Pragnienie
kieruje si¢ na to, co Nieskonczone. Pragnienie nie moze by¢ zaspokojone, jest jak mysl,
ktora mysli wigcej niz mysli, lub wigcej niz to, co mysli. Pragnienie jest wyrazem prze-
konania, ze to co prawdziwe, jest nicobecne. Dlatego jest ono otwarciem na to, co inne.
Jest ono dobrocia, gdyz tak jak dobro¢ — to, co upragnione, nie wypelinia go, lecz drazy.
Pragnienie ujawnia dziatanie dobra, jego logosu. To dziatanie budzi dobro¢ cztowieka.
Spotykajac twarz drugiego — ktora u Levinasa przybiera symboliczna posta¢ wdowy,
sieroty 1 obcokrajowca — cztowiek ,,chce” odpowiedzie¢ na ludzka biede. Cztowiek
,.,chce” by¢ dobry. Owo chce ,,jest tym obecnym w cztowieku Pragnieniem. Zaden jednak
dobry uczynek nie moze nasycic pragnienia dobroci, tylko je pogltebia. Tak mozliwa jest
metafizyka jako ,,umieranie za to, co niewidzialne”.

Levinas zmierza do utozsamienia Pragnienia z mysleniem. ,,Dopiero dzigki utoz-
samieniu wymiaru myslenia z wymiarem Pragnienia, myslenie moze stac si¢ w pelni
mysleniem. Poza tym wymiarem staje si¢ ono jedynie kalkulacja ekonomiczng, wysta-
wiona na niebezpieczenstwo niesprawiedliwosci i nieprawdy. (...) Pragnienie jest bar-
dziej poznawcze niz poznanie, ale nie w tym sensie, ze jest poznaniem czego$, o czym
poznanie nie wie, ale w tym, ze ustanawia radykalny wymiar transcendencji, w ktorym
moze dopiero znalez¢ oparcie transcendencja wlasciwa poznaniu™.

° J. Tischner (red.), Filozofia wspolczesna, s. 420.
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Dlatego myslenie o nieskonczonosci musi przybra¢ forme¢ Pragnienia nieskon-
czonego. Tym nieskonczonym, ktorego pragnie cztowiek, jest Nieskonczone Dobro.
Nieskonczone Dobro przychodzi do cztowieka jako dar — wybranie. Wybierajac Dobro,
pociaga ono cztowieka, budzac w ten sposob jego wolno$¢. Wolnos¢ jest dana jako wy-
zwolenie, jako droga do wolno$ci. Wybrany staje si¢ wolnym, gdy odpowiada na wybor.

ZAKONCZENIE

Dialogika stawia sobie za cel realizacje jednostki jako bytu osobowego. Odsta-
niajac przestrzen miedzyludzkich obcowan jako miejsce konstytucji struktury osobo-
wej podkresla osobo-tworcza role dialogu, spotkania, relacji migdzyludzkich. Obcosé
drugiego okazuje si¢ blogostawienstwem dla Ja.

Ryszard Kapuscinski rozwazania, przytoczone we wstepie niniejszego artykutu,
konkluduje w nastepujacy sposob:

,.Na szczescie dowody na jeszcze inne, znane doswiadczeniu ludzkiemu postgpowa-
nie sa takze rozrzucone obficie na naszej planecie. To dowody na wspotprace - pozostatosci
rynkow, pozostatosci przystani wodnych, miejsca, gdzie byly agory i sanktuaria, gdzie
ciagle widoczne sa siedziby starych uniwersytetow i akademii, czy tez zachowaty si¢
slady szlakow handlowych takich jak Jedwabny, Bursztynowy czy Saharyjski. Wszedzie
tam ludzie spotykali si¢, wymieniali mysli, idee i towary, handlowali i zatatwiali intere-
sy, zawierali przymierza i sojusze, znajdowali wspolne cele 1 wartosci. Inny przestawat
by¢ synonimem obcosci 1 wrogosci, zagrozenia i Smiertelnego zta. Kazdy odnajdywat
w sobie cho¢by czastke owego Innego, wierzyt w to, zyt w takim przeswiadczeniu™'°.

Mozliwos¢ dialogu pojawia si¢ wraz z ocaleniem jednostki, jej niepowtarzalnosci,
jedynosci, tozsamosci 1 godnosci, przed totalizujacymi tendencjami kultury masowe;j
1 ponowoczesnej mysli, ktora zmierza do zniesienia i uniewaznienia odrgbnosci jed-
nostki i osobowego sposobu bycia cztowieka. Filozofia dialogu w idei Innego podkresla
odrebnos¢ 1 niepowtarzalnosé jednostki. Kazdorazowo napotkana innosé jest szansa
i wezwaniem do realizacji siebie jako osoby. Z drugiej strony dialog zostat podniesio-
ny do rangi moralnego obowiazku, koniecznosci dla pelnego rozwoju cztowieka. To
w oczach Innego, za ktorego jestem odpowiedzialny, moge ujrze¢ kim, jestem ja sam.
W tej odpowiedzialnosci za drugiego rodzi si¢ moje czlowieczenstwo.

ZUSAMMENFASSUNG

Die Moglichkeit des Dialogs erscheint mit der Rettung des Individuums, seiner
Einmaligkeit, seiner Einzigkeit, seiner Identitit und seiner Wiirde. Die Philosophie des
Dialogs in der Idee,,des Anderen” unterstreicht die Verschiedenheit und die Einmaligkeit
des Individuums. Das Andere, dem wir begegnen ist eine Chance und eine Aufforderung
zur eigenen Selbstverwirklichung als Person. Andererseits ist der Dialog zum Rang der
moralischen Pflicht, zur Notwendigkeit der vollen Entwicklung des Menschen erhoben.
In der Verantwortung fiir den anderen Menschen wird meine Menschlichkeit geboren.

"R, Kapuscinski, Ten Inny, s. 67.
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O. STANISLAW CZYZ OMI

Chrystologiczne przestanie Ewangelii Pawlowej.
Czes¢ 11

3. Ewangelia Pawta - Ewangelia krzyza

Wywyzszenie dokonuje si¢ w unizeniu Jezusa. Krzyz umieszcza Pawet w centrum
swojego nauczania, co powoduje u pogan szyderstwa, a u chrzescijan niezrozumienie
(1 Kor 1, 23; por. tez 2, 1-2). Ani Zydzi, ani poganie nie byli w stanie wyobrazi¢ ,,postaci
Mesjasza ukrzyzowanego, Syna Bozego umierajacego na krzyzu”. ,,Mesjasz musiat
cierpie¢, aby wejs¢ do swej chwaty” (Lk 24, 26). Ta ,,koniecznos¢” krzyza i cierpienia
wymyka si¢ wszelkiej logice i rozumowi. Jest jednoczesnie najglebsza odpowiedzia na
wszystkie problemy, upadki i tgsknoty cztowieka. Jezus jest zaskakujaca odpowiedzia
Boga, wprost skandaliczna, ale ktora daje najwigksze szczescie niespokojnym sercom
ludzkim. Zycie Jezusa jest najbardziej spdjne z Jego nauka. To si¢ przejawia w Jego
zyciu, cierpieniu, $§mierci i zmartwychwstaniu'.

Krzyzumieszczony jest w centrum wiary chrzescijanskiej. Zbawienie i odkupienie
zawieraja si¢ w nim. Dlatego dla Pawta Ewangelia jest oredziem krzyza. Chlubi si¢ on
jedynie krzyzem (Ga 6, 14), gtosi Chrystusa ukrzyzowanego (1 Kor 1, 23) i tylko ukrzy-
zowanego pragnie poznaé (1 Kor 2, 2)2. Wedtug krotkich tekstow Pawtowych Chrystus
bosko-ludzki dokonuje zbawienia zgodnie z odwiecznym planem Ojca. Sam Bog Zbawca
jest czynny w Chrystusie’. Zbawienie dokonuje sie przede wszystkim poprzez meke
1 $mier¢ Jezusa na krzyzu.

Chrystus oddaje si¢ mece catkowicie dobrowolnie. Jest ofiara i zarazem Arcykapta-
nem (por. Hbr 9, 11-28). Jego krew nas usprawiedliwia (Rz 5, 9) i oczyszcza z grzechu
(1J1,7, Ap 7, 14). Co wigcej, dochodzi do tego, ze Chrystus przyjmuje na siebie nasze
grzechy. Ten ,,ktory nie znat grzechu”, stat si¢ dla nas ,,grzechem” (2 Kor 5, 21), ,,prze-
klenstwem” (Ga 3, 13), by nas usprawiedliwic. On bogaty, stat si¢ ubogim, aby nas swym
ubdstwem ubogacic¢ (2 Kor 8, 9). Jako Bozy Baranek bierze na siebie grzechy $wiata
(J 1,29; 113, 5; por. Iz 53, 4). On po prostu dzwiga nasze grzechy. Chrystus wykupuje
cztowieka z grzechu (Rz 7; por. J 8, 34; Rz 8, 2) i od ,,nadchodzacego gniewu (1 Tes 1, 10).
To wyzwolenie zostato dokonane za cene krwi Chrystusa (1 Kor 6,20; 7,23; 1 P 1, 18-19)*.

Pawel stara si¢ ukazac jedyne i niepowtarzalne znacznie $§mierci krzyzowej Jezusa.
Jezus nie szuka tego, co dla Niego wygodne (por. Rz 15, 3). Taka postawa stoi wyraz-

! Ch. Schénborn, Bog zestal Syna swego, s. 51-52.

2 Tamze, s. 279-280.

3 A. Jankowski, Rozwdj chrystologii Nowego Testamentu, s. 60.

* Ch. Schonborn, Rozwdj chrystologii Nowego Testamentu, s. 281.
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nie w sprzecznosci z postgpowaniem cztowieka, ktory z natury jest sktonny do zycia
wygodnego (por. Rz 15, 1)°.

Przez swoja smier¢ Chrystus przyjat zniewagi ludzkie wyrzadzone Bogu. Dzig-
ki temu wydat si¢ 1 ofiarowal ludziom jako wyraz mitosci (Rz 9, 37). Pawet mocno
podkresla, ze Jezus wydat si¢ ,,za nas”. Jest to wydarzenie zbawcze o fundamentalnym
znaczeniu. Chrystus umart ,,za nas”, tzn. dla nas, dla naszego dobra, dla naszego uspra-
wiedliwienia (por. Rz 5, 6nn). Przyjecie dobrowolne Smierci przez Jezusa dokonato si¢
nie tylko z mitosci do ludzi, ale réwniez z mitosci do Ojca. Ofiarowanie si¢ dla ludzi
jest zarazem ofiarowaniem si¢ Bogu (por. Rz 15, 3). Smier¢ Jezusa na krzyzu, Jego
ofiarowanie si¢ ludziom i Bogu, i przyjecie na siebie grzechéw ludzkich, jest dziataniem
samego Boga (Rz 8, 32). Pawel, jak wida¢, nawiazuje do Stugi Jahwe (por. Ga 3, 13)°.

W wyrazeniu ,,stawszy si¢ za nas przeklenstwem” (Ga 3, 13) zauwaza si¢ kontekst
polemiczny. Chodzi o judeochrze$cijanskich zapalencow, gtoszacych, ze Prawo jest zro-
dtem usprawiedliwienia (por. Ga 2, 16; 3, 2). OdpowiedZ Pawla jest jasna. Istnieje tylko
jedno zrdédto przeklenstwa, od ktorego moze wyzwoli¢ jedynie Chrystus, a nie Prawo.
Co wigcej, Pawet ukazuje, ze Chrystus poddat si¢ temu Prawu, albowiem w Ksiedze
Powtdrzonego Prawa (21, 23) jest napisane: ,,Przeklety kazdy, ktdrego powieszono na
drzewie krzyza” (Ga 3, 13). Jest tu nawiazanie do hanby $mierci na krzyzu, ktéra Zy-
dom trudno byto zrozumieé. Aby nas odkupié¢, Chrystus wziat na siebie taka wlasnie
hanbeg, zostal skazany na $mier¢ jako bluZnierca, pot¢piony moca samego Prawa. Aby
nie podejrzewano Chrystusa, ze zostal w ten sposob skazany za wlasne grzechy, Pawet
przytoczy poczatkowe stowa cytatu z Pwt: ,,Przeklety (przez Boga) kazdy, ktorego
powieszono na drzewie” (Ga 3, 13)'.

Krzyza jednak nie mozna sprowadzi¢ tylko do symbolu, a nawet wymiaru hi-
storycznego. Krzyz jest punktem szczytowym zycia Jezusa, ,,godzina”, dla ktorej zyt,
wypelnieniem Jego misji zyciowej. Krzyz stoi w samym centrum historii zbawienia. Jest
owocem Bozej decyzji. Krzyz jest okrutnym narze¢dziem meki. Cale przepowiadanie
Ewangelii jest gtoszeniem ,,Chrystusa ukrzyzowanego” (1 Kor 1, 23). To nasze grzechy
Go ukrzyzowaly (por. 1 Kor 15; Ga 1, 4). Pawet czuje si¢ wspdtwinien Jezusowego
krzyza (Ga 2, 20)®.

W swym najglgbszym rdzeniu przepowiadanie Pawla jest zawsze gloszeniem
krzyza’. Bog powotat go, aby glosit Ewangelig, i to nie w madrosci stowa, by nie
ukry¢ blasku Chrystusowego krzyza (por. 1 Kor 1, 17). Nauka krzyza jest gtupstwem
dla tych, co ida na zatracenie a moca Boza dla tych, ktérzy dostepuja zbawienia
(1 Kor 1, 18). Pawet postanowit nie zna¢ niczego wigcej, jak tylko Jezusa i to ukrzyzowanego
(1 Kor 2 ,2). Dla niego Ewangelia jest Jezus Chrystus, Syn Bozy, Pan, ukrzyzowany, ktory
przez niego lub przez innych apostotdéw jest gloszony (1 Kor 1,23; 2 Kor 1, 19;4, 5; Flp 1, 18)"°.

Kosciot w Koryncie lezat Pawtowi szczegodlnie na sercu. Istnialo w nim jednak
niebezpieczenstwo zatarcia granicy migdzy autentyczna Ewangelia a madroscia czysto

5 A. Paciorek, Pawel Apostol, s. 207.

¢ Tamze, s. 208-210.

7 Ch. Schonborn, Rozwdj chrystologii Nowego Testamentu, s. 301.
8 Tamze, s. 329.

° I. Gnilka, Pawel z Tarsu, s. 122.

19 Tenze, Theologie des Neuen Testaments, s. 32.
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ludzka. Pawet stawia kryterium, dzigki ktoremu mozna odr6zni¢ prawdziwa Ewangeli¢ od
madrosci tego §wiata. Przedmiotem gloszenia Ewangelii jest krzyz Chrystusa. Zapatrzonym
w madro$¢ ludzka Koryntianom Pawet przeciwstawia ,,madros¢ krzyza” (1 Kor 1, 17).

Krzyz — wedlug sw. Pawla — jest postrzegany jako przejaw Bozej madrosci, kto-
ra prowadzi do zbawienia. Krzyz jest ponadto objawieniem mocy Bozej. Gloszenie
Ewangelii krzyza dzieli ludzi na dwie grupy: jedni uwazaja krzyz jako ghupote, idac na
zatracenie, inni, przyjmujac or¢dzie krzyza, dostrzegaja w nim moc Boza i dostgpuja
zbawienia. Krzyza nie da si¢ pojac¢ ludzkim rozumem. Jest on bowiem madroscia Boza
zakryta przed oczyma ludzi kierujacych si¢ tylko naturalnym poznaniem. Do krzyza nie
mozna stosowac zadnych kryteriow filozoficznych i logicznych. Logika krzyza wymyka
si¢ spod osaddéw ludzkich (1 Kor 1, 18nn).

Dla Zydoéw krzyz stat sie zgorszeniem. Najpierw gorszyli sie Jezusem ze wzgledu
na Jego milosierne traktowanie grzesznikow, a nastgpnie trudno im bylo zrozumie¢ Je-
zusa jako Mesjasza umierajacego na drzewie krzyza. Nie oczekiwali takiego Mesjasza
poddanego stabosciom ludzkim, ale niezwyci¢zonego wtadcg. Sromotnie si¢ zawiedli.
Nie potrafili poprawnie odczytaé tekstu Izajasza o ubogim Studze Jahwe. Dla pogan
za$ nauka Jezusa 1 jego dzieto uchodzity za ghupote, poniewaz Jezus, czyniac si¢ Zba-
wicielem i Bogiem, pozwolit sie zgtadzi¢ tak haniebnie. Zydzi czekali na znaki majace
potwierdzi¢ prawdg i1 skutecznos¢ jej gloszenia, drudzy natomiast, zapatrzeni tylko
w ludzka madros¢, odrzucili gtoszony kerygmat o krzyzu (1 Kor 1, 21nn)™2.

Pawet nie tylko glosit Chrystusa ukrzyzowanego, ale Go rowniez w swoim zyciu
nasladowat. Nie mozna bytoby zrozumie¢ jego apostolskiej misji bez cierpien, utrapien
i roznorakich doswiadczen (por. 2 Kor 11, 16-33). Jesli zacheca chrzescijan, by poszli
w jego $lady, to dlatego, ze sam starat si¢ usilnie nasladowa¢ Chrystusa, na drodze meki:
A wy, przyjmujac stowo posréd wielkiego ucisku, z radoscia Ducha Swigtego, staliscie
si¢ nasladowcami naszymi i Pana, by okazac si¢ w ten sposéb wzorem dla wszystkich
wierzacych w Macedonii i Achai” (1 Tes 1, 6). W ten sposob Ewangelia krzyza stanowi
praktyczna lekcje dla wszystkich. Dlatego tez Pawet, kiedy wylicza réznego rodzaju utra-
pienia, podkresla zawsze pocieche i moc, ktorej sam doznat kontemplujac oblicze Jezusa
krzyzowanego, majac na uwadze réwniez dobro gminy: ,,Ale gdy znosimy udreki — to
dla pociechy i zbawienia waszego; a gdy pocieszani jesteSmy — to dla waszej pociechy,
sprawiajacej, ze z wytrwatoScia znosicie te same cierpienia, ktorych i my doznajemy”
(2 Kor 1, 6). Nieco dalej pisze: ,,Nosimy nieustannie w ciele naszym Jezusa, aby zycie Je-
zusa objawito si¢ w naszym ciele” (4, 10). Jesli krzyz Chrystusa przemoznie dziata w jego
zyciu, to z drugiej strony w cierpieniu doznaje szczegdlnej mocy, by nasladowa¢ Pana. Te
moc stanowi obietnica zmartwychwstania, nowego nie konczacego si¢ zycia. Poniewaz
wszyscy inni chrzescijanie sa postawieni na tej samej drodze, dlatego Pawel moze stac si¢
dla nich wzorem. Widzi swoja rolg na kanwie planow Bozych: ,,Wydaje mi si¢ bowiem,
ze Bog nas, apostotow, wyznaczyt jako ostatnich, jakby na $mier¢ skazanych. StaliSmy
sie bowiem widowiskiem $wiatu, aniotom i ludziom” (1 Kor 4, 9; por. tez 2 Kor 11, 16).

' G. Rafinski, Dziesied, s. 37.
12 Por. E. Szymanek, Wykiad Pisma Swietego Nowego Testamentu, Poznan 1990, s. 301-302.
13 Tamze, s. 306.
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Pawel w cierpieniu, ktorego niejednokrotnie sam doswiadczyl, dostrzega dziatanie
mocy Bozej. ,,Tymczasem ja dla Prawa umarlem przez Prawo, aby zy¢ dla Boga: razem
z Chrystusem zostalem przybity do krzyza” (Ga 2, 19; zob. 1 Kor 1, 18). W 2 Liscie do
Koryntian 12, 7 méwi o tajemniczym ,,08cieniu dla ciala, wystanniku szatana, ktory
go policzkuje”. Prosit trzykrotnie Boga o uwolnienie od tego zta. W objawieniu jednak
otrzymat odpowiedz: ,,Moc bowiem w stabosci si¢ doskonali” (2 Kor 12, 8n; por. tez
2 Kor 4, 7).

W Liscie do Galatéw apostot mocno akcentuje znaczenie krzyza —krzyza Chrystusa
badz tez swojego uczestnictwa w krzyzu Chrystusowym. Co wigcej, Pawel chlubi si¢
zkrzyza Chrystusa, ,,dzigki ktéremu $wiat stat si¢ ukrzyzowany dla niego a on dla swia-
ta” (Ga 6, 14). Krzyza Chrystusowego unikaja przede wszystkim ci, ktorzy ubiegaja si¢
o wzgledy tego $wiata i boja si¢ przesladowan (Ga 6, 12). Natomiast on, poprzez sposéob
swojego zycia, stal sie naocznym $wiadkiem Chrystusa ukrzyzowanego'.

Pawel, ewangelizujac Koryntian, postanowit niczego nie znaé¢ wigcej, jak tylko
Jezusa Chrystusa ukrzyzowanego. ,,Stanat przed nimi w stabosci i w bojazni, 1 z wielkim
drzeniem” (1 Kor 2, 2-3). Nie wchodzi tutaj w gre jakas postawa koniunkturalna, ale
swiadomo$¢ mocy Bozej dziatajacej w ludzkiej stabosci Chrystusa. Apostot przekonany
jest o tym, ze tam, gdzie ludzie przyjmuja oredzie krzyza, tam dokonuje si¢ Boski cud.
Istnieje Scista relacja migdzy gloszeniem krzyza i jego glosicielem. Z tekstow przekaza-
nych nam przez Pawla wynika, ze byt stawiany w roznych sytuacjach, w ktorych musiat
si¢ dopiero uczy¢ postawy upodobniajacej go do Chrystusa ukrzyzowanego. Byly to
doznawane réznego rodzaju cierpienia — przesladowanie, zniechgcenie, rozczarowa-
nie 1 poczucie bezsilnoséci. Na przyktad w chorobie ukazywat oczom stuchaczy obraz
Chrystusa cierpiacego. I, by¢ moze, dzigki temu, wbrew wszelkim pozorom, odnidst
nicoczekiwany sukces w Kosciele korynckim. Jego nauczanie w szczegdlny sposob
znalazto postuch wsrod najnizszych warstw spotecznych, o czym dowiadujemy si¢
z 1 Kor 1, 26-29: ,,Przeto przypatrzcie si¢, bracia, powotaniu waszemu! Niewielu tam
medrcow wedlug oceny ludzkiej, niewielu moznych, niewielu szlachetnie urodzonych.
Bog wybrat wlasnie to, co gtupie w oczach §wiata, aby zawstydzi¢ medrcow, wybrat to,
co niemocne, aby mocnych ponizy¢; i to, co nie jest szlachetnie urodzone wedtug swiata
i wzgardzone, i to, co nie jest, wyrdznit Bog, by to, co jest, unicestwié, tak by si¢ zadne
stworzenie nie chetpito wobec Boga”. Oznacza to moc krzyza, ktory jest glupstwem
i stabo$cia w oczach ludzkich, pokonuje i obnaza madro$¢ tego $wiata'e.

Swoim przeciwnikom zarzuca Pawet zdradg krzyza. Prawdopodobnie ukazywali oni
ziemskiego Jezusa jako jasniejace blaskiem bostwo, akcentujac Jego niezwykle czyny.
Dla Pawla za$ krzyz jest nie tylko centrum Ewangelii, ale istnieje nierozerwalne powia-
zanie krzyza z jego glosicielem'. Autentyczni glosiciele Ewangelii musza odznaczaé
si¢ umitowaniem Krzyza Chrystusowego (1 Kor 4, 6-13). Jest pewien rodzaj madrosci,
ktora zamyka serce cztowieka na Boga; jest nim madros¢ napetniona pycha'®.

Co wigcej, krzyz dla Pawla jest zrodtem radosci. Piszac List do Filipian z wigzienia,
14 ]. Gnilka, Pawet z Tarsu, s. 101.

5 Tamze, s. 102.
1® Tamze, s. 122-123.

7 Tamze, s. 207.
18 G. Rafinski, Dziesied, s. 41.
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cierpiat dla Ewangelii, a z nim cierpieli jego adresaci. A mimo to nie byt pozbawiony
duchowej rado$ci. Temat radosci i zachgta do niej wystepuje w tym Liscie wielokrotnie
(zob. 1,4.18.25;2,2.17.18.28; 3,1; 4,1.4.10; zwtaszcza w 4, 4). Rado$¢ ptynaca z krzyza jest
darem Bozym pochodzacym od samego Ducha Swigtego (por. Rz 14, 17, wynikajacym
ze zjednoczenia z Chrystusem (Flp 3, 1; 4, 4), fundamentem za$ tego daru jest wiara
(Flp 1, 25; por. 2 Kor 1, 24)".

Watek radosci stanowi dopetnienie Pawtowej ,teologii krzyza”. Krzyz nie jest
dla niego jaka$ smutna rzeczywisto$cia, ale bedac wyrazem mitosci ku Chrystusowi,
stanowi dla ucznia Chrystusa zrodto radosci. Uczestnictwo w krzyzu Chrystusa jest dla
Pawta w jego dziatalnosci apostolskiej wielka chluba i znakiem autentycznego powotania
(zob. 1 Kor 4, 9-13).

Znamig krzyza Chrystusowego przejawia si¢ wyraznie w zyciu 0sob zjednoczo-
nych z Chrystusem?’. Krzyz, ktory jest wyrazem najwigkszego unizenia Chrystusa, stat
si¢ ,,miejscem”, w ktorym cztowiek spotyka si¢ z Bogiem, odnajdujac sens wtasnego
cierpienia®!.

W hymnie chrystologicznym Pawet daje Filipianom lekcj¢ pokory i wyrzeczenia,
kiedy proponuje im, by wzigli przyktad z Chrystusa, ktory dobrowolnie unizyt si¢
poprzez wcielenie??. To upokorzenie petne mitoSci nie jest jedna z cnét, ale jest fun-
damentem wiary chrzescijanskiej. Chrzescijanie powinni mie¢ taka dyspozycje, jaka
miat Chrystus. Chrze$cijanin zjednoczony z Chrystusem zyjacym w Kosciele wie, ze
zycie historycznego Jezusa uobecnia si¢ w osobie zawsze zyjacego Zbawiciela. Kenoza
Chrystusa warunkuje Jego egzystencje¢ ziemska, czyniac ja podobna do egzystencji
wszystkich innych ludzi, zgadzajacych si¢ na postuszenstwo, cierpienie i $mier¢. Stad
chrzescijanie zyjacy w Chrystusie sa zaproszeni do nasladowania Go. Polega ono przede
wszystkim na postawie wiary, a nie na poleganiu na wtasnych uczynkach?.

4. Oredzie o zmartwychwstalym Chrystusie

W NT zawarte jest przekonanie, ze Chrystus zmartwychwstaty przezwycigzyt
wiladzg $mierci. On jest jedynym cztowiekiem, w ktorym uobecnia si¢ zwycigstwo nad
$miercia: ,,Zwyciestwo pochtoneto $mier¢” (1 Kor 15, 54-55)*.

Pawel wykazuje bezdyskusyjnos¢ faktu zmartwychwstania, powotujac si¢ na tra-
dycje Kosciota (1 Kor 15, 3-11) oraz podkresla absurdalno$¢ kwestionowania tego faktu
(1 Kor 15, 12-19). Nic natomiast nie méwi o pustym grobie, ale powotuje si¢ na Swiadkow
zmartwychwstania®.

Meka i $mier¢ Chrystusa — wedtug nauki $w. Pawla —nierozdzielnie taczy si¢ z Jego
zmartwychwstaniem. T¢ nierozdzielno$¢ ukazuje Pawet przede wszystkim w kerygmacie

19 Tamze, s. 54.

20 Tamze.

2 Tamze, s. 56.

2 G. d'Outrepont de, Jésus dans les Evangiles et les Letres de Saint Paul, s. 92.

2 P, Lamarche, Christ vivat. Essai sur la christologie du Neuveau Testament, s. 27-29.

24 R. Bazquez, Zmartwychwstal dla naszego usprawiedliwienia, ,,Communio” 5 (1985) nr 2, s. 103.

2 G. Rafinski, Drogi i bezdroza chrzescijanskiej ,,gnozy” (Pierwszy List sw. Pawla do Koryntian), w:
Wprowadzenie w mysl i wezwanie ksiqg biblijnych. Dzieje Apostolskie, Listy sw. Pawta, red. J. Frankowski,
Warszawa 1997, s. 220-221.
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zawartym w 1 Kor 15, 1-10. Tutaj gltoszone sa zasadnicze cechy jego nauczania: $§mieré
Chrystusa, ztozenie do grobu, zmartwychwstanie, ukazanie si¢ Apostotom a w koncu jemu
samu. W tym fragmencie Pawetl przypomina Koryntianom o podstawowych prawdach
chrzescijanstwa®. Zycie §miertelne Chrystusa, jakie znali apostolowie, jako takie juz nie
istnieje. Ono zostato wchionigte w rzeczywisto$¢ chwaty Chrystusa zmartwychwstatego?’.
W odniesieniu do Chrystusa Pawet mowi o ,,ciele duchowym”, ktore zastepuje ,,ciato
zmystowe” (1 Kor 15, 44). Ziemskie ciato jest ,,uduchowione”, ciato zmartwychwstale
jest przeniknigte catkowicie Duchem Swigtym. Stad Apostol wyciaga wniosek, ze
nasze ciato zostanie wskrzeszone przez Ducha Swietego (Rz 8, 11). Ojciec wywyzsza
Syna poprzez zmartwychwstanie do rangi uwielbionego Kyriosa (Flp 2, 9-11). W ten
sposéb zastuguje On na uznanie, cze$¢ i chwate. Pawet, mowiac, ze ,,Chrystus powstat
z martwych dzieki chwale Ojca” (Rz 6, 4), nawiazuje takze do roli Ducha Swictego we
wskrzeszeniu Jezusa. Juz w ST chwala (kabod) Boga byta $cisle zespolona z dziataniem
Ducha Swiqtego (por. Wj 24, 17; 40, 34; Ez 11, 4). Ro6wniez wyrazenie o ,,mocy Bozej”
wskazuje na Ducha Swigtego (2 Kor 13, 4)%.

W wielu tekstach ST, hagiografowie przepowiadaja nie tylko meke i Smier¢ Jezusa,
lecz takze Jego zmartwychwstanie. W hymnie Deutero-Izajasza o Studze cierpiacym
czytamy: ,,Spodobato si¢ Panu zmiazdzy¢ Go cierpieniem (...). Po udrekach swej duszy
ujrzy $wiatlo i nim si¢ nasyci” (Iz 53, 10n). Chociaz w tym tek$cie nie ma wyraznej
wzmianki o zmartwychwstaniu, to jednak tradycja nowotestamentalna od najwcze-
$niejszych lat, mowiac o zmartwychwstaniu Jezusa, nawiazuje do tej wypowiedzi®.
Sw. Piotr w swoim wystapieniu popaschalnym potwierdza takie przekonanie: ,,Niech wigc
caty Izrael wie z niewzruszong pewnoscia, ze tego Jezusa, ktorego wyscie ukrzyzowali,
uczynit Bog i Panem, i Mesjaszem (Dz 2, 36). Zmartwychwstaty jest Kyriosem, stad ma
udzial w Bozym panowaniu. Zostal wywyzszony ,,na prawiceg Ojca” (Rz 8, 34). Jezus
jest tez naszym Parakletem u Ojca. ,,Umart i powrdcit do zycia, by zapanowa¢ tak nad
umartymi, jak i nad zywymi” (Rz 14, 9)*.

Chrystus jest ,,pierworodnym spos$rod umartych” (Kol 1, 18). Wraz z jego zmar-
twychwstaniem rozpoczglo si¢ juz zmartwychwstanie umartych. Objawi si¢ ono i urze-
czywistni w petni dopiero przy paruzji. Pawel, a wraz z nim caty Kos$cidl pierwotny,
zywil nadzieje, ze doczeka si¢ juz na ziemi powtornego przyjécia Pana. A co si¢ sta-
nie z tymi, co juz pomarli? Ci co posngli i ¢i, co jeszcze zyja na ziemi, cieszy¢ si¢
beda zjednoczeniem ze zmartwychwstatym Jezusem przy Jego powtdrnym przyjsciu
(por. 1 Tes 4, 13-17)*.

Kiedy Apostot przebywat wigzieniu, musiat si¢ liczy¢ z mozliwos$cia poniesienia
$mierci jeszcze przed ponownym przyjsciem Chrystusa. Ale i w takich okoliczno$ciach
$mier¢ jawita mu si¢ jako godna oczekiwania, gdyz bardzo tgsknit za przebywaniem
razem z Chrystusem (F1 1, 20-24)%.

20 E. Dabrowski, Listy do Koryntian. Wstep — przekiad z oryginatu — komentarz, Poznan 1965, s. 271-272.
2 L. Cerfaux, Le Christ dans la teologie de Saint Paul, s. 393.

28 Ch. Schonborn, Rozwdj chrystologii Nowego Testamentu, s. 350.

¥ K. Romaniuk, Sprawa Jezusa z Nazaretu, Wroctaw 1988, s. 149.

30 Tamze, s. 354-355.

3 Tamze, s. 356.

32 Tamze.
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Jak stusznie zauwaza Ch. Schénborn, jest zdumiewajace, Zze opdznienie paruzji nie
wyrzadzito w pierwotnym Kosciele wigkszego spustoszenia. W jaki sposob wyjasnia si¢
to zjawisko? Oto6z Chrystus nie tylko byt oczekiwany, ale wierzono, ze jest juz obecny.
Chrystus znajduje si¢ w centrum chrze$cijanskiej wiary 1 ufnosci (por. Mt 28, 20). Nowe
zycie w Chrystusie jest juz udzialem w Jego zmartwychwstaniu (Rz 6, 11; 2 Kor 5, 17;
por. tez 1 J 3, 2). Skoro bycie chrzes$cijaninem oznacza ,,bycie z Chrystusem”, to ojczyzna
chrze$cijan znajduje si¢ w niebie (Flp 3, 20). Stad nasze zycie jest pielgrzymowaniem
(2 Kor 5, 6-8)*.

Juz teraz zyjemy w Chrystusie, kiedy jednak ,,zniszczeje nasz przybytek docze-
snego zamieszkania” (2 Kor 5, 1), kiedy odejdziemy od tego zycia w ciele (Flp 1, 22n.),
bedziemy ,,w domu Pana”. Ale i wtedy nasze zycie z Chrystusem jeszcze si¢ nie dopelni.
Wszyscy znajdujemy si¢ bowiem w stanie pielgrzymowania, oczekujac na wypetnienie.
Dopiero kiedy Pan powtornie przyjdzie, wowczas ,,przeksztatci nasze ciato ponizone,
na podobne do swego chwalebnego ciata, ta potega, jaka moze On takze wszystko, co
jest, sobie podporzadkowac” (Flp 3, 21). Od momentu zmartwychwstania Chrystusa
dziata moc ,,tegoz zmartwychwstania” (Flp 3, 10)**. Wraz z ponownym przyjsciem
Chrystusa i powszechnym zmartwychwstaniem umartych zacznie ona dziata¢ w petni.
W migdzyczasie Duch Swiety dalej prowadzi Chrystusowe dzieto na $wiecie i dopetnia
wszelkiego uswigcenia (Mszat Rzymski, 4 modlitwa eucharystyczna).

5. Uniwersalizm Ewangelii $w. Pawta

Ewangelig Pawtowa cechuje uniwersalizm. Pawet ma §wiadomosé, ze zostal powota-
ny do nieograniczonego, uniwersalnego gtoszenia Ewangelii. Jest ona w planach Bozych
skierowana do wszystkich ludzi. Stanowi to przezwycigzenie zakorzenionego od dawna
partykularyzmu zydowskiego, wedtug ktorego Ewangelia miata sig tylko odnosi¢ do tegoz
narodu. Pawet otrzymat postannictwo od Jezusa, ,,aby pozyskaé wszystkich pogan dla
postuszenstwa wierze” (Rz 1, 5). Czuje si¢ ,,dtuznikiem tak Grekow, jak i barbarzyn-
cow, tak uczonych, jak i niewyksztatconych” (Rz 1, 14). Stad moze wyrazi¢ sig: ,,0to
od Jerozolimy i na catym obszarze az po Illiri¢ dopetnitem (obwieszczenia) Ewangelii
Chrystusa” (Rz 15, 19). Zbawienie ma charakter powszechny. Obowiazkiem Apostota
jestniesienie or¢dzia zbawienia wszystkim ludziom, bez jakichkolwiek ograniczen. Bog
bowiem ,,usprawiedliwia kazdego, ktory wierzy w Jezusa” (Rz 3, 29). Pawel poucza:
»Jak przestepstwo jednego sprowadzito na wszystkich ludzi wyrok potepiajacy, tak czyn
sprawiedliwy Jednego sprowadza na wszystkich ludzi usprawiedliwienie dajace zycie.
Albowiem jak przez niepostuszenstwo jednego cztowieka wszyscy stali si¢ grzesznika-
mi, tak przez postuszenstwo Jednego wszyscy stana si¢ sprawiedliwymi” (Rz 5, 18n).

Ewangelizacyjne zamierzenia Pawla maja wymiar dalekosi¢zny. Jego Ewangelia
zaczyna wkraczaé w §wiat rzymskiego imperium rozciagajacego sie wokot Morza Srod-
ziemnego. Zamierza zanie$¢ Ewangeli¢ nie tylko Rzymianom (Rz 1, 11-15), ale z Rzymu
udac¢ sig¢ do Hiszpanii, by w ten sposéb moc gtosi¢ Dobra Nowing catemu dwczesnemu
$wiatu, ktory utozsamiat si¢ z krajami srodziemnomorskimi. Rzym miat petnic¢ funkcje

3 Tamze, s. 358-359.
34 Tamze, s. 360.
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bazy wypadowej. Puszczajac wodze wyobrazni —jak si¢ wyraza J. Gnilka - Pawet udatby
si¢ jeszcze dalej, do prowincji poéinocnoafrykanskich®. Chociaz odbyt wiele wedrowek
pieszych i morskich podrozy, gtoszac Chrystusa wielu ludziom, to jednak zatozone przez
niego Koscioty w niektorych miastach liczyty tylko po kilkuset cztonkow. Chrzescijanie
stanowili znikomy procent mieszkancow na przestrzeni catego imperium. Ale Pawet liczyt
na to, ze oni stana si¢ zaczynem i dzigki nim imi¢ Chrystusa bedzie znane wszystkim.
Piszac do Rzymian, tak si¢ wyraza: ,,0 waszej wierze mowi si¢ w catym $wiecie” (1, 8).
Juz w najstarszym swoim Liscie do Tesaloniczan pisze: ,,A wy, przyjmujac stowo posrod
wielkiego ucisku, z rado$cia Ducha Swietego, staliscie si¢ na§ladowcami naszymi i Pana,
by okaza¢ si¢ w ten sposob wzorem dla wszystkich wierzacych w Macedonii i Achai.
Dzigki wam nauka Panska stata si¢ glosna nie tylko w Macedonii i Achai, ale wasza
wiara w Boga wszedzie data si¢ poznac, tak ze nawet nie trzeba nam o tym mowi¢”
(1 Tes 1, 6-8). Ufajac, ze stowo Boze bedzie dziatato swoja wlasna moca, stwierdza: ,,Oto
od Jerozolimy i na catym obszarze az po Illiri¢ dopetnitem (obwieszczenia) Ewangelii
Chrystusa” (Rz 15, 19)¢.

Pawet zaktadatl centra swojej misyjnej dziatalnosci przede wszystkim w gtdéwnych
miastach prowingji (np. Tesaloniki, Korynt, Efez). Nie brakowato w nich r6znego auto-
ramentu kupcow, podréznikow przyjezdnych. Ci, po spotkaniu z nim i po powrocie do
domu, rozpowiadali o tym, co styszeli, a niejednokrotnie przyjmowali Ewangelig i niesli
ja dalej”’. Do rozszerzania si¢ Ewangelii w imperium rzymskim walnie przyczynita sig
komunikatywnos$¢ drog i postugiwanie jedynym jezykiem greckim (koine).

Wkraczajac na nowe tereny misyjne, Pawet zazwyczaj pierwsze swoje kroki kie-
rowal do synagogi. Nie odnosit jednak wielkich sukcesow wsréd samych Zydow. Jego
ewangelizacja byla znacznie skuteczniejsza wsrdd tzw. ,,bojacych si¢ Boga”, a wigc
wsrod pogan, ktorzy przyijeli religie Zydow i stuchali jego kazan w synagogach. To
jednak musialo z czasem prowadzi¢ do konfliktow migdzy Kosciotem i synagoga. Poza
synagogami dziatalno$¢ ewangelizacyjna prowadzi Pawet w domach, ktore staja si¢
Ko$ciotami domowymi*®, Lukasz w Dz, uzupelniajac obraz Apostota z jego Listow,
przedstawia go jako apostola Zydow i pogan (por. Dz 9, 15)%. Juz Ananiasz w widze-
niu zostal poinformowany, ze Pawet jest przeznaczony, by glosi¢ Ewangelie poganom
(Dz9, 15). Gdy nastgpnie udat si¢ do Jerozolimy i modlit si¢ w $wiatyni, w zachwyceniu
ujrzat Pana, ktory mu polecit zakonczy¢ przepowiadanie w Jerozolimie i i$¢ do pogan
(Dz 22, 17-21)*.

Dziatanie taski Bozej wsrdd pogan byto tak duze, ze Kosciot jerozolimski wystat
swojego przedstawiciela w osobie Barnaby do Antiochii (Dz 11, 22). Ten, wraz z Pawlem,
przez caty rok przepowiadat w tym miescie Jezusa Chrystusa (Dz 11, 23-26a)*.

3 J. Gnilka, Pawel z Tarsu, s. 177.

3¢ Tamze.

37 Tamze.

3% Tamze.

3 W. Rakocy, Pawet apostot Zydéw i pogan, Krakow 1997, s. 10. Jak zauwaza W. Rakocy, obraz Pawta,
jaki wynurza sie z Dz, nie $wiadczy o tym, by jego dziatalnoéé wérod Zydow byta tylko epizodyczna.

40 J. Gnilka, Pawef z Tarsu, s. 53. Autor ten uwaza, ze zgodnie z dostownym brzmieniem tekstu to w Je-
rozolimie dopiero ukazuje mu si¢ zmartwychwstaly Chrystus i tu go powotuje na misjonarza narodow.
Wezesniej natomiast dokonato si¢ jego nawrocenie na chrzescijanstwo.

4 W. Rakocy, Pawel apostotl Zydoéw i pogan, s. 32.
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Poczatkowo wspdlnota antiochenska sktadata si¢ z chrze$cijan pochodzenia zydow-
skiego 1 poganskiego. Przewazali judeochrzescijanie. Z czasem sytuacja ulegta zmianie
na korzys$¢ chrzescijan pochodzacych z poganstwa®*.

Pawet odwiedza gtéwnie osrodki zycia politycznego, kulturalnego i ekonomicznego
(np. Salaming i Pafos — stolicg i siedzibe przedstawiciela Rzymu). Udajac si¢ do Antio-
chii Pizydyjskiej, pokonuje odcinek drogi gorskiej wynoszacy 160 km, przedzierajac
si¢ poprzez tancuch gorski Taurusu, ktdrego szczyt wynosi 3000 m wysokosci. Zmierza
tam, gdzie jeszcze nikt nie glosit Ewangelii®.

Pawel jest przekonany o powszechnym zbawieniu ludzi, ktérego dokonat Chrystus
przez krzyz i zmartwychwstanie. Stad wyciaga wniosek, ze jego obowiazkiem jest
nie$¢ oredzie zbawienia wszystkim ludziom**. Pawel uwaza siebie za apostota narodow
(Rz 11, 13). Inicjatywa zbawienia nalezy do Boga, Chrystus natomiast jest po-
srednikiem migdzy Bogiem a ludzmi: ,,Albowiem w Chrystusie Bog jednat z soba
$wiat, nie poczytujac ludziom ich grzechoéw, nam za$ przekazujac stowo jednania”
(2 Kor 5, 19). Uwazajac siebie za stugeg stowa, Pawet widzi w sobie wystannika Boga,
ktory teraz w imie Chrystusa mowi $wiatu: ,,Pojednajcie sie z Bogiem” (2 Kor 5, 20)%.
Przez przyjscie Chrystusa, Bog stat si¢ w $wiecie obecny na nowy sposob, ale rowniez
i $wiat otrzymat nowy punkt odniesienia, i cel, ku ktéremu ma zmierzaé. Jest nim Je-
zus, ktory jest ,,Panem wszystkich” (Rz 10, 12), ,,tak nad umartymi, jak i nad zywymi”
(Rz 14, 9). Wsrod wszystkich tytutéw Chrystusa w wyznawaniu wiary pierwsze miejsce
zajmuje ,,Kyrios” (Rz 10, 9)*.

W przepowiadaniu Pawta przezwyci¢zony zostat wszelki partykularyzm, w szcze-
g6lnosci za$ zydowski. Apostol w prowokujacy sposob stawia wyzwanie Zydom przyta-
czajac ich monoteistyczne wyznanie wiary: kto chce stawia¢ granice zbawczemu dzia-
taniu Boga, ten czyni z niego Boga Zydow, gdy tymczasem On jest Bogiem wszystkich
ludzi, takze pogan (Rz 3, 29n). Prowokacyjna wymowa tego tekstu ma swoje szczegdlne
znaczenie, kiedy zwroécimy uwage na modyfikacje stow ,,Stuchaj Izraelu” (Pwt 6, 4), do
ktérych Pawet czyni aluzje. Zamiast ,,nasz Bog”, spotykamy tu ,,Bég Zydow”. Pawet nie
podwaza przywilejow Izraela, ale wyraznie odrzuca jego roszczenia partykularystyczne,
godzace w uniwersalizm Ewangelii®’.

Te uniwersalistyczna wizje zbawienia catej ludzko$ci zauwazy¢ mozna rowniez
w antytezie Adamai Chrystusaw Rz 5, 1 2-19: ,(...) jak przestepstwo jednego sprowadzito
na wszystkich ludzi wyrok potegpiajacy, tak czyn sprawiedliwy Jednego sprowadza na
wszystkich ludzi usprawiedliwienie dajace zycie” (Rz 5, 18). Uniwersalizm zbawienia
odpowiada bowiem uniwersalizmowi stworzenia*.

Juz na samym poczatku Listu do Rzymian Pawet podkresla uniwersalizm zbawie-
nia. W Jezusie nie tylko widzi Mesjasza Zydow, ze wzgledu na Jego ziemskie urodzenie,
lecz Zbawiciela wszystkich ludzi, przez Jego wyniesienie do chwaty niebieskiej. To

4 Tamze, s. 34.

4 Tamze, s. 41 is. 44.

4 J. Gnilka, Pawel z Tarsu, s. 58.
4 Tamze, s. 180.

4 Tamze.

47 Tamze, s. 181.

4 Tamze, s. 181n.
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wyniesienie udziela Jezusowi zbawcza potege, ktora przekracza granice rasy i rozciaga
si¢ na cale stworzenie (Rz 1, 3-4)%.

Pawel, piszac do bylych pogan, méwi, ze istnieje tylko jeden Bog i jeden Pan
(Rz 8, 4n). Teraz dzigki wierze wszyscy maja jednakowy dostep do Niego. Nie jest On
juz jedynie Bogiem Izraela (Rz 3, 29). Powszechne dzieto stworzenia i odkupienia po-
chodzi od Jednego Boga*.

Przekonanie o powszechnosci dokonanego przez Chrystusa dzieta odkupienia Pawet
czerpie przede wszystkim ze stalego obcowania z Pismem Swigtym. Czytajac ST natrafia
na wypowiedzi obrazujace stosunek Izraela do ludéw poganskich, ukazujace Izraela
jako naréd wybrany, ale rowniez na zakorzenienie w tym narodzie idei powszechnego
zbawienia’!,

W czasach dziatalno$ci apostolskiej §w. Pawta, Swiat dzielit si¢ — z jednej strony
— na ludzi wolnych i niewolnikéw, a z drugiej strony — na tych, ktérym dane zostato
objawienie i na tych, ktorzy byli go pozbawieni, tj. pogan. Pawet dostrzegat ten podziat,
starajac si¢ wen wnosi¢ jedno$¢ wyzszego rodzaju, jednos¢ nadprzyrodzona. Wedtug
niego, Ewangelia ,,jest bowiem moca Boza, ku zbawieniu dla kazdego wierzacego,
najpierw dla Zyda, potem dla Greka”, tj. dla poganina (Rz 1, 16). Na podobna my$l na-
trafiamy w Rz 2, 9n: ,,Ucisk i utrapienie spadnie na kazdego cztowieka, ktory dopuszcza
si¢ zta, najpierw na Zyda, a potem na Greka. Chwala za$, cze$¢ i pokoj spotka kazdego,
kto czyni dobrze — najpierw Zyda, a potem Greka” (por. tez Rz 3, 9; 10, 12). Majac na
uwadze uprzywilejowany religijny status Izraela, jak referuje autor Dz, Pawel najpierw
usitowat ewangelizowaé Zydéw: ,,Nalezato glosi¢ stowo Boze najpierw wam. Skoro
jednak odrzucacie je i sami uznajecie si¢ za niegodnych zycia wiecznego, zwracamy si¢
do pogan”(Dz 13, 46). Uzyskuja oni zbawienie w miar¢ uczestnictwa w przywilejach
narodu wybranego. W 11 rozdziale Listu do Rzymian Pawetl nie waha si¢ poréwnaé
Izraela do odcigtych gatezi, w miejsce ktdrych wszczepiono dzika oliwke symbolizujaca
nawroconych z poganstwa (Rz 11, 17n)*2.

W rzeczywistosci tak Zydzi, jak i poganie, bedac grzesznikami, moga osiagnaé
usprawiedliwienie jedynie dzigki mitosierdziu Bozemu. Ten sposob usprawiedliwienia
wyklucza wszelki partykularyzm. Izraelici nie moga wynosi¢ si¢ nad pogan. Jedni
i drudzy dostepuja usprawiedliwienia darmo, poprzez wiare (Rz 3, 28-30)%.

Ta nowa jakos$¢ niweluje wszelkie inne przeciwienstwa. List do Galatow, do ktore-
go zapewne nawiazuje autor Listu do Rzymian, méwi o chrzcie i jego skutkach w ten
sposob: ,,Bo wy wszyscy, ktorzy zostaliscie ochrzczeni w Chrystusie, przyoblekliscie

4 P. Lamarche, Christ vivat. Essai sur la christologie du Neuveau Testament, s. 47.

30 P. Gnilka, Pawet z Tarsu, s. 269.

3 Tamze, s. 182.

2 S. Lyonnet, Etudes sur L'epitre aux Romains, Roma 1989, s. 5. Pawet zwykle najpierw udawat si¢ do
synagog, gdzie przychodzito wielu pogan. W jego dziatalno$ci mozna jednak dostrzec stopniowy proces
odchodzenia od synagogi, na korzy$¢ ewangelizowania samych pogan. Ma to miejsce zwlaszcza w Ko-
Sciele Efeskim, gdzie apostol pozyskuje dla nowej religii coraz wigcej wyznawcodw pochodzacych z pogan.
Pierwsza wyprawa misyjna obejmowala prawie wytacznie Zydow i tereny na ktorych znajdowali sie juz
chrzescijanie. Od momentu, kiedy na czele wyprawy staje Pawet w miejsce Barnaby, apostot bedzie po-
dazal na terytorium, gdzie jeszcze Ewangelia nie byta gloszona. Zob. W. Rakocy, Pawet apostol Zydéw
i pogan, s. 21-23.

3 W. Rakocy, Pawel apostol Zydow i pogan, s. 21-23; S. Lyonnet, Etudes sur L epitre aux Romains, s. 6-7.
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si¢ w Chrystusa. Nie ma juz Zyda ani poganina, nie ma juz niewolnika ani czlowieka
wolnego, nie ma juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem jestescie kim$ jednym
w Chrystusie” (Ga 3, 27n). Wszystkie réznice nie maja istotnego znaczenia, gdyz wszy-
scy maja t¢ sama nature ludzka (Rdz 1, 27). W tych wierszach Pawet mocno podkresla
uniwersalizm wspolnoty chrze$cijanskiej. Zespolenie wszystkich ochrzczonych jest tak
wielkie, Ze zacieraja si¢ wszelkie réznice rasowe, spoteczne, naturalne — wynikajace z roz-
norodnosci pici®t. Wszyscy zostali poddani niepostuszenstwu i wszyscy zgrzeszyli, tak
Zydzi, jak i poganie, gdyz Bog wszystkim chciat okazaé swoje milosierdzie (Rz 11, 32)%.

Specyfika Ewangelii Pawlowej jest to, Ze jest ona skierowana do wszystkich ludzi
(zwrot: ,,Zydzi i Grecy” oznacza wszystkich ludzi)*. Niewatpliwie niesie ona ,,zbawienie
dla kazdego wierzacego”. Wierzacym natomiast jest ten, ktory stucha Dobrej Nowiny
(Rz 10, 14.16n) i jest jej postuszny (por. Rz 2, 8; 6, 17; Flp 2, 12; 2 Tes 1, §; 3, 14). Jak
radykalnie jawi si¢ uniwersalizm Ewangelii, wyjasnia wyrazenie ,,najpierw dla Zyda,
potem dla Greka”. Nie tylko wiec Zyd jako cztowiek narodu wybranego i przestrzegajacy
Prawa, ale takze Grek, tj. poganin moze w wierze poprzez Ewangeli¢ by¢ zbawionym.
Caly $wiat stoi pod zbawcza moca Boga. Ewangelia w pierwszym rzedzie skierowana
jest do Zydow, ze wzgledu na specjalne obietnice powierzone ich ojcom. Jednak wedtug
nauki gloszonej przez Pawla — potomstwem Abrahama sa wszyscy wierzacy. Pawto-
wi zostala powierzona postuga gloszenia Ewangelii przede wszystkim wsrod pogan
(Rz 1, 5), chociaz zwykle swoja dziatalno$¢ ewangelizacyjna rozpoczynat od Zydéow.
Z czasem doszedt do przekonania, ze Izrael coraz bardziej zamykat si¢ na Ewangelig.
W Liscie do Rzymian wyraza nadzieje, ze skuteczno$¢ Ewangelii wsroéd pogan powinna
si¢ przyczyni¢ do zbawienia Izraela (Rz 11, 13n.25n)".

6. Ewangelia w kontekscie historii zbawienia

W rozumieniu Pawta Ewangelia stanowi czes¢ wielkiego planu zbawienia, obja-
wionego przez Boga a uwienczonego w jego Synu. Jest to ten sam Bog, ktorego Szawet
— Pawet czcit jako Boga ,,przymierzy” (Rz 9, 4), a ktory teraz kontynuuje swoje dzieto
w Jezusie Chrystusie.

Pawet w czasie wizji na drodze do Damaszku przekonat sig, ze to nie Prawo, lecz
Mesjasz, Syn Boga nas usprawiedliwit. W Nim urzeczywistnity si¢ obietnice dane
Abrahamowi i jego potomstwu, ktore odnosza si¢ do wszystkich narodow*. Pawet jest
bowiem przekonany, ze Bog [zraela, jest rowniez Bogiem i Ojcem naszego Pana Jezusa
Chrystusa, ktory si¢ w Nim objawit definitywnie®.

Autor Dziejow Apostolskich, na przykladzie Pawla, pokazuje jak doszto do wy-
petnienia si¢ Bozych planow o powszechno$ci zbawienia, ktore jest przepowiadane

54 E. Szymanek, Wyklad Pisma Swietego Nowego Testamentu, s. 337.
5 S. Lyonnet, Etudes sur L'epitre aux Romains, s. 13.

% G. Rafinski, Dziesiec, s. 46.

7 J. Gnilka, Theologie des Neuen Testaments, s. 35.

8 A. Swiderkowna, Rozmowa o Biblii, s. 176.

% Ch. Schonborn, Rozwdj chrystologii Nowego Testamentu, s. 7 is. 20.
%0 J. Gnilka, Pawef z Tarsu, s. 259.
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zydowskiej diasporze i poganom® Pawet glosi madros¢, ktora nie ma nic wspdlnego
z madros$cia tego $wiata. Polega ona na znajomos$ci zbawczego planu Boga, istniejacego
juz przed wiekami, ktory urzeczywistnia si¢ w czasie (1 Kor 2, 6-3, 4)®>. Cala rzeczy-
wisto$¢ apostot rozumie w §wietle historii zbawienia (2 Kor 1, 3-11). Nic nie dzieje si¢
przypadkowo, ale wszystko toczy si¢ zgodnie ze zbawczym planem Boga®.

Ewangelia jest — jego zdaniem $rodkiem wybranym przez Boga, by prowadzié
ludzi do zbawienia, narzgdziem uwalniania ich od zla i dostapienia wielkich dobr.
W Ewangelii, tj. w przyjeciu Chrystusa, dokonuje si¢ dzieto zbawienia. Postugujac si¢
wyrazeniem, ze sprawiedliwos$¢ objawia si¢ w Ewangelii, zamierza powiedzie¢, iz Bog
przez Ewangelig, tj. przez naukg, zycie i czyny Chrystusa, wypetnia obietnice zbawie-
nia dane Abrahamowi i prorokom. Zaréwno Zydzi, jak i poganie moga uniknaé¢ Bozego
gniewu i dostapi¢ zbawienia, jesli przyjma Ewangeli¢ (Rz 3, 21-31)%.

Objawienie sprawiedliwosci Boga, ktore dokonuje si¢ w Ewangelii przez wiare,
zostato juz przewidziane w ST, jak wynika z historii Abrahama (Rz 4, 1-25). Ewangelia
jest gwarancja objawienia zbawczej mitosci Boga. Innymi stowy, zbawcza mito$¢ Boga
objawia si¢ najbardziej w darze Syna i Ducha®.

Bozy plan wobec Izraela prezentuje Pawet przede wszystkim w rozdz. 9-11 Listu
do Rzymian. Rozne wydania Biblii nadaja im znamienne tytuty: ,,Bozy wybor Izracla”;
,plan Boga wobec Zydow i pogan”; ,,odnowa Izraela nie zmienia planu Boga”; ,,plan
Bozy w historii”. W losie ludu izraelskiego do elementow istotnych nalezy przysztosé
obietnic, trwato$¢ planu zbawienia i wiernos¢ Bozego stowa.®.

Symboliczna sytuacja w Oz 1-2 (Rz 9, 25-29) jest prefigura i zapowiedzia sytuacji
pogan powotanych przez Boze milosierdzie. Status dzieci Bozych, nadany taskawie
ludom poganskim, wyraza prawde, ze podmiotem, beneficjantem jest nie tylko Izrael®’.

Wina Zydéw polega na tym, ze odrzucili Ewangelie, ktora jest jedynym $rodkiem
zbawienia. Nie postuchali Ewangelii (Rz 10, 1-21). Ich niewiara ma jednak charakter
przejsciowy. Izrael, dotychczas niewierny, nawroci sie. Wejscie Zydow do Krolestwa
Bozego domaga si¢ catkowitego wypetnienia zbawczego planu Boga (Rz 11, 11-15).
Poniewaz Zydzi pochodza ze §wigtego korzenia patriarchow, sa w jaki$ sposob upraw-
nieni do otrzymania daré6w mesjanskich i wejscia do Ko$ciota®®. Podstawa zbawienia
Izraela jest $wigto$¢ jego przodkéw (Rz 11, 16-24). Poniewaz oni sa §wigci, to i [zrael
bedzie swiety®.

Pawel pragnie wykazaé, ze odrzucenie Ewangelii przez znaczna czes¢ Izraela w imig
wiekszej wiernosci Przymierzu i Prawu nie $wiadczy o bezsilnos$ci Boga™. To, ze Izrael

1 W. Rakocy, Pawel apostol Zydéw i pogan, s. 30.

2 A. Paciorek, Pawel Apostol, s. 98.

% Tamze, s. 116.

% Tamze, s. 195.

% Tamze, s. 198.

66 JN. Aletti, List do Rzymian, w: Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swietego. Komentarz katolicki
i ekumeniczny na XXI wiek, Warszawa 2000, s. 1445.

7 Tamze, s. 1448.

% A. Paciorek, Pawel Apostol, s. 202

® G. Rafinski, Grzech ludzkosci i dar usprawiedliwienia (List Sw. Pawla do Rzymian), w: Wprowa-
dzenie w mysl i wezwanie ksiqg biblijnych. Dzieje Apostolskie, Listy sw. Pawla, red. J. Frankowski,
Warszawa 1997, s. 358.

70 JN. Aletti, List do Rzymian, s. 1449

50



BIBLICA

nie przyjal i nie uznat Mesjasza, nie oznacza zatamania si¢ planu Bozego. Tajemnica
Izraela jest kluczem do interpretacji historii zbawienia’'.

Nie przyjecie Ewangelii przez Zydow pozostanie tajemnica znang tylko Bogu.
Taki wniosek wyprowadza si¢ na podstawie przypowiesci o siewcy, gdzie w wyjasnie-
niu czytamy: ,,Wam dano pozna¢ tajemnice krdlestwa niebieskiego, im za$ nie dano”
(Mt 13, 11). Chociaz Zydzi nie przyjeli Ewangelii, to jednak w dalszym ciagu nie prze-
staja stuzy¢ jedynemu Bogu’.

Odstepstwo wigkszosci Izraela nie przekresla planow Bozych. Niektorzy przeciez
z nich okazali si¢ wierni. Izrael nie osiagnat usprawiedliwienia, bo szukat go w oparciu
o Prawo, a nie o wiar¢. Wina Izraela jest wigc zwiazana z tajemnica planéw Bozych
(Rz 9-11). Te plany wobec Izraela odstania Pawet w Rz 11, 1-32. Bog nie odrzucit swego
ludu catkowicie (11, 1) gdyz istnieje jeszcze Reszta (Rz 11, 2-10). Zatwardziato$¢ Zydow
przyczynita si¢ do nawrocenia pogan (Rz 11, 11-15), korzen w dalszym ciagu pozostaje
Swigty, a galezie moga si¢ odrodzi¢ (Rz 11, 16-24); Bog zbawi wszystkich zaro6wno
Zydoéw, jak i pogan (11, 25-32).7.

Pawetl argumentuje, ze Bog, ktdry wybiera synéw obietnicy z pomini¢ciem pra-
wowitych jej dziedzicow, nie bierze pod uwage ich dobrych lub ztych uczynkéw. To
zalezy od woli Boga. Udziela On taski komu chce (Rz 9, 14-23). Odrzucenie Ewangelii
przez wigkszo$¢ Izraelitow nie stanowi niespodzianki w planach Bozych, przyjecie
za$ tejze Ewangelii przez pogan nie oznacza zmiany ich kierunku. Izrael, za§ wedtug
ciata, nie jest odrzucony przez Boga. Ze wzgledu na wiarg patriarchdw jest w dalszym
ciagu przedmiotem mito$ci Boga. Plan Boga jeszcze si¢ nie wypetnit. Petnia Krolestwa
dopiero nadejdzie™.

Pawel naswietla sytuacje Zydow i pogan paradoksalnie. Izrael, chociaz zabiegat
o usprawiedliwienie, nie uzyskat go na podstawie Prawa. Poganie zas$, chociaz nie zabiegali
o0 nie, osiagneli je z wiary (Rz 9, 30-10,3). Oznacza to, ze droga do usprawiedliwienia
w wierze jest otwarta dla kazdego czlowieka, niezaleznie od tego czy jest Zydem lub
Grekiem (Rz 10, 4-19)".

Poniewaz czlowiek nie moze uzyska¢ usprawiedliwienia na mocy Prawa, stad
Pawet glosi zasade, Ze osiaga on prawosc¢, czyli ,,staje si¢ sprawiedliwy” wobec Boga
i ludzi jedynie wtedy, kiedy wierzy, ze Jezus przez swoja $mier¢ i zmartwychwstanie
wyjednat mu zbawienie. Tego rodzaju teza stanowita dla Zydéw prowokacje. Nie mogli
tego pojaé, aby Bog za posrednictwem ukrzyzowanego Jezusa, i to poza Prawem, mogt
dokona¢ zbawienia’.

Pawet, piszac o przywilejach Izraela, nie kryje swego smutku, Ze mimo nich Izrael
pozostaje ,,pod klatwa”’’. W obliczu niewierno$ci narodu i jego odrzucenia Ewangelii
apostot odczuwa wielki bol. Gotow jest nawet zaakceptowaé wlasne odrzucenie, byleby
tylko jego rodacy mogli dostapi¢ ocalenia. Wszak Izrael powinien mie¢ ku temu jak naj-

" G. Rafinski, Grzech ludzkosci i dar usprawiedliwienia (List Sw. Pawla do Rzymian), s. 347.
72 Tamze, s. 348.

73 Tamze, s. 349-350.

7 Tamze, s. 152-153.

7> Tamze, s. 153 is. 155.

¢ A. Paciorek, dz. cyt., s. 206.

7 G. Rafinski, Grzech ludzkosci i dar usprawiedliwienia (List Sw. Pawla do Rzymian), s. 351
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lepsze predyspozycje. Majac w pamieci nielicznych Zydéw, ktorzy przyjeli Ewangelie,
odwotuje on si¢ do poczatkow Izraela, stwierdzajac, ze nie zawsze tak bylo, iz ,,wszyscy,
ktorzy pochodzili od Izraela byli rzeczywiscie [zraelitami”, ale ci, ktorych wybrat Bog.
W gre nie wchodza zatem zwiazki naturalnego pokrewienstwa, ale wybodr przyktadu
Abrahama (Rz 9, 7-8). Jeszcze bardziej ten Bozy wybor uwidacznia si¢ na przyktadzie
Jakuba. Bog wybiera sobie mtodszego syna Rebeki. Jest to po ludzku niezrozumiale.
Czyzby Bog byt niesprawiedliwy? Pawetl przeciwstawia si¢ jednak takiemu przypusz-
czeniu (por. Rz 9, 15-18)7.

Powotujacym jest zawsze Bog. Powotuje On, poniewaz kocha (Rz 9, 6-29). Obecna
sytuacja Zydow nie tylko jest skutkiem koniecznosci czy przypadku, ale dzietem samego
Bozego dziatania. Cytat z Wj 33, 19 w Rz 9, 15 zapowiada milosierdzie w Rz 9, 23-24
wyjasniajac, ze w planie Bozym nie ma miejsca na przypadek lub pomytke. Od Boga
zalezy wybor, niepowotanie jest tylko tymczasowe™.

Pawel wskazuje na ograniczony charakter wyboru, wprowadzajac rozréznienie
migdzy potomkami Izraela a [zraclem jako grupa wybranych. Ten wybor istnieje od
poczatku. Przynalezno$¢ do ludu wybranego nie mozna ogranicza¢ do potomstwa cie-
lesnego. Pawet, bardziej niz jemu wspotczesni Zydzi, podkresla catkowita dobrowolno$é
i darmowos$¢ wyboru. Decyzja zalezy wytacznie od Boga a nie od ludzkiej odpowiedzi.
Taki punkt spojrzenia pozwala Apostotowi, potaczy¢ wybodr i powotanie, i odnies¢ je
do pogan, ktoérym taska Boza zostata objawiona i udzielona przez Ewangelig. Brak wy-
brania nie musi by¢ decyzja Boza na wieczno$¢ i mozna je zrozumie¢ jako odejscie od
mitosiernego planu Bozego®.

ST nie tylko zawiera apoteoz¢ wybrania Izraela, narodu szczegolnie umitowa-
nego, ale tez dokonuje ,,krytycznej oceny” podstaw jego dumy. Motywem wybrania
Izraela nie byta jego doskonalo$é, ale wytacznie mito$¢ Boga. Argumentacja Pawta
w Rz rozdz. 9 mie$ci sie wlasnie w ramach takiej logiki®'. Wedtug ST Izrael jest wybrany
jako $wiadek Boga wobec pogan (por. 1z 41, 14; 42, 24-25). Bog nie umitowat Izraela
na ,,przekor” poganom (Am 9, 7). Misja, jaka Izrael zostal on przez Boga obdarzony,
doprowadzi do nawrdcenia pogan (M1 1, 10-12; 1z 19, 16-25; 25, 6-10). Jakkolwiek caty
Izrael zostat powotany przez Boga, to stopniowo dojrzewata mysl, Zze wybranie dotyczyto
przede wszystkim ,,Reszty”, ktora pozostanie wierna Bogu®. W innych miejscach Listu
do Rzymian, ale rowniez i w innych listach, sposéb wyboru odnosi si¢ do chrzescijan
pochodzenia zydowskiego 1 poganskiego, natomiast w rozdz. 9-11 odnosi si¢ do czgsci
Izraela, nazywanej ,,Reszta” (11, 5)%.

W Rz 9, 15-18 stwierdza Pawel, Zze gniew Bozy pojawia zgodnie ze zbawczym
planem Boga. Zatwardziato$¢ faraona przyczynita si¢ do wybawienia Izraela. Ci, ktorzy
zyli z dala od Boga, znalezli si¢ w Jego bliskosci, a ci, ktorzy zabiegali o blisko$¢ Boga,
stali si¢ dalecy. Pawet daje na to odpowiedz, cytujac 1z 28, 161 8, 14. Kamieniem obrazy
1 zgorszenia stal si¢ ukrzyzowany i zmartwychwstaly Jezus. On droga zbawienia dla

8 A.Paciorek, Pawel Apostol, s. 211-212.

7 JN. Aletti, List do Rzymian, s. 1446-1447.

80 Tamze, s. 1449.

81 G. Rafinski, Grzech ludzkosci i dar usprawiedliwienia (List sw. Pawla do Rzymian), s. 347.
82 Tamze.

8 JN. Aletti, List do Rzymian, s. 1448.
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wszystkich bez wyjatku. Zydzi jednak nie chcieli tego uznaé, pokladajac cala ufnosé
w Prawie. Stad Izrael potknat si¢ o ,,kamien obrazy” i poszedt wtasna droga®.

Gdy mowa jest o zatwardziatosci, to nawet opor stworzen zostal wkalkulowany
w planie Bozym; nie stoi on na przeszkodzie, by zostat definitywnie zrealizowany a wol-
nos¢ ludzka na zawsze miata swoje miejsce w odwiecznym planie Bozym®.

Nawiazujac do 1z 52, 2, apostot stwierdza, ze nie zabrakto zwiastunéw Dobrej
Nowiny. Suponuje to wiersz 151 16 (Rz 10). Miejsce to jest czgsto odnoszone w tradycji
rabinackiej do czasow mesjanskich. Izrael faktycznie otrzymatl Ewangeli¢ od postancow
Bozych. Ewangelia i postaficy Bozy przyszli do Izraela®. Dlaczego Zydzi, ktorzy ja sty-
szeli, nie przyjeli jej? Zdaniem Pawta powodem byta ,,zawis¢” wobec innych narodow, to,
ze Bog pochylit si¢ nad tymi, ktorzy Go nie szukali, tj. nad grzesznikami i zagubionymi.
Ostatecznie odmowa Izraela w stosunku do Ewangelii pozostaje tajemnica. Bog jednak
nie odrzucit zupetnie Izraela (Rz 11, 1-10; 9, 6.27nn; Rz 6, 17; Flp 2, 12). Wigkszos¢
Zydéw pograzyta sie w zatwardziatosci, poniewaz nie potrafili dostrzec w Ofierze Je-
zusa Bozego mitosierdzia dla wszystkich. O tych, ktorzy nie byli postuszni Ewangelii,
zostato powiedziane w Rz 10, 3, Zze usprawiedliwieniu Boga nie podporzadkowali sig.
W Ewangelii objawia si¢ sprawiedliwos¢ Boza, ktorej nalezy daé postuch, aby by¢
zbawionym. Ale w tym wzgledzie wigkszos$¢ Izraela zawiodta, gdyz nie wszyscy byli
postuszni Ewangelii. To nawet zostato juz napisane u Iz 53, 1¥". Potkniecie si¢ Izraela
byto jednak zamierzone przez Boga, aby Ewangelia dotarta do narodéw poganskich. Ta
Ewangelia dla pogan ma by¢ réwnoczes$nie dla Zydow wyzwaniem. Izrael nadal ma by¢
btogostawienstwem dla narodow. Jesli zamknigcie sig [zraela przyniosto tak wielkie bto-
gostawienstwo, o ile bardziej bedzie nim, jesli Bég dotaczy pozostala cze$¢ Izraela. Na
koncu czasow caly Izrael zostanie ocalony. Jak Bog okazat swa taske poganom, podobnie
uczyni z Izraelem. Zydzi powinni zrozumie¢, ze zbawienie jest wytacznie taska Boga®.

Izrael, ktory zawinit, odznacza si¢ przeciez ,,gorliwoscia Boza” (Rz 10, 2) i kocha
Boga. Upadek jego nie jest ostateczny, ale przejsciowy (Rz 11, 5). B6g moze Zydow zno-
wu odrodzi¢ (Rz 11, 23). Izrael ze wzgledu na swoich przodkéw, jest nadal umitowany
przez Boga (Rz 11, 28). Ich upadek umozliwit powotanie pogan i bedzie trwat tak dtugo,
az Ewangelia dotrze do wszystkich pogan®.

Pawel dowodzi w Rz 11, Ze caty Izrael nie zostanie odrzucony. Niewiernos$¢ objeta
tylko jego czgs¢ (Rz 11, 2-10). Nie upadta ona catkowicie, ale sig¢ tylko potkneta, aby
pobudzi¢ do wspolzawodnictwa pogan (Rz 11, 11-15). Jej zbawienie bedzie tak spek-
takularne, ze mozna je porownac¢ do powstania ze $mierci do zycia. Caty Izrael bedzie
kiedy$ zbawiony (Rz 11, 26).

Wersety Rz 11, 25-32 informuja o losie i przyczynach tymczasowego odrzucenia
Izraela. W kwestii zbawienia nie mozna wykluczy¢ zadnej z grup — ani Izraela, ani
pogan — poniewaz przysztos¢ jednej grupy wiaze si¢ z przyszloscia drugiej. Poganie

8 A.Paciorek, Pawel Apostol, s. 316-317.

8 JN. Aletti, List do Rzymian, s. 1448.

8 H. Schlier, Der Romerbrief, s. 316-317.

87 Tamze, s. 317.

8 A. Paciorek, Pawel Apostol, s. 215-217.

% G. Rafinski, Grzech ludzkosci i dar usprawiedliwienia (List sw. Pawla do Rzymian), s. 356.
%0 Tamze, s. 357-358.
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poznali Ewangeli¢ w rezultacie odstepstwa Izraela. W 11 rozdz. zauwaza si¢ bezposredni
zwiazek wiary pogan z niewiara Izraela’®'. Na obrazie drzewa Pawet buduje przenos$nie,
ktora stanowi ostrzezenie dla pogan (Rz 11, 17-24). Musza oni mie¢ §wiadomos¢, ze sa
tylko gateziami wszczepionymi w miejsce odcigtych gatezi. Wszczepione galezie czerpia
zycie z tych samych sokéw, co galezie odcigte. Dlatego poganie nie moga si¢ wynosic¢
ponad Zydéw (por. Rz 11, 17-18). Teraz wickszo$¢ Izraela jest niewierna, ale i poganie
w przesztosci przezywali okres niewiernosci. Jesli zostali oni objgci mitosierdziem, to
tym bardziej godni mitosierdzia Zydzi®.

Odcigcie Izraela nastapito z powodu niewiary; ,,wszczepienie” pogan z powodu
wiary. Nawrdceni poganie powinni trwaé ,,w bojazni”, aby i oni nie zostali odcigci.
Natomiast Izraelici, jesli nie beda trwa¢ w niewierze, zostana ponownie wszczepieni
(por. Rz 11, 17-24). Wedtug spekulacji apokaliptycznych, gdy okreslona liczba pogan
osiagnie znana Bogu swa ,,pelni¢”, wtedy caty Izrael bedzie zbawiony (Rz 11, 26, por.
1z 59, 20-21 127, 9). Bog poddat wszystkich pod moc niepostuszenstwa, aby wszystkim
okaza¢ swe mitosierdzie. Historia zbawienia jeszcze nie dobiegta konca®.

Historiozbawczy sens Ewangelii gtoszonej przez Pawta uwidacznia si¢ gtownie we
fragmencie Rz 3, 21-26. Wystepujace w 21 wierszu stowo nyni lub nyn moze mie¢ zna-
czenie ,,logiczne” lub ,,czasowe”. To drugie znaczenie czg¢sciej pojawia si¢ u §w. Pawla
i ma wyrazne znaczenie historiozbawcze®.

Okresla ono, w przeciwienstwie do wczesniejszych i pozniejszych wydarzen
(Rz 15, 25), obecna rzeczywisto$¢. Bog wchodzi w historie¢ w sposéb definitywny
i absolutny. Mysl ta przejawia si¢ takze w innych miejscach NT, jak na przyktad
w Hbr 1, 1. W eschatologicznym konteks$cie Rz 3,21 przedstawia Pawel opis nowej
sytuacji zaistniatej dzieki wydarzeniu Chrystusa. W przesztosci bowiem krolowato
Prawo (por. Rz 7, 6). Urzeczywistnia si¢ nowy porzadek, ktory powinien uzewngtrznié
si¢ w uczynkach ochrzczonych (Rz 6, 22; Ef 2, 13; Kol 3, 8)*.

Obecny eon (por. 2 Kor 6, 2) zrywa z poprzednimi czasami (por. Rz 3, 26; 8, 18;
11, 5; 2 Kor 8, 14). W ten sposéb na przyktad nalezy rozumieé¢ nyn w 1 Kor 15, 20;
2 Kor 6, 2; zob. tez Ef 3, 5.10; Kol 1, 22.26; 2 Tes 6; Rz 16, 26. Owo ,,teraz”” mozna tez
rozumiec jako zjawisko wlaczenia si¢ wierzacych w ,.terazniejszy czas” (np. Rz 6, 21.22;
7, 6; 8, 1). W zwiazku z tym innego znaczenia nabieraja takie wyrazenia jak: ,,petnia
czasow” (Ga 4, 4), ,,nowe stworzenie” (2 Kor 5, 17) czy tez ,,kres czasow” (1 Kor 10, 11)%.

Sprawiedliwo$¢, w przeciwienstwie do ST, ma tu znaczenie przetomowe. W tekstach
starotestamentalnych mozna juz zauwazy¢ pewien rozwoj tego terminu. Sprawiedliwos¢
jawi sig juz jako zbawcze dziatanie Jahwe wobec swego narodu pozostajacego w wiernosci
Przymierzu, ktore u Deutero-Izajasza nabiera sensu eschatologicznego i uniwersalnego.
U Pawta za$ ma charakter typowo chrystologiczny®’.

Sprawiedliwo$¢ dziala niezaleznie od Prawa, od peilnienia jego nakazow

oL JN. Aletti, List do Rzymian, s. 1453-1454.

2 G. Rafinski, Grzech ludzkosci i dar usprawiedliwienia (List Sw. Pawia do Rzymian), s. 358-359.
% Tamze, s. 359.

4 H. Schlier, Der Romerbrief, s. 103.
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% H. Schlier, Der Rémerbrief, s. 103.

7 Tamze, s. 104.
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(Rz3,28;4,6;Ga2,16;3,5). Prawo, po ukazaniu si¢ sprawiedliwosci, stracito moc swego
oddziatywania zbawczego. Sprawiedliwo$¢ ta zostata juz zapowiedziana i poswiadczona
przez ,,Prawo i Prorokow”. Ma wigc $Scisty zwiazek z historia Izraela. Doszta ona teraz
w petni do glosu w Jezusie Chrystusie i jest gloszona w Ewangelii®s.

Specyfika sprawiedliwosci Bozej jest sposob uczestnictwa w niej. Uczestniczy
si¢ w niej poprzez wiar¢ w Jezusa Chrystusa (por. Rz 3, 26; Ga 3, 14.20; Flp 3, 9;
Ef3, 17). Sprawiedliwos¢ ta dostepna jest dla wszystkich wierzacych®. Usprawiedliwienie
dokonuje si¢ wigc wytacznie w wierze w Jezusa Chrystusa. Wiara natomiast jest petna
odpowiedzia na zbawcze dzieto Jezusa Chrystusa, catkowitym zawierzeniem. Najwigk-
sza wigz jest oddana przez zwrot: ,,w Chrystusie”. Usprawiedliwienie jest darem taski
(Rz 3, 24). Dzigki niej nawiazuje cztowiek zywy kontakt z Bogiem. Bez taski cztowiek
nie moglby sie uwolni¢ od grzechu ani si¢ zbawié. Zydzi, jak i poganie, usprawiedli-
wienia dostepuja dzigki odkupienczej $mierci i megce Jezusa Chrystusa (Rz 24; por. tez
Kol 1, 14; Ef 1, 7; Hbr 9, 15)'%°,

W perykopie Rz 3, 21-26. pojawiaja si¢ w najwazniejsze watki Pawtowej Ewangelii
o Jezusie Chrystusie'®!. Jej wlasciwa egzegeza prowadzi konsekwentnie do zrozumienia
teologicznej tresci catego listu, a nawet w pewnej mierze calej teologii Pawla. Wysuwa
si¢ w niej na czoto mysl, ze poprzez $mier¢ i zmartwychwstanie Chrystusa dokonata si¢
zasadnicza zmiana w Bozej ekonomii zbawienia. Konczy si¢ bowiem stary porzadek,
a rozpoczyna nowy'’z,

Juz pierwsze stowa tej perykopy zdecydowanie odcinaja si¢ od sytuacji opisanej
wczesniej'®. Zwrot ,.teraz za$ — nyni de (w. 21) nie tylko wskazuje na charakter antyte-
tyczny, lecz takze na poczatek nowej ery — czas eschatologiczny w poréwnaniu z miniona
epoka Prawa (por. Rz 3, 26; 5,9.11; 6,22; 7, 6; 8, 1.18; 11, 5.30.31 itd.)'**. Wyrazenie nyni
de ma wyrazny sens historiozbawczy'®.

Bog wkracza definitywnie w historig. Mysl ta pojawia si¢ rowniez w innych tekstach
NT. Jako przyktad mozna podac pierwsze zdanie Hbr, gdzie owa nowos¢ i absolutna
inno$¢ mocno zostata podkreslona poprzez uzycie zwrotu palai (niegdys) i ep’eschatou
ton hemeron touton (na koniec tych dni)'%,

W przeciwienstwie do ekonomii Prawa (ekonomia gniewu), w Ewangelii objawia
si¢ sprawiedliwos¢ Boza po§wiadczona przez ,,Prawo i Prorokéw”. Juz w Rz 1, 2 autor
postuguje si¢ podobnym sformutowaniem, wyrazajac si¢, ze Bog zapowiedziat Ewangelie

% Tamze, s. 105.
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przez swych prorokéw w Pismach $wigtych. W ten sposob podkresla jednos¢ historii
zbawienia. ST uwazany jest jako przygotowanie do ujawnienia si¢ Bozej sprawiedliwosci.
Przytoczona historia Abrahama w Rz 4, 1-25 potwierdza doktryng o sprawiedliwosci
Bozej. Ponadto autor podkresla aktualnos$¢ tego $wiadectwa: ,,A to, ze poczytano mu,
zostato napisane nie ze wzgledu na niego samego, ale 1 ze wzgledu na nas, jako ze be-
dzie poczytane i nam, ktorzy wierzymy w tego, co wskrzesil z martwych Jezusa, Pana
naszego” (4, 23-24; por. tez 2, 4). Wszystkie te sformutowania wskazuja na zbawczy plan
Bozy, ktory zostal w petni zrealizowany w Jezusie Chrystusie!?’.

Czas przeszty dokonany w opisie ukazania si¢ sprawiedliwosci wskazuje, ze ob-
jawiona w przesztosci swymi skutkami sigga ona obecnych czasow i trwaé bedzie na
wieki. Sprawiedliwo$¢ w tym wypadku oznacza konkretne dziatanie Boze, zbawczy
czyn Ojca w Jezusie Chrystusie'®s.

»Wszyscy zgrzeszyli i pozbawieni sa chwaty Bozej” (Rz 3, 23). Poczatkiem wyjscia
dla zbawczego dziatania Bozego jest sytuacja grzechu, ktora odbiera cztowiekowi jego
godnos$¢ i pozbawia go chwaty Bozej'®.

Dzieto odkupienia Chrystusa ukazuje cztowiekowi nie tylko potgge Boga, ale
i odradzajaca mitos¢ Ewangelii, ktora umozliwia mu poznanie Jezusa. Dzieto odkupie-
nia rozszerza coraz bardziej objawienie si¢ chwaty Bozej (por. 2 Kor 2, 8-18); 4, 3-6;
Kol 1, 25-29). Odkupienie dokonuje si¢ nie wtedy, kiedy ludzie sktadaja ofiary, ale kiedy
Syn Bozy sktada ofiarg z siebie na krzyzu (Rz 3, 24b)'"°.

Sprawiedliwo$¢ Boza, ktora realizuje dzieto odkupienia w Chrystusie, daje si¢
pozna¢ w cierpliwym znoszeniu ludzkich grzechow. Na aspekt cierpliwosci Bozej wska-
zuje wyrazenie: en te anoche tou Theou. Termin anoche oznacza m.in. wyrozumiato$é
i powstrzymanie si¢ od wymierzania kary. Ta wyrozumiato$¢ Boza nie jest czasowo
niecograniczona. Domaga si¢ bowiem nawrdcenia ze strony cztowieka. Sprawiedliwosé¢
Boza, ktora ma swe zrodto w dziele odkupienia, ujawnia si¢ w wielkodusznym tolerowaniu
grzechow, przez zawieszenie do pewnego czasu konsekwencji, jakie z nich wyplywaja.
Jest to wyraz dobroci i wierno$ci Boga swym zbawczym planom wzgledem cztowieka!!!,

Dzigki gloszeniu Ewangelii jawi si¢ szansa urzeczywistniania w petni sprawiedliwo-
$ci Bozej. Czlowiek natomiast musi podjac¢ odpowiednia decyzje. Jesli w Rz 3, 25 akcent
spoczywatl na sprawiedliwo$ci Bozej jako przymiocie Boga, to w 3, 26 sprawiedliwo$¢
jawi si¢ jako dar Bozy. Bog sprawiedliwy jest §wigty i wierny swym obietnicom, gdyz
usprawiedliwia wierzacych w Jezusa Chrystusa''?.

Po $mierci na krzyzu i zmartwychwstaniu Jezusa nadal przypisuje si¢ uczynkom
prawa wartos¢ zbawcza, uznajac je za konkurencyjne w stosunku do Jezusa i jego roli
w dziele zbawienia!®?,
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W odniesieniu do zycia chrzescijanina, we wszystkich jego aspektach, apostot
prezentuje Chrystusa jako punkt wyjscia swej soteriologii w 1 Kor 1, 30: ,,Przez Nie-
go bowiem jesteScie w Chrystusie Jezusie, ktory stat si¢ dla nas madroscia od Boga
i sprawiedliwoscia, 1 uswigceniem, 1 odkupieniem”. Uzycie w tym miejscu terminow
abstrakcyjnych, zamiast konkretnych, wskazuje na uniwersalny i definitywny charakter
Chrystusowego posrednictwa. Nie ma bowiem jakiej$ innej sprawiedliwosci u§wigcenia,
ktora nie pochodzitaby od Chrystusa. W ukrzyzowanym i tylko w Nim Bog dat wszystko,

co jest potrzebne do zbawienia'',

ZAKONCZENIE

Czestotliwosc, z jaka wystepuje termin euaggelion w Listach Pawlowych, swiadczy
o tym, ze jest ulubionym stowem Apostota i ma dla niego ogromne znaczenie.

Pojecie Ewangelii, jako ,,dobrej nowiny o Chrystusie”, zostalo w znacznym stop-
niu rozwinigte przez $w. Pawla. Mozna zatem mowic o ,,Ewangelii Pawlowej”, ponie-
waz Apostot przedstawia w niej wlasne do§wiadczenie o Chrystusie. Spotka¢ mozna
u niego takie wyrazenia, jak: ,,moja Ewangelia” (Rz 2, 16), ,,Ewangelia, ktora gtosze”
(Ga2,?2),,nasza Ewangelia” (1 Tes 1, 5). Ewangelia, ktora Pawet glosi, juz dawno zostata
zapowiedziana przez prorokdéw ST (Dz 3, 18).

Poniewaz autorem Ewangelii jest sam Bog, a jej gtownym przedmiotem Syn Bozy,
stad Pawel nazywa ja ,,Ewangelia Boza”. Dla niego jest ona rowniez ,,moca Boza”, bo
w niej w szczeg6lny sposob ,,objawia si¢ sprawiedliwo$¢ Boza” przynoszaca zbawienie
wszystkim wierzacym.

W centrum Ewangelii Pawtowej stoi Jezus Chrystus, Jego meka i zmartwychwsta-
nie (Rz 1, 1-5; 1 Kor 15, 1-40). Wokot Chrystusa koncentruje si¢ nauka gloszona przez
Apostola, jak réwniez cata jego dziatalnos¢. Cate jego zycie w Nim si¢ wyjasnia. Dla
niego Ewangelia jest Jezus Chrystus.

Tytul Christos jest najczesciej spotykanym terminem w Listach $§w. Pawta. By¢ moze
chodzi tutaj o ukazanie Ewangelii w kontekscie planu Bozego. Pawet chcial zapewne
wykazaé, ze wszystkie obietnice mesjanskie zostaty zrealizowane w Chrystusie. Bardzo
waznym tytutem na okres$lenie Jezusa, zwlaszcza zmartwychwstalego, jest Kyrios (,,Pan”).
Greckie pojecie Kyrios zawiera bowiem w sobie ideg mocy i wladztwa. Okreslenie ,,Syn
Bozy” rzadziej wystepuje w jego pismach. Przypuszcza sig, ze w gminach hellenistycz-
nych tytut ,,Pan”, bardziej si¢ przyjat i lepiej byt zrozumiany. Nie ulega watpliwosci,
ze wedtug tekstow Pawtowych, Jezus jest prawdziwym Bogiem na réwni z Jahwe ST.

Ewangelig Pawtowa cechuje uniwersalizm. Jest to Ewangelia przeznaczona dla wszyst-
kich, tak dla pogan, jak i dla Zydow. Caty bowiem $wiat stoi pod zbawcza moca Boza.

I wreszcie jest to Ewangelia gloszona w konteks$cie historii zbawienia. W koncepcji
Pawla, stanowi ona czg$¢ wielkiego planu Bozego objawionego przez Boga a zreali-
zowanego w jego Synu. Plan ten w szczegolny sposob jawi si¢ w Liscie do Rzymian
w rozdziatach 3 i 9-11.

dliwieniu przez wiare?, w: Duch i oblubienica mowiq: ,,przyjdz”. Ksiega pamiqtkowa dla Ojca Profesora
Augustyna Jankowskiego OSB w 85. rocznice urodzin, opr. W. Chrostowski, Warszawa 2001, s. 127.
4 Tamze, s. 128.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die Héufigkeit, mit der der Begriff euaggelion in den paulinischen Briefen verwen-
det wird, weist darufhin, dass er zu den beliebsten Worten von Paulus gehort und von
einer grossen Bedeutung fiir ihn ist. Der Titel Christos ist von Paulus sehr oft benutzt,
um vielleicht das Evangelium im Kontext des Planes Gottes darzustellen. Zugleich durch
den Begriff Kyrios will Paulus auf Jesus als den wahren Gott, der dem alttestamentlichen
Jahwe gleicht, hinweisen. Das paulinische Evangelium hat einen universellen Charakter.
Es ist fiir alle bestimmt, sowohl fiir Juden als auch fiir Heiden, weil es im Kontext der
Heilsgeschichte verkiindet wird.
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KS. ANDRZEJ OCZACHOWSKI

O objawieniu si¢ Boga w Swietle Hbr 1, 1

WSTEP

W powszechnie znanym w teologii i do$¢ czgsto cytowanym zdaniu: ,,Wielokrot-
nie 1 na rozne sposoby przemawial niegdy$s Bog do ojcéw przez prorokdéw” zawiera si¢
skondensowana informacja o aktywnos$ci Boga, ktory podjat wysitek, aby uczynic siebie
znanym cztowiekowi. Najpetniej, oczywiscie, uczynit to przez Jezusa. Temat objawienia
si¢ Boga ma w Nowym Testamencie swoj jezyk wyrazu (stownictwo). Przyjrzenie si¢
jemu i szczegolna analiza zwrotdéw z czasownikiem ¢pavepow (objawiam, ukazuj¢) moze
doprowadzi¢ do ciekawych wnioskéw na temat warunkow, jakie spetni¢ winien cztowiek,
aby odnalazt objawiajacego si¢ Boga. Przeciwienstwem tej postawy, poszukiwania, jest
zaniechanie wysitku, co w konsekwencji moze doprowadzi¢ do faktycznego ateizmu —
postawy zyciowej, w ktorej wigz cztowieka z Bogiem nie istnieje. Taka jest konkluzja
rozwazan nad Hbr 1, 1.

1. Wielokrotnie i na rézne sposoby przemawiat Niegdy$ Bog
do Ojcow przez prorokdow

Powyzsze zdanie pochodzi z Prologu Listu do Hebrajczykdéw. Wedtug S. Lacha,
mamy w tym wstepie do Listu wyrazny podziatl na dwa objawienia — Starego i Nowe-
go Testamentu'. Autor Hbr zestawia ze sobg te objawienia i poréwnuje. Porownanie
wskazuje na jedno$¢ obu Objawien — bo przez nie przemawia ten sam Bog, oraz na
ich réznorodno$é. Owa réznorodnos¢ dotyczy sposobu i czasu objawien, posrednikow
i odbiorcoOw objawienia.

1.1. Sposoby objawienia

Zgodnie z omawianym zdaniem Hbr 1, 1-2 objawienie odbywalo si¢ moAupepaic
kel moAutpomwg (wielo-krotnie i na wiele sposobdw). Nie sa to pojecia synonimiczne.
Pierwsze, na podstawie starozytnych dziet, np. Plutarcha czy Jozefa Flawiusza, oznacza
co$ dokonywanego czg$ciami, wiele razy. Wynika z tego, ze objawienie dokonywato
si¢ stopniowo, progresywnie. Bezposredni odbiorcy objawienia poznawali czg$¢ prawd
Bozych — przyktadowo: Amos glosit objawienie o sadzie Bozym, Ozeasz — o Bozej mi-
losci, Izajasz — o $wigtosci Boga, Jeremiasz — o nowym przymierzu etc. To samo prawo
progresywnego rozwoju dotyczyto zapowiedzi mesjanskich. Drugi przystowek, uzywany
migdzy innymi przez Filona i Klemensa Aleksandryjskiego, oznacza wielo$¢ sposobow
— to, co zawiera bogactwo opisOw starotestamentalnych — sny, wizje, zdarzenia, przez
aniolow etc. Bogactwo objawienia w ST (czastkowo$¢ 1 zroznicowanie formy) jest jako$

! Por. S. Lach, List do Hebrajczykow. Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz, ekskursy, Poznahn 1959,
s. 121. Dalej bedziemy uzywac¢ skrotow NT i ST.
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przeciwstawione objawieniu w Jezusie (cho¢ trzeba zauwazyé, ze w tekscie greckim
nie ma spojnika przeciwstawienia ,,a”). I w ST Bog przemawiat, i w Jezusie przemowil.
W ST dzialo si¢ to po wielokro¢, w Jezusie — jednorazowo, cho¢ miato to charakter
temporalny i progresywny. Ze zdania Hbr 1, 1-2 wynika, ze ,,méwienie” jest skonczone,
miato wymiar historyczny (aoristus), lecz w ST bylo ono rozciaglte w czasie i wielorakie
(participium). Jesli chodzi o prorokow, to J. Synowiec wylicza (i okresla) cztery sposoby
przekazywania objawienia: przez stowa, postrzezenia symboliczne, wizje i sny?. Stowa
Boze prorok styszat albo jako rzeczywisty gtos Boga podczas uniesienia duchowego,
ekstazy (por. [zajasz w czasie powolania, 1z 6, 1-11), albo tez pojawily si¢ one w jego
swiadomosci bez posrednictwa zmystow zewngtrznych lub wlasnej wyobrazni. Zostaty
przekazane w Biblii jako ogolne zdanie — Tak mowi Pan Jahwe, np. 1z 7, 7. Postrzezenia
symboliczne — to nawet przypadkowo dostrzezone zmystowo przedmioty, ktore nabieraja
znaczenia pod wpltywem nadzwyczajnego objawienia Bozego (rozjasnienia znaczenia
tego obrazu, np. drzewo migdatowe, Jr 11, 1). Wizje to obrazy, ktore przedstawiaja si¢
prorokowi niezaleznie od jego zmystu wzroku — tzw. widzenie wewngtrzne, lub tez
szczegoblne doswiadczenie, w ktorym prorok zostaje przeniesiony w $wiat pozazmystowy,
a jednak odbiera obrazy tak, jakby je widzial wlasnymi oczyma. Sny traktowane byty
jako sposob komunikowania Boga z cztowiekiem, bo w nich wyraznie zawieszone sa
zmysty, a jednak cztowiek poznaje jakie$ tajemnicze dla niego tresci.

1.2. Czas objawienia

Objawienie starotestamentalne byto, wg Hbr 1, 1, T AL — to znaczy niegdys,
w dawnych czasach. Ow przystowek w pismach starozytnych uzywany jest wlasnie
w tym znaczeniu. Mozna powiedzie¢, ze jest ono zaprzeszle; historia objawienia sta-
rotestamentalnego, z pozycji objawienia nowotestamentalnego, byta zakonczona. Od
czasOw Malachiasza nie byto w Izraelu proroka (od V w. pne). Taka opini¢ przedstawia
Jozef Flawiusz w pismie Contra Apionem, ze mianowicie, prorocy spisywali ksiegi
swigte od Mojzesza az do czasow krola perskiego Artakserksesa, ktory panowat w [ pot.
V w. przed Chr. Takie przedstawienie sprawy moze by¢ jednakze tylko przyblizone.
J. Synowiec, w cytowanej ksiazce, epoke prorokow rozciaga na czasy greckie i rzymskie,
ktore nastaty po epoce perskiej. Wg niego, w tym okresie prawdopodobnie powstaty
ksiegi: Joansza, Deuteroizajasza, List Jeremiasza, Daniela i Barucha, a zatem mozna
mowi¢ o jakiej$ dziatalnosci prorokéw w okresie po-perskim. Trudno jest wigc okresli¢
doktadnie ramy czasowe ,,przemawiania” Boga do Ojcoéw przez prorokow; jak si¢ wy-
daje, w catym zdaniu idzie raczej o przeciwstawienie sposobu przemawiania przez Syna
temu, co dokonywato si¢ w epoce prorokow (zreszta i Jan Chrzciciel zalicza si¢ jakos
do prorokéw; por. Lk 16, 16; 20, 6). Chodzi zatem o inne sposdb posrednictwa migdzy
Bogiem i ludzmi: przez prorokéw i przez Syna.

1.3. Posrednicy objawienia

Prorocy to wystannicy Bozy. Zostaja wyznaczeni do misji w rozny sposob — od

2 J. Synowiec, Prorocy Izraela. Ich pisma i nauka, Krakow 1999, s. 19-21.
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zwyczajnego uczestnictwa w zyciu Narodu Wybranego (tych najstarszych prorokow,
np. Samuela, Natana), do klasycznego powotania przez Boga, jak w przypadku Amosa,
Izajasza, Jeremiasza i Ezechiela. Przez owo zwyczajne uczestnictwo rozumiemy natu-
ralny sposob uksztaltowania si¢ ,,urzedu prorockiego”, do ktérego beda w przysztosci,
w sposéb nienaturalny, powotywani (wybrani) przez Jahwe ludzie. Poczatki profetyzmu
siggaja okresu przedmonarchicznego. Woéwczas wyltonita si¢ instytucja ,,widzacego”
(roeh lub hozeh) — jako odbiorca Bozych objawien; poczatkowo byt nim sam patriarcha,
p6zniej ludzie obdarzeni takim indywidualnym charyzmatem (por. Lb 11, 25 — duch
Panski zstapil na siedemdziesigciu starszych), wreszcie ustanawiani na duchowych
przywodcow sedziowie. ,,Izraelska instytucja widzqcych rozwijata si¢ od poczatku sa-
modzielnie i zwiazana byla $cisle z historia narodu’. Drugi typ profetyzmu nosi nazwe
nabi; w odréznieniu od widzacego, nabi zwiazany jest z kultura osiadla, charakteryzuje
si¢ silnie rozwinigta ekstaza prorocka. Pierwotnie prorocy zwiazani sa z sanktuariami,
dworem kroélewskim i wystepuja w grupach prorockich. Obok postaci przetomowych —
Debory, Samuela, Achiasza — na pierwszy plan wysuwaja si¢ Eliasz i Elizeusz. Eliasz
reprezentuje proroka wedrownego, o wielkiej gorliwosci religijnej, bezkompromisowo
walczacego z kultem Baala, przeciwstawia si¢ krolowi (Achabowi), zatem nie jest zwigzany
z dworem monarszym. Natomiast jego nast¢pca — Elizeusz, gromadzi wokot siebie dos¢
liczna wspodlnotg prorocka, nie zwigzang z zadnym sanktuarium, ale prowadzaca zycie
osiadle. Te grupy skupiaty raczej prorokdw, ktorzy obierali sobie taki wtasnie charakter
zycia — byl to raczej ich wybor, a mniej byto to powolanie. Wybierali oni sposrod siebie
przywodce (takim byt wtasnie Elizeusz); niektorzy wiedli zycie rodzinne; utrzymywali
si¢ z jatmuzny. Mozna powiedzie¢, ze w tej fazie rozwoju profetyzmu pelnili oni swoja
funkcje oficjalnie — zawodowo. Z biegiem czasu petnienie funkcji prorockiej stanie si¢
zadaniem szczegolnie wybranych jednostek i wiasnie ich powotanie bedzie decydowaé
o posiadanym autorytecie, a takze stowo, ktore beda glosi¢, nabierze mocy z racji na to
powotanie. Historia Izraela bedzie si¢ odtad toczy¢ w kontekscie dziatalnosci prorokow;
historia ta jest do odkrycia dzigki ich ksiggom, ale tez ich dziatalno$¢ wpisuje si¢ gigboko
w historie. Tre$¢ ksiag, ktore poznajemy, jest odzwierciedleniem sytuacji religijnej epo-
ki, w ktorej zyli — wigcej, nie tylko sytuacja religijna, ale takze spoteczna i polityczna.

Przemawianie Boga przez prorokow jest rozciagnigte w czasie i jako§ uwarunko-
wane tresciowo od okoliczno$ci, w ktorych zyli. Na tym tle powinnismy widzie¢ tez
jednorazowos¢ dziatania i nauczania Jezusa.

1.4 Odbiorcy objawienia

W ST sa nimi ojcowie, w NT — my. Ojcowie, to nie tyle patriarchowie ile raczej
ich potomkowie, a wigc caty Izrael. Wg S. Lacha, przeciwstawienie nas ojcom jest ce-
lowe i wyraza przekonanie, ze odbiorcy ST obumarli, w przeciwienstwie do nas, wcigz
zyjacych. Odbiorcy ST naleza do przesztosci, a co za tym idzie, objawienie w ST jest
juz przeszte. Natomiast nowotestamentalne jest wciaz zywe i stale aktualne; dotyczy
wcigz nowych odbiorcow — nowych pokolen chrzescijan. Objawienie w Synu (€v vi),
pomimo wlasnej historycznosci, jest wydarzeniem ponadhistorycznym.

3 Tamze, s. 382.
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2. Petnia objawienia w Jezusie Chrystusie

W wydarzeniu Jezusa mamy do czynienia z catym bogactwem objawienia si¢ Boga.
To juz nie tylko przemawianie, ale to ukazywanie si¢, odstanianie samego Boga (4 kto
Mnie widzi, widzi Tego, ktory Mnie postat; J 12,45). Zapytajmy, w jaki sposob w Jezusie
dokonuje si¢ objawienie Boga?

W synoptycznych Ewangeliach Jezus jest ,,no$nikiem” (nosicielem) Bozego obja-
wienia. Symeonowi Duch Swiety objawil, Ze nie ujrzy $mierci, az zobaczy Mesjasza
(Lk 2, 26). Symeon nazywa Dzieci¢ Jezus: ,,$wiatlo na o$wiecenie pogan” (¢ €lc
dmokd AvPLy €0vaSv — dostownie — $wiatto ku objawieniu dla narodow; Lk 2, 32; wg
interlinearnego tlumaczenia R. Popowskiego, dalej jako Popowski). Jezus staje si¢
przekazicielem objawienia z mandatu Ojca i petni go w stosunku do tych, ktorych Bog
wybral —maluczkich, prostych: Bog zakryt wielkie rzeczy przed maqdrymi i roztropnymi,
a objawit prostaczkom — Mt 11, 25. Jezus dokonuje objawienia Ojca (Mt 11, 27), Bég
objawil Szymonowi Piotrowi, ze Jezus jest Mesjaszem (nie ciato, ani krew — Mt 16,
17), Pasterzom zostato objawione, Ze w miescie Dawidowym narodzit si¢ Zbawiciel
(Ek 2, 11.17). Objawienie zatem jawi si¢ jako dzieto Osob Trojcy Sw., ale zawsze w kon-
tekscie Jezusa. Bogatsze teksty o objawieniu wystepuja w tradycji Janowej: Jan Chrzciciel
prowadzit swoja misjg, aby Jezus mogt objawi¢ si¢ Izraelowi (J 1, 31); w Kanie Gali-
lejskiej Jezus objawil swoja chwalg (2, 11), Mesjasz, wedtug Samarytanki, ma objawi¢
wszystko, gdy przyjdzie (4, 25); na uzdrowionym slepcu objawiaja si¢ sprawy Boze
(9, 3); wreszcie Jezus objawia siebie samego tym wszystkim, ktdrzy Go kochaja (14, 21n);
Duch Swigty otoczy Jezusa chwala i objawi to uczniom (16, 14n); a Jezus wyznaje na
zakonczenie swojej misji, ze objawil imi¢ Ojca uczniom i nadal bedzie je objawial (17, 6.26).

Objawienie nie jest w Biblii idea. Biblia nie podaje definicji objawienia, ale opisuje
fenomeny — wydarzenia zwiazane z ujawnieniem si¢ Boga przed cztowiekiem. Cate zycie
Jezusa — Jego nauczanie i czyny sg objawieniem Boga, jednak, EwangeliSci opisuja je
juz w kategoriach dokonywanego objawienia si¢ Boga. Sam Jezus wykazuje w poszcze-
gb6lnych Ewangeliach §wiadomo$¢ objawiania spraw Bozych, cho¢ nalezy pamigtac
o teologii uprawianej przez Ewangelistow (szczeg6lnie przez Jana). Nowotestamentalne
teksty o ,,objawieniu” mozna uporzadkowaé¢ w trzy grupy: objawienie, ktore dokonato
si¢ w Jezusie historycznym (w tej grupie takze chrystofanie popaschalne), objawienie,
ktore aktualizuje si¢ wciaz w sercach ucznidw Jezusa i wreszcie objawienie si¢ Jezusa
i Jego chwaty w czasach ostatecznych. Objawienie w Jezusie ma zatem wymiar rozcia-
gty czasowo: zostaje wyznaczone przez podwojne Jego przyjscie i zawiera si¢ migdzy
pierwszy a drugim przyjsciem. Weryfikacja objawienia historycznego sprowadza si¢ do
stwierdzenia, czy posiadane przez nas $wiadectwa o Jezusie sg autentyczne i wiarygodne,
co w nich znajdziemy o Jezusie jako takim, a co jest teologiczna interpretacja Jego zycia,
dokonana przez autoréw natchnionych. Interpretacja, ktorej celem jest przedstawienie,
ze tak oto nam si¢ Jezus objawil. Owszem, cale Zzycie Jezusa to objawienie, ale zasta-
nawiamy si¢, jak Ewangeli$ci to ujmuja, czy byta w nich refleksja, takie zatrzymanie
si¢, by powiedzie¢ — ,tak si¢ nam Jezus Objawil” (jak w 1 J 1, 2: bo Zycie objawilo sie.
Mysmy je widzieli, o nim swiadczymy i glosimy wam Zycie wieczne, ktore bylo w Ojcu,
a nam zostato objawione). Objawienie si¢ Chrystusa w sercach uczniéw (mistyczne,
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nadprzyrodzone) — to sprawa wiary, wreszcie ostateczne — paruzyjne, jest opisem wy-
darzen ostatecznych (to dziedzina eschatologii) i pouczeniem o naszym przygotowaniu
si¢ do nich.

2.1. Zwroty objawieniowe

Kiedy przeanalizujemy ,,ksiggi teologiczne” NT, to okaze si¢, ze w nich znaj-
dziemy wigcej teologii objawienia, niz w Ewangeliach (najwigcej jest w 1 J). Autorzy
Listow NT najczgsciej uzywaja czasownika — pavepow — objawic, uczyni¢ co$ zna-
nym, a zdecydowanie rzadziej ,.klasycznego” dmokaivmtw (drugim jest émdaivw; np. 2
Tm 1, 10; 4, 8). J. Stgpien, w komentarzu do 1 Tm zauwazy, ze mimo czgstego wyste-
powania tego czasownika w NT (49 razy, z czego 22 w Corpus Paulinum), w zaledwie
kilku tekstach wskazuje na doczesne zycie Jezusa®. ’AmokeAuntw zas nie jest zwrotem
chrystofanijnym (w opisach objawienia historycznego jest tez stabo wykorzystany).

Ponizej zestawiamy najczgsciej uzywane zwroty w opisie objawienia. Wybor ich
podyktowany jest przez Stownik Poj¢é Biblijnych w hasle: objawienie’. Tabela jest
dwuczesciowa (ze wzgledow praktycznych) — w jej drugiej czgsci znalazty si¢ rzadziej

uzywane dwa czasowniki:

L GTOKOAVTITW emdaLrw
Objawienie bavepow dmokaAvPLc Emipavele yropLlw Avoyyelw
 Cryme L ukazywac czynié donosic,
. jawnym, objawiaé, . . . L
Znaczenie L .. . | sig, objawiaé¢ | wiadomym, | oznajmiaé,
objawiad, wyjawiaé . . L . .
, sie, powiadamiaé | ujawniac
ukazywacd
J2,11
J 17,16 [ew. Mt tk 2,15
Historyczne 1 Tm 3,16 11,25.27] ZZ"EHITJ’II% T1515 14,25
ry 2Tm 1,10 | Ek232 Toaa 717,26 :
2 Tm 4,8 Rz 16,25 ’ Rz 16,26
1in.
chrvstofanie Mk 16,12.14 B B B B
ystotant J21,1.14
Mt 16,17
Mistverne 421%0;1 1 Kor 2,10 B Rz9.23 | J16,13.14.
y Kol 126 Gal 1,16 Ef1,9;3,3 15
’ Ef 3,5
P54 1k 17,30 2 Tes 2,8
Eschatologiczne 112 ’28 1 Kor 3,13 1 Tm 6,14 - -
’ 1P1,5 Tt 2,13

4 J. Stepien, Pierwszy List do Tymoteusza, w: Listy do Tesaloniczan i Pasterskie. Wstep, przekiad z ory-
ginatu, komentarz, Poznan-Warszawa 1979, s. 348.
5 Por. Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, L. Coenen, t. IT, Wuppertal 1990, s. 985.
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Objawienie eudovilw dniow
. objawiac, crymie
Znaczenie , jasnym,
ukazywac X
widocznym
Historyczne - -
chrystofanie - -
. J14,21.22
Mistyczne Hbr 9.24 Hbr 9,8
Eschatologiczne — 1 Kor 3,13

Dla pewnego uproszczenia przyjmiemy za kluczowe zdania z czasownikiem ¢o
vepow; Pozostate przypadki (i wyrazy) pojawia si¢ gdzie$ przy okazji omawiania tych
zdan. W pierwszej kolejno$ci zostana rozwazone wypowiedzi teologéw NT, to znaczy
teksty z Listéw, a nastepnie z Ewangelii.

2.2. dbavepow (objawiam) w literaturze epistolarnej NT

Przypatrzmy si¢ tekstom o objawieniu z teologii Listow; dwa pochodza z bardzo
starych hymnow chrystologicznych—1Tm 3, 1611 P 1, 19-21, jeden w Hbr i cztery w 1 J.

1 Tm 3,16 1P1,19-21

[Odkupieni zostaliSmy] drogocenna krwia Chrystu-
sa,
jako baranka niepokalanego i bez zmazy.

Ten, ktéry objawil si¢ w ciele,
usprawiedliwiony zostat w Duchu,
ukazat si¢ aniotom,
ogltoszony zostat poganom,

On byt przewidziany przed stworzeniem $wiata,
dopiero jednak w ostatnich czasach si¢ objawil ze
wzgledu na was.

Wyscie przez Niego uwierzyli w Boga,
ktéry wzbudzit Go z martwych
i udzielit Mu chwaty.

znalazt wiare w Swiecie,
wziety zostat w chwale

W 1 Tm 3, 16 czasownik ¢pavepow, znalazt si¢ w hymnie chrystologicznym, nazwa-
nym przez H. Langkammera — O drodze Chrystusa®. Jest to stara piesn NT; poczatkowo
mogta by¢ krotkim credo mlodego Kosciota, ale ostatecznie petnita rolg hymnu i jako
taka zostata przejgta przez Pawta. Hymn ten ma swoja okreslona budowe literacka; zbu-
dowany jest z szesciu wierszy tworzacych trzy podobne do siebie frazy, ktore uktadaja
si¢ w klasyczny chiazm: ziemskie-niebieskie, niebieskie-ziemskie, ziemskie-niebieskie
(cialo-duch, aniotowie-poganie, swiat-chwata). Z pomoca tak odkrytej specyfiki hymnu
mozna mowi¢ o poszczegdlnych frazach, a nas interesuje pierwsza: ,,Objawiony zostat
w ciele — usprawiedliwiony zostat w duchu”. H. Langkammer, w komentarzu do tego
hymnu pisze, ze czasownik pavepow ,,zwraca uwagg na preegzystencje Chrystusa. Ona

¢ H. Langkammer, U podstaw chrystologii Nowego Testamentu, Wroctaw 1976, s. 149.
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jednak nie stanowi naczelnego motywu tego wersetu. Chodzi glownie o ogélna epifanie
Jego w ciele. Tekst grecki mowiac o ciele uzywa terminu sarx, podobnie jak Janowy
Prolog””. To nawiazanie do Prologu czwartej Ewangelii sugeruje, ze sens objawienia (po
vepow) wyraza si¢ w ucielesnieniu, urealnieniu tego, co o transcendencji Boga trzeba by
powiedzie¢, a nie da si¢ tego zrobic, nie uzywajac ludzkiego jezyka (czyli bez wcielenia).
Nie wiemy, jaki byt tytut chrystologiczny wystepujacy w pierwotnym hymnie — moze
go wcale nie byto (jak jest w obecnej postaci), ale nalezy przyznaé, zauwaza H. Lang-
kammer, ze mamy tu jakas zbieznos$¢ z Prologiem Jana i Hbr 1,18. Jak juz wyzej zostato
powiedziane, specyfika omawianego hymnu jest jego konstrukcja chiastyczna i kolejny
wiersz (usprawiedliwiony w duchu) stoi jakos w opozycji do pierwszego. Ta opozycja
to przeciwstawienie ciata wobec ducha (sarx wobec pneuma). Antyteza ciato — duch nie
zjawia si¢ dopiero w NT; wystepuje ona juz w 1z 31, 3: Egipcjanie to ludzie (edam), a nie
Bog (El). Ich konie to ciato (basar), a nie duch (ruah). Zdanie to jest echem starozytnej
mysli hebrajskiej o transcendencji Boga, ktora moze prowadzi¢ do wyobrazen o istnieniu
w $wiecie dwoch sfer: Boskiej — gornej i ludzkiej — ziemskiej. Jezus miat zej$¢ z tej gorne;j,
reprezentowanej przez ducha i zamieszkac w dolnej (sarx). Usprawiedliwienie, o ktorym
mowa w 2. wierszu omawianego tekstu, jest synonimem zbawienia (wg spekulacji H.
Langkammera), a to, ze Jezus mialby dozna¢ usprawiedliwienia w duchu (€v mvevpatt),
oznacza, ze odniost zwycigstwo (bo byt przesladow any jak sprawiedliwi w ST). Inaczej
— Jezus zostal wybawiony od istnienia w sferze ciata przez Boga. Objawienie zatem,
o ktorym moéowimy w zwiazku z 1 Tm 3, 16, dotyczy ujawnienia prawdy o uciele$nieniu
Bozych planow w Jezusie, a takze o zwycigstwie mocy duchowej nad pierwiastkiem
ziemskim, co ukryte jest w przezwyci¢zeniu $mierci i wskrzeszeniu Jezusa.

W drugim hymnie chrystologicznym (pasyjnym — 1 P1, 19-21) zostata uwieczniona
najstarsza tradycja chrzescijanska, skupiona wokot meki Panskiej. Jednak nie owoce
meki stanowia zasadniczy temat tej piesni, lecz sam cierpiacy Chrystus. W wyzej wspo-
mnianym hymnie zwraca na siebie uwage mysl o preegzystencji, wcieleniu i epifanii
(ujawnieniu) si¢ Chrystusa w kontekscie czasow ostatecznych. Przez t¢ tematyke hymn
ten mozna porownaé¢ do Hbr 1, 1. Preegzystencja Chrystusa jest raczej tematem zakry-
tym. Przedmiotem objawienia w tym hymnie jest nadto temat wywyzszenia Chrystusa,
chociaz podmiotem akcji wzbudzenia z umartych jest Bog (wzbudzit Go z martwych
i udzielit Mu chwaty — w. 21). Objawienie stoi w jakim$ przeciwstawieniu do preegzy-
stencji (preegzystencja — ukryte / objawienie — odkryte). Zostata ona tu wyrazona za
pomoca zwrotu: przewidziany bowiem od zatozZenia $wiata (TpoeyVwWOPEVOL UV TPO
katoBoAr¢ koopov; dostownie — poznany wezesniej przed (...); Popowski). Interesujacy
nas czasownik Tpoywwokw ma, wg Z. Abramowiczoéwny, kilka znaczen, takze prze-
widywac naprzod, jednak w innych zdaniach NT wyraznie oznacza jakie$ uprzednie
poznanie (Dz 26, 5 — wiedza o mnie od dawna; Rz 8, 29 — ktorych od wiekdow poznat,
tych tez przeznaczyl’; Rz 11, 2 — lud, ktory wybrat przed wiekami, 2 P 3, 17 — wiedzac
wczesniej), a nie przeznaczenie. Zatem, wydaje sig, ze lepiej jest to przettumaczy¢ jako:
poznany uprzednio, przed zalozeniem swiata —w domysle — przez Boga. Preegzystujacy

7 Tamze, s. 152.

8 Tamze, s. 153.

® W tym zdaniu wystepuje drugi czasownik —mpoopLlw — thumaczony jako przeznaczy¢ z gory, wyznaczy¢
przedtem.
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Syn jest na tonie Ojca (por. J 1, 18) i zostal poznany przez Ojca, w tajemnicy odwiecznej
komunii. Przychodzac na $wiat objawit sig cztowiekowi — dat si¢ pozna¢ na §wiecie. Sens
tego objawienia tkwi w ujawnieniu tego, co do tej pory bylo tajemnica zwiazku Ojca
z Synem. Jezus objawia siebie, ale tez i swdj odwieczny zwiazek z Ojcem.

Porownujac ze soba te hymny zauwazamy jakie$ podobienstwo; przywotany jest
temat preegzystencji (cho¢ w inny sposob), potwierdzony fakt historycznego objawienia
(w ciele), konczy si¢ ono akcja Ojca, ktory uwielbia Syna (wywyzsza Go) i jako skutek
wzbudza wiare u uczniow.

Trzeci tekst wystepuje w Hbr 9, 26: A tymczasem raz jeden ukazat sie teraz na
koncu wiekéw na zgltadzenie grzechdw przez ofiare z samego siebie (vovi 6¢ amaE €ml
ouvtedelr, TSV alwrov elg dBdtnow [tq] duaptiag dtd tH¢ Buolag avtou mepavé

‘pwrar). Autor wypowiada to zdanie w kontekscie opisu powtarzania przez arcykaptana
corocznej ofiary za grzechy. Jezus nie musi tego czyni¢ — raz jeden to uczynit i ukazat
si¢, objawit si¢ jako Arcykaptan i zgtadzit grzechy. Tym samym usunat raz na zawsze
przeszkodg grzechu, dzielaca cztowieka od Boga. ,,Wydarzenie zbawcze meki i zmar-
twychwstania Chrystusa jest niepowtarzalne; oznacza ono poczatek czasOw ostatecz-
nych, ktore ktada kres calej historii od stworzenia §wiata. Poczatek tej nowej ery zbiega
si¢ z pelnia objawienia Boga i ostatecznym spetnieniem zbawienia”'. Objawienie sie
Jezusa ma w tym zdaniu, w przeciwienstwie do poprzednich, raczej wymiar soteryjny
(tam preegzystencyjny). Owo objawienie mozna rozumie¢ jako przyjscie, zjawienie sig,
ukazanie si¢. Autor Hbr, wybierajac czasownik dpavepow, wskazuje jak to Jezus wchodzi
w rolg arcykaptana — skutecznie i jednorazowo. On si¢ objawia jako jedyny Arcykaptan.
Zatem tu bardziej idzie o ujawnienie tajemnicy, kim jest obecny wsrdd swoich Jezus, a nie
o jakie$ niespodziewane przybycie, co oddatby raczej czasownik €mpaivw. A. Paciorek,
w komentarzu do Hbr, pisze, ze owo ,,pojawienie si¢”” (objawienie) Jezusa dokonato si¢
w $mierci ofiarniczej'!. Wiaénie tak — $mier¢ Jezusa objawia prawde o ofierze, ktora
ztozyt — jednorazowa i skuteczna na zawsze. Ofiara ta objawia tez, kim jest ofiarnik —
doskonatym Arcykaptanem, ktory nie musi powtarza¢ ofiary.

Teksty z 1 J r6znia si¢ nieco od tych z listow Pawtowych. Autor przedstawia, jakie
aspekty Bog objawit: zycie, mitos¢ i w jakim celu si¢ objawil: aby zgladzi¢ grzechy
i zniszczy¢ dzieta diabta. Teksty mozna zatem umies$ci¢ w dwoch grupach: objawienie
podmiotowe i celowe:

Objawienie podmiotowe (kto, co si¢ obja- Objawienie celowe (aby...)
wit)

1,2: 1) Com épavepwbn... kel Epavepwdn | 3,5: ékelvog épavepwn,ive tog dpoptiog

1T o
ULV apn
4,9: &v toltw éavepwdn 1 dyamn tod Beod 3,8: €i¢ todto édavepwdn 6 vidg T0D Beod
&v iy v Moon T €pya Tod SLaBdrov

We wszystkich zdaniach interesujacy czasownik postawiony zostal w tym samym

1 A. Tronina, Do Hebrajczykéw. Stowo zachety na dni ostatnie, Czgstochowa 1998, s. 123.
' Tamze, s. 105.
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czasie — aoristus (passivi). Objawienie ma charakter jednorazowy, historyczny. Wiaze
si¢ przez to z wydarzeniem wcielenia Logosu, przedstawionego w Prologu Jana w taki
wlasnie sposob (0 A0yog odpé €y€veto kal €oknrwoer €v Mulv).

Niewatpliwie, podmiotem objawiajacym sig jest zycie lub Stowo zycia (wg 1, 1;
zachowujemy konsekwentnie stosowanie wielkiej i malej litery, za sugestia wydawcy
BT). Logos byluBoga (J 1, 1 -6 Acyoc ffv mpdg tov 6edv), podobnie jak zycie wieczne
bylouOjca (171,27 lwn 1M alwriog 1Tic fv Tpog Tov Tatepe). Objawienie sig zycia
ma charakter podobny do objawienia si¢ Logosu. W Prologu Jana Logos zostat przedsta-
wiony w caltym swoim bogactwie — jako preegzystujacy, pozostajacy w komunii z Ojcem
1 wspodlistotny z Ojcem w naturze boskiej. Dalej, w relacji do Swiata: przyszto do swojej
whasnosci, zamieszkato wérdd nas, ogladalismy Jego chwate. W 1 J objawito sig ,,zycie”.
Mozemy zapytac, czy jest to tyko przymiot Bozy (podobnie jak mito$¢ z 4, 9 — mitosé
Boza objawita sig), czy tez mamy do czynienia z objawieniem osoby? Termin ,,zycie
wieczne” wystepuje czesto w literaturze Janowej (23 razy). Mozna pokusi¢ si¢ o pewna
systematyke — wystepuje z rodzajnikiem lub bez niego i rodzajnik moze wskazywac
na osobowe rozumienie zycia. Ale w 1 J nie ma zadowalajacej konsekwencji; owszem,
autor, jako jedyny w NT, uzywa dwukrotnie zwrotu rj (wn 1 alwviog z rodzajnika-
mi okreslonymi: 1, 2 1 2, 15. W drugim przypadku mowa jest o zyciu wiecznym jako
obietnicy danej przez Boga samego (kal attn €otlv 1 €mayyeiln [obietnica] v autog
emnyyeliato nuiv,tiv (wnv v alwviov). Lecz takze autor 1 J, w sytuacji, gdy wydaje
sie, ze wyraznie nadaje mu charakter personalny, uzywa formy bez rodzajnikéw (ovtog
€0TLV 0 dANBLog Beog kal (wr alwriog; 5, 20 — BT proponuje Zycie z wielkiej litery).
Pobiezna egzegeza pozwala widzie¢ w owym okresleniu — zycie wieczne, co$ wigcej niz
tylko przymiot Bozy, a zatem osobg, lecz z kolei brak konsekwencji sprawia trudnos¢
w jednoznacznym wypowiedzeniu takiego zdania. Kluczem do rozwiazania pozostaje
tekst J 5, 26: Podobnie jak Ojciec ma zycie w sobie (0 matnp €xeL {wny €v €avte),
tak rowniez dat Synowi: mie¢ zycie w sobie samym (toJ, vl €dwkev (wnv €yewv €v
€auTw ). A zatem, objawienie zycia dotyczy jednocze$nie ujawnienie tajemnicy, ze Bog
ma zycie w samym sobie i ze Jezus — Syn ma to zycie. Okreslenie Jezusa jako Stowa
zycianawiazuje do ST, gdzie w ,,tradycji kaptanskiej stowo Boze symbolizuje wszechmoc
tworcza Boga, a w tradycji prorockiej — Jego zbawcze dziatanie™'?. Autor 1 J, idac po
linii tradycji biblijnej (ST i czwartej Ewangelii) uwydatnia nowe tre§ci w obrazie Jezusa
jako Stowa. Okreslajac Go jako Stowo zycia (0 Aoyog T1i¢ {wn¢), glowny akcent ktadzie
W tym wyrazeniu na poj¢ciu zycia, odnoszac si¢ do Zycia wspolnoty chrzescijanskiej, by
miata ona wspotuczestnictwo z Bogiem i braémi w wierze (kowwvin; por 1 J 1, 3). Bog
przez Jezusa objawia swoje zycie, aby udzieli¢ go czlowiekowi (jako zycie wieczne).
Przekazujac cztowiekowi zycie (wieczne) objawia mu prawdziwa jego naturg¢ — zycie
na wieki. Zatem objawienie Boga jako Zycia jest jednoczesnie, posrednio, ujawnieniem
antropologii — egzystencji ludzkiej teraz i na wieki®.

Drugie objawienie podmiotowe — mitosci Boga (1} oyomn toU 6ecov) dotyczy tego,
ze milo$¢ ta przybrala forme ludzka i objawita si¢ w warunkach ludzkiej egzystencji

12'S. Medala, Chodzenie w swiatlosci, w: Ewangelia sw. Jana, Listy powszechne, Apokalipsa, Warszawa 1992,
s. 73.
13 Por. tamze, s. 74.
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cztowieka. Bog, ktory jest mitoscia (4, 8.16), objawia mitos¢ w Jezusie. Jezus jest ucie-
lesnieniem tej milosci, a ona jest wyzwaniem dla cztowieka, by sam realizowatl mitosc.
Objawienie nie jest tylko wydarzeniem rozumowym, ale egzystencjalnym — wcigga nas
w zycie i zaprasza do mitosci.

Druga para tekstow — objawienie celowe — ma wyraznie ukierunkowanie soteryj-
ne: dla zgtadzenia grzechow i zniweczenia dziet diabta. Analiza literacka 1 J 3, 5 kaze
postawi¢ pytanie o podmiot zdania — kto kryje si¢ pod zaimkiem osobowym ,,on”? Od
poczatku rozdz. 3 mowa jest o Bogu — Ojcu, o nas - jako dzieciach Boga, o naszym
uswigceniu jak On (Bog) jest Swigty. Zatem, w. 5, jako kontynuacji poprzednich zdan
o Bogu réwniez nalezaloby czytac z takim nastawieniem —,,On (Bo6g) objawit si¢ po to,
aby zgtadzi¢ grzechy $wiata”. I podobnie jak to byto w poprzednich zdaniach objawienia
podmiotowego (1, 2 — objawilo si¢ zycie Boga w Jezusie Chrystusie), tak i tu mamy do
czynienia z jednoczesnym mowieniem o Bogu i Jezusie: On (Bog) objawit sig (w Jezusie),
aby zgtadzi¢ grzechy. Takie objawienie nalezy rozumie¢ jako akt Boga w stosunku do
cztowieka, pociagajacy za soba w konsekwencji ujawnienie prawdy o relacji Bég — Syn.
Objawienie nowotestamentalne, ktoérego doswiadczyli autorzy natchnieni, wymusza
niejako myslenie w tych kategoriach: Bog chce si¢ ujawni¢ — czyni to przez Jezusa.
Nie ma objawienia w NT bez Jezusa. Soteryjny charakter objawienia, jaki odkrywamy
w prezentowanych tekstach (3, 5 i 8), jak najbardziej odpowiada przestaniu Konstytucji
dogmatycznej Soboru Watykanskiego II Dei Verbum (punkt 11), ze ,,Ksiggi biblijne
W sposob pewny, wiernie 1 bez bledu uczg prawdy, jaka z woli Bozej miala by¢ przez
Pismo §w. utrwalona dla naszego zbawienia”.

W zdaniu 3, 5 autor uzyt czasownika alpw, ktory mozna przettumaczy¢ jako —wziaé
na siebie, dzwigaé¢. W NT wystepuje ok. 100 razy (i tylko jeden raz w 1 J). W kontekscie
soteryjnym oznacza — nie$¢ krzyz (Mt 27, 32; £k 9, 23), gtadzi¢ grzech (wzia¢ grzech;
J 1,29). Jest to stowo zapozyczone z perykopy o Studze Jahwe, ktory wzial na siebie nasze
stabosci (Iz 53, 4.11; cho¢ wystepuje inny czasownik ¢p€pw lub dvadepw, podobnie jak
w cytacji Mt 8, 17 mamy czasownik € Lafev — aor. od Aappavw). Zdanie to o poniesieniu
naszych stabosci przez Stuge Jahwe czesto wykorzystywano w pierwotnej katechezie
dla wyttlumaczenia sensu i warto$ci meki krzyzowej i $mierci Jezusa'.

W drugim zdaniu z tej grupy (3, 8) mowa jest o ,,zniweczeniu dziet oszczercy”
(Popowski). Syn Bozy objawit si¢ po to, aby — dostownie — rozwigzac, uniewaznié (cza-
sownik Avw) dzieta szatana (por. ten sam czasownik w zdaniach: J 2, 19 — zburzcie te
swigtynie 1] 11,44 — rozwiqzcie go — Lazarza). Objawienie si¢ Jezusa prowadzi do tego,
ze zto wyrzadzone przez szatana zostaje zniszczone, a takze Jezus uwalnia czlowieka
od zgubnego wplywu szatana. Ma zatem objawienie nie tylko charakter dokonanego
odkupienia, lecz réwniez statej aktualnej sity zbawczej — kto przyjmuje objawionego
Jezusa, ten staje si¢ ,,odwiazany”, uwolniony z mocy ztego ducha. Jest to wtasnie nowe
narodzenie, o ktérym pisze autor w nastepnym wierszu (3, 9 — Kazdy, kto narodzit sie
z Boga, nie grzeszy, gdyz trwa w nim nasienie Boze, taki nie moze grzeszyc, bo sie na-
rodzit z Boga).

Podsumowujac teologi¢ objawienia w listach NT mozemy stwierdzi¢, ze autorzy tych

1% Por. F. Gryglewicz, Pierwszy List sw. Jana, w: Listy Katolickie. Wstep, przekiad z oryginatu, komentarz,
Poznan 1959, s. 390.
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pism ujawniaja gleboka §wiadomos¢ dzieta objawienia; to odkrycie tajemnicy zycia Boga
samego: o relacji Ojca i Syna, o preegzystencji Syna (o jego istocie), o realnym wceieleniu
Syna Bozego i uciele$nieniu w nim Bozego planu, o cztowieku i jego cztowieczenstwie
— to, co nazwali§my antropologia objawienia, wreszcie o zwycigstwie mocy Bozej nad
mocami zta i dokonaniu dzieta odkupienia. Tu juz nie tylko chodzilo o opowiedzenie
meki Jezusa, ktéra objawia nam historia, ale o przekonanie cztowieka, ze realnie zostat
zbawiony (cata teologia usprawiedliwienia). Od strony formalnej — objawienie nie byto,
ani nie jest, tylko wydarzeniem rozumowym ale egzystencjalnym — wcigga nas w zycie
Boze i zaprasza do mitosci, jaka Bog nam zaoferowat.

2.3. Teologia objawienia Ewangelistow

Najbogatsza teologie objawienia prezentuje autor czwartej Ewangelii. Zaczniemy
jednak od Ewangelii synoptycznych.

2.3.1. Ewangelie synoptyczne

U Synoptykow, teksty z interesujacymi nas zwrotami, wymienionymi w tabeli
(o znaczeniu ogdlnym ,,objawienie”’) mozna utozy¢ w cztery grupy: I grupa — przeka-
zanie wiadomos$ci w zwiazku z narodzeniem Jezusa (u Lukasza): pasterze, pouczeni
przez aniotéw o tym, co si¢ statlo w Betlejem, rzekli do siebie: Pdjdzmy do Betlejem
i zobaczmy, co sie tam zdarzylo i o czym nam Pan oznajmit (yvopulw; Lk 2, 15); Duch
Swiety objawil Symeonowi [uprzedzil Symeona, podal mu w wyroczni; Popowski],
ze nie ujrzy smierci, az zobaczy Mesjasza Panskiego (xpnpatilw; Lk 2, 26) i Syme-
on $piewa piesn, ze Jezus jest swiatlem ku objawieniu (na o$wiecenie) pogan (dT6
koadvyig; Lk 2, 32); 11 — chrystofanie (zapisane u Marka): Jezus ukazat si¢ (bavepow;
Mk 16, 12.14); 1T — Bog objawia prawde Dobrej Nowiny prostaczkom (dmokeAvmtw; Mt
11, 25); Szymonowi — tajemnice Mesjasza (cmokeAvTtw; Mt 16, 17), a Jezus objawia Ojca,
komu zechce (dmokaAvTtw; Mt 11, 27); TV grupa — Jezus zapowiada objawienie sie escha-
tologiczne Syna Cztowieczego (dmokeAvTtw; Lk 17, 30). Grupy te odpowiadaja niemalze
wezesniejszemu podziatowi w tabeli. Dyskusyjne moze by¢ uznanie zdania wypowie-
dzianego przez Jezusa: Wystawiam Cie, Ojcze, Panie nieba i ziemi, ze zakryltes te rzeczy
przed madrymi i roztropnymi, a objawiles je prostaczkom (Mt 11, 25) — czy ma bardziej
charakter historyczny, czy raczej mistyczny. Wydaje si¢, ze chodzi w nim raczej o ogdlna
zasadge, iz Bog daje lepsze rozumienie Bozych spraw ludziom pokornym (ubogim duchowo).

W pierwszej grupie tekstow najbardziej interesujacym tekstem jest stowo Sy-
meona, ze Jezus jest Swiatlem na o$§wiecenie pogan (2, 32; ku objawieniu narodow,
Popowski). Konstrukcja gramatyczna tego zdania jest niespotykana w catej Biblii —
chodzi o bezprzyimkowe potaczenie rzeczownika cmokeAvic z nastgpnym €6voc. Jesli
pierwszy ttumaczymy jako objawienie, odkrycie, ujawnienie, to dopetnieniem bgdzie
— czego?, komu?, kogo? (co?). Objawienie ,,czegos” jest w konstrukcji z dopetniaczem
(np. Rz 16, 25 — objawienie tajemnicy), natomiast ,,komus$” powinno by¢ z datiwem — ani
razu taka konstrukcja nie zdarza si¢ w NT. Objawienie (si¢) Jezusa tez posiada konstruk-
cje z dopelniaczem, a nie z biernikiem (por. 1 Kor 1, 7 — dmoke AvfiLg ToU kuplov Huwv
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‘Incou Xptotov). Abramowiczéwna informuje, ze zwrot ,,ujawniac co$ wzgledem kogos”
ma forme - dmoka AvTtw Tpog Tiwe. By¢ moze Lukasz przeniost zdanie 2, 32 z1z 42, 6
(ustanowitem Cie swiattosciq dla narodow; doic €6viiv), do ktorego dodat interesuja-
cy nas zwrot — el¢ odmoko AvyiLv. Pozostaje nam opisowo wyjasni¢ ten tekst (w oparciu
o Izajaszowy fragment 42, 1nn o Studze Panskim): Jezus jest §wiatto$cig objawiajaca
si¢ narodom, odkrywajaca narodom prawde, prawo Boze i Boga samego [w [z 42, 9 —
zakonczeniu Piesni — wystepuja dwa czasowniki z interesujacego nas zestawu: dvoyyeiw
i dnrow, zapowiadam nowe wydarzenia... oglaszam je wam]. Jezus zatem objawia sig
jako zapowiedziana §wiatto$¢ dla wszystkich ludzi.

W drugiej znaczacej grupie tekstow (jako 11 w przedstawionym powyzej skrocie)
autorzy konsekwentnie uzywaja czasownika ¢ mokeAuTTw na oznaczenie wewnetrzne-
g0 — mistycznego objawienia, ktorego Bog dokonuje w sercu cztowieka (u Mt 11, 25.27
i identycznie w synoptycznym Lk 10, 21n). Rowniez tym czasownikiem zapowiada Lk
eschatologiczne objawienie si¢ Syna Cztowieczego, a za pomoca znanego nam ¢pavepow
Mk opisuje chrystofanijne zjawienie si¢ Jezusa. Nie mamy wigc w nauczaniu Jezusa,
w redakcji Synoptykow, jakis szczegolnych tekstow o objawieniu, ktorego dokonuje Jezus.
Stoja te Ewangelie w kontrascie do czwartej Ewangelii, gdzie takie teksty wystgpuja.

2.3.2. Czwarta Ewangelia

W tej Ewangelii brakuje tekstow o eschatologicznym objawieniu Jezusa (jak np.
w 112, 28: trwajcie w Nim, dzieci, abysmy, gdy sie zjawi [bovepow], mieli w Nim ufnosé¢
i w dniu Jego przyjscia nie doznali wstydu). Wystepuja w niej takie teksty, w ktorych
zaréwno Jezus, narrator i bohaterowie mowia o Jego objawieniu si¢. Uogo6lniajac, mozna
powiedzie¢, ze zdecydowanie dominuje tematyka objawienia Jezusa, a w Nim (przez
Niego) obecne jest objawienie Boga i jako$ tez realizuje si¢ dzialanie Ducha Swietego.
Mozna teksty pogrupowac nastepujaco:

Jezus objawia siebie (swoja chwale) | na weselu w Kanie Jezus objawil [pavepow]
siebie — uczniom swoja chwate (2,11);
objawie si¢ [épdavi{®] temu, ktéry mnie mitu-
je (14,21);

ma si¢ objawié [épdari{w] uczniom, a nie
Swiatu (14,22)

siebie samego — Izra- | Jan Chrzciciel przyszedt chrzci¢ woda w tym

elowi celu, aby On si¢ objawil [bavepow] Izraelowi
(1,31)
siebie samego — ,bracia” Jezusa zachgcaja Go, aby ujawnil si¢
Swiatu [bavepow] Jezus publicznie — §wiatu (7,4)
Jezus objawia imi¢ Boga uczniom objawitem [pavepow] imie Twoje ludziom,
Ojca ktérych mi dales ze $wiata (17,6);

objawilem [yvwpL{w] im [uczniom] imi¢ Two-
je 1 nadal bede objawial [yvwpilw] (17,26)
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to, co ustyszat od oznajmilem [yvopL{w] wszystko, co ustysza-
Ojca fem od Ojca (15,15)
sprawy Boze Na §lepym od urodzenia maja si¢ objawié

[povepow] sprawy Boze (9,3);
Samarytanka méwi, ze Mesjasz, kiedy przyj-
dzie, to objawi [dveyyeAdw] wszystko (4,25)

Duch objawia Jezusa i Jego dzieto Paraklet otoczy Jezusa chwalg i objawi
[avayyerdw] to wszystko, co weZmie od Jezusa
(16,14)

Dodatkowo, w chrystofanii galilejskiej (jednej) czasownik davepow wystepuje
trzykrotnie dla oznaczenia ukazania si¢ Jezusa zmartwychwstalego (21, 1.14).

Pierwsza grupa tekstow dotyczy objawienia si¢ Jezusa. Dokonuje si¢ ono wobec
trzech roznych grup odbiorcow: uczniow, Izraela i $wiata. W pierwszej kolejnosci przyj-
rzyjmy si¢ konstrukcjom frazeologicznym (tlumaczenie w tabeli powyzej):

1,31 (v dpavepwdn, 165, Topani, aoristus, tryb przypuszczajacy;

2,11 ébavépwoer TV d0&ov aytoU, aoristus;

7.4 bavépwoor OeaLTOV TG, KOOWW, , aoristus, tryb rozkazujacy;

14,21 udpaviow avtdd, €Uautov, futurum,

14,22 ulv p€rrerg €ubavilely oeautor kol oUyl T65, KOOWW, , infinitivis.

Zauwazamy, ze pierwsze dwa teksty maja ,,czysta” forme¢ czasownika ,,objawic”,
akolejne trzy — z zaimkiem zwrotnym ,,siebie”, co nadaje czasownikowi i catemu zdaniu
dodatkowego waloru i glgbi: objawi¢ siebie samego. Jedynie czasownik ¢paveépow, z wy-
mienianych wczesniej czasownikow ,,objawieniowych” posiada taki zaimek zwrotny.

Najwcezesniejszy tekst, pochodzacy od Jana Chrzciciela, informuje, Ze wraz z jego misja
dokonuje si¢ (dokonalo —aoristus) objawienie si¢ Jezusa Izraelowi. Jan, jako glos wotajacego
na pustyni, przygotowuje drogg Mesjaszowi i Jezus wkracza w dzieje §wiata — objawia sig.
Pierwszego aktu tego objawienia dokonat Jan, gdy o§wiadczyt — Oto Baranek Bozy (1, 29;
to nawiazanie do proroctw Izajaszowych o cierpiacym studze i do baranka paschalnego).
Takiego wiasnie Jezusa miat objawic¢ Izraelowi Jan (1, 30-31). Gdy jednak na Jezusa zstapit
Duch w czasie chrztu, Jan zostat pouczony, Ze jest to Syn Bozy. Zatem sekwencja zdarzen
jest nastgpujaca: Jan odkrywa Jezusa jako Baranka, takiego ma objawi¢ Izraclowi i wkrotce
si¢ dowiaduje, ze jest On Synem Bozym. Wkrotce Jezus da si¢ pozna¢ uczniom jako Rabbi
(1, 38), Mesjasz (1, 41), zapowiedziany przez Prawo i Prorokow (1, 45), Syn Bozy, Krol Izra-
ela (1, 49) i Syn Czlowieczy (1, 51). Tak oto dokonuje si¢ objawienie Jezusa przed Izraelem.
Kolejny wazny akord to objawienie si¢ Jezusa przed uczniami na weselu w Kanie — objawit
swoja chwatg. Dokonalo si¢ to w czasie poprzedzajacym godzing chwaty Ojca i Jezusa.
Zanim nastapi pelne objawienie Jezusa, tutaj, w Kanie, Jezus upewnia swoich uczniow do
siebie, jako postanego przez Boga Mesjasza; przez cud przemiany wody w wino miata sig
zaznaczy¢ realizacja czasow mesjanskich, ktorych wesele i wino byty (sa) symbolem. Na-
tomiast przenoszac to na plaszczyzng duchowa — dla odbiorcéw czwartej Ewangelii, zwrot
ten (objawit swojq chwate) wprowadza do ksiggi znakow, ktore stopniowo beda odkrywaty
tajemnicg Jezusa. I w ten sposob bedzie postgpowac proces odkrywania siebie: w spotkaniu

73



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

z Nikodemem — jako Rabbi, ujawniajacy sprawy ziemskie (3, 12) i przygotowujacy do ujaw-
nienia spraw niebieskich —jako Syn Cztowieczy (3, 13); w konfrontacji z Janem Chrzcicielem
—jako Mesjasz (w rozumieniu ziemskim — 3, 28.31) i jako Syn Ojca (w rozumieniu z wysoka
—3, 31-35); w spotkaniu z Samarytanka — jako Prorok, Mesjasz, Zbawiciel $wiata (4, 19.25.42);
w spotkaniu z Zydami — jako Syn Ojca, Boga Jahwe (5, 18) i dalej — jako wiekszy od Mojze-
sza, ktéry dal manng (6, 32), wigkszy od Abrahama (8, 58), ostatecznie jako ten, Ktory Jest
(8,24.58). Jan Ewangelista opisuje, jak Jezus dokonuje stopniowego objawia (swojej misji, Tego,
ktéry Go postat, prawdy) i wreszcie przychodzi moment, w ktorym objawia siebie samego
— mamy trzy takie teksty: 7, 4; 14, 21 1 14, 22. W kazdym z nich wystepuje zaimek zwrotny
,,siebie (mnie) samego” (oeavtov, €poutov). W pierwszym tekécie Jezus jest ,,prowokowany”
przez braci, aby poszedt do Jerozolimy na Swigto Namiotow i tam si¢ ,,publicznie ujawnit”.
Interwencja braci Jezusa jest do§¢ dziwna. Wydaje si¢, ze by¢ moze pragngli oni rozglosu
dla rodziny takze poza Galilea, a wigc w Judei, bo w Galilei Jezus byt juz wystarczajaco
znany. Chodzilo tez zapewne o pozyskanie nowych uczniéw wtasnie w Judei. W zapisie
czwartego Ewangelisty wyczuwa si¢ pragnienie krewnych Jezusa, by rozglos Jego miat
charakter ogélnonarodowy. Ta ,,pokusa” moze by¢ poréwnana z drugim kuszeniem Jezusa
z tradycji synoptycznej — skoku z muru $wiatynnego®. Jezus nie chee pdjs¢ w takim charak-
terze i w takim celu do Jerozolimy — p6jdzie ,,skrycie”, nie aby si¢ upublicznié. Przedmiotem
objawienia ma by¢ sam Jezus, a nie jego czyny; owszem, one nadaja rozgtosu, ale tu chodzi
0 yjawnienie si¢ Jezusa jako takiego.

Kolejny tekst (z dwukrotnie powtoérzonym czasownikiem i zaimkiem zwrotnym
,,siebie”’) pochodzi juz z Mowy pozegnalnej w Jerozolimie — Jezus zapowiada objawienie
siebie samego tym, ktorzy beda zachowywac Jego przykazania (14, 21.22). Zdanie to
stoi w wyraznym kontrascie do poprzedniego tekstu, gdzie Jezus odmowil objawienia
siebie dla celéw publicznych, nawet politycznych. O przedstawienie samego siebie
zostat poproszony Jan Chrzciciel na poczatku czwartej Ewangelii (1, 22): ,,Kim jestes,
abysmy mogli da¢ odpowiedz tym, ktorzy nas wystali? Co méwisz sam o sobie?” (ti A
"vei¢ mepl oeavtov). To pytanie, skierowane do Jana, byto jednak pytaniem o Mesjasza
1 tak naprawdg zostato posrednio postawione Jezusowi — czy Ty jestes tym, ktory ma
przyjs¢? (por. Mt 11, 3). Jezus stat si¢ dla uczniéw i Narodu Wybranego pytaniem — za
kogo mnie uwazacie? (Mt 16, 13.15), a On byt zapytywany przez swoich — ,,co powiesz
0 sobie samym”. W czwartej Ewangelii 6w zaimek osobowy (geavtou, €uautov) nabiera
cech chrystologicznych — w zadnej innej Ewangelii, ani w Listach nie odnosi si¢ on do
,»Czynnosci wsobnych” Jezusa. Czasowniki z tym zaimkiem tworza wazne chrystolo-
gicznie zdania, ktore da si¢ utozy¢ w nastepujacy ciag czynow Jezusa:

- nie moze uczyni¢ nic sam z siebie (5, 30; 8, 28);

- nie daje o sobie swiadectwa (5, 31); nawet jesli daje sam o sobie §wiadectwo, to

jest ono prawdziwe, bo wie, skad przyszed? (8, 14.18); daje swiadectwo o sobie
(jako zarzut faryzeuszy; 8, 13);

- nie mowi sam od siebie (7, 17; ale od Ojca 12, 49; 14, 10);

- nie otacza sam siebie chwalg (8, 54);

- nie przyszedl sam od siebie (7, 28; 8, 42);

15 Janowe podobienstwo do pozostatych dwoch kuszen znajdziemy w 6,15 — obwotanie Jezusa krolem
16,31 — pytanie o znak w zwiazku z rozmnozeniem chleba i manny na pustyni.
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- kim siebie czynisz? (pytaja faryzeusze Jezusa; 8, 53);

- czyni si¢ Bogiem (zarzut faryzeuszy o bluznierstwo; 10, 33);

- sam od siebie oddaje zycie (10, 18);

- wywyzszony przyciagnie wszystkich do siebie (12, 32);

- zabierze uczniow do siebie (14, 3);

- poswigca w ofierze samego siebie (17, 19).

Zauwazamy, ze W tym zestawieniu, poczatkowo ida negatywne okre$lenia tego,
czego Jezus nie czyni sam z siebie; w drugiej czgsci natomiast jest o tym, co czyni. Mniej
wiecej po $rodku jest pytanie o to, kim siebie czyni, a nastepnie zarzut Zydow, ze czyni
sig¢ Bogiem. Jezus, w tych czynach wsobnych, zawsze odnosi si¢ do Ojca, w Jego postaniu
i dziataniu odstania si¢ sam Ojciec. To bedzie tez wazny przedmiotem objawienia Jezusa.

Wr6émy na chwile do zdan z zaimkiem osobowym zwrotnym; sa to faktycznie
typowo Janowe zdania i Janowa teologia — chrystologia. Obok tematu ,,Ja jestem” wia-
Sciwego wytacznie Janowi takze i ten — opis siebie samego — jawi si¢ jako cecha stylu
Janowego. [ w ten styl wpisuje sig tekst 14, 21-22 o objawieniu si¢ Jezusa, ktory na tym
tle zyskuje nowego blasku. Autor uzyt czasownika €upavi{w (uczyni¢ widzialnym), ktory
w podobnym znaczeniu wystgpuje w opisie ukazania si¢ zmartych po $mierci Jezusa
(Mt 27, 53) i stanigcia Jezusa przed Bogiem po zlozeniu ofiary za nas wg Hbr 9, 24 (Po-
powski — by teraz uczynic si¢ widzialnym osobie Boga w imieniu naszym). Jezus obie-
cuje, ze uczyni si¢ widzialnym — da si¢ poznac¢ (objawi siebie) wobec tych, ktorzy beda
mie¢ Jego przykazania. Oni, przez zachowanie przykazan, prawdziwie mituja Jezusa,
na co Jezus odpowie mitoscia i objawieniem siebie. To szczytowe zdanie o objawieniu
si¢ Jezusa ujawnia petna prawde o samym objawieniu — ma ono charakter duchowego
zwiazku Jezusa z uczniem, ktory przylgnat do Jezusa i Jego nauki, ktéry — krotko mo-
wigc — prawdziwie ukochat Jezusa. Dotykamy tu waznego tematu — relacji objawienia
biblijnego (danego nam w Biblii) do objawienia, ktére przezywamy, jako wierzacy
(uczniowie Jezusa), w sercu. Objawienie si¢ Jezusa ziemskiego — historycznego w Jego
stowach i czynach jest szczytem objawienia: pelnig i ostatecznos$cia. Ono nas upewnia
co do tego, ze Bog przemowit do cztowieka, ujawnit sig¢ wobec cztowieka. Objawienie
biblijne — nadprzyrodzone jest orgdziem danym cztowiekowi; nosi znamiona zewn¢trz-
nego ,.komunikatu”, ktory moze by¢ wlasciwie przyjety dopiero w wewngetrznym akcie
wiary. Dokonuje si¢ on jako odpowiedz na ewangelie — stowo zbawienia (zachowanie
przykazan i mito§¢ Boga) i w owym samoujawnieniu si¢ Jezusa w sercu ucznia. Ewan-
gelia jest zywa i skuteczna wowczas tylko, gdy jest gloszona i przyjeta. Gloszenie
dobrej nowiny sprawia, ze objawia si¢ wiernemu jej Zwiastun i Protagonista — Jezus.
Samo objawienie si¢ Jezusa w sercu cztowieka, bez uprzedniej znajomosci ewangelii,
w tym §wietle wydaje si¢ niemozliwe, gdyz musi by¢ spetniony warunek — zachowanie
przykazan (ewangelii) i przylgniecie do Jezusa (umitowanie Go).

Pozostaja do oméwienia teksty o objawieniu Ojca przez Jezusa. Samarytanka wy-
raza jakie§ powszechne przekonanie o objawieniu przez Mesjasza (gdy Ten przyjdzie)
wszystkiego (co zostalo zaplanowane, przewidziane przez Boga; 4, 25). Uzyty zostat
czasownik dvoyyellw w czasie przysztym. Jezus, przez przyznanie si¢ do tego, iz On
jest owym oczekiwanym Mesjaszem, potwierdza, ze faktycznie bedzie dokonywat ob-
jawienia. Wg L. Stachowiaka, Samarytanka mogta mie¢ na mysli ,,ogélne pouczenie we
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wszystkich zagadnieniach religijnych™'®. Mozna jednak przyjaé, ze Jezus przytaknat jej
we wlasciwym dla siebie rozumieniu, iz On objawi wszystko, co powinien.

W scenie uzdrowienia $lepca Jezus stwierdza, Ze czyn ten jest jakby symbolem
prorockim, czynno$cia prorocka, aby objawity si¢ sprawy Boze. I one si¢ wlasnie ujaw-
niaja — Jezus dokonuje objawienia (¢pavepow; 9, 3).

W godzinie uwielbienia (Mowie pozegnalnej) Jezus oznajmia swoim uczniom, ze na-
zywa ich juz przyjaciotmi, gdyz objawit im wszystko, co ustyszat od Ojca (melvta & ikovow
TP TOU TTPog Lov €yvwpLoa Uutv; 15, 15). Interesujacy nas czasownik zostat postawiony
W czasie aorystycznym — to, co bytlo Mu dane do objawienia daf poznacé (Popowski).

I wreszcie para tekstéw, w ktorych Jezus wyznaje, ze objawil uczniom imi¢ Boga
(17, 6.26). W zdaniach tych wystepuja zamiennie czasowniki ¢pavepow 1 yvwpilw (zatem
ich znaczenie dla autora jest raczej synonimiczne). Dwukrotnie wystepuje forma aory-
styczna tych czasownikow, nadto w 17, 26 czasownik yvwpl{w powtdrzony w tym zdaniu
jest w futurum (bgdg objawial). Objawienie imienia Bozego ma w teologii biblijnej istotne
znaczenie — chodzi tu o objawienie samego Boga. Objawienie dokonalo si¢ przez misje
Jezusa, ktora jest juz u kresu, ale bedzie si¢ ono realizowac w przysztosci na sposob du-
chowy. Podobnie jak to byto z objawieniem si¢ Jezusa (wsobne — pelne), podobnie i tutaj
mamy informacj¢ o objawieniu tego, co istotne o Bogu — Jego imienia (osoby).

I ostatni tekst — o udziale Ducha Swietego — Parakleta w objawieniu (objawi On
wszystko to, co wezmie od Jezusa; 16, 14). W odréznieniu od poprzednich tekstow nie
ma mowy o ujawnieniu si¢ Ducha; owszem Duch Bozy przenika wszystko, nawet giebo-
kosci Boga samego (1 Kor 2, 10), sam zas$ nie jest poznany, nie ujawnia si¢. Moze z tego
wynikaé, ze tajemnica Ducha Swigtego zostata nam inaczej objawiona niz tajemnica
Ojca i Syna. Paraklet miat przyj$¢ po uwielbieniu Jezusa i faktycznie ujawnit si¢ w Dniu
Pigédziesiatnicy. Od tej pory objawia si¢ w serach wiernych; jest darem Ojca i Syna, sam
tez obdarza darami, o czym pisze Pawet w 1 Kor 12. Tam wlasnie jest zdanie, ze ,,kaz-
demu dane jest objawienie (uwidocznienie; Popowski) Ducha dla pozytku wspolnego”
(8CdotaL 1 Ppavépwolg ToU Treunatog; 12, 7), to znaczy, ze chrzeScijanie ,,odczuwaja”
w sobie dziatanie Ducha Swigtego dla dobra wspélnoty wierzacych. Jest to jedyne takie
zdanie w NT, z taka konstrukcja gramatyczna (,,objawienie” Ducha — genetivus) 1 zna-
czeniem, ze objawia si¢ Duch. Pneumatologia biblijna formutuje raczej teze o dzianiu
si¢ objawienia dzieki Duchowi, w Duchu, przez Ducha, a nie o objawieniu si¢ Ducha
(por. Ef 3, 5 — tajemnica Jezusa objawiona zostata w Duchu).

ZAKONCZENIE:
SYNOWSKIE TAK I,,UPRAWOMOCNIONY” ATEIZM CZLOWIEK A

W Jezusie wypowiada si¢ nasze ,,Amen” na chwate Boga (2 Kor 1, 20). Czlowiek,
ktory przyjat ewangelig Jezusa odbiera tez wewngtrzne objawienie o Jezusie i Jego misji.
Dzigki temu wewngtrznemu pouczeniu staje si¢ prawdziwie wierzacym. Kto natomiast
nie przyjmuje Jezusa uwielbionego i darowanego Ducha Swigtego, ten jest na drodze do
ateizmu, gdyz nie dokona si¢ w nim wewngtrzne objawienie, ktore prowadzi do uznania
Boga za Ojca.

16 L. Stachowiak, Ewangelia wg sw. Jana, Wstep, przekiad, komentarz, Poznan 1975, s. 181.
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Kos$ciot w dokumentach Vat I (KDK, Deklaracja Nostra Aetate) z jednej strony
wyraza akceptacje (tolerancj¢) wobec wyznawcdw innych religii, ale nie przestaje glo-
si¢ Jezusa jako droge, prawde i Zycie (J 14, 6), w ktorym jest petnia zycia religijnego
i jedyne pojednanie z Bogiem (NAe 2). Nigdy tez Ko$ciot nie zaprzestanie ,,odrzucac
zgubnych doktryn ateistycznych, ktore stracaja czlowieka z wyzyn wrodzonego mu
dostojenstwa” (KDK 21). Teoretycznie, ateizm jest uprawomocniony, gdyz moze on
wynika¢ z apriorycznego odrzucenia Jezusa; dla ochrzczonych za$ to odrzucenie doko-
nuje si¢ przez zaniedbanie Jego przykazan i brak mitosci do Niego. Kto tak postepuje,
to do takiego cztowieka nie dotrze Swiatto objawienia aktualizujacego to, co dokonato
si¢ przed wiekami.

W powszechnie znanym w teologii i do$¢ czgsto cytowanym zdaniu: ,,Wielokrotnie
inardzne sposoby przemawiat niegdy$ Bog do ojcéw przez prorokéw” (Hbr 1,1) zawiera
si¢ skondensowana informacja o aktywnosci Boga, ktéry podjat wysitek, aby uczynié¢
siebie znanym. Bog objawit siebie i wciaz objawia, by spotkac si¢ z czlowiekiem. Obja-
wienie ma w Nowym Testamencie swoj jezyk wyrazu (stownictwo). Najczesciej uzywany
czasownik faneroo (objawiam, ukazuje) oddaje to, co zawarte jest w kilku innych zwro-
tach: objawienie historyczne Jezusa, duchowe i eschatologiczne. Na szczegblna uwage
zastuguja teksty czwartej Ewangelii o objawieniu si¢ samego Jezusa (por. J 14, 21.22).
Jezus, ktorego poznajemy w wierze przez stowo Boze i Tradycje Kosciota (sakramen-
ty), objawia si¢ wewnetrznie czlowiekowi wtedy, gdy ten zachowuje Jego przykazania
1 mituje Go. Jesli chrze$cijanin nie spetnia tych warunkow, ewangelia Jezusa staje si¢
jedynie historycznym opowiadaniem.

ZUSAMMENFASSUNG

Der in der Theologie allgemein bekannte und oft zitierte Satz ,,Viele Male und
auf vielerlei Weise hat Gott einst zu den Vétern gesprochen durch die Propheten”
(Hebr 1, 1) involviert eine kondensierte Information iiber die Gottes Handlung, sich
bekannt zu machen. Gott offenbarte sich und weiterhin sich offenbart, um sich mit dem
Menschen zu treffen. Die Offenbarung hat im NT seinen Wortschatz. Der am haufigsten
gebrauchte Begriff faneroo (offenbare, zeige auf) gibt wieder, was in anderen Wendungen
beinhaltet ist: die historische, geistige und eschatologische Offenbarung Jesu. Besonders
pragnant sind die Texte aus dem vierten Evangelium {iber die Selbstoffenbarung Jesu
(Joh 14, 21.22). Jesus, den wir im Glauben durch Gottes Wort und Tradition der Kirche
(Sakramente) kennenlernen, offenbart sich innerlich dem Menschen nur dann, wenn er
seine Gebote héilt und ihn liebt. Wenn der Christ diese Erfordernisse nicht erfiillt, wird
das Evangelium fiir ihn nur eine historische Erzdhlung.
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KS. RYSZARD TOMCZAK

Autosoteryzm - globalnym zagrozeniem wspolczesnego
czlowieka w Swietle encyklik papieza Jana Pawla 11

WSTEP

Kluczowa mysla sformutowana w tytule niniejszego artykutu jest wypowiedz Papie-
za Jana Pawla 11 z encykliki Redemptoris missio: ,,Dzisiejsza pokusa jest sprowadzanie
chrzescijanstwa do madro$ci czysto ludzkiej, jakby do wiedzy o tym, jak dobrze zy¢.
W $wiecie silnie zsekularyzowanym nastapilo ‘stopniowe zeswiecczenie zbawienia’,
dlatego walczy sig, owszem, o czlowieka, ale o cztowieka pomniejszonego, sprowadzo-
nego jedynie do wymiaru horyzontalnego. My natomiast wiemy, ze Jezus przyszedt,
by przynies¢ zbawienie catkowite, ktore obejmuje catego cztowieka i wszystkich ludzi,
otwierajac ich na wspaniate horyzonty usynowienia Bozego™'.

Papiez Jan Pawet 11 od poczatku pontyfikatu w swoim nauczaniu ,,dotyka” wie-
lokrotnie sprawy zbawienia i wtasciwego sensu jego rozumienia. Chociaz nie uzywa
on terminu autosoteryzm, jednak wielokrotnie odwotuje si¢ do zjawisk, ktore opisuje
si¢ tym terminem. Nauczanie Papieza w kwestii autosoteryzmu sprowadzi¢ mozna do
nastepujacych kwestii: analizy zrodet 1 skutkow autosoteryzmu, wskazywanie na po-
wszechno$é 1 jedynos¢ zbawienia w Chrystusie oraz na zaakcentowanie fundamentalnych
zadan i odpowiedzialnosci Ko$ciota w jego soteriologicznej drodze.

1. Zrodta 1 ,,moda” na autosoteryzm we wspotczesnym swiecie

Zdaniem Papieza Jana Pawta 11, jedna z najwazniejszych przyczyn zjawiska
autosoteryzmu jest zmiana kontekstu wspodlczesnego zycia cztowieka. Wspdtczesne
pokolenie jest w jaki$§ sposob uprzywilejowane z tego powodu, gdyz otwiera si¢ przed
cztowiekiem roznorakie mozliwosci. ,,Twdrczos¢ cztowieka, jego inteligencja i praca
spowodowaty glebokie przemiany zaréwno na polu nauki i techniki, jak i w zyciu
spotecznym i kulturalnym. Czlowiek poszerzyt swe panowanie nad przyroda i osiagnat
glebsza znajomo$¢ praw dotyczacych stosunkéw spotecznych™. Wspdtczesny swiat
jest peten wielu przeobrazen, ktore dotknely cate narody. Pozytywnym zjawiskiem
zmian zycia cztowieka jest wzrost poczucia uniwersalizmu i solidarnos$ci miedzy
ludZzmi, a takze wigksze mozliwo$ci nawigzania szerszych migdzyludzkich kontak-
tow. Poszerzyly si¢ takze ludzkie mozliwosci poznawcze, ktore sprawity, ze cztowiek

! Redemptoris missio, w: Encykliki Ojca Swietego Jana Pawla II,t. 1-2, red. S. Matysiak, Krakow 1996
(dalej: RM - z zawartosci tego zbioru cytowac si¢ bedzie takze inne encykliki).
2 Dives in misericordia, nr 10 (dalej: DiM).
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wyzwolil si¢ od wielu przeszkod. Rozwijajaca si¢ wiedza i technika dostarczaja wielu
dobr materialnych. Osiagnigcia z dziedziny biologii, psychologii i nauk spotecznych
pozwalaja dzi$ na glgbsze poznanie istoty czlowieka. Papiez jasno podkresla, ze ten
olbrzymi postep z jednej strony sprawit, ze czlowiek jest ,,bogatszy” w procesie opa-
nowywania $wiata (w tym takze dobr materialnych), a z drugiej staje si¢ ,,terenem”
lekow i1 §wiadomosci roznych zagrozen, takze z dziedziny medycyny, ktorych skutki
niejednokrotnie obracaja sie w strong cztowieka®.

Inna, niezmiernie wazna przyczyna myslenia autosoterycznego wspotczesnego
cztowieka, jest postawa konsumpcjonizmu. W dzisiejszych czasach ludzie zabiegaja
o materialny dobrobyt i coraz bardziej uzalezniaja si¢ od konsumpcji, a z drugiej - zyja
w niepokoju, jaki przynosi wspotczesny Swiat i poszukuja sensu istnienia*. Zdaniem Pa-
pieza, zkonsumpcjonizmem taczy si¢ zjawisko sekularyzmu, ktory sprowadza cztowieka
do postawy wyobcowania wobec Boga i innych ludzi. Konsekwencja tego dramatu jest
ostabiona relacja do Boga i brak wrazliwos$ci na problemy drugiego cztowieka®.

Niezmiernie waznym wyznacznikiem wspotczesnych czasow staje si¢ ,,materia-
lizm praktyczny” dotykajacy coraz wigksze rzesze ludzi. W encyklice Sollicitudo rei
socialis Papiez podkresla, ze ,,obok nedzy niedorozwoju, ktérej nie mozna tolerowac,
stoimy w obliczu pewnego ‘niedorozwoju’, ktory takze jest niedopuszczalny, bowiem
tak samo jak niedorozwoj sprzeciwia si¢ on dobru i prawdziwemu szczg$ciu. Nadrozwoj,
polegajacy na nadmiernej rozporzadzalno$ci wszelkiego typu dobrami materialnymi
na korzy$¢ niektorych warstw spotecznych, tatwo przemienia ludzi w niewolnikow
‘posiadania’ i natychmiastowego zadowolenia, nie widzacych pewnego horyzontu, jak
tylko mnozenie dobr juz posiadanych lub state zastgpowanie ich innymi, jeszcze dosko-
nalszymi. Jest to tak zwana cywilizacja ‘spozycia’ czy konsumizm, ktory niesie z soba
tyle ‘odpadkéw’ i ‘rzeczy do wyrzucenia’. Posiadany przedmiot, zastapiony innym,
doskonalszym, zostaje odrzucony bez uswiadomienia sobie jego ewentualnej trwatej
warto$ci dla nas lub dla kogo$ ubozszego™. Skutki tego stanu sa widoczne w postaci
materializmu, ciaglego dazenia do posiadania; towarzyszy temu rowniez zagtluszenie
i niezaspokojenie najglebszych pragnien cztowieka’.

Zdobywanie dobr materialnych zagtusza czgsto w cztowieku pytanie o sens zycia,
pracy nad swoim zbawieniem. Zadawalajacy czlowicka stan posiadania sprawia, ze nie
pragnie on juz prawdziwego zbawienia, lecz zadawala si¢ jego namiastka i poczuciem
bezpieczenstwa jako owocem nagromadzonych dobr.

Wplywu na ksztalt wspotczesnego autosoteryzmu nalezy szukaé w nowozytnej
filozofii i r6znorodnych swiatopogladach. W encyklice ,,Fides et ratio” Papiez stwierdza,
ze ,,we wspotczesnej kulturze zmienia si¢ takze rola samej filozofii. Stracita ona status
uniwersalnej madro$ci 1 wiedzy, aby sta¢ si¢ stopniowo tylko jedna z wielu dziedzin
ludzkiego poznania; pod pewnymi wzgledami zostata wrecz sprowadzona do roli zu-
petnie drugoplanowe;j”®. Rozwdj filozofii, a szczegodlnie filozofii nowozytnej i wspotcze-

> Redemptor hominis, nr 15 (dalej RH).

4 Tamze, nr 8; RM nr 38.

Evangelium vitae, nr 21 (dalej EV).
Sollicitudo rei socialis, nr 28 (dalej SRS).
Tamze.

Fides et ratio, nr 34 (dalej: FeR).
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snej, potaczony z przemianami kulturowymi sprawil, ze doszto do rozejscia si¢ wiary
i rozumu, filozofii i teologii’.

Jan Pawetl I nie potgpia jednak osiagnie¢ wspotczesnej filozofii, ale pragnie zachecié
filozofow do wejscia w dialog z wiara 1 korzystania z jej bogactw. Nawotuje do powrotu
klasycznej metafizyki bytu z uwzglednieniem antropologicznej perspektywy. Wspotcze-
sne filozoficzne systemy utwierdzaja w cztowieku przekonanie, Ze jest on ,,absolutnym
panem samego siebie, ze moze samodzielnie decydowa¢ o swoim losie i przysztosci™'’.
Ostrej krytyce Papiez poddaje wszelkie przejawy ,,filozoficznej pychy”.

Innym zrédtem wspotczesnego zjawiska autosoteryzmu jest ,,mentalno$¢ pozytywi-
styczna”, ktora odrzuca chrzescijanska wizje Swiata, rezygnujac z wszelkich elementow
metafizycznych i moralnych. W konsekwencji wielu ludzi poszto za pokusa ,,zdobycia
demiurgicznej wladzy nad przyroda, nawet nad samym bytem ludzkim™'!. W $wietle
,mentalnosci pozytywistycznej” swiat jest ssmowystarczalny i niepotrzebny jest mu Bog,
ktory stalby sie tylko przeszkoda w rozwiazywaniu fundamentalnych pytan cztowieka
i odebralby jemu wolno$¢ i pragnienie szczgscia'?.

Skutkiem ,,kryzysu racjonalistycznego” — wedtug naszego Rodaka — jest zrodzenie
si¢ postaci nihilizmu, wedtug ktorego ,,zycie jest jedynie sposobnos$cia do poszukiwania
doznan i do$wiadczen, wérdd ktorych na pierwszy plan wysuwa sie to, co przemijajace”".
Takie myslenie doprowadza do rezygnacji z wszelkich dziatan i czynnosci, ktore maja
ukierunkowywac cztowieka na wymiar eschatologiczny.

Papiez zwraca uwagg takze na niektore nurty wspotczesnej doktryny i mysli, ktore
mocno podkreslaja znaczenie wolno$ci, nadajac jej niemal wymiar absolutny, jako zrodto
najwyzszej wartosci. W doktrynach tych brak jest odniesienia transcendentnego, a wigksza
ich cze¢$¢ wyraza deklaracje ateistyczne. ,,Sumieniu indywidualnemu — mowi Papiez —
przyznaje si¢ prerogatywy najwyzszej instancji osagdu moralnego, ktora kategorycznie
i nicomylnie decyduje o tym, co jest dobre, a co zte. Do tezy o obowiazku kierowania si¢
wlasnym sumieniem niestusznie dodano tezg, wedle ktorej osad moralny jest prawdziwy
na mocy samego faktu, ze pochodzi z sumienia. Wskutek tego zaniktjednak nieodzowny
wymog prawdy, ustepujac miejsca kryterium szczerosci, autentycznosci, ‘zgody z samym
soba’, co doprowadzito do skrajnie subiektywistycznej interpretacji osadu moralnego™.

Niektore nurty kultury stoja w opozycji do chrzescijanskiej koncepcji zwiazku
wolnosci i prawa, wedtug ktorej istnieje wiez pomigedzy ludzka wolnoscia a Bozym pra-
wem; wolno$¢ miataby swoja siedzibe w sumieniu cztowieka. Nurty te, wprowadzajac
6w podziat, wolnosc¢ stawiaja ponad wszystko, otaczajac ja przy tym batwochwalczym
kultem prowadzacym do kreatywnej interpretacji sumienia; przyjeta w ten sposob kon-
cepcja sumienia jest daleka od tradycyjnego stanowiska Kosciota'®.,

Wolnos¢ pojeta w sposob absolutny, a wiec niezalezna od Boga, niesie ze soba

® Zob. Z. Krasnodebski, Odwrdcenie, ,,Znak” 51 (1999) nr 4, s. 47.

1 FeR nr 107.

"' Tamze, nr 5.

12 Zob. A. Perzynski, Bog i ludzkie pytania. Wokol encykliki ,, Fides et ratio”, ,Communio” 19 (1999) nr 3,
s. 84.

3 FeR nr 45.

14 Veritatis splendor”, nr 32 (dalej: VS).

5 VS, nr 54.
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odrzucenie wszystkiego, co ja z natury ogranicza. Do kategorii tych przeszkdd nalezy
zaliczy¢ oferowana przez Boga problematyke zbawienia. Zbawienie oferowane cztowie-
kowi zostaje odrzucone na rzecz doczesnych form, ktore miatyby doprowadzi¢ do jego
wyzwolenia. Odrzucenie przez wspolczesnego czlowieka wymiaru transcendentnego
i poszukiwanie sensu zycia w ziemskich, horyzontalnych ksztattach prowadza — zdaniem
Papieza — do szukania w sobie najwyzszej wartosci i ostatecznego odniesienia, czyli do
autosoteryzmu.

2. Skutki autosoteryzmu

Tragicznym skutkiem przyjecia przez cztowieka postawy autosoterycznej z jednej
strony jest odrzucenie, ,,odepchnigcie zrodta”, jakim jest Bég-Zbawca, a drugiej otwarcie
na ,,0jca ktamstwa”, ,,ducha ciemnos$ci”'®. Konsekwencja tej decyzji jest fakt, ze cztowiek
patrzy na Boga, nie jako Zrodlo swego wyzwolenia, ale jako forme ciaglego ograniczenia.
Potwierdza sig to — zdaniem Papieza — w przypadku ateistycznych ideologii, ktore oglosity
»Smier¢ Boga”, uznajac Go jako przyczyng wyobcowania czlowieka i wyzucia z whasnego
cztowieczenstwa!’. Horyzontalne ujmowanie cztowieka sprowadza chrzescijanstwo do ,,ma-
drosci czysto ludzkiej, jakby do wiedzy o tym, jak dobrze zy¢™®. ,,Odcina si¢” cztowieka
od najglebszego zrodla, jakim jest odniesienie i osobista relacja do Chrystusa jako Zbawcy.

Papiez zauwaza, ze w dzisiejszym §wiecie wystepuja liczne przyklady autodestrukcji
osoby ludzkiej. Istnieje wiele opinii, ktore nie uznaja warto$ci moralnych za nieznisz-
czalne i absolutne. Czlowiek przypisuje sobie wolnos¢ polegajaca na samodzielnym
decydowaniu o tym, co dobre, a co zte. Konsekwencja takiej postawy jest sceptycyzm
i relatywizm, ktoéry odwraca od prawdziwego Boga i skierowuje go w strong roznych
form kultu, w strone bozkow".

Ostabienie ,,wrazliwo$ci na Boga i cztowieka” prowadzi ostatecznie do praktycznego
materializmu, a z nim do indywidualizmu, utylitaryzmu i hedonizmu. Skutkiem tego
procesu jedynym celem cztowieka staje si¢ dobrobyt materialny. Cztowiek uzaleznia styl
swojego zycia od ekonomicznej wydajnosci, konsumpcjonizmu, czy tez przyjemnosci
zycia. Z drugiej strony — zdaniem Papieza — cztowiek zapomina o glgbszych, duchowych
i religijnych wymiarach swojej egzystencji. Takiej koncepcji zycia towarzyszy takze
odrzucenie wszelkiego cierpienia, rozumianego jako bezuzyteczne i bezsensowne®.

Obok pozytywnych zjawisk, ktore towarzysza wspotczesnemu cztowiekowi, Papiez
dostrzega w $wiecie wiele zagrozen i niepokoju. Stwierdza, ze niepokoje ,,wiaza si¢
z bardziej podstawowym zachwianiem rownowagi, ktora ma miejsce w sercu ludzkim.
W samym bowiem cztowieku wiele elementéw zwalcza si¢ nawzajem. Bedac bowiem
stworzeniem, do§wiadcza on z jednej strony wielorakich ograniczen, z drugiej strony
czuje si¢ powotany do wyzszego zycia. Przyciagany wieloma przyjemno$ciami, musi
nieustannie dokonywa¢ podstawowych wyborow. Co wigcej, bedac stabym i grzesznym,

1 Dominum et vivificantem, nr 37 (dalej: DV).
17 Tamze, 38.

8 RM, 11.

Y'VS, 84.

2 EV, 23

82



SYSTEMATICA

cierpi rozdarcie w samym sobie*'. Sg to wybory, ktore pézniej niosa ze soba daleko idace
konsekwencje dla cztowieka. W wyniku tych réznych decyzji 1 dziatan, w cztowieku
rodzi si¢ obojgtnos¢ wobec Boga, w konsekwencji probuje on realizowac si¢ we wiasnych,
indywidualnych sposobach i formach zycia.

W encyklice Sollicitudo rei socialis Papiez zauwaza, ze w dzisiejszym $wiecie tatwo
mozna zaobserwowac skutki §lepego poddania si¢ czystej konsumpcji, ktorego znakiem
jest ,,razacy materializm” i ,,radykalne nienasycenie”. Jego zdaniem, ,,ekonomiczna”
koncepcja rozwoju przezywa duzy kryzys. Nagromadzenie dobr materialnych, rozwdj
wielu ustug nie daje cztowickowi petni szczg$cia. Doswiadczenie pokazuje, ze ilosé
posiadanych przez cztowieka zasobow — jesli jest nieprawidtowo wykorzystana — moze
obrocic si¢ przeciwko cztowiekowi i doprowadzi¢ do jego zniewolenia. Czlowiek staje
si¢ przez to niewolnikiem swoich wytworow?2,

Wprawdzie wspolczesny swiat jest rozwinigty pod wzgledem naukowym i tech-
nicznym, wnosi jednak réznorodne sygnaty §mierci. W encyklice Dominum et vivifi-
cantem Papiez mowi o pogwatceniu fundamentalnych praw cztowieka, czego skutkiem
jest wyscig zbrojen i realne niebezpieczenstwo samozagtady nuklearnej. W Swiecie nie
maleja obszary nedzy i glodu; czesto w imig postepu, cztowiek rosci sobie prawo do
odbierania zycia drugiej osobie. Nieustannie tocza si¢ wojny, w ktorych gina tysiace
ludzi, poszerza sie srodowisko mafijne i szybko rozwija si¢ terroryzm?.

We wspodlczesnym swiecie zbawienie, oferowane cztowiekowi przez Boga, napo-
tyka na wiele trudnosci. Zdaniem Papieza, czas wielkiego postepu i techniki sprawity,
ze czlowiek staje si¢ panem samego siebie i nie potrzebuje z zewnatrz zadnej opieki,
a szczegoOlnie juz Opatrznosci Bozej. Taki stan jest zrodlem tego, ze cztowiek sktania si¢
ku afirmacji rzeczy doczesnych, ktore miatyby zaspokoi¢ jego glebsze potrzeby zwiazane
z poszukiwaniem sensu zycia i potrzeba wyzwolenia, zbawienia. Cztowiek poczuwa si¢
do wziecia na wlasne barki zbawienia.

Jan Pawet 11 zauwaza, ze w dzisiejszym $wiecie, obok wielkich osiagnig¢, coraz
czesciej nastepuje poczucie zagrozenia ludzkiej godnosci. Obok krajow wysoko rozwi-
nigtych, wiele jest panstw biednych i pokrzywdzonych; trwaja wyScigi zbrojen i tocza si¢
niesprawiedliwe wojny. Technika, ktéra miata doprowadzi¢ cztowieka do wyzwolenia,
stata si¢ zrédtem jego zniewolenia i doprowadzita go do poczucia zagrozenia. Coraz czg-
$ciej czlowiek zapomina o tym, ze wraz z rozwojem techniki winien i$§¢ w parze rozwoj
etyki. Zrédlem takiego stanu stata si¢ ostabiona wrazliwo$é¢ na Boga, a w konsekwencji
takze wrazliwo$¢ na czlowieka. Wobec niemozliwos$ci zrealizowania si¢ czlowieka
w ziemskich wymiarach, tj. w r6znych wymiarach autosoteryzmu, Papiez Jan Pawet 11
zachgcal do wytezonej pracy umystu, serca i woli w poszukiwaniu prawdziwego zba-
wienia, ktére moze ofiarowac jedynie Bog-Zbawiciel.

3. Powszechno$¢ i jedyno$¢ zbawienia z Chrystusie

Powszechne przekonanie o jedynosci Jezusa Chrystusa jako Zbawiciela wszystkich

2 DiM, 10.
22 Redemptor hominis, nr 16 (dalej: RH); SRC, nr 28.
2 DV, nr 57.
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ludzi jest istotna prawda Kos$ciota od zarania jego dziejow. Papiez Jan Pawet II w catym
swoim nauczaniu przypomina prawde o Chrystusowej wytacznosci zbawienia i Jego
posrednictwie migdzy Bogiem a ludzmi. Podkresla przy tym, ze znakiem, narzedziem
i ,,miejscem” tego zbawienia jest Koscidt stuzacy Krolestwu Bozemu, ktore zostato
ogloszone, wypetnione i uobecnione w Chrystusie?.

W uzasadnieniu posrednictwa Jezusa Chrystusa Papiez powotuje si¢ na stowa
$w. Pawla: ,,Albowiem jeden jest Bog, jeden tez posrednik migedzy Bogiem a ludZmi,
cztowiek, Chrystus Jezus, ktory wyda siebie samego na okup na wszystkich jako $wia-
dectwo we wlasciwym czasie. Ze wzgledu na nie, ja zostalem ustanowiony glosicielem
i apostotem — mowig prawdg, nie ktami¢ — nauczycielem pogan we wierze i prawdzie”
(1 Tm 2, 5-7). Papiez przypomina, ze communio z Bogiem jest mozliwe przez wylacz-
ne posrednictwo Jezusa, przy udziale Ducha. To powszechne posrednictwo zostato
ustanowione przez samego Boga. Wszelkie inne rodzaje posrednictwa nie sa wpraw-
dzie wykluczone, ale nie moga by¢ alternatywne, stawiane rownolegle, czy by¢ jego
uzupetnieniem. Moga by¢ o tyle wartosciowe, o ile swoje znaczenie i wartos¢ czerpia
z posrednictwa Jezusa Chrystusa®.

Ojciec Swiety podkresla i przypomina stowa Soboru Watykanskiego I1, ze powszechny
charakter zbawienia skierowany zostal do wszystkich ludzi. Jednak nie wszyscy ludzie
moga pozna¢ Dobra Nowing i znalez¢ si¢ we wspolnocie Ko$ciola, gdyz zyja w réznych
warunkach spoteczno-kulturowych i w réznorodnych tradycjach. Zbawienie, ktore przy-
nosi Chrystus, jest dla nich dost¢pne droga taski, ktora ,,o$wieca ich w sposob odpowiedni
do ich sytuacji wewnetrznej i sSrodowiskowej. Laska ta jest owocem ofiary, jaka ztozyt
Chrystus i jest udzielana przez Ducha Swigtego. W ten sposéb mozliwym sig staje, aby
kazdy cztowiek osiagnal zbawienie przy swojej dobrowolnej wspotpracy?. Zbawienie
skierowane jest do wszystkich ludzi dobrej woli, w ktoérych w sposob niewidzialny dziata
faska. Jesli Chrystus umart za wszystkich ludzi, a zycie ludzkie jest niepowtarzalne, to
nalezy uznaé —zdaniem Papieza— ze ,, Duch Swiety wszystkim ofiaruje mozliwo$é dojscia,
w sposob Bogu wiadomy, do uczestnictwa w tej paschalnej tajemnicy”?".

Taki stan nie usprawiedliwia jednak tych, ktorzy szerza relatywistyczne poglady
utrzymujace, ze drogg zbawienia mozna znalez¢ w jakiejkolwiek religii, niezaleznie od
wiary w Chrystusa. Papiez jasno podkresla, ze droga zbawienia jest zwiazana na stale
z Chrystusem i tylko przez Niego mozna osiagnac zbawienie. Wszelkie wigc formy auto-
soteryzmu nie sa w zadnym wymiarze, w zadnej religii, czy w grupach alternatywnych,
mozliwe do spelnienia.

W tajemnicy Wcielenia i Odkupienia Chrystusa objawita si¢ prawdziwa wielkos¢,
godnosc¢ 1 warto$¢ cztowieka. Papiez podkresla, ze cztowiek, ktory pragnie w petni siebie
zrozumie¢, musi przyblizy¢ si¢ do Chrystusa, wej$¢ z Nim w kontakt i przyswoi¢ sobie
cala rzeczywisto$¢, jaka jest Weielenie 1 Odkupienie. Tylko wtedy bedzie mogt odnalezé
siebie i sens swego istnienia?.

Prawda dotyczaca Chrystusa Odkupiciela pomaga cztowiekowi zrozumie¢ jego

24 Zob. RM, nr 4-10.

25 Tamze, nr 5.

26 Tamze, nr 19.

*7 Tamze, nr 10; por. KDK, nr 22.
2 RH, nr 10.
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wlasng tozsamos¢, sens zycia, nadprzyrodzone przeznaczenie oraz u§wiadomi¢ mu
wlasciwe miejsce we wspotczesnym Swiecie. Nauka o zbawieniu, ktora Papiez Jan Pawet
II przedstawil w encyklice Redemptor hominis, jest odpowiedzia na tworzone roézne
koncepcje zbawienia, jakie sa prezentowane przez wspotczesne nurty emancypacyjne,
ktore siggaja korzeniami mysli o$wieceniowej. Wedtug tych koncepcji, cztowiek wy-
starczajaco juz odkryt swa podmiotowos¢ i sposoby uwolnienia si¢ od wszystkiego, co
ogranicza z zewnatrz jego egzystencje. Jest to droga ,,do nowoczesnych projektow tzw.
wewngtrznego zbawienia, ktore pragna poprawic los cztowieka nie tylko na drodze jego
wewngtrznej przemiany, ile przy pomocy reform i przeobrazen spotecznych, badz tez za
pomoca rewolucji naukowo-technicznej”?. Encyklika ta mowi o niebezpieczenstwach
ptynacych z btednych koncepcji zbawienia, ktore sa efektem mysli wielu wspotczesnych
pradow i orientacji filozoficznych gloszacych idee samozbawienia. Sa to miedzy innymi:
materializm teoretyczny i praktyczny, egzystencjalizm i rozne idee gloszace ,,$mierc
Boga”; doprowadzaja one czlowieka do poczucia samodzielno$ci. Czynniki te miatyby
zagwarantowa¢ mu szczescie i catkowite poczucie sensu. Cztowiek, w takim ujeciu, nie
potrzebowalby zbawienia od Boga.

Papiez stwierdza, ze Bog, Stworzyciel §wiata, jest rowniez Bogiem odkupienia,
ktory odnawia ontologiczny i moralny byt cztowieka przez dzieto zbawcze Jezusa Chry-
stusa. W Nim objawia si¢ mito$¢ i mitosierdzie Boga. Czlowiek potrzebuje odkupienia,
poniewaz tak, jak kazde stworzenie, zyje w lgku i nadziei, oczekujac na wyzwolenie
z zagrazajacych mu sytuacji. Wszelkie wysitki, jakie podejmuje sam czlowiek, aby si¢
wyzwoli¢, sa niewystarczajace i bezskuteczne. Tylko Bog, poprzez swoja nadprzyrodzona
interwencje, doprowadza cztowieka do zbawienia™.

Zbawienie, ktore przynosi Jezus — mowi Papiez — wychodzi ponad to wszystko, co
jest ograniczone $wiatem doczesnym, tacznie ze zniszczeniem ciata ludzkiego poprzez
$mier¢. Chrystus wychodzi ponad ten prog, otwierajac przed cztowickiem nadzieje
wiecznego zycia. Ta nadzieja zasadza si¢ na autorytecie catego postannictwa i $wiado-
mosci deklaracyjnej i motywacyjnej Jezusa Chrystusa: ,,Ja jestem zmartwychwstaniem
i zyciem. Kto we Mnie wierzy (...) nie umrze na wieki” (J 11, 25)%.

Papiez jasno i zdecydowanie podkresla, ze poza Chrystusem nie ma zbawienia.
Ludzkie wyobrazenia i tworzenie sobie indywidualnych modeli soteriologicznych, bez
uwzglednienia Chrystusa, i poza Nim, jest prosta droga do akceptacji najwigkszego
zagrozenia wspolczesnego Swiata jakim jest autosoteryzm.

4. Misja Kos$ciota w proklamacji zbawienia

Misja Jezusa ma swoja kontynuacje w Kosciele. Jezus ,,ustanowit Ko$ciot i wlaczyt
go w plan zbawienia*?. Z woli Chrystusa Kos$ciol, jako lud mesjanistyczny, stat sie na-
rzedziem zbawienia wszystkich ludzi, ,,powszechnym sakramentem zbawienia” (KK 48,
KDK 43). Papiez zwraca uwage na nieodtaczno$¢ i integralnos¢ prawdy o powszechnym

2 Zob. J. Krucina, Encyklika o sprawie czlowieka, w: Jan Pawel 11, Redemptor hominis, Wroctaw 1994,
s. 107-108.

S0RH, nr9.

31 Tamze, nr 18.

2 RMnr9.
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zbawieniu przez Chrystusa i w Chrystusie z prawda o koniecznosci Ko$ciota w porzadku
zbawienia. Prawdy te ,,przyblizaja do zrozumienia jedynej tajemnicy zbawienia tak, ze
mozemy doswiadczy¢ mitosierdzia Bozego i naszej odpowiedzialnosci” *.

Ta powszechna misja eklezjalna wyrasta z wiary w Jezusa Chrystusa. Ko$ciot, jako
wspolnota, nieustannie obdarowana jest swiattem 1 moca Ducha od Chrystusa ukrzy-
zowanego 1 zmartwychwstatego. W zyciu Kosciota obecno§¢ Chrystusa ma charakter
niezastgpiony**.

Papiez przypomina, ze podstawowym zadaniem Ko$ciota jest kierowanie cztowieka
do Chrystusa i Jego tajemnicy. Dlatego Koscidt winien patrzeé na kazdego cztowieka
tak, jak czyni to Chrystus. Powinien on zy¢ w nieustannej $wiadomo§ci tego, Ze stoi na
strazy wielkiego skarbu, ktorego nie wolno utracié. Kosciot niesie or¢dzie ewangeliczne,
ktore zawiera w sobie szczegdlnag moc prowadzaca do wyzwolenia, nawrdcenia serca
iumystu, do uznania godnosci drugiego czlowieka i zaangazowania si¢ w stuzbg na rzecz
innych. To orgdzie — méwi Papiez — prowadzi cztowieka do wlaczenia si¢ w Bozy plan,
ktory polega na budowaniu juz na tym $wiecie Krolestwa pokoju i sprawiedliwo$ci®®.

Koscidt stuzy realizacji Krolestwa Bozego. Trescia tej stuzby jest gloszenie Do-
brej Nowiny poprzez zaktadanie wspolnot chrzescijanskich i szerzenie ewangelicznych
wartosci. Papiez podkresla, ze Kosciot nie ogranicza swojej dziatalnosci jedynie do
ludzi, ktorzy przyjmuja jego orgdzie. Przyczynia sig¢ on do nawrdcenia wielu ludzi, daje
$wiadectwo, opiekuje si¢ chorymi i udziela pomocy ubogim. W realizacji tych zadan
Kosciot zachowuje jednak pierwszenstwo dzialan na rzecz tego, co transcendentne
i duchowe i co nalezy do elementoéw zbawienia eschatologicznego®®. Z tych podstawo-
wych dziatan wynikaja konkretne, wertykalne dziatania na rzecz udzielania pomocy
drugiemu cztowiekowi.

Zadania i refleksja, jakie podejmuje Kosciot, wynikaja z przeSwiadczenia, ze glo-
szone w nim oredzie ma zroédto w samym Bogu. Dzigki obecnosci Chrystusa w Kosciele,
ludzko$¢ otrzymuje odpowiedz ,,na ich odwieczne pytania dotyczace sensu zycia obecnego
i przysztego oraz wzajemnego ich stosunku do siebie”’. Jednoczes$nie Kosciot — mowi
Papiez — musi by¢ §wiadomy tego, aby bada¢ znaki czasow i interpretowac je w Swietle
Ewangelii, przez co staje sie ,,znawca spraw ludzkich.

W swoich encyklikach Papiez podkresla wyraznie, ze Ko$ciot jest odpowiedzialny
za prawde Boza. Gwarantem wiernosci prawdzie jest obecnosc ,,Ducha Prawdy”, ktory
zostat zapowiedziany. Ko$ciol, zyjacy w obecnej opoce, ktora jest spragniona Ducha,
sprawiedliwosci, pokoju, odpowiedzialnosci i godnos$ci cztowieka, musi szczegolnie
taczy¢ sie z Tajemnica Odkupienia, aby trwaé w swoim postannictwie®. Odpowiedzial-
no$¢ za Boza prawde domaga si¢ jej umitowania i dazenia do jej zrozumienia po to, aby
przekazaé te prawde innym w catej swej prostocie, a zarazem nie pomijajac tego, co
w niej jest istotne. Szczegblna rolg — zdaniem Papieza — odgrywa teologia i teologowie,

3 RMnr9.

3 Tamze, nr 4.

3 Tamze, nr 59.

36 Tamze, nr 20.

VS nr 2.

3 RH nr 14; VS, nr 2; 3; por. KDK nr 4.
¥ RH nr 18.
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ktorzy stuzy¢ maja Kosciotowi w misji proklamacji, poprzez wierno$¢ nauczaniu Ko-
$ciota w zgodnosci z Urzegdem Nauczycielskim Kosciota. Uprawiana teologia nie moze
by¢ zbiorem wilasnych, subiektywnych sadow i twierdzen teologa, ale musi pozostawaé
w catkowitej tacznosci z postannictwem prawdy, za ktora Kosciot odpowiada. Eklezjalne
poczucie odpowiedzialnosci za prawde musi dotykaé wszystkich jego cztonkéw. Ta od-
powiedzialnos¢ i wierno$¢ catego Kosciota wobec objawionej prawdy — podkresla Papiez
— bedzie mozliwa tylko, jesli jej zrozumieniu towarzyszy prawdziwe jej umitowanie*’.

Papieska refleksja nad misja Kosciota we wspotczesnym §wiecie akcentuje jego wy-
miar stuzebny. Koscidt pelni role drogi prowadzacej od Chrystusa do cztowieka. Na tej
drodze Ko$cidl nie moze si¢ zatrzymywac, ani by¢ zatrzymywanym. Ma stuzy¢ kazdemu
cztowiekowi, ktory zostat objety Tajemnica Odkupienia. Ko$ciot nie moze zachowywac
prawdy objawionej tylko dla siebie, lecz ma obowiazek przekazywac i interpretowac ja
innym ludziom. Ta stuzebna i misyjna dziatalno$¢ Koséciota wynika z nakazu Chrystusa
oraz z prawdy o powotaniu kazdego cztowieka do zbawienia*'.

Papiez Jan Pawet II przypomina, ze w KoSciele niezmiernie waznym znakiem
jego wiarygodnosci jest $wiadectwo zycia chrzescijanskiego. W dzisiejszych czasach
chrze$cijanie winni ,,odnawiaé oblicze ziemi” moca Ducha Swigtego poprzez wzajemna
wspotprace 1 podkreslanie wartosci tego wszystkiego, co ma znamiona szlachetnosci
i pigkna ,,we wspodlczesnym postepie cywilizacji, kultury, nauki, techniki i innych
dziedzinach ludzkiej mysli i dziatalno$ci™?. Wszystko to ma by¢ dzietem ludzi jako
uczniow Chrystusa i potwierdzeniem wartosci cztowieka, ktory zostat stworzony na
Boze podobienstwo i jest przez to petniej rozumiany w tajemnicy Wcielenia Syna Bozego.

Papiez zwraca uwagg na to, by ewangeliczne Swiadectwo wyrazato si¢ nie tylko
w formutowaniu teoretycznych wskazowek, ale w postawie mitosci, szczegdlnie wobec
ludzi ubogich i cierpiacych®. Wzorem $wiadectwa wiary jest Chrystus, ktory powie-
dziat, ze ,,jesli kto chce i$¢ za Mna, niech si¢ zaprze samego siebie, niech co dnia bierze
krzyz swoj i niech Mnie nasladuje” (Lk 9, 23). Swiadectwo kierowane mitoscia moze
doprowadzi¢ do swego najwyzszego wymiaru, jakim jest meczenstwo*.

Uczestnictwo w postannictwie Chrystusa—mowi Papiez — pozwala odkry¢ w sobie
szczeg6Olna godnosé Bozego powotania, ktora wyraza si¢ w czynnej postawie stuzby na
wzor samego Chrystusa, ktory przyszedt, aby stuzy¢. Ta stuzba taczy sig¢ Scisle z odpo-
wiedzialno$cia za szczegolna i niepowtarzalna taske, dzigki ktorej kazdy chrzesécijanin
buduje Ciato Chrystusa we wspolnocie Ludu Bozego i stuzy prawdziwej odnowie Kosciota.
Zasada ta — zdaniem Papieza — wyraznie ukazuje, ze kazdy chrze$cijanin powinien by¢
réwniez wymagajacym — na wzor Chrystusa — wobec samego siebie. Wytrwala goto-
wos¢ do takiej stuzby $cisle wiaze sig z postawa wiernosci powotaniu chrzesécijanskiemu
wszystkich cztonkow Kosciota®.

Zdaniem Papieza, we wspolczesnej kulturze zanika wlasciwe rozumienie prawdy
i wolno$ci. Pojawiaja si¢ przypadki ,,postepujacej autodestrukcji osoby ludzkiej” i coraz

40 Tamze nr 19.

4 Tamze nr 14; RM nr 11.
“2 DV nr 60.

4 SRS nr 42.

44 VS nr 89.

4 RH nr 21.
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powszechniejsza staje si¢ opinia o relatywnej wartosci norm moralnych. Dlatego pod-
daje si¢ w watpliwos¢ prawde i wolnos¢, jaka Chrystus objawit cztowiekowi. Zadaniem
Kosciota jest nie tylko ocena tego stanu, ale gieboka formacja sumienia i wskazywanie
na Chrystusa, Nauczyciela i Wyzwoliciela cztowieka. W encyklice Veritatis splendor
Papiez przytacza stowa §w. Pawla: ,,Nie bierzcie wigc wzoru z tego $wiata, lecz przemie-
niajcie si¢ przez odnawianie umystu, abyscie umieli rozpoznac, jaka jest wola Boza: co
jest dobre, co Bogu przyjemne i co doskonate” (Rz 12, 2). Tresc¢ tych stow to nieustanne
zadanie formacyjne Kos$ciota, ktory winien znajdowaé swoje zrodlo w nieustannym
wpatrywaniu si¢ w Chrystusa, szczegolnie ukrzyzowanego, gdyz w tym wymiarze naj-
glebiej objawiony zostaje prawdziwy sens wolnosci, jako catkowity dar z siebie*®. Tylko
w wolnosci, ktdra jest darem Boga — mowi Papiez — cztowiek moze nawiazaé przyjazn
z Chrystusem, ktory jest w stanie wyzwoli¢ go od wszelkich ograniczen i pomoc mu
osiagna¢ zbawienie*’.

ZAKONCZENIE

Problematyka zbawienia nalezy do najistotniejszych kwestii, ktore dotykaja kazdego
cztowieka. Od zarania dziejow czlowiek poszukiwat sensu swego zycia; zastanawiat si¢
nad soba, nad swoim losem, przeznaczeniem, mozliwo$cia wyzwolenia z przeréznych
chorob, Igkow, niepokojow. Doswiadczenie religijne pokazuje, ze w cztowieku sg zako-
dowane dazenia do zycia trwatego, nieutracalnego, petni szcz¢scia, mitosci. Cztowiek,
glebiej poznajac siebie samego, z tatwoscia je odkrywa, a dazac do Boga, spetnia swoje
przeznaczenie, usensawnia zycie, nadajac mu okreslony kierunek, ustala wlasciwa
hierarchi¢ warto$ci. Zbawienie oferowane w religii nie polega jedynie na wybawieniu
z brakow, niedostatkow i ograniczen bytowo-egzystencjalnych, ale na wyniesieniu
cztowieka na wyzszy stopien bytowania, na przebdstwieniu go, partycypacji w wiecz-
notrwatym zyciu Boga*.

Ludzie w ciagu wiekoéw szukali poza Bogiem réznych form i sposobdw wyzwolenia,
réznorodnych modeli zbawienia. Poszukiwania oparte na wlasnych sitach, indywidual-
nych drogach, nigdy nie dawaly satysfakcjonujacej i sensownej odpowiedzi na nurtu-
jace, fundamentalne pytania cztowieka. Wspolczesnie, w swiecie zsekularyzowanym,
zrodzito si¢ mnostwo roznych koncepcji rozumienia zbawienia, ktore daleko odbiegaja
od chrzes$cijanskiej wizji zbawienia eschatologicznego. Papiez Jan Pawet I okresla ten
proces ,,ze§wiecczenie zbawienia”, autosoteryzm, w ktorym sens zycia czlowieka zamyka
si¢ w ziemskim, horyzontalnym wymiarze. W procesie tym nastepuje odrzucenie Boga,
ktory ogranicza mozliwosci cztowieka i stanowi przeszkode w jego samozbawieniu.

Papiez Jan Pawet 11 wielokrotnie zwraca uwage na niebezpieczenstwa, jakich
doswiadcza wspotczesny cztowiek. Do fundamentalnych zalicza on zagrozenie autoso-
teryzmem. Papiez w swoich encyklikach analizuje przyczyny i skutki zjawiska samo-
zbawienia, ktore taczy z ogromnym postgpem i rozwojem cywilizacji, jakich doswiadcza
wspotczesny cztowiek. Do najwazniejszych zrodet wspdtczesnego autosoteryzmu Papiez

46 VS nr 84-85.
47 Tamze nr 6.
4 Zob. M. Rusecki, Istota i geneza religii, Warszawa 1989, s. 87.
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zalicza: zmiang kontekstu i sposobu zycia cztowieka, konsumpcjonizm, ,,materializm
praktyczny” ostabiajacy wrazliwos¢ na Boga i innych ludzi. Innymi zrédtami sa: ,,men-
talno$¢ pozytywistyczna” odrzucajaca chrzescijanska wizje swiata, filozofia 1 $wiato-
poglady tkwiace korzeniami w mysli o§wieceniowej, a takze wspolczesne doktryny
nadajace wolnosci niemal absolutny wymiar.

Skutkiem przyjgcia przez cztowieka postawy autosoterycznej jest z jednej strony
odrzucenie Boga, jako sensu zycia i zrédta zbawienia, a z drugiej afirmacja rzeczy do-
czesnych, takich jak: materializm, utylitaryzm, hedonizm. Tragicznymi skutkami zjawi-
ska samozbawienia — zdaniem Papieza — sa: autodestrukcja osoby ludzkiej, zagrozenie
ludzkiej godnos$ci oraz pogwalcenie fundamentalnych praw cztowieka (samozagtada
nuklearna, aborcja, eutanazja, terroryzm).

Papiez Jan Pawet 11 przypomina, ze zbawienie dokonalo si¢ w sposob jedyny, niepo-
wtarzalny i ostateczny w osobie Jezusa Chrystusa. Poza Chrystusem nie ma zbawienia.
Wszelkie ludzkie wyobrazenia i tworzenie sobie indywidualnych drog do zbawienia bez
Chrystusa 1 poza Nim sa bezskuteczne i bezsensowne. Przyjecie i zawierzenie Chry-
stusowi, Odkupicielowi cztowieka jest najlepsza droga do zrozumienia ludzkiego sensu
zycia i jego nadprzyrodzonego przeznaczenia.

Zbawcze postannictwo Jezusa kontynuuje si¢ w Kosciele. Papiez podkresla, ze
istnieje integralno$¢ prawdy o powszechnym zbawieniu przez Chrystusa i konieczno$é
Kosciota w porzadku zbawienia. Dzigki obecnosci Chrystusa w Kosciele cztowiek otrzy-
muje odpowiedz na fundamentalne pytania dotyczace sensu zycia obecnego i przysztego.

Papieska refleksja nad misja Ko$ciota akcentuje jego wymiar stuzebny. Kosécidél ma
stuzy¢ kazdemu cztowiekowi, nie moze zachowywac tej prawdy objawionej jedynie dla
siebie, lecz ma obowiazek przekazywac ja innym ludziom. Ta stuzebna rola misyjna
Kosciota—moéwi Papiez — wynika z nakazu Chrystusa oraz prawdy o powotaniu kazdego
cztowieka do zbawienia. Papiez przypomina, ze w Ko$ciele niezmiernie waznym znakiem
jego wiarygodnosci jest Swiadectwo zycia chrzescijanskiego. Ewangeliczne §wiadectwo
Kosciota winno wyraza¢ si¢ nie tylko w formutowaniu teoretycznych wskazowek, ale
w postawie mitosci, szczegdlnie wobec ludzi ubogich i cierpiacych. Na drodze soterio-
logicznej Kosciota fundamentalne miejsce zajmuje cztowiek, ktory otrzymat od Boga
szczegblna godnos¢ powotania do zycia nadprzyrodzonego. Realizacja tego powotania
zalezy jedynie od czlowieka, jego decyzji i wolnosci. Jesli cztowiek nawiaze przyjazn
z Chrystusem, wyzwoli si¢ od wszelkich ograniczen i otrzyma niezbedna pomoc na
drodze do zbawienia.

ZUSAMMENFASSUNG

Verfasser unterzieht der Analyse das Problem der Selbsterlosung, das eine globale
Gefahr fiir den heutigen Menschen ist. Diese Analyse wird anhand der Enzykliken von
Johannes Paul I1. durchgefiihrt, deren Inhalt an vielen Stellen dieses Problem anspricht.
Die Lehrverkiindigung des Papstes in diesem Bereich wird in folgenden Sachproblemen
besprochen: Ursprung und ,,Mode” auf Selbsterlosung der gegenwartigen Generationen,
Folgen der Akzeptanz dieser Haltung, Hinweis auf Christus, den einzigen Erloser und
Akzentuierung der Aufgaben und der Rolle der Kirche in seiner erlosenden Mission.
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STUDIA PARADYSKIE tom 17-18
KS. MARCIN SIEWRUK

»Lypisch evangelisch” — ,,typisch katholisch”.
Moralverstandnis am Beispiel

des Schwangerschaftsabbruchs.

Die katholische Schwangerschaftskonfliktberatung.
Der Konflikt um den Beratungsschein

EINLEITUNG

Der Konflikt um den Beratungsschein zwischen der Mehrheit der Deutschen Bi-
schofskonferenz und dem Présidium des Zentralkomitees auf der einen Seite und Papst
Johannes Paul II., der Glaubenskongregation sowie der Minderheit der Bischofe auf
der anderen Seite hat sich 1999 zu einem Drama entwickelt, das die katholische Kirche
in Deutschland vor eine tief greifende Entscheidung stellte: Will sie Teil der mit dem
Papst verbundenen Weltkirche bleiben oder den Weg zu einer nationalen Protestgruppe
beschreiten? In meiner Arbeit mochte ich die Ursachen und den Verlauf des Konfliktes
analysieren.

1. Die rechtlichen Regelungen des Schwangerschaftsabbruchs
1.1. Die rechtlichen Regelungen im Strafgesetzbuch

Dasam 15. Mai 1871 verabschiedete Strafgesetzbuch des neu gegriindeten Deutschen
Reiches stufte Abtreibung als ein Verbrechen ein, fiir das §218 eine Strafe von bis zu
finf Jahren Zuchthaus vorsah — sowohl fiir die Mutter, die eine Abtreibung durchfiihren
lieB, als auch fiir die Person, die die Abtreibung durchfiihrte. Auch bei mildernden Um-
stdnden betrug das Strafmal3 mindestens sechs Monate Geféngnis. Diese Strafvorschrift
ging in ihrem Kern auf die Paragrafen 181 und 182 des preuflischen Strafgesetzbuches
vom 14. April 1851 zuriick, das dem Strafgesetzbuch des Norddeutschen Bundes vom
31. Mai 1870 als Vorlage diente. Von dort war sie dann wortlich in das Strafgesetzbuch
des Deutschen Reiches ibernommen worden.

Eine erste Gesetzesanderung verminderte 1926 die Strafdrohung fiir Abtreibung, die
nun nicht mehr als Verbrechen, sondern als Vergehen eingestuft wurde, auf Gefiangnis
von einem Tag bis flinf Jahren. Sie ermogliche auBBerdem die Ersetzung der Geféng-
nisstrafe durch eine Geldstrafe. Eine zweite, nationalsozialistische Gesetzesreform ver-
schirfte am 18. Mérz 1943 die Strafdrohung bis hin zur Todesstrafe fiir die abtreibende
Person, wenn durch die Abtreibung ,,die Lebenskraft des deutschen Volkes fortgesetzt
beeintriachtigt” wiirde, wihrend Abtreibung bei einer Frau aus einer ,,minderwertigen
Volksgruppe” straflos blieb. Fiir die Nationalsozialisten diente der § 218 also nicht zum
Schutz ungeborener Kinder, sondern der Rassenpolitik'.

' M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, Paderborn 2001, S. 16.
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In einem rechtsstaatlichen Rahmen erlaubte das Urteil des Reichsgerichts vom
11. Mérz 1927, das eine Abtreibung im Falle einer anders nicht abwendbaren ,,Gefahr
des Todes oder der schweren Gesundheitsschddigung” fiir die Frau als nicht rechts-
widrig bezeichnete, erstmals eine streng medizinische Indikation®. Diskussionen
iiber eine kriminologische Indikation kamen sowohl wéhrend des Ersten Weltkrieges
als auch verstiarkt nach dem Zweiten Weltkrieg wegen der Vergewaltigungen durch
Besatzungssoldaten auf. Man kann sagen, dass in den ersten beiden Jahrzehnten der
Bundesrepublik Deutschland der § 218 kein Thema 6ffentlicher Kontroversen war. Es
gab Debatten iiber die strafrechtliche Regelung der medizinischen Indikation, bei der
ungeklért war, ob sie ein die Abtreibung rechtfertigender oder entschuldigender oder
nur Strafe ausschlieBender Grund sei oder sie, als Tatbestandsausnahme deklariert
werden solle. Aber diese Debatten kamen nicht liber die beteiligten Fachkreise hinaus
und fiithrten auch nicht zu einer Reform des § 218.

1.2. Die Fristenregelung 1974, das Urteil des Bundesverfassungsgerichts 1975 und
die Indikationenregelung 1976

Die vom Bundestag am 26. April 1974 beschlossene Reform des Abtreibungsstra-
frechts sah in § 218a vor, dass ,,der mit Einwilligung der Schwangeren von einem Arzt
vorgenommene Schwangerschaftsabbruch nicht nach § 218 strafbar ist, wenn seit der
Empféngnis nicht mehr als zwolf Wochen verstrichen sind”. § 218b stellte Abtreibun-
gen im Falle einer medizinischen Indikation und — bis zur 22. Woche — im Falle einer
eugenischen Indikation von Strafe frei. Die §§ 218c und 219 sahen Strafen fiir einen
abtreibenden Arzt vor, wenn VerstoBe gegen die Paragrafen 218a und 218b vorldgen,
stellten aber in den beiden Féllen die Schwangere, an der die Abtreibung vorgenommen
wurde, von Strafe frei. In § 218 ¢ wurde erstmals eine Beratungspflicht vorgeschrieben.
Der Arzt durfte eine Abtreibung nur dann straflos vornehmen, wenn die Schwangere
zuvor von einer hierzu erméchtigten Beratungsstelle ,,iiber die zur Verfligung stehenden
offentlichen und privaten Hilfen fiir Schwangere, Miitter und Kinder unterrichtet worden
ist”. Das Ziel der Reform sollte ein verbesserter Lebensschutz und eine Senkung der
Zahl der Abtreibungen sein.

Die Politiker der CDU/CSU — Fraktion versuchten, zu priifen, ob die Fristenregelung
mit Art. 2 Abs. 2 Satz 1 GG (,,Jeder hat das Recht auf Leben und korperliche Unversehr-
theit”) vereinbar ist. Am 25. Februar 1975 verkiindete das Bundesverfassungsgericht sein
Urteil. In sechs Leitsdtzen hielt das Gericht die wesentlichen Erkenntnisse des Urteils fest:

,1. Das sich im Mutterleib entwickelnde Leben steht als selbststdndiges Recht-
gut unter dem Schutz der Verfassung (Art. 2 Abs. 2 Satz 1, Art. 1 Abs. 1 GG). Die
Schutzpflicht des Staates verbietet nicht nur unmittelbare staatliche Eingriffe in das sich
entwickelnde Leben, sondern gebietet dem Staat auch, sich schiitzend und férdernd vor
dieses Leben zu stellen.

2. Die Verpflichtung des Staates, das sich entwickelnde Leben in Schutz zu nehmen,
besteht auch gegeniiber der Mutter.

3. Der Lebensschutz der Leibesfrucht geniel3t grundsétzlich fiir die gesamte Dauer

2 A.a.0,8.17.
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der Schwangerschaft Vorrang vor dem Selbstbestimmungsrecht der Schwangeren und
darf nicht fiir eine bestimmte Frist in Frage gestellt werden.

4. Der Gesetzgeber kann die grundsétzlich gebotene rechtliche Missbilligung des
Schwangerschaftsabbruchs auf andere Weise zum Ausdruck bringen als mit dem Mittel
der Strafdrohung. Entscheidend ist, ob die Gesamtheit der dem Schutz des ungeborenen
Lebens dienenden MalBnahmen einen der Bedeutung des zu sichernden Rechtsgutes
entsprechenden tatsdchlichen Schutz gewihrleistet. Im dullersten Falle, wenn der von
der Verfassung gebotene Schutz auf keine andere Weise erreicht werden kann, ist der
Gesetzgeber verpflichtet, zur Sicherung des sich entwickelnden Lebens das Mittel des
Strafrechts einzusetzen.

5. Eine Fortsetzung der Schwangerschaft ist unzumutbar, wenn der Abbruch er-
forderlich ist, um von der Schwangeren eine Gefahr fiir ihr Leben oder die Gefahr einer
schwer wiegenden Beeintrdachtigung ihres Gesundheitszustandes abzuwenden. Darliber
hinaus steht es dem Gesetzgeber frei, andere auBBergewohnliche Belastungen fiir die
Schwangere, die dhnlich schwer wiegen, als unzumutbar zu werten in diesen Fallen den
Schwangerschaftsabbruch straffrei zu lassen.

6. Das fiinfte Gesetz zur Reform des Strafrechts vom 18. Juni 1974 ist der verfas-
sungsrechtlichen Verpflichtung, das werdende Leben zu schiitzen, nicht in dem gebotenen
Umfang gerecht geworden™.

Das Urteil zwang den Gesetzgeber zu einem neuen Anlauf zur Reform des § 218,
der innerhalb eines Jahres seinen Abschluss fand. Das neue Gesetz trat am 22. Juni 1976
in Kraft und blieb bis 1993 in Geltung.

Der neue § 218 sah fiir eine Abtreibung eine Freiheitsstrafe bis zu drei Jahren oder
eine Geldstrafe, in besonderen schweren Fillen eine Freiheitsstrafe bis zu fiinf Jahren
fiir denjenigen vor, der Abtreibung vornimmt. Besonders schwere Fille lagen dann vor,
wenn der Téter gegen den Willen der Schwangeren handelte oder deren Tod bzw. schwere
Gesundheitsschiadigung verursachte. Die Schwangere selbst blieb nach § 218 straflos,
wenn der Schwangerschaftsabbruch nach Beratung von einem Arzt innerhalb von 22
Wochen nach der Empféangnis vorgenommen wurde.

Kern der Reform war § 218a, der die Indikationen regelte. Die Abtreibung blieb auch
in diesen Fallen rechtswidrig, aber sie wurde nicht mit Strafe bedroht, wenn, so Absatz 1,
die Schwangere einwilligt und eine allerdings sehr weit gefasste medizinische Indikation
vorliegt. Die Abtreibung ,,unter Beriicksichtigung der gegenwértigen und zukiinftigen
Lebensverhiltnisse der Schwangeren nach érztlicher Erkenntnis angezeigt ist, um eine
Gefahr fiir das Leben oder die Gefahr einer schwer wiegenden Beeintrachtigung des
korperlichen oder seelischen Gesundheitszustandes der Schwangeren abzuwenden, und
die Gefahr nicht auf eine andere fiir sie zumutbare Weise abgewendet werden kann”,

In Absatz 2 wurden die eugenische, die kriminologische und die soziale Indikation
geregelt. Eine Abtreibung bleibt straflos, wenn das Kind ,,infolge einer Erbanlage oder
schidlicher Einfliisse vor der Geburt an einer nicht behebbaren Schadigung seines Ge-
sundheitszustandes leiden wiirde, die so schwer wiegt, dass von der Schwangeren die
Fortsetzung der Schwangerschaft nicht verlangt werden kann. Diese straflose Abtreibung
war bis zum Ende der 22. Woche seit der Empfangnis moglich. Eine Abtreibung bleibt

3 A.a.0,8.30.
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straflos, wenn die Schwangerschaft auf eine Vergewaltigung zurilickzufiihren, oder wenn
von der Schwangeren ,,die Gefahr einer Notlage abzuwenden” ist, die als so schwer wie-
gend einzustufen ist, dass von der Schwangeren die Fortsetzung der Schwangerschaft
nicht verlangt werden und die Gefahr auf eine andere zumutbare Weise nicht abgewendet
werden kann. In den Féllen, der kriminologischen und der sozialen Indikation, durften
seit der Empféngnis nicht mehr als zwolf Wochen verstrichen sein.

In § 218b wurde die Pflichtberatung geregelt, die ebenfalls zu den Voraussetzungen
der Straflosigkeit gehorte. Die Schwangere musste mindestens drei Tage vor dem Eingriff
iiber die sozialen Hilfen, die eine Fortsetzung der Schwangerschaft erleichterten, sowie
iiber die drztlich bedeutsamen Gesichtspunkte einer Abtreibung beraten lassen. Lie83 die
Schwangere eine Abtreibung ohne Indikationsfeststellung vornehmen, machte nicht sie,
sonder nur der abtreibende Arzt sich strafbar.

1.3. Die Rechtslage in der DDR

Um die Reform des Abtreibungsstrafrechts 1992 besser zu verstehen, mull man
auch die Rechtslage in der DDR untersuchen.

In den Verhandlungen zwischen der Bundesregierung und der frei gewihlten
DDR —Regierung iiber die Wiedervereinigung, die nach dem Zusammenbruch des Kom-
munismus Ende 1989/Anfang 1990 moglich geworden war, wurde um die strafrechtliche
Regelung des Schwangerschaftsabbruchs besonders hart gerungen. Die DDR — Seite
bestand auf einer Weitergeltung des Abtreibungsrechts der DDR von 1972, andernfalls
wiirde der Einigungsvertrag in der Volkskammer keine Mehrheit finden.

Das Gesetz liber die Unterbrechung der Schwangerschaft vom 9. Mérz 1972 erklarte
in seiner Praambel: ,,Die Gleichberechtigung der Frau in Ausbildung und Beruf, Ehe
und Familie erfordert, dass die Frau iiber die Schwangerschaft und deren Austragung
selbst entscheiden kann.” Die Verwirklichung dieses Rechts liege in der Verantwortung
des sozialistischen Staates. In § 1 wurde das Recht auf Abtreibung erneut unterstrichen:
»Zur Bestimmung der Anzahl, des Zeitpunktes und der zeitlichen Aufeinanderfolge von
Geburten wird der Frau zusétzlich zu den bestehenden Moglichkeiten der Empféangnisver-
hiitung das Recht iibertragen, iiber die Unterbrechung einer Schwangerschaft in eigener
Verantwortung zu entscheiden.” Die Schwangere sei ,,berechtigt, die Schwangerschaft
innerhalb von 12 Wochen nach deren Beginn durch einen drztlichen Eingriff in einer ge-
burtshilflich — gynékologischen Einrichtung unterbrechen zu lassen.” Der die Abtreibung
durchfithrende Arzt war verpflichtet, ,,die Frau iiber die medizinische Bedeutung des
Eingriffs aufzuklaren und tiber die kiinftige Anwendung schwangerschaftsverhiitender
Methoden und Mittel zu beraten.” Eine Abtreibung nach der 12. Schwangerschaftswoche
war an eine medizinische Indikation oder an das Vorliegen ,,anderer schwer wiegender
Umsténde” gebunden, die von einer Kommission von Fachérzten zu beurteilen waren.
Als ,,schwer wiegende Umstdnde” bestimmte eine Durchfithrungsverordnung vom 9.
Mairz 1972 in § 5 Abs. 3 ,,dauernde erhebliche physische oder psychische Belastungen
der Frau™.

“ A.a.0.,8.61-62.
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1.4. Die Reform des Abtreibungsstrafrechts 1992 und das Urteil
des Bundesverfassungsgerichts 1993

Mitdem ,,Gesetz zum Schutz des vorgeburtlichen werdenden Lebens, zur Férderung
einer kinderfreundlichen Gesellschaft, fiir Hilfen im Schwangerschaftskonflikt und zur
Regelung des Schwangerschaftsabbruchs” vom 27. Juli 1992 war von der Intention her
der Schritt zu einer neuen Konzeption fiir den Schutz des ungeborenen Lebens getan.
Das Artikelgesetz enthilt als Hauptelemente: Pravention und allgemeine Beratung. Dass
mit der Fristenregelung des Schwangeren — und Familienhilfgesetzes der Auftrag des
Einigungsvertrages erfiillt war, den Schutz des ungeborenen Lebens besser als vor der
Wiedervereinigung zu gewéhrleisten, durfte mit Fug und Recht bezweifelt werden. In den
ersten Monaten blieb das Kind schutzlos. Die Entscheidung iiber Leben und Tod wurde
allein der Schwangeren iiberlassen. Der § 218a Abs. 1 lautet: ,,Der Schwangerschafts-
abbruch ist nicht rechtwidrig, wenn 1. die Schwangere den Schwangerschaftsabbruch
verlangt und dem Arzt durch eine Bescheinigung nach § 219 Abs. 3 Satz 2 nachgewie-
sen hat, dass sie mindestens drei Tage vor dem Eingriff hat beraten lassen (Beratung
der Schwangeren in einer Not — und Konfliktlage), 2. der Schwangerschaftsabbruch
von einem Arzt vorgenommen wird, und 3. seit der Empféngnis nicht mehr als zwolf
Wochen vergangen sind™.

Am 28. Mai 1993 verkiindete das Bundesverfassungsgericht sein Urteil zum
Schwangeren — und Familiengesetz vom 27. Juli 1992. Es verwarf wesentliche Teile des
Gesetzes als verfassungswidrig. § 218a Abs. 1 StGB sei insoweit ,,mit Artikel 1 Abs.
1 in Verbindung mit Artikel 2 Abs. 2 Satz 1 des Grundgesetzes unvereinbar”, als der
unter den dort genannten Voraussetzungen vorgenommene Schwangerschaftsabbruch
,fur nicht rechtswidrig erklart” und auf eine Beratung Bezug benommen werde, ,,die
ihrerseits den verfassungsrechtlichen Anforderungen aus Artikel 1 Abs. 1 in Verbindung
mit Artikel 2 Abs. 2 Satz 1 des Grundgesetzes nicht geniigt.” Das Gericht unterstrich
das eigene Lebensrecht des ungeborenen Kindes, das auch nicht ,,fiir eine begrenzte Zeit
der freien, rechtlich nicht gebundenen Entscheidung eines Dritten, und sei es selbst der
Mutter, tiberantwortet werden darf.” Es leitete daraus eine Schutzpflicht des Staates fiir
das ungeborene Leben ,,auch gegeniiber seiner Mutter” ab. Der Schwangerschaftsabbruch
miisse ,,fiir die ganze Dauer der Schwangerschaft grundsitzlich als Unrecht angesehen
und demgemal rechtlich verboten sein™.

Die Betonung des Lebensrechtes des Ungeborenen hinderte das Gericht nicht, die
Fristenregelung zu akzeptieren und als verfassungskonform zu bezeichnen. Es sei dem
Gesetzgeber, so der Leitsatz 11: ,,verfassungsrechtlich grundsétzlich nicht verwehrt, zu
einem Konzept fiir den Schutz des ungeborenen Lebens tiberzugehen, das in der Frithphase
der Schwangerschaft in Schwangerschaftskonflikten den Schwerpunkt auf die Beratung
der schwangeren Frau legt, um sie fiir das Austragen des Kindes zu gewinnen, und dabei
auf eine indikationsbestimmte Strafdrohung und die Feststellung von Indikationstatbe-
stdnden durch einen Dritten verzichtet.” Mit dem Beratungskonzept desavouierte das
Bundesverfassungsgericht seine prinzipiellen AuBerungen zum Lebensrecht des ungebo-

5 HK 1 (1995), S. 26.
¢ M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 75.
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renen Kindes und zur Schutzpflicht des Staates. Es stellte die Verfiigung iiber das Leben
des ungeborenen Kindes in den ersten drei Monaten einer Schwangerschaft der Mutter
anheim. Der rechtswidrige Schwangerschaftsabbruch wurde so zur erlaubten Handlung.

1.5. Das Schwangeren — und Familienhilfednderungsgesetz von 1995

Das Schwangeren — und Familienhilfednderungsgesetz vom 21. August 1995 hielt
am Wechsel vom Indikationenmodell zur Fristenregelung mit Beratungspflicht fest. In §
218 wird Schwangerschaftsabbruch verboten aber in § 218a wird er formell erlaubt, indem
erklart wird: ,,der Tatbestand des § 218 ist nicht verwirklicht, wenn 1. die Schwangere
den Schwangerschaftsabbruch verlangt und dem Arzt durch eine Bescheinigung nach §
219 Abs. 2 Satz 2 nachgewiesen hat, dass sie sich mindestens drei Tage vom dem Eingriff
hat beraten lassen, 2. der Schwangerschaftsabbruch von einem Arzt vorgenommen wird
und 3. seit der Empféangnis nicht mehr als zwolf Wochen vergangen sind”.

Im neuen Gesetz wurde auch die Indikationenregelung gedndert, nimlich wur-
den vier Indikationen des Gesetzes von 1976 auf zwei reduziert. Blieben nur eine
medizinische und eine kriminologische Indikation, die eugenische und die soziale
Indikation entfielen. Paragraf 218a Abs. 2 und 3 lautet: ,,Der mit Einwilligung der
Schwangeren von einem Arzt vorgenommene Schwangerschaftsabbruch ist nicht
rechtswidrig, wenn der Abbruch der Schwangerschaft unter Beriicksichtigung der
gegenwirtigen und zukiinftigen Lebensverhéltnisse der Schwangeren nach arztlicher
Erkenntnis angezeigt ist, um eine Gefahr fiir das Leben oder die Gefahr einer schwer
wiegenden Beeintrichtigung des korperlichen oder seelischen Gesundheitszustandes
der Schwangeren abzuwenden, und die Gefahr nicht auf eine andere fiir sie zumutbare
Weise abgewendet werden kann.

Die Voraussetzungen des Absatzes 2 gelten bei einem Schwangerschaftsabbruch,
der mit Einwilligung der Schwangeren von einem Arzt vorgenommen wird, auch als
erfillt, wenn nach arztlicher Erkenntnis an der Schwangeren eine rechtswidrige Tat
nach den §§ 176 bis 179 des Strafgesetzbuches begangen worden ist, dringende Griinde
fiir die Annahme sprechen, dass die Schwangerschaft auf der Tat beruht, und seit der
Empféngnis nicht mehr als zwolf Wochen vergangen sind”.

§ 218a Abs. 4 bestimmt schlielich die generelle Straflosigkeit der Schwangeren
nach einem Schwangerschaftsabbruch bis zur 22. Schwangerschaftswoche: ,,Die Schwan-
gere ist nicht nach § 218 strafbar, wenn der Schwangerschaftsabbruch nach Beratung
(§ 219) von einem Arzt vorgenommen worden ist und seit der Empféngnis nicht mehr
als zweiundzwanzig Wochen verstrichen sind. Das Gericht kann von der Strafe nach §
218 absehen, wenn die Schwangere sich zur Zeit des Eingriffs in besonderer Bedréngnis
befunden hat”.

Meinungsunterschiede, zum Teil sogar heftige Auseinendersetzungen gab und gibt
es zur Ausgestaltung der Beratung, vor allem zu den ausfiihrlichen Anordnungen des
Bundesverfassungsgerichtes und zur Zielorientierung auf den Lebensschutz des ungebo-
renen Kindes und auf sein auch gegeniiber der Mutter geltendes Lebensrecht. Dies konne
nach Ansicht von Kritikern Bevormundung, Druck, Manipulation und Entmiindigung der

7 A.a.0.,S8.95.
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Frau bedeuten, der damit die Fahigkeit und Bereitschaft zu eigenem verantwortlichem
Handeln abgesprochen wiirde®.

Paragraf 219 (Beratung der Schwangeren in einer Not — und Konfliktlage) lautet:
,Die Beratung dient dem Schutz des ungeborenen Lebens. Sie hat sich von dem Be-
miihen leiten zu lassen, die Frau zur Fortsetzung der Schwangerschaft zu ermutigen
und ihr Perspektiven fiir ein Leben mit dem Kind zu er6ffnen; sie soll helfen, eine
verantwortliche und gewissenhafte Entscheidung zu treffen. Dabei muss die Frau
bewusst sein, dass das Ungeborene in jedem Stadium der Schwangerschaft auch ihr
gegeniiber ein eigenes Recht auf Leben hat und dass deshalb nach der Rechtsordnung
ein Schwangerschaftsabbruch nur in Ausnahmeféllen in Betracht kommen kann, wenn
der Frau durch das Austragen des Kindes eine Belastung erwéchst, die so schwer und
auBlergewohnlich ist, dass sie zumutbare Opfergrenze {ibersteigt. Die Beratung soll
durch Rat und Hilfe dazu beitragen, die in Zusammenhang mit der Schwangerschaft
bestehende Konfliktlage zu bewiltigen und einer Notlage abzuhelfen. Das Néhere
regelt das Schwangerschaftskonfliktgesetz”.

,.Die Beratung hat nach dem Schwangerschaftskonfliktgesetz durch eine anerkann-
te Schwangerschaftskonfliktberatungsstelle zu erfolgen. Die Beratungsstelle hat der
Schwangeren nach Abschluss der Beratung hieriiber eine mit dem Datum des letzten
Beratungsgesprichs und dem Namen der Schwangeren versehene Bescheinigung nach
Mafgabe des Schwangerschaftskonfliktgesetzes auszustellen. Der Arzt, der den Abbruch
der Schwangerschaft vornimmt, ist als Berater ausgeschlossen”.

§ 5 SchKG (Inhalt der Schwangerschaftskonfliktberatung) schreibt vor: ,,Die
nach § 219 Beratung ist ergebnisoffen zu fiihren. Sie geht von der Verantwortung der
Frau aus. Die Beratung soll ermutigen und Verstédndnis wecken, nicht belehrten oder
bevormunden™.

2. Die Position der katholischen Kirche zur Abtreibung

Die Dokumente und die Tradition der katholischen Kirche lassen keinen Zweifel:
Abtreibung wurde immer als ein Verbrechen betrachtet. ,,Seit dem ersten Jahrhundert hat
die Kirche es fiir moralisch verwerflich erklart, eine Abtreibung herbeizufiithren. Diese
Lehre hat sich nicht gedndert und ist unverénderlich”, heifit es im Katechismus der Ka-
tholischen Kirche'. Die erste christliche Gemeinde hat sich seit der ersten Konfrontation
mit der griechisch — rdmischen Welt, in der die Abtreibung und die Kindertétung weit
gehend praktiziert wurden, durch ihre Lehre und ihre Praxis den in jener Gesellschaft
herrschenden Gepflogenheiten radikal widersetzt. Unter den kirchlichen Schriftstellern
aus dem griechischen Raum erwidhnt Athenagoras, dass die Christen Frauen, die auf
medizinische Eingriffe zur Abtreibung zuriickgreifen, als Morderinnen ansehen, weil die
Kinder, auch wenn sie noch im Mutterschof3 sind, ,,bereits das Objekt der Fiirsorge der
gottlichen Vorsehung sind.” Unter den lateinischen Schriftstellern behauptet Tertullian:
,»die Verhinderung der Geburt ist vorzeitiger Mord; es kommt nicht darauf an, ob man

8 HK 1 (1995), S. 27.
® M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 97.
1 KKK Nr. 2271.
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die schon geborene Seele totet oder sie beim Zurweltkommen ausloscht. Es ist bereits
der Mensch, der er spéter sein wird”!’.

»Auch die wissenschaftlichen und philosophischen Diskussionen dariiber, zu wel-
chem Zeitpunkt genau das Eingieen der Geistseele erfolge, haben nie auch nur den
geringsten Zweifel an der sittlichen Verurteilung der Abtreibung aufgekommen lassen”'2,

Das II. Vatikanische Konzil hat sich in der Pastoralkonstitution tiber die Kirche in
der Welt von heute Gaudium et spes zweimal zur Abtreibung gedulBSert. Diese wird zu-
sammen mit Mord, Volkermord, Euthanasie und anderen Gréueltaten als eine ,,Schande”
und eine ,,Zersetzung der menschlichen Kultur” bezeichnet, die ,,weit mehr jene, die
das Unrecht tun, als jene, die das es erleiden”, entwiirdigt und die der Ehre des Schop-
fers widerspricht'®. Da Gott, der Herr des Lebens, den Menschen die hohe Aufgabe der
Erhaltung des Lebens iibertragen habe, die auf eine menschenwiirdige Weise erfiillt
werden miisse, ist das Leben ,,von der Empféngnis an mit hochster Sorgfalt zu schiitzen.
Abtreibung und Tétung des Kindes sind verabscheuungswiirdige Verbrechen™'*,

Das Kirchenrecht von 1983 stellt fest: ,,Wer eine Abtreibung vornimmt, zieht sich
mit erfolgter Ausfithrung die Tatstrafe der Exkommunikation zu'*. Tatstrafe heif3t, dass
der Abtreibende automatisch durch die Tat und nicht erst durch das Urteil eines Bischofs
aus der Gemeinschaft der Kirche ausgeschlossen wird. Eine Tatstrafe tritt, wenn das
Kirchenrecht dies ausdriicklich festlegt, ,,von selbst durch Begehen der Straftat ein™'.
Das Kirchenrecht verbietet jede Weihe eines Mannes zum Diakon, Priester oder Bischof,
der eine Abtreibung vorgenommen oder daran mitgewirkt hat!".

Der Katechismus der katholischen Kirche setzt die Reihe der eindeutigen Aussagen
fort und fasst sie unter Berufung auf das II. Vatikanische Konzil und den Codex Juris
Canonici zusammen: ,,Das menschliche Leben ist vom Augenblick der Empféngnis an
absolut zu achten und zu schiitzen. Schon im ersten Augenblick seines Daseins sind dem
menschlichen Wesen die Rechte der Person zuzuerkennen, darunter das unverletzliche
Recht jedes unschuldigen Wesens auf das Leben™®. Die direkte Mitwirkung an einer
Abtreibung ist deshalb ein ,,schweres Verbrechen”, das die Kirche ,,mit der Kirchenstra-
fe der Exkommunikation” ahndet. ,,Die Kirche will dadurch die Barmherzigkeit nicht
einengen; sie zeigt aber mit Nachdruck die Schwere des begangenen Verbrechens und
den nicht wieder gut zu machenden Schaden auf, der dem unschuldig getéteten Kind,
seinen Eltern und der ganzen Gesellschaft angetan wird”".

Der Katholische Erwachsenen — Katechismus der Deutschen Bischofskonferenz
duBert sich im Zusammenhang mit dem 5. Gebot ,,Du sollst nicht téten” ausfiihrlich zur
Abtreibung. Der Katechismus unterstreicht, unter Berufung auf Gaudium et spes und
den Codex Juris Canonici, ihren sittlich verwerflichen Charakter und fiigt hinzu, dass

' Evangelium vitae, Nr. 61.
2A.a.0.

B3 Gaudium et spes, Nr. 27.
% Gaudium et spes, Nr. 51.
15 CIC c. 1398.

16 CIC ¢. 1314.

17 Vgl. CIC c. 1041, 4.

18 KKK Nr. 2270.

19 KKK Nr. 2272.
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auch die Verhinderung der Einnistung einer befruchteten Eizelle der Abtreibung gleichzu-
stellen ist. Auch mit ihr sei ,,in sittlicher Hinsicht die Absicht der Tétung eines ungeborenen
Kindes” verbunden?. Der Katechismus befasst sich mit der kriminologischen, der sozialen
und der medizinischen Indikation und zeigt, dass das Recht des ungeborenen Kindes auf
Leben auch in diesen Féllen ,,Vorrang hat vor dem Selbstbestimmungsrecht der Mutter”?!,

Ausfiihrlich erértert der Katechismus der katholischen Kirche die Problematik der
pranatalen Diagnostik, deren Vornahme nur dann sittlich erlaubt sei, wenn sie ,,auf die
Bewahrung des ungeborenen Kindes ausgerichtet ist”?2. Er verweist auf die Instruktion
der Glaubenskongregation {iber die Achtung vor dem beginnenden menschlichen Leben
und die Wiirde der Fortpflanzung ,,Donum Vitae” vom 22. Februar 1987, die erklart, die
pranatale Diagnostik sei moralisch erlaubt, wenn sie ,,das Leben und die Unversehrtheit
des Embryos achtet und dass sie nicht Gefahren mit sich bringt, die nicht verhaltnismaBig
sind, sondern dass sie auf die Heilung der Krankheit, auf die Wandlung des Gesundheits-
zustandes zum besseren hin und auf die Sicherstellung des Uberlebens des einzelnen
Fotus ausgerichtet ist”?.

Auch in der moraltheologischen Enzyklika Johannes Paulus II. ,,Evangelium Vitae”
vom 25. Mérz 1995 wird die prénatale Diagnostik als sittlich erlaubt bezeichnet, wenn
,,sie ohne unverhdltnismaBige Gefahren fiir das Kind und fiir die Mutter ist und zum
Ziel hat, eine frithzeitige Therapie zu ermoglichen oder auch eine gefasste und bewusste
Annahme des Ungeborenen zu begiinstigen”?*.

Die Enzyklika ,,Evangelium Vitae” stellt deutlich fest: ,,Die christliche Uberlie-
ferung stimmt — wie die von der Kongregation fiir die Glaubenslehre diesbeziiglich
herausgegebene Erklarung gut hervorhebt — von den Anfiangen bis in unsere Tage klar
darin iiberein, dass sie die Abtreibung als besonders schwer wiegende sittliche Verwil-
derung einstuft”®. Johannes Paul II. erklért ,,mit der Autoritét, die Christus Petrus und
seinen Nachfolgern iibertragen hat, in Gemeinschaft mit den Bischdfen — die mehrfach
die Abtreibung verurteilt und, obwohl sie {iber die Welt verstreut sind, bei der eingangs
erwiahnten Konsultation dieser Lehre einhellig zugestimmt haben — dass die direkte, das
heif3t als Ziel oder Mittel gewollte Abtreibung immer ein schweres sittliches Vergehen
darstellt, ndmlich die vorsdtzliche T6tung eines unschuldigen Menschen. Diese Lehre
ist auf dem Naturrecht und auf dem geschriebenen Wort Gottes begriindet, von der
Tradition der Kirche iiberliefert und vom ordentlichen und allgemeinen Lehramt der
Kirche gelehrt. Kein Umstand, kein Zweck, kein Gesetz wird jemals eine Handlung fiir
die Welt statthaft machen kénnen, die in sich unerlaubt ist, weil sie dem Gesetz Gottes
widerspricht, das jedem Menschen ins Herz geschrieben, mit Hilfe der Vernunft selbst
erkennbar und von der Kirche verkiindet worden ist”?,

20 Katholischer Erwachsenen — Katechismus, Bd. 2: Leben aus dem Glauben, hrsg. von Deutschen Bi-
schofskonferenz, Bonn 1995, S. 289.

AL a. 0., S. 219-220.

22 KKK Nr. 2274.

2 Kongregation fiir die Glaubenslehre; Instruktion iiber die Achtung vor dem beginnenden menschlichen
Leben und die Wiirde der Fortpflanzung Donum vitae (22. Februar 1987), in: AAS 80 (1988), S. 80.

24 Evangelium vitae, Nr. 63.

% Evangelium vitae, Nr. 61.

2 Evangelium vitae, Nr. 62.
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MaBstab menschlichen Leben ist —beziehungsweise sollte sein — das Hauptgebot der
Liebe: Du sollst den Herrn, deinen Gott, lieben aus ganzem Herzen, aus deiner ganzen
Seele und mit allen deinen Kraften und deinen Néchsten sollst du lieben wie dich selbst.
Es darf sich nicht jeder selbst der Nédchste sein oder egoistisch nur den eigenen Vorteil,
die eigene Bequemlichkeit, die eigene Plane im Kopfhaben, sondern danach streben, das
neue Gebot Jesu zu erfiillen: Ein neues Gebot gebe ich euch: Ihr sollt einander lieben,
wie ich euch geliebt habe?.

3. Die Diskussion zwischen den deutschen Bischofen und Rom tiber den
Beratungs schein

Der Beratungsschein war nicht erst nach der Reform des § 218 vom 21. August
1995 Gegenstand von Diskussionen innerhalb der katholischen Kirche in Deutschland
sowie zwischen den deutschen Bischdfen und Rom. Bereits nach der Verabschiedung
der Fristenregelung 1974 setzte eine Diskussion iiber die Frage ein, ob sich die Kirche
an der in § 218¢c StGB vorgesehenen sozialen Pflichtberatung beteiligen diirfe. Manche
Moraltheologen bezeichneten eine solche Beteiligung als ,,cooperatio materialis”, die die
Kirche auf sich nehmen diirfe, wenn einem moglichen Missverstidndnis der ,,Mithilfe” zur
Abtreibung durch katholische Beratungsstellen geniigend vorgebeugt werden kann. Die
katholische Kirche ,,sollte sich die einmalige Chance, in Not geratene Frauen vor die Flinte
zu bekommen und in einer respektablen Zahl Abtreibung effektiv verhiiten zu kénnen”,
nicht entgehen lassen. Dafiir sollte ,,das Risiko eines Missverstdndnisses wohl in Kauf ge-
nommen werden”, unabhéngig davon, ob die Erklarung iiber die Beratung ,,schriftlich oder
miindlich, spontan oder nur auf Anfrage zu erteilen ist. Dies sei fiir die sittliche Bewertung
unwesentlich”?. Die weitere Diskussion dieser Frage eriibrigte sich, weil die Fristregelung
sechs Wochen spdter vom Bundesverfassungsgericht verworfen wurde. Aber es gab erste
moraltheologische Stimmen mit erheblichem Gewicht in der Deutschen Bischofskonferenz
und in der katholischen Kirche in Deutschland, die sich fiir die Instrumentalisierung des
strafrechtlichen Beratungszwanges fir die kirchliche Verkiindigung aussprach.

Die Indikationenregelung von 1976 hat die katholische Kirche vor das Problem
gestellt, in der Schwangerenberatung einen Schein iiber eine soziale Beratung ausstellen
zu miissen, der eine Voraussetzung fiir die Straflosigkeit einer eventuell folgenden Ab-
treibung beinhaltet. Obgleich er hinter der drztlichen Indikationsfeststellung zuriicktrat,
ist er die entscheidende Voraussetzung fiir die Straflosigkeit. Die Kirche betrachtete
die soziale Beratung der Schwangeren als ihre Pflicht, weil sie dabei Hilfen anbieten
konnte, die der Schwangeren die Fortsetzung ihrer Schwangerschaft und ein Leben mit
dem Kind erleichterten. Aber auch dieser Beratungsschein gehorte zu den Bedingungen
einer straflosen Abtreibung. Deshalb war er wiederholt Gegenstand von Kritik und von
Anfragen von Glaubigen und Lebensrechtsgruppen an die Glaubenskongregation in
Rom, ob es erlaubt sei, dass die Kirche sich an dieser sozialen Beratung vor indizierten
Schwangerschaftsabbriichen beteiligt.

27]. J. Degenhardt, Der Schutz des menschlichen Lebens als Auftrag der Kirche — Perspetiven und Po-
sitionen, in: ,,Das Leben schiitzen”, Medizinische Praxis im Spannungsfeld von staatlichem Recht und
christlicher Ethik, Paderborn 2000, S. 3.

2 M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 132.
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Am 15. Juni 1982 schrieb Kardinal Ratzinger an den Vorsitzenden der Deutschen
Bischofskonferenz, Kardinal Hoffner, die Ausstellung des Beratungsscheines sei eine
,cooperatio materialis remota”, eine entfernte, indirekte Mitwirkung am eventuell folgen-
den Schwangerschaftsabbruch also, die ,,nach der Lehre der katholischen Moraltheologie
erlaubt sein kann, wenn die Handlung der Mitwirkung selbst nicht in sich schlecht ist
und wenn entsprechend schwerwiegende und als ausreichend erkannte Griinde vorhan-
den sind.” Die Entscheidung dariiber, ob im Falle des deutschen Abtreibungsstrafrechts
ausreichende Griinde fiir eine Mitwirkung der Kirche vorhanden sind, komme nicht
in erster Linie der Glaubenskongregation, sondern ,,dem Ortsepiskopat” zu, der aber
bedenken mdge, dass es dabei nicht nur um die Beraterinnen gehe, ,,sondern auch um
die viel folgenschwerere Gefahr, dass in der Offentlichkeit und auch bei Katholiken der
Eindruck entstehen kann, damit sei die katholische Kirche Deutschlands eben doch in
das Abtreibungsgeschehen mit einbezogen”. Sollten sich die deutschen Bischofe fiir eine
Fortsetzung ihrer Mitwirkung an der sozialen Beratung entscheiden, ,,mdgen sie nach
einer bestimmten Zeit die Auswirkungen ihrer Entscheidung auf die pastorale Gesamt-
situation noch einmal {iberpriifen”?.

Die deutschen Bischofe verdffentlichten nach ihrer Friijahrsvollversammlung am
21.Februar 1986 eine umfangreiche ,,Stellungnahme zu Angriffen auf die Arbeit der
katholischen Beratungsstellen fiir werdende Miitter in Not — und Konfliktsituationen”.
Es konne ,,keine Rede davon sein, dass sich katholische Beratungsstellen durch die
Ausstellung einer Bestétigung {iber die erfolgte Beratung an einer Abtreibung beteili-
gen. Die Bischofe halten daher nach erneuter Priifung die Arbeit kirchlich anerkannter
Beratungsstellen und damit die Ausstellung einer Beratungsbestétigung fiir richtig und
unverzichtbar*.

Im 1988 forderte Joseph Kardinal Ratzinger die Deutsche Bischofskonferenz auf,
,»erstlich die Frage der Einrichtung rein kirchlicher Beratungsstellen ins Auge zu fassen,
die sich nicht dem erwéhnten gesetzlichen Zwang einordnen™?!.

Am 1. Juni 1990 schickte Bischof Karl Lehmann eine Stellungnahme an die Glau-
benskongregation. Darin begriindete der Vorsitzende der Deutschen Bischofskonferenz,
weshalb man bei der Ausstellung der Beratungsscheine durch die kirchlichen Beratungs-
stellen nicht von einer Verstrickung in das vom Staat legalisierte Abtreibungsgeschehen
sprechen konne, und weshalb die Mitwirkung der Kirche an der sozialen Beratung nach
den Grundsétzen der traditionellen Moraltheologie keine cooperatio formalis, sondern nur
eine ethisch erlaubte ,,materiell, mittelbare und entfernte Mitwirkung” sei. Es sei deshalb
,nicht zu verantworten, dass Frauen, die mit dem Gedanken der Abtreibung umgehen,
durch die grundsétzliche Verweigerung einer Bestétigung der Beratung nicht mehr ka-
tholische Beratungsstellen aufsuchen™. Schlie3lich gab Bischof Lehmann zu verstehen,

¥ Joseph Kardinal Ratzinger, Brief an den Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz Joseph Kardinal
Hoffner vom 15.6.1982.

30 Deutsche Bischofskonferenz, Stellungnahme zu Angriffen auf die Arbeit der katholischen Beratungsstellen
fiir werdende Miitter in Not — und Konfliktsituationen vom 21.2.1986, S. 4.

31 Joseph Kardinal Ratzinger, Brief an den Vorsitzenden der Deutschen BischofSkonferenz Bischof Karl
Lehmann vom 2.5.1988.

32 K. Lehmann, Stellungnahme zu Fragen der kirchlichen Schwangerschaftskonfliktberatung in der Bun-
desrepublik Deutschland vom 1.6.1990, S. 22.
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dass er einen ,,Riickzug auf rein kirchliche, also nicht anerkannte Beratungsstellen” als
einen Marsch ins Getto betrachtete, bei dem niemand aufzeigen kdnne, ,,wie es ethisch
gerechtfertigt sein kdnnte, auf die Rettung zahlreicher ungeborener Kinder, deren Miitter
zum Austragen der Leibesfrucht gewonnen werden konnen, zu verzichten... Es wire
schédlich, jetzt unsere Situation grundsétzlich durch Verdnderungen zu schwichen.
Eine riicksichtlose Entscheidung konnte bei uns zu einer schiadlichen Folgediskussion
fiihren, die unabsehbare Konsequenzen hat”,

Nach der endgiiltigen Einflihrung der Fristenregelung mit Beratungspflicht durch
das Schwangeren — und Familienhilfednderungsgesetz im Jahre 1995 wurde die Herbst-
versammlung der Deutschen Bischofskonferenz mit groler Spannung erwartet. Sie
fand vom 25. bis 28. September in Fulda statt. Das neue Gesetz, das wenige Tage nach
der Vollversammlung, am 1. Oktober 1995, in Kraft treten sollte, und die Frage, ob die
katholische Kirche sich weiter an der gesetzlichen Schwangerschaftskonfliktberatung
beteiligen konne, standen im Mittelpunkt der Diskussion. Nie zuvor in der Geschichte
der Deutschen Bischofskonferenz haben die Bischéfe ein Problem derart lange und kon-
trovers beraten wie diese Frage. Das sollte sich noch bei mehreren Vollversammlungen
bis zum Herbst 1999 wiederholen?*.

Ganz offenkundig teilte auch Papst Johannes Paul II. diese Erwartung. Er hatte
den Bischdfen am 21. September 1995 einen Brief geschrieben. In seinem Brief spricht
der Papst von einer ,,Zweideutigkeit des neuen Abtreibungsgesetzes”. Trotz positiver
Elemente stehe das Gesetz ,,in einigen wesentlichen Punkten in offenem Gegensatz zum
Evangelium des Lebens, das die Kirche immer verkiindet hat und immer verkiinden
wird”*. Ausdriicklich erkennt der Heilige Vater an, dass der Schutz des Lebens das Ziel
der Beratung sei. ,,Leider wird aber diese positive Definition durch die Bestimmung ab-
geschwicht, dass die Beratung ergebnisoffen zu fithren sei. Das subjektive Bewusstsein
der Frau, das vielen Einfllissen ausgesetzt ist und nicht selten durch Druck von dritter
Seite mitbestimmt wird, scheint nun doch wieder dem unabdingbaren Lebensrecht des
Kindes tibergeordnet zu sein”. Diesem in der Tat ,,zweideutigen” Konzept stellt der
Papst gegeniiber, was Aufgabe der Kirche in der Beratung ist. Die Beratung miisse
,;unmissverstiandlich klar stellen, dass Gott allein Herr iiber Leben und Tod ist und
dass Totung des Kindes niemals eine Losung sein kann”¥. Noch schwer wiegender als
die Zweideutigkeit der Vorschriften tiber das Beratungsziel ist nach Auffassung des
Papstes aber ,,der verdnderte Stellenwert, den das neue Gesetz der Beratungsbescheini-
gung zuweist. Sie bestétigt, dass eine Beratung statt gefunden hat, ist aber zugleich ein
notwendiges Dokument fiir die straffreie Abtreibung in den ersten zwolf Wochen der
Schwangerschaft. Die Beratungsbescheinigung sei nun de facto die alleinige Vorausset-
zung fiir eine straffreie Abtreibung”.

Die Bischofskonferenz kritisierte das Schwangeren —und Familienhilfeinderungs-
gesetz als ,,eine Verschlechterung des Lebensschutzes fiir die ungeborenen Kinder”. Es

3 A.a. 0., 8. 23,32, 40.

3 M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 137.
3% Johannes Paul I1., Brief vom 21. September 1995, Nr. 2.

3 A.a. O, Nr. 3.

T AL a. O, Nr. 4.

¥ A.a. O, Nr. 5.
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hohle ,,die Verantwortung des Staates fiir den Lebensschutz... in einer extrem wider-
spriichlichen Weise aus”, weil es ihn verpflichte, ,,ein ausreichendes Angebot ambulanter
und stationérer Einrichtungen fiir die Abtreibung sicherzustellen”.

Aus dieser Kritik zog die Bischofskonferenz jedoch nicht die Konsequenz, die
Mitwirkung der kirchlichen Beratungsstellen an der nachweispflichtigen Schwanger-
schaftskonfliktberatung einzustellen. Die Bischéfe wollten sich ,,nicht entscheiden, den
Ort der Beratungsstellen im gesetzlichen System aufzugeben und sich aus einer gewiss
manchmal ambivalenten Situation” zuriickzuziehen. Das Verbleiben im Beratungssystem
sei aber nicht unreflektiert.” Man wolle die ,,Interpretations- und Handlungsfreirdume”,
die das Gesetz biete, positiv ausfiillen, offensiv mit einem eigenen Profil versehen und
alternative Zeichen setzen.

Im Februar 1996 die Bischofe beschlossen, einen Hirtenbrief zur ethischen Be-
urteilung der Abtreibung zu erarbeiten, der dann auf der Herbstvollversammlung am
26. September 1996 verabschiedet und in den Gottesdiensten am 12. und 13. Oktober
verlesen wurde. Die Bischofe riefen in diesem Hirtenbrief die grundsétzlichen Positionen
der Kirche im Hinblick auf den Lebensschutz in Erinnerung. Im Mittelpunkt standen
die eigene Wiirde, das eigene Recht auf Leben und der eigenstdndige Schutzanspruch,
den jeder Mensch von Anfang an besitzt. Deshalb konne eine Abtreibung ,,auch nicht
durch Berufung auf eine persénliche Gewissensentscheidung gerechtfertig werden™!,

Drei Monate vor der Verdffentlichung des Hirtenbriefes und der Erklarung tiber die
Beratungsstellen hatte Papst Johannes Paul II. wihrend seiner 3. Deutschland — Reise
die Bischofe in Paderborn nur kurz ermahnt, ,,die Entscheidung iiber die Zuordnung
der kirchlichen Beratungsstellen zur staatlich geregelten Beratung... mit grofer Sorgfalt
im Bewusstsein unserer Verantwortung vor Gott und den Menschen” zu treffen. Vom
Glauben her sei klar, ,,dass von kirchlichen Institutionen nichts getan werden darf, was
in irgendeiner Form der Rechtfertigung der Abtreibung dienen kann™?.

Auf der Frithjahrsvollversammlung der Deutschen Bischofskonferenz 1997 gab es
erneut eine lange und kontroverse Debatte liber den Beratungsschein und die Frage, ob
er eine cooperatio ad malum, also Beihilfe zum Bose sei. Bischof Lehmann erklarte in
seinen Pressemitteilungen am 21. Februar 1997, der Beratungsschein begriinde keine
cooperatio formalis. Dagegen liege eine ,,entfernte materielle Kooperation” vor, die die
Kirche in ein Dilemma fiithre, das ,,nach den Kriterien der Ethik und der katholischen
Moraltheologie entscheiden werden” miisse®.

Im Mai 1997 reisen die deutschen Bischofe zu Gesprachen mit Papst Johannes Paul
II. und Kurienvertretern in den Vatikan. Alle Ortsbischofe haben die Gelegenheit, ihre
Position darzustellen. Im Vatikan wird die Beratungsscheinfrage als Problem ,,von an-
erkannt gro3er Bedeutung nicht nur fiir die Kirche und die Gesellschaft in Deutschland,
sondern in vielen anderen Landern” bezeichnet. Es gehe um die ,,konkrete Anwendung

¥ K. Lehmann, Pressebericht der Vollversammlung der Deutschen BischofSkonferenz vom 25. bis 28. 9.
1995 in Fulda, S. 10.

40 M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, Paderborn 2001, S. 139.

4 Deutsche Bischofskonferenz, ,, Menschenwiirde von Anfang an”, Hirtenbrief zur ethischen Beurteilung
der Abtreibung, HK 50 (1996), S. 572.

42 M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 141-143.

“ A a.0,8S. 142
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der Lehre der Kirche in der gegenwirtigen Situation im Kontext einer pluralistischen
Gesellschaft™*. Die Entscheidung iiber das weitere Vorgehen wollte der Papst selbst
,»hach einer sorgfiltigen Bewertung der Ergebnisse der Versammlung” in den néchsten
»Wochen oder Monaten” bekannt geben. Etwa acht Monate spéter traf sie mit dem Brief
Johannes Paul II. vom 11. Januar 1998 beim Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonfe-
renz in Mainz ein®. Die Entscheidung des Papstes war eindeutig: da der Beratungsschein
im Schwangeren — und Familienhilfednderungsgesetz vom 21. August 1995 ,,faktisch
eine Schliisselfunktion fiir die Durchfithrung straffreier Abtreibungen erhalten hat”, bat
der Heilige Vater die deutschen Bischofe ,,eindringlich, Wege zu finden, dass ein Schein
solcher Art in der kirchlichen oder der Kirche zugeordneten Beratungsstellen nicht mehr
ausgestellt wird. Ich ersuche Euch aber, dies auf jeden Fall so zu tun, dass die Kirche auf
wirksame Weise in der Beratung der hilfsuchenden Frauen prasent bleibt™®,

Auf der Friijahrsvollversammlung in Bad Honnef vom 2. bis 5. Mirz 1998 setzen
die deutsche Bischofe eine Arbeitsgruppe ein, die nach Moglichkeiten suchen soll, den
Wunsch des Papstes zu erfiillen. Der im Januar 1999 fertig gestellte Bericht der Ar-
beitsgruppe stellt vier Wege vor, wie der Bitte des Papstes entsprochen werden konne:

- Aufhebung der Nachweispflicht,

- Beratung nach § 2 Schwangerschaftskonfliktgesetzes,

- Einflihrung eines ,,Beratungs- und Hilfeplans”,

- Vergewisserung des Arztes durch Riickfrage bei der Beratungsstelle statt Aus-

stellung eines Beratungsscheins.

Wihrend die Beratung nach § 2 SchKG als mehr oder weniger unwirksam und fiir
die Kirche auch inhaltlich problematisch dargestellt wird, favorisiert die Arbeitsgruppe
den ,,Beratungs- und Hilfeplan”. Die Beratungsregelung wird im Grundsatz verteidigt
und in ihren praktischen Wirkungen als iiberaus positiv beschrieben. Der ,,Beratungs-
und Hilfeplan” biete innerhalb des Systems der Schwangerschaftskonfliktberatung einen
erhéhten Grad der Verbindlichkeit der Hilfe und gewéhrleiste die Erreichbarkeit von Rat
suchenden Frauen in Schwangerschaftskonflikten®’.

Im Februar 1999 sprechen sich die Bischofe auf der Vollversammlung der Bischofs-
konferenz in Lingen mehrheitlich fiir einen Verbleib in der Schwangerschaftskonflikt-
beratung aus. Obwohl auch der von der Arbeitsgruppe vorgeschlagene ,,Beratungs- und
Hilfeplan” straffreie Abtreibungen ermdglicht und damit ,,einen Beratungsnachweis im
Sinne des Gesetzes darstellt”, wird dieser als ,,ein Schein anderer Art” prasentiert. Damit
wird bewusst eine Losung angestrebt, die der Bitte des Papstes aus seinem Schreiben vom
11. Januar 1998 nicht entspricht. Fiinf Bischofe — Kardinal Meisner, Erzbischof Dyba,
Erzbischof Degenhardt, Erzbischof Braun und Bischof Mixa — sowie einige Weihbischofe
stimmen gegen den ,,Beratungs- und Hilfeplan”. Zudem gibt es einige Enthaltungen.
Bei den Politikern und in den kirchlichen Laienverbénden findet der ,,Beratungs- und
Hilfeplan” breite Zustimmung.

Die Antwort aus Rom entspricht wider nicht den Erwartungen. Der Papst schlief3t
sich weder der Mehrheitsmeinung der Bischofe an, noch befiehlt er schlicht den ,,Ausstieg”.

4 R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, Wiirzburg 2000, S. 102.
# M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 143.

46 Johannes Paul I1., Brief vom 11.1.1998, Nr. 7.

47 R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 110-111.
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In seinem dritten Schreiben vom 3. Juni 1999 geht der Heilige Vater vielmehr auf den
Vorschlag der Bischofskonferenz ein, den ,,Beratungs- und Hilfeplan” an die Stelle einer
einfachen Bescheinigung zu setzen. Er schlag jedoch eine gravierende Anderung vor.
Deutlicher als in seinen ersten beiden Schreiben verlangt der Papst Gehorsam aufgrund
seiner Amtsautoritit. Weiteren Verzogerungen wirkt er durch eine Fristsetzung entgegen.
Der Papst erinnert in Ziffer 1 des Schreibens daran, dass er in dieser Frage als ,,oberster
Lehre der Kirche” spricht und fordert in Ziffer 3 die Bischdfe auf, seine Entscheidung
,einmiitig anzunehmen und innerhalb dieses Jahres in die Praxis umzusetzen”.

Doch bevor der Brief des Papstes vom Vorsitzenden der Bischofskonferenz an die
anderen Bischofe weitergeleitet wird, kommt es zu einem folgenschweren Briefwechsel*.
Per Fax wendet Bischof Lehmann sich am 12. Juni 1999 an den pépstlichen Nuntius in
Deutschland, Erzbischof Giovanni Lajolo. Der Vorsitzende der Deutschen Bischofskon-
ferenz hat die Folgen des pépstlichen Zusatzes erkannt: ,,Wenn dieser Zusatz wortlich
befolgt werden muss, ist dies nach meiner derzeitigen Einsicht nur mdglich durch einen
formellen Ausstieg aus dem staatlich geregelten Beratungsgefiige.” Weiter schreibt er,
dass ihn an eventuellen negativen Folgen der papstlichen Entscheidung keine Schuld trifft:
,»Sehr verehrter Herr Nuntius, ich habe oft vor einer solchen Krise gewarnt. Nun wird
sie kommen, innerhalb und aulerhalb der Bischofskonferenz. Ich bin zutiefst beunruhigt
iiber die entstandene Lage und weill noch nicht, wie sie ohne Schaden nach innen und
aullen bewiltigt werden kann. Fiir die Folgen nehme ich aber keine Verantwortung auf
mich. Ich habe eine sehr gute Dokumentation iiber alles, was versucht worden ist™.

Die Antwort des Nuntius ldsst sich nicht lange auf sich warten. Am 16. Juni 1999
schreibt Erzbischof Lajolo, der Heilige Vater sei ,,nach griindlicher Uberlegung zur
festen Uberzeugung gelangt, dass jede Zweideutigkeit nur durch die Hinzufiigung des
folgenden Satzes zu der ersten von den deutschen Bischdfen vorgezogenen Variante der
Bescheinigung des Beratungs- und Hilfeplanes behoben werden kann: {Diese Bescheini-
gung kann nicht zur Durchfiihrung einer straffreien Abtreibung verwendet werden.} Mit
dieser Entscheidung des Heiligen Vaters ist es den Bischdfen iiberlassen zu tiberpriifen,
ob es noch moglich ist, dass die katholischen Schwangerschaftskonfliktberatungsstellen
im staatlichen System, so wie es im Schwangeren — und Familienhilfednderungsgesetz
(§ 5 ff)) vom 21. August 1995 vorgesehen ist, verbleiben. Der Heilige Stuhl wiirde sich
einem Verbleib unter der Bedingung nicht widersetzen, dass die Beratungsbescheinigung
die oben angegebene Klausel enthdlt”. Die letzten beiden Sétze konnen so verstanden
werden, dass der vom Papst gewiinschte Zusatz durch die Fortsetzung der Beratung im
staatlichen System seiner rechtlichen Wirkung beraubt werden soll? Wie bereits dargelegt,
gibt es innerhalb der gesetzlichen ,,Schwangerschaftskonfliktberatung” keinen Beratungs-
schein, der — wie es der Papst wiinscht — nicht fiir straffreie Abtreibungen verwendet
werden kann. Was ist aber dann unter ,,Verbleib im staatlichen System” zu verstehen?

Auf der Sitzung des Stdndigen Rats der Bischofskonferenz am 21. und 22. Juni
1999 in Wiirzburg wurde gesagt: ,,Damit die rechtliche und moralische Qualitdt dieses

4 R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 117.

¥ Fax des Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz an den Apostolischen Nuntius vom 12. Juni 1999,
in: R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 230-232.

30 Brief des Apostolischen Nuntius an den Vorsitzenden der Deutschen Bischofskonferenz vom 16.
Juni 1999, in: R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 233.
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Dokumentes unzweideutig wird, soll in der brieflichen Bescheinigung, die den Frauen
im Rahmen des Beratungs- und Hilfeplans auf Wunsch ausgehéndigt wird, nur das Ziel
der Beratung und Hilfe erwdhnt und am Ende der Satz hinzugefiigt werden: {Diese Be-
scheinigung kann nicht zur Durchfiihrung straffreier Abtreibungen verwendet werden}™'.
Dann folgt der in sich widerspriichliche Satz: ,,Wir folgen diesem Ersuchen des Papstes,
indem wir in der Schwangerenkonfliktberatung bleiben und den kldrenden Zusatz in
das Dokument aufnehmen’2. In der Erkldrung wird nicht ausdriicklich gesagt, dass der
gednderte Schein weiterhin seine Funktion als Berechtigungsschein zur Durchfithrung
straffreier Abtreibungen behalten soll.

Diese ,,Schein — Losung” haben alle Bischofe, auller Erzbischof Dyba, zuge-
stimmt. Doch er war nicht der Einzige, der Probleme mit dieser ,,L6sung” hatte. In
einem Schreiben an den HI. Vater vom 30. Juli 1999 fragt Kardinal Meisner wortlich:
»Liegt das wirklich in Threr Intention, den Beratungsschein mit ihrem gewiinschten
Zusatz (,,diese Bescheinigung kann nicht” zu verstehen und trotzdem zu dulden, dass
ihn der Staat ignoriert”*? Zur Klarung dieser Frage werden die deutschen Kardinéle
(Wetter, Meisner und Sterzinsky) sowie Bischof Lehmann nach Rom (Castelgandol-
fo) berufen. Noch bevor der Inhalt der Gespriche bekannt gegeben wird ,,ruft das
Zentralkomitee der deutschen Katholiken zu einer Initiative auf, die es in jedem Fall
ermoglichen soll, die gesetzlich geregelte Schwangerschaftskonfliktberatung auf der
Grundlage des bischoflichen Beratungs- und Hilfeplans fortzusetzen.” Unter dem
Stichwort ,,Donum vitae” wollen namhafte Personlichkeiten des deutschen Katholizis-
mus innerhalb und aufBerhalb des ZdK zu Spenden aufrufen, um die Tatigkeit dieses
Vereins zu finanzieren®,

Entgegen allen Erwartungen, die Deutsche Bischofskonferenz wiirde nach der
Konferenz in Castelgandolfo und dem Brief der Kardindle Ratzinger und Sodano® nun
einmiitig den endgiiltigen Verzicht auf den Beratungsschein und den Umstieg der kirch-
lichen Schwangerenberatung auf die Beratung nach § 2 SchKG oder eine Beschriankung
auf eine rein kirchliche Beratung beschlieen, kam es auf der Vollversammlung vom
20. bis 23. September 1999 in Fulda zu einer bis dahin im deutschen Episkopat unbe-
kannten Spaltung: wéihrend 13 Didzesanbischofe dafiir pladierten, eine Neuordnung der
Beratung einzuleiten, ,,die eine Ausstellung von Beratungsnachweisen, die straffreie

U Erklirung des Stindigen Rates der Deutschen Bischofskonferenz vom 22. Juni 1999, Nr., in: R. Beck-
mann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 234.

2 A.a. O, Nr. 2.

3 R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 137.

* A0, S. 138.

55 In seinem Schreiben vom 3. Juni 1999 hat der Papst klar seinen Wunsch geduBert, dass die kirchlichen
oder zugeordneten Beratungsstellen keine Bescheinigung mehr ausstellen, die zur Durchfithrung straf-
freier Abtreibungen verwendet werden kann. Entscheidend sei, ob der am Ende stehende Text weiterhin
die Verwendung des Scheins als Zugang zur Abtreibung gestattet. (...) Wiirde der Schein weiterhin als
Zugang zur Abtreibung dienen, wire der in den vergangenen Wochen von vielen erhobene Vorwurf be-
rechtigt, dass die Kirche eine blof3 theoretische Aussage ohne reale Konsequenzen macht. Dem Heiligen
Vater liegt es aullerordentlich am Herzen, dass die Kirche ein Beispiel groer Transparenz gibt und alles
meidet, was als Doppeldeutigkeit oder Mangel an Klarheit interpretiert werden konnte. Dies ist wichtig
nicht nur fiir die Glaubwiirdigkeit der Kirche, sondern auch fiir die Bildung der Gewissen.” Schreiben
der Kardindle Ratzinger und Sodano vom 18. September 1999, Nr. 1, in: R. Beckmann, Der Streit um den
Beratungsschein, S. 241.

105



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

Abtreibungen ermdglichen, nicht mehr vorsieht, fiihlten sich die anderen 13 ,,verpflichtet,
dem Heiligen Vater ihre verbleibenden Bedenken vorzutragen und die Umgestaltung
des Beratungskonzepts hinsichtlich der Voraussetzungen und Konsequenzen zunéchst
noch einmal zu priifen”.

Bischof Lehmann iiberreichte am 18. November anldsslich seines ad limina —
Besuches dem Papst einen am 17. November geschriebenen Brief, in dem er sich
erkundigte, ob die einzelnen Bistiimer in dieser Angelegenheit unterschiedliche Re-
gelungen treffen konnen. Der Papst antwortete zweifach: in seiner Ansprache an die
dritte Gruppe der deutschen Bischofe beim ad limina — Besuch am 20. November und in
einem Antwortbrief an Lehmann vom gleichen Tag. Beim Problem des Lebensschutzes
komme ,,es wesentlich darauf an, dass das Zeugnis aller Bischofe der ganzen Kirche
eindeutig und einmiitig ausféllt.” Er hoffe, dass die Beratungstétigkeit der Kirche in
Deutschland ,,gemall meiner Weisung bald endgiiltig neu geordnet wird”*. Ebenfalls
knapp und eindeutig fiel seine briefliche Antwort an Bischof Lehmann aus: Die ka-
tholischen Beratungsstellen sollen ihre verdienstvolle Tatigkeit zugunsten des Lebens
auch in Zukunft ,,fortfiihren und verstiarken, ohne jedoch die Bestdtigung auszustellen,
die die katholischen Beratungsstellen in ein System mit hineinzieht, welches die Ab-
treibung zuldsst.” Der Papst vertraue darauf, ,,dass man bei der nidchsten Sitzung des
Standigen Rates der Deutschen Bischofskonferenz einmiitig und eintrédchtig zu einer
endgiiltigen Entscheidung kommt, um die Weisungen ziigig zu verwirklichen”, auch
wenn die einzelnen Didzesen ,,fiir die praktische Durchfiihrung verschieden lange
Zeiten benotigen™.

Die deutschen Bischofe erklaren auf der Sitzung des Standigen Rates der Bi-
schofskonferenz am 23. November 1999 in Wiirzburg: ,,Der Papst hat uns ermutig,
eine intensive Beratung fortzusetzen, allerdings mit der Weisung verbunden, keinen
Beratungsnachweis ausstellen zu lassen, der den Weg zu einer straffreien Abtreibung
ermdglicht. Im Lauf des Jahres 2000 werden wir deshalb eine Neuordnung der katho-
lischen Beratung im Sinn der Weisung des Papstes durchfiihren.” Bischof Lehmann
sagte: ,,Eine Beratung mit dem bisherigen Schein ist den kirchlichen Beratungsstellen
nicht mehr moglich™®,

Erzbischof Johannes Joachim Degenhardt zieht fiir seine Didzese die Konsequenzen
und gibt bereits wenige Tage nach der Bischofskonferenz bekannt, dass im Erzbistum
Paderborn ab 1. Januar 2000 keine Beratungsscheine mehr ausgestellt werden. Aber
Bischof Lettmann (Miinster) schrieb in seinem Hirtenbrief vom 24. November: ,,Wir
konnen nicht erkennen, dass eine solche Mitwirkung der Kirche bei dem vom Bera-
tungsgesetz intendierten Schutz des Lebens die Klarheit und Entschiedenheit ihres
Zeugnisses verdunkelt und deshalb mit ihrem moralischen Auftrag und mit ihrer
Botschaft unvereinbar ist”.

% M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 180.

57 Johannes Paul 11., Brief an Bischof K. Lehmann vom 20.11.1999, in: R. Beckmann, Der Streit um den
Beratungsschein, S. 253.

% R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 143.

% M. Spicker, Kirche und Abreibung in Deutschland, S. 181.
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4. Donum vitae — die katholische Schwangerschaftskonfliktberatung®

Der Ausstieg der katholischen Kirche aus der gesetzlichen Schwangerschaftskon-
fliktberatung ermutigte katholische Laien, selbst Verantwortung zu iibernehmen und
Donum vitae zu griinden. Am 13.12.1999 griindete sich der Regionalverband Donum
vitae in Paderborn, zu dem auch die Schwangerschaftskonfliktberatungsstelle in Me-
schede gehort.

Auf der Grundlage des christlichen Glaubens geht die Beratung von der Wiirde
jeden menschlichen Lebens aus, unabhidngig von seinem Entwicklungsstadium, einer
Krankheit oder einer Behinderung. Gerade in Not- und Konfliktsituationen wird in der
Beratung zum Schutz des Lebens eine besondere Herausforderung angenommen, die aus
dem Vertrauen auf die Liebe und die Zusage Gottes an alle Menschen die Kraft gewinnt,
gemeinsam mit den Rat Suchenden Perspektiven fiir ein Leben mit dem Kind — auch mit
einem kranken oder behinderten — zu entwickeln.

Beratung geht davon aus, dass grundsétzlich jede Person dazu féhig ist, Entsche-
idungen zu treffen, fiir die letztlich nur sie die Verantwortung tibernehmen kann. Dies
betrifft auch die Entscheidungen im Zusammenhang mit Sexualitdt, Familienplanung,
Schwangerschaft und Versorgung eines Kindes.

In einer besonderen Situation von Bedrdangnis und Not kann eine schwangere Frau
jedoch in eine so umfassende Krise geraten, dass sie den Eindruck hat, ihr bliebe als
Ausweg letztlich nur die Entscheidung fiir einen Abbruch der Schwangerschaft. Bera-
tung hat in dieser Situation zunichst die Aufgabe, die Not der Frau zu verstehen, mit
ihr gemeinsam nach Hilfsmoglichkeiten zu suchen, die Frau in ihrer zureflektierenden
Entscheidung zu begleiten und in diesem Zusammenhang die Wiirde des Ungeborenen
und sein Recht auf Leben ins Bewusstsein zu rufen. Dies geschieht in der Absicht, dass
die Frau die Moglichkeit zulésst, sich ein Leben mit dem Kind vorzustellen und entspre-
chende Hilfsangebote wahrzunehmen. Dazu gehdrt es nach diesem Verstdndnis auch,
dass keinerlei Hilfe im Verfahren eines Schwangerschaftsabbruches geleistet werden darf.

Fiir alle, die auf Grundlage des katholischen Glaubens argumentieren, ist namlich
eines ganz klar: Abreibung ist Totung. Sie sollte mit allen zur Verfiigung stehenden
Mitteln verhindert werden. Denn es geht um die Rettung von Leben und das ist das Ziel
des HI. Vaters, der deutschen Bischofe, des SkF, des Zentralkomitees der deutschen
Katholiken und Donum vitae.

Es muss sehr deutlich erklart werden, was die katholische Moraltheologie zu der
Konfliktberatung mit Ausgabe einer Bescheinigung sagt?

Johannes Joachim Kardinal Degenhardt unterscheidet zwischen der ,,cooperatio
formalis” und der,,cooperatio materialis”. Unter der ,,cooperatio formalis” versteht man
eine Mitwirkung, bei der die siindhafte Folge gewollt und intendiert ist. Diese ,,coope-
ratio formalis” ist immer und in jedem Fall verboten und abzulehnen. Eine ,,cooperatio
materialis” liegt vor, wenn man die siindhafte Folge nicht nur ablehnt, sondern sie gerade

¢ Die kirchenrechtliche Beurteilung des von Mitgliedern des Zentralkomitees der deutschen Katholiken
gegriindeten Vereins Donum vitae, der die ,,katholische” Schwangerschaftskonfliktberatung im Rahmen
der gesetzlichen Vorgaben nach dem vom Papst verfiigten Ausstieg weiterfithren soll, ist kontrovers.
T. Schiiller, Dozent fiir Vereinigungsrecht am Lizentiatsstudiengang kanonisches Recht der Katholisch —
Theologischen Fakultdt in Miinster, stellt den Stand der Debatte dar; HK 54 (2000) 2, S. 66-68.
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zu verhindern sucht. Eine solche ,,cooperatio materialis” ist nach der traditionellen
Lehre der Katholischen Kirche erlaubt. Diese Ansicht vertritt auch die iiberwaltigende
Mehrheit der deutschsprachigen Moraltheologen, die Konferenz der Pastoraltheologen
Deutschlands und die deutsche Sektion der Européischen Gesellschaft fiir Katholische
Theologie.

Diese theologische Position war offenbar Grundlage fiir die Entscheidung der
Deutschen Bischofskonferenz 1995, 1998 und noch im Juni 1999. Die Bischofskonfe-
renz hat die Beratung mit Ausgabe des Scheines nicht nur 5 bis 6 Jahre lang geduldet,
sondern in Auftrag gegeben. Auch der HIl. Vater hat in seinem Schreiben mit keiner
Silbe angedeutet, es handelte sich bei der Beratung mit Ausgabe des Scheines um eine
sittlich unerlaubte, also formale Mitwirkung, sonst hétte er die Beratung nicht einen Tag
langer dulden diirfen.

Dem Schutz des Lebens, von ,,donum vitae”, dient auch die aktive Mitgestaltung
der 6ffentlichen Diskussion iiber den Wert und die Wiirde menschlichen Lebens auch in
seinen friihesten Entwicklungsphasen. Die Offentlichkeits- und Bildungsarbeit “donum
vitae” beinhaltet des weiteren:

Kontaktaufnahme zu sozialen Diensten, Arzten, anderen Beratungsstellen, ver-

schiedenen Behorden, Krankenhdusern und Fachleuten,

Darstellung der Beratungsarbeit in Gesellschaft, Politik und Kirche,

Teilnahme an 6ffentlichen Veranstaltungen zur Darstellung des donum vitae Bera-

tungs- und Hilfsangebotes und zur Bewusstmachung von spezifischen gesellscha-

ftlichen und individuellen N6ten und Problemen,

Gewinnung ehrenamtlicher Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter,

Unterstiitzung bei der Sexualerziehung in Bildungseinrichtungen (Kindergérten,

Schulen, Jugendeinrichtungen und Erwachsenenbildung),

Sichten, Auswerten und Erstellen von Arbeitsmaterialien und Broschiiren.

5. Die Zukunft der katholischen Schwangerenberatung

Der Streit um den Beratungsschein hat zu einer schweren Krise im deutschen
Katholizismus gefiihrt. Eine Krise muss aber nicht in einer Katastrophe enden®'. Einen
frommen Glauben oder einen guten Willen zu besitzen und sich in den Einrichtungen
der Gesellschaft — z. B. des gesetzlichen Schwangerschaftskonfliktberatungssystems —
zu engagieren, reicht nicht, um ungeborenen Kindern das Leben zu retten. Eine neue
Offensive fiir das Leben kann nur gelingen, wenn Bischofe und Glaubige gemeinsam
den Kampf gegen die ,,Kultur des Todes” aufnehmen:

- Die Abtreibungsgesetze diirfen nicht 1anger beschonigt, sondern miissen als anhalt-
bar gebrandmarkt werden. Solange in Deutschland taglich Hunderte ungeborene Kinder
getdtet werden, kann die Kirche dazu nicht schweigen. In der Diskussion um den Schutz
ungeborener Kinder darf es keine Friedhofsruhe geben. Eine Anderung der Gesetze ist
unumgénglich. Mit kurzfristigen Erfolgen ist zwar nicht zu rechnen. Angesichts der
durch das Beratungskonzept bewirkten Zerstorung des Rechtsbewusstseins ,,muss die
gesamte Kirche ihren wichtigsten Beitrag zum Lebensschutz umso mehr darin sehen,

' R. Beckmann, Der Streit um den Beratungsschein, S. 180.
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ihre Botschaft klar und entscheiden zu verkiinden”.

- Die Beratungstitigkeit muss von jeder Zwielichtigkeit befreit werden. Bestétigun-
gen, die straffreie Abtreibungen ermdglichen, sind nicht mehr auszustellen. Die Beratung
der Kirche ist als echte Alternative zur ,,Schein — Beratung” allen Frauen anzubieten, die
sich mit ihrem ungeborenen Kind in einer Konfliktsituation befinden. Durch verbesserte
WerbemafBinahmen muss versucht werden, einen moglichst grolen Kreis schwangerer
Frauen in Konfliktsituationen zu erreichen.

- Die Bereitschaft zur tétigen Néchstenliebe ist noch stédrker als bisher durch das
Angebot praktischer Hilfen, personliche Begleitung und Betreuung, kirchliche Hilfs-
fonds, die Mobilisierung von Netzwerken zur Unterstiitzung schwangerer Frauen in den
Gemeinden auszubauen®.

,Ich bin gekommen, damit sie das Leben haben und es in Fiille haben®,

STRESZCZENIE

Dyskusja dotyczaca wydawania zaswiadczen, o przeprowadzonej rozmowie,
przez koscielne poradnie rodzinne doprowadzita Kosciot niemiecki do bardzo kryzysowe;j
sytuacji, grozacej dramatycznymi konsekwencjami odtaczenia si¢ od struktur Ko$ciota
Powszechnego. Aby przeanalizowac przyczyny i przebieg tego konfliktu nalezy zwrdcic¢
uwage na regulacje prawne, dotyczace usuwania ciazy, zawarte w kodeksie karnym
1 ich rozwo0j na poszczegolnych etapach historii; na podejmowane proby reformowania
prawa ochrony zycia nienarodzonego, ktore doprowadzity do trudnej sytuacji, w jakiej
znalazty si¢ Ko$cielne Poradnie Rodzinne. Z jednej strony katolicy niemieccy chcieli
respektowac nauczanie Kosciota rzymsko — katolickiego w sprawie ochrony zycia
poczetego, a z drugiej dostosowac si¢ do sytuacji prawnej panujacej w Niemieckiej Re-
publice Federalnej. Tak rozwijajaca si¢ sytuacja doprowadzita do rozpoczecia dyskus;ji
pomiedzy Watykanem a niemieckim episkopatem. Ta wieloletnia dyskusja przerodzita
si¢ w dramatyczny konflikt, ktory doprowadzit do wycofania si¢ Koscielnych Poradni
Rodzinnych z procesu doradztwa w okresie trwania ciazy i wydawania zaswiadczen,
ktore potem moglyby by¢ podstawa do dokonania aborcji poczetego dziecka. Czgsé
niemieckich katolikow nie podporzadkowata si¢ decyzji Watykanu i Konferencji Epi-
skopatu Niemiec i stworzyta organizacje Donum Vitae, ktora kontynuuje poradnictwo
w okresie trwania ciazy i wydaje kontrowersyjne zaswiadczenia. Kryzysowa sytuacja,
ktora wytworzyta si¢ wokdl zagadnien ochrony zycia poczetego, przyczynila si¢ do
podjecia, przez Kosciot niemiecki, nowych form ochrony zycia poczgtego.

© A.a.0.,S. 182.
& Joh. 10, 10.

109



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

110



SYSTEMATICA

WOLFGANG THONISSEN

COMMUNIO UND FREIHEIT
Der Beitrag der christlichen Kirchen zur Verwirklichung
der europaischen Idee

1. Europa - Einheit in der Vielfalt?
1.1.Die européischen Einigungsbemiihungen als aktuelle Herausforderungen

Die Idee der politischen Einigung Europas ist eines der Grundthemen der euro-
paischen Geschichte. Nie zuvor waren die Européder diesem Ziel néher als heute. Und
dabei erweist sich gerade die wirtschaftliche Zusammenarbeit als Motor der politischen
Einigung. Mit der Einheitlichen Europdischen Akte schickte sich die Europdische Ge-
meinschaft 1985 an, die in den Romischen Vertragen von 1957 schon anvisierte Zie-
lvorstellung eines Gemeinsamen Binnenmarktes 1993 endlich zu verwirklichen: ,,Der
Binnenmarkt umfasst einen Raum ohne Binnengrenzen, in dem der freie Verkehr von
Waren, Personen, Dienstleistungen und Kapital gewéhrleistet ist” (Art. 8a, 2. Teil). Nach
Jahren endloser Querelen iiber den EG Agrarmarkt schien sich eine von vielen nicht
erwartete wirtschaftliche Dynamik abzuzeichnen, die politisch, kulturell und intellek-
tuell eine Herausforderung darstellt. Auch der schon historisch zu nennende Konflikt
zwischen Ost und West schien noch bis vor kurzem einem ehernen Gesetz zu folgen.
Zwar konnte dieser im ,,Kalten Krieg” auf dem Hohepunkt befindliche Gegensatz in
den letzten Jahren abgebaut werden. An seine Stelle trat eine die Systeme zwar nicht
aufhebende, aber doch wohl iibergreifende politische und 6konomische Kooperation.
An die Auflosung der bipolaren weltpolitischen Lage konnte freilich niemand mit guten
Griinden denken. Symbolischen Ausdruck fand diese Kooperation in der Konferenz tiber
Sicherheit und Zusammenarbeit in Europa (KSZE) und in der Existenz und dem Wirken
des Europarates. Hier geschieht die Zusammenarbeit auf der Grundlage der Prinzipien der
freiheitlichen Demokratie und der Menschenrechte. Neben den Integrationsbemiihungen
der Europiischen Gemeinschaft wichst der Wille zur Kooperation fast aller europdischen
Staaten im vom Europarat abgesteckten institutionellen Rahmen.

Waichst Europa zusammen, weil Europa zusammengehdrt, weil die europdischen
Staaten und Voélker gemeinsame Wurzeln haben? Wohin treibt Europa? Was wird aus
Europa? Es ist offenkundig: Europa fehlt es an klaren Zielvorstellungen. Gibt es ein Mo-
dell fiir ein politisch und wirtschaftlich virulentes Europa? Was ist ,,Einheit Europas?”
Gibt es eine solche Einheit iiberhaupt? Wer solchen Fragen nachgeht, kommt um eine
historische Vergewisserung nicht herum.

1.2. Die Bedeutung der historischen Perspektive

Die gegenwirtigen Einigungsbemiihungen, die in dieser Intensitét historisch ein-
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malig sind, lassen sich nicht verstehen ohne einen Blick in die Vergangenheit. Die
geschichtliche Perspektive gehdrt zur europdischen Selbsterkenntnis und zur Orien-
tierung fiir die Zukunft. Fiir die Geschichte Europas ist iiberhaupt bezeichnend, dass
der Europa-Gedanke immer dann pointiert hervortrat, wenn den unter diesem Sam-
melbegriff zu vereinenden Vdélkern eine gemeinsame Gefahr drohte. Ohne Hitler und
den Zweiten Weltkrieg hitte es keine modernen europdischen Einigungsbestrebungen
gegeben. Staatsménner europdischen Formats wie Winston Churchill, Robert Schuman,
Konrad Adenauer, Alcide de Gasperi, Paul Henri Spaak und die hinter ihnen stehenden
politischen Parteien machten sich wegen des Zusammenbruchs der bis dahin geltenden
européischen Ordnung das Ziel eines Zusammenschlusses Europas zu eigen. So entstand
am Ende des Zweiten Weltkriegs die Hoffnung, das so lange vergeblich angestrebte
Ziel der Einheit Europas endlich verwirklichen zu kdnnen. Wer diese geschichtliche
Perspektive ausblendet, muss das reale Europa angesichts eines stindigen Gewirrs von
unterschiedlichen politischen und Skonomischen Interessen als einziges Argernis ansehen.
Welches Bild von Europa aber vermitteln diese Eindriicke zwischen Selbstbehauptungs-
und Unterscheidungswillen?

Europa wird man nicht entdecken, wenn man es an der Idee eines harmonischen,
einheitlichen, klar definierten und zumal noch lateinisch geprdgten Europa misst. Euro-
pa wird entdecken, wer es in Streitigkeiten, in seiner Uneinigkeit, in seiner Vielfalt sieht.
Die Einheit Europas liegt gerade in seiner Vielfalt. Europa ist eine komplexe Realitit. Es
zahlt zu seinen Eigentiimlichkeiten, dass auf'so engem Raum so Vielfaltiges zusammen-
prallt. Zu keiner Zeit war Europa politisch geeint. Bis jetzt gab es politische Trennung
zwischen Ost und West. Nie haben die Européer eine gemeinsame Sprache gesprochen;
nie unter gleichen sozialen und 6konomischen Bedingungen gelebt. Ethnisch ist Europa
eine Vielfalt von Volkerschaften. Unterschiedliche nationale und regionale Kulturen haben
sich entfaltet. Europa ist religios zerrissen; bis heute leben Katholiken und Protestanten,
Freikirchler und Orthodoxe in getrennten Gemeinschaften.

Gibt es angesichts dieser Vielfalt einen ,,gemeinsamen europdischen Fundus”
(Jose Ortega y Gasset), auf dem Europa ruht? Gibt es ,,Integratoren im Prozess der
europdischen Einigung”, die wie eine Klammer diese Vielfalt zusammenhalten und zu
sichern suchen (Karl Carstens)? Ist Europa, wie Karl Jaspers einmal formuliert hat, die
Bibel und die Antike? Welche Faktoren lassen sich im Prozess der Einigung Europas
ausmachen? Besitzt diese Idee von der Einheit Europas angesichts der Vielfalt geogra-
phischer, politischer, kultureller und neuerdings 6konomischer Aspekte auch normative
Kraft? Welchem Gebilde - Institutionen und Ideen - kdnnen wir diese pragende Kraft
zuschreiben? Ich sehe wenigstens drei Epochen, in denen solche integrierenden Krifte
wirksam wurden.

2. Europa im Lichte seiner epochalen Ideen
2.1. Das antike Erbe

Schon in der Antike lédsst sich Europa nicht eindeutig bestimmen. Als Ursprung
des Namens gilt das semitische Wort fiir Abend. Seit dem 7. Jahrhundert v. Chr. haftet
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der Name Europa als Gebietsbezeichnung am mittleren Hellas. Am Ende des 6. Jahr-
hunderts unterscheidet man zwei Erdteile: Europa und Asien. Erheblichen Einfluss auf
das Verstdndnis von Europa hat Herodots Dreiteilung der Erde in Europa, Asien und
Afrika gewonnen. Um 200 n. Chr. deckt sich das Wissen von Europas Ausdehnung mit
dem Rémischen Reich innerhalb dieses Kontinents. Beim Ubergang von der Antike zum
Mittelalter bezeichnete Europa die nordlichen Teile des Romischen Reiches am Mittel-
meer, spater dann den nordalpinen gallischen Raum. Zur Zeit Karls des Grof3en biirgert
sich der Name Europa fiir das von ihm geschaffene Reich ein. Mit dem Zerfall seines
Reiches trat der Terminus wieder zuriick. Erst als Reaktion auf die Tiirkenbedrohung
tritt er wieder pointiert hervor.

Bis ins 20. Jahrhundert hinein behauptet sich die mythologische Deutung des Wor-
tes ,,Europa”. In Literatur und Kunst findet sich — variantenreich dargestellt — die Sage
von der Entfiihrung der gleichnamigen phonizischen Prinzessin, der sich Zeus in Stier-
gestalt ndhert. Der Mythos von Europa weist in die frithen Naturreligionen zuriick.
Die Eigentiimlichkeit des antiken Griechenlands kommt freilich erst im Ubergang vom
Mythos zum Logos zur Geltung. In der Befreiung vom magischen Denken und in der
Erlernung rationaler Lebensbewiltigung, kurz: in der Entzauberung der Welt liegen die
Urspriinge des geistigen Europa. Aristoteles hat dies bleibend giiltig zum Ausdruck ge-
bracht: Er definiert den Menschen als den in der Polis Redenden und Denkenden: zoon
logon echon, als ein Lebewesen im Besitz des Logos. So gehdrt zum verpflichtenden
Erbe Europas, die Notwendigkeit vernunftgeleiteten Denkens und Handelns.

Das antike Griechenland ist noch in anderer Hinsicht pragend geworden. Wieder
gilt Aristoteles als Gewédhrsmann: Er definiert den Menschen nicht nur als den, der im
Besitz des Logos ist, sondern als ein politisches Lebewesen. Handeln und sprechen,
miteinander leben konnen, das war nach Uberzeugung der Griechen erst seit der Griin-
dung der Stadt-Staaten, der Polis, mdglich. So gilt die griechische Polis als Ursprung der
europdischen Politikgeschichte. In ihr sind bereits die Prinzipien der Demokratie und der
Freiheit verankert, freilich noch nicht im neuzeitlichen Sinne von Mitwirkungsrechten
freier Biirger auf der Grundlage der unverdufBerlichen Wiirde des Menschen. In der
Polis mitwirken konnten ndmlich nur die Vorsteher der Haus- und Familienverbédnde.
Europa verdankt der griechischen Antike die Bindung der Freiheit an die Polis: Nur
in Europa ist politische Freiheit versucht worden, hier ist sie aber auch immer wieder
gescheitert. Heute ist die Frage virulent, ob der Osten Europas weiter zur Freiheit und
Demokratie voranschreitet.

Die in Griechenland herausgebildeten politischen und kulturellen Formen und Ge-
stalten wurden von den Rdmern tibernommen und weiterentwickelt. Neben Institutionen
und Amtern, Steuersystem und Geldwirtschaft haben die Rémer die Grundlagen des
europdischen Rechtsdenkens, vornehmlich des ,,Privatrechts” geschaffen, auf denen
sich die europiischen Rechtswissenschaften und die Rechtspraxis bis heute entwickelt
haben. Die Romer haben das Recht als einen von Sitte, Brauch und religiésem Brauch-
tum unterschiedenen normativen Bereich verstanden. Die Romer haben zugleich seine
moralische Grundlage festgehalten: ,,Das Recht ist die Kunst des Guten und Gerechten
- jus est ars boni et aequi”. So gehort auch das romische Recht als eine der bedeutendsten
kulturellen Erscheinungsformen zum verpflichtenden Erbe Europas.
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2.2. Die jiidisch-christliche Tradition

Neben der Antike griindet sich Europa auf das Christentum. Das Christentum ist
nach einem Wort Kardinal Ratzingers die in Jesus Christus vermittelte Synthese zwi-
schen dem Glauben Israels und dem griechischen Geist. Bezeichnend ist der Weg des
Evangeliums, den die Apostelgeschichte beschreibt, von Jerusalem nach Rom (Apg 16,9).
Zweifellos liegt der Ausgangspunkt des Evangeliums im Osten, im Orient. Das Neue
Testament betont [srael als Wurzel des Christentums. Es ist das dem Volk Israel entstam-
mende und ihm auf immer unldsbar verbundene Christentum, welches den Gedanken
vom Menschen als Geschopf und Ebenbild Gottes in die européische Geistesgeschichte
einbringt. Die christliche Theologie entwickelt daraus den Gedanken von der Personalitét
des Menschen, der zur Grundlage fiir die Ausformung der Idee der Menschenwiirde
wird. Im Ausgang der Antike - das Christentum wird zur Staatsreligion - entfaltet die
romische Kirche ihre Jahrhunderte prigende Kraft. Europa konstituiert sich fortan als
lateinische Christenheit. Europa umfasst nicht nur die romanischen Vélker, sondern
auch die germanischen, angelsidchsischen und einen Teil der slawischen. Die geistige
Einheit dieses als Abendland verstandenen Europa griindet in der Idee der ecclesia, der
res publica christiana oder christianitas, der zu Christus sich bekennenden, rechtglau-
bigen Volkergemeinschaft. Im Papsttum liegt der Schwerpunkt der abendlédndischen
Einheit. Erst in zweiter, untergeordneter Linie spielt die Reichsidee eine Rolle: In einem
offiziellen Hofgedicht anldsslich seiner Zusammenkunft mit Papst Leo III. wird Karl
der GroB3e ,,rex, pater Europae - Konig, Vater Europas” genannt. Das Kaisertum Karls
des GroBlen erscheint hier als Garant des lateinischabendldandisch gepriagten Europa,
das sich vom griechisch-orientalischen Raum abgrenzte und sich als Nachfolger des
Imperium Romanum verstand.

Im Osten konnte sich zwar das Byzantinische Reich immer noch als Verteidiger
und Reprisentant der alten Ordnung des Imperium Romanum behaupten. Die politische
Trennung zwischen Ost und West freilich, das Erloschen der Gemeinschaft zwischen
Ost- und Westkirche, die Kreuzziige des 13. Jahrhunderts, die Versuche zur Errichtung
des Lateinischen Kaiserreichs von Konstantinopel und der Einbruch des Islam besiegeln
im 15. Jahrhundert das Schicksal Byzanz und verhelfen der abendlandisch-europiischen
Einheitsidee zum Durchbruch. So sehr die Idee der sich um Christus scharenden Volker-
gemeinschaften im Mittelalter bestimmend und pragend war, ein kiinftiges Europa wird
den Raum der lateinischen Welt iiberschreiten und sich 6ffnen miissen fiir die griechische
Welt und die Welt des christlichen Ostens. Darin eingeschlossen ist die Herausforderung
einer Begegnung mit dem Islam. Am Ende des Mittelalters hat Nikolaus von Kues in
seinem berithmten Werk ,,De pace fidei” schon die Vision vom eintrdchtigen Beisam-
mensein der Volker, Staaten, Glaubensbekenntnisse und Religionen entworfen. Nikolaus
bemiihte sich um eine Union mit den Griechen und suchte in die geistige Welt des Islam
einzudringen. Seine Vision bleibt fiir das heutige Europa verpflichtend.

2.3. Neuzeitliche Herausforderungen

Noch im Zeitalter der Reformation erhob Kaiser Karl V. den Anspruch auf Fiih-
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rung der europdisch-abendldndischen Christenheit. Seine Macht verfiel in der Zeit
der Reformation und Gegenreformation. Entscheidend trifft Europa die Spaltung der
Christenheit. Die eine, wenn auch lateinisch gepragte européische Christenheit zerbrach
in eine Vielzahl christlicher Konfessionen. Aus den Triimmern dieser zerbrochenen
Einheit erhebt sich ein europdisches Staatensystem, dessen Merkmal die Herstellung
und Forderung eines Gleichgewichts der europdischen Michte ist. Die Herausbildung
der europédischen Nationalstaaten und Nationalkulturen hat die moderne europiische
Geschichte nachhaltig geprigt. Aus diesen Nationalstaaten gehen die heutigen de-
mokratischen Verfassungsstaaten hervor. Eine Folge dieser Entwicklung ist auch die
Trennung von Staat und Kirche, ist der Prozess der Sdkularisierung. Christlicher Glaube,
Theologie und Kirche verlieren ihren bestimmenden Einfluss auf Kultur und Politik.

Parallel zu dieser politisch-kulturellen Entwicklung geht eine Modernisierung
der europiischen Okonomien einher, bedingt durch die enorme Schubkraft von Industria-
lisierung und Kapitalismus. Sie bilden die Grundlage der heutigen Industriegesellschaft.
Sie leitet aber auch eine Kolonialisierung, das heiflt Européisierung der Welt, ein. Die
Krifte, welche zu solchen ungeheuren Anstrengungen fithren, sind Wissenschaft und
Technik. Max Weber spricht von einem ,,Rationalisierungsprozess” und sieht in ihm
einen bestimmenden Wesenszug Europas. Carl Friedrich von Weizsicker nennt die
Naturwissenschaften den harten Kern der Neuzeit. Wissenschaft und Technik haben
auf die europdische Kultur einen tiefgreifenden Einfluss ausgetibt.

Als Inbegriff der Neuzeit erscheint freilich die ihrer Autonomie bewusst gewor-
dene menschliche Vernunft. Der Mensch begreift sich als autonom. Dahinter steckt
ein neues Selbstbewusstsein des Menschen, ndmlich sich selbst durch Wissenschaft,
Technik und Arbeit bestimmen zu konnen. Eine der wichtigsten Entdeckungen der
Neuzeit ist die Einsicht in die Herrschaft des Menschen iiber die Natur. Die technische
Zivilisation wird durch ihre eminenten Humanerwartungen zu einem bleibenden Grun-
dzug der modernen européischen Welt. Diese neuentdeckte und in Wissenschaft und
Technik entfaltete Gestaltungsmacht des Menschen gilt als Zeichen wirklicher Freiheit.

Freiheit stellt somit ein zentrales Anliegen von Politik, Recht, Philosophie, Kul-
tur und Religion dar. Fiir die christliche Theologie wird die Freiheitsthematik freilich
zur groflen Herausforderung. Denn nicht selten wird die These vertreten, Freiheit und
Selbstbestimmung haben sich gegen Christentum, Theologie und Kirche behaupten
und durchsetzen miissen. Eine Grundspannung zwischen Christentum und neuzeitli-
chen Humanitétsauffassungen lésst sich freilich nicht leugnen. Diese Spannung darf
weder libersehen noch aufgeldst werden. Der européische Freiheitsgedanke, und darin
eingeschlossen, die Prinzipien der unverduferlichen Menschenwiirde, Menschenrechte
und der Demokratie sind der Ort, wo sich Christentum und neuzeitliche Humanitét be-
gegnen, gegenseitig bestreiten, aber auch einander fordern. Die Geschichte des 19. und
20. Jahrhunderts mit ihren totalitdren Ideologien und den Versuchen totaler Herrschaft
iiber Menschen, Gesellschaften und Kontinente zeigt in vielfaltiger Weise die Geféhr-
dungen, aber auch die Chancen des europdischen Freiheitsgedankens. Nur wenn sich
Freiheit als endliche, verantwortliche Freiheit versteht, kann sie fiir ein gedeihliches
menschliches Zusammenleben konstruktiv sein. Die Errungenschaften des neuzeitlichen
Freiheitsgedankens miissen sich mit dem christlichen Freiheitsverstidndnis vertragen und
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umgekehrt. In dieser fruchtbaren Auseinandersetzung bedingen und fordern sich die
epochalen europdischen Ideen gegenseitig.

3. Der Auftrag der christlichen Kirchen in Europa

Das griechisch-romische Erbe, die christlich-jiidische Tradition, die neuzeitli-
chen Errungenschaften haben Europa zu dem gemacht, was es im Laufe der Geschichte
wurde. Die politische, wirtschaftliche und kulturelle Entwicklung Europas beruht
auf seiner Eingriindung in die ihm geschichtlich aufgegebenen Koordinaten: Polis
und Recht, christlicher Glaube und Vernunft, Macht und Menschenwiirde. Diese hi-
storische Perspektive ldsst die heutigen Einigungsbemiihungen in besonderem Licht
erscheinen. Nicht alles, was heute fiir die Zukunft Europas praktikabel erscheint,
muss den Einigungsbemiithungen forderlich sein. Eine sorgféltige Einschidtzung der
Herkunftsbedingungen wird es erlauben, die in der Vergangenheit angelegten und
bereits entfalteten Motive und Ideen zu einem neuen Miteinander zu gestalten, das
weder die Einheit noch die Pluralitdt absolut setzt. Europa will beides: Das zukiinftige
demokratische und freiheitliche Europa wird kein zentralistischer Kontinent sein.
»Der gemeinsame Reichtum muss als gemeinsame Verantwortung fiir die Welt
im ganzen verstanden werden, und in diesem Sinne muss Europa auch in seinen
wirtschaftlichen Mechanismen ein offenes System sein. An die Stelle der Idee der
Weltbeherrschung und der Aufgliederung der iibrigen Weltteile als Kolonien muss
die Idee der offenen Gesellschaft und der gegenseitigen Verantwortung treten” (J.
Ratzinger). Fragen wir uns nun, welchen aktuellen Beitrag die christlichen Kirchen
angesichts ihrer geschichtlichen Verflochtenheit mit diesem Europa leisten konnen?
Wieweit konnen sie die in ihrer eigenen Tradition liegenden integrierenden Kréfte
unter den aktuellen Herausforderungen wecken und lebendig halten? Eines ist von
vornherein klar: Die christlichen Kirchen kdnnen dieser Aufgabe in Zukunft nur
gemeinsam nachkommen. Die Europiische Okumenische Versammlung zu Pfingsten
1989 in Basel hat diese 6kumenische Dimension des europdischen Christentums deu-
tlich hervorgehoben.

3.1. Die Verkiindigung des Evangeliums in einem sékularisierten Kontinent

In der gegenwartigen Situation wird immer deutlicher erkennbar, dass das Evan-
gelium Jesu Christi in Europa immer weniger Menschen erreicht. Wir sprechen vom
Sakularismus der modernen Industriegesellschaft und meinen die stidndig schwécher
werdende Geltung und Bedeutung der Religionen und Konfessionen im Lebenszusam-
menhang der modernen europdischen Zivilisation. Religion wird zu einem kulturellen
Wert neben anderen Werten, die man beliebig miteinander vertauschen und zueinander
in Beziehung setzen kann. Angesichts dieser Sdkularitdt erweist es sich als notwendig,
das Evangelium gerade denen zu verkiinden, die bereits getauft sind, aber christlichem
Glauben und christlichem Leben fern stehen. Neuevangelisierung will behutsam die
im Bewusstsein vieler Menschen wach gebliebene Religiositit neu zu wecken suchen.
Auch wenn viele Menschen heute religidse Fragen nicht zu stellen wagen, erwarten sie
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doch darauf eine Antwort. Neuevangelisierung meint also ein Eingehen auf die heutigen
religiosen Bediirfnisse und Wiinsche der Menschen, die um ihre Religiositit wenigstens
anfanghaft wissen.

Solche religiose Grunderfahrung will aber noch ndher bestimmt sein. Viele Men-
schen setzen auf die grundsitzliche Machbarkeit alles dessen, was sie umgibt und ihnen
zur Verfiigung steht. Freilich fiihren Krisen im Leben des einzelnen und der Gemeinschaft
nicht selten zur Erschiitterung des fiir unerschiitterlich gehaltenen Glaubens an die Ver-
fligungsgewalt des Menschen. Moderne Religionstheorie hat darauf hingewiesen, dass
unser Dasein von einer Unverfiigbarkeit geprégt ist, die sich in unserem Leben immer
wieder aufdrangt. Diesen Gedanken hat die christliche Theologie heute erneut fruchtbar
zu machen: Jesus Christus und sein Evangelium sind Geschenk und Gabe Gottes. Diese
Gabe konnen Menschen sich nur schenken, niemals aber aufzwingen lassen. Die Theologie
spricht hier von der Gnade Géttes, die er selbst ist in der Mitteilung seines Sohnes an
den Menschen. Gnade Gottes ldsst sich nicht 16sen von seiner personalen Liebe und ihrer
Antwort im Menschen. In Jesus Christus wird endgiiltig offenbar, wer der Mensch ist,
namlich der von Gott zur Gemeinschaft, zur communio, zu ihm Berufene und der von
Gott endgiiltig Angenommene. Der christliche Glaube sieht in dieser christologischen
Bestimmung des Menschen, in seiner gnadenhaften Berufung zur tibernatiirlichen Ge-
meinschaft mit Gott seine Wiirde grundgelegt. Im Lichte dieser Botschaft darf sich der
Christ als immer schon getragen von der Gnade und Freiheit Gottes erkennen, aus der
er iiberhaupt zu leben und Welt und Gesellschaft zu gestalten vermag,.

Diese Botschaft des Evangeliums hat klare Folgerungen fiir ein politisches, kul-
turelles und wirtschaftliches Europa, Folgerungen fiir das in Europa kultivierte Men-
schenbild. Denn die Uberzeugung von der Wiirde des Menschen als Person, biblisch
gesprochen: seiner Gottebenbildlichkeit, tragt der politischen Ordnung unabldssig den
Grundsatz ein, dass die Wiirde des Menschen nur dann unantastbar bleibt und auch nur
dann als Fundament jeder politischen Ordnung taugt, wenn ihre entscheidende Begriin-
dungsinstanz jedem menschlichen Zugriff entzogen bleibt. Erst dann wird sie zu einem
unhintergehbaren Regulativ und Korrektiv menschlicher Gemeinschaft. Insoweit enthalt
sie die Einsicht in die Moglichkeiten, aber auch die Grenzen der menschlichen Vernunft
und der menschlichen Verantwortung fiir politisches, wirtschaftliches und kulturelles
Handeln; sie erst bewahrt den Menschen vor der Versuchung, seine Gestaltungsfreiheit und
-verantwortung in verabsolutierten Utopien, Ideen und Allmachtsphantasien zu suchen.

Solche Verkiindigung ist im heutigen Europa eine grundlegende Aufgabe des
christlichen Sendungsauftrages. Dabei bedeutet Evangelisieren ,,die Frohbotschaft in
alle Bereiche der Menschheit zu tragen und sie durch deren Einfluss von innen her
umzuwandeln und die Menschheit selbst zu erneuern” (Papst Paul VI.). Das verlangt
Menschen, die vom christlichen Glauben iiberzeugt sind: Evangelisierung beginnt mit der
Selbstevangelisierung. Nur iiberzeugte Menschen konnen den Glauben weitertragen. Das
Werk der Evangelisierung, so sagt es das Zweite Vatikanische Konzil, ist Grundpflicht
der ganzen Kirche. Dabei hebt das Konzil die besondere Bedeutung des Laienapostolats
hervor. Gerade die Laien sind es, die der Welt die Botschaft Christi in Politik, Gesell-
schaft, Wirtschaft, Kultur und Wissenschaft bekannt machen.
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3.2. Die Communio-Einheit der Kirche als Botschaft fiir Europa

Die heutige religidse Situation verlangt nicht nur eine erneute Besinnung auf
die Verkiindigung des Evangeliums in einem bereits christianisierten Kontinent, son-
dern auch eine Besinnung auf Wesen und Struktur der Kirche. In vielen Kirchen ist
das Verstédndnis von Kirche selbst in eine Krise geraten. Die evangelischen Kirchen
in Deutschland sehen sich seit Jahren der Diskussion um die Zukunft der Volkskirche
ausgesetzt. Freikirchen ringen um eine in der Offentlichkeit kaum mehr verstéindlich
zu machende Uberzeugung von Kirche als Gemeinschaft der sich entschieden zum
Glauben bekennenden Christen. In der katholischen Kirche hat die Debatte um das
Verstdndnis der Kirche als ,,Volk Gottes” zu Irritationen gefiihrt. Viele katholische
Christen beklagen die angeblich autoritidre Struktur ihrer Kirche und verlangen mehr
Dialogbereitschaft und Mitbestimmung. Was ihr Selbstverstindnis betrifft, sind die
Kirchen offensichtlich in eine schwierige Lage geraten. Dies wird nochmals bestérkt
durch die besonderen européischen Herausforderungen. Europa befindet sich zweifellos
auf dem Weg zu mehr Gemeinschaft und Geschlossenheit. Der historische Riickblick
hat aufgezeigt, um welche Einheit es sich dabei handelt: Das Ziel der europdischen Eini-
gungsbemiihungen kann nur eine Einheit in der Vielfalt sein. In welcher Weise konnen
die Kirchen zum Aufbau eines zukiinftig vereinten Europa beitragen? Angesichts der
eigenen Identitdtskrise und der politisch-6konomischen Herausforderungen durch ein
zusammenwachsendes Europa kann eine ,,Bekehrung zur Communio-Gestalt der Kir-
che”, wie Bischof Homeyer dies gefordert hat, einen wichtigen Beitrag leisten. Auch
die orthodoxe Kirche tragt durch die pluralistische und im Grunde demokratische
Struktur ihrer Ekklesiologie viel zur europdischen Idee bei. Dieses am Gedanken der
Communio orientierte Kirchenverstdndnis vermag die politisch-6konomische Diskus-
sion um eine bedeutende Dimension zu bereichern. Hier konnen auch Impulse aus
einem erneuerten Verstidndnis der katholischen Communio-Ekklesiologie eingebracht
werden. Die Kirche als Communio zu verstehen, ist mehr als ein innerkirchliches
Reformprogramm. ,,Kirche als Communio ist eine Botschaft und eine Verheiflung
fiir den Menschen und die Welt von heute” (Walter Kasper). Worin besteht nun diese
Botschaft fiir Europa?

Kirche als Communio heilit Vielfalt in der Einheit. Communio bedeutet die ge-
meinsame Anteilhabe an den Giitern des Heils, die gemeinsame Anteilhabe an den
Sakramenten, besonders an Taufe und Eucharistie. Durch diese gemeinsame Anteilhabe
stehen die Glieder der Kirche sowohl in Gemeinschaft mit Jesus Christus wie untere-
inander. Die Communio der Kirche findet ihren Hohepunkt in der gemeinsamen Feier
der Eucharistie. So existiert Kirche konkret in den Eucharistie feiernden Ortskirchen,
die untereinander wiederum in Communio stehen. Nach dem Zweiten Vatikanischen
Konzil besteht die universale Kirche ,,in und aus” den Ortskirchen. Deshalb meint
diese Communio der Ortskirchen eine Einheit in der Vielfalt. Sie 1dsst Raum fiir eine
legitime Vielfalt von Ortskirchen innerhalb einer groBeren Einheit im einen Glauben,
in denselben Sakramenten und Amtern. Als solche Communio ist die Kirche Zeichen
und Werkzeug fiir die Einheit der Menschheit. Solche Einheit will ndmlich keine Uni-
formitét, keine Einschmelzung, sondern relative Eigenstdndigkeit der Volker, Kulturen
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und Staaten bei weitgehender 6konomischer, politischer und rechtlicher Integration
und Kooperation.

An dieser Bekehrung zur Communio-Gestalt hidngt sowohl die innere Glaubwir-
digkeit der Kirche wie ihre Funktion als Vorbild fiir die Menschen und Vélker in Europa.
Freilich bietet der heutige Zustand der Kirchen den Forderern der europdischen Einheit
nicht unbedingt ein nachahmenswertes Bild. Historisch betrachtet ist es ja so, dass die
Kirchen nicht unerheblich die heutige Gestalt des européischen Kontinents mit seiner
weitgehenden Konfessionalisierung mitbestimmt haben. Um so mehr erwéchst aus der
geschichtlichen Verantwortung und der Sorge um die Zukunft Europas die Verpflich-
tung zur dkumenischen Zusammenarbeit. Die angestrebte kumenische Gemeinschaft
wird aber nur eine Einheit in der Vielfalt sein kdnnen, in der die jeweiligen Kirchen
bei grofftmoglicher Gemeinsamkeit in den Fragen des Glaubens, der Sakramente und
des Amtes ihre liturgischen, theologischen, spirituellen und ihre verfasungsmassigen
Pragungen beibehalten.

3.3. Der Einsatz der Kirche fiir Menschenwiirde und Menschenrechte

Die Grundlagen von Staat und Gesellschaft sind zu Beginn der Neuzeit in eine
tiefe Krise geraten. Durch Konfessionsspaltung und Religionskriege bedingt, suchten
die iiberkommenen Gesellschaften nach einer neuen, von den Glaubensvorstellungen der
verschiedenen Konfessionen unabhéngigen Ordnung. Der sich herausbildende Natio-
nalstaat musste sich gegeniiber der alten Ordnung als ein Haus darstellen, in dem jeder
Biirger gleiches religioses Lebensrecht hat, der Irrgldubige oder vom Glauben Abgefal-
lene genauso wie der Glaubige, vorausgesetzt, dass jeder die staatliche Ordnung als das
gemeinsame Fundament anzuerkennen bereit ist. Weil es dem christlichen Glauben,
der Kirche und der Theologie nicht mehr gelang, dieses Gemeinsame zum Ausdruck zu
bringen, gerieten Staat und Kirche, Politik und Glaube aneinander. Heute kommt der
Politik eine von Glaube und Kirche unabhéngige und eigenstindige Bedeutung zu. Darin
liegt fiir sie die eigentliche Herausforderung.

Das gemeinsame Fundament aller modernen Verfassungsstaaten ist das Recht. Wir
sprechen deshalb von der Griindung der politischen Ordnung im Recht. Von diesem Recht
aber wird gefordert, daf3 in ihm der Mensch in seiner Wiirde, theologisch gesprochen: in se-
iner Personalitit, in seiner Gottebenbildlichkeit erscheint. Die moderne Rechtstradition nennt
dieses Recht, in dem die Wiirde des Menschen zum Ausdruck kommt, das Menschenrecht.
Die Grundlage jeder menschlichen Gemeinschaft sind danach die Menschenrechte.

Gerade unter diesem Aspekt wird die besondere Aufgabe der Kirchen fiir die
Menschenrechte zu sehen sein. Die Kirche muss auftreten als Verteidigerin und An-
walt des Menschen in seiner Ganzheit. Sie tut dies gerade dadurch, dass sie von dem
im Evangelium bezeugten Verstdndnis vom Menschen ausgeht. Dieses Verstindnis
vom Menschen wird zum Ausgangspunkt fiir die Gestaltung und Ordnung der Welt
aus christlichem Glauben. Europa braucht heute nichts so sehr wie dieses christliche
Zeugnis vom Menschen als Ebenbild Gottes. Der Philosoph Karl Jaspers hat dies so
formuliert: ,,Es ist unmoglich, dass dem Menschen die Transzendenz verloren geht,
ohne dass er aufhort, Mensch zu sein”.
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Eine ernste Herausforderung stellen gegenwiértig die Probleme der Weltwirtschaft
dar. Millionen von Menschen leben nach wie vor in absoluter Armut, in Hunger und
Elend. Der soziale Friede zwischen den Vélkern des Nordens und des Siidens ist durch
diese Tatsache erheblich gestort. Ungerechtigkeiten in den politischen und 6konomischen
Strukturen haben verhindert, dass wirtschaftsschwache Lander und ihre Gesellschaften
zu einer sich selbst tragenden Entwicklung finden konnten. Viele der Ursachen fiir diese
Lage der Entwicklungslénder liegen in einer Wirtschaftsordnung, die von den grof3en
Industrienationen héufig zu deren Ungunsten bestimmt wird. Die Kirchen haben heute
ihren eigenen Beitrag dort einzubringen, wo es um die Grundwerte der Gerechtigkeit und
Solidaritét geht. Soziale Gerechtigkeit heifit: eine gewisse Gleichheit in der Verteilung der
Lebenschancen fiir alle sichern. Es gilt in den internationalen Beziehungen eine Ordnung
zu schaffen, die allen Menschen die Moglichkeit einer humanen, an Menschenrechten
und Menschenwiirde orientierten Lebensentfaltung bietet. Hier sind Entscheidungen
notwendig, wie sie die Wiirde der menschlichen Person fordert. Die Kirchen sollten sich
in diesem Sinne gerade zum Anwalt derjenigen Rechte machen, die dem Gedanken eines
solidarischen Gebrauchs der Giiter dieser Erde zum Wohle aller Menschen verpflichtet
sind. Die Formulierung des Solidaritatsprinzips und die Einforderung seines politischen
Geltungsanspruchs stellen vordringliche européische Aufgaben dar, denen sich die chri-
stlichen Kirchen widmen miissen.

Mit dem Solidarititsprinzip héngt aber ein weiteres Prinzip zusammen, das der
Subsidiaritit. Subsidiaritit ist ein Zustdndigkeitsprinzip. Es gibt dariiber Auskunft, bei
welcher Gemeinschaft oder bei welchem Gemeinwesen die Zustindigkeit fiir irgend
eine Aufgabe liegt. Nach diesem Prinzip darf eine iibergeordnete Gesellschaft nicht in
das innere Leben einer untergeordneten Gesellschaft oder einzelner eingreifen, dass sie
ihrer Kompetenz beraubt: ,,Die Gemeinschaft soll ihrem Gliede hilfreichen Beistand in
dem leisten, was der einzelne, der Glied der Gemeinschaft ist, auf sich allein gestellt und
aus eigenen Kriften nicht vermag; was dagegen der Einzelmensch selbst leisten kann,
darf die Gemeinschaft ihm nicht abnehmen; dadurch entzége sie ihm ja die Gelegenheit,
durch die eigene Tétigkeit tiichtiger, vollkommener zu werden, als er bereits ist; das aber
wire kein hilfreicher Beistand, sondern wére eine Schadigung” (O. von Nell-Breuning).

Subsidiaritits- und Solidarititsprinzip hingen eng miteinander zusammen und
bestimmen sich gegenseitig. Verantwortung des einzelnen heil3t immer auch Mitve-
rantwortung fiir die alle gemeinsam angehenden Belange. Mitverantwortung fiir die
Belange aller setzt die Verantwortung fiir die einen selbst betreffenden Belange nicht
auller Kraft. Keines der Prinzipien darf auf Kosten des anderen in seiner Bedeutung
eingeschriankt oder ausgeschaltet werden. Weder kann und darf der Gedanke der Geme-
inschaft iberfordert werden: Die Gemeinschaft kann um ihrer selbst willen von einzelnen
alles fordern - noch kann und darf der Gedanke der Verantwortlichkeit des einzelnen und
der Gemeinschaft iiberstrapaziert werden: Der einzelne oder die Gemeinschaft ist fiir
alles, was sie betrifft, selbst verantwortlich. Bei der Losung von konkreten Einzelfragen
sind beide Prinzipien in ihrem inneren Verhéltnis zueinander zu betrachten. Hier ldge
sicher im Blick auf die Debatten um ein européisches Subsidiarititsprinzip ein deutlicher
Beitrag einer christlichen Soziallehre vor.

Wenn man sich abschlieBend die Frage vorlegt, welches die Idee eines politisch
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und wirtschaftlich geeinten Europa sein konnte, so wird man folgendes sagen konnen:
Europa bleibt politisch, wirtschaftlich und kulturell ein vielféltiger Kontinent. Die Idee
von der Einheit in der Vielfalt, die Idee einer politischen communio tragt hier jedenfalls
dazu bei, die Vielfalt der Sprachen, Kulturen, Regionen und Herkiinfte zu bewahren,
andererseits aber einem Auseinanderdriften zu wehren, das Europa in die Zerrissen-
heit der Nationalstaaten oder aber auch in die Zerrissenheit nichtintegrationsfahiger
Regionen zerfallen ldsst. Europa braucht die Spannung zwischen Einheit und Pluralitit.
Diese Spannung lebensféhig zu erhalten, dazu kdnnen die Kirchen beitragen, indem sie
selbst eine communio - eine Kirchengemeinschaft - verwirklichen, die als Ausweis ihrer
gemeinsamen Verkiindigung das Bild des Menschen als Person und Ebenbild Gottes,
die sichtbare Gestalt der Gemeinschaft als communio und die Prinzipien der Solidaritét
und Subsidiaritat fiir die politische, wirtschaftliche und kulturelle Gestaltung Europas
wirksam werden ldsst. Der beste Beitrag, den die Kirchen in Europa fiir die europaische
Einigung leisten konnen, ist die Verwirklichung der communio, aus der sie selber leben:
ihre Gemeinschaft in der gemeinsamen Teilhabe an Jesus Christus.

STRESZCZENIE

Wspolczesne dazenia panstw europejskich w celu zbudowania zjednoczonej Europy
osiagnety bardzo duze sukcesy. Europa jednoczy si¢ na plaszczyznie ekonomicznej,
politycznej i spraw bezpieczenstwa migdzynarodowego. Jednak mimo wielu osiggnig¢
wida¢ tez wyrazne trudnosci w procesie integracji europejskiej. W ktoérym kierunku
zmierza wspotczesna Europa, czy sa wspolne wartosci i korzenie tak zroznicowanego
kontynentu? Dramatyczne do$wiadczenia, szczeg6lnie 11 wojny Swiatowej, doprowa-
dzity do koniecznosci szukania jednosci panstw europejskich. Konflikty, roznorodnosé
geograficzna, etniczna, kulturowa, ekonomiczna stanowia paradoksalnie o jednos$ci
Europy, jednosci w jej osobliwej roznorodnosci. Czy idea jednosci Europy w jej wie-
lorakosci i ré6znorodnosci posiada swoja warto$¢ normatywna? Analizujac historig
mozemy wyroznic trzy istotne okresy potwierdzajace istnienie wiodacych tendencji.
Europa w $wietle osiagnigé¢ antyku, judaistyczno-chrzescijanska tradycja europejska,
oraz wyzwania wspotczesnosci, szczegdlnie w kontekScie wolnosci 1 godnosci ludzkiej.
Jaka rolg we wspoétczesnej, zsekularyzowanej Europie moga odegrac¢ koscioty chrze-
Scijanskie? W Jezusie Chrystusie objawia si¢ w pelni prawda, kim jest cztowiek, tzn.,
jest on powotany do wspolnoty z Bogiem, do communio, jest nicodwolalnie przez Boga
przygarnigty. Chrze$cijanska wiara widzi w chrystologicznym potwierdzeniu cztowie-
czenstwa, jego wyjatkowa i niepowtarzalna godnos¢. W $wietle tego ewangelicznego
oredzia, chrze$cijanin niesiony przez faske i wolnos¢ Boza, moze zy¢ w §wiecie i spote-
czenstwie oraz je ksztattowac. Koncepcja Kosciota-communio jest niezwykle inspirujaca
idea dla wspolnoty europejskiej, ale, aby tak si¢ stato, same ko$cioty, niestety rozbite,
musza dostrzec niezwykly potencjat communio. Wspotpraca ekumeniczna rowniez
przyczyni si¢ do wzrostu wiarygodnos$ci chrzescijanstwa w procesie integracji europej-
skiej. Chrzescijanie musza zdecydowanie i jednoznacznie zaangazowac si¢ w obrong
praw cztowieka i godnosci ludzkiej, jako podstawowych warto$ci demokracji, rowniez
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postawy solidarnosci i subsydiarno$ci moga odegra¢ wazna rolg w odkrywaniu wartosci
zjednoczonej Europy. Najlepszym wktadem Kos$ciotow chrzescijanskich w realizacje

idei zjednoczonej Europy jest urzeczywistnienie communio, w mocy ktorej one same
7yja, ich wspodlnoty w uczestnictwie w Jezusie Chrystusie.
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KS. JAN BALBUS

Samodyscyplina jako istotny element samoksztalcenia
i samorozwoju przysztych pedagogow

WSTEP

Problematyka samodyscypliny posiada juz swoja histori¢. Na konferencji naukowe;,
zorganizowanej w 1995r. przez Instytut Filozofii i Socjologii PAN oraz Wyzsza Szkote
Pedagogiki Specjalnej, zaproponowano temat: ,,Liberalizm a samodyscyplina”. W ramach
wspolnych dyskusji i rozwazan w Polsce, jak i w calej Europie, uczestnicy konferencji
doszli do przekonania, ze warto podda¢ zbiorowej analizie zagadnienia dajace si¢ ujac
pod tytutem: ,,Liberalizm a samodyscyplina”.

Liberalizm ma odniesienie przede wszystkim do dziedziny stosunkéw spotecznych
i ekonomicznych. Moze jednak dotyczy¢ takze postawy myslowej lub dziataniowe;j.
W pierwszym przypadku dotyczy ksztatltowania Swiatopogladu, a w drugim przypadku
ma to miejsce przy okreslaniu relacji do wszelkich odmiennosci.

Termin ,,samodyscyplina” odnosi si¢ przede wszystkim do 0sob decydujacych si¢
na wyrazne ukierunkowanie swego zycia. Termin ten pozwala takze na rozpatrywanie
zyciaz perspektywy relacji interpersonalnych. Samodyscyplina jest bowiem warunkiem
wszelkiego skutecznego dziatania zycia wspdlnotowego.

Dyskusjanad liberalizmem i samodyscyplina pozwolita dostrzec istnienie pewnych
sprzecznosci miedzy tymi postawami. Uznano, ze warto pozna¢ granice obydwu postaw
i wyprowadzi¢ zalecenia dotyczace pedagogiki specjalnej'.

Temat prezentowanej konferencji wraz z dyskusja zostat przedstawiony w wydaw-
nictwie Biblioteka Dialogu, gdzie zostal potraktowany jako zacheta do dalszych dyskusji
i kierunku dziatania. Zagadnieniem samodyscypliny zainteresowato si¢ srodowisko
Polskiego Towarzystwa Uniwersalizmu, ktdre podjeto si¢ opracowania Protostownika
Uniwersalizmu. Inicjatorem tego przedsigwzigcia byt Jozef Werle, wybitny fizyk i filozof.
To on nadat Protostownikowi okreslona specyfike?.

U podstaw pogladoéw J. Werle mozna znalez¢ nastgpujace tezy:

1 - jednos¢ $wiata i jednos$¢ fizyki,

2 - catkowita odmiennos$¢ filozofii od fizyki,

3 - prawdg o $wiecie moze zdoby¢ tylko umyst czysty, nieskalany zadna podtoscia

lub ztem,

' A. Goralski, Przedmowa, w: A. Grzegorczyk, J. Werle, A. Goralski (red.), Trzy eseje z zakresu Liberalizm
a samodyscyplina i Protostownik Uniwersalizmu, Warszawa 1996, s. 3.
2 A. Goralski, J. Werle — fizyk i filozof, ,,Wspolnotowo$¢ i Postawa Uniwersalistyczna”, 1 (1999), s. 5-11.
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4 - wszystko jest procesem i dlatego uzasadniona jest globalizacja a nie globalizm,

uniwersalizacja a nie uniwersalizm.

Przedstawione tezy nie moga by¢ oderwane od antropologii filozoficznej i teorii
wartosci, bo tylko wtedy mozna zrozumie¢ filozofi¢ J. Werle i specyfike Protostownika
Uniwersalizmu. Zasadniczym zadaniem, jakie zostato postawione Autorom, ktérzy
opracowuja hasta do Protostownika, jest wprowadzenie tadu pojeciowego oraz ekspo-
nowanie powigzan migdzyhastowych, aby uzyska¢ cato§ciowy obraz rzeczywistosci.
Inna cecha Protostownika jest unikanie odwolywania si¢ do pogladéw innych uczonych.
Prezentowane hasta maja ukazywac wlasne przemyslenia Autoréw, oczywiscie na ich
odpowiedzialno$¢. Eksponowane sa hasta przeciwstawne i antagonistyczne, poniewaz
one uwypuklaja myslenie uniwersalistyczne®.

Myslenie uniwersalistyczne jest istotnym elementem postawy uniwersalistycz-
nej, a ta z kolei jest czastka uniwersalizmu, czyli celowa 1 zorganizowana caloscia.
Dobrze jest, gdy kazdy element calo$ci jest inny, a zarazem istotnie i trwale ztaczony
z pozostatymi. Postawa uniwersalistyczna to szczegdlny proces, ktory zmierza do
wspoélnotowosci. Dialog jest w tej postawie jedynie warunkiem koniecznym, ale nie
wystarczajacym. Urzeczywistniajac wspolnotowos¢, ktora jest alternatywnie syner-
giczna, dostrzegamy w niej rodzaj organizmu. Polskie Towarzystwo Uniwersalizmu
pragnie by¢ organem pozytywistow, to jest tych, ktorzy chca i potrafia pracowac
u podstaw*.

1. Wieloznaczno$¢ terminu ,,samodyscyplina”.

W Protostowniku Uniwersalizmu znalazlo sig hasto ,,autodyscyplina” opracowane
przez Andrzeja Goralskiego. Wyodrebnit on trzy rézne znaczenia tego hasta. Pierw-
sze znaczenie to — podporzadkowanie si¢ jednostki zbiorowi norm, przepisow, regut
postepowania, zarzadzen organizacyjnych czy przezyciom przyjemnosci. W drugim
znaczeniu chodzi o takie kierowanie swym postgpowaniem a takze myslami, pragnie-
niami i przejawami woli, ze bedzie ono oceniane dodatnio ze wzgledu na przyjety przez
podmiot sposob wartoSciowania dziatan i ich rezultatow. Trzecie znaczenie okreslono
mianem ,,autodyscyplina perseweracyjna’. Chodzi tu o wszelkie samoograniczenia si¢
zmierzajace do nienaruszania lub zachowania istniejacego stanu rzeczy. Jako przyktady
autodyscypliny perseweracyjnej podano: zachowanie stanu wlasnego osoby, innych oséb
lub bytow oraz $wiata jako catosci’.

Wszystkie trzy znaczenia sa powiazane z wolnos$cig 1 $wiatem wartosci, zatem
problematyka jest bardzo obszerna i wymaga szczegdétowych opracowan. Poza tym
zyjemy w okresie wielkich przemian, wielo$ci pradéow 1 mnogosci haset, gtoszonych
nie zawsze w sposob bezinteresowny. Andrzej Grzegorczyk zauwazyl, ze w poczuciu
wlasnej wolnosci tkwi pewna putapka intelektualna. Cztowiek nie chce czu¢ si¢ zmu-
szanym do czegokolwiek i dlatego wyobraza sobie rzeczywistos¢ taka, jaka chciatby,
zeby byla, pozniej zauwaza, iz rzeczywistos¢ jest inna. Do powstania tego artefaktu

3 A. Goéralski, O stowniku uniwersalizmu, s. 129-132.
4 A. Goralski, Do czytelnika, s. 4.
5 A. Goralski, Autodyscyplina, w: Protostownik Uniwersalizmu, s. 18.

124



PRACTICA

czesto pomocne sa wypowiedzi innych ludzi. Artefakty sa narzedziami do samoobrony
i wewnetrznych samousprawiedliwien®.

W odpowiedzi na artefakty pojawia si¢ potrzeba samokontroli wtasnych zachowan.
W trudnych warunkach czlowiek zuzywa wiele energii na przetrwanie ciezkiego okresu
swego zycia. Ogranicza wowczas swoja dziatalnos¢ do tego, co konieczne. Inne dziatania
odsuwa na pozniejszy okres swojego zycia, gdy poprawia si¢ warunki egzystencji. I od-
wrotnie, w warunkach bardzo sprzyjajacych cztowiek zmniejsza tempo pracy, ogranicza
wysitek 1 wigcej wolnego czasu przeznacza na wypoczynek. W rezultacie tworczosé
cztowieka maleje i ubozeje’.

Analiza zjawiska rozwoju i tworczosci z pozycji samokontroli pozwala stwierdzi¢, ze
najkorzystniejsze sg te warunki, ktore nie sg ani zbyt trudne, ani zbyt tatwe. Tworczosci
irozwoju nie mozna jednak ttumaczy¢ samymi warunkami zewngtrznymi. Nalezy takze
uwzgledni¢ indywidualna wrazliwos¢ osoby ludzkiej na okreslone wartosci. Tg wraz-
liwo$¢ nalezy zaliczy¢ do warunkoéw wewnetrznych. Dokonujac wyboru warto$ci, tym
samym determinujemy swoja przysztos¢, a samodyscyplina sprowadza si¢ do wierno$ci
przyjmowanym warto$ciom i jest zrédtem odpowiedzialnosci.

Refleksja A. Grzegorczyka nad wolnoscia cztowieka, w odniesieniu do artefaktow
i nad znaczeniem samokontroli wiasnego dziatania, pozwolita okresli¢ tres¢ terminu
»samodyscyplina”. Autor artykutu ”’Samodyscyplina i zycie intelektualne” napisat: ,,Sa-
modyscyplina, to cecha osobowosci, wzglednie cecha charakteru cztowieka, nabywana
i polegajaca na umiejgtnosci wykorzystania swoich mozliwos$ci dla realizacji §wiadomie
iracjonalnie podjetych zadan — przede wszystkim polegajaca na racjonalnym zorganizo-
waniu i roztozeniu w czasie swoich wysitkow i kontrolowaniu reakcji emocjonalnych’s,

Zdaniem A. Grzegorczyka, istotnym elementem samodyscypliny jest przymuszanie
si¢ do wysitku zgodnego z przyjetym planem dziatania. Aktualnos¢ tej problematyki
ma swe zrodlo w tym, ze ,,zaggszczanie si¢” spotecznych kontaktéw powoduje, iz mato
kontrolowane reakcje emocjonalne wprowadzaja chaos w zyciu spotecznym. Zaawanso-
wana technika powoduje, ze o skutecznos$ci dziatania decyduje roztozenie w czasie usys-
tematyzowanych wysitkow. Autor wysunat hipoteze historyczna, ze ludzko$¢ w swoim
rozwoju zawdzigcza samodyscyplinie przetrwanie wielu trudnych okresdéw i sytuacji.

U podstaw samodyscypliny tkwi logika, ktora jest moralno$cia mysli i mowy”.

2. Samodyscyplina a samoksztalcenie.

Podstawowa struktura ludzkiego dziatania zawiera w sobie trzy istotne elementy.
Najpierw pojawia si¢ $wiadoma wizja stanu aktualnego i mozliwos$ci na przysztos¢. Na-
stepnie od strony woli pojawia si¢ decyzja, ktora organizuje poszczegolne akty w catosé.
I wreszcie nastepuje realizacja decyzji.

W strukturze ludzkiego dziatania zawarta jest wiedza opisowa i oceniajaca. Podjecie
decyzji zalezy od ocen. Z kolei stato$¢ ocen, a zwlaszcza stato$¢ przezycia wartosci,

¢ A. Grzegorczyk, Samodyscyplina i Zycie intelektualne, w : A. Grzegorczyk, J. Werle, A. Goralski (red.),
Trzy eseje z zakresu Liberalizm a samodyscyplina, s. 4.

7 Tamze, s. 4-5.

8 Tamze, s. 5.

° Tamze, s. 6.
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pozwala zachowac¢ jednos¢ motywacji, a takze chroni¢ wychowanie od dewiacji. Statos¢
ocen i konsekwentne dziatanie sa podstawa skutecznej samoregulacji cztowieka. Te
samoregulacje mozna nazywaé¢ samodyscyplina.

Do najwazniejszych dziatan ludzkich nalezy ksztalcenie si¢ i uczenie ksztatcenia sig.
Swiadomie pomijam cztery rodzaje czynnikéw, jakimi sa: zadatki genetyczne, $rodowisko
spoteczne i biologiczne, a takze wlasna aktywnos$¢ jednostki oraz wspodtdziatanie tych
czynnikow. To prawda, ze wszystkie one ksztattuja osobowos¢ cztowieka. Pomijam takze
omowienie trzech podstawowych form dziatalnosci cztowieka, jakimi sa: zabawa, nauka
i praca. Kazda z tych form dziatalnos$ci, z pedagogicznego punktu widzenia, odznacza
sie¢ pewna specyfika.!’ Prezentowana publikacja nie ma mie¢ charakteru analitycznego,
lecz syntetyczny. Zaktadam bowiem, Ze ta problematyka jest znana pedagogom, a chodzi
jedynie o uchwycenie relacji pomiedzy samodyscypling a samoksztalceniem.

Psycholog rosyjski, D.N. Bogojawlenski, w drugiej potowie XX wieku ubolewal,
ze pojawita si¢ paradoksalna sytuacja. Z jednej strony wymaga si¢ od ucznia aktywnej
pracy myslowej. Z drugiej jednak strony nauczyciele nie nauczaja, jak tego si¢ nauczyc.
Nauczyciele nie zawsze sami zdaja sobie sprawe z tego, jakie racjonalne sposoby nalezy
zastosowacé, aby nauczy¢ si¢ uczenia. A skoro za$ nie ksztaltuja si¢ w uczniach procesy
prawidtowego myslenia, to tez nie moga tego kontrolowac!!.

Mimo uptywu lat sytuacja nie zmienita si¢. W dalszym ciagu wystepuja dys-
proporcje pomigdzy duzym zainteresowaniem pedagogéw sprawami wielostronne-
go aktywizowania uczniéw a niewielka uwaga poswigcona nauczaniu uczenia sie.
M. i R. Radwilowiczowie, piszac o istocie uczenia si¢, odwotuja si¢ do gldéwnych
tez strukturalno-funkcjonalnej teorii uczenia si¢ w rozumieniu T. Tomaszewskiego
iJ. Linharta. Zdaniem tych uczonych, jest to podstawowy proces regulacji stosunkow
miedzy osobnikami a otoczeniem. Proces ten prowadzi do odpowiednich zmian w za-
chowaniu si¢. Zmiany te, jesli nawet nie sa trwate, zawsze polegaja na pojawieniu si¢
elementow nowych w porownaniu z zachowaniem poprzednim. Uczenie si¢ to swoisty
rodzaj aktywnosci, w ktorej podmiot zmienia swoje zachowanie i zmierza przy tym do
okreslonego celu, aby zredukowaé swoje niepewnosci i znalez¢ prawidlowa odpowiedz
lub adekwatng regute zachowania sie'”.

Poszukujac regut uczenia si¢ M. i R. Radwitowiczowie przeanalizowali w latach
90 dwudziestego wieku cata dostgpna wowczas literature zagadnienia i uchwycili jej
charakterystyczne cechy. Poczatkowo sformutowali 28 ogdlnych regut (sposobow) ucze-
nia si¢, dzielac je na trzy kategorie. Pierwsza kategori¢ stanowia sposoby pobudzania
do samodzielnos$ci. Druga sposoby dotyczace racjonalnego rozwigzywania zadan. A do
trzeciej kategorii zaliczyli te sposoby, ktore zalecaja doskonalenie wtasnych sposoboéw
uczenia sie'.

W nastgpnym etapie wlasnych badan i na uzytek nauczania poczatkowego
M. i R. Radwilowiczowie przedstawili osiem regul uczenia sig.

1" M. i R. Radwilowiczowie, Tres¢ i metoda w nauczaniu poczqtkowym, Legnica 2006, s. 49 -80.

"' D.N. Bogojawlenski, Nauczanie sposobow pracy umystowej jako metoda rozwijania myslenia uczniow
i aktywizacji uczenia sie, ,,Psychologia Wychowawcza” 2 (1962). Cytuje za M. i R. Radwitowiczowie,
Tresc¢ i metoda w nauczaniu poczqtkowym, s. 81-82.

2 M. i R. Radwilowiczowie, Tres¢ i metoda w nauczaniu poczqtkowym, s. 82.

3 Tamze, s. 82-84.
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Pierwsza reguta "nowo$¢” zaleca, aby poznajac jakas rzecz, zjawisko czy poglad,
dostrzec cechy wspolne dla nich, a takze cechy rdézniace, nowe.

Druga reguta ,,istotno$¢” nakazuje okresli¢ to, co jest najwazniejsze w danej in-
formacji, a co mniej wazne.

Trzeciareguta , klasyfikacja” domaga si¢ podania, do jakiego typu informacji nalezy
ta informacja i co o niej wiemy.

Czwarta regula ,,porzadkowanie” bywa czasami nazywana ,,strukturalizacja”.
Ma to by¢ proba przedstawienia uzyskanych informacji w postaci uporzadkowanego
schematu, ktéory mozna uzupetnia¢, ulepszac i stosowaé w dalszej pracy nad danym
problemem czy tematem.

Piatareguta ,,bogactwo pomystéw” dotyczy mozliwosci rozwigzania problemu czy
jakiego$ zagadnienia.

Szésta regula ,,plan” dotyczy planu pracy dla wybranego sposobu wykonania. Ta
regula dotyczy doboru pomocy i narzedzi potrzebnych do realizacji poszczegolnych
etapow zadania.

Siédma reguta ,,kontrola” ma zastosowanie przy napotkaniu przeszkod. Nalezy
wowczas sprawdzi¢ dotychczasowy tok pracy.

Osma reguta ,,refleksja” dotyczy sprawdzenia i oceny rezultatéw swojej pracy.
Zawsze mozna lepiej wykonac to zadanie lub podobne. Proponuje sig, aby szczego6lna
uwage zwrdci¢ na napotkane trudnosci.

Zdaniem M. i R. Radwitowiczow, wszystkie reguty maja charakter migdzyzakre-
sowy (migdzyprzedmiotowy) i stanowia skrocong oraz sprawdzona empirycznie synteze
zagadnienia.

Cztery pierwsze reguty nawiazuja bezposrednio do ogdlnych operacji myslowych,
a pozostate cztery to ogdlne przepisy racjonalnej pracy umystowej™.

Dotychczasowe analizy Radwitowiczow pozwolity poznaé istote uczenia si¢ oraz
istotg uczenia si¢ uczenia. Jesli uczniem jest osoba dorosta, to méwimy o samoksztatceniu.
Polega ono na uczeniu si¢ z wlasnej woli, samodzielnym, samosterownym i samokontrol-
nym. Samoksztalceniem kieruje sam cztowiek, wedtug whasnego zamystu, w celu zdobycia,
poszerzenia i poglebienia wiedzy, a takze zdobycia sprawno$ci umystowych i fizycznych.

Cztowiek moze zdobywaé wiedze¢ i umiejetnosci na dwa sposoby. Pierwszym z nich
jest samouctwo, ktore jest catkowicie niezalezne, samosterowne i samokontrolne. Drugim
sposobem samoksztalcenia jest podporzadkowanie si¢ procesowi szerszemu, spoteczne-
mu, organizowanemu w ramach instytucji zajmujacych si¢ ksztatceniem badz doskona-
leniem. W tym drugim sposobie samoksztalcenia moga pojawia¢ si¢ dwie mozliwosci.
Pierwsza z nich to zwrocenie si¢ do doradcy metodycznego z prosba o pomoc w sprawie
literatury oraz o dodatkowe informacje, ktdére moga dotyczy¢ szkot, czy nauczycieli, by
nawiaza¢ kontakt i dowiedzie¢ si¢ tego, co nas interesuje. Druga mozliwo$¢ to udziat
w odpowiednim szkoleniu, na ktérym mozna zdoby¢ potrzebna wiedze. Rdznica mig-
dzy samoksztatceniem ,,pod kierunkiem” a nieukierunkowanym jest nieostra i ptynna.
Samoksztalcenie jest wyzsza forma uczenia sig, a to dzigki udziatowi samodzielno$ci
swiadomoscei'.

4 Tamze, s. 84-87.
15 Tamze, s. 97-99.
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W obrebie technologii uczenia si¢ mozna wyodrebnic¢ trzy podstawowe elementy:
organizacj¢ pracy umystowej, jej higieng oraz konkretne metody uczenia si¢ i samo-
ksztatcenia. Wszystkie sposoby skutecznego uczenia si¢ i samoksztalcenia opieraja si¢
na intelektualnych sprawnosciach operacyjnych i instrumentalnych.

Do sprawno$ci operacyjnych nalezy zaliczy¢: uogdlnianie, abstrahowanie, porowny-
wanie, klasyfikowanie, analizowanie, selekcjonowanie, systematyzowanie i rozumowanie.

Do sprawnosci instrumentalnych zalicza sig: rozumienie podstawowych kategorii
ujmowania rzeczywistosci, ktorymi sa: czas, miejsce, przyczyna i skutek, rozumienie
pojeé, wyrazow, jezykow naturalnych, réznego typu symboli i postugiwanie si¢ nimi.

Centralne miejsce w samoksztatceniu zajmuje rozumowanie i jego produkt, jakim
jest rozumienie oraz sprz¢zone z nimi pojecie struktury. Zwiazek pomiedzy poziomem
rozumienia a struktura (uktadem) uwydatnia si¢ szczegdlnie w poznawaniu jakiegos$
tekstu. Warunkiem jest umiejetno$¢ analizowania, czyli wydobywanie istotnych tresci
a nastepnie tworzenie z nich logicznej catosci (syntezy)'s.

W kazdym sposobie samoksztatcenia mozna wyodrebnié trzy elementy: strukture,
zadania i hierarchi¢. Strukture uznaje si¢ za ,,podstawowy, rozwijajacy si¢ w czasie,
dynamiczny sposob i metodg rozwiazywania (realizacji) wszelkich sytuacji, a nastgpnie
zadan natury zarowno poznawczej (migdzy innymi tkwiacych w komunikatach dydak-
tycznych), jak i zawodowej, spotecznej i w ogodle zyciowej”".

Propozycja M. i R. Radwitowiczoéw pozwolita dotrze¢ do istoty samoksztatcenia, ktore
jestnie tylko najbardziej samodzielne i $wiadome w zakresie strukturowania informacji i for-
mutowania zadan. Mowiac krocej, samoksztatcenie to struktura zadaniowa, ktora posiada
cztery zalety, amianowicie: jest hierarchiczna, zwiezta, nie neguje innych ofert i jest otwarta'®,

W planie globalnym $wiadomo$¢ strukturalno — zadaniowa to umiejetnosé formu-
fowania zadan wtasnych, dostosowanych do koniecznosci i mozliwosci, a w odniesieniu
do konkretnej sytuacji zadaniowej, jest to orientacja w danej strukturze i umiejetnosé
jej przeksztatcania. Gdy okaze sig, ze stosowanie jednocze$nie wielu sposobdw samo-
ksztalcenia nastrgcza wiele trudnosci, wowcezas mozna odwolaé si¢ do uniwersalne;j
formy scalajacej. Brzmi ona nast¢pujaco: ,,0d analitycznego spostrzegania fragmentu
rzeczywistosci (w tym takze tre$ci ksztalcenia) poprzez wzbogacenie i porzadkowanie
tego obszaru w coraz doskonalsza strukturg az do wylonienia z niej zadan do realizacji(...)
wymagajacych ze swej strony dalszego kroczacego strukturowania™".

Samoksztalcenie stanowi podstawe samoedukcji, na ktora ponadto sktadaja si¢
warsztat i samoanaliza. Bez tych ostatnich nie ma rozwoju w zawodzie pedagoga®.

3. Samorozwdj wobec kultury doraznosci

Problematyka stato$ci i zmiennos$ci rzeczywistosci pojawita si¢ w centrum uwagi
w samym zaraniu starozytnej filozofii. Dla Jonczykoéw ruch byt czyms$ oczywistym,

¢ Tamze, s. 99-101. Zob. J. Potturzycki, Wdrazanie do samoksztalcenia, Warszawa 1983, s. 96; Z. Matulka,
Metody samoksztatcenia, Warszawa 1983, s. 38.

" M.i R. Radwitowicz, Tres¢ i metoda w nauczaniu poczqtkowym, s. 104.

8 Tamze, s. 104-106.

1 Tamze, s. 106.

20 Tamze, s. 97.
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ajednoczesnie doszukiwano si¢ niezmiennego podtoza. Z ruchem i zmiennoscia taczono
rozwoj, ktérym kierowat Logos, Bog, Duch lub jakas blizej nieokreslona Duchowa Sita?'.

Bolestaw Gawecki w ksiazce Filozofia rozwoju ujat zagadnienie rozwoju w trzech
podstawowych aspektach: teoriopoznawczym, ontologicznym (metafizycznym) i aksjo-
logicznym. W teorii poznania swoje stanowisko okreslit jako odmiang realizmu krytycz-
nego, ktorym jest realizm ewolucyjny. W czgsci ontologicznej stwierdzil, ze cztowiek
w do$wiadczaniu siebie samego, jako osrodka zdolno$ci dziatania, posiada mozliwos¢
kontaktu z rzeczywistoscia. Ludzki o$rodek energetyczny ma charakter psychosoma-
tyczny. Druga podstawowa teza ontologiczna bylo przyjecie dwu przeciwstawnych
kierunkéw rozwoju rzeczywistosci i podkreslenie podstawowego znaczenia $cierania
si¢ przeciwienstw. W czesci aksjologicznej opowiedzial si¢ za perfekcjonizmem jako
doktryna etyczna, pozostajaca w harmonii z ogélnym charakterem filozofii rozwoju. Na
gruncie panpsychosomatyzmu znalazta uzasadnienie ewolucja tworcza catosci bytu®.

Koncepcja ,,trwatego rozwoju” (sustainable development) pojawila si¢ poraz plerw-
szy w ogélnym sformutowaniu w tzw. Raporcie Brundtland Swiatowej Komisji Srodo-
wiska i Rozwoju ONZ w 1987 roku. W Raporcie tym napisano: ,,Trwaty rozwdj stuzy
zaspokojeniu potrzeb biezacych bez ponoszenia ryzyka, ze przyszte pokolenia nie beda
mogly zaspokoi¢ swoich potrzeb™?.

W koncepcji ,,statego rozwoju”: gospodarka, srodowisko i spoteczenstwo rozumiane
sa jako zintegrowany kompleks rozwojowy. W kompleksie tym wyrdznia si¢ nastepujace
elementy: trwaty wzrost, trwaly rozwoj 1 trwato$¢ zachowania. Zdaniem Eugeniusza Ko-
$mickiego, ta koncepcja nawiazuje do ujecia M. Heideggera?*. Jak dotad w rozwazaniach
ekologicznych i ekonomicznych Zywe sa spory na temat natury czasu. Postugiwanie si¢
zwyklym czasem fizykalnym pomija osobliwosci takich systemow, jakimi sa osobniki
i osoby oraz systemow spolecznych i gospodarczych. Heideggerowska koncepcja czasu
pozwala uwzgledni¢ wszystkie osobliwosci. W latach osiemdziesiatych dwudziestego
wieku uksztaltowat si¢ tzw. ,,turbokapitalizm”, ktory wykazuje specyficzny stosunek do
czasu, opierajac si¢ na krotkookresowych strategiach dziatan gospodarczych. Zjawisko
to poglebit szybki rozwoj tzw. ,,wirtualnej gospodarki”, opartej na spekulacyjnych prze-
ptywach finansowych. Wyksztatcilo si¢ wigc spoteczenstwo ,,nonstop” charakteryzujace
si¢ ciagla aktywnoscia gospodarcza, bez wzgledu na rytmy przyrody czy organizmoéow
zywych. W tym spoteczenstwie przyjmuje si¢ optyke doraznosci. Doraznos$¢ wspotcze-
snego spoleczenstwa wiaze si¢ przede wszystkim z takimi cechami jak:

- przyspieszanie procesow w przyrodzie i w ludzkim organizmie,

- zmianami dotychczasowych rytmow biologicznych,

- uksztaltowanie spoteczenstwa ,,nonstop”, ktoére wytwarza wlasna dynamike,
niezalezna od rytméw przyrody i ludzkiego organizmu,

- uksztaltowaniem globalnego turbokapitalizmu i cztowieka elastycznego (dys-

pozycyjnego),

2LW. Joegger, Teologia wezesnych filozofow greckich, Krakow 2007, s. 25-132, 173-199.

22 B. Gawecki, Filozofia rozwoju, Warszawa 1967, s. 8-9.

2 World Comision on Envirnment and Development, Our Common Future, Oxford — New York 1987,
(Raport Brundtland).

24 E. Kos$micki, Koncepcja trwalego rozwoju jako mozliwosé przezwyciezania doraznosci, w: A. Goralski,
Wspolnotowos¢ i Postawa Uniwersalistyczna, 4 (2004-2005) s. 95, 114-115.
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- dominacja neoklasycznej ekonomii uzasadniajacej turbokapitalizm,

- ogromne przyspieszenie metabolizmu spotecznego oraz kolonizacja przyrody?.

Jozef Lipiec zauwazyt, Ze pojecie dorazno$ci w swym ontologicznym ujeciu zawiera
cztery komponenty: aktualnosc¢, krotkotrwatos$e, zamknigtosc i prowizoryczno$é.

Aktualnos$¢ oznacza, ze dane wydarzenie, ktore angazuje podmiot w sposob do-
razny, przezywane jest w fazie czasowej okreslonej stowem ,teraz”. Krotkotrwatosc jest
konsekwencja aktualno$ci i obejmuje obok terazniejszosci retencjg i protencje¢. Zdarzenie
krotkotrwate posiada réwniez odniesienie do pewnego miejsca, mierzonego na skali
ludzkiego zycia. Zamknigtos¢ z kolei to odgraniczenie tego, co dorazne od wszystkiego
innego, co nie jest dorazne. Zamknigto$¢ przeciwstawia si¢ otwartosci.

Byt otwarty posiada jaka$ prehistori¢ i histori¢. Taki byt kryje w sobie moz-
liwo$¢ prognozowania i przewidywalnos¢ tego, co moze by¢ dalej. I wreszcie pro-
wizorycznos$é, to cecha, ktéra wskazuje na swoista tymczasowos$é, nietrwatosc
i niedefiniowalnos$¢®.

Przeciwienstwem doraznosci jest: petnia, rozmach, trwanie i definiowalno$¢. Czy
jest wige sens mowienia o kulturze dorazno$ci? Historia filozofii starozytnej potwierdza
mozliwo$¢ istnienia takiej kultury. Juz Arystyp z Cyreny, a za nim Epikur, glosili hasto
“chwytaj dzien”, dowodzac ze przyjemnosci sa krotkotrwate, ulotne i czgsto trudne do
osiagnigcia, szczegolnie przez ludzi biednych.

Pojecie doraznosci w ujeciu antropologicznym, a zwlaszcza personalistycznym,
pozostaje w $cisltej relacji do zycia ludzkiego zorientowanego personalnie. Zycie ludz-
kie okazuje si¢ jedynym uktadem odniesienia w sferze sensow i wartosci. Czyniac co$
w danej chwili, wyraza rownoczesnie zywa obecno$¢ mijajacej i przesziej przyczyny
dzialania, jak rowniez przeczuwanego celu dziatania. Zyjac doraznoscia, nie musimy
usuwac perspektyw jej przekroczenia w kierunku przyszto$ci?’.

Aksjologia doraznosci probuje absolutyzowaé odpowiedzialno$¢ za to, co dzieje
si¢ ,,tu i teraz”. Pojawia si¢ tez druga mozliwosc, a jest nig zrzucanie odpowiedzialno$ci
za wszystko, co dokonuje si¢ ,,tu i teraz” na wszystko, co znajduje si¢ poza ,.tu i teraz”.
Dorazno$¢ wymusza koncentracje na warto$ciach osobistego zasiggu. Dotyczy to zwlasz-
cza wartoS$ci etycznych, wymagajacych przekroczenia ,,teraz”.

,,Dorazno$¢” na ogodt towarzyszy filozofiom pesymizmu i rozpaczy, w nich bowiem
pojawia si¢ mechanizm ucieczki. Przede wszystkim chodzi o ucieczke od rzeczywistosci
w maty, intymny $wiat odizolowany od terazniejszosci. Ucieczka tego typu podykto-
wana jest lekiem przed odpowiedzialnoscia. Dlatego tez doraznos¢ staje sig¢ elementem
bezsensu zycia®.

Koncepcja stalego rozwoju niezbedna jest dla modelu spoleczenstwa ,,nonstop”,
bowiem wyraza sprzeciw wobec dotychczasowych analiz ekonomicznych i pokazuje si¢
jako nowa idea moralna oraz spoteczno-filozoficzna i pedagogiczna.

M. i R. Radwilowiczowie pisza, ze samoksztalcenie stanowi podstawg samoedu-

2 Tamze, s. 94-115.

26 J. Lipiec, Kultura doraznosci: dzis, jutro i jeszcze dalej, w: A. Goralski (red.), Wspolnotowosé i Postawa
Uniwersalistyczna, 4 (2004-2005), s. 81-85.

27 Tamze, s. 85-88.

2 Tamze, s. 88-91.

2 Tamze, s. 91-93.

130



PRACTICA

kacji, na ktora sktadaja si¢ ponadto warsztat i samoanaliza. Ta wypowiedZ moze by¢
zinterpretowana w ramach koncepcji ,,trwatego rozwoju”.

Warsztat pracy nauczyciela powinien by¢ podbudowywany i kierowany odpowiednia
wiedza i do§wiadczeniem w celu lepszego wykonywania wlasnej pracy. Warunkami sa:
niezbedne, funkcjonalnie uporzadkowane zestawy ksiazek, czasopism, filméw, nagran,
przyktadowych zeszytow, opracowan i wytworéw pracy ucznia, kartoteka zagadnien,
bank zadan, teksty sprawdziandw itd. Do tego zestawu nalezy dotaczy¢ komputer wraz
z mozliwoscia korzystania z internetu.

Warsztat pracy pedagoga pokazuje, w jakim kierunku pedagog ma doskonali¢ swoja
prace, a w konsekwencji siebie. Powinno si¢ ukazac¢ dwie strony warsztatu: materialng
i duchowa, dotyczaca odpowiedniej wiedzy, a szerzej, niezbednej $§wiadomosci dla
tworzenia warsztatu. Zachodzi korelacja migdzy wyksztatceniem pedagoga, a jakoscia
jego warsztatu oraz miedzy jakoS$cia i wynikami nauczania®,

Obok oceny warsztatu pracy nalezy takze ocenia¢ sama prace¢ pedagoga, biorac
pod uwage jego dziatalnos¢ dydaktyczno-wychowawcza. Chodzi tu nie tylko o instru-
mentarium pracy pedagoga lecz takze o jej jakos¢. W tym drugim wymiarze chodzi
o ustalenie stopnia aktywizacji, co mozna osiagna¢ przez cztery typy czynnosci: przez
odpowiednie bodzce, metody, rezultaty i czynno$ci kontrolno-oceniajace. Nastgpnie
stawiajac pytanie, czy inicjatywa i aktywnos¢ jest bardziej po stronie pedagoga czy
ucznia? W rezultacie otrzymamy bogaty uktad odniesienia.

Analiza (samoanaliza) procesualna pracy pedagoga widoczna jest na tzw. ,,Kar-
cie zajgc¢”, ktora powinna sktada¢ si¢ z trzech czesci. W pierwszej nalezy przedstawic
ogoblne informacje, w wigkszosci o charakterze metodologicznym. W czeSci drugiej,
bedacej protokotem, winien by¢ przedstawiony opis zaje¢ po ich przebiegu, w ktorym
odzwierciedlone sa zadania i pytania kierowane do uczniow, a takze sytuacje zadanio-
we. W czes$ci trzeciej sam pedagog winien oceni¢ efekty swojej pracy biorac pod uwage
warto$ciowanie zadan?'.

ZAKONCZENIE

We wstepie do prezentowanego artykutu problematyka samodyscypliny zostala
zawegzona do myslenia i1 postawy uniwersalistycznej, ktora jest czescia uniwersalizmu.
Obecnie trudno wyobrazi¢ sobie uniwersalizm bez dialogu i filozofii spotkania. A idac
jeszcze dalej, mozna zaryzykowac twierdzenie, ze istote uniwersalizmu stanowi solidar-
no$¢ ludzi. Nie moze by¢ autentycznej solidarnosci bez solidarnosci ludzkich sumien,
wspolnotowosci, samoksztatcenia i samorozwoju. Wydaje sig, ze przedstawiony artykut
ukazal nowy wymiar uniwersalizmu poglebiony o zagadnienia samodyscypliny.

Nowym wyzwaniem dla samodyscypliny jest tez zagadnienie integracji i tolerancji.
W dydaktyce przez integracje rozumie si¢ dazenie do ukazywania uczniom scalonego
obrazu $wiata. Tak ogolnie zdefiniowane pojecie kryje w sobie mozliwos¢ réznych
interpretacji. Moze ono oznacza¢ zespalanie, harmonizowanie czy scalanie czego$
wczesniej rozdzielnego. Koncepcja integracji w pedagogice ma za soba dtuga historig.

3 M. i R. Radwitowicz, Tres¢ i metoda w nauczaniu poczqtkowym, s. 107-109.
3 Tamze, s. 109-115.
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Bierze swoj poczatek od nauczania tacznego K. Linkego. Integracja polega na eliminacji
przedmiotowego uktadu tresci ksztalcenia na rzecz zagadnien kompleksowych. Temu
celowi stuza roznego typu konferencje i sympozja naukowe. Warto jeszcze wskazac na
organizacyjne ujgcie integracji, a mianowicie integracje pionowa i pozioma. Pierwsza
z nich ktadzie nacisk na zgodne wspotdziatanie roznych podmiotow odpowiedzialnych
za wychowanie i dydaktyke. Natomiast integracja pozioma ma polega¢ na harmonijnej
wspotpracy wewnatrz szkoty.

Osobnym zakresem integracji jest nauczanie i wychowanie dzieci niepetnospraw-
nych razem z dzie¢mi rozwijajacymi si¢ prawidtowo.

Wszystkie propozycje i klasyfikacje ujawniaja okreslone tezy z psychologii nauczania
i wychowania. Wskazuja one, iz uczen tatwiej przyswaja fakty i zjawiska, ktore maja
uktad cato$ciowy i tworza proste kompleksowe sytuacje. W ten sposob przyblizamy si¢
do istoty integracji zaproponowanej przez M. Jakowicka, iz mozliwie jest wielostronne
dziatanie, zmierzajace do wywotania harmonijnego i rytmicznego rozwoju cech i wla-
sciwos$ci psychomotorycznych. Takie dziatanie scala wewngtrzne struktury osoby ludz-
kiej*2. Tak okre$lona istota integracji pozwala méwic o roznych ptaszczyznach integracji,
takich jak: integracja wszystkich podmiotow uczestniczacych w procesie edukacyjnym,
integracja metod nauczania i wspierania edukacyjnego, integracja celoéw, tresci, drog
poznania, integracja w samym uczniu, integracja personalna, integracja poczynan ucznia
i nauczyciela, integracja ofert edukacyjnych, zespotu klasowego i integracja srodowisk
zycia osoby ludzkie;j.

Z kolei ksztaltowanie postawy tolerancyjnej bierze si¢ z niedostatku wychowania
spoteczno — moralnego. Warto jednak doda¢, Zze nie ma wystarczajacego opracowania
metodycznego dotyczacego wychowania dla tolerancji. Trzeba stwierdzi¢, ze w czasach
gwaltownej transformacji ustrojowej i przeobrazen spoteczno — kulturowych szczeg6lne;j
wagi nabiera problem przeciwstawienia si¢ wszelkim objawom nietolerancji. Nalezy zgo-
dzi¢ sig z teoria, Ze tolerancja czy tolerancyjnos¢ jest postawa a jednocze$nie wartoscia
niezmiennie istotna w zyciu spotecznym. Oznacza ona poszanowanej cudzej tozsamosci.
Tej postawy mozna si¢ nauczy¢ w wyniku dtugotrwatych doswiadczen i zrozumienia
istoty osoby ludzkiej. Relacja interpersonalna zwana ,,tolerancja” nie zawsze jest w pet-
ni uSwiadomiona, jest tez zabarwiona uczuciami, co sktania podmiot do okre$lonego
reagowania w danych okolicznos$ciach. Wazna rolg w tej relacji petni wyobraznia, ktora
tworzy rdézne obrazy, a nie zawsze sprzyja akceptacji cudzej tozsamosci.

Termin ,,tolerancja’ pochodzi z jezyka lacinskiego od stowa ,.tolerantia” i od czasow-
nika ,.tolerare”. W znaczeniu rzeczownikowym to ,,cierpliwa wytrwato$¢”, a w znaczeniu
czasownikowym ,,wytrzymywac”, ,,znosi¢”, ,,przecierpie¢”. W okresleniu rzeczowym
tolerancja jest postawa spoteczna i osobista, odznaczajaca si¢ poszanowaniem pogladow,
zachowan i cech innych ludzi, a takze ich samych. Tolerancja nie oznacza rGwnoupraw-
nienia i akceptacji czyjego$ zachowania czy pogladow. Wrecz przeciwnie, to poszano-
wanie czyichs$ pogladéw, mimo, ze ich nie akceptujemy. Tolerancja ma tez granice, a sa
nimi podstawowe wartosci. Dzigki tolerancji mozliwa jest dyskusja, ktora jest podstawa

32 Cytuje za M. i R. Radwitowicz, Tres¢ i metoda w nauczaniu poczqtkowym, s. 6-9. Por. M. Jakowicka,
Teoretyczne i praktyczne aspekty integracji ksztatcenia w klasach poczatkowych, w: M. Jakowicka (red.),
Teoria i praktyka ksztatcenia wezesnoszkolnego, Zielona Gora 1987.
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spoteczenstwa otwartego. Nie moze by¢ tak, ze tylko od jednej strony dialogu wymaga
si¢ tolerancji, a drugiej stronie pozwala si¢ na nietolerancyjnos¢. W takiej sytuacji nie
ma prawdziwego dialogu.

Od tolerancji szerszym pojeciem jest demokracja. Jest ona dobrem, do ktorego
nalezy dazy¢, ale z drugiej strony wymaga nicodzownej ochrony wiasnej tozsamosci.
W przeciwnym razie przerodzi si¢ w ulegtos¢ wobec cudzych pogladdéw i zachowan,
niezgodnych z duchem tolerancji i demokracji®.

O tolerancji mozna mowi¢ na réznych ptaszczyznach w socjologii, religii, biologii,
technice. Szczegodlnie duzo nieporozumien pojawito si¢ w odniesieniu do tolerancji
religijnej. Zagadnienie to wymaga szczegdlowego opracowania, biorac pod uwage nie
tylko aspekt historyczny, lecz takze merytoryczny.

ZUSAMMENFASSUNG

Das Problem der Selbstdisziplin besitzt seine Geschichte und verliert nicht an seiner
Aktualitdt. Der Ausgangpunkt dieses Aufsatzes war die Darstellung des Zusammenhangs
zwischen der Selbstdisziplin und der universellen Haltung. Der Begriff ,,Selbstdiszi-
plin” wurde herausgearbeitet in der Verdffentlichung Biblioteka Dialogu (Bibliothek
des Dialogs), in der seine Vieldeutigkeit aufgezeigt wurde. Wenn zu den wichtigsten
menschlichen Handlungen die Bildung und das Lernen zihlt, dann ist es wichtig, die
Relation zwischen der Selbstdisziplin und der Selbstbildung zu fassen. Der Vorschlag
von M. und R. Radwilowicz in dieser Fragestellung ist sehr treffend und hilfreich. Wenn
man die Selbstdisziplin in der Relation zur Selbstbildung betrachtet, dann kann man
die Frage der stindigen Entwicklung und der Selbstentwicklung nicht auslassen. Dieser
Fragenkomplex wird deutlich in der Kultur der Diesseitigkeit, die eine Gesellschaft
,»Nonstop” geschaffen hat. Am Schluss des Referates hat man vorgeschlagen, dass man
im Bezug auf die Selbstdisziplin auch die Integration und die Toleranz erértern muss in
einer separaten Abhandlung.

3 M. i R. Radwitowicz, Tres¢ i metoda w nauczaniu poczqtkowym, s. 65-80.
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KS. ANDRZEJ DRAGULA

Internet jako pomoc kaznodziejska.
Szkic z homiletyki internetowej

Stosunek Kosciota do Internetu cechuje bardzo cickawa ambiwalencja. Oscyluje
on bowiem migdzy odrzuceniem a fascynacja. Wigkszos$¢ teologow artykutuje swoj
dystans 1 widzi w nim przede wszystkim zagrozenie, wskazujac zwlaszcza na kwesti¢
redefinicji pojecia wspolnoty, w tym takze wspolnoty koScielnej, i na wynikajace z tego
konsekwencje pastoralne. Jak zauwaza Bogdan Giemza, ,,istnieje niebezpieczenstwo,
ze wiele 0s6b moze pozostaé wytacznie w wirtualnym kontakcie z Ko$ciotem™'. Gdzie$
posrodku — najbardziej realistycznie - sytuuje si¢ Magisterium Ecclesiae, ktore widzi
w Internecie zardwno szansg pastoralng jak i zagrozenie duchowe, co najlepiej wyrazito
si¢ w dwoch dokumentach watykanskich z roku 2002: Kosciot a Internet oraz Etyka
w Internecie, wydanych przez Papieska rade do spraw Srodkéw Spolecznego Przekazu?.
Zupehnie po drugiej stronie plasuje si¢ znakomita wigkszo$¢, zwlaszcza mtodych ksigzy,
ktorzy z pochylona glowa przemierzaja bezkresny $wiat Internetu®. A wszyscy oni sa
przeciez naszymi niedzielnymi kaznodziejami.

Co wigc robi kaznodzieja w Internecie? Odpowiedz na to pytanie zalezy od tego,
czym ten Internet dla niego jest. Szukajac odpowiedzi na pytanie o Internet jako pomoc
kaznodziejska, w opisie Internetu odwotajmy si¢ do trzech metafor bedacych jednoczes$nie
swoistymi modelami pastoralnymi.

1. Model 1: Smietnik

»Ameryka — powiedzial kiedys polski satyryk Jacek Fedorowicz — to ogromny
kraj. Tak ogromny, ze jak dobrze poszukac, to mozna w niej znalez¢é wszystko. Nawet
stare numery »Trybuny Ludu«’™. O podobna konstatacje mozna si¢ pokusi¢ takze w od-
niesieniu do Internetu. W Internecie mozna znalez¢ wszystko, by¢ moze nawet stare
numery ,,Trybuny Ludu”. Do najwazniejszych cech Internetu, jako medium, nalezy
jego wyjatkowa dostgpnos¢, znikoma kontrolowalnos¢ i wysoki wspotczynnik zmien-
no$ci. Nie chodzi tutaj jedynie o dostepnos$¢ odbiorcy, ktora jest uwarunkowana de
facto tylko przez czynniki techniczne: posiadanie komputera i dostep do sieci, co jest
dzisiaj relatywnie coraz tansze. To, co wyrdznia Internet jako medium, to dostepnosé
w sensie nadawczym. Teoretycznie bowiem kazdy uzytkownik Internetu — inaczej niz
w innych mediach, jak prasa, radio czy telewizja — moze sta¢ si¢ nadawca. Do tego nie
jest konieczna nawet swoja prywatna strona, istnieje bowiem wiele witryn opartych na

' B. Giemza, Internet w Kosciele— Kosciol w Internecie. Refleksje teologiczno-pastoralne, w: ,,Ethos” 1-2 (2005),
s. 418; por. tamze, s. 413-419.

2 Omowienie tych dokumentéw m.in. w: tamze, s. 408-413.

3 Zob. J. Hermann, A. Mertin, Virtuelle religion. Religion et monde virtuel? Le défi que les nouveaux
médias lancent a la théologie et a I’église, ,,Cahiers de I'IRP”, 25 (1966), s. 19.

* T. Wlodek, Szkofa na zapisy, ,,W drodze”, 7 (2002), s. 75.
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forach dyskusyjnych, czy tez publikujacych, czasami bez wigkszej selekcji, nadestane
teksty, zdjecia czy nagrania.

Tak wigc w Internecie de facto mozna opublikowaé wszystko. Ktorys$ z portali
internetowych poinformowal, ze jeden z uzytkownikow Internetu zainstalowat sobie
w przewodzie pokarmowym mikrokamery wideo, ktore zezwalaja na obserwowanie
jego —jak sam powiedziat —,,zycia wewnetrznego”. To oczywiscie przyktad ekstremalny,
ale dobrze pokazujacy nieograniczone mozliwosci nadawcze w Internecie. Jest to takze
medium szybkie. Wspotczynnik zmiennosci jest daleko wigkszy niz w przypadku innych
srodkow przekazu. Strona, ktora staje si¢ martwa, przestaje by¢ interesujaca. Mediaty-
zacja zycia osiaga tutaj swoje (by¢ moze tylko tymczasowe) apogeum. Juz nie jest tak,
ze — jak si¢ kiedy$ mowito — istnieje tylko to, co pokazano w telewizji, ale istnieje tylko
to, co ma swoja elektroniczna reprezentacje¢ w Internecie. Trawestujac kartezjanskie
Cogito ergo sum, niektorzy proponuja formute: ,,Klikam, wigc jestem™.

Co wigc robi kaznodzieja w $mietniku? Kaznodzieja w $Smietniku szpera. A to
szperanie moze okazac si¢ dla kaznodziei bardzo niebezpieczne. O. Raniero Cantala-
messa OFMCap w kazaniu na Wielki Piatek 2006 r. powiedzial, ze ,,zyjemy w epoce
medidéw, a media bardziej niz p r a w d g zainteresowane san o w o § ¢ i @”. Cecha
charakterystyczna $mietnika jest to, ze rzeczy, ktdre wczoraj jeszcze byly nowe, dzi$
juz sa stare i nadaja si¢ jedynie na wyrzucenie. Smietnik internetowy ,,skazany” jest
na nieustanna nowos$¢, ktorej synonimem staje si¢ sensacyjno$é. Zle by sie stato, gdyby
kaznodzieja miat czerpa¢ wiedze o zyciu i o $wiecie ze $mietnika. Smietnik bowiem
nigdy nie jest reprezentatywny. Bytoby jeszcze gorzej, gdyby obraz internetowy, medial-
ny obraz rzeczywistos$ci stat si¢ dla niego jedynym modelem. Moéwiac jeszcze inaczej,
gdyby byt przekonany, ze jest tak, jak wida¢. Pazdziernikowy numer ZNAKU z roku
2004, poswiccony mediom, zatytulowany zostal w bardzo znamienny sposéb: ,,Srodki
masowej iluzji”.

Poprawno$¢ koscielnego przepowiadania nie zalezy jedynie od wlasciwego od-
czytania kerygmatu i teologicznej kompetencji méwcey, lecz takze od wilasciwej wizji
$wiata, w ktorym kaznodzieja zyje. I chodzi tutaj nie tylko o wizje fenomenologiczna,
o zwykly opis $wiata, ale o jego wizj¢ teologiczna, o jego istotny sens. Kaznodziejstwo
oparte jedynie na wiedzy medialnej skazone jest wizja pesymistyczna, negatywna, wizja
gnostycka, gdzie szala walki migdzy dobrem a ztem przechyla si¢ na strong zta, ktore
zdaje si¢ tryumfowac. Pod tym wzgledem Internet bardzo podobny jest do amerykan-
skich stacji telewizyjnych specjalizujacych si¢ w informacjach. Obraz $wiata, jaki si¢
w czlowieku rodzi, po kilku godzinach s§ledzenia r6znych kanatéw informacyjnych jest
przerazajacy, sktada si¢ on bowiem jedynie z morderstw, aktow przemocy seksualnej,
wojen, terroryzmu, mtodocianych przestepcoéw i skorumpowanych politykow. Pod tym
wzgledem polskie portale informacyjne od amerykanskich stacji telewizyjnych rdéznia
si¢ niewiele, cho¢ trzeba przyznad, iz informacje polityczne dominuja ponad sensacjami
z zycia society. Kaznodzieja musi si¢ absolutnie wyzwoli¢ z takiego obrazu $wiata.

Jaki jest wigc §wiat? Na to pytanie chciatoby si¢ — parafrazujac znany cytat z No-
wych Aten Benedykta Chmielowskiego — odpowiedzie¢: ,,Swiat jaki jest, kazdy widzi”.

5 Zob. A. Peteszuk, Zywot czlowieka wirtualnego, http://www.semestr.pl/2,2620.html (23.01.2008).
¢ R. Cantalamessa, Umilowanie zdrajcy, ,,Tygodnik Powszechny”, 24.04.2006 r.
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Niestety, kazdy go widzi tak, jak chce. Ale jak go powinien widzie¢ teolog, kazno-
dzieja? Raz jeszcze odwotam si¢ do o. Raniero Cantalamessy OFMCap, tym razem do
jego wielkopiatkowej homilii z roku 2003. Zacytowal wowczas stowa §w. Franciszka:
,Czlowiek, jaki jest przed Bogiem, taki jest, a nie inny”. I parafrazujac $w. Franciszka
dorzucil: ,,Swiat, jaki jest przed Bogiem, taki jest, a nie inny”. Albowiem ,,$wiat pojed-
nany, ktory stat si¢ czyms$ jednym w Chrystusie, juz istnieje. To to, co widzi Bog, gdy
spoglada na nasza poraniona planetg, On, ktory obejmuje swoim spojrzeniem przesziosc,
terazniejszos$¢ i przyszto$¢”’. Taka jest —mozna by powiedzie¢ — najbardziej wewnetrzna
struktura i natura $wiata. Owszem, jak przypomina $w. Pawet w Li$cie do Rzymian,
$wiat zostal poddany marnosci, ale ten sam §wiat ,,jeczy i wzdycha w bolach rodzenia”
(Rz 8,22). Zadaniem kaznodziei jest, pod powloka medialnej sensacyjnosci i nowosci,
ktorych postac przemija (por. 1 Kor 7,31b), widzie¢ $§wiat prawdziwy, tzn. Swiat zbawiony,
odkupiony i pojednany, tzn. taki, jakim on jest w oczach Bozych.

2. Model: Labirynt

Internet jest — jak wiadomo — narzedziem par excelance postmodernistycznym. Jest
jednak nie tylko narzedziem, jest elektronicznym odwzorowaniem postmodernistycznego
swiata. Odpowiada on doktadnie wizji cztowieka jako wedrowca, ale wedrowca btadza-
cego, wiecznego tutacza, nomady, ktéry nigdzie nie jest u siebie®. ,,Nikt z nas nie moze
si¢ zaklina¢ — pisze Zygmunt Baumann — Ze miejsce, w jakim si¢ dzi$ znalazt, bedzie mu
prawnie przystugiwato na wieki, ze dokona zywota w tym stanie, do jakiego dotart dzis,
na jaki zapracowal, ktorego si¢ dorobit. A i w Zadnym miejscu nie czujemy si¢ wszak do
konca u siebie, bezpieczni, raz na zawsze zadomowieni’. Te sytuacje tymczasowos$ci
i egzystencjalnej wzgledno$ci bardzo dobrze scharakteryzowata Wistawa Szymborska
w jednym ze swoich wierszy: ,,Jak zy¢ - spytal mnie w liScie kto$, / kogo ja zamierzatam
zapytac¢ /o to samo!”'%, W §wiecie postmodernistycznym nikt bowiem nie wie bardziej niz
inni. Podejmuje wigc taki typ wedrowki, ktory nie ma zasadniczych punktdéw odniesienia,
oprocz tego, w ktorym jest. ,, Turysta jest w ruchu, bo znajduje $wiat nicodparcie atrakcyj-
nym; wioczega za$ dlatego, ze znajduje $wiat nieznosnie niego$cinnym™!,

Internet jest labiryntem postmodernistycznym, a internauta jest skazany na bladze-
nie w $wiecie, w ktorym nie ma ani poczatku ani konca. Sie¢ internetowa nigdzie si¢ nie
zaczyna 1 nigdzie si¢ nie konczy, inaczej mowiac — zacza¢ si¢ moze wszedzie 1 wszedzie
mozna znalez¢ z niej wyjscie. Charakterystyczna cecha wedrowania w labiryncie jest ko-
niecznos¢ ciagltego dokonywania wyboréw miedzy drogami, ktore na pierwszy rzut oka sa
do siebie podobne, sa wrecz identyczne, ale prowadza do jakze roznych celow. Internet jest
wiec doskonatym odzwierciedleniem duchowej sytuacji wielu wspotczesnych ludzi, takze
w ich przestrzeni religijnej. Charakteryzuje si¢ ona brakiem stabilizacji i1 zrelatywizowa-
nym poczuciem przynaleznosci, a przede wszystkim nieograniczonym prawem wyboru.

Internet jest doskonalym miejscem realizowania nowej formy religijno$ci, jaka

7 http://www.cantalamessa.org/fr/venerdisanto2003.htm.

8 Z.Baumann, Ponowoczesnosé jako Zrédlo cierpieni, Warszawa 2000, s. 133-152.
° Tamze, s. 150.

10'W. Szymborska, Schylek wieku, w: tamze, Ludzie na moscie, Warszawa 1985.

' Z. Baumann, Ponowoczesnos¢ jako zZrédio cierpien, s. 149.
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jest wiara bez ko$cielnej przynaleznosci. Dzi$§ — jak to jest o tym przekonanych wielu
ludzi - mozna juz wierzy¢ bez posrednictwa KosSciota, ktory stracit swoj monopol na
Boga'2. W tej perspektywie Internet mozna rozpozna¢ jako miejsce stawiania pytan
fundamentalnych, a wigc jako miejsce teologiczne, rozumiane nie jako zrodto dla prze-
powiadania, tym jest bowiem jedynie stowo Boze, ale jako przestrzen, w ktorej rodza
si¢ pytania o Boga i cztowiekal.

Sie¢ jest nieocenionym zroédtem informacji o kondycji ludzkiej. Dzisiaj nie musimy
si¢ juz domyslac tego, co ludzie mysla. Dzisiaj, to co ludzie mys$la, mozemy przeczytac.
Bardzo interesujace sa pod tym wzgledem internetowe blogi, fora, grupy dyskusyjne,
czy tez komentarze zamieszczane na stronach internetowych. Sie¢ jest — jak wiadomo —
medium zasadniczo zapewniajacym anonimowosc¢. Nie znaczy to, Zze nie ma Sposobow,
by zidentyfikowac internaute. Oczywiscie, ze sa. Techniki te jednak nie sa dostgpne
zwyklemu uzytkownikowi. Anonimowo$¢ sieci jest oczywiscie bardzo ambiwalentna.
Z jednej strony pozwala na daleko idaca autokreacje, tworzenie zupetnie nowego obrazu
siebie, udawania kogo$, kim chciatoby si¢ by¢. Z drugiej jednak strony pozwala ona —jesli
kto$ oczywiscie tego chce — na zachowanie daleko idacej autentycznos$ci i prawdomow-
nosci internauty. W Internecie ludzie mowia to, czego czg¢sto nie powiedzieliby na zywo.
Sie¢ jest swoistym zapisem strumienia ludzkiej $wiadomosci, do ktorej dotychczas nie
mielismy tak bezposredniego dostepu. Byta ona najczesciej przetworzona przez litera-
ture, sztuke, nauke czy kulture.

Jedna z bolaczek kaznodziejstwa jest brak zwiazku przepowiadania z zyciem.
Chodzi tutaj oczywiScie o zwiazek natury teologicznej, o — jak mowi tzw. amerykanska
koncepcja homilii — interpretacj¢ ludzkiego doswiadczenia w $wietle Bozego stowa'™.
By jednak taka interpretacja mogta si¢ dokonac, konieczne jest najpierw doswiadczenie
socjologiczne, ktorego bardzo czgsto polskim kaznodziejom brak, co — przynajmniej
czesciowo — jest wymuszone przez spoleczny status ksiedza. Wkroczenie do labiryntu
sieci daje mozliwos¢ dotknigcia pulsu zycia, co oczywiscie nie moze zastapi¢ wlasnego,
egzystencjalnego doswiadczenia wspdlnoty, w ktorej dokonuje sie postuga.

3. Model: Biblioteka

Metafora Internetu jako biblioteki wydaje si¢ najbardziej oczywista i narzuca si¢
sama. Dzigki Internetowi, nie wychodzac z domu, mamy dostep do milionow, by nie po-
wiedzie¢ miliardow dokumentow o charakterze naukowym, popularnym, publicystycznym
czy literackim. Czg$¢ z nich stanowig teksty o charakterze teologicznym czy religijnym,

12 Tom Beaudoin, Virtual Faith. The Irrevent Spiritual Quest of Generation X, San Francisco 1998, s. 57-58.
13 Zob. D. Mastalska, Doswiadczenie jako ,, miejsce teologiczne”, ,,Salvatoris Mater”, 3 (1999), s. 253-267.
(...) doswiadczenie jest miejscem stawiania teologicznych pytan i w tym sensie «zrdédtem »: zrédtem tylko
dlatego, ze w tym miejscu owe pytania si¢ rodza. Miejsce rodzenia si¢ pytan nie jest jednak miejscem
dawania teologicznych odpowiedzi. Mozna i trzeba pyta¢ Boga — Jego Objawienia — o sens tego, co si¢
doswiadcza. Nie mozna jednak pozbawi¢ doswiadczenia tej ostatecznej perspektywy, jesli nasze wnioski
maja by¢ teologicznymi wnioskami”. Tamze, s. 261.

4 Homilia jest to ,,interpretacja ludzkiego zycia w $wietle tekstow $wigtych, uzdalniajaca wspodlnote do
rozpoznania obecnosci i dzialania Boga oraz odpowiedzi na t¢ obecno$c przez wiarg, za pomoca litur-
gicznych stow i gestow, 1, poza kontekstem liturgicznego zgromadzenia, przez zycie zgodne z Ewangelia”.
Fulfilled In Your Hearing. The Homily In The Sunday Assembly, Washington, 1982, s. 18.
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w tym pomoce kaznodziejskie w Scistym tego stowa znaczeniu. Korzystanie z zasobow
bibliotecznych godne jest oczywiscie pochwaly najwyzszej z mozliwych. Wiele kazno-
dziejow przeciez — co oczywiste — nie posiada w swojej bibliotece wszystkich ksiazek,
artykuldw czy czasopism, ktdre moga si¢ przyda¢ w trakcie pracy nad homilia. Dostep
do bibliotek jest rowniez ograniczony. De facto bowiem sa to biblioteki seminaryjne czy
uniwersyteckie, ktore niestety do miejsc najczesciej przez ksigzy odwiedzanych nie naleza.

Pozostaje jeszcze kwestia pomocy kaznodziejskich publikowanych w Internecie:
homilii, kazan, zbioréw przyktaddw itp. Ich ilo$¢ liczy si¢ w tysiace. Czgsto zbiory te sa
bardzo dobrze opracowane: zaopatrzone w indeksy haset czy tez odniesien biblijnych.
Mozna znalez¢ takze kazania wzbogacone w szereg animacji wykonanych w PowerPo-
incie'®. I wlasnie tutaj rodza sie moje zasadnicze watpliwosci, ktore w gruncie rzeczy
dotycza takze pomocy drukowanych. Internet jednak — jak wiadomo — stwarza mozli-
wosci, ktorych nie posiadaja media drukowane. Przyktadem moze by¢ angielska strona
internetowa www.lastminutesermon.com (kazanie ostatniej minuty). Jak donosi jeden
z portali internetowych strona ta ,,jest ptatna ustuga przygotowana z mysla dla zapraco-
wanych ksiezy z obu Kos$ciotow: katolickiego i anglikanskiego. Kazania te reprezentuja
wysoki, profesjonalny poziom. Wszystkie posiadaja gleboko biblijny kontekst. Nie ma
w nich ekstremalnych mysli teologicznych lub sprzecznych z doktryna idei. Mozna je
Sciagna¢ z Internetu, ptacac karta kredytowa tylko 8 funtéw za jedno kazanie. Firma
odprowadza z tego 5 procent na cele charytatywne. Firme sprzedajaca kazania zatozyt
byty ks. anglikanski, Bob Austin, doktor teologii, ktory przeszedt do Kosciota Katolic-
kiego 1 wstapit do zakonu benedyktynow. Zatozyciel calego interesu posiada licencje
nauczania i gloszenia kazan z obu Kosciotow™'®.

O komentarz do tego poproszono niejakiego ks. Johna Littletona, jednego
z najlepszych kaznodziejow katolickich Wielkiej Brytanii, zwycigzcg konkursu
The Times na najlepszego kaznodzieje. Powiedziat on: ,,Zdaj¢ sobie spraweg, ze nie
wszyscy kaznodzieje sa dobrymi kaznodziejami. Nie wszyscy maja ten naturalny dar
do wygtaszania kazan. Ale kaznodziejstwo to nie tylko talent i sztuka, to roéwniez
modlitwa i gtgbokie doswiadczenie religijne zarowno dla kaznodziei, jak i jego stu-
chaczy. Przede wszystkim jestem przeciwny kupowaniu kazan przez Internet z tego
powodu, ze ksiadz gubi cz¢sto ostatnia szansg zatrzymania si¢ nad Stowem Bozym,
modlitwy i zadumy — twierdzi ks. Littleton. — Druga sprawa to to, ze kazanie musi
by¢ osadzone w pewnym realnym kontekscie, jak czas, miejsce i okolicznos¢. Ka-
znodzieja nie glosi kazania do jakichs tam ludzi, ale do swojego zboru, kongregacji,
parafii. Nawet profesor homiletyki, przygotowujacy kazania na sprzedaz, nie jest
w stanie tego uchwyci¢. Jednym z najwazniejszych zadan ksigdza — katolickiego
i anglikanskiego — jest nie tylko kazanie wyglosi¢, ale i przygotowac¢”". Jak pisze
Robert Howard ,,Internet nie potrafi uchwycié¢ ludzkiej, interaktywnej rzeczywi-
stosci danego wydarzenia przepowiadania (event of preaching) rozumianego jako
wecielenie”'. Cytat ten nie wymaga chyba komentarza.

5 R. H. Howard, Homiletics and the Internet, ,,Homiletic”, 28.01.2004, s. 45.
16 http://www.swk.pl/wiadomosci/0304/w030430-01.html.

17 Tamze.

18 R. R. Howard, Homiletics and the Internet, s. 46.
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Nie wiem, czy istnieje juz analogiczna strona internetowa w jezyku polskim, gdzie
mozna by odptatnie zamowi¢ homili¢ on-line. Ale homilii jest w polskim Internecie
masa. Wpisujac w wyszukiwarke google.pl stowo kazanie mozna otrzymac ok. 440
tys. rekordow, kazania on-line 17 tys., za$ homilia to 530 tys. rekordow. Wiele z nich to
homilie wygloszone, a wigc takie ktore ,,si¢ zdarzyly”. Jest tez wiele homilii specjal-
nie napisanych do publikacji, takze autorstwa osob $wieckich, co jest interesujacym
problemem teologicznym. Na jednej ze stron religijnych znalaztem taka oto zachgte:
»~Pragniemy, by [tu nazwa witryny]| stanowito swoista bazg homilii, kazan i komentarzy
liturgicznych. Zachgcamy wigc wszystkich do wspoltpracy i przysytania nam swoich wta-
snych tekstow, ktore by¢ moze bez pozytku zalegaja w szufladach i na twardych dyskach
komputerow”". Interesujace jest wspomniane rozroznienie zastosowane przez autorow
strony. Wedtug nich posiadanie kazan w szufladzie jest bezuzyteczne, umieszczenie na
stronie internetowej — przeciwnie. Szkoda tylko, iz autorzy strony nie napisali, jaki to
pozytek mialby ptyna¢ z publikacji kazan w Internecie.

4. Szansa czy zagrozenie?

Internet jest niezwykle cenny jako biblioteka znajdujaca si¢ w zasiggu reki. Do-
stepnos¢ do zrodet 1 0szczgdno$¢ czasu jest tutaj wartoscia nickwestionowana. Z drugiej
jednak strony nieumiejetne korzystanie z tej megabazy danych zwolni¢ moze uzytkownika
z intelektualnego wysitku, czego przyktadem jest wlasnie korzystanie z elektronicznych
bazkazan, czy przyktadow. Zle si¢ bedzie dziato, gdy cata wiedze o $wiecie kaptan bedzie
czerpat z jego nierzeczywistej namiastki, jaka jest cyberprzestrzen. Nieskuteczno$é na-
szego kaznodziejstwa ma swoje zrédto migdzy innymi w nieumiejgtnosci obserwowania
$wiata, jego niezrozumieniu, zyciu obok niego. Trzeba wielkiej samodyscypliny, by nie
zacza¢ mieszkac bardziej w oksymoronicznej rzeczywistosci wirtualnej niz w rzeczy-
wisto$ci prawdziwej, by nie powiedzie¢ — cho¢ brzmi to tautologicznie — rzeczywistosci
rzeczywistej.

Przygotowujac niniejsze opracowanie zajrzatem — oczywiscie — do Internetu. Wpi-
satem do wyszukiwarki dwa stowa: Internet i kaznodziejstwo. Zaproponowane przez
komputer rekordy byty najrézniejsze. Wsrdd nich pojawit si¢ jeden link niezwykle inte-
resujacy, link do blogu, ktérego tekst mnie —w pewnym sensie — ucieszyt. Przeczytalem
tam: ,,Internet w relacjach miedzyludzkich jest nie tylko rodzajem komunikacji. Stat si¢
on kim$ w rodzaju mocno kaprys$nego boga, z ktorym komunikujemy si¢ na ottarzach
klawiatur (,,komunia” i, komunikacja” to nie tylko przypadkowa zbiezno$¢ rdzenia). Wie-
rzymy w niego, a prawdy ktore podaje traktujemy jako objawione (...). Boég Internetu
powiada tak: moge da¢ ci wszystko. Moge dac¢ kobiete lub mezczyzne twoich marzen,
ale mogg tez spowodowacé, ze bedzie to dla ciebie bardzo cigzkie doznanie. Zupetnie,
jakby samo zycie nie mogto by¢ wystarczajacym zrodtem traumy. Nie ma mozliwosci,
zeby wptywac na jego decyzje inaczej jak poprzez palenie stoséw ofiarnych; dajemy mu
nie tylko swoj czas, ale rezygnujemy z jakiej$ cze$ci swojej prywatnosci (zeby zaistniec)
lub prawdomoéwnosci na swoj temat (zeby si¢ wyrdznic i zaistnie¢ skutecznie). Mozna
si¢ starac przebtagac¢ go w takiej czy innej sprawie, ale i tak ostateczna decyzja nalezy

1 www.kazanie katolik.pl.
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do niego. (...) Bog Internetu moze spowodowac, ze poprawimy (lub odnajdziemy) swoje
relacje w Swiecie rzeczywistym, ale moze tez spowodowacé, ze si¢ w samym Interne-
cie zatracimy catkowicie, tracac kontakt z otoczeniem?’.

Kiedy papiez Pius XI wyglaszal pierwsze przemowienie telewizyjne, telewizje
nazwal ,,nowym cudem’'. Dzi§ zapewne mozna by powiedzie¢ to samo o Internecie.
Nieograniczone mozliwosci, ktore daje Internet, sa bezprecedensowe i nie da si¢ ich
przeceni¢. Czy sa wigksze niz zagrozenia? Nie da si¢ tego stwierdzi¢ jednoznacznie.
Zle by sie jednak stato, gdyby kaznodzieja zapomniat, iz prawdziwe zycie jest gdzie
indziej. Moze wigc — jak pisze w zakonczeniu swojego artykutu o religii w Internecie
amerykanski teolog Johnathan V. Last — ,,Shut off your computer. Take a deep breath.
Go to church” . Wylacz komputer. Wez gteboki oddech. T idZ do kosciota.

ZUSAMMENFASSUNG

Autor des Textes beschéftigt sich mit dem Thema der Inanspruchnahme des In-
ternetes fur die Homiletik. Das Internet als Quelle der Information und der schnelle
Zugang zur ihr als auch die Sparsamkeit der Zeit erweist sich als eine niitzliche Hilfe.
Andererseits kann das Internet dazu fiithren, dass man auf die eigene intellektuelle Ini-
tiative verzichtet, was sich u.a. in der Anspruchnahme der fertigen Texten von Predigten,
Ansprachen usw. zeigt. Dadurch wird die homiletisches Handwerk drmer, weil man die
Welt, die Sachverhalte und Zusammenhéange nicht richtig beobachtet und versteht. Man
kann verfallen in eine virtuelle Welt, die mit der realen Welt nichts zu tun hat.

20 http://antyblox.blox.pl/html. Podobna ideg¢ znajdujemy u kanadyjskiego uczonego H. Fischera, ktory
réwniez wskazuje na zwiazek migdzy komunia a komunikacja. H. Fischer, Le choc numérique, Montréal
2001, s. 369.

2 Les médias. Textes des Eglises, Paris 1990, s. 106.

22J. V. Last, God on the Internet, ,,First Things”, 158 (2004) 1, s. 40.
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KS. ADAM KALBARCZYK

Komunia versus parochializm.
Wspolpraca miedzy parafiami w ujeciu
pastoralno-teologicznym

WSTEP

Jakis czas temu poproszono mnie o wygloszenie referatu na spotkaniu proboszczow
poznanskich i podpoznanskich na temat wspotpracy migdzy parafiami w budowaniu
komunii Ko$ciota. Poniewaz gtownym celem spotkania byto umozliwienie duszpaste-
rzom wymiany doswiadczen, moje wystapienie miato przyja¢ forme¢ skondensowanego
wprowadzenia pastoralno-teologicznego w wyzej wymieniona tematyke'.

Zanim rozpoczatem poszukiwanie literatury przedmiotu, si¢ggnatem do wlasnych
do$wiadczen duszpasterskich (wiele lat pracowatem w duszpasterstwie polskim, au-
striackim i niemieckim; pochodz¢ z niemalego miasta, w ktorym jest obecnie osiem
parafii), szukajac odpowiedzi na pytanie: Czy parafie w ogdle ze soba wspolpracuja?
Whpisanie hasta ,,wspdtpraca migdzy parafiami” do wyszukiwarek internetowych
pokazato, ze jest wiele parafii, ktore na swoich stronach www szczyca si¢ wspotpraca
z sasiednimi lub innymi parafiami, nawet zagranicznymi (zwykle w ramach zaini-
cjowanego przez lokalne samorzady partnerstwa gmin czy miast). Nierzadko jest to
wspotpraca na ptaszczyznie duszpasterskiej (np. dwie parafie —jedna procesja Bozego
Ciala), ekumenicznej, przede wszystkim za$ na niwie katechezy szkolnej, obejmujace;j
zwykle dzieci z roznych parafii. Ostatecznie jednak zyskatem wrazenie, ze wspot-
praca miedzy parafiami traktowana jest czgsto jako co$ nadzwyczajnego, a niekiedy
wrgez wymuszonego konkretnymi okoliczno$ciami, potrzebami czy niedostatkami.
Bardzo wyraznie wida¢ to w Niemczech czy Austrii, gdzie z powodu wieloletniego
juz kryzysu powotan kaptanskich wigkszos$¢ parafii musi wspotpracowac z innymi
(jedna lub dwiema) parafiami poprzez osobg wspolnego proboszcza i w ramach no-
wych struktur, jak np. regiony, zwiazki parafii (niem. Pfarrverbunde) czy jednostki
duszpasterskie (niem. Seelsorgeeinheiten). U nas za$ sami proboszczowie przyznaja,
ze wspotpraca z innymi parafiami jest raczej okazjonalna i ogranicza si¢ czgsto do
wzajemnej pomocy w stuchaniu spowiedzi w Adwencie czy Wielkim Poscie oraz
zorganizowania wspolnej procesji. Z ich relacji podczas wspomnianego spotkania
mozna bylo wywnioskowacé jeszcze jedno: parafie (proboszczowie) bardziej ze soba
konkuruja niz wspolpracuja.

Uzasadnienia dla wspotpracy miedzy parafiami szukatem tez w obowiazujacym
aktualnie Kodeksie Prawa Kanonicznego. Znalaztem tam jednak tylko posrednie zo-
bowiazanie do niej w sformutowanych przezen zadaniach proboszcza: ,,Proboszcz [...]
wspotpracuje z wlasnym biskupem i diecezjalnym prezbiterium, zabiegajac takze o to,
by wierni troszczyli si¢ o parafialna wspdlnote, czuli si¢ cztonkami zaréwno diecezji,

! Por. A. Kalbarczyk, Wspolpraca wspolnot parafialnych w budowaniu komunii Kosciola. Wprowadzenie
pastoralno-teologiczne, ,Miesigcznik Koscielny Archidiecezji Poznanskiej”, LVIII (2007) nr 11, s. 38-42.
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jak i Ko$ciota powszechnego, oraz uczestniczyli w rozwijaniu lub podtrzymywaniu tej
wspolnoty” (KPK kan. 529 § 2).

Jesliidzie o literature przedmiotu, to zagadnienie wspotpracy miedzy parafiami jest
ciagle jeszcze stabo opracowane. Poruszane jest najczesciej zdawkowo, niejako przy okazji,
w pracach z zakresu soborowej eklezjologii communio, teologii parafii, duszpasterstwa
parafialnego®. Sygnalizuja je artykuly na temat przemian w strukturach koscielnych,
kierowania parafiag (parafiami)® i kryzysu powotan* na Zachodzie Europy. Wiasciwie
jedyne szersze i bezposrednie opracowanie tej problematyki znalez¢ mozna w piatym
rozdziale drugiego tomu podrecznika teologii pastoralnej, poswigconego duszpasterstwu
parafialnemu, autorstwa wiedenskiego pastoralisty Paula M. Zulehnera®.

Dlaczego wobec tego parafie powinny ze soba wspotpracowac i by¢ otwarte na
otaczajaca je rzeczywistos¢? W jakich obszarach, przestrzeniach ta wspotpraca ma si¢
dokonywac? Jakimi zasadami maja si¢ przy tym parafie kierowac?

1. Wspotpraca migdzy parafiami budowaniem
1 przejawem communio Kosciota

Zeby zrozumieé potrzebe stalej, wyptywajacej z pozytywnych przestanek, wspol-
pracy migdzy parafiami, musimy sobie najpierw uswiadomié, ze ,,Ko$ciol urzeczy-
wistnia si¢ we wspolnotach parafialnych, ale si¢ w nich nie wyczerpuje™. Kierowanie
si¢ ta zasada uchroni nas i nasze wspodlnoty parafialne przed tzw. parochializmem.
Pojecie to stworzyt (zmarty w 1982 roku) inny stynny wiedenski pastoralista Ferdi-
nand Klostermann. Oznacza ono popadanie parafii w ,,samozadowolenie”, skupianie
si¢ wylacznie na sobie samej (dost. ,,na czubku wlasnej wiezy koscielnej”) przy réw-
noczesnym zamykaniu si¢ w sobie i odcinaniu si¢ od otaczajacej ja rzeczywistosci,
tzn. od innych parafii, dekanatu, diecezji, jak tez i Swieckich struktur: gminy, wsi,
miasta, dzielnicy’.

Parochializm jest sprzeczny z nauka Soboru Watykanskiego II o Kosciele jako
communio. Pojegcie to 1 jednocze$nie motyw przewodni soborowej eklezjologii oznacza
w pierwszym rzedzie nie strukture Kosciota, lecz jego istote lub — jak méwi Sobor —

2 Zob. L. Karrer. (red.), Handbuch der praktischen Gemeindearbeit, Freiburg — Basel — Wien 1990,
s. 39-40; H-J. Frisch, Leitfaden Gemeindepastoral, Diisseldorf 1992, s. 25-54; P. M. Zulehner, Aussterben
oder Aufbrechen. Zur Zukunft unserer Pfarrgemeinden, ,,Anzeiger fiir die Seelsorge. Zeitschrift fiir
Pastoral und Gemeindepraxis” 4 (2001), s. 10-15; B. Ernsperger, Eine zukunfisfihige Perspektive. Was
steckt hinter dem ,,Rottenburger Modell”?, ,,Anzeiger fiir die Seelsorge. Zeitschrift fiir Pastoral und
Gemeindepraxis” 4 (2001), s. 5-8.

3 Zob. W. Kasper, Der Leitungsdienst in der Gemeinde, ,,Arbeitshilfen” 118, Bonn 1994; M. Belok, Leiten
von Gemeinden, ,,Diakonia” 3 (2000), s. 188-193 (caty zeszyt poSwigcony jest problematyce kierowania
parafia/parafiami).

4+ W. Kasper, Gemeindeaufbau und Gemeindeleitung. Pastorale Perspektiven angesichts des Priester-
mangels, Rottenburg a. N., 1991, s. 12-15; P. M. Zulehner, Priestermangel praktisch. Von der versorgten
zur sorgenden Pfarrgemeinde, Miinchen 1983.

5 P. M. Zulehner, Gemeindepastoral. Orte christlicher Praxis, Diisseldorf 1989, s. 204-224.

¢ P. Zulehner, Kirche ereignet sich in Gemeinden, w: W. Ludin, Th. Seiterich, P. M. Zulehner (red.), Wir
Kirchentrdumer. Basisgemeinschaften im deutschsprachigen Raum, Olten 1987, s. 10.

7 P. Zulehner, Gemeindepastoral. Orte christlicher Praxis, s. 204.
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jego misterium. W tym znaczeniu Ko$ciot jest sakramentem, tzn. znakiem i narzedziem
zjednoczenia, communio z Bogiem i jednos$ci rodzaju ludzkiego (zob. KK 1n).

Dalej pojecie communio nalezy rozumiec¢ jako udziat (participatio) w zyciu Bozym
poprzez stowo i sakrament (zwlaszcza Eucharysti¢), z ktorych Kosciot zyje. Communio
jest taska i darem, jest naszym wspolnym udziatem w jednej prawdzie, w jednym zyciu
i w jednej mitosci, ktorymi obdarowal nas Bog przez Jezusa Chrystusa w Duchu Swietym
i do ktoérych mamy przystep wlasnie poprzez stowo i sakrament.

Communio to takze tworzona poprzez stowo i sakrament wspolnota (koinonia)
chrzesécijan i Ko$ciotow partykularnych. Kosciot partykularny, tzn. diecezja, na czele
ktorej stoi biskup, nie jest jedynie fragmentem czy ,,jednostka administracyjng” Kosciota
powszechnego, lecz jest zawsze Kosciotem w petni — jednakze nie odizolowanym i za-
mknigtym w sobie, lecz trwajacym we wspolnocie, w jednosci, w komunii z wszystkimi
innymi Ko$ciotami partykularnymi.

Z takim rozumieniem pojecia communio wiaze si¢ Scisle czwarty jego wymiar:
communio fidelium, czyli katolicka jednos¢ wszystkich wiernych, catego Ludu Bozego,
w ktorym ,,poszczegdlne czgséci przynosza innym i catemu Kosciotowi wlasciwe sobie
dary, tak iz cato$¢ 1 poszczegolne czesci doznaja wzrostu na skutek wzajemnej faczno$ci
wszystkich oraz dazenia do petni w jedno$ci”. Dlatego tez wszyscy cztonkowie Ludu
Bozego ,,powotani sa do wzajemnego udzielania sobie dobr i rowniez do poszczegdlnych
Kosciolow odnosza sig¢ stowa Apostota: ,,Jak kazdy otrzymat taske, tak niech ustuguje
jeden drugiemu na wzor dobrych szafarzy rozlicznej taski Bozej” (1 P 4,10)” (KK 13).
Communio fidelium to powszechna partycypacja w darach i wspotodpowiedzialno$¢
wszystkich cztonkow Kosciota.

Kosciot nie istnieje sam dla siebie. Jest on Kosciotem w §wiecie i dla $wiata. Z tego
wyplywa piaty i ostatni wymiar pojgcia communio: wspolnota, jednos¢ Kosciota jest
wzorcem, typem, modelem communio ludzi i narodow, jest sakramentem, znakiem
i narzedziem jednosci 1 pokoju w §wiecie. Jednakze Koscidt zyjacy w Swiecie nie jest
z tego $wiata. Communio, ktore on stanowi i daje, przewyzsza kazda czysto ludzka
wspolnote, gdyz nawet $§mier¢ nie jest w stanie jej zniszczy¢. W tym sensie zas Kosciot
stanowi communio sanctorum — wspolnot¢ migdzy ziemskim a niebianskim Ko$ciotem
i jest jedyna odpowiedzia na nasze pytanie o zycie nieprzemijajace i wieczna komunie
z wieczng Mito$cia, ktora jest Trojjedyny Bog®.

Nauka ta w catosci stanowi uzasadnienie dla wspotpracy wspolnot parafialnych
w budowaniu komunii Ko$ciota i pokazuje, ze wspotpraca ta jest jednocze$nie wyrazem,
przejawem tej komunii.

2. ,,Przestrzenno$¢” wspotpracy

Wszelka kooperacja, komunikacja, dialog na plaszczyznie migdzyparafialnej,
a takze pozaparafialnej mozliwe sa jedynie poprzez otwarcie si¢ wspolnoty parafialnej
na otaczajacg ja rzeczywistos¢. Zwykle dokonuje si¢ ono w dwojnasob: (1) poprzez
dziatajace w wielu parafiach ponadparafialne organizacje, zwiazki i stowarzyszenia, jak

8 Por. List do Biskupoéw Kosciola Katolickiego o niektorych aspektach Kosciola pojetego jako komunia,
w: W trosce o petnie wiary. Dokumenty Kongregacji Nauki Wiary 1966-1994, Tarnéw 1995, s. 129-132.
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np. Akcja Katolicka, Katolickie Stowarzyszenie Mtodziezy itp. oraz wszelkiego rodzaju
ruchy, czyli tzw. movimenti, np. Neokatechumenat, Ruch Swiatto — Zycie, Domowy Ko-
§ci6t (Oaza Rodzin), Odnowa w Duchu Swigtym itp., jak tez (2) poprzez udziat parafii
we wszelkiego rodzaju przedsigwzigciach duszpasterskich wykraczajacych poza obszar
tejze parafii, a obejmujacych np. ,,zwiazek parafii” (Niemcy, Austria), dekanat, region,
diecezje¢ czy prowincje koscielna albo jaki$ duzy obszar Kosciota Swiatowego badz tez
miasto liczace kilka czy kilkana$cie parafii.

Kazda wspolnota parafialna — podobnie jak kazdy z nas — zyje nie tylko w okre-
Slonym czasie, lecz takze w okreslonej przestrzeni. Ma ona swoja histori¢ — jest zatem
okreslona czasem. Z drugiej za$ strony, istnieje ona w okreslonym miejscu, tzn. ma wy-
razne odniesienie do przestrzeni’. Dlatego moéwiac o parafii, postugujemy sie pojeciami
odnoszacymi si¢ do przestrzeni. Nazywamy je np. ,,wyrostymi z wiary przestrzeniami
zycia”, ,,biotopami wiary”, ,,0azami zycia”, ,,miejscami schronienia’°.

Ten stosunek parafii do przestrzeni nie wyczerpuje si¢ w tym, ze zostat jej przypisany
konkretny, wyraznie okreslony obszar, terytorium (mowimy w tym sensie o parafiach
terytorialnych). Zwykle do danej parafii naleza wszyscy ochrzczeni mieszkajacy na jej
obszarze. Jednakze obok takich parafii terytorialnych istnieja, jak wiemy, parafie per-
sonalne. Wowczas nie miejsce zamieszkania a przynaleznos¢ do okreslonej grupy czy
kategorii 0sOb stanowi kryterium przynaleznosci do wspdlnoty wierzacych. Ale i takie
wspolnoty osobowe i kategorialne zwiazane sa z przestrzenia, z jakims$ konkretnym
miejscem. W praktyce kryterium osobowe i przestrzenne tacza sig ze soba.

Widzimy zatem, jak wazna jest dla wspdlnoty parafialnej przestrzen, w ktorej
ona zyje 1 dziata. Jednakze nie tylko wspolnoty parafialne zwiazane sa z przestrzenia.
Rowniez dziatalnos¢ duszpasterska Kosciota wiaze sig Scisle z przestrzenia, okreslonym
miejscem czy miejscami.

Zasigg przestrzenny poszczegolnych dziatan, oddziatywan, akcji, przedsigwzigc,
projektéw duszpasterskich bywa jednak rozny, tzn. albo nie obejmuje catego obszaru
parafii, albo wykracza daleko poza jej granice. Fakt ten pokazuje wyraznie, ze przestrzen
pojedynczej parafii nie wystarcza dla dziatalno$ci duszpasterskiej albo ze pojedyncza
parafia nie moze by¢ traktowana jako jedyna, wylaczna przestrzen dla dziatalnosci
duszpasterskiej. Fakt ten thumaczy tez, dlaczego migdzy poszczegdlnymi parafiami,
czyli — z teologicznego punktu widzenia — podstawowymi jednostkami Kosciota party-
kularnego, wytworzyly si¢ ponadparafialne i pozaparafialne struktury duszpasterskie,
takie jak np. zwiazki parafii, dekanaty i regiony.

3. Kryteria wspotpracy
Mozna wyr6znié trzy kryteria decydujace o tym, do jakich ponadparafialnych lub

pozaparafialnych ,,plaszczyzn” czy ,,struktur” przestrzennych mozna przypisac¢ konkretne
dziatania duszpasterskie'’:

® Zob. P. M. Zulehner, Gemeindepastoral. Orte christlicher Praxis, s. 213-216.
10 Zob. F. Breid, Daten und Impulse zur Landpastoral, Linz 1982.
11" Zob. N. Greinacher, Raumgerechte Seelsorge, ,,Der Seelsorger” 35 (1965), s. 191-199.
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3.1. Charyzmaty, dary, uzdolnienia

Decyzja o tym, w jakiej ,,przestrzeni” osadzi¢ jakie$ dziatanie pastoralne, tzn.,
czy w parafii, czy na poziomie dekanatu, czy regionu albo duzego miasta, zalezy od
iloéci ludzi, ktdorzy moga si¢ podjac tego zadania. Trudno podejmowac si¢ w parafii
jakichs zadan duszpasterskich, jezeli do ich wypelnienia brakuje nam Iudzi dysponuja-
cych potrzebnymi uzdolnieniami albo jezeli nikt w parafii nie okazuje zainteresowania
tymze zadaniem. Trzeba zatem rozwazy¢, czy nie lepiej bytoby przenies¢ dane zadanie
duszpasterskie na inna, szersza ptaszczyzng. Oczywiscie najwazniejsze jest przy tym
to, aby proboszcz/ kierownictwo parafii miato dobre rozeznanie w tym, jakimi ludZmi,
o jakich charyzmatach, moze dysponowac.

3.2. Srodki materialne

To jakich dziatan duszpasterskich podejmuje si¢ parafia, dekanat czy diecezja, zalezy
rowniez od tego, jakie $rodki materialne maja do dyspozycji. Zadna parafia nie bedzie
miata ambicji utworzenia np. jadtodajni dla bezdomnych, bo nie dysponuje potrzebnymi
do tego srodkami materialnymi. Przedsigwzigcie to moze by¢ jednak zrealizowane na
ptaszczyznie migdzyparafialnej, dekanalnej, migdzydekanalnej, miejskiej (w miastach
duzych lub $redniej wielkosci).

3.3. Symetria (proporcjonalnos$¢, wspdtmiernos¢)

To bardzo wazne kryterium usytuowania przestrzennego dzialan duszpasterskich
— zwlaszcza na plaszczyznie kontaktow, komunikacji z innymi grupami spotecznymi,
przedstawicielami samorzadow lokalnych, z wladzami politycznymi. Symetria zacho-
wana jest wtedy, gdy np. w sprawach dotyczacych jakiego$ duzego miasta z jego rada
albo prezydentem Kosciot komunikuje si¢ nie na plaszczyznie jednej parafii, lecz na
szczeblu wyzszym, a wigc dekanatu, dekanatow lub diecezji.

3.4. Dwie podstawowe zasady katolickiej nauki spotecznej

W kazdym z tych trzech kryteriow musza by¢ uwzglednione dwie podstawowe
zasady katolickiej nauki spotecznej, regulujace wspotzycie i wspotdziatanie ludzi w gru-
pach i organizacjach spotecznych!%:

3.4.1. Zasada pomocniczos$ci

Pomocniczo$¢ (subsydiarnos$c) to normatywna zasada porzadku spotecznego, we-
dtug ktorej jednostki, grupy spoteczne, spotecznosci wyzszego rz¢du zobowiazane sa
do niesienia pomocy uzupetniajacej mniejszym spoteczno$ciom, przy czym przejmuja
one tylko te zadania, ktore nie moga by¢ skutecznie realizowane przez szczebel nizszy.
Zasada pomocniczo$ci w wymiarze koscielnym moze odnosi¢ si¢ tak do Kosciota w jego

12 Zob. P. M. Zulehner, Gemeindepastoral. Orte christlicher Praxis, s. 217-218.
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cato$ciowej postaci, jak i do jego funkcjonowania w ramach okreslonych struktur po-
srednich. W tym drugim wymiarze chodzi przede wszystkim o tworzenie takich struktur
posrednich i wzajemnych relacji migdzy nimi, ktére maja pomdc wiernym uczestniczy¢
w sposoOb aktywny i odpowiedzialny w zyciu Ko$ciota oraz podtrzymywac i rozwijac
ich zycie religijno-koscielne'.

3.4.2. Zasada solidarnos$ci

Jan Pawet II pisat w Sollicitudo rei socialis, iz bez solidarnosci nie ma dla ludzi
przysztosci. Zaznaczyt, ze nie jest ona ,,tylko nieokreslonym wspotczuciem czy powierz-
chownym rozrzewnieniem wobec zta dotykajacego wielu osob, bliskich czy dalekich”.
Solidarnos¢ to cnota, ktora w swietle wiary ,,zmierza do przekroczenia samej siebie”, to
»mocna i trwata wola angazowania si¢ na rzecz dobra wspolnego, czyli dobra wszystkich
i kazdego, wszyscy bowiem jesteSmy naprawde odpowiedzialni za wszystkich” (SRS
38-40). Zasada solidarnosci zobowiazuje poszczegdlne jednostki do wzajemnej pomocy
i promocji. Mniejsze jednostki sa zobowiazane do wspierania wyzszych szczebli, tzn.
wigkszych jednostek w realizacji ich zadan. I odwrotnie: jednostki nadrzedne sa zobo-
wiazane do wspierania jednostek podrzednych w realizacji zadan, ktore je przerastaja.
Zasada solidarnos$ci dotyczy tez sfery finansowej. Znaczy to, ze parafia nie moze mysle¢
wylacznie o wlasnych potrzebach materialnych, lecz powinna — w miarg¢ swoich mozli-
wosci wspieraé¢ finansowo Kosciét lokalny i swiatowy'.

ZAKONCZENIE

Realizacji omdéwionych powyzej zasad we wspotpracy, wspotdziataniu na réznych
ptaszczyznach kosScielnych i pozakoscielnych domaga si¢ — jak zaznaczytem na wstepie
—nasze rozumienie Kosciota jako communio. Kooperacja miedzy wspolnotami parafial-
nymi stuzy urzeczywistnianiu tej komunii i jest jednoczes$nie jej urzeczywistnieniem.
Poprzez dialog, komunikacje¢ 1 kooperacje na réznych ptaszczyznach koscielnych i po-
zakoS$cielnych mamy odkrywac stale, na nowo tajemnicg¢ Ko$ciota i jednoczes$nie éw
dialog, komunikacje i kooperacje duchowo poglebiac.

Kosciot jest co prawda rowniez wielko$cia socjologiczna, grupa spoteczna i powinny
by¢ w nim uwzgledniane podstawowe zasady socjologiczne, ale jako communio jest on
czyms$ znacznie wigcej niz zwykte ludzkie zgromadzenie. Dobrze wiemy, ze komunii
Kosciota nie da sig ,,zrobi¢” lub ,,zorganizowac”, bo jest on ,,w Chrystusie niejako sakra-
mentem, czyli znakiem i narzedziem wewnetrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci
catego rodzaju ludzkiego” (KK 1). Niemniej owo communio Ko$ciota urzeczywistnia si¢
tez poprzez komunikacje wewnetrzna i zewnetrzna, a wigc ze ,,Swiatem” i z ,,czasem”,
w ktorym Koscidl, jego poszczegolne parafie, dekanaty i diecezje zyja. Dlatego tez zadna

13 Zob. K. Swies, Pomocniczos$ci zasada, w: R. Kaminski i in. (red.), Leksykon teologii pastoralnej,
Lublin 2006, s. 644-647; N. Glatzel, Subsidiaritdt in der Kirche, w: Gemeinsam Kirche sein. Theorie und
Praxis der Communio. Festschrift der Theologischen Fakultdit der Universitdit Freiburg fiir Evzbischof
Dr. Oskar Saier, Freiburg — Basel — Wien 1992, s. 370-382.

1 Por. S. Knobloch, Praktische Theologie. Ein Lehrbuch fiir Studium und Pastoral, Freiburg — Basel —
Wien 1996, s. 353-358 (postulat solidarne;j i otwartej na spoteczenstwo parafii).
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jednostka, komoérka tej komunii nie jest wielkoScia statyczna i zamknigta w sobie. Jest
ona procesem, droga, a to oznacza, ze kazda nasza parafia jest zawsze, w kazdym cza-
sie ,,Kosciotem otwartych drzwi” — otwartych dla innych parafii, dla catego dekanatu,
dla swojej diecezji i innych diecezji, dla wszystkich ludzi, dla otaczajacego ja $wiata -
otwartym na wzajemne zbudowanie i ubogacenie obfitymi darami zyjacego w komunii
Osob Trojjedynego Boga.

ZUSAMMENFASSUNG

Die Zusammenarbeit zwischen verschiedenen Pfarrgemeinden soll im Kontext des
Prinzips der Kirche als Communio gesehen werden. Sie soll dieses Prinzip verwirkli-
chen. Durch vielfiltige Aktivitdten auf der kirchlichen Ebene und ausser der Kirche soll
das Geheimnis der Kirche erkannt werden und die Spiritualitiat der Mitglieder vertieft
werden. Obwohl beim Schaffen der Communio viele Prinzipien und Kriterien beachtet
und verwendet werden, soll man aber ins Auge fassen, dass sie nicht einfach ,,gemacht”
oder ,,organisiert” werden kann. Jede Einheit dieser Communio (Pfarrgemeinde, Deka-
nat, Bistum) ist keine statische Grdsse, sondern sie ist dynamisch. Dadurch muss die
Pfarrgemeinde fiir alle offen sein.
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KS. WOJCIECH LECHOW

Rola symboli w wychowaniu religijnym

WSTEP

Wspolczesny cztowiek, zyjacy w techniczno-racjonalistycznym $§wiecie, w ktorym
fakty rozpatruje si¢ pod katem uzytecznos$ci oraz jako material empirycznych badan,
gdzie $wiat i zycie redukuje sie do tego, co poznawalne zmystami, co moze by¢ zmierzo-
ne, policzone, co jest uzyteczne, narazony jest na spustoszenie swojego doswiadczenia'.
Jest ono powierzchowne i nie jest w stanie odpowiedzie¢ na pytanie o sens wydarzen ani
o sens zycia. Dlatego wazna rzecza jest odkry¢ na nowo znaczenie symboli, za pomoca
ktorych mozna wyrazi¢ niezglgbiona tajemnice pozazmystowej rzeczy wistosci i zajrzec
niejako w jej glebsze warstwy znaczeniowe. Symbole sa zrodtem wiedzy, nosnikiem
nowych znaczen, poszerzaja gamg przezyc¢ oraz porzadkuja wewngtrzne doswiadczenie?.
Dlatego dydaktycy symbolu zwracaja uwage na potrzebe obecnosci symboli w wycho-
waniu i w ksztatceniu religijnym. Podkreslaja, ze umozliwiaja one kontakt z Transcen-
dencjailepiej wyrazaja religijne doswiadczenia, anizeli podawane abstrakcyjnie pojgcia.
E.J. Korherr pisze, ze z obserwacji dawnego i wspotczesnego $wiata wida¢ dobitnie,
iz do Boga, ktory jest Swiatlem 1 zbawieniem (Ps 27, 1), tatwiej jest dotrzec, lepiej jest
prowadzi¢ z Nim dialog modlitewny poprzez symboliczne myslenie, niz odnoszac si¢

do Niego, jako pierwszej przyczyny, czy tez do ,,niewidzialnego sprawcy wszystkiego™”.

1. Pojecie symbolu w ujgciu teologicznym

Etymologicznie ,,greckie stowo ,,symbolon” oznaczato potowe przetamanego przed-
miotu (na przyktad pieczgci), ktora przedstawiano jako znak rozpoznawczy. Przetamane
cze$ei sktadano ze soba, by sprawdzi¢ tozsamos¢ tego, kto przyniost druga potowe™.
Tak wigc fenomen symbolu wyraza fakt pewnej syntezy przynajmniej dwoch elementow,
stawania si¢ calosci, bycia razem. Nie jest on zatem obrazem czegos, ale z ,,czegos$” to
znaczy zbior laczacy w sobie rdzne elementy, czgsto przeciwstawne sobie. Z tych racji
jego pole semantyczne moze by¢ rozciagnigte na kazdy przedmiot, stowo, gest czy osobg’.
Takie rozumienie symbolu zostato w ciagu wiekdw jednak zagubione. Z czasem istote
symbolu zaczgto wyjasnia¢ w kontekscie teorii znaku. W kulturze umystowej naszego
wieku przyjelo si¢ okreslenie podane przez W. L. Warnera, wedtug ktoérego, symbol to
kazda rzecz, ktora pojeciowo lub ekspresyjnie odnosi si¢ do czegos, a wiec jest to cos
funkcjonalnego, sposob reprezentacji lub srodek wyrazania czego$ we wszystkich dzie-

' 'W. Kubik, Znaczenie wychowania w katechezie do rozumienia symbolu, w: Katecheta w szkole, pod.
red. M. Sniezynskiego, Krakow 1995, s. 93.

2 A. Piotrowska, T. 0z6g, Symbole Ruchu Swiatlo-Zycie i ich wychowawcze znaczenie, ,,Roczniki Nauk
Spotecznych” 2 (1994), s. 61-62.

3 E. J. Korherr, Myslenie w kategoriach symbolu, ,,Horyzonty wiary” 6 (1995) nr 3, s. 11.

* Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, nr 188. Dalej stosowany bedzie skrot KKK.

5 M. Rusecki, Pojecie symbolu religijnego, a mozliwosé zastosowania go w teologii, s. 94.
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dzinach duchowej dziatalnosci cztowieka®. Stad dzisiaj w jezyku potocznym okresla sig
nim to, co pelni funkcje zastepcza wobec czegos innego. ,,Symbol to znak umowy albo
przedmiot majacy zastgpowac, reprezentowac, oznaczac lub przypominac jakies$ pojecie,
czynno$¢, przedmiot, a nawet osoby. Symbol ma wywota¢ w umysle wyobrazenia lub
przezycia dotyczace symbolizowanego przedmiotu. Jest najczesciej znakiem wizualnym,
funkcjonujacym na zasadzie umowy lub zwyczaju™’.

Cho¢ jak wida¢, symbol funkcjonuje jako specyficzny rodzaj znaku, to nie ma
jednak zgodnosci, co do tego, jaki jest to typ znaku oraz jaka jest natura rzeczywistosci
przezen symbolizowanej. Znawca problematyki symbolu religijnego S. Wisse sadzi, ze
réznica migdzy nimi pochodzi nie z umowy ludzkiej, ale ma fundament w ich naturze
i funkcjach. Jego zdaniem, znak nalezy raczej zaliczy¢ do porzadku intelektualnego,
logicznego, symbol natomiast do emocjonalnej sfery cztowieka. Poza tym znak wskazuje
na rzeczywisto$¢ zwiazana z czasem 1 przestrzenia, symbol wyraza raczej sfere doty-
czaca nieskonczonosci, nieograniczonos$ci i transcendencji. Najlepszym rozwigzaniem
problemu bedzie przyjac roznicg stopnia migdzy znakiem a symbolem, a ten ostatni
nazwac pojeciem ztozonym z réznego typu znakow®. Majac podobne spostrzezenia
J. Baldock pisze: ,,[...] za znaczeniem znaku nie kryje si¢ zadna tajemnica. Na poziomie
najprostszym, jak w przypadku znaku drogowego, jest to ,,zewngtrzna”, praktyczna
wskazowka, ktora uosabia znang nam rzecz lub informuje o niej. Symbol jest natomiast
wyrazem czego$ bardziej tajemniczego, czego istnienie, cho¢ nadal poza moznoscia
rozumowego uchwycenia, moze by¢ odczuwane w sposob zarazem odlegty, jak i bliski,
,wewnetrzny”.

W ostatnich latach na polu badan teologii pojawity si¢ zbiezne tendencje co do
koncepcji symbolu. Wyraza si¢ ona przekonaniem, ze istotna réznica pomigdzy znakiem
a symbolem polega na tym, iz podczas, gdy znak tylko wskazuje na jakas rzeczy wistos¢,
to symbol w tej rzeczywistosci w pewnym stopniu uczestniczy, lub odwrotnie: rzeczy-
wisto$¢ symbolizowana w jaki$ sposob w symbolu si¢ uobecnia'®.

K. Rahner okresla symbol jako najwyzsza i najbardziej pierwotng reprezentacje,
w ktorej jedna rzeczywisto$¢ uobecnia inng i pozwala jej istnie¢. Wedtug niego, symbol
nie tylko wskazuje na rzeczywisto$¢ oznaczana, ale ja takze w pewien sposob uobec-
nia. Symbol jest wiec czyms$ wiecej niz znak''. Podobnie P. Tillich, przypisuje znakom
i symbolom pewne cechy wspolne, lecz takze wykazuje rdznice polegajace na tym, ze
gdy znak nie ma udziatu w rzeczywistosci oznaczonej, to symbol, cho¢ nie jest tym
co symbolizuje, uczestniczy w mocy symbolizowanej rzeczywistosci. Wyroznia on

% Tamze, s. 95.

7 Leksykon mlodego czytelnika, Wyrazy trudne, wazne i ciekawe, pod red. W. Cienkowskiego,
Warszawa 1987, s. 390. Zob.: K. Pol, Symbol, w: Encyklopedia jezyka polskiego, pod red. S. Urbanczyka,
Wroctaw-Warszawa-Krakow 1992, s. 342.

8 M. Majewski, Katecheza otwarta na symbole, w: Katechizacja réznymi metodami, pod red. M. Majew-
skiego, Krakéw 1994, s. 91.

° J. Baldock, Symbolika chrzescijaniska, Poznan 1994, s. 11-12. Por.: H. Buczynska-Garewicz, Znak
i oczywistos¢, Warszawa 1981.

103, Grzeskowiak, Znak - symbol - liturgia, ,,Ateneum Kaptanskie” 87 (1976) z. 3, s. 364. Zob.:
X. L. - Dufour, Stownik Nowego Testamentu, Poznan 1986, s. 587.

' Zob.: J. Grzeskowiak, Z teologii znaku liturgicznego, ,,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne” 6 (1976)
z. 6, s. 8. K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stownik teologiczny, Warszawa 1987, s. 430.
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w symbolach trzy podstawowe cechy: uczestnictwo ontologiczne w symbolizowanym,
zdolno$¢ otwierania wymiardw rzeczywistosci, ktore bez niego pozostawatyby zamknigte
(symbol otwiera zawsze we wngtrzu cztowieka jakis wymiar, ktory odpowiada ujaw-
nionym przez niego wymiarom rzeczywistosci) oraz niezaleznos¢ istnienia symbolu od
cztowieka (symboli nie mozna tworzy¢ ani niszczy¢, bo istnieja w podswiadomosci i jej
zawdzieczaja swoje istnienie)'2.

Poprzez wskazanie na dyferencjacj¢ ontologiczna podobna tendencje oddzielenia
znaku od symbolu przejawia J. Splett. Odréznia on symbol od innych znakow z racji
jego silniejszego powiazania z rzeczywistoscia symbolizowana. Twierdzi, ze pomigdzy
symbolem a symbolizowanym istnieje realna réznica. Symbol nie tylko wskazuje, ozna-
cza (jak znak), lecz rzeczywisto$¢ symbolizowang w jaki$ sposob realnie uobecnia. Nie
tylko wskazuje na cos$ innego, lecz raczej pewna rzeczywistosc ,,staje sig, aktualizuje,
urzeczywistnia w symbolu jako w drugim siebie samego”, nigdy jednak nie wyrazajac
si¢ w nim w sposéb catkowity. Symbol jest objawieniem sig rzeczywistosci, ktora wpraw-
dzie objawia si¢ w czyms$ innym, ale przez te¢ manifestacje sama si¢ urzeczywistnia'.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, iz kazdy symbol istnieje jako synteza dwoch
elementow: cztonu znaczacego, widzialnego, ktory jest nos$nikiem znaczen (symboli-
zujace) 1 cztonu oznaczonego — przedmiotu wezesniej zastonigtego — do ktdrego symbol
odsyta (symbolizowane)'. J. Dotega elementy te nazywa odpowiednio: warstwa formalng
1 warstwa tresciowa. Przez formalna warstwe symbolu rozumie zewngtrzna jego forme,
ktora moze przejawiac si¢ w formie znaku wytworzonego przez cztowieka lub w formie
przedmiotu naturalnego-realnego, ktory zostat wlaczony w system symboli danej kul-
tury. Natomiast tresciowa warstwe symbolu tworzy jego znaczenie, w ktorym mozna
wyroznic¢ nastepujace aspekty: semantyczny, antropologiczny, metafizyczny i aksjolo-
giczny. Istotne dla niniejszych rozwazan jest przedstawienie tylko tych aspektow, ktore
zwigzane sa z symbolami religijnymi. Naleza do nich: aspekt antropologiczny, ktory
pokazuje cztowieka w jego naturalnym $rodowisku wskazujac na problemy egzystencjal-
ne istotne dla kultury, w jakiej zyje; aspekt metafizyczny odnoszacy go do przestrzeni
transcendentnej wobec przyrody i $wiata ludzkiego, ktorego tres¢ ukazuje Objawienie
lub ogdlniej — dana religia; aspekt aksjologiczny mowiacy o problemach i zagadnieniach
etycznych, w oparciu o systemy symboli i zawarte w nich warto$ciowanie oraz ocenianie
wedtug statych zasad moralno-religijnych lub zasad wypracowanych przez cztowicka
w danych kulturach narodowych'®,

Poza tym T. Dajczer zauwaza, iz symbol w przeciwienstwie do znaku, ktory jest
stwarzany arbitralnie czy konwencjonalnie przez cztowieka jako wytwor jego wyobraz-
ni, ukazuje si¢ jako wlaczony w ludzkie doswiadczenie $wiata; stonce, ksiezyc, woda,
pory roku zawsze ,,przemawiaty” do cztowieka kultur tradycyjnych swymi strukturami,
rytmami, wlasnym sposobem istnienia. Ten naturalny i wewnetrzny charakter ttumaczy
fakt powszechnego zasiggu podstawowej symboliki, u zrodet ktorej lezy z jednej strony

12 Zob.: M. Majewski, Katecheza otwarta, s. 91.

13 Zob.: J. Grzeskowiak, Znak - symbol, s. 367.

14 T. Todorov, Wstep do symboliki, w: Symbole i symbolika, pod red. M. Glowinskiego, Warszawa 1981,
s. 36-39. Zob.: J. Keller, W. Kotanski, W. Szafranski,[i in.], Zwyczaje, obrzedy i symbole religijne,
Warszawa 1974, s. 6; Wi. Kopalinski, Stownik symboli, Wstep, Warszawa 1990.

15 J. Dotega, Znak - jezyk, symbol. Z podstawowych zagadnien komunikacji, Warszawa 1991, s. 70.
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paralelizm proceséw myslowych cztowieka, z drugiej za$ obiektywna rzeczywisto$¢
samych symboli. Dalej wykazuje, Ze istotng ich cechg rozniaca od znakow, jest przywo-
lywanie na mysl rzeczywisto$ci nieznanej, o niejasno zarysowanych konturach, ktorej
nie mozna okresli¢ w sposob wyrazny i sprecyzowany. Stad wystepuje charakterystyczna
dla symboli wieloznaczeniowos¢, to jest zdolno$¢ wyrazania jednoczesnie pewnej liczby
znaczen, wlasciwos$¢ przywotywania wciaz nowych odniesien i nowych intuicji oraz
zdolnos$¢ wyrazania calkowicie przeciwstawnych tresci'e.

Podsumowujac A. Durak mowi: ,,zasadnicza roznica migdzy znakiem a symbo-
lem polega na tym, ze nie kazdy znak jest symbolem, ale kazdy symbol jest znakiem.
Znak oznacza rzecz i mowi o relacji do tej rzeczy, chociaz oznaczajaca rzeczywistosé
znaku sama w sobie nie ma wartosci, jesli nie okresla danej rzeczy. Symbol natomiast
jest rzeczywisto$cia istniejaca sama w sobie, ktdra ma whasna warto$¢, chociazby na-
wet przypadkowa. Jest on zawsze znakiem — czy to samowolnym, czy ustanowionym.
Posiada charakter bardziej tajemniczy od znaku, przez co taczy si¢ bardzo dobrze ze
sfera religijng”"’.

Symbol jako struktura posredniczaca wptywa na poznawcza, emocjonalna i mo-
tywacyjna sfere psychiki ludzkiej. T. Oz6g, rozwijajac t¢ problematyke, pisze, ze jest
on swoistym posrednikiem pomigedzy rzeczywistoscia a cztowiekiem, ktory jako ,,sa-
piens” wchodzi z nia w kontakt poznawczy. Natura tego kontaktu jest wyznaczona przez
strukture symbolu: jego podwdjna intencjonalnosc¢; polisemig, czyli bogactwo znaczen;
,hieprzejrzystos¢” i ,,gtebie znaczeniowa™. Dzieki temu symbol daje cztowiekowi spe-
cyficzna, bogata i gleboka wiedze o wewngtrznej strukturze rzeczywistosci, wyjasnia ja
i ttumaczy. Jezyk symbolu przybliza cztowiekowi to, co niewyrazalne w jezyku dyskur-
sywnym; dociera do sedna rzeczywistosci, ktora ostatecznie pozostaje Tajemnica. Pelni
on wazna role w do§wiadczeniu tego, co wymyka si¢ ,,egzystencjalnemu dotknigciu”,
dla ktdérego schematyczne i sptaszczone pojgcia sa nieadekwatne. Tres¢, ktora symbol
przedstawia cztowiekowi, zaktada jego aktywnos¢ wyrazajaca si¢ w akcie interpretacii.
Symbol ,,daje do myslenia”, jest czyms, co trzeba odszyfrowag, jest ,,.kigbkiem sensu —
sktadajacym si¢ z sensow zamknigtych jedne w drugich jak chinskie kulki — dopowiada
Ricoeur'. Proces poznawczy, dokonujacy sie w oparciu o symbol, jest ciagle otwarty.
Jeden sens odsyta do drugiego, pokrewnego lub obcego, bliskiego badz dalekiego. Sensy
,,unosza” poznajacego: to co ma by¢ odczytane, odszyfrowane jest ciagle ,,niedokon-
czone” i ,,niedokonane”?’.

Oprocz tresci poznawczych znaczenia zawarte w symbolu wyzwalaja w cztowieku
doznania emocjonalne. Kontakt z symbolem, ktory zdaniem R. Alleau, jest ,,obciazony”
emocjonalnie i uczuciowo?, wyzwala szereg emocji i uczu¢ o réznym stopniu natezenia

16 T. Dajczer, Symbole religijne, w: Katolicyzm A-Z, pod red. Z. Pawlaka, Poznan 1994, s. 360. Zob.:
M. Saller, Symbole i ich dydaktyka, w: W stuzbie cztowiekowi, pod red. Z. Marka, Krakéw 1991, s. 151.
7 A. Durak, O Mszy Swietej dla ciebie, Warszawa 1990, s. 82.

8 T. Ozbg, Symbol jako struktura posredniczqca, ,,Roczniki Nauk Spotecznych”, XTI (1983) 2, s. 66. Zob.
P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawa o metodzie, Warszawa 1985, s. 28. Por. G. Gluchowski,
Wstep, w: Symbol w kulturze, pod red. G. Gtuchowskiego, Lublin 1996, s. 8.

1 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawa o metodzie, s. 78.

2 T. Ozbg, Symbol jako struktura posredniczqca, s. 67.

2l Zob. tamze, s. 69.

154



PRACTICA

i jakosci. Symbole posiadaja szczegdlng wlasciwosé wywotywania w podmiocie ,,czu-
cia” tego, co symbolizuja, czyli utatwiaja podmiotowi emocjonalny kontakt z rzeczy-
wisto$cia, do ktorej odsylaja i w ktdrej uczestnicza. To ,,czucie” symbolu, jego warstw
znaczeniowych ma charakter receptywny. Jest swoistym ,,chlonigciem” sensow, przy
jednoczesnym procesie ich tworzenia. A wigc ,,dajacy do myslenia” symbol, ,,daje takze
do odczuwania”, gdyz jest struktura, ktéra umozliwia cztowiekowi petny kontakt z rze-
czywistoscia przekraczajaca go i niepoznawalna racjonalnie. Symbol zwigksza takze
stopien refleksyjnosci i rozszerza pole swiadomosci. Pozwala na okreslenie doznania,
ktore maja czgsto charakter pozawerbalny i irracjonalny. Nie oznacza to jednak —uwaza
T. Oz6g - ze symbol staje si¢ narzedziem redukcji doznania emocjonalnego do ptasz-
czyzny $wiadomosci??. Symbol ocala specyfike i integralno$¢ emocjonalnego kontaktu
z rzeczywisto$cia. Organizujac doznanie czyni to w sposob pelniejszy anizeli pozwala
na to jezyk racjonalny i proces intelektualizacji uczué.

Symbol niesie rowniez mozliwo$¢ wyrazenia doznan emocjonalnych. Tak uwa-
zal E. Fromm piszac: ,,pewne zjawiska fizyczne sugeruja z samej swej natury pewne
doswiadczenia emocjonalne i my$lowe, my za§ wyrazamy doznania emocjonalne jezy-
kiem doznan fizycznych, to znaczy symbolicznie”*. Dokonuje sig¢ to poprzez czynno$é
o charakterze symbolicznym lub dziatanie, w ktory uwiktany jest symbol. Na przyktad
powszechnie stosowanym srodkiem ekspresji uczuc jest gest. Spotyka si¢ go nie tylko
w obrzedzie liturgicznym, ale takze w sferze zycia codziennego, zwlaszcza w zyciu
rodzinnym i w kontaktach interpersonalnych.

Oprocz planu interpretacyjnego symbole zawieraja plan aksjologiczny. Niosa ze
soba warto$ci i umozliwiajg ich doswiadczenie. Dotyczy to przede wszystkim symbolu
religijnego, ktory wedtug J. Tischnera, jest przede wszystkim nacechowany aksjolo-
gicznie. Stoi on w pewnej szczegdlnej, wymagajacej odregbnego opisu relacji do roz-
nego typu i rzedu wartosci (,,witalnych”, ,,duchowych”, ,,moralnych’), wérod ktorych
naczelne miejsce zajmuje ,,sacrum”, jako warto$¢ najwyzsza a zarazem podstawowa?*,
Symbole i obrzedy religijne sa zakorzenione w potrzebie ostatecznego wytlumaczenia
rzeczywistosci, w ktora cztowiek moglby sie zaangazowac cata swoja istota®. Dlatego
tez pojawia si¢ konieczno$¢ takiej interpretacji, ktora obejmowataby réwniez ethos wy-
plywajacy z jej natury. Potrzebe tg najpelniej zaspokajaja obrzedy religijne, ktore bedac
zespotem symboli, zawieraja w sobie jasny i stanowczy poglad na $wiat a takze ethos?.
Najprawdopodobniej plan aksologiczno-normatywny symbolu zmienia si¢ w zalezno-
Sci od rzeczywistosci, na ktora wskazuje (wydaje sig, ze symbolika krzyza posiada dla
chrze$cijanina wigksza moc normatywna anizeli symbolika nieba czy wody). Réwnie
istotnym czynnikiem jest aktywnos¢ podmiotu, jego zdolnos¢ odczytywania sensu,
odszyfrowywania planu normatywnego symbolu. Decydujacy wydaje sig¢ tutaj stopien
»ZZycia” sig z jego znaczeniami. Moc normatywna symbolu motywujaca i regulujaca
zachowanie czlowieka posiada szereg ztozonych i powiazanych ze soba uwarunkowan.

Podsumowujac nalezy stwierdzi¢, ze symbol nie tylko ,,daje do myslenia”, ale takze
22 Tamze, s. 70.

2 E. Fromm, Zapomniany jezyk, Warszawa 1972, s. 37.
24 J. Tischner, Perspektywy hermeneutyki, ,,Znak” 200-201 (1971), s. 153-154.

% 7.J. Zdybicka, Czlowiek i religia, Lublin 1977, s. 208.
2 A M. Greeley, Symbolizm religijny, liturgia i wspdlnota, ,,Concilium” 1-10 (1977), s. 112-113.
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,»daje do odczuwania”, w konsekwencji ,,daje do wyboru”; motywuje 1 ,,daje do dziatania”.
Dziatanie dopelnia proces ,,zzywania si¢ z symbolem”, ktory jest procesem wchodzenia
W rzeczywistos$¢ reprezentowana i objawiana przez symbol jako strukturg posredniczaca.

2. Funkcje symbolu w wychowaniu religijnym

Zdolnos¢ oddziatywania symboli na wngetrze cztowieka — zdaniem A. Piotrowskiej
i T. Ozoga — mozna uja¢ w dwoch aspektach: statycznym i dynamicznym. W aspekcie
statycznym symbole pomagaja czlowiekowi w poznaniu siebie, okreslaja siebie samego
w kontekscie istniejacej rzeczywistosci. Symbol ,,daje do myslenia”, wprowadza w $wiat
znaczen, ,,daje Logos”, ktory moze si¢ sta¢ zasada porzadkujaca ludzkie zycie. W aspekcie
dynamicznym niesie ze soba konkretne propozycje metod i sposobow realizacji ideatu
,howego cztowieka”. Poprzez swoje znaczenia symbole wskazuja skuteczne srodki
rozwoju i wewngtrznej przemiany?’. Wydaje sig, iz dzigki tym wiasno$ciom, symbole
powinny znalez¢ swoje miejsce w procesie dydaktyczno-wychowawczym czlowieka,
szczegoOlnie, gdy ujmuje si¢ ten proces w aspekcie wychowania chrzescijanskiego.

Wspotczesna pedagogika zagadnienie wychowania, pojmowanego jako catosé¢
dziatalnosci i pracy wychowawczej nad wszechstronnym rozwojem wychowanka,
ujmuje w kilku funkcjach pedagogicznych. Wiaza si¢ one $cisle z tzw. warstwico-
wa teorig wychowania wypracowana przez S. Kunowskiego. Glosi ona, ze rozwdj
cztowieka nie odbywa si¢ chaotycznie, ale przechodzi szereg okresow pojawiania
sie coraz wyzszych podtoz i naktadania si¢ jednych warstw na drugie?. Najwcze-
$niej ksztaltuje si¢ zywotno$¢ organizmu i jego temperament pod wptywem funkcji
wychowawczej ,,sanare”. Okoto 7 roku zycia zaczyna si¢ gwaltownie rozwija¢ druga
warstwa zarysowujacej si¢ psychiki wraz z jej inteligencja i indywidualnoscia, szcze-
golnie pod wptywem nauczania i jego funkcji wychowawczej ,,edocere”, ktora staje
si¢ gtdwnym zadaniem wychowawcow w wieku szkolnym i w dalszym ciagu bedzie
trwac az do po6znego wieku. Z poczatkiem wieku dojrzewania plciowego i dorastania
pojawia sig trzecia warstwa, warstwa socjologiczna, w ktdrej przy pomocy funkcji
wychowawczej ,,educere” wyksztatca si¢ osoba spoteczna wychowanka wraz z jego
charakterem moralnym. Z kolei w wieku mlodzienczym czwarta warstwa staje si¢
warstwa kulturologiczna, przejawiajaca wrazliwos$¢ na wartosci kulturowe, zaintere-
sowania jakimi$ dziedzinami kultury, dzigki czemu rozwija si¢ osobowo$¢ tworcza
wychowanka pod kierunkiem funkcji wychowawczej ,,educare”. Wreszcie na progu
dorostosci dojrzewa ostatnia warstwa czysto duchowa, w ktorej powinien si¢ rozwinaé
religijnie uksztattowany $wiatopoglad osobisty jednostki pod wptywem wychowawczej
funkcji ,,initiare”, wtajemniczajacej cztowieka w los ludzki, zalezny od moralnie do-
brego lub ztego zycia®?. Wedtug S. Kunowskiego, na ksztaltowanie ostatniej warstwy
swiatopogladowej, warstwy duchowej wptywa jeszcze w wychowaniu chrzescijanskim
najdalsza i najglgbsza funkcja ,,christianisare”.

27 Tamze, s. 69.

28 S. Kunowski, Formy rozwojowe w pracy katechetyczno-wychowawczej, ,,Katecheta” 10 (1966) nr 3,
s. 98.

¥ Tamze.

30 S. Kunowski, Podstawy wspoiczesnej pedagogiki, Warszawa 1993, s. 248.
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We wszystkich tych funkcjach wychowawczych, ksztattujacych poszczegolne
warstwy rozwojowe cztowieka ze wzgledu na ,,[...] tajemnicza moc oddzialywania na
wnetrze czlowieka [..]”%!, moga znalez¢ zastosowanie symbole.

Pojecie wychowania chrzeScijanskiego wyraza sig tacinskim stowem ,,christiani-
sari”, co w jezyku polskim znaczy ,,wychowywa¢ si¢ w duchu Chrystusa”, czyli w du-
chu chrystocentrycznym. Ewangeliczna mys$l pedagogiczna o ,,Jedynym Nauczycielu”
stata si¢ punktem centralnym dziejow pedagogiki chrze$cijanskiej wszystkich czasow.
Chrystocentryzm byt zawsze trzonem w jej celach i idealach wychowawczych, a na
osobowosci pedagogicznej Chrystusa wzorowali si¢ zawsze wszyscy nauczyciele 1 wy-
chowawcy chrzescijanscy. ,,Gdyby z catoksztattu pedagogiki katolickiej wykreslono
posta¢ Chrystusa, wtedy jej sita dynamiczna spadtaby do zera”. Funkcja christianisare
jest pojeciem nadrzednym wobec innych funkcji wychowawczych, stanowiacych z nia
jedna strukturalna i organiczna cato$é®. Siega ona do funkcji ,,sanare” (fac. uzdrawiac,
leczy¢) 1 przemieniajac ja w sposob nadprzyrodzony zmierza do uzdrowienia przez leczace
dziatanie taski skazonej natury ludzkiej na skutek grzechu pierworodnego. Podobnie
psychoterapeutycznie uwalnia z grzechu, uwalnia z poczucia winy i uzdrawia psychicz-
nie*!. Oznacza to w procesie ksztatcenia patrzenie na cztowieka oczyma Chrystusa. Za-
ktada On w nim istnienie grzechu pierworodnego, a wigc wrodzona stabosc¢ i sktonnosé
do ztego. Trzeba wiec mu dopomoc przez nalezyte wychowanie i czgste poddawanie
go wptywom task Bozych, celem uodpornienia go na napor zta i do ugruntowania si¢
w wiernej stuzbie Chrystusowi®.

W realizacji tej funkcji skutecznie moze wesprze¢ zastosowanie niektorych symboli
religijnych. Na przyktad symbolika $wiatla jako symbolu Chrystusa, zrodta radosci,
szczescia ptynacego z Jego milosierdzia i dobroci. Wskazuje ona cztowiekowi zyjace-
mu w ciemnos$ciach grzechu i swoich stabosci (strachu, Igku), mozliwosci egzystencji
w $wiatlosci, a wiec w przyjazni z Chrystusem. Swiatlo, silniejsze od mrokéw ciem-
nosci, roz$wietlajace je swoim blaskiem, wskazuje na Chrystusa, ktory przez $mieré
i zmartwychwstanie pokonat grzech i szatana. Swiatlo to symbol zwycigstwa tego, co
w cztowieku dobre nad tym, co zte. Wskazuje on na problem walki dobra ze ztem i na
ten aspekt egzystenciji cztowieka, ktory motywuje go do przezwyciezania siebie. Swiatto
symbolizuje dobro jako to, ktore w koncu pokonuje Smieré. Wyraza ono nadzieje, a na-
stgpnie wspomaga ja przekonaniem, ze zmartwychwstanie Chrystusa jest aktem osta-
tecznego zwycigstwa $wiatta nad ciemno$cia. Umiejscawia cztowieka w wyrdznionym
miejscu: po stronie dobra, majacego wsparcie i mozliwos¢ obrony przed ciemnos$cia ze
strony zwycigzajacego Chrystusa. Stanowi to wstgpny warunek zbawienia.

Proces powstawania z upadku grzechu, prowadzi przez nawrocenie, czyli szczegol-
nego rodzaju przemiang wewngetrzna. Ten istotny aspekt zycia kazdego chrze$cijanina
stanowi o jego mozliwosciach oczyszczania si¢ z grzechu i przeciwstawiania si¢ ztu.
Akt nawrdcenia nie jest mozliwy bez duchowego przygotowania do tej przemiany. Na
jej istote wskazuja symbole: wody, chleba, wina. Symbol wody, stuzacej w praktycznym

31 M. Majewski, Katecheza otwarta, s. 78.

32 J. Dajczak, Katechetyka, Warszawa 1956, s. 196-197.

3 Tamze, s. 197.

3 S, Kunowski, Podstawy wspolczesnej pedagogiki, s. 251.
3 J. Dajczak, Katechetyka, s. 198.
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wymiarze do obmy¢ fizycznych, szczegolnie w konteks$cie sakramentu chrztu $wigtego,
wskazuje na aspekt oczyszczenia moralnego, tj. mozliwosci przebaczenia grzechow przez
Boga oraz oczyszczenia z win, przy pomocy odkupienczej taski Chrystusa. Podobnie
symbole chleba i wina, jako wytwordw przemiany winogrona i zboza, wyrazaja prze-
miang duchowa i nowy sposob zycia chrzescijanina.

Chrzescijanska funkcja ,,edocere” (fac. gruntownie nauczaé, pouczac) przekracza
naturalne podawanie informacji, nawet religijnych, o tresci prawd Objawionych. Jej za-
daniem jest prowadzi¢ do Boga, jako zrodta wszelkiej prawdy oraz rozwija¢ swiadomosé
wiary, ktdra jest osobowa odpowiedzia cztowieka w dialogu z Bogiem oglaszajacym
przez Ko$ciot oredzie zbawienia®®. Funkcja ta wiec obejmuje wychowanie umystowe,
polegajace na ,,nauczeniu cztowieka madrego i samodzielnego szukania prawdy o sobie,
swiecie, Bogu - zgodnie ze $wiattem Logosu™’. Symbolika religijna stwarza mozliwo$¢
bogatszego i glebszego poznania rzeczywistosci, gdyz daje specyficzna, bogata i gteboka
wiedze o wewngtrznej strukturze rzeczywistosci, a takze stara si¢ ja wyjasniaé i thuma-
czy¢. Symbol - niezaleznie od formy wystgpowania (przedmioty, gesty, rytuaty, osoby,
stowa w wyznaniu wiary) - zawiera w sobie wiedz¢ o naturze, cztowieku, spoteczenstwie
i Bogu. Wiedza oparta o poznanie symboliczne ma charakter bardziej ,,madrosciowy”,
anizeli naukowy. Jest to wiedza ,,glgboka”, ostatecznie thumaczaca rzeczywistos¢ i za-
razem wiedza ,,goraca”, stanowiaca podstawe zaangazowania egzystencjalnego®®. Tak
wigc kontemplacja ,,znakow $wigtych” pozwala na poszerzenie swoich mozliwosci
poznawczych, nie tyle w sensie ilosciowym, co raczej w sposobie widzenia §wiata,
szukania glebszych znaczen i ich zwiazkow z wlasnym zyciem®.

Jako przyktad mozna poda¢ symbol drogi. Analiza dokonana przez A. Piotrowska
i T. Ozoga, nakazuje rozumie¢ droge jako czg$¢ przestrzeni, posiadajaca swdj poczatek
i koniec, a wiec cel do ktorego prowadzi‘’. Droga zaktada wedrowanie. Wedrowanie
Chrystus nazywa Jego nasladowaniem. Czlowiek nie ogarnia swoim rozumem, ani po-
czatku, ani konca drogi. Moze méwic tylko o drodze jako miejscu i sposobie jego bycia
w $wiecie. Wlasciwy sens wedrowania ujawnia si¢ ze wzgledu na cel, jakim jest samo
w sobie owo wedrowanie. Tak symbol drogi pozwala rozumie¢ stowa Chrystusa: ,,Ja
jestem Drogg”. Nagroda w Krolestwie Niebieskim czeka nie na tego, kto przekroczy
»~met¢” drogi (koniec drogi), lecz na tego, kto wytrwa w wedrowaniu. W ten sposob
w poszukiwaniu celu i sensu zycia, cztowiek wykracza poza doswiadczenie doczesnosci,
wchodzac w wymiar nadany przez Byt Transcendentny. A wigc jedynym sensem zycia
i ,,bycia w drodze” jest zy¢ przez Chrystusa i dla Chrystusa, gdyz bez Jego pomocy
cztowiek zejdzie z ,,drogi zycia” i wstapi na ,,droge Smierci” (Jr 21, 8).

Realizacja funkcji ,,educere” (fac. wyprowadzi¢, poprowadzi¢ w gore), stuzy ,,wy-
prowadzeniu” cztowieka ze stanu naturalnego do wyzszego stanu moralnego. Ma ona
pomagaé w wyzwoleniu si¢ z egoizmu i przystosowaniu si¢ do zadan zycia spotecznego
- pod wzgledem moralnym (by¢ dobrym) oraz zyciowym (by¢ uzytecznym, spolegli-

3¢ S. Kunowski, Podstawy wspoiczesnej pedagogiki, s. 251.

37 A. Piotrowska, T. 0z6g, Symbole Ruchu Swiatlo-Zycie i ich wychowawcze znaczenie, s. 0.
8 T. Ozbg, Symbol jako struktura posredniczqca, s. 68.

¥ A. Piotrowska, T. 0z6g, Symbole Ruchu Swiatlo-Zycie i ich wychowawcze znaczenie, s. 0.
4 Tamze, s. 65-66.
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wym)*. Takze ma ona przystosowaé wychowanka do zycia w spotecznosci wiernych
w Kosciele i wlaczy¢ go do apostolatu $wieckich*?. Moze si¢ to dokonaé przez ujawnie-
nie 1 zaktualizowanie z wyposazeniowej struktury cztowieka naturalnych zarodkéw
uzdolnien przekazanych mu przez jego przodkdw, lecz takze nadprzyrodzonych, ktore
otrzymal w sakramencie chrztu $wigtego, wraz z zyciem nadprzyrodzonym w lasce
uswigcajacej. Do takich wewnetrznych sit twdrczych naleza cnoty boskie: wiara, nadzieja
i mito$¢, nastepnie cnoty moralne i dary Ducha Swigtego. ,,Te i inne warto$ci duchowe
Jezus Chrystus przyniost na ziemig i ztozyt je po wieczne czasy, az do swego wtornego
przyjscia w chwale, w postaci nadprzyrodzonego dziedzictwa spotecznego w swym Ko-
Sciele, azeby odkupieni przez Niego ludzie, zubozeni przez grzech pierworodny w swym
jestestwie, «byli napetnieni wszelka petno$cia Boza» (Ef 8, 9)™*. Realizujac funkcje
»educere” symbole religijne moga pomoc w odczytaniu spotecznych tre§ci i wartosci.

Podstawowymi symbolami wspolnotowego wymiaru wzajemnych relacji czlowieka
ze $wiatem sg symbole hostii i kielicha oraz ottarza jako wspolnego stotu, z ktorego cata
wspolnota eucharystyczna spozywa positek duchowy, czyli Ciato i Krew Chrystusa.
Symbol chleba, a szczegdlnie wymowa tamania go podczas Eucharystii, zwraca uwa-
ge na relacje mitosci, jakie powinny cechowac cata wspdlnote Kosciota. Jeden chleb
- Ciato Chrystusa, ktore kaplan famie i rozdaje wiernym sprawujac Msze Swieta, od
najdawniejszych czasow symbolizowalo jedno$¢ i wspdlnotg wiernych migdzy soba,
a szczegOlnie jednos¢ z Chrystusem**. Obliguje ono do mitoSci wzajemnej wszystkich
cztonkow Kos$ciota na wzor mitosci Chrystusa, dajacego swoje Ciato pod postacia
chleba na pokarm dla ludzi, aby mieli Zycie wieczne. Przyjmujac ten pokarm ,,[...] staja
si¢ uczestnikami Jego $mierci, ale to znaczy — Jego postuszenstwa i oddania Ojcu, Jego
bezgranicznej mitosci do Ojca. I dzielac si¢ migdzy soba, czy karmiac tym Jezusowym
postuszenstwem i mitoscia w stosunku do Ojca, jak jednym chlebem, staja si¢ jedno
miedzy soba™. Te wewnetrzna moc uzdalniajaca do czynéw mitoSci, wyptywajaca
z wlasciwego odczytania tejze symboliki, jak i catej Eucharystii, nalezy wyeksponowac
poza murami $wiatyni, w zwyktych relacjach migdzyludzkich. Jak pisze A. Zuberbier
- ,,|...] bez stuzenia sobie nawzajem, bez przebaczania, bez mitosci nieprzyjaciot nie ma
ani autentycznej Eucharystii, ani chrzescijanstwa, ani zbawienia™®.

Funkcja ,,educare” (tac. wychowywac) polega rowniez na zainteresowaniu wy-
chowanka dorastaniem do ideatu dojrzale picknego cztowieka*’. Dokonuje sie to przez
uwrazliwienie go na przezycie wartosci, rozbudzenie i uszlachetnienie jego pragnien
i kierowanie jego rozwoju ku okreslonym ideatom*, np.: narodowym (mitos¢ do Oj-
czyzny), spolecznym (sprawiedliwos$ci spotecznej) czy religijnym, w czym wielka rolg
odgrywaja wzory ,,wielkich” ludzi, bohaterow narodowych, uczonych odkrywcow,

4 Tamze.

42 S. Kunowski, Podstawy wspolczesnej pedagogiki, s. 251.

4 J. Dajczak, Katechetyka, s. 197.

“ A. Durak, O Mszy Swietej dla ciebie, s. 61.

* A. Zuberbier, Gdy zajql z nimi miejsce u stotu, Warszawa 1988, s. 30.

46 Tamze, s. 108.

47 S. Kunowski, Formy rozwojowe, s. 53.

“ A. Piotrowska, T. 0z6g, Symbole Ruchu Swiatlo-Zycie i ich wychowawcze znaczenie, s. 0.
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pisarzy i postaci swigtych®. W wychowaniu chrzescijanskim funkcja ta prowadzi do
nasladowania Chrystusa, jako najwyzszego boskiego ideatu cztowieka*®. Bogate zna-
czenia symboli religijnych moga wspierac ten proces, poniewaz — jak uwaza J. Tischner
— symbol jest przede wszystkim forma aksjologiczna, stojaca w szczegodlnej relacji do
roéznego typu i rzedu wartosci (,,witalnych”, ,,duchowych”, ,,moralnych’), wérod ktorych
naczelne miejsce zajmuje ,,sacrum”, jako warto$¢ najwyzsza a zarazem podstawowa’.

Wartosci moralne moga by¢ realizowane tylko poprzez upodobnienie si¢ cztowieka
do Jezusa w sposobie przezywania swojego zycia, a wigc w duchu mitosci do Boga i do
cztowieka. Wyrazaja to np. symbole: pasterza, swiattosci $wiata, drogi, baranka. Dobry
Pasterz, ktorym jest Chrystus, wyraza postawe mitosci do kazdego cztowieka, opiekun-
czosci, zatroskania o los cztowieka, zdolnosci przebaczania i zapominania o doznanej
krzywdzie, wierno$ci oraz poswigcenia az do oddania zycia. Symbol §wiatta wyraza
przeciwstawienie si¢ ztu, wiar¢ w zwycigstwo dobra, mitos¢ i cieplo w codziennym
zyciu. Symboliczne przedstawienie §wiatta na drodze zycia, obrazujace Chrystusa
Nauczyciela, uosabia bezgraniczne zaufanie i powierzenie si¢ Jemu. Symbol baranka,
ofiary zbawienia ztozonej na krzyzu przez Chrystusa, mowi o postawie pokory, ustuz-
nosci, ofiarniczos$ci i poswigcenia. Odczytanie i przezycie wartosci wyrazonych przez
te symbole moze pomoéc czlowiekowi rozbudzi¢ w sobie potrzebe dazenia do zmiany
siebie 1 swojego zycia w oparciu o te ideaty.

Funkcja ,,initiare” (fac. spowodowaé, obudzi¢, wywotac) polega na wtajemniczeniu
jednostki wychowywanej w sprawy losu ludzkiego, z jego szczg$ciem i niedola, Zyciem
i $miercia, powotaniem i przeznaczeniem w ujeciu filozoficznym lub religijnym?32. Ina-
czej, wtajemnicza ona wychowankow w sprawy losu ludzkiego i wiecznego cztowieka™.
W ujeciu chrzescijanskim zbliza dziecko do Chrystusa w I Komunii Swigtej, a przez
liturgie wychowuje do spotkania losu doczesnego i zycia wiecznego™. Realizacje tej
funkcji moga wspierac takie symbole religijne, ktére wskazuja na koniecznos¢ powie-
rzenia si¢ Bogu, aby lepiej zrozumie¢ swoj los i nada¢ mu znaczenie.

To czyni na przyktad symbol wody, w ktorej nastapilo pierwsze narodzenie si¢
cztowieka. Gest zanurzenia w wodzie, w sakramencie Chrztu §wigtego, wyraza nowe
narodzenie si¢ do zycia Bozego a takze $mier¢ i oczyszczenie oraz odrodzenie i odno-
wienie (KKK 1262), ktore jest udzielone w Duchu Swietym (KKK 694). Oznacza to, ze
cztowiek powraca do stanu dziecigctwa Bozego oraz staje si¢ cztonkiem Chrystusowego
Ciata-Kosciota. Te dary sprawiaja, ze celem calej egzystencji chrzescijanina bedzie wy-
petnienie swoich zyciowych obowiazkéw zgodnie z otrzymanym od Boga powotaniem®.
L. Bilicki uwaza, iz zasada ,,agere sequitur esse” - to znaczy, iz to, kim si¢ jest rzutuje na
to, jak si¢ zyje i jak dziata - powinna znalez¢ szczegodlne zastosowanie w zyciu chrzesci-
janina. ,,Otrzymany bowiem dar nowego zycia jest darem zobowiazujacym. Jest darem

4 S. Kunowski, Podstawy wspélczesnej, s. 250-251.

30 Tamze, s. 251.

SUT. Ozbg, Symbol jako struktura posredniczqca, s. 71.

2 S. Kunowski, Formy rozwojowe, s. 53.

3 S. Kunowski, Podstawy wspoiczesnej, s. 251.

3 Tamze.

5 L. Bilicki, Chrzest - sakrament nowego zycia, w: Liturgia Zrodlem i szczytem Zycia Kosciola, pod red.
J. Stefanskiego, L. Bilickiego, A. Grzelaka, Gniezno 1993, s. 103.
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wzywajacym do wlasciwego postgpowania i wypetniania konkretnych zadan. Wérod
nich miejsce naczelne zajmuje zadanie, ktore mozna okreslié — by¢ §wietym. Swiety jest
najwspanialszym $wiadectwem godnos$ci otrzymanej przez ucznia Chrystusa’®. Symbol
wody thumaczy, ze istnieje mozliwos¢ nowego sensu i celu egzystencji cztlowieka. Ten
aspekt podkreslaja rowniez symbole biatej szaty naktadanej na nowo ochrzczonego,
ukazujacej, ze ,,przyoblekt si¢ w Chrystusa” (Ga 3, 27) i zmartwychwstat z Chrystusem
(KKK 1243) oraz $wiecy zapalonej od paschatu, mowiacej, ze Chrystus o§wiecit neofite,
i ze ochrzczeni sa w Chrystusie ,,Swiatlem $wiata” (Mt 5, 14) (KKK 1243).

7 przedstawionego zarysu oddziatywania poszczegolnych funkeji pedagogicznych
na rézne warstwy rozwojowe cztowieka wynika, iz symbolika religijna w wychowaniu
chrze$cijanskim, majacym zadanie ,,uchrzescijanienia” wychowanka, moze w tym
procesie spetni¢ wazne zadanie.

Inne funkcje symbolu prezentuje teolog-pastoralista J. Grzeskowiak, ktory opierajac
si¢ gtdbwnie na literaturze niemieckiej, wskazuje na szereg funkcji, jakie moga petnié
symbole w akcie jezykowej komunikacji i jak bardzo sa one wazne w kontaktach indy-
widualnych oraz grupowych®’. Ponizej zamieszczono skrotowsa ich prezentacjg:

Funkcja wskazujaco-poznawcza oznacza, ze symbol nie tylko na co$ wskazuje,
ale ukierunkowuje poznawcze zdolnos$ci czlowieka na percepcj¢ tego, co jest nieznane,
jednoczes$nie mobilizuje go do poznania samego siebie oraz tego, do czego si¢ odnosi.

Funkcja reprezentacyjno-zastepcza wskazuje, ze symbol jest reprezentantem rze-
czywistosci nadprzyrodzonej, przez niego staje si¢ dostgpne poznawczo ,,sacrum”.
Wypowiada si¢ ono poprzez symbol, nie tracac niczego ze swej ,,niewypowiedzialno-
$ci”, ,,tajemniczo$ci”, przybiera realne ksztalty, nie rezygnujac ze swej nieskonczonosci.
Symbol, jak juz podkreslano, reprezentuje transcendencjg, zbliza nas do niej, ale ona
nadal zostaje niezglgbiona, tajemnicza.

Funkcja posredniczaco-uobecniajaca ma miejsce wtedy, gdy symbol staje si¢ po-
mostem miedzy tym co empiryczne (materia, ziemia, Swiadomos$¢), a tym co pozaem-
piryczne (duch, niebo, nie§wiadomos¢) i gdy pozwala na przekraczanie siebie w dazeniu
do kontaktu z symbolizowana rzeczywistoscia, ktora przybliza, wyraza oraz uobecnia.

Funkcja historyczna moéwi, ze symbol dziata w czasie (przesztosc, terazniejszosé
i przysztos$¢) na ptaszczyznie kontaktow cztowieka z Bogiem oraz ze §wiatem. Symbol
jest wigc anamneza tego, co zostalo dokonane, wzywa do twdrczego zaangazowania
w to, co si¢ dzieje aktualnie ale takze wyraza tesknoty za przysztoScia.

Funkcja wychowawczo-terapeutyczna, wyraza si¢ w tym, ze symbol moze zaan-
gazowac calego czlowieka, jego rozum, wolg, uczucia, $wiadomos¢ i podswiadomosé
1 to wptywa na jego rozwdj.

Funkcja formacyjno-zobowiazujaca wskazuje, ze symbol rozumiany jako kon-
kretne przestanie domaga si¢ od nadawcy (jezeli taki istnieje) czy odbiorcy, realizacji
przekazywanego or¢dzia. Dynamizm zawarty w symbolu moze i powinien prowadzié
do wewnetrznej przemiany tych, ktérzy sie¢ nim postuguja w akcie komunikacji®®.

% Tamze, s. 105.

7. Grzeskowiak, Misterium matzenstwa. Sakrament matzenstwa jako symbol przymierza Boga z ludzmi,
Poznan 1993, s. 36-38.

% E. Wolicka, Obraz i stowo w obszarze jezyka religijnego, ,,Znak” 47 (1985), s. 70.
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Funkcja wspolnototworcza mowi, ze symbol jest jednym z czynnikéw uspolecznienia,
prowadzacym do jednosci mysli, uczuc i dziatan. Ta funkcja realizuje si¢ nie tylko
w kontaktach indywidualnych, ale takze w grupowych i w ogoélnospotecznych.

Jak wida¢, symbole petnig wiele funkcji. Ale zasadnicza jest aczenie: zmystowego
z duchowym, widzialnego z niewidzialnym, dotykalnego z transcendentnym. Symbol
posiada takze funkcj¢ komunikatywna i znaczeniowa. Znaczy co$, nie tylko odsytajac
do znaczenia czego$ innego, lecz takze reprezentujac jego znaczenie, w pewnym sen-
sie majac w owym znaczeniu udzial. Symbole oddziatuja bezposrednio, a dzigki swej
sile wyrazu nie wymagaja myslowej interpretacji ani uczuciowego przetworzenia, lecz
maja bezposredni dostgp do cztowieka, mozna by rzec, ze nie wdaja si¢ z nim w zadne
dyskusje, tylko powoduja, poprzez swa zniewalajaca site, jego transformacije®.

3. Wychowywanie do odbioru symboli w katechezie

Chcac pobudza¢ u katechizowanych wewngtrzny zmyst odkrywania symbolu
— pisze S. Kulpaczynski — warto informowac¢ o wymienionych funkcjach. Wydaje si¢
jednak, ze fundamentem wszelkiego symbolizmu jest ontologiczny fakt, ze wszystko,
co istnieje, moze przybra¢ forme symbolu, czyli samoobjawia¢ swoj byt, swoja istote
i ukryty w nim sens. Taka jest ontyczna konstrukcja bytow, ze one pragna si¢ samourze-
czywistnia¢ i objawia¢ w zewnetrznej formie. Ta forma jest przez nie uksztattowana,
nierozdzielnie z nimi zwiazana, chociaz od nich rdzna. Istnieje realna réznica migdzy
symbolem a rzeczywistoscia, do ktorej si¢ on odnosi, ale nie wyklucza to jej obecno$ci
w tym symbolu. Oczywiscie symbol nie prezentuje catej rzeczywistosci symbolizowanej,
nie wyczerpuje jej do konca, tylko w pewien sposob przybliza, po czg$ci wyraza i nie
bez reszty uobecnia®.

Wracajac ponownie do sentencji Paula Ricoeura — ,,symbol daje do myslenia” —
nalezy stwierdzi¢, ze tego myslenia symbolicznego nalezy si¢ ciagle uczy¢. Nalezy je
obserwowac 1 odtwarza¢ oraz badac, jak ksztaltuje si¢ mys$l symboliczna. Wydaje sig,
iz jest to jedno z zadan katechezy.

Uprawiana przez wieki az do wspodtczesnosci katecheza pojeciowa, ktora angazuje
przede wszystkim intelekt i pamigé¢, zmierzajac przez przekaz i opanowanie mozliwie
szerokiego zakresu wiadomosci katechizmowych do ksztattowania pojec religijnych,
w obecnym czasie przechodzi falg krytyki. Zarzuca si¢ tej metodzie rozwijanie w pro-
cesie dydaktyczno-wychowawczym tylko jednej intelektualnej strony katechizowanego
i catkowite pomijanie ksztattowania jego postawy®. Zdaniem W. Kubika ,,[...] informacja
religijna, wiedza religijna, tylko wowczas spetni swe zadanie, gdy bedzie stanowi¢ jeden
z wielu czynnikéw wychowania, czyli formacji chrzeScijanskiej. Element poznawczy ma
wspiera¢ uczucia 1 wolg katechizowanych. Ma im pomaga¢ w przyjmowaniu autentycz-
nej postawy wiary w codziennej historii zycia™?. W realizacji tego celu — wedtug opinii

% J. Danielou, Liturgie und Bibel, Die Symbolik der Sakramente bei den Kirchenvdtern, Minchen 1963,
s. 291-295.

€0 S. Kulpaczynski, Pojecie, struktura i funkcje symbolu ukierunkowane katechetycznie, ,,Roczniki Teo-
logiczne” 6(2001), s. 65-66.

oM. Majewski, Spotkanie katechezy z teologiq, Krakoéw 1995, s. 109.

2 W. Kubik, Zarys dydaktyki katechetycznej, Krakow 1990, s. 77.

162



PRACTICA

M. Majewskiego — niezbgdne jest oprocz poznawania takze przezywanie i dziatanie po-
taczone z doswiadczeniem®. Doswiadczenie, miedzy innymi, gwarantuje skuteczno$é
katechezy, gdyz w nim zawiera si¢ naturalny kontakt z rzeczywisto$cia oraz wyzwalaja
si¢ przezycia. Towarzyszy temu refleksja przenikajaca jedno i drugie oraz wyraz stowny
bedacy z jednej strony czynnikiem upowszechnienia, a z drugiej ukoronowania istotnych
warto$ci. Kontakt, staje sig przez to dynamiczny — dzigki zaangazowaniu emocjonalnemu,
i trwalty — co umozliwia refleksja. Doswiadczenie sprawia, ze przekaz tresci i jezyk staja
si¢ bardziej komunikatywne®. Posiada wiec ono w sobie site przyciagajaca, dynamizujaca
inadajaca tre$ciom wartosci egzystencjalne®. Dlatego tez katecheza musi sta¢ sie doswiad-
czalna, czyli zanurzong w osobowos$¢ cztowieka i w rzeczywisto$¢ Swiata: ,,powinna wy-
chodzi¢ z doswiadczenia, wlacza¢ sie w doswiadczenie i wyrazaé sie doswiadczeniem™®,

Doswiadczenie wpisane jest rOwniez w natur¢ symboli religijnych. Dlatego
A. Fossion stwierdza, iz jednym z zasadniczych zadan katechezy jest udostgpnianie rozu-
mienia symboli. Katecheza nie powinna tylko teoretycznie wprowadzac¢ w symbole oraz
ich rozumienie. Symboliczny wymiar rzeczy powinien by¢ przezywany, doswiadczany,
zanim sie zacznie teoretycznie na ich temat mowi¢®’. Symbol — wedtug tegoz autora —
powinien by¢ przezywany i rozumiany jako co$, co utatwia wlasciwe spostrzeganie
i wlasciwe odczytywanie rzeczywistosci®®. Taka forma katechezy symbolicznej chroni ja
przed przechyleniem si¢ w strong jedynie nauczania, a zarazem przybliza rzeczy wistos¢
nadprzyrodzona do codziennosci i nabiera ona w ten sposob potrzebnego dynamizmu®,

W. Kubik zauwaza, iz pierwszym zadaniem katechezy jest uswiadomienie mtodemu
cztowiekowi, ze symbol moze kry¢ w sobie wartos¢ obiektywna. Stad nalezy rozmawiac
o wartosci, o znaczeniu np. chleba i wody w zyciu i dla zycia. Bez tej refleksji cztowiek
nie nauczy si¢ symbolizowania. Po drugie, katecheza ma pomdc odbiorcy symbolu wia-
Sciwie odczytaé jego znaczenie, a nastgpnie otworzy¢ go na rzeczywistosc, jaka dany
symbol wyraza. Innym waznym czynnikiem w wychowaniu, do rozumienia symboli,
jest ¢wiczenie, ktore uczy dostrzegania relacji z innymi. Mozna np. poleci¢ zamkna¢
oczy 1 pomysle¢, o ktoryms koledze czy kolezance, jak on (ona) dzisiaj wyglada, jak
jest ubrany. Jezeli nie potrafi si¢ odpowiedzie¢ na te pytania, to znaczy, ze nie zwrocito
si¢ na nich uwagi. Takie zajgcie jest zabawa, ale rowniez uczeniem si¢ tego, co stanowi
centralny punkt gloszenia wiary, mianowicie odkrywania migdzyludzkich wigzow,
ustosunkowania sie do siebie, poprzez ktore przemawia do nas Bog™.

Istotne znaczenie w procesie uwrazliwiania cztowieka na dziatanie symboli jest —
zdaniem M. Saller —umiejetne zaprezentowanie symbolu. Autorka zauwaza, ze nie wolno
rozprawia¢ o symbolach, nie mozna tez méwic, ,,ten symbol oznacza...”, lub ,,ten symbol
chce powiedzieé...”. Symbolu nie mozna bowiem starac si¢ wyjasniaé, przektadaé na po-

0 M. Majewski, Katecheza otwarta, s. 95.

% M. Majewski, Pedagogiczno-dydaktyczne wartosci katechezy integralnej, Krakow 1995, s. 159.

¢ M. Majewski, Katecheza otwarta, s. 96.

% Tamze, s. 95.

7 W. Kubik, Biuletyn katechetyczny, ,,Collectanea Theologica” 65 (1995) nr 4, s. 117.

% Tamze.

¢ M. Majewski, Pedagogiczno-dydaktyczne wartosci katechezy integralnej, Krakow 1995, s. 165.
Zob.: L. Gilkey, Nazwanie wichru, Warszawa 1976, s. 278.

0 W. Kubik, Zarys dydaktyki, s. 140-141.
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jecia, gdyz takimi dziataniami mozna go jedynie zniszczy¢”'. Dlatego proces odkrywania
znaczenia symbolu musi przebiegac inaczej. Przede wszystkim symbole musza by¢ zain-
scenizowane, tzn. musza zosta¢ postawione we wtasciwym otoczeniu, w ktorym mozna
si¢ im ze wszystkich stron przypatrzeé, przezy¢ je. Na przyktad, w kontek$cie symbolu
chleba, najpierw chodzi o zaprezentowanie czysto przedmiotowo-zmystowej jego strony.
Mozna uczestniczy¢ w catym procesie jego powstawania: poczawszy od zasiewu przez
zniwa, od mielenia zboza az do pieczenia, dzielenia go i wspdlnego spozywania. Wazny
przy tym jest kazdy krok: urzadzenia, nabywana przez pokolenia wiedza o produkcji
chleba, wiele rodzajow chleba, trud i rados¢ ptynaca z wykonanej pracy. Z kolei na innej
plaszczyznie nalezy podjac rozwazania nad gtebszym znaczeniem symbolu chleba, ktory
w naszej kulturze jest podstawa pozywienia. W tym celu potrzeba wyjasnic jego zna-
czenie, postugujac si¢ bajkami, historiami, legendami, biblijnymi opowiadaniami, nasza
obyczajowoscia. Jako szczytowy punkt wytania si¢ sakramentalne znaczenia chleba. Sam
Chrystus chce by¢ naszym chlebem. W ten sposob chce nam da¢ udziat w swoim Ciele
(Chleb zycia). Trudniejsze jest — zdaniem autorki — zaplanowanie i sprawdzenie trzeciej
plaszczyzny. Chodzi w niej o medytacyjny proces wypetniania egzystencjalnego bytu
jednostki symbolem, w tym wypadku symbolem chleba. Doswiadcza si¢ wowczas, ze
od teraz ten symbol przemawia i Ze si¢ na niego inaczej patrzy’.

Pomoca w odkrywaniu znaczen symboli na katechezie jest ¢wiczenie polegajace na
zblizaniu katechizowanych do kontemplacji, rozumianej jako, z jednej strony, unikanie
rozproszenia, nadmiernego dzialania zewngtrznego, a z drugiej, jako usilne zaangazo-
wanie wewngtrzne, koncentracja osoby na tym, co najistotniejsze w zyciu i intensywna
realizacja programu ewangelicznego. Droga do kontemplacji wytwarza w osobie Boza
glebie myslenia, przezywania i dziatania, co sprzyja zapotrzebowaniu na symbole, ale
tez 1 odwrotnie: obchodzenie si¢ z symbolami ksztattuje cztowieka przezywajacego
wewnetrznie wlasna i otaczajaca rzeczywisto$¢’.

Takze ¢wiczenie w wyciszaniu sig, czyli zdolno$¢ przezywania ciszy, pomaga
uczniom uwrazliwia¢ si¢ na dziatanie symboli. W kazdym wypadku po wprowadzeniu
tego ¢wiczenia waznym elementem jest omowienie ustyszanych zdarzen. Nauczyciel po-
winien wowczas sam by¢ wyciszony, dajac nie tyle wiele mozliwosci do mowienia, co do
wydobywania tego wszystkiego, co si¢ w miedzyczasie w glebi dziecka nagromadzito™.

Podobna rolg odgrywaja w katechezie symboliczne obrazy. Chodzi o zaprezentowanie
takiego obrazu, ktory nie odtwarza tylko widzialnej tresci, lecz zawiera w sobie ducho-
wa rzeczywisto$¢, ktory chee przedstawic to, co najwazniejsze. Rzeczywistos¢ swiecka
i religijna jest wielowymiarowa. Ona tez wymaga skojarzenia wielostronnego, co wigcej,
wymaga réwniez ksztattowania mentalnosci i postawy dostrzegajacej rozmaito$¢ kon-
tekstow 1 wyzwan w zyciu cztowieka. Poniewaz katechizowane dziecko patrzy na $wiat
jednowymiarowo, zadaniem katechezy jest ksztalttowanie poznania, rozwijania zdolnosci
1 wyrabiania zreczno$ci w kierunku wielowymiarowosci. Nalezy wigc zatrzymywac si¢
nad okre$lonymi tre$ciami, ale rownoczes$nie wskazywac na ich wielo$¢ i powiazania®.

" M. Saller, Symbole i ich dydaktyka, w: W stuzbie czlowiekowi, pod red. Z. Marka. Krakow 1991, s. 152.
2 Tamze, s. 152-153.

3 M. Majewski, Spotkanie katechezy, s. 127.

™ Tamze.

7> Tamze, s. 129.
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Symboliczne opowiadania, w tym bajki i legendy, wykorzystane na lekcji religii
szczegodlnie w pracy z matym dzieckiem, stuza u§wiadomieniu wiasnych doswiadczen,
jak rowniez niesieniu pomocy zyciowej w do§wiadczeniu innych. Opowiadanie moze
przywota¢ lub wywota¢ doswiadczenie podstawowe: na przyktad w poczuciu winy
przekonanie, ze si¢ nie jest samemu lub jesli si¢ zawinito, to Ze zostanie si¢ przyje-
tym. Bajki i legendy, ktore powstaty w glebi ludzkiej duszy, moga nie$¢ stuchaczowi
wewngtrzng pomoc i umocnienie przy wkraczaniu na droge zycia wiarg (np. legenda
o $w. Krzysztofie)™.

Zdaniem M. Saller, w procesie wychowywania do rozumienia symboli, wazne zadanie
maja sami nauczyciele. Musza oni rozwina¢ wlasny zmyst odkrywania glebi i symbo-
liczno$ci $wiata, przede wszystkim przy czytaniu Pisma Swigtego, sprawowaniu liturgii,
przezywaniu por roku i rytmu dnia, kontemplowaniu obrazow czy opowiadaniu historii’’.

Znaczenie symbolu w przekazie wiary, juz wiele lat temu, doceniata szwajcarska
zakonnica M.O. Knechtle. W oparciu o dtugoletnia pracg z dzie¢mi sugerowata, zeby
wychodzi¢ od elementarnych i naturalnych symboli oraz ukazywaé w nowym $wietle
znaki chrzescijanskie. Wedtug niej, proces wychowania do rozumienia symboli zaczy-
na si¢ od chwili narodzin dziecka. W swoich propozycjach katechetycznych, o Bogu
mowi ona raczej nie jako o duchu nieskonczenie doskonatym, lecz jako o ,,0jcu $wiatta”
i w pierwszych swoich zatozeniach nie odwotuje si¢ wyraznie i na pierwszym miejscu
do filozofii czy teologii’®.

Inne propozycje dotyczace dydaktyki symbolu podaje H. Halbfas. Jego koncepcja,
cieszac si¢ w niektorych krggach niemieckich nauczycieli religii pewnym uznaniem,
u innych dydaktykow budzi ré6zne kontrowersje. Zdaniem E.J. Korherra, wystepuje on
przeciw nauczaniu religii ukierunkowanemu na problemy. Natomiast bardzo podkresla
w nauce religii znaczenie r6znych opowiadan i mitow. Mozna nawet powiedzie¢, mowi
Korherr, ze nauczanie religii uwaza za calkowita doktryng symboli. Wedtug niego, nie-
dopuszczalne jest nauczanie o symbolach czy ich objasnianie, gdyz dydaktyka symboli
zawiera w sobie glgbsze spojrzenie na rzeczywisto$¢ i opiera si¢ na tekstach, obra-
zach, obcowaniu z ludZzmi i przezywaniu obrzedow kulturowych, takich jak: wspolne
przezywanie positkow, uroczyste swictowanie”. Celem takiej dydaktyki symboli jest
przekazywanie elementarnych zasad jezyka religii, gdyz o Bogu mozna méwic jedynie
jezykiem symboli i metafor. Jego zdaniem, symbol mozna jedynie opisac¢, dzigki czemu
moze on okaza¢ swoja ,,moc”’, pozostajaca w znaku.

W zwiazku z takim méwieniem o symbolach H. Halbfas wyrdznia cztery plasz-
czyzny:

a) realna: daty historyczne, nazwy, rzeczy, to wszystko jest potrzebne do uchwy-
cenia ale nie najwazniejsze we wprowadzaniu w jego $wiat;

b) konkretne fakty sa odczytywane jako znaki ,,objawienia”, taczy si¢ tutaj prze-
szto$¢ 1 przysztosé (teologia i mitologia) oraz otwieraja si¢ mozliwos$ci zglebiania
$wiata i zycia;

76 M. Saller, Symbole i ich dydaktyka, s. 155.
77 Tamze, s. 157.
8 M.O. Knechtle, Glaubensbelebung durch das Symbol. Symbolerziehung als Weg zur vertieften Schau

der Dinge fiir reifende und reife Christen, Solothum 1967.
" H. Halbfas, Das dritte Auge. Religionsdidaktische Anstife, Disseldorf 1982, s. 39-41.

165



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

¢) interpretacja wprost do ,,duszy cztowieka”, moze go przemieni¢, chociaz tego
etapu nie da si¢ zaprogramowacé, bo symbol pobudza osobg i nie jest obojetny dla
jej realnej egzystencji; potrzeba tu dyspozycji wewngtrznej 1 pewnego procesu
posredniczenia;

d) ostatnia plaszczyzna w wychowaniu do symboli to wprowadzenie w gore, w sie-
bie samego, w kierunku entuzjazmu; transcendowanie $wiata empirycznego
W ,,jednos¢ taski®,

»Irzecie oko” to, wedtug H. Halbfasa, jezyk symboliczny potrzebny w szkole, w li-
turgii, w pracy pastoralnej. Chociaz nie definiuje go precyzyjnie, ale opisuje raczej to,
co on wywotuje: taczy, koncentruje, niesie z soba roznorodne sensy, ktorych nie da si¢
zredukowac do jednego (jak jedna nuta w muzyce). To ,,trzecie oko” pozwala widzie¢
istotg rzeczy. Dlatego wychowanie symboliczne dotyczy jezyka duszy, ktory w roznoraki
sposob okresla symbol. Podobnie jak inni wychowawcy religii podkresla on doniosta
role milczenia i medytacji w dydaktyce symboli.

Dydaktycy — jak zauwaza S. Kulpaczynski — zgadzaja si¢, ze we wstepnych fa-
zach rozwoju bardzo wazne jest ¢wiczenie zmystéw, koncentracji uwagi i rozwijanie
refleksyjnego myslenia. Potrzebne jest takze wprowadzenie w §wiadoma aktywnosé
oraz umiejetnos¢ interakcji z otoczeniem, i to nie tylko w sferze teorii, ale i w obszarze
praktyk religijnych. W czasie katechizowania nalezy mie¢ na uwadze réznorodne funkcje
symbolu, ktore sg przydatne w rozwoju wiary. Jednak podejmujac takie wychowanie,
nalezy najpierw uczy¢ wlasciwego odczytania, rozumienia, a nast¢pnie osobistego prze-
zywania symboli. Zwracaja na to szczegolna uwagg liturgisci, dodajac, ze nie chodzi tylko
o przekaz informacji, lecz o dokonywanie si¢ wewngtrznej przemiany u katechizowa-
nych. Podkreslaja oni znaczenie symboli w wewngtrznym zyciu chrzescijanina, gdyz za
ich posrednictwem istnieje mozliwos¢ spotkania z Bogiem. Wazne jest tutaj zwyczajne
ludzkie do§wiadczenie stanowiace naturalng podstaweg rozumienia symboli religijnych.
Na bazie tego ludzkiego doswiadczenia nalezy przechodzi¢ do rzeczywistosci duchowe;.
Jesli katechizowani odkryja znaczenie symboli biblijnych i liturgicznych, beda wowczas
z wigkszym zrozumieniem, coraz radosniej $wigtowac uroczystosci religijne, a takze
w sposob bardziej zaangazowany taczy¢ sie z Bogiem?®!.

J. Maciotek uwaza, ze odbior symbolu liturgicznego przez dziecko zaczyna si¢ od
stuchania i patrzenia, ale przez dtuzszy czas moze on by¢ dla niego obcy, niezrozumiaty.
Dlatego tez zdolnos$¢ odbierania symboli powinna by¢ rozwijana poprzez dtugotrwate
¢wiczenia zmystow 1 mys$lenia. Powinno si¢ to zaczynac¢ juz od pierwszych lat katechi-
zowania®?,

80 Tamze, s. 125-127.

81'S. Kulpaczynski, Symbole w odbiorze katechizowanych dzieci, Lublin 2002, s. 70-71. Praktyczne za-
stosowanie symboliki gestow liturgicznych w katechezie zaprezentowata Anna Gajda w temacie Gesty
liturgiczne wyrazem naszej wiary i mitosci do Boga zamieszczonym na tamach ,,Katechety” 9 (1999),
s. 45-47.

82 J. Maciotek, Dziecko jako odbiorca symbolu liturgicznego, ,,Katecheta” 41 (1997), s. 250-251. W nu-
merze 3 (1999) ,,Katechety” w artykule ,,Wprowadzenie w swiat symboli”, autorka podaje przyktad za-
stosowania symboli w katechezie z udziatem dzieci szkoty podstawowej. Przedstawia schemat katechezy
zatytutowanej ,,Malowanie ,,zywego obrazu” wokot stotu”, w ktorej rola symboli polega na prowadzeniu
dzieci do spotkania z Jezusem i utatwieniu dialogu. Oprdcz tego, dzieci otwieraja sig¢ na §wiat symboli
i na reprezentowane przez nie wartosci.
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A. Hajduk podaje wprowadzenie metodyczne do przezywania i do§wiadczenia

symboli liturgicznych. Sktada si¢ ono z czterech etapow:

1. Najpierw nalezy odkry¢ wspdlne znaczenie symbolu. Czgsto jest to znaczenie
pierwotne, rozumiane jednakowo przez wszystkich ludzi. Nast¢pnie trzeba
pozna¢ odniesienie symbolu, jakie przyjat on w zyciu codziennym.

2. Dalej nalezy uswiadomic sobie znaczenie przenosne symbolu, ktoéry wyraza
si¢ w idiomach 1 w historyjkach.

3. Wreszcie nalezy przej$¢ do wyjasnienia religijnego znaczenia symbolu w roz-
nych religiach, w tym takze pozachrzescijanskich.

4. W koncu opierajac si¢ na tych poprzednich wyjasnieniach, nalezy doprowadzi¢ do
odnalezienia znaczenia chrzescijanskiego symbolu liturgicznego®. Autor dodaje,
ze do$wiadczenia i wrazenia zwiazane z wychowaniem do rozumienia symboli
powinny dotyczy¢ pigciu zmystow: wzroku, smaku, stuchu, dotyku i powonienia.
Cele, jakie pragnie si¢ tu osiagnaé, dotycza zrozumienia koniecznosci istnienia
znakow i symboli w zyciu, doceniania ich bogactwa i warto$ci. Nalezy umozliwiaé
doswiadczenie rzeczywistego kontaktu z takimi podstawowymi rzeczami, jak:
ogien, woda, chleb. Nastepnie trzeba uswiadomic, ze okreslone symbole otrzy-
muja znaczenie takze w innych religiach i w wyznaniach pozachrzescijanskich.
W koncu nalezy rozpozna¢ symbole liturgiczne, dostrzec ich sens chrzescijanski
i reflektowaé wihasne reakcje do nich. Autor ilustruje ciekawie, jak przechodzi¢
od znaczenia wspdlnego, przez przenosne, do religijnego i liturgicznego, na
przyktadzie metodycznego wprowadzenia do symbolu $wiatto — ogien®.

Warto takze podkresli¢, ze w wychowaniu religijnym bardzo wazna rolg odgrywa

Biblia, ktéra postuguje si¢ w wielu miejscach jezykiem symboli. Praktyczne wskazania,
jak mowié¢ na katechezie o symbolach biblijnych, podaje miedzy innymi A. Léapple®.
Biblisci, mowiac o symbolach, probuja podawaé pewne wskazania dotyczace rozu-
mienia tego jezyka w Pismie Swietym. Na przyktad G. Rafifiski méwi o koniecznosci
interpretacji symboli i demitologizacji Biblii. Na podstawie swoich rozwazan wysuwa
dwa wnioski. Po pierwsze, jezyk symboli w Pismie Swigtym nie stanowi metodolo-
gicznej przeszkody na drodze do zrozumienia Biblii, a wrgez przeciwnie, jest kluczem
do pierwszego kontaktu z Biblia jako ksigga tajemnic. Cierpliwe wchodzenie w jezyk
symboli jest szkota poprawnego interpretowania Biblii, jest jakby pierwszym etapem
wchodzenia w hermeneutyke biblijna. Po drugie, interpretacja symboli polega na poszu-
kiwaniu sensu wyrazowego tekstu (to znaczy sensu zamierzonego przez autora tekstu).
R&zni sig ona od interpretacji duchowej, ktora przekracza sens dostowny. ,,Symbol
musimy interpretowac szukajac mysli hagiografa, a nie w naszej intuicji. Klucz do ich
interpretacji nalezy do ptaszczyzny sensu wyrazowego — zalezy wige nie od intuicji, ale
od wiedzy o srodowisku biblijnym, o literaturze. Mozliwe jest tu rozréznienie migdzy
symbolem i rzeczywistoscia (np. w tekstach apokaliptycznych), cho¢ symbol mogt sta-
nowié¢ czg$¢ rzeczywistosci (np. gest prorocki). To rozréznienie ptaszczyzn nalezy do

8 A. Hajduk, Wychowanie do rozumienia znakéw i symboli liturgicznych, ,,Horyzonty wiary” 9 (1998)
nr2,s.9.

8 Tamze, s. 140.

8 A. Lépple, Od egzegezy do katechezy, Warszawa 1986.
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celow wychowania biblijnego”®. Wymaga ono na katechezie wielu niezbednych ¢wiczen,
podczas ktorych nalezy postugiwac si¢ symbolami, obrazami oraz organizowaé zabawy
utatwiajace kontakt ze $wiatem symboli. Wazne sa tutaj nie tyle rozumowe dyskusje,
lecz, o wiele bardziej ceni si¢ przyjmowanie osobistego i emocjonalnego zaangazowania
w zyciu codziennym przeniknigtym obrazami i symbol.

ZAKONCZENIE

Bez watpienia mozna powiedzie¢, ze w catej literaturze dotyczacej dydaktyki
symbolu, podkresla sig ich konieczno$¢ w wychowaniu religijnym. Czlowiek potrzebuje
symboli — jak pisze H. Biedermann, w przedmowie do leksykonu symboli — aby sprowa-
dzi¢ niewyobrazalne pojecia do zrozumialego uchwytnego poziomu, aby moc si¢ nimi
postugiwac?’. Problem symbolu nigdy nie utraci swojej aktualno$ci. Dotyczy bowiem
najbardziej istotnego wymiaru zycia wewngtrznego czlowieka, ktérym jest system
poznawczy. Zdolno$¢ do symbolizowania jest wlasciwa tylko czlowiekowi i nazywana
jest jezykiem duszy — homo est animal symbolicum. Symbol pozwala przejs¢ przez
rzeczywisto$¢ poznawalng zmystami i stawac si¢ wrazliwym i zdolnym do przyjecia
rzeczywisto$ci wykraczajacej poza pojgcia i definicje, rzeczywistosci glgbszej, transcen-
dentnej. Symbol skutecznie i wszechstronnie oddziatuje na cztowieka, si¢gajac glteboko
w jego rzeczywisto$¢. Nie tylko uruchamia logiczne procesy intelektu, lecz takze wy-
zwala energi¢ woli, wzbudza uczucia, nawotuje do dziatania; przezycie symbolu zapada
gteboko w podswiadomos¢ cztowieka. Nawet duch czasu, racjonalizmu i technicyzmu,
nie jest w stanie tej wyjatkowej ludzkiej zdolnosci zniwelowa¢ do tak zwanej ,,ducho-
wosci pierwotnej”. Jest to naturalny sposob percepcji rzeczywistosci, ktory nie da si¢
zastapi¢ zadna inna forma®. Warto wiec, powotujac sie na artykut J. Grzeskowiaka,
,,zaufa¢ symbolom”, szczego6lnie w katechezie®.

ZUSAMMENFASSUNG

Die religiose Sprache besitzt viele Arten. Eine von diesen ist die symbolische
Sprache, die auf eine transzendentalen Wirklichkeit und eine {ibernatiirliche Ordnung
hinweist. Sie tragt in sich eine Ladung der Erfahrung, durch diese sie einen geheimnis-
vollen Einfluss auf den Menschen hat. Gegenwirtig ist man sicher, dass die Symbole
eine grosse Bedeutung fiir die religiose Bildung. Die Fahigkeit, die Symbole zu schaffen
oder zu nutzen ist typisch nur fiir den Menschen und wird als die Sprache der Seele
genannt - homo est animal symbolicum. Symbol ermdglicht den Zugang zur Sphare des
Ubernatiirlichen, es macht sensibler fiir etwas, was wir mit den Sinnen nicht erkennen
konnen. Es ist wichtig, dass man die symbolische Katechese in Anspruch nimmt, um die

86 G. Rafinski, Jezyk symboli i mitéw w Pismie Swietym, ,,Horyzonty wiary” 6 (1985) nr 3, s. 24-25.
87 H. Biedermann, Leksykon symboli, Warszawa 2001, s. 5.

88 J. Grzeskowiak, W kregu liturgii, w: Chrzescijanska wizja czlowieka, Poznan 1977, s. 243.

8 Tenze, Zaufaé¢ symbolom, ,,Collectanea Theologica” 3 (1978), s. 63-67.
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Einseitigkeit des Lehrens zu vermeiden. Symbole als ,,drittes Auge” konnen verhelfen,
dass der Mensch in den besseren Kontakt mit der Transzendenz tritt.
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KS. EUGENIUSZ MITEK

Sposoby nauczania na katechezie

WSTEP

Kazdy sposob nauczania religii dzieci i mtodziezy na szkolnej katechezie po-
winien budzi¢ ich zaciekawienie. Odnosi si¢ to do wszystkich poziomdéw nauczania.
Zainteresowanie tematem nie jest proste. W duzym stopniu zalezy to od zastosowania
odpowiednich metod. Znajomos¢ ich §wiadczy o gorliwosci katechety 1 przygotowaniu
si¢ do lekcji. Udana katecheza budzi szacunek dla prowadzacego zajg¢cia i wzmacnia
jego autorytet w klasie.

Dobrego katechete uczniowie chetnie stuchaja i podejmuja z nim wspodlprace.
Przekazywana wiedz¢ przyjmuja uwaznie. Aktywnosc¢ ich jest uzalezniona od stopnia
zainteresowania. Katecheta najczesciej rozpoczyna lekcje od wyktadu i monologu,
ale z czasem pobudza uczniow do dialogu. Utatwiaja mu to srodki dydaktyczne, ktore
wzmacniaja jego przekaz werbalny. Do glownych zalicza si¢: podreczniki i zeszyty,
czasem wybrane ilustracje.

Umiejgtnos¢ postugiwania si¢ odpowiednimi metodami na katechezie zalezy od
wielu czynnikow. Wielka rolg odgrywa tu wyksztatcenie katechety ijego doswiadczenie
pedagogiczne, gorliwos¢ duszpasterska i oczytanie w literaturze przedmiotowej, ana-
lizowanie wlasnej pracy i che¢ wyciagania wnioskow; osobowos$¢ 1 przezywana wiara;
stosowanie si¢ do zasad chrze$cijanskiej moralnosci i che¢ poznawania uczniow'.

Katecheta, przychodzac do szkoty w celu spotkania si¢ z uczniami w klasie, liczy
na ich zyczliwo$¢ i otwarto$¢ do stuchania Stowa Bozego. Zaklada, ze wielu z nich
posiada juz okreslona wiedze religijna. Sa jednak, niemal w kazdej klasie, tacy, ktorzy
nie chodzili do tej pory na katecheze lub ja czesto opuszczali albo wywodza si¢ z rodzin
niepraktykujacych. Na lekcjach religii wazne sa osobiste predyspozycje katechety, jego
zdolnosci narracyjne i wokalno-muzyczne, posiadany temperament i zaangazowanie
w zyciu parafii. Powyzsze cechy wyrazaja powolanie katechetyczne, che¢ spetnienia
swego obowigzku w odniesieniu do uczniow, nauczycieli i rodzicow, a takze do miej-
scowych duszpasterzy i calej parafii.

Dobor whasciwych metod, korzystnych dla efektow danej katechezy, jest uzalez-
niony od miejscowych uwarunkowan techniczno-organizacyjnych. Kazda z nich musi
harmonizowa¢ z tematem katechezy a takze rozeznaniem sytuacji. Przy wys$wietlaniu
przezroczy potrzebne sa zastony do okien, a do korzystania z urzadzen technicznych
musi by¢ odpowiednia obstuga, natomiast praca w grupach wymaga dobrego ustawienia
fawek (krzesel), bo podczas dyskusji powinien by¢ kontakt wzrokowy ze zgromadzo-
nymi na lekcji.

Katecheta, chcac metodycznie prowadzi¢ zajecia, musi zna¢ omawiany temat i by¢

! E. Mitek, Kierunki formacji uczniow na szkolnej katechezie, ,,Swidnickie Studia Teologiczne” 2 (2005),
s. 27.
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dobrze przygotowanym. Jesli na wstepie podaje problem, to rozwiazuje go w ciagu catej
lekcji. Temat jest fundamentem kazdej katechezy i podstawa doboru metod. Niezbedny
jest kontakt interpersonalny katechety z uczniami oraz kultura przekazu tresci potaczona
z poprawnym stosowaniem §rodkow dydaktycznych.

1. Temat katechezy i dobér metod nauczania

Katecheta, przygotowujac si¢ do lekcji w szkole, musi dobrze pozna¢ zagadnienie,
wiedziec, jaki jest problem i zastanowi¢ si¢ nad doborem metody. Cho¢ powyzsze wy-
magania sa oczywiste, ale zlekcewazenie ich mogtoby doprowadzi¢ do zniszczenia catej
katechezy, wywotaé niezadowolenie uczniow i spowodowaé zniechgcenie do dalszego
przychodzenia na lekcje.

Temat katechezy najczesciej decyduje o rozbudzeniu zainteresowania podawanym
zagadnieniem. Podstawa staje si¢ tu wyktad, a czasem dialog ukierunkowany na zaist-
niaty problem?. Pytania i odpowiedzi musza si¢ mieSci¢ w jednej jednostce lekcyjne;j.
Uczniowie moga posiada¢ wlasne nawyki z poprzednich lat nauki religii. Nie zawsze
udaje si¢ ich przekona¢ do krotkich wypowiedzi, przynoszenia podrecznikow, robienia
notatek w zeszytach, zachowywania ciszy i punktualnego przychodzenia na zajecia.

W nowoczesnych opracowaniach dydaktycznych wymienia si¢ 4 metody: podajaca,
problemowa, eksponujaca i praktyczna. W nauczaniu polimetodycznym poszczegdlne
sposoby prowadzenia katechezy wzajemnie si¢ uzupetniaja’.

a. Metoda podajaca dominowata w katechezie tradycyjnej. Podawano gotowa wie-
dze¢ lub wyznaczano material z podrecznikow. Metoda owa ksztaltowata bierna postawe
uczniow, ktérych zadaniem bylo pamigciowe opanowanie materiatu.

Wspobiczesnie jest to juz metoda uzupetniajaca, poniewaz tylko dostarcza wiado-
mosci. Najbardziej znana jej odmiana jest wyktad. Skutecznosc¢ jego zalezy od stopnia
przygotowania, przejrzystosci i zwartosci, a takze zywego 1 obrazowego jezyka. Kate-
cheta moze korzystac z: rysunkéw, schematdw, przezroczy, filmow i nagran. Wszystko
zalezy od posiadania takich srodkéw dydaktycznych i umiejetnosci postugiwania si¢
nimi. Nie przy kazdym temacie mozna z nich korzystac.

Do metody podajacej zalicza si¢ rowniez pogadanki, ktore polegaja na rozmowie
katechety z uczniami. On jest tu osoba kierujaca. Stawia uczniom pytania, na ktore oni
odpowiadaja. W ten sposob kieruje ich myslami, porzadkuje wiadomosci i je utrwala.
Pogadanka jest szeroko stosowana w klasach mtodszych.

Nieco odmienna forma tej metody jest praca z ksiazka. Chodzi tu o sposéb zdo-
bywania i poglebiania wiadomos$ci. Na katechezie glownie korzysta si¢ z Pisma $w.,
podrecznika i katechizmoéw. Uczniowie poszukuja tu odpowiedzi na stawiane pytania.
W ten sposdb zachgca si¢ ich do korzystania z Biblii, podrecznika, katechizmu i prasy
katolickie;.

b. Metoda problemowa spelnia na katechezie wazne funkcje: wprowadza w proces
uczenia si¢, tworczego myslenia i aktywnosci. W ten sposob budzi si¢ i podtrzymuje
zaangazowanie emocjonalne, wlacznie z potrzebnym zainteresowaniem. Punktem wyjscia

2 J. Tarnowski, Proby dialogu z mtodymi, Katowice 1993, s. 30.
3 J. Bartecki, Aktywizacja procesu nauczania poprzez zespoly uczniowskie, Warszawa 1996, s. 408.
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jest tworzenie sytuacji problemowej, ktora zacheca uczniow do stawiania pytan. Naj-
pierw podaje si¢ jakie$ zdarzenie z zycia. Moze ono by¢ wyeksponowane przy pomocy
jakiego$ opowiadania, odczytania, wyswietlenia, nagrania.

Katecheta po przedstawieniu tematu zastanawia si¢ nad problemem, jak go roz-
wiazaé. Przekazuje pewne informacje i podaje dodatkowe materiaty niezbgdne do wy-
jasnienia sprawy. Czasem stosuje wyktad. W ten sposob pobudza uczniéw do szukania
odpowiedzi na postawione pytania.

Uczniowie przygotowuja kartki i probuja rozwiazywac przedstawiony problem. Daja
odpowiedzi na miarg swoich mozliwosci i wlasnego rozeznania sprawy. Pod koniec lekcji
katecheta tak podsumowuje rozwazania, aby znalazta si¢ odpowiedZ na zasadniczy problem.

c. Metoda ekspozycji polega na prezentowaniu dziet sztuki religijnej, utworow
literackich i plastycznych (rzezby, malarstwo, architektura) oraz muzycznych (muzy-
ka, $piew). W szkolnej katechezie zauwaza si¢ niedowarto$ciowanie tej metody, choé¢
odgrywa ona znaczna rol¢. Prezentowane dzieta naleza do ogolnej kultury cztowieka
i chrzescijanina. One wywotuja wzruszenia, rozbudzaja uczucia religijne i pozwalaja
na przezycie poznanych wartosci.

Aby ekspozycja wywolala wzruszenia i przezycia na katechezie, stwarza si¢ odpo-
wiednie warunki do ich odbioru. Niezbedne jest tu uprzednie przygotowanie uczniow.
W tym celu, przy wstepnych informacjach, podaje si¢ pytania problemowe i wycisza
grupe. Wazne jest to, aby jakos¢ techniczna srodkow ekspozycji byta bez zarzutu (na-
grania, tasmy filmowe, reprodukcja obrazow)*.

d. Metoda praktyczna stuzy do zorganizowania czynnosci codziennych. Znajduje
ona w katechezie szerokie zastosowanie. Sa to wszelkiego rodzaju konkursy, prace re-
dakcyjne, tworzenie gablot, pisanie listow, przygotowywanie inscenizacji (§w. Mikotaj,
jasetka, koledy).

Za pomoca tej metody katecheta uczy obserwacji zycia, wiazania wlasnych spraw
z wiara, wyrazania osobistych pogladow religijnych oraz bronienia wlasnego $wiato-
pogladu. W ramach tej metody mozna skutecznie formowac powotania zyciowe i spe-
cjalistyczne (kaptanskie, misyjne, zakonne). Katecheta winien na takiej lekcji doradzag,
kontrolowac i korygowac czynnos$ci uczniow.

Szczegodlnie cennym elementem tej metody jest zezwalanie na osobiste tworzenie
sposobu wyrazania wlasnych przezy¢ religijnych i problemow moralnych - za pomoca
form literackich, muzycznych czy plastycznych. Wielo$ci metod towarzyszy zazwyczaj
réznorodnos¢ form organizacyjnych. Odpowiednio do tego, czy uczniowie pracuja
w klasie pojedynczo, po dwdch, w matych grupach, czy w caltym zespole, wyroznia si¢
prace: indywidualna, partnerska, grupowa i zbiorowa.

Chodzi tu o formy organizacyjne katechezy. Cho¢ teoretycznie zadnej z nich nie
powinno si¢ pomijaé, gdyz kazda ma swoja specyfike oraz speinia nieco odmienne
funkcje 1 zadania, to w praktyce katechetycznej obserwuje si¢ zdecydowana przewage
nauczania zbiorowego.

Niezaleznie od stosowanych metod, dla lepszego omoéwienia tematu, wyrdznia si¢
jeszcze pewne rodzaje prac prowadzonych w klasie szkolnej. Sa to czynnosci: indywi-
dualne, partnerskie, grupowe i zbiorowe.

* E. Wojcicki, Metody aktywizujqce stosowane w pracy grupowej, £.6dz 1999, s. 68.
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a. Praca indywidualna i cicha wystepuje w takiej klasie, gdzie jest wymagane
osobiste zaangazowanie ucznia lub sprawdza si¢ jego samodzielnos$¢. Tu trzeba liczy¢
si¢ zaré6wno z indywidualnym tempem pracy, jak i poziomem lub typem uzdolnienia.
Wymaga ona: odpowiednich warunkdw, szczegdlnej atmosfery, czasu i wystarczajacej
ilo$ci materiatow.

b. Praca partnerska jest taka forma organizacyjna katechezy, w ktorej wspolnie
angazuja si¢ dobrani uczniowie. Stosuje si¢ ja wtedy, kiedy jeden z ucznidéw jest stabszy
i mniej zdolny. Zwraca si¢ tu uwage na dwa aspekty — wzajemne uzupelnianie si¢ oraz
mozliwo$¢ porownywania wynikow zadanej i wykonanej pracy.

Taka praca wyrabia w uczniach ch¢¢ pomagania sobie i stuzy wzmocnieniu kontroli.
Chociaz ona wymaga asystencji katechety, nie nalezy do trudnych. Jest wigc stosunkowo
fatwa i szybka do wdrazania. Nie oczekuje si¢ tu specjalnych warunkow lokalowych,
ale korzysta si¢ z juz istniejacych.

¢. Praca grupowa taczy ze soba kilku ucznidéw, ktorym zleca si¢ rozwiazanie ja-
kiego$ problemu lub wykonania okreslonego zadania. Forma ta w szczegdlny sposob
rozwija ich samodzielno$¢ oraz wzajemna wspoOtpracg. Rozrdznia si¢ pracg grupowa
— jednorodna i zroznicowana.

W jednorodnej pracy grupowej wszyscy otrzymuja jednakowe zadania. Umozliwia
ona porownanie i krytyczna oceng wynikow poszczegolnych zespotow. W pracy gru-
powej zroznicowanej poszczegolne zespoty otrzymuja odmienne zadania, a ich wyniki
razem zlozone tworza jedna cato$¢.

Zanim katecheta zastosuje prace grupowa, winien rozwazyc¢, czy zadania, ktore chce
powierzy¢ uczniom, nadaja si¢ do prowadzenia w klasie. Chodzi o takie zadania, ktore:

- wymagaja wspolnego poszukiwania tekstu w Biblii lub podreczniku (poprzez
dokonywana analizg),

- domagaja si¢ wspolnego tworzenia czegos nowego, np. zaplanowania nabozenstwa,
np. w Adwencie, czy Wielkim Poscie,

- potrzebuja prze¢wiczenia czegos, np. pie$ni, wieczornicy lub scenki z podziatem
na role’.

Katecheza zbiorowa wymaga od uczniéw posiadania pewnych umieje¢tnosci, a nawet
psychicznej odpornosci. Najwazniejszym warunkiem jest zdolno$¢ prowadzenia dialo-
gu i stluchania drugiej osoby. Jest tu potrzebna umiej¢tnos¢ postugiwania si¢ Pismem
$w. 1 podrecznikiem. Stuzy to wydobywaniu z tekstu wtasciwej mysli. Pozyteczne sa
tu takie wymagania, jak: ciche poruszanie si¢ po sali, delikatne przestawianie krzeset,
rozmawianie szeptem.

Grupy moga si¢ tworzy¢ spontanicznie. Odgrywaja w tym pewna rolg sympatie,
potrzebne zainteresowania i zdolnosci. Najlepiej, jesli sa to grupy przez katechete ukie-
runkowane, a przy doborze postuzono si¢ znajomoscia uczniow. Grupy powinny by¢
jednakowo sprawne pod wzgledem intelektualnym.

W czasie wykonywania zaj¢¢ w klasie, katecheta pozostaje do dyspozycji jako osoba
doradzajaca. Ostroznie pomaga potrzebujacym, bez podawania gotowych rozwiazan. Na
katechezie nie powinno zabrakna¢ czasu na wykonanie odpowiednich zlecen. Dlatego
stopien trudnos$ci musi by¢ uzalezniony od mozliwosci intelektualnych uczniow.

5 R. Forycki, Duszpasterstwo w matych grupach, Poznan 2000, s. 18.
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Praca zbiorowa, to zespot uczniéw danej klasy, ktory podejmuje jakies zadanie
pod kierownictwem katechety. Tg forme stosuje si¢ przede wszystkim wowczas, gdy
wprowadza si¢ uczniow w nowe zagadnienie i podaje temat zupelnie nieznany, ale wy-
magajacy pomocy ze strony prowadzacego. Zadanie rozwigzywane ta metoda wymaga
stalej asystencji kompetentnej osoby, czyli katechety.

Jesli on jest dobrze przygotowany do prowadzenia katechezy, moze zagadnienie
przedstawi¢ w formie opowiadania lub wyktadu. Ma tak to zrobi¢, aby uczniowie w spo-
sob trwaly przezyli i zapamigtali religijng lub moralna tres¢.

Wielu katechetow ucieka si¢ do tej formy pracy wylacznie dlatego, ze wydaje si¢ im
ona najbardziej ekonomiczna i utatwia utrzymanie dyscypliny. Gdy ta forma przewaza
w nauczaniu, nalezy si¢ liczy¢ predzej czy pdzniej z jej ujemnymi skutkami. Ucznio-
wie popadaja w bierno$¢, zaobserwowano nieumiejetno$¢ wspotdziatania z innymi,
nieudolno$¢ w rozwiazywaniu problemow, mata samodzielno$¢ i nieodpowiedzialnos$cé.

Istnieje jednak pewna forma pracy zbiorowej, w ktdrej mozna unikna¢ powyzszych
niebezpieczenstw. Najczesciej jest to tzw. krag dyskusyjny.

Uczniowie moga tak si¢ ustawi¢, aby kazdy wszystkich widziat. Katecheta wlacza
si¢ w te pracg. Ale im bardziej uda si¢ mu wycofaé z kierowania przebiegiem rozmowy,
tym lepsza moze by¢ dyskusja®.

Katecheta, jako partner rozmowy o wyzszych kwalifikacjach intelektualnych i reli-
gijnych, czuwa nad przebiegiem dialogu. W decydujacych momentach podsuwa pytania,
pobudza ucznidéw i otwiera przed nimi nowe mozliwosci patrzenia na dany temat. Pod
koniec czyni podsumowanie i ukazuje efekty oraz zachg¢ca do podobnej pracy w na-
stepnych lekcjach.

Do dyskusji nadaja si¢ problemy lub fakty, ktore zahaczaja o $§wiat uczniow. Moga
to by¢ sprawy przez nich przezywane, ktore poruszaja spoleczenstwo, szkole, klase,
rodzing lub parafic. Wymagaja one zajecia stanowiska oraz poszukiwania argumentacji
za lub przeciw danej sprawie.

Umiejgtnosci prowadzenia dobrej dyskusji wszyscy musza si¢ uczy¢. Nie jest to
fatwe zadanie. Wymaga uzywania prostych i jasnych zdan, rzeczowych argumentéw
i prawdy. Zebrani uczniowie maja mowi¢ do siebie, a nie do katechety. Wymagana jest
tu cierpliwo$¢ i wystuchiwanie drugich, a takze honorowanie ich argumentow.

Katecheta zwraca uwagg na to, ze nie metoda okresla tre$¢, lecz dzieje si¢ odwrotnie.
Do przekazywanej tresci, zawartej w temacie, dobiera si¢ wlasciwe metody przekazu.
Zgodnie z takim kierunkiem myslenia, katecheza powinna przebiega¢ zgodnie ze sche-
matem: przepowiadanie, rozwazanie i urzeczywistnienie postanowien’.

Nasuwa si¢ pytanie, czy w kazdej katechezie obowiazuje taki schemat nauczania?
U wielu katechetow istnieje przekonanie, ze zadna struktura lekcji nie powinna by¢
z gbry wyznaczana i formalnie obowiazywaé. Kazda katecheza ma swoje cele, ktore
osiaga si¢ przy pomocy dobranej metody i sSrodkow dydaktycznych.

Proces nauczania katechetycznego jest zbyt ztozony i nie na kazdej lekcji bywa on
taki sam. Czasem trudno méwic o jakims$ stopniu formalnym nauczania, obowiazuja-

¢ E. Mitek, Bledne formy wychowania religijnego, w: C. Rogowski (red.), Leksykon pedagogiki religii,
Warszawa 2007, s. 25.
7 Z.Baranowski, Zycie religijne dzieci i mtodziezy, Poznan 1996, s. 118.
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cym powszechnie na wszystkich godzinach i na kazdym poziomie. Latwiej mowi si¢
o zréznicowanych typach katechezy. Dlatego wyrdznia si¢:

typ asocjacyjny polegajacy na przyswajaniu gotowej wiedzy,

typ problemowy prowadzacy do odpowiedzi na postawione pytania,

typ emocjonalny wzniecajacy uczuciowos¢ przy pomocy przykltadow.

Kazdy katecheta powinien znaé powyzsze typy i odpowiednio dobierac je, stosow-
nie do przerabianego tematu. Chcac postgpowac na katechezie w sposdb metodyczny,
nie moze on ograniczac si¢ z jedng forma przekazu tresci religijnych. Istnieje wiele
metod, ktdre ulatwiaja katechecie osiagnigciu celow nauczania. Preferowane sa formy
aktywizujace i wyzwalajace samodzielnos$¢ uczniow. Wiaze sig z tym potrzeba kontaktu
interpersonalnego na poziomie klasowym, a nawet catego §rodowiska szkolnego®.

2. Kontakt interpersonalny katechety z uczniami

Katecheta, z racji petnionych w szkole obowiazkow, nalezy do grona wychowaw-
cow. Jego praca glownie ogranicza si¢ do katechizacji, ale jest on rownoczesnie duszpa-
sterzem na terenie catego srodowiska szkolnego. Moze wspotpracowac ze wszystkimi
nauczycielami i rodzicami swoich uczniow, a wige tymi, ktoérzy uczestnicza w szkolnej
katechizacji. Jego zadaniem jest udzielanie pomocy wszystkim, ktorzy pragna nad soba
pracowac pod wzgledem religijnym i moralnym.

W procesie szkolnego nauczania wystepuja dwie strony — katecheta i uczniowie.
Sa to dwa odniesienia — mowiacego i stuchajacych. Wszyscy w jakims sensie na siebie
oddziatuja. Jest to ztozona rzeczywisto$¢ migdzyosobowa o roznych kompetencjach
i obowiazkach. Najbardziej widocznie wystgpuje ten proces podczas katechezy w klasie.
Zebrani wzajemnie si¢ obserwuja i porozumiewaja. Razem daza do wspdlnego celu.
Nawiazuja ze soba kontakt interpersonalny.

Katecheta na lekcjach staje si¢ bliski uczniom. Odgrywa kluczowa rol¢ w omawia-
nym temacie. Jesli czyni to w sposéb atrakcyjny, umacnia swoj autorytet i wywiera na
zebranych pozytywny wptyw. Staje si¢ ich wychowawca i duszpasterzem. Moze z kaz-
dym rozmawia¢ na interesujace ich tematy. ROwnoczes$nie uczniowie maja swobodny
przystep do swego katechety. Prowadzony dialog ma warto$¢ wychowawcza i pozostawia
wspomnienia na cale wakacje, a nawet dtuze;.

Stan emocjonalny pomigdzy nimi umacnia si¢ spontanicznie i pod$swiadomie.
Katecheta przybliza uczniom ideaty wskazane przez Chrystusa i wielu §wigtych oraz
wybitnych ludzi znanych z historii. Nie zawsze ideaty podane na katechezie maja zna-
czenie zyciowe, gdyz daznos¢ do ich osiggnigcia wymaga wewngtrznej pracy nad soba,
a do tego potrzebna jest silna wola i nie kazdego na to stac.

Podobne zjawisko moze mie¢ miejsce w odniesieniu do nauczycieli, ktorzy chetnie
rozmawiaja z katecheta w pokoju podczas przerw migdzylekcyjnych. Tu nie wystarczy
cokolwiek wiedzie¢ o pracy duszpasterskiej w parafii i cho¢by pobieznie zna¢ kierunki
dziatania Kosciota w skali diecezjalnej, czy powszechnej. Bez zycia sakramentalnego
nie ma duchowego postepu, ani poprawy na lepsze.

Spotkania interpersonalne katechety z uczniami i nauczycielami moga poglebiac

8 E. Mitek, Rozwdj psychiczny mlodziezy i jej spoleczne dazenia, ,,Adsum” 4 (1997), s. 21.
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sfer¢ uczuciowa i prowadzi¢ po whasciwych drogach do Boga. Taki katecheta jest lubiany
w szkole i budzi pelne zaufanie. Staje si¢ autentycznym duszpasterzem i tatwo prze-
kazuje nadprzyrodzone wartosci. Jest konstruktorem prawdziwie zyczliwych spotkan
migdzyosobowych ze wszystkimi w szkolnym $rodowisku.

Spojnosc celow jest tu zasadniczym elementem wiazacym katechete z uczniami.
Praca nad poglebianiem wiary jest waznym jego zadaniem. Jesli to nie nastgpuje, powstaje
u wielu problem sensu chodzenia na katechezy, a nawet pojawia si¢ che¢ przej$cia na
lekcje laickiej etyki. Z powyzszego powodu katecheta musi uaktywnia¢ swe kontakty
interpersonalne z uczniami, aby lepiej ich rozumiec i zna¢ potrzeby mtodych ludzi.

Kazde spotkanie z uczniami powinno mie¢ pozytywna kwalifikacje. Dzigki temu
proces rozwoju zycia religijnego i postgpu moralnego dokonuje si¢ poprzez wspotdzia-
anie obu stron, ktdre otwieraja si¢ na siebie 1 wartosci nadprzyrodzone. Poniewaz praca
katechety jest $wiadoma, intencjonalna, planowa i zorganizowana, przebiega wedtug
pedagogicznych i duszpasterskich zasad. Pozostaje on ze swoimi uczniami w réznych
interakcjach. Wszystkie maja znaczenie wychowawcze i prowadza do pozytywnych
zmian’.

Katecheta pragnie zacheci¢ uczniow do intensywnego zycia religijnego. W tym celu
nawiazuje z nimi kontakt w sposob swiadomy i planowy. Stara si¢ modyfikowa¢ temat
lekcji i wytwarzac pozytywna atmosferg. Nie sa to poczynania jednorazowe, bo kazda
katecheza stwarza podobne sytuacje. Potrzebny jest tu czas, ktory sprzyja realizacji
podjetych celow. Waznym czynnikiem pozostaje §wiadome dazenie do takich rozmow,
aby mozna bylo konkretyzowac cele wychowawczo-duszpasterskie.

Na katechezie nalezy przezwyci¢za¢ ducha anonimowosci, jaki czasem istnieje
w klasie na poczatku roku szkolnego. Jest to potrzebne do rozwijania wspolnych zainte-
resowan podanym tematem. Korzysta si¢ przy tym z dost¢pnych srodkéw dydaktycznych
i prowadzonego dialogu. Praca wspolna zacheca uczniow do przychodzenia na kolejne
katechezy. Dobra frekwencja usuwa anonimowos¢ i poglebia whasciwe kontakty z ka-
techeta. On przy takiej okazji udziela porady i daje wsparcie duchowe.

Podczas budowania trwatego kontaktu interpersonalnego, katecheta powinien
dobrze przygotowywac si¢ do lekeji i zna¢ struktury osobowosciowe uczniow. To daje
lepsze zrozumienie ich potrzeb i pragnien, zamitowan i zmartwien, planéw i przezy¢,
a nawet domowej atmosfery. Nie przychodzi to od razu i z tego powodu wymagana jest
zasada uczenia tej samej grupy przez kilka lat. Katecheta im dtuzej pracuje w jednej
szkole, moze mie¢ lepsze wyniki wychowawczo-duszpasterskie.

Prawidlowa interakcja katechetyczna jest budowana na zatozeniach personalizmu,
humanizmu, moralizmu i chrystocentryzmu'’.

a. Personalizm chrzes$cijanski opiera si¢ na rozumieniu stosunku Chrystusa do
cztowieka. Podkresla si¢ tu godnos¢ i warto$¢ kazdego ucznia jako osoby. Jezus zwra-
cal na to baczna uwage i dlatego pytal: co mozna da¢ w zamian za dusze¢ ludzka?
(Mt 16, 26). Z tej zasady wynika, ze katecheta winien kierowac¢ si¢ mitoscia w odniesie-
niu do wszystkich przychodzacych na lekcje religii i kazdego szanowac z duszpasterska
roztropnoscia. Nawet do opuszczajacych katechezy nie moze odnosi¢ si¢ z uczuciem

° P. Kantyba, Autorytet w Kosciele, Lublin 2004, s. 6.
1 E. Mitek, Pedagogika dla teologéow, Wroctaw 2002, s. 130.
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obojetnosci 1 obcosci, chociaz nie przychodzi to zbyt tatwo.

b. Humanizm chrzescijanski kaze stawiac¢ cztowieka na pierwszym miejscu wsrod
wartosci ziemskich. W ten sposob obejmuje si¢ wszystkich ludzi, ale najbardziej tych,
ktorzy zostali pokrzywdzeni przez sytuacje zyciowe. Dlatego katecheta czyni w szko-
le dobro, ktore jest niezbedne dla duchowego rozwoju mtodych ludzi. Okazuje wigc
w sposoOb bezinteresowny swa mitos¢ wzgledem kazdego ucznia, ktdry przynalezy do
tej samej szkoty. Jest to mitos¢, ktora wynika z nauki Jezusa: ,,Tak Bog umitowal $wiat,
ze dat swojego Syna Jednorodzonego, aby kazdy, kto w Niego wierzy, nie zginat, ale
mial zycie wieczne” (J 3, 16).

¢. Moralizm chrze$cijanski rowniez ma swoje uzasadnienie w Ewangelii. Kateche-
ta przyblizajac uczniom Pismo $w., uczy mitosci blizniego. Moze to czyni¢ w ramach
istniejacej w klasie interakcji. Sam, spetniajac dobre uczynki, daje przyktad innym.
Okazywane dobro przybliza ludzi do siebie i ujawnia perspektywe zbawienia. Jezus
uczyt, ze ,,Nie kazdy, kto mowi: »Panie, Panie« wejdzie do Krdlestwa Bozego, lecz tylko
ten, kto spetnia wolg Ojca, ktéry jest w niebie” (Mt 7, 21).

Z powyzszej zasady wynika, ze katecheta ma tak postgpowac wobec uczniow,
aby zachgcac ich do lepszego zycia pod wzgledem religijnym i moralnym. To ksztattuje
sumienie mtodych ludzi i przekonuje do przychodzenia na katechezg. Takie nauczanie
jest praktyczna lekcja 1 nie wymusza uczenia si¢ czego$ na pamigé. Mlodzi ucza sie,
ze nie wolno przechodzi¢ obojetnie koto potrzebujacych. Jest o tym mowa w dwoch
przykazaniach mito$ci — Boga i blizniego (Mt 22, 34-40).

d. Chrystocentryzm ewangeliczny podkresla ideg ,,nowego cztowieka”, ktora mozna
osiagac poprzez chrzescijanskie samowychowanie. Nic wigc dziwnego, ze niemal kazda
katecheza jest ukierunkowana na Chrystusa, ktory powiedziat o sobie, Ze jest ,,Droga,
Prawda i Zyciem” (J 14, 6). ,,Droga” wskazana przez Jezusa prowadzi do Ojca oraz bra-
terstwa i rownosci wszystkich ludzi. Natomiast ,,prawda” gltoszona przez Niego nikogo
nie zawodzi. Chrystus, dzigki dokonanemu zbawieniu, jest dawca ,,zycia” wiecznego.

Jezus ma w sobie pelni¢ zycia i ubogaca nia kazdego czlowieka, ktory postepuje
zgodnie z Bozym Objawieniem. Jest to prawda, ktora przekazuje katecheta swoim
uczniom. Im lepiej on ich rozumie, tym chgtniej go stuchaja i umacniaja z nim swoje
interakcje'!. Dzieki temu wytwarzaja sie specjalne wiezi emocjonalne. W kazdej inte-
rakcji zachodzi wzajemne postrzeganie si¢ i proba porozumienia.

Postrzeganie oznacza sposob, w jaki katecheta i uczniowie zdobywaja o sobie infor-
macje. Czesto sa one selektywne. Stad zainteresowani nie zawsze widza siebie takimi,
jakimi sa w rzeczywistosci. Katecheta powinien by¢ postrzegany jako autorytet i wzor
godny nasladowania. Jest to tez warunek powodzenia kazdej katechezy.

Porozumienie polega na przekazywaniu pewnych wiadomosci. Musi tu by¢ mowia-
cy i stuchajacy. Istotna sprawa jest tre$¢ i forma przekazu. Warunkiem porozumienia
si¢ na katechezie jest uzywanie zrozumiatego jezyka. Dlatego katecheta postuguje si¢
mowa znang uczniom. Dotyczy to tresci biblijnych i katechizmowych. Jego jezyk ma
by¢ dostosowany do wieku i wyksztatcenia mtodych ludzi.

Doswiadczony katecheta wie, ze mtode pokolenie nie postuguje si¢ jezykiem trady-
cyjnym, w ktorym przeplataja si¢ pojecia religijne, ale korzysta ze zwrotdw technicznych.

'S, Padowski, Autorytet katechety w wychowaniu dzieci i miodziezy, Wroctaw 2007, s. 10.
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Na tym tle dochodzi w domu i szkole do pewnych nieporozumien. Nie jest wolna od
tego katecheza, na ktorej z konieczno$ci uzywa si¢ jezyka biblijnego i teologicznego.
Podaje si¢ wiele pojec liturgicznych i katechizmowych. Katecheta, bedac z uczniami
w uktadzie interpersonalnym, musi rozumie¢ ich jezyk, a pojgcia religijne ttumaczy¢
na codzienna mowe. Tylko to jest warunkiem powodzenia katechezy'.

Chcac, by porozumienie katechety z uczniami bylo prawdziwe i szczere, musza
wystapi¢ pewne niezbedne warunki. Do podstawowych zalicza sig: obecnos¢ fizyczna
w klasie szkolnej, gesty, wyraz twarzy i ton glosu. Wszystko, co katecheta czyni w ciagu
lekcji, ma swoje znaczenie w rozumieniu tematu. Liczy si¢ takze: jego wewnetrzne prze-
zycie, nastawienie emocjonalne, panowanie nad soba i wytworzona atmosfera w klasie.
Nietrudno zauwazy¢, ze to odbija si¢ na catej dynamice i efektach katechizowania.

Kontakty katechety z uczniami nie wiaza si¢ wytacznie z lekcja w szkole. Sa to
takze: okresowe pielgrzymki, spotkania w kosSciele oraz liczne rozmowy indywidualne
i okolicznosciowe dyskusje. One oprocz funkeji scisle religijnych, takze daja ukierunko-
wania moralne. Takie i podobne kontakty interpersonalne pomagaja uczniom wzrastac
duchowo i zachecaja do samodzielnej pracy nad soba. Bardzo pomocne w tej pracy sa
Sakramenty, zwlaszcza Spowiedz i Komunia §w.

Katecheta wie, ze jego poczynania, cho¢ sa wazne, nie dziataja automatycznie.
Uczniowie musza by¢ $§wiadomi wlasnych problemow oraz wyraza¢ cheé doskonale-
nia siebie. W takich sytuacjach prowadzacy odnosi si¢ do katechizowanych zyczliwie
i z pasterska dobrocia. Gdy jest w szkole, to nie rezerwuje przerw migdzy lekcjami
wylacznie dla siebie, ale jest do dyspozycji badZ nauczycieli, badZ tez uczniow. Ma to
swoje znaczenie wychowawcze i duszpasterskie'.

Roztropny i do§wiadczony katecheta wie o tym, ze wielu uczniow przezywa trudno-
Sci religijno-moralne. Oznacza to, ze spora czg$¢ ma powazne problemy z przychodzeniem
na niedzielna Eucharysti¢ i przyjmowaniem Sakramentow $wigtych. Zjawisko to wiaze
sig¢ rowniez ze szkolna katecheza. Sa tu potrzebne indywidualne rozmowy, ktdre moga
pobudzi¢ mtodych do autorefleksji i poprawy dotychczasowego zycia.

Uczniowie oczekuja od katechety: szacunku, autentycznosci, otwartosci, bezposred-
niosci i konkretow, oryginalnosci i zaufania. On ma by¢ otwarta i czytelna rzeczywistoscia.
Nie chodzi tu o aktorstwo, lecz pedagogi¢ wiary i moralnosci. Temu stuzy otrzymana od
biskupa misja kanoniczna, ktora wyzwala w nim ducha apostolskiej gorliwosci. Dlatego
nie przechodzi obojgtnie obok istniejacych probleméw w zyciu mtodych ludzi.

Wydaje sig, ze sekret powodzenia katechety na lekcjach wiaze si¢ z jego otwartoscia.
Nie narzuca si¢ uczniom, ale nie ukrywa trudnosci w prowadzeniu katechezy. Jesli jest
wobec uczniow autentyczny, osiaga site oddzialywania na calg klase, a takze szkole.
Powinien by¢ podobny w swym usposobieniu do apostota Barttomieja, o ktorym Jezus
powiedziat: ,,Patrz, oto prawdziwy Izraelita, w ktorym nie ma podstepu” (J 1, 47). Jest
to trudne zadanie, ale mozliwe przy znacznej pracy nad soba!“.

Katecheta o silnym wptywie osobowym charakteryzuje si¢ przede wszystkim pozy-
tywnym odnoszeniem si¢ do uczniéw. Akceptuje ich z calym bogactwem psychicznym

12 B. Szewczyk, Moje nauczanie wychowawcze, ,Wigz” 6 (1996), s. 2.
13 'W. Haczkiewicz, Eucharystia w Zyciu katolika, w: M. Rosik (red.), Zyjemy dla Pana, Wroctaw 2005, s. 79.
14 S. Baley, Drogi samowychowania, Krakow 1991, s. 130.
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1 obcigzeniami natury moralnej. Niektorzy chca go nasladowac, ale nie bezkrytycznie.
Okazuja mu szacunek, cho¢ na lekcjach sa hatasliwi. Chetnie podejmuja dialog, ale nie
ze wszystkim si¢ zgadzaja. Dotyczy to stylu zycia i zachowywania chrzescijanskich
tradycji. Sa w duzym stopniu pod wplywem laickich mass medioéw, ktore dewaluuja ich
katolicki $wiatopoglad.

Katecheta jest postrzegany w szkole od strony pozytywnej, bo przynosi ze soba
ducha pokoju i chrzescijanskiego mitosierdzia. Nasladuje Jezusa, ktory powiedziat do
ewangelicznej kobiety: ,,I ja ciebie nie potgpiam” (J 8, 11). Kaptan czyni to z potrzeby
duszpasterskiej, aby wszystkich prowadzi¢ do Chrystusa. Jest to droga wyzbywania
si¢ grzechow i zdobywania cndt, a wiec ksztatltowania chrzescijanskiego charakteru.
Tylko na takich drogach mozna budowac kolejne struktury rozwoju mtodego cztowieka.
Pozwala to na lepsze rozumienie potrzeb uczniow i prowadzi do autentycznej wymiany
mysli po obu stronach dialogujacych ze soba.

Katecheta i uczniowie sa cztonkami wspolnoty szkolnej, ale nie o rownych kompe-
tencjach w zakresie dziatania. Natomiast w dziedzinie wiary sa bez ro6znicy - dzie¢mi
Bozymi. Takie rozumienie interakcji pozwala przekazywac sobie najglebsze przezycia,
pragnienia i potrzeby. Wymagany jest do tego czas nie tylko w ramach szkolnej kate-
chezy, ale takze poza nia w srodowisku parafialnym.

W prawidtowej interakcji klasowej wystepuja relacje ,,Ja— Wy’ (katecheta —ucznio-
wie) i ,,My — Ty” (uczniowie — katecheta). Pierwsza forma ma warto$¢ wychowawcza,
adruga zyczeniowa. R6znica migdzy nimi jest znaczna. W relacji pedagogicznej uczniowie
sa traktowani w kategorii 0sob cieszacych si¢ szacunkiem i mitoscia. Tacy sa chetni do
wspotpracy z katecheta i maja poczucie odpowiedzialnos$ci za to, co czynia.

Uczniowie im wigcej dosSwiadczaja na katechezie personalnego traktowania, tym
fatwiej odnajduja droge do wiary w sensie jej poglebienia i pragna w ten sposob si¢
realizowac¢ w ciagu catego roku szkolnego. Proces takiej relacji rozwija si¢ przy dobrej
woli obu stron i wymaga szacunku na poziomie odpowiedniej kultury.

3. Kultura nauczania katechetycznego

Katecheta nie tylko uczy zasad wiary 1 moralnosci, ale takze szerzej wptywa na
katolicka formacj¢ swoich uczniow. Korzysta on z réznych srodkow dydaktycznych prze-
widzianych przez obowiazujacy program'®. To mu utatwia przekazywanie Stowa Bozego.
Pomoce dydaktyczne maja dwa wymiary — czysto religijny i spoteczny, przyczyniaja
si¢ do poglebienia wiary i szerza kulture chrzescijanska. Jest to wazne w omawianiu
obyczajow $wiatecznych, docenianiu sztuki religijnej 1 literatury katolickiej. Na kate-
chezie jest Scisty zwiazek pomigdzy tymi wymiarami, bo one wzajemnie si¢ przenikaja.

Katecheta korzysta nie tylko z Pisma §wigtego, Tradycji i nauczania wspdlczesnego
Kosciota, ale rowniez z osiagnig¢ polskiej kultury powstatej pod wptywem chrzescijan-
stwa. On przekazuje uczniom wartosci katolickiej sztuki zawarte w muzyce, malarstwie,
rzezbie 1 architekturze. Uczy tez korzystania z niej we wspodlczesnych srodowiskach
zycia ludzkiego.

Cenne jest to, ze nardd posiada whasna kulturg. Mlodzi zapoznaja si¢ z nia naj-

15 A. Bundzidw, Srodki przekazu jako mozliwosé przepowiadania Stowa Bozego, Wroctaw 1997, s. 101.
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pierw w swoich domach i parafiach, a potem szkotach. Niektore srodowiska rodzinne
zawodza. Zauwaza si¢ to na przykladzie ogélnej wiedzy uczniow. Katecheta staje si¢
jednym z nauczycieli rodzimej kultury i dlatego probuje, w ramach swojej lekcji, o niej
mowic. Zaznacza, ze wspolczesne rodziny sa zainteresowane glownie potrzebami mate-
rialnymi, nie sprzyja to rozwojowi chrzescijanskiej kultury. W takich domach nie mowi
si¢ o katolickiej sztuce, malarstwie czy architekturze, a $piewy religijne podczas §wiat
ogranicza si¢ jedynie do stuchania gotowych nagran.

Dzieci i mtodziez najczg$ciej poznaja narodowa i koscielng kulturg dopiero w szkole,
na katechezie. Znaczna rol¢ spetnia w tej dziedzinie nauczyciel religii. Ogranicza si¢
w tym do istotnych elementéw ze wzgledu na brak czasu. Jest to dla calego srodowiska
szkolnego duzym wezwaniem i odpowiedzialnoscia wobec mtodego pokolenia'®.

Katecheta, prowadzac zajgcia, nie moze pomija¢ nurtu rodzimej kultury, gdyz ona
jest naturalnym zapleczem w ksztattowaniu katolickich postaw mtodych ludzi. Laicka
interpretacja polskiej kultury nie ukazuje obrazu cztowieka wierzacego jako dziecka
Bozego. Dlatego katecheta nie moze by¢ obojetny wobec tego, co podaja liberalne mass
media. Uczniowie powinni wiedzie¢, ze kazde dziedzictwo kulturowe, nawet powierz-
chownie ukazane, posiada powiazanie z polskim chrze$cijanstwem.

Katecheza szkolna przyczynia si¢ do zrozumienia wtasciwej hierarchii wartosci
w osnowie kultury. W tym kontekscie lepiej mozna rozumie¢ rodzimy nurt narodowy,
ktory ma powiazanie z historia i zyciem Kosciota. Kultura integruje narod i okresla
zachowywane obyczaje w szkole oraz poszczegdlnej rodzinie. Rodzice, nauczyciele
i duszpasterze przekazuja ja uczniom od wczesnych lat ich Zzycia. Dotyczy to gtdwnie
rodzicoéw wierzacych na co dzien. Srodowiska rodzinne ksztattuja ducha catego narodu.

Problematyka kulturowa i obyczajowa nie w kazdej grupie wychowawczej jest do-
ceniana. Niektorzy uczniowie przejawiaja szczegolne zainteresowanie narodowa kultura
i dlatego chetnie uczestnicza w takiej katechezie i patriotycznych nabozenstwach. Dziela
si¢ swoimi spostrzezeniami i wnosza do tematu jakie$ pozytywne dopowiedzenia, a to
znacznie ubogaca lekcje. Katecheta nierzadko przekonuje ucznioéw, ze nie wolno zastg-
powac zwyczajow chrzescijanskich laickimi obrzedami. Dotyczy to roznych dziedzin
ludzkiego zycia, szczegolnie narodzin dziecka, zaslubin mtodych i przezywania swigtych
dni w ciagu roku kalendarzowego".

Katecheta wykazuje, ze obyczaj i tradycja moga mie¢ warto$¢ narodowo-katolicka.
Wyraza si¢ to w szanowaniu réznych symboli i przezywaniu $wiat. Nie ma to zwiazku
z emocjonalnym nastawieniem, bo jest wartoscia obiektywna. Katecheta méwiac o tym,
czyni to z calg swoja powaga i posiadanym autorytetem. Dzigki temu uczniowie moga
ksztaltowac w swoim zyciu wlasciwa hierarchi¢ wartos$ci tak o zabarwieniu narodowym,
jak i religijnym. To ubogaca ich kulturg i przynosi chlubg dla najblizszego srodowiska.
Nie jest to zjawisko powszechne wystepujace u wszystkich ucznidéw, bo jedni stawiaja
wyzej obyczaje narodowo-chrzescijanskie a drudzy partykularne, rodzinne i szkolne.

Mtodziez na 0got jest mato wrazliwa na tradycyjna obyczajowosé. Niekiedy odnosi
si¢ ze sceptycyzmem do proponowanego przez starszych stylu zycia. Swoisty stosunek

16 E. Mitek, Wychowanie katolickie w szkole i w domu, Wroctaw 1996, s. 48.
17 P. Styszko, Mlodziez dorastajqaca wobec swiqtecznych zwyczajow przekazywanych przez rodzicow
w ciqgu roku koscielnego, Wroctaw 2002, s. 98.
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ucznidéw do ojczystej i rodzinnej obyczajowosci narzuca katechecie dodatkowe zadania.
Probuje prowadzié na powyzsze tematy dialog, bo zalezy mu na zachowaniu wlasciwego
poziomu ich wiedzy i nastawieniu do obowiazujacej kultury. Ona ma warto$¢ edukacyjna,
bo uczy odpowiednich zachowan!'®.

Katecheta, jesli o tych sprawach mowi na lekcjach, to stara si¢ poglebi¢ rozumienie
podstawowych symboli, jakie funkcjonuja w kulturze narodowej i chrzescijanskiej, pa-
rafialnej i rodzinnej. W ten sposob wskazuje na istniejace tradycje, czego przyktadem sa
doroczne $wigta panstwowe i religijne. Postuguje si¢ tu przyktadami wzigtymi z Biblii,
historii Kosciota i narodu, wlasnego rejonu i rodziny. Czyni to w sposodb autentyczny
1 przezyciowy. Znaczna czg$¢ uczniow wilacza si¢ do dialogu i stawia szereg pytan.

Katecheta przekazuje swym uczniom te obyczaje, ktore posiadaja wartos¢ wy-
chowawcza, a wigc nawiazuja do tresci religijnych, mowia o historii narodu polskiego,
ucza moralnosci i zachecaja do pracy nad soba. Do kazdej formy uczniowie musza mieé¢
przekonanie, by je zachowywac, a nawet innym przekazywacé. Nie wszystkie ich formy
1sposoby §wigtowania sa takie same w kazdej rodzinie i calym kraju. Nie r6znia si¢ trescia,
lecz sposobem realizacji. Wyraznie to si¢ zauwaza w poszczegdlnych regionach Polski.

Uczniowie sa $wiadomi, ze kultura poszczegoélnych ludzi i Srodowisk wpltywa
na mlode pokolenie w sensie pozytywnym. Podobnie jest w klasie podczas katechezy.
Znaczna role odgrywaja tu osoby posiadajace talent muzyczno-wokalny. Katecheta chetnie
z nimi wspolpracuje w przygotowaniu i prowadzeniu lekcji. Ma to wielkie znaczenie
w uczeniu $piewu religijnego i patriotycznego. Wyuczone teksty i melodie moga mieé
zastosowanie podczas niedzielnej 1 §wiatecznej liturgii w parafii.

Do niektorych $wiat religijnych przeniknegty tradycje narodowe. Zauwaza sig to
w szopkach z Bozego Narodzenia i przy grobach ukrzyzowanego Chrystusa w Wielki
Piatek. Podobne zjawisko wystepuje przy sktadaniu zyczen swiatecznych z optatkiem.
Biora w tym udziat nie tylko duchowni, ale rowniez osoby $wieckie, jako pracownicy
panstwowi'’.

Rola katechety jest wskazywanie réznicy miedzy tradycja religijna a obrzedowo-
Scia laicka. Zwyczaje koScielne maja zawsze odniesienie do wiary i Boga. Wymagaja
duchowego nastawienia, przygotowania czytan z Pisma §wigtego, a takze odpowiedniego
jezyka przekazu i $piewu, np. koledowanie. Brak tych elementéw negatywnie wptywa
na catoksztalt uroczystosci. Moze to wynika¢ z braku zaangazowania i odpowiedniego
przygotowania.

W zakresie kultury i przezy¢ religijnych katecheza wprowadza wiele nowych pojec.
Nie wszystkie sa one znane uczniom, poniewaz oni maja wlasny $wiat zainteresowan
1 mato postuguja si¢ zwrotami teologicznymi. Dla nich blizsze sa pojecia z dziedziny
technicznej. Stad katechizmy i podrgczniki do religii, a czesto kazania, sa mato zro-
zumiate. Obco tez brzmia takie pojecia, jak: asceza, umartwienie, lud Bozy, Kosciot
domowy, czy dziewictwo.

Katecheta w swym nauczaniu musi uzywac takich pojeé, ktore nie budza zadnych
watpliwosci u stuchajacych. Tu nie wystarczy podawanie krotszych lub dtuzszych de-

18 P. Kos, Funkcjonowanie mlodziezy w okresie dorastania w sytuacjach trudnych, Wroctaw 2001, s. 98.
Y P. Grabowski, Zagrozenia wynikajqce ze sterowania postawami i opiniami przez mass media,
Wroctaw 1996, s. 108.
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finicji. Pojecia malo znane domagaja si¢ wyjasnien w oparciu o materialty pogladowe.
Moga to by¢ zdarzenia biblijne, zwroty wybitnych ludzi, czy literatura koscielna.

Warto przy tej okazji zwraca¢ uwagg na laicka pisowni¢ przy nazwach ulic i placow,
gdzie przed niektorymi nazwiskami opuszcza si¢ ,,ks, bp i kard.” Przyktadem jest ,,ulica
Piotra Skargi, plac Stanistawa Staszica, czy skwer Stefana Wyszynskiego”. Inna kwestia
dotyczy nazw $wiat, np. zamiast , Wszystkich Swietych” pisze si¢ ,,Dziefi zmartych”.

Biblia i historia Kosciota stale wywieraty swe pietno w kulturze religijnej. Swiadcza
o tym pomniki, architektura, malarstwo i literatura. Temu zagadnieniu mozna poswig-
ca¢ odrebne lekcje. Wymaga to dodatkowego przygotowania wlasciwych tekstow oraz
ilustracji. Tematyka religijna wystepuje w polskiej literaturze dos¢ czesto, a korzysta
z niej wielu wybitnych tworcow?.

Literatura szkolna réwniez dostarcza wystarczajaco duzo materiatu. Przyktadem
moze by¢ Henryk Sienkiewicz, ktory pisal ,.ku pokrzepieniu serc”. On odegrat w $wia-
domosci narodu wielka rolg i umocnit znaczenie Jasnej Gory. Literatura Mtodej Polski
dostarczyta wiele przyktadow na rozterki religijne spowodowane wptywem réznych
ideologii, o czym $wiadczy tworczos¢ Jana Kasprowicza. Podobnie jest we wspotcze-
snej literaturze, muzyce i architekturze. Literatura religijna stale wptywata na odnowe
duchowa, przyczynili si¢ do tego m.in. Zofia Kossak-Szczucka, Jerzy Zawieyski, Hanna
Malewska, Jan Dobraczynski i ks. Jan Twardowski.

Katecheci czasem organizuja dla ucznidéw pielgrzymki do roznych sanktuariow,
by tam, w odpowiednim nastroju modlitewnym, przezy¢ bliskos¢ Boga i Jego swig-
tych. Jest to rowniez okazja poznania sakralnych zabytkéw znanych w kraju. Krzyze
i kapliczki polne takze moga by¢ przyczynkiem si¢ do poglebienia religijnej kultury.
Roznego rodzaju wyjazdy poglebiaja wigz pomigdzy katecheta i uczniami, co jest wazne
w prowadzeniu zaj¢é szkolnych.

Kultura religijna na katechezie wchodzi w zakres chrzescijanskiego wychowania
mtodego pokolenia. Jest to wyraz integralnosci ogélnego dziedzictwa narodowego. Jest
ono stale dostosowywane do warunkow spoteczenstwa. Dobrze prowadzona katecheza
ozywia 1 uszlachetnia ogolna kulture ludzka (KK 17, KDK 58). Kosciot ja akceptuje,
cho¢ z zadna sig nie utozsamia. Korzysta z niej w ewangelizowaniu $wiata. Katecheza
spetnia kulturotwoércza funkcje w srodowisku szkolnym?!.

Praca katechety rézni si¢ od poczynan duszpasterzy w parafii. Uczniowie cenia
sobie jego obecnos$¢ w szkole i dlatego chetnie przychodza na zajecia. Dla wielu jest on
przyktadem zycia religijnego. Oczekuja od niego solidnego przygotowania i stosowania
na lekcji wlasciwych metod. Niektore tematy sa trudne i wymagaja wsparcia dydak-
tycznego w formie ilustracji technicznych. To rozbudza zainteresowanie postawionym
problemem, a lekcje staja si¢ ciekawsze i podnosza kulture wyrazania wlasnych spo-
strzezen, wowczas tatwiej przechodzi od przekazu biblijnego do spraw ludzkich. Pismo
$wigte nie moze by¢ oderwane od kontekstu ludzkiego zycia i dlatego stuzy interpretacji
aktualnych problemoéw uczniow.

Stosowane $rodki dydaktyczne na katechezie maja rowniez warto$¢ psychologiczna.
Budza zainteresowanie i przyczyniaja si¢ do lepszego rozumienia Bozego Objawie-

20 K. Bukowski, Biblia a literatura polska, Warszawa 1984, s. 98.
2l T. Karaskiewicz, Hierarchia potrzeb i celow zyciowych mlodziezy, Wroctaw 1992, s. 128.
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nia, cztowieka i Swiata. Taka katecheza jest cenna, bo dynamizuje mtodych ludzi do
poglebiania wiary. Nieodpowiednio dobrane metody rozpraszaja uwage i zniechecaja
do przychodzenia na religi¢. Z powyzszego powodu katecheta musi by¢ nauczycielem
wnikliwym i stale obserwowac srodowisko klasowe?.

Akceptacja prawd religijnych, podawanych na katechezie, jest uzalezniona od ak-
tywnosci uczniow. Oni sg chetni do wspotpracy ze swoim nauczycielem, ale wymagaja
pokierowania i wyznaczenia okreslonych zadan. To za$ sprawia, ze tatwiej rozwijaja
w sobie zainteresowania religia i moralnoscia, parafia i Kosciotem. Katecheta nie moze
postugiwac¢ si¢ na lekcjach jezykiem $cisle naukowym i wylacznie teologicznym, bo
jego wysitki moga rozmija¢ si¢ z zatozonym celem dydaktycznym i wychowawczym.
Gtloszone prawdy ma potwierdza¢ $§wiadectwem swego zycia. Tylko to pozwoli mu
zachowywa¢ wymagany autorytet.

Katecheta, jako nauczyciel wiary i moralnosci, troszczy si¢ o dobo duchowe mtode-
go pokolenia. Ewangelizuje srodowisko szkolne i przestrzega uczniéw przed wezesnym
paleniem papieroséw i piciem alkoholu, rozbudzaniem seksualnosci i akceptowaniem
srodkow narkotycznych. Chetnie wykorzystuje swoja wiedze i talent pedagogiczny,
angazuje si¢ w pracy duszpasterskiej przy parafii i nawiazuje taczno$¢ z rodzicami. We
wszystkim potrzebny jest mu dialog z uczniami w zakresie omawianego tematu oraz
ich potrzeb duchowych. On, udajac si¢ do szkoty, ma §wiadomos$¢ swego obowiazku.
Przyswieca mu w tym cel ewangelizacyjny, pastoralny i pedagogiczny.

Praca szkolna katechety jest no$nikiem podstawowych warto$ci w procesie wy-
chowania chrze$cijanskiego. On przyczynia si¢ do uksztattowania prawdziwych postaw
mtodego pokolenia Polakéw. Z powyzszego powodu plan wychowawczy szkoty akceptuje
podstawowe wartosci etyki chrzescijanskiej. Katecheza przyczynia si¢ do poglebienia
nie tylko wiary, ale rowniez spraw etycznych uczniow. Moralno$¢ oparta na Dekalogu
i Ewangelii posiada niepodwazalne fundamenty.

ZAKONCZENIE

Metodyka nauczania katechetycznego w szkole nalezy do istotnych wartosci w prze-
kazywaniu i poglebianiu wiary oraz umacnianiu chrzescijanskiej moralnosci mtodego
pokolenia. Wiaze si¢ to bezposrednio z osoba katechety oraz jego cechami dobrego
pedagoga i duszpasterza. Jego umiejetnos¢ nawiazywania kontaktu z uczniami decyduje
o powodzeniu nauki religii.

Szkolna katechizacja jest przedmiotem zainteresowania katolickich rodzicow i para-
fialnych duszpasterzy. Frekwencja na lekcjach religii jest do$¢ zroznicowania. Zalezy to
od srodowiska rodzinnego, typu szkoty i osobowosci katechety. Specyficznie przedstawia
si¢ to w przedszkolach, szkotach podstawowych, gimnazjach, nauczaniu zawodu i liceach.

Katecheza, jako szkolny przedmiot, towarzyszy procesowi wychowywania mto-
dego pokolenia. Nalezy ona do waznych poczynan w srodowisku uczniowskim. Dla
wielu katechetow jest to trudne zadanie i wymaga systematycznego przygotowywania
sie. Istotne jest ich podejscie do dzieci i mtodziezy, nauczycieli i rodzicow. Oni musza
ze wszystkimi prowadzi¢ konstruktywny dialog. Kazdy wigc katecheta, z polecenia

22 A. Drutel, Katecheza w ksztaltowaniu chrzescijanskiego charakteru mlodziezy, Wroctaw 1996, s. 88.
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Kosciota, przyjat na siebie obowiazek ewangelizacji srodowiska szkolnego.
ZUSAMMENFASSUNG

Die Methodik der Schulkatechese gehort zu wesentlichen Werten bei Uberlieferung
und Vertiefung des Glaubens sowie Befestigung der christlichen Moral der jungen Ge-
neration. Diese Voraussetzung ist unmittelbar mit der Person des Katecheten und seinen
Eigenschaften als gutem Pddagogen und Seelfiirsorger verbunden. Seine Fahigkeit,
gute Kontakte mit Schiilern zu kniipfen, entscheidet {iber den Erfolg beim schulischen
Religionsunterricht.

Die Schulkatechese ist Gegenstand der Interesse der katholischen Eltern und der
Gemeindeseelsorger. Die Besucherzahl in diesem Unterrichtsfach sieht ziemlich diffe-
renziert aus. Sie hdngt vom Familiensituation, Schulentyp und der Personlichkeit des
Katecheten ab.

Die Schulkatechese als Unterrichtsfach gehort zum Erziehungsprozess der jungen
Generation. Sie gehort zu wichtigen Aufgaben in den Schiilerkreisen. Vor vielen Kateche-
ten steht eine schwere Aufgabe, die von ihnen sehr gute und systematische Vorbereitung
verlangt. Interessant ist die Einstellung der Katecheten zu Kindern, Jugendlichen, Lehrern
und Eltern. Die Religionslehrer miissen mit jedem von ihnen einen konstruktiven Dialog
fiihren konnen. Jeder Katechet setzt das Verméchtnis der Evangelisierung fort, die seit
je von der Kirche fortgefiihrt wurde.
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KS. ANDRZEJ OCZACHOWSKI

Jana Pawla II nauczanie o pracy w Biblii zakorzenione

WSTEP

W przebogatej tworczosci pisarskiej Jana Pawta 11, stuzacej jako nauczanie papie-
skie, odniesienie do pracy znajdziemy w okoto trzystu waznych i mniej waznych doku-
mentach'. Jan Pawet II zajmuje si¢ praca ludzka wprost lub okazjonalnie. Nie zawsze,
oczywiscie, jego mowienie (pisanie) o pracy, zakotwiczone jest w tekstach biblijnych,
lecz wynika z rozwazan filozoficznych i teologicznych. Temat: ,,Jana Pawta Il nauczanie
o pracy w Biblii zakorzenione” za przedmiot materialny nie ma zagadnienia pracy, lecz
osadzenie jej w Biblii. Zatem w ponizszym artykule zostanie przedstawiona bardziej
metoda Jana Pawta I postugiwania si¢ Biblia i wykorzystanie jej w rozwazaniach
0 pracy niz sama praca.

Jan Pawel II jest teologiem; w analizach teologicznych, stuzacych apostolskiemu
przepowiadaniu, przestrzega standardow i rygorow badawczych. Z jednej strony szanuje
on dorobek teologdow dwutysiacletniej niemal tradycji Ko$ciota, a z drugiej strony sam
—jako gltowa Kosciota — pokazuje trendy uprawiania teologii. Jest on Ojcem soborowym
Vaticanum 1. Przyczynit si¢ w niematym stopniu do tzw. aggiornamento Biblii i teo-
logii — uwspotczesnienia jej przestania dla naszego pokolenia. Trzeba nam wiedzie¢,
ze w dwudziestym wieku Biblia zostata odkryta na nowo; w poprzednich wiekach byta
zamknigta, skostniata, wrgcz nieznana ogotowi chrzescijan — niewielu z nich znato
tacing, zupeknie nieliczni mogli sobie pozwoli¢ na posiadanie Biblii. Jan Pawet II dat
znaczacy komentarz do waznego dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej — Interpretacja
Pisma $wietego w Kosciele?. Jako pierwszy stuga Stowa w trakcie swojego pontyfikatu
wyznaczal kierunek interpretacji Biblii we wspdlczesnym $wiecie, opowiadajac si¢ za
rygoryzmem naukowym i podporzadkowujac lektur¢ duchowa tekstu egzegezie nauko-
wej’. W wazkim opracowaniu jezuity, Avery Dulles’a, dotyczacym uprawiania przez Jana
Pawta II teologii, znajdziemy zdanie o tym, jak Karol Wojtyta pozostawat otwarty na
wspotczesne badania krytyczne tekstu biblijnego. ,,Oredzie Biblii — stwierdzit — musi by¢
aktualizowane we wcigz zmieniajacej si¢ sytuacji’™. A Biblia to objawienie. Objawienie
zobowiazuje nas, chrzescijan, do przyjecia tresci Biblii jako prawdy, ktora poprowadzi
do wiecznego zbawienia®. Zatem Biblia nieomylnie wyznacza cel wedrowki, okresla
takze sposob dojscia — jest propozycja drogi do celu. Teolog musi korzystaé z objawie-

! Niniejszy artykut jest zmodyfikowanym wyktadem, wygtoszonym na III Konferencji o Janie Pawle II,
zatytutowanej Praca w nauczaniu Jana Pawta II, zorganizowanej 23.10.2007 r. w Lubsku.

2 Komentarz ten jest Wstgpem do tego dokumentu, a zostat wygtoszony jako przeméwienie w setng
rocznicg ogloszenia encykliki Providentissimus Deus 1w pigcdziesiata rocznicg encykliki Divino Afflante
Spiritu, 23 kwietnia 1993 r. opublikowany w wersji polskiej: Poznan 1994.

3 Por. tamze, s. 10-11.

* A. Dulles, Blask wiary. Wizja teologiczna Jana Pawla II, Krakow 2003, s. 288.

5 Jest to kluczowe sformutowanie Konstytucji dogmatycznej Dei Verbum Soboru Watykanskiego I, nr 11.
Por. takze E. Borghi, Czytaé Biblie dzis, Zabki 2004, s. 122.
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nia, gdyz w nim zawarte sa Boze rady. Bez Biblii teolog moze udziela¢ rad, ale beda
one wowczas spekulacja, oparta o sity naturalne rozumu. Owszem, przy pomocy tych
sit mozna rozpoznaé istnienie Boga, ale bez objawienia nadprzyrodzonego czlowiek
poruszalby si¢ jakby po omacku. Zawsze aktualne pozostaje zdanie Jana Pawta I1: bez
Chrystusa cztowiek siebie nie zrozumie®; takze teolog nie poprowadzi dobrze badan bez
Bozego Stowa, a tym jest Chrystus.

W odniesieniu do zagadnienia pracy, na Janie Pawle 11 sprawdzaja sig¢ Jego wlasne
stowa, Ze potrzebny jest pasterz gltoszacy Stowo, ale jeszcze bardziej ,,poswiadczajacy”
Stowo’. Papiez Jan Pawet 11 zawsze byt cztowiekiem ogromnej pracy.

Najobszerniejszy materiat badawczy, w interesujacym nas temacie, znajdziemy
w Encyklice Laborem Exercens®. Z innych dokumentow nalezy wspomnie¢: List
Apostolski — Dies Domini’, oraz Adhortacje Apostolska — Christifideles Laici®.
Dla uzupelnienia niniejszego opracowania wykorzystano kilka pomniejszych
dokumentoéw — homilii, katechez 1 przemowien.

1. Praca cztowieka na wzor stwarzania Boga

Najwazniejszy dokument o pracy Jana Pawla I — Encyklika Laborem Exercens —
,»haszpikowany” jest cytatami biblijnymi. Wigkszo$¢ z nich pochodzi z Ksiggi Rodzaju,
gdzie sa fundamenty refleksji cztowieka o sobie samym. Janowi Pawlowi wystarczaja dwa,
trzy zdania z Biblii, by stworzy¢ wizj¢ teologiczng. Znamy dobrze ten fragment z Ksiggi
Rodzaju — Bog stworzyt cztowieka na swoj obraz i podobienstwo (1, 26) oraz sasiadujacy
z nim nakaz — Czyncie sobie ziemi¢ poddana (1, 28). Z ich pomoca Jan Pawet 11 tworzy
koncepcje powolania czlowieka do pracy. To bardzo cickawe spostrzezenie papieza
— powolanie do pracy. Jest ono wpisane w ludzka naturg. Przez aktywnos¢ (pracg)
cztowiek nasladuje Boga stwarzajacego: otrzymat dar poznawania $wiata, rozeznawa-
nia celéow i Srodkoéw dziatania, otrzymal wolna wolg a wigc umiejgtnos¢ podejmowania
decyzji, umiejetnos¢ wyborow. To bogate uposazenie cztowieka odroznia go od catego
$wiata. Powotanie do pracy jest w wizji Jana Pawla Il wyréznieniem dla czltowieka.
Praca w realiach ogrodu rajskiego nie jest trudem, ale przywilejem cztowieka. Praca
ma cztowiekowi ,,wypetni¢ bytowanie na ziemi”. Raj nie oznacza nic-nie-robienie,
ale realizowanie siebie przez aktywno$¢. W wizji Jana Pawta II praca staje si¢ jakby
autonomicznym bytem — mowi o niej: ,,nosi na sobie szczegdlne znamig cztowieka
i cztowieczenstwa, (...) a znamig to stanowi jej wewngtrzna kwalifikacje, konstytuuje
niejako sama jej naturg”. Refleksja Jana Pawta Il nad dzietem stworzenia prowadzi go do
wnioskow: Bog, stwarzajac, pracuje; cztowiek, uczyniony na obraz Boga stworcy — tez
bedzie pracowat i przez to odkryje swoje podobienstwo do Boga, swoja naturg — homo
laborans. Odkryje tez, ze nasladowanie Boga w tworzeniu — w przeksztalcaniu $wiata,

Jan Pawet 11, Homilia, Warszawa, 02.06.1978 r.; I pielgrzymka do Polski.

Por. Jan Pawet 11, Dar i Tajemnica, Krakéw 1996, s. 89.

Jan Pawet 11, Laborem Exercens — O pracy Ludzkiej; ogtoszona 14.09.1981 r.

Jan Pawet 11, Dies Domini — Dzien Panski; ogloszony 31.05.1998 r.

10 Jan Pawet 11, Christifideles Laici — O udziale $wieckich wiernych w dziatalnosci Kosciota; ogtoszona
30.12.1988 1.
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prowadzi do spetnienia powotania, do uczynienia ziemi sobie poddana. Jakzez pigknie
o0 pracy, jako autonomicznej wartosci (nazwanej tez przez Jana Pawta Il tacznik mig-
dzy cztowiekiem — podmiotem pracy, a §$wiatem — przedmiotem pracy) nauczal papiez
podczas VI pielgrzymki do Polski. W Warszawie — w przemowieniu do przedstawicieli
swiata kultury (13.06.1999), zacytowat Kamila Cypriana Norwida: ,,Pigkno jest na to,
by zachwycato do pracy — praca, by si¢ zmartwychwstato”. Z tego proroctwa naszego
wieszcza narodowego Jan Pawet I stworzyt triade wielkich poje¢: pigkno — praca —
zmartwychwstanie.

2. Praca sama w sobie, czyli ontologia pracy

Praca jawi si¢ w zwiazku z tym zestawieniem faktycznie jako odrebna wartosc,
odrebna samoistnie, majaca wlasne miejsce juz nie tylko w zyciu cztowieka, ale wrecz
w dziejach $wiata. Bog, ktory jeden jest dobry, stwarza wedtug jednego wzorca — pigkna.
Cztowiek, szukajac i poznajac Boga, uczy si¢ odkrywac ten wzorzec i wedlug niego
tworzy dzieta. To jego praca (szeroko rozumiana, nie tylko artystyczna). A gdzie miej-
sce na zmartwychwstanie? Wtasnie! Sensownos¢ pracy, jej wartos¢ satysfakcjonujaca
czlowieka, zostaly zagubione, zamazane przez nieszczescie grzechu pierworodnego, po
ktorym cztowiek w pocie czota zdobywa pozywienie, a owocem jego pracy nickoniecznie
jest dorodna pszenica — takze ciern i oset. Przez skazenie natury cztowieka grzechem
zatracila si¢ pierwotna harmonia mi¢dzy podmiotem pracy — sama praca —ijej owocem.
Cztowiek — podmiot, z cnoty pracowitosci przeszedl do wady — lenistwa. Sama praca
stata si¢ trudem, a nawet niezno$nym brzemieniem — przeklenstwem, prowadzacym
niekiedy do $mierci. Wreszcie owoc — albo nie zadowala cztowieka, albo do niego nie
nalezy, albo jest wymierzony przeciwko niemu. Jesli, wedtug tego, czego naucza Jan
Pawet 11, odczytujac Ksigge Rodzaju — ksiege stworzenia, przyzna sig, ze praca jest
warto$cia sama w sobie, jest, pochodzaca od Boga sita, wypelniajaca biegnacy czas,
to wowczas ma ona rowniez warto$¢ ocalenia cztowieka; jak z pigkna bierze si¢ praca,
tak z pracy jest zbawienie. Praca staje si¢ wspotpracownikiem cztowieka w jego odro-
dzeniu, w usensownieniu jego egzystencji. Praca jest po to, by si¢ dobrze zylo. W ten
sposdb rozumiemy, ze praca juz nie jest tylko po to, by z niej byly jakie$ owoce, ale by
ona nadawata sens mojemu zyciu. Praca zyskuje cechy przyjaciélki zycia ludzkiego.

Jan Pawet 11, w dalszej analizie tekstow biblijnych (szczegodlnie tych z Rdz), prze-
chodzi od pracy jako takiej (owej wartosci autonomicznej) do jej przedmiotu zaintere-
sowania, do ziemi, ktora zostata zadana cztowiekowi, aby czynit ja sobie poddana. Jest
to problem palacy dla naszej cywilizacji, bardzo szybkiego postepu i ekstensywnego
wykorzystania zasobow dobr naturalnych. Jan Pawet II podkresla z naciskiem, Ze ,,owe
stowa [0 podporzadkowaniu cztowiekowi ziemi], zapisane juz na samym poczatku Bi-
blii, nie przestajq nigdy by¢ aktualne. Nie tylko jako prawo do korzystania z dobr ziemi,
ale jako polecenie Boga-Stworcy, ktory chee, by cztowiek szanowat dany mu materiat
pracy — ziemig.

O podmiotowosci cztowieka Jan Pawetl I mowit takze w rozmowie z Vittorio
Messorim, utrwalonej w znanej ksiazce pt.: ,,Przekroczyé prog nadziei”. Czytamy
w niej migdzy innymi: ,,Cztowiek jest pierwszym podmiotem wszystkich przemian
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spotecznych i historycznych, ale zeby mogt nim by¢, musi sam si¢ odnowi¢ w Chrystu-
sie, w Duchu Swietym™"!. Zatem, aby odkry¢ swoja ,,podmiotowo$¢ pracownika”,
potrzebujemy staltej odnowy duchowe;j, albo inaczej — praca nasza zyskuje walor
sensownego dziatania wowczas, gdy jest wykonywana przez nawracajacego sie,
odradzajacego si¢ cztowieka.

3. Ewangelia pracy

Jan Pawet II nie boi si¢ nazwac pierwszych kart Pisma $w. — Ksi¢gi Rodzaju, ewan-
geliq pracy, czyli dobra nowina, madrym pouczeniem o pracy. W historii badan tekstu
biblijnego zwracano uwagg na to, ze w Rdz jest pierwsza dobra nowina o zbawieniu, gdy
Bog obiecuje zgtadzi¢ gtowe weza — kusiciela, przez potomka niewiasty. To tak zwana
protoewangelia. Papiez przesunat o caty jeden rozdziat w tej ksigdze umocowanie ewan-
gelii—dobrej nowiny. Nie dopiero po grzechu pierworodnym, ale jeszcze przed —zaraz po
stworzeniu cztowieka, gdy Bog okreslit jego naturg (stworzony na obraz i podobienstwo)
oraz sens egzystencji (mnoézcie si¢ i czyncie sobie ziemi¢ poddana). Ewangelia, czyli
dobra wiadomos¢, z ktorej raduje si¢ jej odbiorca, ukryta jest w tym, ze czlowiek moze
nasladowac¢ Boga stworcg i ze to nasladowanie przyniesie mu satysfakcje, wewngtrzna
rado$¢. Praca nie jest przeklenstwem czlowieka; nawet trud, ktérego symbolem jest pot
czola, nawet nieudane wyniki pracy — ciern i oset nie deprecjonuja jej jako takiej. Bo
w pracy ukryte jest jej samoistne dobro. Ona, wykonywana podmiotowo przez czto-
wieka, zawsze musi mie¢ swoj przedmiot — a ten okresla cel i sposéb pracy. Jednak to
nie 6w przedmiot nadaje pracy sens, tylko to, ze podejmuje ja cztowiek. Innymi stowy
— cztowiek, podejmujacy pracg — niezaleznie od tego, co to bedzie za praca — fizyczna,
intelektualna, artystyczna, cigzka, czy nawet monotonna, znajduje upodobanie w tym,
ze jest tworczy, ze co$ czyni, ze jest aktywny. Po grzechu pierworodnym stata si¢ ona
odczuwalna jako uciazliwa, gdyz zostata zachwiana harmonia migdzy osiaganiem celu
i sposobami do jego dochodzenia. Niemniej, praca jako praca pozostala wazna wartoscia,
ksztattujaca zycie cztowieka — Jan Pawel 11 powie, jest ona dobra nowing Jego zycia.
Te prawde o ewangelii pracy rozwinie jeszcze Papiez, gdy bedzie pisat o pracy Jezusa
Syna Bozego.

4. Inne watki

Dla pewnego uzupetnienia powyzszych rozwazan Jana Pawta II o pracy przyto-
czymy kilka jego refleksji wyprowadzonych z tekstu Biblii.

4.1. Czlowiek ma prawo do odpoczynku po pracy
1 obowiazek oderwania si¢ od pracy

Odpoczynek cztowieka jest naturalng konsekwencja podjecia przez niego trudu
pracy. W tym takze jest podobienstwo cztowieka do Boga: Gdy Bdg ukonczyt w dniu

' Przekroczyé prog nadziei. Jan Pawel Il odpowiada na pytania Vittorio Messoriego, Lublin 1994, s. 130.
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szostym swe dzieto, nad ktorym pracowal, odpoczaqt dnia siodmego po calym swym
trudzie, jaki podjqt (Rdz 2,2; Laborem Exercens, 25).

Odpoczynek ziemski jest zapowiedzia tego, jaki Bog przygotowat dla cztowieka
po zyciu doczesnym: A zatem pozostaje odpoczynek szabatu dla ludu Bozego. Kto
bowiem wszed! do Jego odpoczynku, odpocznie po swych czynach, jak Bog po swoich
(Hbr 4, 9n); Jezus prowadzi nas do zjednoczenia ze Soba, w ,,domu Ojca”: W domu Ojca
mego jest mieszkan wiele. Gdyby tak nie byto, to bym wam powiedzial. Ide przeciez
przygotowac wam miejsce (J 14,2). Praca nie moze polega¢ na samej tylko eksploatac;ji
ludzkich sit w zewnetrznym dzialaniu — musi pozostawiaé przestrzen wewngtrzna,
w ktorej czlowiek, stajac si¢ coraz bardziej tym, kim z woli Boga stawa¢ si¢ powinien,
przygotowuje si¢ do owego ,,odpoczynku”, jaki Pan gotuje swoim stugom i przyjacio-
tom: Dobrze, stugo dobry i wierny! Bytes wierny w rzeczach niewielu, nad wieloma cie
postawie: wejdz do radosci twego pana! (Mt 25,21; Laborem Exercens, 25).

Praca i szabat nie sa antytezami, lecz wzajemnie si¢ uzupetniaja. Jednakze podobnie jak
stwarzanie Swiata przez Boga zakonczylo si¢ Jego odpoczynkiem, tak tez i z zyciem cztowie-
ka —zmierza do ostatecznego odpoczynku. Czas pracy si¢ zakonczy i nastanie odpoczynek
szabatu. W szabat Jezus uzdrowit wielu ludzi, jak komentuje to Jan Pawet I — przyniost im
wolnos¢. Nie wszyscy faryzeusze to rozumieli: byt tam czlowiek, ktory miat uschiq reke.
Zapytali Go, by moc Go oskarzy¢: ,,Czy wolno uzdrawiac w szabat? (Mt 12, 10). Jesli cztowiek
miatby pozostaé niespetnionym po ,,szesciu dniach pracy”, to na nic jemu odpoczynek szabatu.
Szabat ma mie¢ wymiar radosci a nie nakazowego dnia wolnego od pracy. To takze w sensie
duchowym rados$¢ z wolnosci od grzechu, ktérego symbolem jest owa sucha reka — niezdolna
do pracy, a grzech odbiera nam zdolno$¢ do dziatania w tasce (Dies Domini, 63).

4.2. Chrystus — cztowiek pracy

Ta prawda, ze przez pracg cztowiek uczestniczy w dziele samego Boga, swego Stwor-
cy, zostata w sposodb szczegolny uwydatniona przez Jezusa Chrystusa — tego Jezusa,
o ktorego wielu z Jego pierwszych stuchaczy w Nazarecie pytafo ze zdziwieniem: ,,Skad
On to ma? I co za madrosé, ktora Mu jest dana...? Czy nie jest to ciesla...?” (Mk 6, 2 n).
Jan Pawet Il napisat, ze ,,powierzona sobie ewangelie: stowo odwiecznej Madro$ci, Jezus
nie tylko glosit, ale przede wszystkim wypetnial czynem. Byla to réwniez ewangelia
pracy, gdyz Ten, kto jq glosil, sam byt cztowiekiem pracy, pracy rzemie$lniczej, jak Jo-
zef z Nazaretu (Czyz nie jest On synem ciesli? Mt 13, 55). I chociaz w Jego slowach nie
znajdujemy specjalnego nakazu pracy —raczej w jednym wypadku zakaz zbytniej troski
o pracg i egzystencj¢ (por. Mt 6, 25-34) — to rownoczesnie wymowa zycia Chrystusa jest
jednoznaczna: nalezy On do swiata pracy, ma dla ludzkiej pracy uznanie i szacunek,
mozna powiedzie¢ wigcej: z mifosciq patrzy na te prace, na rdzne jej rodzaje, widzac
w kazdej jaki$ szczegolny rys podobienstwa czlowieka do Boga — Stworcy 1 Ojca” (La-
borem Exercens, 26).

4.3. Praca ewangelizacyjna, to tez praca — w winnicy Pana

Ewangeliczna przypowies¢ o robotnikach ostatniej godziny ukazuje naszym oczom
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rozlegta winnicg Panska oraz rzeszg ludzi, megzczyzn i kobiet wezwanych przez Boga
i wystanych tam do pracy (,,Albowiem krolestwo niebieskie podobne jest do gospodarza,
ktory wyszedl wezesnym rankiem, aby najac¢ robotnikow do swej winnicy. Uméwit sig
z robotnikami o denara za dzien i postat ich do winnicy”, Mt 20, 1-2). Winnica jest caty
$wiat, ktory winien zosta¢ przemieniony, zgodnie z Bozym planem, w perspektywie
ostatecznego przyjscia Krolestwa Bozego (Christifideles Laici, 45).

4.4. Praca w $wietle Chrystusowego krzyza

Pot i trud, jaki w obecnych warunkach ludzkosci zwiazany jest nieodzownie z pra-
ca, daja chrzescijaninowi i kazdemu cztowiekowi, ktory jest wezwany do nasladowania
Chrystusa, mozliwo$¢ uczestniczenia z mito$cia w dziele, ktore Chrystus przyszedt
wypeti¢ (J 17,4). To dzieto zbawienia dokonato si¢ przez cierpienie i Smieré krzyzowa.
Znoszac trud pracy w zjednoczeniu z Chrystusem ukrzyzowanym za nas, cztowiek
wspolpracuje w pewien sposob z Synem Bozym w odkupieniu ludzkosci. Okazuje
si¢ prawdziwym uczniem Jezusa, kiedy na kazdy dzien bierze krzyz dziatalnosci, do
ktorej zostat powotany (Lk 9, 23) (Laborem Exercens, 27). Trud pracy i inne cierpienie
cztowieka oczekuje na swoje rozwiazanie, zgodnie z tym, co zapowiada $w. Pawet:
,cate stworzenie az dotad jeczy i wzdycha w bolach rodzenia. Lecz nie tylko ono, ale
i my sami, ktorzy juz posiadamy pierwsze dary Ducha, i my rowniez cala istota swoja
wzdychamy, oczekujac przybrania za synow — odkupienia naszego ciata” (Rz 8, 22-23)'2.

»Wszystko, co uczyniliscie jednemu z tych braci moich najmniejszych, Mniescie
uczynili” (Mt 25, 40). Tymi stowami Chrystusa zwracam si¢ do was, pracujacych w tym
szpitalu, i poprzez was do wszystkich pracownikéw shuzby zdrowia w Polsce. Zywie
wielkie uznanie i szacunek dla waszej pracy".

4.5. Podziwianie skutkow ,,pracy” Boga

,Dzieta Twoje sa wielkie i godne podziwu, Panie, Boze wszechwladny!” (Ap 15, 3).
Autor natchniony, w uniesieniu duchowym modli si¢ i wychwala Boga za to, co On two-
rzy. Pigkno 1 wielko$¢ kosmosu prowadzi nas do zachwytu nad jego Stworca (wymiar
statyczny). Chrzescijanin ma jednak swoj podziw dla Boga poszerza¢ takze na aspekt
dynamiczny — stwarzanie, ,,prac¢” Boga (Laborem Exercens, 25).

4.6. Prosta akomodacja tekstu biblijnego

Akomodacja tekstu biblijnego jest to zastosowanie go do jakiej$ sytuacji zyciowe;j,
do ktorej trafnie pasuje. W ten sposob nie ttumaczymy tego tekstu (co jest zadaniem
egzegezy 1 teologii biblijnej), ale probujemy wyjasnia¢ rozne zdarzenia zyciowe przy
pomocy Bozego objawienia. Podamy dwa przyktady akomodacji tekstu biblijnego w na-
uczaniu Jana Pawta II o pracy:

- ,,Blogostawcie Pana morza i rzeki. Blogostaw Pana wszystka ziemio” (Dn 3,78.74).

12 Jan Pawet IT, Katecheza — Swiat pracy w Kosciele, 20.04.1994 1.
13 Jan Pawet 11, Przemowienie w Klinice Kardiochirurgii, Krakow 09.06.1997; V pielgrzymka do Polski.
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Trzeba, azeby na tym miejscu odezwat si¢ kantyk catego stworzenia, ktore oddaje chwate
Stworcy. Trzeba, azeby przemowity glosem chwaty rzeki i morze. Kroczac po falach
Morza Galilejskiego, Jezus moéwi do apostotow: ,,Odwagi! Ja jestem, nie bojcie sig!”
(Mt 14, 27). Pragne, drodzy bracia i siostry, azeby to wydarzenie biblijne znad Morza
Galilejskiego pozostato z wami, ludzie Battyku, polskiego morza i polskiego Pomorza.
Zastanawiajcie si¢ nad nim w kontekscie naszych dziejow, w konteks$cie wydarzen naszego
stulecia, w konteks$cie tych ostatnich, osiemdziesiatych lat... Jezus méwi: ,,Odwagi! Ja
jestem, nie bojcie sie!”. ,,Czemus zwatpit? Ja jestem...” ,,Panie, ratuj!” — ,,Ja jestem™*,
- ,Ziarnem jest stowo Boze, a siewca jest Chrystus” (Lk 8, 11). Wy, drodzy uczestnicy
papieskich dzisiejszych odwiedzin, bracia i siostry, jestescie spadkobiercami tamtych
pokolen, do jakich odwolywat si¢ zmarty Prymas Tysiaclecia — sam zreszta syn waszej
ziemi, urodzony w Zuzeli nad Bugiem. A chociaz praca na roli zmienita nieco swéj dawny
charakter w zwiazku z postepem techniki, to jednak nadal zachowuje swe tradycyjne,
istotne znamiona. Warsztatem pracy jest ziemia, ktora cztowiek uprawia, a uprawiajac
pozwala si¢ objawi¢ tej ziemi w jej urodzaju, w jej naturalnej ptodnos$ci. Staje si¢ wige
ta ziemia — warsztat pracy rolnika — ziemia, ktora rodzi i karmi, jakim$ podobienstwem
matki: matka-ziemia. O zadnym innym warsztacie pracy niepodobna tak si¢ wyrazi¢”'>.

ZAKONCZENIE

Jan Pawet 11 z duza biegloscia postugiwat si¢ Biblia przy ttumaczeniu réznorod-
nych zjawisk zycia wspodlczesnego cztowieka. O pracy ludzkiej nauczat z wielkim
znawstwem tematu, gdyz sam byt cztowiekiem bardzo pracowitym i poznat rozne jej
odcienie. W kluczowym dziele poswigconym temu zagadnieniu — encyklice: Laborem
exercens, odnidst si¢ do nakazu z Ksiegi Rodzaju ,,czyrcie sobie ziemie¢ poddang” (1, 28)
iuznal te stowa za ewangelie pracy. Cztowiek, gdy tworzy i pracuje, staje si¢ nasladowca
Boga. Dlatego prac¢ mozna rozumie¢ jako warto$¢ sama w sobie, jako pochodzaca od
Boga sile, ktora wypelnia biegnacy czas. W ten sposéob ocala (zbawia) ona czlowieka.
Wedtug Jana Pawtla I, praca juz jest nie tylko po to, by z niej byty jakie$ owoce, ale by
ona nadawata sens zyciu; praca staje si¢ towarzyszka ludzkiego zycia.

ZUSAMMENFASSUNG

Johannes Paul II. konnte mit einer grossen Kenntnis die Bibel in Anspruch nehmen,
um verschiedene Bereiche des menschlichen Lebens zu erschliessen. Uber die menschli-
che Arbeit und ihre Arten konnte er auch durch persoénliche Erfahrung als u.a. Arbeiter
sprechen. In seinem wichtigen Dokument {iber die Arbeit: Laborem exercens nahm er
den Bezug auf den ersten Kapitel des Genesis-Buches und nannte ihm als ,,Evangelium
der Arbeit”. Der Mensch, der arbeitet, ist ein Nachahmer Gottes. Deshalb hat die Arbeit
den Wert in sich. Die Arbeit gibt dem Menschen einen tiefen Lebenssinn und ist seine
Lebensbegleiterin.

14 Jan Pawet 11, Homilia do Ludzi Morza, Gdynia, 11.06.1987 r.; 111 pielgrzymka do Polski.
15 Jan Pawet 11, Homilia, L.omza, 04.06.1991 r.; IV pielgrzymka do Polski.
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KS. ANDRZEJ SAPIEHA

Dzialalnosé¢ Kosciola i refleksja teologiczno-pastoralna
do 1777 r.

WSTEP

Rok 1777 stanowi graniczna dat¢ w rozwoju teologii pastoralnej. Wtagnie w tym
roku dyscyplina o tej nazwie weszla jako samodzielny przedmiot do programu studiéw
teologicznych. Od tego momentu mozna mowi¢ o teologii pastoralnej w sensie odrgbnej
dziedziny nauk teologicznych. Nie znaczy to jednak, ze dopiero pod koniec XVIII w.
podjeto refleksje nad dziatalnos$cia Kosciota. Istnienie takiej refleksji jest faktem juz
od samych poczatkéw Kosciota. Byla to de facto teologia pastoralna, cho¢ oczywiscie
nie w formie dyscypliny naukowej. Niniejszy artykul stanowi prébe syntetycznego
naszkicowania gtdwnych etapow rozwoju takiej wlasnie przednaukowej refleksji teolo-
giczno-pastoralnej. Rozwoj ten zostanie ukazany na tle najwazniejszych zmian, jakim
w poszczeg6lnych epokach podlegata dziatalno$¢ Kosciota.

1. Poczatki duszpasterskiej refleksji Kosciota w czasach apostolskich

O obecnosci refleksji o charakterze teologiczno-pastoralnym juz u samych poczatkow
Kosciota $wiadczy kilka faktéw udokumentowanych na kartach Nowego Testamentu'.
Po pierwsze, pierwotne wspolnoty chrzescijanskie wypracowaty dwie odrebne drogi
ewangelizacji i inicjacji chrzeécijanskiej. Jedna z nich byta przeznaczona dla Zydow (por.
np. Dz 13, 14-41), druga — dla pogan (por. Dz 17, 16-34). To zr6éznicowanie pokazuje, iz
owczes$ni misjonarze chrzescijanscy zastanawiali si¢ nad sposobami skutecznego przed-
stawienia oredzia Ewangelii i zdawali sobie sprawe z wptywu zewngtrznych okoliczno$ci
na formy dziatalno$ci Kosciota.

Po drugie, wewnatrz pierwszych wspolnot chrzescijanskich zaczety si¢ formowaé
specyficzne postugi (por. np. 1Kor 12, 28; 1Tm 3, 1-13). Zjawisko powstawania rozma-
itych funkcji 1 urzedow $wiadezy o tym, ze réwniez w kwestii dziatalnosci ad intra
zastanawiano si¢ nad najskuteczniejszymi sposobami dziatalno$ci koscielne;.

W koncu, powstajace w tamtym okresie poszczegolne ksiggi Nowego Testamentu
maja cel wybitnie duszpasterski. Ewangelie czy listy apostolskie nie zostaty napisane dla
zaspokojenia intelektualnych ambicji ich autoréw, ale stanowity konkretna odpowiedz
na potrzeby wczesnego Kosciota, takie jak przepowiadanie Ewangelii, czy koniecz-
no$¢ rozwigzania problemow pojawiajacych si¢ w poszczegdlnych wspdlnotach. Pisma
Nowego Testamentu po$wigcaja ponadto sporo uwagi zyciu i dziatalno$ci pierwszych
wspolnot chrzescijanskich (por. charakterystyczne przyktady takich tekstow: Dz 2, 42-47;
4, 32-37; 6, 1-7;, 13,1nn; 1Kor 11-14).

Warto w tym miejscu zwroci¢ uwage na sposob podejmowania decyzji duszpa-

' Por. S. Lanza, Teologia pastorale, w: G. Canobbio — P. Coda (red.), La teologia del XX secolo. Un bi-
lancio, t. 3, Prospettive pratiche, s. 410.
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sterskich w Kosciele czaséw apostolskich. Decyzje rodza si¢ jako owoc rozeznania,
ktore dokonuje si¢ czgsto poprzez korzystanie z daréw charyzmatycznych. Jest tak na
przyktad przy podejmowaniu dziatalno$ci misyjnej przez $w. Pawta (por. Dz 13,1nn).
Nie wyklucza to bynajmniej korzystania z catkowicie zwyczajnych §rodkow, np. dyskusji
i poszukiwania kompromisowego rozwigzania, jak to miato miejsce chociazby na tzw.
soborze jerozolimskim (por. Dz 15).

W dalszych dziejach Ko$ciota refleksja teologiczno-pastoralna jest wciaz obecna. Jej
owocem sa pewne charakterystyczne dla poszczegdlnych epok modele duszpasterstwa.
Wydaje sie, ze mozna wyroznié trzy takie podstawowe modele?:

model katechumenalny w starozytnosci chrzescijanskie;j;

sredniowieczny model socjalizacji religijne;j;

potrydencki model katechetyczny.

2. Duszpasterstwo katechumenalne w Kosciele starozytnym

Koscidt starozytny zyt zanurzony w poganskiej kulturze tamtych czasoéw, determi-
nujacej $wiatopoglad i postawy etyczne spoleczenstwa. Jedynie dzieci wychowywane
w rodzinach chrze$cijanskich mogty, przynajmniej w pewnym stopniu, wzrastaé¢ w §ro-
dowisku wiary i w ten sposob dojrzewac do osobistego opowiedzenia si¢ za Jezusem
Chrystusem. Wszyscy inni ludzie nawracajacy si¢ na chrze$cijanstwo, wraz z przyjeciem
nowej religii, musieli dokonywa¢ radykalnej zmiany pogladow, postaw i zachowan.
Jedynym wsparciem w tej nietatwej przemianie mogta by¢ chrzescijanska wspolnota.

W zwiazku z tym zasadniczy wysitek duszpasterski Kosciota starozytnego byt
skierowany na zapewnienie odpowiednio solidnej formacji kandydatom do chrztu.
Odbywata si¢ ona w ramach katechumenatu. Temu procesowi formacyjnemu nadawa-
no nieco inny ksztalt w zaleznosci od lokalnych potrzeb, mozliwosci i doswiadczen.
Pomimo pewnych réznic, mozna jednak wyodrgbni¢ wspolne cechy katechumenatu
w starozytnosci chrze$cijanskiej®:

Proces ten byt poprzedzony ewangelizacja, czyli przedstawieniem oredzia chrze-
Scijanskiego zainteresowanym osobom.

Warunek wejscia do katechumenatu stanowila poczatkowa wiara potwierdzona
znakami nawrocenia. Szczero$c¢ i trwatos$¢ tego nawrdcenia podlegata stosownej wery-
fikacji. W tym celu wymagano pozytywnego swiadectwo dojrzatych chrzescijan o kan-
dydacie oraz praktycznego przyjecia przez niego podstawowych wymagan moralnych
chrze$cijanstwa, w tym np. porzucenia zawodu, ktorego wykonywanie nie dawato si¢
pogodzi¢ z tymi wymaganiami.

Katecheza o charakterze doktrynalnym i moralnym trwata dosy¢ dtugo, zazwyczaj
okoto trzech lat. Katechumenat nie byt jednak wyltacznie czasem nauczania. Formacja miata
charakter integralny. Obok katechez obejmowata takze modlitwe, w tym modlitwe litur-
giczna, a takze praktyke zycia chrzescijanskiego i udziat w zyciu spotecznosci koscielne;.

Katechumena traktowano jako juz w pewien sposob cztonka Kosciota. Brat on
udziat w zgromadzeniach liturgicznych, w czasie ktorych stuchat nauczan i modlit si¢

2 Por. S. Lanza, La parrocchia in un mondo che cambia. Situazioni e prospettive, Roma 2003, s. 120.
> Por. M. Dujarier, Krdtka historia katechumenatu, Poznah 1990, s. 84-87.
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wraz z wiernymi. Zajmowat jednak oddzielne miejsce w zgromadzeniu, a takze nie byt
dopuszczany do udziatu w liturgii eucharystyczne;j.

Sakramentoéw inicjacji udzielano po stosownym egzaminie dotyczacym postaw
kandydata.

Zaréwno w trakcie katechumenatu jak i po jego zakonczeniu gléwnym srodkiem
oddziatywania duszpasterskiego byta postuga stowa. Jej wykonywanie nalezato w duzej
czesci do biskupa. Swiadectwem rozumienia duszpasterstwa, zasadniczo jako postugi
przepowiadania, biskupa natomiast — jako pierwszego duszpasterza powierzonej mu
wspolnoty wiernych, jest Ksiega reguly pasterskiej $w. Grzegorza Wielkiego*. Autor,
nawiazujac do sformutowania $w. Grzegorza z Nazjanzu, nazwat duszpasterstwo sztuka
nad sztukami (Ars est artium regimen animarum®). Jego dzieto zawiera wiele cennych
zalecen ascetycznych oraz wskazan homiletycznych i dotyczacych kierownictwa ducho-
wego. Jednak takie kwestie jak sprawowanie sakramentéw czy kierowanie wspolnota
chrze$cijanska wlasciwie w ogole nie zostaty poruszone. Ksiega reguly pasterskiej na
dtugie wieki stata si¢ podrecznikiem dla duszpasterzy.

Charakterystycznym elementem dziatalnosci Kosciota w starozytnosci chrzescijan-
skiej byto intensywne praktykowanie mitosci blizniego®. Mozna powiedzie¢, ze to whasnie
ewangelizacyjne oddziatywanie koscielnej dziatalnosci charytatywnej przyciagato do
Kosciota nowych wyznawcdw. Troska o potrzebujacych charakteryzowata juz pierwsza
chrzescijanska wspolnotg opisana na kartach Dziejow Apostolskich: ,,Ci wszyscy, ktorzy
uwierzyli, przebywali razem i wszystko mieli wspolne. Sprzedawali majatki i dobra i roz-
dzielali je kazdemu wedtug potrzeby” (Dz 2,44-45). Poprzez utworzenie kolegium Siedmiu
(por. Dz 6,1-6) postuga mitosci blizniego uzyskuje w Kosciele ksztatt instytucjonalny.

W dziatalno$¢ charytatywna z jednej strony wlaczeni sa wszyscy wierni, zwlasz-
cza zamozniejsi. Ofiary sktadane przez nich podczas sprawowania Eucharystii stuza
wspieraniu potrzebujacych’. Z drugiej strony — rozwijaja sie wyspecjalizowane instytucje
odpowiedzialne za cato$¢ aktywnosci opiekunczej Kosciota. Nawet wrogowie chrze-
Scijanstwa, tacy jak cesarz Julian Apostata, z uznaniem wypowiadaja si¢ o koscielnej
dziatalnosci charytatywne;j.

3. Sredniowieczne duszpasterstwo socjalizacji religijnej

W okresie $redniowiecza, na skutek ewangelizacyjnej aktywnosci Ko$ciota oraz
korzystnych dla niego decyzji politycznych, chrzeécijanstwo zdobywa dominujaca po-
zycje w Europie. Dlatego w pewnym sensie nie trzeba juz stawac si¢ chrzescijaninem,
bo od samego przyjscia na $wiat cztowiek wlasciwie juz nim jest. Rodzi si¢ on bowiem
w chrzes$cijanskiej rodzinie, wychowuje si¢ w silnie naznaczonej przez chrzescijanstwo
kulturze, zyje w spoteczenstwie bezdyskusyjnie przyjmujacym chrzescijanskie zasady
moralne (chociaz z ich praktyczna realizacja roznie bywato). W takich warunkach in-
stytucja katechumenatu przestaje by¢ potrzebna. Zastepuje ja naturalnie chrzescijanska
atmosfera rodziny i spoteczenstwa.

4 Przektad polski (Ewy Szwarcenberg-Czerny) ukazat si¢ w serii ,,Zrodta monastyczne”, Poznan 2003.
> Grzegorz Wielki, Ksiega reguly pasterskiej, cz. 1, rozdz. 1.

¢ Por. Benedykt X V1, Encyklika Deus caritas est, 25.12.2005, nr 20-24.

7 Por. Justyn, I Apologia, 67.
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Ta zasadniczo korzystna dla Kos$ciota sytuacja powoduje jednak pewne duszpa-
sterskie rozleniwienie. Duchowni, réwniez z powodu niskiego poziomu intelektualnego,
zaniedbuja postuge stowa. Jakos¢ gloszonych homilii, ktére w dominujacej wowczas
kulturze oralnej stanowity praktycznie jedyny $rodek formalnej edukacji religijnej,
pozostawia wiele do zyczenia. Zreszta wielu ksigzy, zwlaszcza w osrodkach wiejskich,
w ogole rezygnuje z ich gloszenia i ogranicza swa duszpasterska aktywnos¢ jedynie do
odprawiania mszy $w. Catkowite finansowe uzaleznienie kleru wiejskiego od fundatorow
ko$ciota tym bardziej nie sprzyja duszpasterskiej inicjatywie.

Roéwniez urzad biskupi, posiadajacy w starozytnosci zdecydowanie duszpasterski
charakter, zaczyna ewoluowa¢ w kierunku funkcji czysto administracyjnej®. Wpltyw
na to maja rézne czynniki. Po pierwsze, w okresie najazdow barbarzynskich biskupi
z koniecznos$ci przejmowali obowiazki §wieckie (sady, administracja, sprawy gospo-
darcze i wojskowe regionu) ze wzgledu na rozpad struktur panstwowych. Po drugie,
powstawanie coraz liczniejszych wspolnot kierowanych wytacznie przez prezbiteréw
(parafii) pozbawia biskupa codziennego kontaktu z wiernymi i stopniowo redukuje jego
rolg do sprawowania tylko szczegdlnie uroczystych liturgii. Wreszcie, rozwoj szkot,
a pdzniej takze uniwersytetow, sprawia, iz biskup przestaje by¢ pierwszym teologiem
i nauczycielem wiary. Na jego miejsce wkracza wyktadowca akademicki. Refleksja nad
wiarg traci jednak w ten sposob swoj wymiar duszpasterski, a staje si¢ celem samym
w sobie. Na dodatek dostep do niej maja wylacznie ludzie wyksztalceni, gdyz jej owoce
sa prezentowane juz nie na ambonie lecz z profesorskiej katedry.

Powazne braki w duszpasterskim zaangazowaniu kleru diecezjalnego staraja si¢
réwnowazy¢ mnisi. Jako lepiej wyksztatceni i prowadzacy glebsze zycie duchowe wydaja
si¢ dobra alternatywa dla rozleniwionych i stabo przygotowanych ksi¢zy diecezjalnych.
Ich aktywnos¢ w zakresie przepowiadania i sprawowania sakramentéw rodzi jednak
rozmaite konflikty, najczesciej powodowane zazdro$cia.

W tej sytuacji podejmowane sg od czasu do czasu proby odnowy duszpasterstwa.
Naprzyktad Sobor Lateranski I11 (1179 r.) okresla minimalny wiek dla duchownych zaan-
gazowanych w duszpasterstwo na 24 lata’. Ponadto nakazuje, by duchowni ci odznaczali
si¢ wiedza 1 obyczajami. Naktada na nich réwniez obowiazek rezydencji w parafiach
i zabrania kumulacji beneficjow'.

Mniej wigcej w tym czasie powstaja kanonicy regularni. Sa to duchowni diecezjalni,
ktorzy decyduja si¢ na prowadzenie zycia wspolnego, rezygnuja z wlasno$ci prywatnej
i poswigcaja si¢ duszpasterstwu. Taki styl zycia wsrod kleru diecezjalnego stanowi
w tamtych czasach zupetna nowosc¢.

Sobdr Lateranski I'V (1215 r.) nakazuje odbywanie synodoéw diecezjalnych minimum
raz w roku i naktada na biskupdéw obowiazek wizytowania parafii i klasztorow''. Sobor
ten stara si¢ przeksztatci¢ 6wczesng parafie w autentyczny osrodek duszpasterski kiero-
wany przez proboszcza (wprowadza np. obowiazek spowiadania si¢ minimum raz w roku
u wlasnego proboszcza i przystepowania do komunii $w. na Wielkanoc'?). Obowiazkiem

8 Por. D. Bourgeois, Duszpasterstwo Kosciota, Poznan 2001, s. 82-83.
 Por. Sobor Lateranski 111, Kanon I1I, 3.

10 Por. Sobér Lateranski 111, Kanon XII1I.

I Por. Sobor Lateranski IV, Konstytucja 6.

12 Por. Sobor Lateranski IV, Konstytucja 21, 1-2.
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biskupa ma by¢ z kolei zapewnienie odpowiedniej formacji wiernym poprzez wyznacze-
nie w kazdej diecezji duchownych zdolnych do postugi przepowiadania, sprawowania
sakramentu pokuty i innych postug duszpasterskich®>. Stosowna formacje biskupi maja
takze zapewni¢ swoim ksi¢gzom. W tym celu sobor nakazuje ustanowienie przy kazdym
kosciele metropolitalnym nauczyciela teologii, ktory ma wyktada¢ duchownym Pismo
$w. i formowac¢ ich w tym, co dotyczy duszpasterstwa oraz kandydatom do kaptanstwa'®.

Wszystkie te proby odnowy duszpasterstwa pozostaja niestety nieskuteczne, gtéwnie
z powodu braku determinacji i konsekwencji w ich realizacji.

W migdzyczasie pojawia si¢ w Kosciele nowy typ zakondw: zgromadzenia zebrzace.
Ich cztonkowie odznaczaja si¢ ewangelicznym stylem Zycia i aktywnoscia duszpaster-
ska, ktora nie jest jedynie dodatkiem, ale zasadniczg trescia ich charyzmatu. Pastoralne
zaangazowanie (zreszta bardzo owocne) tych zgromadzen, podobnie jak wczes$niej
duszpasterska aktywno$¢ mnichow, rodzi niestety kolejny konflikt na linii kler diecezjal-
ny — zakonnicy. Ponadto, po poczatkowym okresie duszpasterskiej gorliwosci nowych
zgromadzen réwniez i tutaj pojawia si¢ kryzys przejawiajacy si¢ w obnizeniu jakosci
zycia (wykroczenia moralne) i braku zaangazowania.

4. Potrydenckie duszpasterstwo katechetyczne

Potezny cios, jakim byta reformacja protestancka, uswiadomit Kosciotowi koniecz-
nos¢ radykalnej odnowy, ktora musiata obejmowac réwniez formy pracy duszpasterskiej.
Okazalo sig, ze samo oddziatywanie chrzescijanskiego srodowiska nie wystarczy. Trzeba
je wesprze¢ duszpasterskim wysitkiem, majacym na celu doprowadzenie wiernych do
dojrzatosci w wierze, a nastepnie podtrzymywanie ich w gorliwosci. Wymaga to zaan-
gazowania ze strony duszpasterza, ktory winien po$wigci¢ swoj czas postudze stowa
i sprawowaniu sakramentow. Taki wlagnie model ksigdza — duszpasterza proponuja
$wigci tamtych czasoéw, m.in. Filip Nereusz i Ignacy z Loyoli.

W tym samym kierunku poszty reformy zaproponowane przez Sobor Trydencki
(1543-1563). Zazwyczaj mowi sig o dogmatycznych aspektach uchwat tego soboru. Miat
on jednak réwniez bardzo powazne konsekwencje duszpasterskie. Sobor Trydencki
podkreslit duszpasterski wymiar postugi proboszcza'®. Jego zadaniem ma by¢ nie tylko
odprawianie mszy $w., ale rowniez gloszenie kazan, katechizacja dzieci, sprawowanie
sakramentu pokuty. Systematyczna katechizacja poprzez cotygodniowe kazanie niedziel-
ne dla dorostych oraz poprzez specjalne lekcje dla dzieci, a takze akcent potozony na
regularne przystgpowanie wiernych do sakramentow staja si¢ cechami wyrdzniajacymi
potrydencki model duszpasterski.

Sobdr byt §wiadomy tego, ze po wiekach zaniedban nie wystarczy jedynie zachgcié
duszpasterzy do wigkszej gorliwosci. Dlatego na jego polecenie opracowano katechizm
stanowigcy pomoc w sprawowaniu postugi kaznodziejskiej i katechetycznej'.

Ponadto, w wyniku decyzji soboru dokonano reformy procesu formacji kandydatow

13 Por. Sobor Lateranski IV, Konstytucja 10.

1 Por. Sobor Lateranski IV, Konstytucja 11, 3 i Konstytucja 27.

15 Por. Sobor Trydencki, Sesja XXIII, Dekret o reformie, Kanon I.

16 Por. Sobor Trydencki, Sesja XXV, Dekret o reformie, Kanon VII.
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do kaptanstwa!’. Zaczely powstawaé, zreszta nie bez trudno$ci, seminaria duchowne.
Formacja proponowana w tych instytucjach miata wyrazne ukierunkowanie duszpaster-
skie. Jej celem byto przygotowanie przysztych kaptanow do odpowiedniego wypetniania
ich postugi.

Po Soborze Trydenckim rozprzestrzeniaja si¢ misje ludowe w celu walki z ignorancja
religijna 1 niskim poziomem moralnym wiernych. Biora w nich udziat nowe zgromadze-
nia zakonne oraz reformowane gatezie zakonow zebraczych. Poniewaz wiele diecezji
jeszcze przez dtugi czas nie otwiera seminariow duchownych, misje te stanowia duza
pomoc duszpasterska. Ich owocem jest masowy i czesty udzial wiernych w sakramentach.

5. Pierwsze proby bardziej usystematyzowanej refleksji teologiczno-pastoralnej

Z inspiracji Soboru Trydenckiego w srodowisku katolickim zaczyna rozwijaé si¢
szeroko literatura pomocy duszpasterskich'®. Prace te maja charakter praktycznych
podrecznikow, ktore staraja si¢ przewidzie¢ wszystkie mozliwe sytuacje duszpasterskie
i zaproponowac ich rozwigzania.

Ciagle jednak nie ma odrebnej dyscypliny teologicznej, ktora zajmowataby sig re-
fleksja nad dziatalnoscia Kosciota. Tym niemniej, juz w X VI stuleciu Andreas Gerhard
Hyperius, teolog z Marburga, przewiduje jako jeden z pierwszych konieczno$¢ specjalnej
dyscypliny dla dziedziny teologiczno-praktycznej. Z kolei w 1595 r., wsrod protestan-
tow, pojawia si¢ postulat wysunigty przez W. Zeppera, aby obok innych wykladowcow
teologii ustanowic rowniez profesor practicus. Trzeba bedzie czekaé az do 1794 r., by
w Tybindze podjeto decyzje wprowadzajaca ten postulat w zycie, cho¢ jego rzeczywista
realizacja nastgpuje dopiero w 1813 r.

ZAKONCZENIE

Dokonany powyzej syntetyczny przeglad najwazniejszych modeli dziatalnosci
duszpasterskiej Kosciota pokazuje wyraznie, ze dziatalno$¢ ta zmieniata si¢ w ciagu
wiekow. Choc¢ nie wszystkie z tych zmian byly wynikiem $wiadome;j refleks;ji i zapla-
nowanych posunig¢, to jednak mozna ponad wszelka watpliwo$¢ stwierdzi¢, iz jakas
forma refleksji teologiczno-pastoralnej towarzyszy nieustannie rozwojowi Kosciota. Ci,
ktorzy w Kosciele odpowiadaja za duszpasterstwo poddaja ocenie aktualng dziatalnosé¢
Kosciota i probuja wskazywaé rozwiazania pastoralne odpowiednie do zmieniajacych
si¢ uwarunkowan zewngtrznych. Refleksja ta, to nic innego jak teologia pastoralna, ktora
po stosunkowo dtugim okresie przednaukowego rozwoju w 1777 r. staje si¢ w koncu
jedna z pelnoprawnych dyscyplin teologicznych.

17 Por. Sobor Trydencki, Sesja XXIII, Dekret o reformie, Kanon XVIII.

8 Tytutem przyktadu mozna tu wymieni¢ nastepujace prace: J. Molanus, Theologiae practicae com-
pendium, Koln 1585; P. Binsfeld, Enchiridion theologiae pastoralis et doctrinae necessariae sacer-
dotibus curam animarum administrantibus (wyd. w 1591 r.); Ludwig Engel, Manuale parochorum,
Salisburgum 1661.
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ZUSAMMENFASSUNG

Die dargestellten Modelle der pastoralen Sorge der Kirche zeigen, dass sich das Pa-
storale der Kirche im Verlauf der Zeit verdndert hat. Obwohl viele dieser Verdnderungen
kein Ergebnis der bewussten Reflexion oder Handlung waren, ist die theologisch-pastorale
Reflexion eine stindige Begleiterin der Entwicklung der Kirche. Sie wertet die aktuelle
Tétigkeit der Kirche aus und bietet neue pastorale Losungen an, die der ,,Zeichen der
Zeit” besser angepasst sind. Diese Reflexion hatte eine vorwissenschaftliche Geschich-
te, um in Jahre 1777 in den Kanon der theologischen Disziplinen als Pastoraltheologie
aufgenommen zu werden.
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KS. ZYGMUNT ZAPASNIK

Eklezjalna perspektywa sluzby kaplanskiej
w nauczaniu Jana Pawla II

Kaptanstwo jest powotaniem glgboko osobistym. To powotanie wyrasta z daru Bozej
mitosci i samo w sobie jest darem. Nie jest jednakze darem, ktéry cztowiek otrzymuje
dla siebie. Jest darem dla innych, a wigc i kaptan jest ,,darem dla innych”. Z takiej wizji
powotania kaptanskiego wyrasta przekonanie o relacyjnym charakterze kaptanstwa.
Ta relacyjno$¢ odnosi si¢ w pierwszym rzedzie do niezwyklej wigzi kaptana z Jezusem
Chrystusem, jedynym i Najwyzszym Kaptanem. Jednoczes$nie w Nim 1 przez Niego
kaptan wchodzi w nowe relacje z KoSciotem — zaréwno z poszczegolnymi jego czlon-
kami, jak i z catym Ludem Bozym. Istota tej relacji jest mitos¢, a jej wyrazem stuzba.

Zwrdcenie uwagi przez Jana Pawla I na stuzebny charakter kaptanstwa, jest tym
bardziej istotne, ze on w znacznej mierze decyduje o doswiadczeniu tozsamosci ka-
ptanstwa przez prezbiterow. ,,Kaptanstwo sakramentalne ma charakter hierarchiczny
i zarazem stuzebny. Jest postuga wzgledem wierzacych. Jest darem dla wspdlnoty
wierzacych pochodzacym od samego Chrystusa, z pelni Jego wlasnego kaptanstwa.
Kaptanstwo — zdaniem Papieza — domaga si¢ szczeg6lnej niepodzielnosci zycia i stuz-
by”!. Stuzebno$¢ kaptanstwa sakramentalnego wydaje sie by¢ znakiem naszych czasow
poszukujacych autentyzmu, spragnionych mitosci a jednocze$nie do§wiadczanych kry-
zysem wychowawcow i wychowania. Wynika on z gwattownych przemian spotecznych,
kulturowych i cywilizacyjnych. Sytuacja, w ktorej zyjemy, wystawia na probe wycho-
wawcow 1 wychowankow, gdyz propaguje odrzucenie autorytetéw, zasad moralnych,
norm obyczajowych?. Kaptan, jako wychowawca ludu Bozego, roéwniez doswiadcza
rozmaitych kryzysow, gdyz czesto kryzysowi wiary i zagubieniu tozsamosci chrzesci-
janskiej towarzyszy kryzys kaptanskiej tozsamosci®.

Trzeba tez zauwazy¢ sprz¢zenie zwrotne, jakie zachodzi migdzy kryzysem kaptan-
stwa, a brakiem postawy stuzby. Innymi stowy, jedna z przyczyn kryzysu przezywane-
go przez wielu kaptandw jest brak postawy stuzebnej. Jest on jednoczes$nie jednym ze
zrodet, jak i jednym z symptomow przezywania tozsamosci swego kaptanstwa przez
wielu prezbiterow.

O znaczeniu oddania siebie na stuzbg Kosciotowi pisze Papiez w autobiograficznej
refleksji dotyczacej pierscienia biskupiego jako znaku zaslubin z Kosciotem, wyja$nia-
jac: ,,dla mnie jest on codziennym przypomnieniem o wiernosci. Jest niejako niemym
pytaniem, ktore odzywa si¢ w sumieniu: czy jestem catkowicie oddany mojej Oblubie-
nicy — Kosciotowi? Czy jestem wystarczajaco «dla» — dla wspolnot, rodzin, dla ludzi

''S. Zawada, Kaplanstwo, w: J. Nagérny, K. Jezyna (red.), Jan Pawel II. Encyklopedia nauczania moral-
nego, Radom 2005, s. 252. Dalej cytuj¢ jako ENM.

2 Por. M. Dziewiecki, Cele i metody wychowania chrzescijanskiego, www.opoka.org.pl, s. 1.

3 Por. J. Nagorny, Kaplanstwo w stuzbie Ludowi Bozemu, w: Servo veritatis. Materialy z Miedzynarodowej
Konferencji dla uczezenia 25-lecia pontyfikatu Jego Swiqtobliwosci Jana Pawla IT. Uniwersytet Jagiellorski
[9-11 X 2003], Krakow 2003, s. 716.
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mitodych i starszych, a takze tych, ktorzy maja sie dopiero narodzi¢?’*. Bycie dla innych
w postawie bezinteresownego daru z siebie samego jest realizacja Chrystusowego przy-
kazania mito$ci, do ktorej w szczegdlny sposob wezwani sa prezbiterzy (por. KDK 24).

W tym artykule zostanie podj¢te zagadnienie dotyczace eklezjalnego wymiaru
postugi kaptanskiej. Zaroéwno tozsamosc¢ kaptanska, jak i specyficzna tozsamos¢ kaptana
oraz znaczenie jego postugi, moga by¢ w peini rozpoznane tylko w tajemnicy Koscio-
ta. Kaptanska stuzba Ludowi Bozemu potrzebuje tego fundamentu eklezjologicznego.
Kaptanom jest bowiem potrzebny autentyczny zmyst eklezjalny.

Dynamika stuzby i oddania siebie w mitosci blizniemu jest wpisana w tajemnice
Kosciota. Mysterium Ecclasiae wyptywa bowiem z Mysterium Trinitas, ktorej wewnatrz-
boskie zycie pulsuje dynamika stuzby — oddawania wszystkiego (kenozy) i przyjmowania
wszystkiego®. ,,Koscidt istnieje nie dla siebie samego, lecz dla ludzkosci. Istnieje po to,
aby $wiat stawal si¢ miejscem obecnos$ci z ludzmi™. Zadaniem Kosciota jest przeka-
zywanie nastepnym pokoleniom nienaruszonego depozytu objawienia Tajemnicy Boga
Trojjedynego. Szczegolng role w tym dziele spetniaja biskupi i prezbiterzy, gdyz oni,
jako wybrani i uprawnieni strézowie depozytu wiary maja go strzec’. Stad tez postuga
kaptanska powinna by¢ postrzegana w perspektywie eklezjalnej®. Chrystus, ktory swoje
ziemskie zycie najpetniej uczynit darem dla cztowieka, wtaczyt w swa dynamike obdaro-
wywania prezbiterow, aby oni przedtuzajac Jego mesjanskie postannictwo, uczynili swoje
zycie darem dla Boga i bliznich. Jest to dar eklezjotworczy, potaczony ze zobowiazaniem
wedtug formuty ,,dane i za - dane” zarazem®. W Pastores dabo vobis Jan Pawet 1T taczy
aspekt trynitarny, eklezjalny i chrystologiczny, piszac o tozsamosci prezbitera: ,,To
wlasnie w tajemnicy Kos$ciota (...) ujawnia si¢ (...) specyficzna tozsamo$¢ kaptana i jego
postugi (...). Poprzez kaptanstwo, ktore wyptywa z glebi niepojetej tajemnicy Boga czyli
mitosci Ojca, laski Jezusa Chrystusa i daru jedno$ci Ducha Swietego, kaptan zostaje
sakramentalnie wlaczony we wspolnotg z biskupem i z innymi prezbiterami, by stuzy¢
Ludowi Bozemu, ktorym jest Kosciot™', Istotnym rysem Kosciota, a wiec i kaptanstwa,
jest jego wymiar stuzebny: ,,Kosciot, ktory nie stuzy, nie stuzy do niczego™'!. Oddanie
siebie na stuzbe realizowane przez prezbiterow rozumiane jest jako dar Chrystusa dla

4 Jan Pawet 11, Wstancie, chodzmy, Krakow 2004, s. 37.

5 Por. Jan Pawel 11, Kosciol a tajemnica Trdjcy Przenajswietszej [9 X 1991], w: tenze, Wierze w Koscidl,
Jeden, swiety, powszechny i apostolski, Watykan 1996, s. 13; tenze, Kosciol w odwiecznym zamysle Ojca
[3 VII 1991], w: Wierze w Kosciot, s. 277.

¢ J. Ratzinger, Pielgrzymujqca wspolnota wiary. Kosciol jako komunia, Krakow 2003, s. 264.

7 Por. Jan Pawet 11, ,, Wierze w Kosciol”. Przeméwienie podczas audiencyi [10 VII 1991], w: Wierze w Ko-
sciol, s. 13.

8 Nie mozna przeprowadzi¢ wyraznego rozrdéznienia dziatan Chrystusa i Ko$ciota. Poniewaz Kosciot
pozostaje w stuzbie Chrystusa, ktory musi dziata¢ w sposdb widoczny poprzez swych przedstawicieli,
kaptan musi mie¢ w okreslonych sytuacjach wtadz¢ dziatania w osobistym zastgpstwie Chrystusa jako
glowy Kosciota (...). Tylko kaptan jest szafarzem zasadniczo upowaznionym do publicznego reprezento-
wania Kos$ciota i Chrystusa, kiedy dziata On jako Pan Kosciota”. A. Dulles, Postuga kaptanska w swiecie
wspotczesnym, Krakow 2005, s. 32 — 33.

° Por. J. Szymik, Teologia na poczqtek wieku, Katowice 2001, s. 174-175.

10 Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis [25 TII 1992], 12. Dalej cytuj¢ jako PDV.

" A. Nossol, Potrzeba modyfikacji duszpasterskiego oddzialywania konsekwencjq europejskiego procesu
integracyjnego, ,,Ateneum Kaptanskie” 97 (2005), s. 274.
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Kosciota i ludzkosci'?. Dzieje i postuga Kosciota na kazdym etapie jego historii maja
charakter soteryczny, sa wigc — tak jak zycie Jezusa — dziejami stuzby ukierunkowane;j
na udziat cztowieka w rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej. Wszystkie wymiary zycia
ludzkiego zostaly bowiem w tajemnicy Wcielenia odniesione do porzadku nadprzyro-
dzonego. Poprzez tajemnice Wcielenia kazdy aspekt ludzkiego zycia doczesnego znalazt
swe miejsce na Bozym planie zbawienia §wiata's.

Stuzba prezbiterow ma wymiar zarowno wewnetrzny (jest ukierunkowana na
cztonkow Kosciota) oraz zewnetrzny (jest pelniona wobec $wiata), gdyz oba te kierunki
stuzby sa charakterystyczne dla Ko$ciota'*. Zas potaczenie obu prowadzi do owocnego
petnienia stuzby wobec $wiata, do ktorego zostal Kosciot postany: ,,w miarg jak Ko-
Sciotowi si¢ udaje uwypukli¢ od wewnatrz swoja strukture sakramentalng, moze by¢
on takze dla $wiata powszechnym sakramentem zbawienia®.

Wewngtrzny wymiar stuzby Ko$ciota i jego prezbiterow taczy si¢ z postuga sa-
kramentalna!'® i jest wpisany w sama istote Ko$ciota, gdyz — jak naucza Sobor — Kosciodt
zostat ustanowiony jako sakrament zbawczej jednos$ci (por. KK 9), ktory ukazuje i za-
razem realizuje tajemnic¢ milosci Boga do cztowieka (por. KDK 45; DM 5). Kaptan,
w nauczaniu Papieza, jest szafarzem sakramentow i udziela ich nie we wtasnym imieniu’’,
lecz w imieniu Kosciota: ,,Kiedy mowi si¢ o sakramentach jako o skutecznych znakach
zbawczej taski ustanowionych przez Chrystusa i sprawowanych w Jego imieniu przez Ko-
$ciot, analogia sakramentalnosci w odniesieniu do Ko$ciota pozostaje w mocy, poniewaz
miedzy Kosciotem a sakramentami zachodzi organiczna wiez”'®, a nauka o Kosciele, jako
Ciele Chrystusa, $ci$le zwiazana jest z tajemnicg Eucharystii". Szczegélnym znakiem
Chrystusowego oddania siebie ludziom sa stowa konsekracji. Jezus ustanawiajac obrzed
ofiary nakazuje, by Apostotowie czynili to na Jego pamiatke, aby takze nasladowali Go
w postawie wydania siebie ludziom. Mysl t¢ wyraza Jan Pawet II w Liscie do Kapta-

12 Urzad nie istnieje dla wy$wigconego, lecz dla wspolnoty, a Bog jest tak «niepowtarzalnie wielki»,
ze dzial niezaleznie — we wlasciwym sensie tego stowa — od osobistej swigtosci kaptana. «Niezatarte
znamig» — cho¢ wycisnigte w osobie kaptana — jest wigc w pierwszym rzg¢dzie sprawa pomigdzy Bogiem
i wspolnota eklezjalng”. J. Szymik, Teologia na poczqtek wieku, s. 176.

13 Obszernie t¢ kwestig przedstawia J. Szymik. Tenze, W swiatlach Wcielenia. Chrystologia kultury,
Katowice 2004, s. 45-106.

14 Kosciot, podejmujac zbawcza misjg Chrystusa, petni ja w $wiecie w duchu stuzby. Podobnie jak jego
Gtowa, Kosciot jako Lud Bozy staje sig¢ «stuga» zbawczych planéw Boga, podjetych u poczatkow dziejow
ludzkosci, oraz Ewangelii. W tym postugiwaniu, zard6wno wewngtrznym — wobec swoich cztonkow, jak
i zewngtrznym — wobec $§wiata, nasladuje on swego Zatozyciela”. A. Dyr, Postugiwanie swieckich w Ko-
Sciele, ComP 17 (1997) nr 3, s. 112.

15 P. Kramer, Duszpasterskie postugi i urzedy. Nierozlqcznos¢ wymiaru sakramentalnego i prawnego,
ComP 17 (1997) nr 3, s. 103. Por. Jan Pawet 11, Postannictwo wasze jest tak rozlegte jak ludzkosé. Homilia
podczas Mszy sw. ze Swieceniami kaptanskimi [19 VIII 1985], OR 6 (1985) nr 8, s. 13- 14.

16 Pewne sakramenty, jak wiadomo, sg zastrzezona dla kaptana, ktory publicznie reprezentuje Kosciot.
Chociaz ochrzci¢ w sposdb wazny moze kazdy i w nagtym wypadku ma prawo to zrobié, to pigc¢ sakramen-
tow — a mianowicie bierzmowanie, $wigcenia kaptanskie, sakrament pokuty, Eucharystia i namaszczenie
chorych — jest zarezerwowanych dla kaptanow”. A. Dulles, Postuga kaptanska, s. 68.

17 Por. tamze, s. 67.

18 Jan Pawet 11, Kosciol jako tajemnica i sakrament. Przemowienie podczas audiencji [27 XI 1991], w:
Wierze w Kosciot, s. 79.

19 Jan Pawetl 11, Kosciél — Cialo Chrystusa. Przemowienie podczas audiencji [20 XI 1991], w: Wierze
w Kosciol, s. 76.
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néw z 2000 roku: ,,stowa Chrystusa, cho¢ skierowane do calego Kos$ciota, powierzone
sa jako szczegodlne zadanie tym, ktorzy przejma postuge pierwszych Apostotow. To im
Jezus powierza dopiero co dokonany czyn przemiany chleba w Jego Ciato i wina w Jego
Krew — czyn, w ktérym On wyraza si¢ jako Kaptan i Zertwa. Chrystus pragnie, aby
od tej chwili Jego czyn stawat si¢ w sposdb sakramentalny, przez rece kaptandw, takze
czynem Kosciota. Kiedy mowi: «to czyncie», wskazuje nie tylko na czyn, ale takze
na jego sprawczy podmiot, to znaczy ustanawia kaplanstwo ministerialne, ktore staje
si¢ w ten sposob jednym z konstytutywnych elementéw samego Kosciota”. Ofiarna
mitoé¢ buduje Koscidl i sprawia, ze ci wszyscy, ktorzy uczestnicza w misterium zbawie-
nia uobecnianym w sakramentalnych znakach, tworza w Chrystusie wspdlnote wiary,
nadziei i mitosci?'. Papiez w trosce o wlasciwy ksztatt eklezjalnej postugi prezbiterow
naucza o koniecznos$ci uksztattowania w nich wewnetrznych postaw, dla ktorych opar-
ciem jest Eucharystia i wéréd nich wymienia: wdzigczno$é — poniewaz Msza Swicta jest
ofiara dzigkczynienia; postawe ofiarnosci; mitos¢ blizniego umacniana poprzez udziat
w Eucharystii; postawe adoracji Chrystusa obecnego w eucharystycznych postaciach
w sposéb realny?2.

W nauczaniu papieskim pojawia si¢ zachgta, aby prezbiterzy stawali si¢ $wiadkami
Bozej hojnosci przez postuge konfesjonatu. Sprawowanie tego sakramentu —nazwanego
przez Ojca Swigtego ,.trybunatem mitosierdzia niz $cistej i surowej sprawiedliwosci”?
— jest przejawem, a zarazem sprawdzianem praktycznej realizacji postugi kaptanskiej.
Papiez zacheca: ,,Stancie si¢ w sposob szczegolny nauczycielami Bozej prawdy o prze-
baczeniu i odpuszczeniu, tak jak jest ona stale przepowiadana przez Kosciot. Ukazujcie
tg prawde w catym jej duchowym bogactwie. Szukajcie dla niej drog w umystach i su-
mieniach wspodlczesnych ludzi (...). Znajdujecie w postudze konfesjonatu ten niczym
niezastapiony wyraz i sprawdzian stuzebnego kaptanstwa, ktorego wzor zostawito nam
tylu $wictych kaptanow i duszpasterzy w dziejach Kosciota az po nasze czasy. A trud
tej $wigtej postugi niech Wam tym bardziej pomoze zrozumie¢, jak glteboko stuzebne
kaptanstwo kazdego z nas wpisane jest w tajemnic¢ Chrystusowego Odkupienia przez
krzyzizmartwychwstanie”*. Stuzba formacji sumienia jest istotna takze z tego wzgledu,
ze wspodlczesnemu §wiatu grozi zanik poczucia grzechu i utrata moralnej wrazliwosci.
Kwestie t¢ podejmuje Jan Pawet 11 w adhortacji Reconciliatio et paenitentia piszac: ,,utrata
poczucia grzechu jest jakas forma lub owocem negacji Boga: nie tylko w postaci ateizmu,
ale takze sekularyzmu. Jesli grzech jest zerwaniem synowskiego stosunku z Bogiem po
to, by prowadzi¢ wlasne zycie poza postuszenstwem wobec Niego, to grzechem jest nie
tylko negacja Boga; grzechem jest rowniez zy¢ tak, jak gdyby On nie istniat, wykresla¢
Go z codziennego zycia” (RP 18). J. Szymanski, komentujac nauczanie Jana Pawta II

20 Jan Pawet 11, List do wszystkich kaplanow na Wielki Czwartek [23 IIT 2000], Watykan 2000, 10. Dalej
listy Ojca Swigtego do kaptanéw cytuje jako LK.

21 _Eucharystia jako sakrament Ciata i Krwi Chrystusa tworzy Kosciol, ktory jest spotecznym Ciatem Chrystusa
w jednosci wszystkich cztonkow koscielnej wspolnoty”. Jan Pawet 11, Kosciot — Ciato Chrystusa, s. 76.

22 Por. Jan Pawet 11, Kaplan - stuga Eucharystii. Przemowienie podczas modlitwy niedzielnej ,, Aniol
Panski” [1 VII 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawtem I, t. 4, Watykan 1992, s. 219.

2 Jan Pawel 11, Adhortacja apostolska ,, Reconciliatio et poenitentia” [2 XII 1984], nr 31. Dalej cytuje jako
RP.

2 LK 1983, 3.
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na ten temat, stwierdza, ze do przyczyn utraty poczucia grzechu nalezy zaliczy¢: ,,ze-
$wiecczenie, pewne dwuznaczno$ci wynikajace z niektdrych nauk o cztowieku, takich
jak chociazby psychologia, antropologia czy socjologia, dalej, relatywizm historyczny
czy samo niezrozumienie teologicznego wymiaru grzechu”?.

Prezbiter jest takze szafarzem Bozych Tajemnic. Wyjasnia je wiernym na wszyst-
kich etapach ich zycia: najpierw rodzicom, gdy przynosza dziecko do chrztu, pdzniej
dziecku w okresie katechizacji, pomaga mtodziezy w jej trudnym etapie wyboru drogi
zycia. Wazne jest — jak wynika z papieskiego nauczania — aby kaptan byt takze oddany
ludziom mlodym, potrzebujacym jego modlitwy, roztropnej rady, obecnosci. Poprzez
otwarcie na ludzi mtodych i zaangazowanie w ich formacje prezbiter ma kontakt z ludz-
mi, ktorzy wkrotce beda rodzicami, beda podejmowali rézne prace zawodowe i beda
wnosi¢ swoj wklad w zycie spoleczne, gospodarcze i polityczne. W ten sposob kaptan
obecny jest jako szafarz Bozych tajemnic w zyciu wielu ludzi poszukujacych Boga na
drogach swej codziennosci®.

Prezbiter obecny jest nie tylko w chwili wyboru zyciowego powotania, lecz takze
w czasie jego realizacji, by w ten sposob prowadzi¢ wiernych ku $wigtosci. Dlatego tez
kaptani powinni by¢ §wiadomi zadan, jakie Jan Pawet II wyznaczyt oraz rejondéw odpo-
wiedzialno$ci wiernych §wieckich, zyjacych w rodzinach ¥’ i w drodze do $wigtosci*®.

2 J. Szymanski, Terazniejszos¢ i przyszlosé sakramentu pojednania odczytane w liscie apostolskim «Novo
millennio ineuntey), AK 97 (2005) t. 146, s. 256.

26 Taki cztowiek i takie cztowieczenstwo jawi si¢ w oczach kaptana jako szafarza tajemnic Bozych: poczynajac
od nowo narodzonego dziecka, ktdre rodzice przynosza do chrztu, poprzez okres dziecinstwa i mtodosci,
kiedy spotyka si¢ z chtopcami i dziewczgtami w czasie katechizacji. Z kolei poprzez okres najbardziej deli-
katny, kiedy mtodzi ludzie decyduja o swojej zyciowej drodze, o swoim wiasnym powotaniu, kiedy zaktadaja
rodziny albo poswigcaja si¢ krolestwu Bozemu, wstegpujac do Seminarium Duchownego lub Instytutu zycia
konsekrowanego. Trzeba, azeby kaptan byt szczegolnie blisko mtodych, ktérzy w tym okresie zycia bardzo
czgsto zwracaja si¢ do niego, szukaja u niego rady, oparcia i modlitwy, rozsadnego towarzyszenia powotaniu.
W ten sposob kaptan moze stwierdzi¢, jak bardzo jego powotanie jest otwarte ku ludziom. Poprzez mtodych
spotyka si¢ z przysztymi ojcami i matkami rodzin, z osobami, ktore w przysztosci pracowaé bgda w réznych
zawodach, lub ktore dzigki wtasnym zdolno$ciom beda wnosi¢ wktad w budowg spoteczenstwa jutra. Przez
jego serce kaptanskie przechodzi kazde z tych powotan i kazde z nich objawia sig jako szczegdlna droga, na
ktorej Bog kieruje ludzmi i prowadzi ich na spotkanie z soba”. LK 1996, 7.

27 Rodzina chrze$cijanska jest powotana do brania zywego i odpowiedzialnego udziatu w postannictwie
Kosciota, w sposob sobie wlasciwy 1 odrgbny, to jest oddajac siebie sama na stuzbg Kosciotowi i spote-
czenstwu w tym, czym jest, i co czyni, jako glgboka wspdlnota zycia i mitosci”. Jan Pawet 11, Adhortacja
apostolska ,, Familiaris consortio” [22 XI 1981], nr 50. Dalej cytujg jako FC.

28 Przysigga matzenska okresla, a zarazem ustanawia to, co jest wspolnym dobrem matzenstwa i rodziny
(...). Matzenstwo jest szczegdlng komunig 0sob (...). Dobrem wspolnym matzonkéw jest mitos§é, wiernosé
1 uczciwo$¢ matzenska oraz trwatos¢ «az do Smierci»”. Jan Pawet 11, List do Rodzin ,,Gratissimam sa-
nie” [2 11 1994], nr 10. Od poczatku swego pontyfikatu przejawiat troske o $wigtos¢ zycia matzenskiego
i rodzinnego, czego §wiadectwem sg wypowiedzi z lat siedemdziesiatych i osiemdziesiatych ubieglego
stulecia: ,,Matzonkowie sg takze powotani do stworzenia atmosfery rodzinnej, w ktérej dzieci moglyby by¢
szczgsSliwe oraz do prowadzenia pelnego i wartosciowego zycia ludzkiego i chrzescijanskiego”. Jan Pawet 11,
Stawimy Zycie. Homilia wygtoszona podczas Mszy sw. w Waszyngtonie [7 X 1979], w: Jan Pawet 11, Nauczanie
Papieskie, red. E. Weron, A. Jaroch, Poznan 2 (1979) s. 351. Dalej cytuje jako NP; ,,Kocha¢ kogo$ znaczy
kocha¢ go takim, jakim jest, znaczy kocha¢ go do tego stopnia, by w sobie samym rozwija¢ to, co moze
by¢ antidotum na stabosci czy braki osoby kochanej, na przyktad spokdj, cierpliwosé, jesli jemu ich noto-
rycznie brak”. Tenze, Matzenstwo chrzescijanskie jest zaczynem postepu moralnego dla spoleczenstwa.
Przemowienie do rodzin w Kinszasie [3 V 19807, NP 111, 1 (1980) s. 452.
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O zadaniach prezbiterow w kontekscie ukierunkowania ich postugi na potrzeby rodzin po-
srednio pisze Ojciec Swicty w adhortacji Catechesi tradendae zwracajac uwage na potrzebe
rodzicielskiego wychowywania w wierze, ktdremu powinna towarzyszy¢ postuga liturgiczna
i sakramentalna kaptanow?. Papiez ktadzie takze nacisk na potrzebe rozwijania apostolatu
swieckich, by stawali si¢ Swiadkami Chrystusa w srodowiskach ich zycia: ,,Mozna by krétko
powiedzie¢, ze od nas, duszpasterzy i spowiednikow, troska o rodzing, a w szczegdlnosci
o matzonkow, dzieci, mtodziez i o ludzi starszych, domaga si¢ przede wszystkim odkrycia
i ciaglego rozbudowywania apostolstwa swieckich w tej dziedzinie”. Kaptan, ktory dazy do
zbawienia wspolbraci, powinien pozostac towarzyszem zyciowych drog ludzi poszukujacych
Boga czesto wsrdd cierpien, trudow, wewnetrznego zagubienia®'. Ze swa kaptanska postuga
obecny jest w catym zyciu wiernych Kosciota. A oni maja prawo mie¢ nadziejg, ze madrosé
kaptana i jego doswiadczenie wiary okaze si¢ pomocne w rozwigzywaniu trudnosci ich co-
dziennego zycia. Na ten aspekt zwraca uwage Jan Pawet 11 w stowach: ,,0d kaptana oczekuje
si¢ nie tylko znajomosci prawd wiary, ale i umiejgtnosci wywazonego osadu i formutowania
ocen opartych na osobistym doswiadczeniu tajemnicy Bozej. Kto si¢ don zwraca, moze liczy¢
na t¢ madro$¢, ktora kaptan otrzymat z gory dla sprawowania swojej postugi”®. Prezbiter
uczestniczy w radoSciach, smutkach i rozczarowaniach powierzonych mu ludzi. Jest takze
powiernikiem wielu osobistych tajemnic, cierpien, trudnych zyciowych do$wiadczen. Na
niego oczekuja takze ludzie chorzy®, starzy i konajacy, gdyz maja nadzieje, ze on pomoze im
bezpiecznie przekroczy¢ prog wiecznosci** Wszyscy oni pragna, aby w ich sytuacji zyciowej
kaptan wskazywat na Boga jako zrodlo i cel ich Zycia. Jest to zadanie, ktore wymaga od
kaptana, aby sam doglebnie przemyslat sens swego ludzkiego Zzycia i w modlitwie otworzyt
si¢ na madro$¢ Boza: ,,aby odkry¢ w sposob nie pozostawiajacy zadnych watpliwosci ow
cel [zycia] musimy si¢ wyzwoli¢ z mySlenia nazbyt powierzchownego i stworzyé w sobie
przestrzen dla Bozej madrosci (...). Madro$¢ musi ozywia¢ mysli kaptana, wyznaczaé kie-
runek jego nauczaniu i dziatalnosci”™.

¥ Rodzicielskie wychowanie w wierze (...) utrwala si¢ jeszcze, jesli z nadejSciem wydarzen rodzinnych,
takich jak przyjmowanie sakramentéw, obchod §wiat liturgicznych, narodziny dziecka czy zaloba, dba
si¢, by wyjasni¢ chrzescijanski czy religijny sens tych wydarzen”. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska
,,Catechesi tradendae” [16 X 1979], nr 68.

LK 1994, 2.

31 Przychodza do was ludzie udrgczeni, ponizeni, zagrozeni w swoim cztowieczenstwie. Szukaja $wiad-
kow przemienienia. Niech ich znajduja w was. Niech nigdy ten, kto szuka §wiadka przemienienia, nie trafi
na nieufno$¢ czy obojetnosc”. Jan Pawet 11, Szafarz najwiekszej tajemnicy. Homilia podczas Nieszporow
Eucharystycznych w Tarnowie [10 VI 1987], w: Trzecia pielgrzymka Jana Pawla I do Ojczyzny. Przemo-
wienia 1 homilie, Warszawa 1988, s. 88.

32 Jan Pawet 11, Kaplanska madros¢. Przemowienie podczas modlitwy niedzielnej ,, Aniol Panski
[18 111 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawtem I, t. 4, s. 186.

3 Postuga duszpasterska nakazuje kaptanowi praktykowanie mitosci wobec najubozszych, co w sposob
szczegblny zaleca Ewangelia. Odwiedzajac chorego, kaptan powinien zawsze odkrywac w nim tajemnicza
obecnos¢ Chrystusa «bytem chory a odwiedziliscie mnie» (Mt 25, 36). W cierpieniach chorego rozpozna
on z szacunkiem tajemnicg ukrzyzowanego Chrystusa, ktora trwa w zyciu chorego” Jan Pawet 11, Kapfan
— opiekun chorych. Przemowienie podczas modlitwy niedzielnej ,, Aniot Panski” [12 VIII 1990], w: Aniot
Panski z papiezem Janem Pawtem 11, t. 4, s. 231- 232.

3 Por. LK 1996, 7; Jan Pawet I, Dani jestesmy ludowi, ktory taknie mifosierdzia Bozego. Homilia podczas
Swiecen kaptanskich [14 11 1982], OR 3 (1982) nr 2, s. 7-8.

35 Jan Pawet 11, Kaplanska maqdrosé [18 III 1990], w: Aniol Panski z papiezem Janem Pawlem II, t. 4,
s. 186.
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Papiez zacheca kaptanow do wytrwatosci w ich postugiwaniu i wskazuje na wielkie
obszary $wiata, ktore glodne sa ewangelii mitosci. Swiadomos¢ ta moze poméoc wszyst-
kim, ktorym trudno przezywaé chwile zataman. Szczeg6lnie do nich Jan Pawet I1 kieruje
stowa: ,,azeby nie ogarniata nas pokusa «nieuzytecznosci», ze jesteSmy niepotrzebni. Bo
to nieprawda. Jestesmy potrzebni bardziej niz kiedykolwiek - bo Chrystus jest potrzeb-
ny bardziej niz kiedykolwiek! Dobry Pasterz jest potrzebny bardziej niz kiedykolwiek!
Mamy w rekach — w naszych «pustych rekach» — potezne $rodki dziatania, ktore dat
nam Chrystus™®, Kaptani wszystkich czasow wezwani sa do tego, by $swiadczy¢, ze
tam, gdzie w dzieje $wiata pojawit si¢ grzech, tam jeszcze obficiej rozlata sig taska. Jak
trafnie zauwaza J. Misiurek, prezbiter powotany jest, aby z wielka gorliwos$cia szukac
zagubionych ludzi we wszystkich srodowiskach, aby by¢ obecnym we wspotczesnych
niepokojach antropologicznych i koscielnych i ze wszystkimi podejmowac dialog mitosci
w ten sposob aby stawat si¢ ,,dialogiem zbawienia™’.

Kaptan wezwany jest rowniez do tego, by swoja modlitwa stuzy¢ tym, do ktorych
zostat postany. Wiernos¢ modlitwie pozwala z nadzieja patrze¢ na Swiat wspotczesny,
dostrzegac przejawy dobra i faski tam, gdzie tak wiele jest zta. Kaptani, wnoszac nadzieje
w zycie tego §wiata przez swoja modlitwe, stuza calej ludzkosci i kazdemu cztowiekowi
w okresleniu sensu swego istnienia. Przez swoja modlitwe kaptan ukierunkowuje ludzkosé¢
ku Bogu, a to nalezy do istotnych wymiaréw jego eklezjalnej postugi: ,,pod pewnymi
wzgledami modlitwa kaptana rozni si¢ od modlitwy ludzi $wieckich. Kaptan modli si¢
jako osoba publiczna, majaca pewna odpowiedzialno$¢ za zycie Kosciota jako catosci™™®.
Modlitwa, w ktérej — jak pisze Papiez — ,,najwazniejszy jest Bog”* prowadzi kaptana do
poglebienia wigzi z Bogiem, uzdalniajac go tym samym do owocnej stuzby eklezjalne;:
»modlitwy domaga si¢ osobiste zycie kaptana, a takze jego postuga apostolska. Kaptan
potrzebuje modlitwy, by jego zycie mogto by¢ takie, jakim by¢ powinno: zyciem w pet-
ni poswigconym Chrystusowi (...) kaptan musi by¢ swiadomy, ze wszystko, co czyni,
pochodzi z Chrystusa i jest owocem Jego taski™®.

Troska o zachowanie duchowej jednos$ci jest wpisana w misj¢ catego Kosciota, lecz
prezbiter oddany jest tej postudze w niepowtarzalny sposob, gdyz ,,z natury swego po-
stannictwa jest stuga Kosciota —komunii, poniewaz w jednos$ci z biskupem i $cistej wigzi
z catym prezbiterium tworzy jednos¢ wspolnoty koscielnej, zawierajacej w sobie wspot-
istniejace zgodnie rozne powotania, charyzmaty i postugi™'. Kaptani sa w szczegolny
sposob wpisani w powotanie Kosciota do §wiadczenia mitosci. Jan Pawet 11, wskazujac
na to zagadnienie, naucza, iz celem postugi prezbitera jest gromadzenie wiernych wokot
stotu eucharystycznego®. Jednakze, aby ten cel osiagnaé, potrzebne sa inne kontakty

¢ LK 1984, 5.

37 Por. J. Misiurek, Kapfan a Chrystus, ,,Dobry Pasterz” (2001) z. 26, s. 80.

3% A. Dulles, Postuga kaplanska, s. 118. Por. Jan Pawet 11, Prezbiter cziowiekiem modlitwy. Przeméwienie
podczas audiencji generalnej [2 VI 1993], OR 14 (1993) nr 8-9, s. 44-45.

¥ Por. Przekroczy¢ prég nadziei. Jan Pawel Il odpowiada na pytania Vittora Messoriego, Lublin 1994, s. 34.
40 Jan Pawet 11, Kaplan — czltowiek modlitwy. Przemdwienie podczas modlitwy niedzielnej ,, Aniol Panski”
[11 111 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawlem I1, t. 4, s. 184 — 185.

1 A. Suski, Kaplan trzeciego tysiqclecia - nadzieje i oczekiwania, ,,Dobry Pasterz” (2001) z. 26, s. 65.

4 _Eucharystia domaga si¢ uczestnictwa cztonkow Kosciota. Wedtug Soboru «w ten sposdb zaréwno
przez sktadanie ofiary, jak i przez Komuni¢ $wigta, wszyscy biora wtasciwy sobie udziat w czynnosci
liturgicznej (eucharystycznej), nie jednakowo, lecz jedni tak, drudzy inaczej»” KK 11. Celem postugi
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apostolskie jak np.: milczace §wiadectwo wiary w otoczeniu niechrze$cijanskim; zblize-
nie si¢ do 0sdb, rodzin i ich trosk; pierwsze przepowiadanie dla obudzenia wiary; moze
to by¢ $wiadectwo mitosci i sprawiedliwosci dawane wspdlnie z osobami $wieckimi.
Te liczne kontakty maja istotne znaczenie dla prowadzenia chrzescijanskiej formacji®.

Istotnym zadaniem, jakie Chrystus powierzyt Kosciotowi, a w sposob szczegdlny
prezbiterom, to postuga wychowawcza. Kosciot przez wieki petnit role wychowawcy
wobec ludzkosci. Juz chrzescijanie przetomu II i III wieku, zyjacy na terenie Egiptu
w srodowisku aleksandryjskim, traktowali Ewangelig¢ jako traktat o wychowaniu i od-
kryli, Ze pierwszym i podstawowym zadaniem Kosciola jest troska o wychowanie czto-
wieka. Ta troska o wychowanie cztowieka jest zadaniem kaptana wynikajacym z tego,
ze zostat postany, ,,by stuzy¢ wspolnocie zbawionych in persona Christi™*. Wlasciwe
za$ wychowanie prowadzi do otwarcia serca na przyjecie daru Objawienia, ktory Bog
ofiaruje cztowiekowi. Szczeg6lna rol¢ w tym procesie, wedtug Papieza, spetniaja ka-
ptani. Podkreslajac specjalna formacje kaptandw, chee, aby kaptani przygotowali sie do
formacji ludzi §wieckich®. Formacja ta jest istotna z tego wzgledu, ze moralno$¢ oparta
na wartos$ciach ewangelicznych pomaga cztowiekowi przezwycigzaé¢ pokusy myslenia
w kategoriach etyki sytuacyjnej*.

Do innych zadan, jakie Ko$cidt wyznacza prezbiterom, nalezy troska o to, by nauczy¢
wiernych §wieckich dalekosigznego spojrzenia w wierze. Wezwani sg oni szczeg6lnie
do tego, by swoja postawa prowadzi¢ innych do dojrzatosci. Dojrzatos$¢ ta wyraza si¢
w gotowosci towarzyszenia ludziom w ich drodze, aby podtrzymywac w nich nadzieje
i rado$¢ dzieci Bozych?. Dlatego kaptani powinni sami odznacza¢ sie gleboka wiara
inadprzyrodzonym spojrzeniem na rzeczywistos¢ doczesna. Prezbiterzy takze podejmu-
ja sie obowiazku prowadzenia wiernych do odkrycia wlasnego powotania i rozwijania
go zgodnie z Ewangelia poprzez szczera i czynng mito$¢ blizniego i glgboka wolnosé
wewnetrzng (por. DK 24). Postuga kaptanska prowadzi do tego, ze wierni maja ,,moz-
no$¢ doskonalszego uczczenia Boga. (...) Kaptan jest jedynie narzedziem w reku Boga,
ktory chciat, aby zbawienie bylo realizowane za posrednictwem drugiego cztowieka,
wyposazonego we wladze swiecen™s,

Papiez, piszac o obecnosci kaptana jako ,,brata posrod braci”, podkresla, iz powi-
nien on by¢ dla nich przede wszystkim znakiem dojrzatej mitosci, bowiem w ten sposob

kaptanskiej jest gromadzenie Ludu Bozego «tak, ze wszyscy nalezacy do tego Ludu, bgdac uswigcani
przez Ducha Swictego, ofiaruja samych siebie jako ‘ofiarg zywa, $wigta, mita Bogu’ (Rz 12, 1)»”. DK
2. Por. Jan Pawet II, Eucharystia w Kosciele — wspolnocie kaptanskiej i sakramentalnej. Przemowienie
podczas audiencji [8 IV 1992], w: Wierze w Kosciol, s. 131.

4 Por. LK 1986, 6.

4 JanPawel I1, Dar i tajemnica kaplanstwa stuzebnego. Homilia podczas Mszy sw. Krzyzma w Wielki Czwartek
[81V 2004], OR 25 (2004) nr 5, s. 12. Por. Jan Pawet 11, By¢ kaptanami wedtug Serca Chrystusa. Przemowienie
podczas spotkania z duchowienstwem diecezji rzymskiej [6 111 2003], OR 24 (2003) nr 5, s. 36-38.

4 Por. S. Mojek, Formacja moralna, w: ENM, s. 208.

4 Por. E. Mitek, Wychowanie chrzescijanskie, Olesnica 1993, s. 58.

47 Por. A. Bravo, Prezbiterat jako apostolski sposob zycia, ttum. G. Ostrowski, w: Kolekcja ,,Communio”
t. 3, Poznan 1988, s. 255;. Jan Pawet 11, Kaplan cztowiekiem mitosci. Przemowienie podczas modlitwy
niedzielnej ,, Aniot Panski” [18 II 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawtem I, s. 178-179.

4 J. Misiurek, Kaplan — zagrozenie czy szansa?, ,Homo Meditans”, t. 14, Warszawa 1993, s. 51. Por.
Jan Pawet 11, Postannictwo wasze jest tak rozlegte jak ludzkosc. Homilia podczas Mszy sw. ze Swieceniami
kaptanskimi [19 VIII 1985], OR 6 (1985) nr 8, s. 13- 14.
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okazuje zardwno swa wierno$¢ Bogu, jak i odpowiedzialno$¢ za braci w wierze. Ojciec
Swiety interpretujac eklezjologie Soboru Watykanskiego II, laczy wiernos¢ powotania
z solidarng odpowiedzialnoscia za Kosciot. Kosciol, jako wspolnota, jest bowiem miej-
scem budowania braterskich wiezi poprzez wzajemna stuzbe®. Jan Pawet II naucza, iz
prezbiter powinien si¢ odznacza¢ zywa i dojrzala relacja wobec swieckich: ,,W powotaniu
kaptanskim duszpasterza musi by¢ szczegodlna przestrzen dla tych ludzi, dla swieckich
oraz dla ich «$wieckosci», ktora takze jest wielkim dobrem Kosciota. Taka wewngtrzna
przestrzen jest znamieniem powotania kaptana jako duszpasterza™’. Kaptani powinni
mie¢ $wiadomos$¢ swojego miejsca w Kosciele i swego odniesienia do §wieckich, ka-
planstwo bowiem nie jest instytucja, ktdra istnieje «obok» laikatu ani tez «ponad»
laikatem. Kaptanstwo we wszystkich swych trzech stopniach jest ustanowione «dlay
laikatu i z tego wzgledu ma charakter stuzebny?'.

Swiadomos¢ istnienia tej nadprzyrodzonej wigzi prezbitera z wszystkimi wiernymi
prowadzi do poczucia odpowiedzialnosci za dzielo zbawienia, ktore realizuje si¢ po-
przez postuge pasterska prezbiterow. Kaptan, w pelni oddany trosce o powierzonych mu
ludzi, zdaje sobie sprawe z tego, iz jego podstawowym zadaniem jest udzielenie innym
pomocy w ich drodze do $wigtosci (por. PDV 33). Aby ten cel osiagnaé, zobowiazany
jest do ksztattowania §wiadomosci wiernych w ten sposob, by coraz bardziej troszczyli
si¢ 0 upodabnianie si¢ do Chrystusa poprzez wzrost w mitosci braterskiej. Prezbiterom,
jako wychowawcom Ludu Bozego, zlecony zostat obowiazek nauczania i upominania
Ludu Bozego zgodnie z nakazem $w. Pawta: «Gto$ nauke, nalegaj w pore i nie w pore,
wykazuj blad, napominaj, podno$ na duchu z calg cierpliwo$cia w kazdym nauczaniuy
(2 Tm 4,2).

R. Corti, komentujac wypowiedz Ojca Swietego, skierowana do biskupow z Lom-
bardii, sprowadza ja do praktycznego wymiaru: ,,nasza odpowiedzialnos$¢ nie sprowadza
si¢ wcale do doktadnego wypelniania jakie$ kartoteki czy kalendarza w przekonaniu,
ze gdy raz to wszystko zostanie zapisane i ustalone, mozna by¢ wowczas spokojnym
i usatysfakcjonowanym; odpowiedzialnos$¢ ta wymaga od nas uwaznego dopatrywania
si¢ celu, do jakiego zmierzaja osoby majace roézne inicjatywy oraz dostrzegania drogi,
jaka powinny one kroczy¢™2.

4 Taka wierno$¢ powotaniu, otrzymanemu przez Chrystusa od Boga, niesie z soba owa solidarna odpowie-
dzialno$¢ za Koscidt, do ktorej Sobor Watykanski 11 chee wychowaé wszystkich chrzescijan. W Ko$ciele
bowiem jako we wspolnocie Bozego Ludu, prowadzonego od wewnatrz dziataniem Ducha Swietego,
kazdy ma «wlasny dar», jak uczy $w. Pawet (por. 1 Kor 7,7; 1 Kor 12,7. 27; Rz 12, 6; Ef 4,7). Ten za$ «dar»,
bedac jego wlasnym powotaniem, wtasnym udziatem w zbawczym dziele Chrystusa, rownoczes$nie stuzy
drugim, buduje Ko$ciot i buduje braterskie wspolnoty w réznym zakresie ludzkiego bytowania na ziemi”.
Jan Pawet 11, Encyklika ,, Redemptor hominis” [4 11l 1979], nr 21. Dalej cytuj¢ jako RH.

0K 1989, 5; ,,wszyscy, tak Pasterze jak wierni, mamy obowiazek rozwijac i stale umacnia¢ braterskie
wigzy i stosunki, oparte na szacunku, serdeczno$ci i wspotpracy, pomigdzy rozmaitymi zrzeszeniami
laikatu. Tylko w ten sposéb cate bogactwo dardéw i charyzmatow, ktorymi obdarza nas Bég, bedzie mogto
owocnie 1 w sposob uporzadkowany przyczyniaé si¢ do budowania wspolnego domu: ,,Aby solidarnie
budowa¢ wspdlny dom, trzeba catkowicie odrzuci¢ ducha antagonizmu i spordéw, rywalizujac raczej
w okazywaniu szacunku jedni drugim (por. Rz 12, 10), we wzajemnym wyprzedzaniu si¢ w mitosci i woli
wspolpracy, cierpliwie, dalekowzrocznie, z gotowoscia do poswigcen, ktore czasem moga si¢ z tym wigzac”.
Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska ,,Christifideles laici” [30 XII 1988], nr 31. Dalej cytujg jako ChL.

3t Por. LK 1990, 3; Jan Pawet 11, Dar i tajemnica kaptanstwa stuzebnego, s. 12.

2 R. Corti, Przewodzi¢ wspdlnocie, ttum. L. Balter, Kolekcja ,,Communio”, t. 3, Poznan 1988, s. 294.
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Wychowawcza funkcja Ko$ciota przejawia si¢ rowniez w takiej formacji sumienia,
ktora zaowocuje umiejgtnoscia jednoznacznego odrozniania dobra od zta moralnego.
Autorzy Katechizmu Kosciota Katolickiego podkreslaja, ze kazdy cztowiek powinien
podejmowaé wysitek ksztaltowania wlasnego charakteru, gdyz kazdy jest poddawany
negatywnym wptywom, a przez grzech — kuszony do dokonywania fatszywych wybo-
réw 1 odrzucenia nauki Ewangelii (por. KKK 1783). Poniewaz znaczna rol¢ w formacji
sumienia spelniaja rodzice, wychowawcy i kaptani, do nich nalezy troska o wlasciwy
jej przebieg. Katechizm posrednio wskazuje na rolg kaptanow, piszac o znaczeniu stowa
Bozego, wiary i modlitwy w ksztattowaniu sumienia. Autorzy Katechizmu wskazuja na
konieczno$¢ formacji sumienia w perspektywie krzyza Chrystusowego oraz na potrze-
be przyjmowania taski Ducha Swigtego, §wiadectw chrzescijan i nauczania Kosciota,
ktore jest pewne (por. KKK 1785). Odpowiedzialne uksztaltowane sumienie pozwala
na wlasciwy rozwoj moralny. Na ten aspekt odpowiedzialno$ci za ksztatt zycia moral-
nego w wymiarze indywidualnym i spoltecznym zwrocit uwage Jan Pawet 11 podczas
IV pielgrzymki do Polski uczac, iz Dekalog stanowi moralny fundament, ktérego nie
mozna odrzuci¢: ,,Ten moralny fundament jest od Boga, zakorzenia si¢ w Jego stworczej,
ojcowskiej madros$ci 1 opatrzno$ci, rownoczesnie ten moralny fundament Przymierza
z Bogiem jest dla cztowieka, dla jego dobra prawdziwego. Jezeli czlowiek burzy ten
fundament, szkodzi sobie: burzy tad zycia i tad wspotzycia ludzkiego w kazdym wy-
miarze™?. Ojciec Swigty przypomina, iz moralnosé jest zakorzeniona w ludzkiej naturze
i ze wlasnie ona jest miarg wlasciwa cztowiekowi™.

Sobér Watykanski 11 wzywa prezbiteréw, aby starali si¢ prowadzi¢ wiernych do
respektowania praw moralnych. Dlatego tez zadaniem prezbiterow jest ksztattowanie
sumienia wiernych tak, by byto ono pewne, obiektywne, dojrzate i odznaczato si¢ roz-
tropnym osadem rzeczywistosci. Zdaniem autoréw Katechizmu: ,,Roztropne wychowanie
ksztattuje cnoty; chroni lub uwalnia od strachu, egoizmu i pychy, falszywego poczucia
winy i dazen do upodobania w sobie, zrodzonego z ludzkiej stabosci i bledow. Wycho-
wanie sumienia zapewnia wolno$¢ i prowadzi do pokoju serca” (KKK 1784). Aby jednak
kaptan mogt odpowiedzialnie prowadzi¢ innych do przemiany zycia, sam powinien dba¢
o ksztattowanie swego sumienia®. Znaczna rolg w formacji sumienia stanowi wycho-
wanie wiernych do modlitwy. Papiez, dostrzegajac trudnosci w realizacji tego zadania,
naucza, iz kaptan powinien odwaznie i z zaufaniem prowadzi¢ wspdlnote chrzescijan
droga modlitwy. Nic nie moze go odciagnaé od tego nietatwego dzi§ obowiazku. ,,W tej

33 Jan Pawet 11, Jam jest Pan, Bog twoj, ktory cie wywiod! z ziemi egipskiej [1 VI 1991], w: Bogu dzi¢kuj-
cie, ducha nie gascie. Czwarta pielgrzymka Ojca Swietego Jana Pawla Il do Ojczyzny, 1-9 czerwca 1991,
Warszawa 1991, s. 40.

3 Por. J. Koperek, Prawda i mitos¢ w Zyciu eucharystycznym kaptana, ,,Dobry Pasterz” (1995) z. 16, s. 100.
,,Moralnos$¢ jest miara wtasciwa cztowieczenstwu. W niej i przez nia cztowiek realizuje siebie, gdy czyni
dobrze; gdy postepuje zle, niszczy tad madrosci w sobie samym, a takze w migdzyludzkim i spotecznym
zasiggu bytowania” Jan Pawet 11, Homilia podczas beatyfikacji Bolestawy Lament [5 VI 1991], w: Bogu
dziekujcie, ducha nie gascie, s. 171.

55 Wezwanie do nawrocenia serca odnosi si¢ w pierwszym rzedzie do kaptandw, ktorzy nie zdotaja wy-
petnié¢ powierzonej sobie misji gloszenia innym nawrdcenia, jesli sami catym sercem si¢ nie nawrdca, to
jest nie zwroca si¢ catkowicie ku Bogu”. Jan Pawet 11, Kapfan — cztowiek Bozy. Przemowienie podczas
modlitwy niedzielnej ,,Aniotl Panski” [4 1] 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawlem II, t. 4,
s. 182.
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wlasnie perspektywie pragne zachecic¢ kazdego kaptana, aby z ufnoscia i odwaga spet-
niat swoje zadania przewodnika, wskazujacego wspolnocie drogg prawdziwej modlitwy
chrzescijanskiej. Od tego zadania nie wolno mu si¢ uchyli¢, chociaz przeszkody, jakie
stawia zsekularyzowana mentalno$¢, moga je czasem bardzo utrudnié’™®,

Jednakze nie da si¢ wychowywa¢ tylko za pomoca pouczen: w wychowaniu istot-
niejsza rolg petni przyktad anizeli stowo, on przemawia glosniej i skuteczniej ksztattuje
postawe cztowieka. Z przyktadem zycia $cisle zwiazana jest osobowos¢ prezbitera — wy-
chowawcy. Tylko wowczas, gdy ta jest wlasciwie uformowana, mozna mowi¢ o owocnym
wychowaniu, to znaczy takim, ktdre prowadzi wiernych do przepojenia ich zycia duchem
Chrystusowym. Caty Ko$ciot bowiem wezwany jest do tego, by stuzyt pomoca wszyst-
kim ludziom w doj$ciu do petnej doskonatosci osoby ludzkiej i budowania coraz bardziej
ludzkiego $wiata (por. DWCH 3). Kaptan — wychowawca musi wzrasta¢ w $wiadomosci,
iz —na mocy chrztu §wigtego - jest bratem posrod braci i wraz z nimi przynalezy do mi-
stycznego Ciata Chrystusa (por. Ef4, 16), ale jemu zostato powierzone szczegdlne zadanie
w Kosciele. Ma on petnié role przewodnika w drodze do Bozego Krolestwa, ktory wobec
Swiata wspotczesnego bedzie dawat zywe $wiadectwo o Bogu. Bedzie ono wowczas
autentyczne, gdy zycie kaptanéw bedzie wyborem drogi ubostwa, postuszenstwa, stuzby
i ofiary z siebie na wzdr Chrystusa. Taka droge wybrali apostotowie, dopelniajac w swoim
ciele udrek Ciata Chrystusowego. I chociaz wszyscy chrzescijanie sa powotani do dawania
Swiadectwa przez petnienie stuzby mitosSci, to jednak swiadectwo duchownych?” odgry-
wa niezwykle istotna role w zyciu Kosciota: ,,Zyjac w $wiecie ale nie bedac ze $wiata
(por. 17, 15-16) w obecnej sytuacji kulturowej i duchowej kontynentu europejskiego sa
wezwani, by by¢ znakiem sprzeciwu i nadziei dla spoleczenstwa chorego na horyzontalizm
i potrzebujacego otwarcia na Transcendencije” (VC 34)%.

Innym zadaniem kaptanow jest wychowywanie chrzescijan do postuszenstwa
prawowitej wladzy koscielnej — do ktorej sam odnosi si¢ w duchu postuszenstwa wia-
ry” — tak, aby jednoczes$nie wzrastali w umitowaniu autentycznej wolnosci. Wowczas
bowiem beda zdolni do odpowiedzialnego wspotdziatania, rozstrzygania probleméw
w $wietle prawdy, dazenia do sprawiedliwosci (por. DWR 8). Ojciec Swiety, kontynuujacy
mys$l Soboru Watykanskiego 11, w adhortacji Pastores dabo vobis stwierdza, ze zycie
kaptana powinna cechowa¢ ta zasadnicza postawa, jaka jest stuzba Ludowi Bozemu
(por. Mt 20, 24; Mk 10, 43-44) w wolnosci od wszelkiej pychy i od pragnienia, by pa-
noszy¢ si¢ w powierzonej owczarni (por. 1P 5, 2-3). Stuzbeg te nalezy bowiem petnic¢
z catkowitym oddaniem, rados$nie i ofiarnie. W ten sposob prezbiter bedzie stawat si¢
wzorem dla powierzonej mu wspolnoty, ktéra takze wezwana jest do przyjecia na siebie
postawy stuzby wobec $wiata (por. PDV 21).

% LK 1996, 6.

57 Nie myli si¢ wigc Lud Bozy ani opinia publiczna, oczekujac od kaptandow $wiadectwa prawdziwej
konsekwencji w zyciu, a nawet heroizmu”. Jan Pawet 11, Trzeba si¢ modli¢ za kaptanow [14 V 1995], w:
Aniol Panski z papiezem Janem Pawtem II, t. 6, Watykan 1998, s. 87.

8 Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska ,,Vita consecrata” [25 III 1996], nr 34. Dalej cytuje jako VC; por.
tenze, Misja ewangelizacyjna prezbiterow. Przemowienie podczas audiencji [21 IV 1993], w: Wierze
w Kosciol, s. 273.

% Por. Jan Pawet 11, Kaplanskie postuszenstwo. Przemowienie podczas modlitwy niedzielnej ,, Aniol Panski”
[22 VII 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawtem II, t. 4, s. 225-226.
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Prezbiter jest takze zaproszony, aby swoje zycie uczynic czytelnym znakiem obecnosci
Chrystusa w Kosciele. Dlatego Jan Pawet 11 zachgca: ,,Drodzy Bracia Kaptani, samo
nasze zycie i postuga stang si¢ przekonujaca katecheza dla catej powierzonej nam wspol-
noty, jesli beda zakorzenione w Prawdzie, ktora jest Chrystus. Nasze swiadectwo nie
bedzie wowczas odosobnione, ale jednomyslne, gdyz sktadac je beda osoby zjednoczone
w tej samej wierze i wspotuczestniczace w tym samym kielichu Ofiary”™®. W zyciu
kaptanskim nie moze zabrakna¢ ducha wyrzeczenia i ofiarnego wydania siebie Ko-
sciotowi — Oblubienicy Pana na wzor Chrystusa obecnego w Eucharystii. Koncentracja
serca na tajemnicy Paschalnej, uobecnianej na oltarzu, jest zrodtem sity na czas proby
i cierpienia®. Kaptan — jako wychowawca Ludu Bozego, pelni istotng stuzebna role
w Koéciele 1 w $wiecie z tego wzgledu, iz wskazuje cztowiekowi jego nadprzyrodzona
godnos¢ 1 wielkosé, jaka zostala mu objawiona w Chrystusie, ktory kocha cztowieka
bezgranicznie. Najlepiej ukazuje si¢ ja przez wiasny przyktad. Totez Jan Pawet 11 uczy:
,»Lym, ktorzy nas spotykaja, nasze stowa i czyny powinny wskazywaé wierna i mitosierna
mito$¢ Boza” 2. J. Warzeszka, odnoszac sie do tego zagadnienia obecnego w nauczaniu
papieskim, stwierdza, ze Papiez przypomina o prawie Kosciota do tego, by czlowiek
zlozyt siebie w darze Chrystusowi przez zycie w celibacie®. Ojciec Swiety podkresla,
ze kaptanski celibat wymaga wielkodusznosci, gdyz jako dar z siebie jest warunkiem
duchowej ptodno$ci®.

Papiez — majac na uwadze wewnetrzny wymiar postugi prezbiterow w Kosciele
— stawia im wielkie wymagania. Zwraca uwagg na ich dojrzatos¢ i umiejgtnos¢ postrze-
gania rzeczywisto$ci doczesnej w $wietle wiary. Z dokumentu Pastores dabo vobis
mozna wyprowadzi¢ wniosek, iz istnieje $cisty zwiazek miedzy zyciem duchowym,
a jakos$cia postugi prezbitera, zas skuteczno$¢ zbawcza tej postugi jest zalezna od glebi
wiezi z Jezusem Chrystusem®. Takze od prezbiterow wymagana jest wielka wolnos¢

€0 TK 1993, 2. O wartos$ci $wiadectwa 0sob konsekrowanych méwit takze Jan Pawet IT w Polsce: ,,Badzcie
pozdrowieni! wy wszyscy, Bracia i Siostry, ktorym Duch Swigty pozwala by¢ wérdd $wiata §wiadkami
zywego Boga. Zycze Wam owocnego $wiadczenia zwlaszcza tu, na tej polskiej ziemi (...). Otéz nie mozna
by¢ swiadkiem Boga, jesli si¢ do Niego nie nalezy catym sercem”. Jan Pawet 11, Stowo do zakonnikow
i zakonnic [3 VI 1991], w: Bogu dzikujcie, ducha nie gascie, s. 111. Takze wypowiedz Ojca Swietego
w adhortacji Ecclesia in Europa podejmuje t¢ kwestig i twierdzi, ze Swiadectwo osob konsekrowanych jest
znakiem ,,szczegolnie wymownym™: ,,W kontekscie ze§wiecczenia i konsumpcjonizmu zycie konsekrowane
— dar Ducha dany Kos$ciotowi i dla Ko$ciota — staje si¢ coraz bardziej znakiem nadziei, w takiej mierze,
w jakiej daje $wiadectwo o transcendentnym wymiarze egzystencji (...). Niecodzowne jest §wiadectwo
ewangelicznego braterstwa, ktore charakteryzuje zycie konsekrowane”. Tamze, s. 38.

¢ Kaptan wie, ze jest wezwany w szczegdlny sposob do ofiary. Bedzie umiat znalez¢ site, by wytrwale
znosi¢ bardzo trudne nieraz do§wiadczenia, jesli nauczy sig patrze¢ na nie w $wietle Chrystusowej meki”.
Jan Pawet 11, Kaptan cztowiekiem ofiary. Przemowienie podczas modlitwy niedzielnej ,, Aniot Panski” [16
1X 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawtem II, t. 4, s. 245.

2 Jan Pawet 11, Dar i tajemnica kaplanstwa stuzebnego, s. 12.

 Por. J. Warzeszak, U podstaw gorliwosci kaplanskiej, Warszawa 1989, s. 146-147.

¢ Porzuci¢ wszystko, znaczy takze wyrzec si¢ zalozenia wiasnej rodziny. Jezus wiedziat lepiej niz kto-
kolwiek inny, ze takie wyrzeczenie wymaga ogromnej wielkodusznosci, oznacza bowiem catkowity dar
z siebie. Jako absolutny wladca zycia ludzkiego, wezwal Apostotow do ztozenia takiego daru, dostrzegat
bowiem cata jego ptodnos¢”. Jan Pawet 11, Kaplanski celibat. Przemowienie podczas modlitwy niedzielnej
., Aniot Panski” [19 VIII 1990], w: Aniot Panski z papiezem Janem Pawtem II, 1. 4, s. 235. Por. Jan Pawet 11,
Prezbiter cztowiekiem modlitwy, s. 44-45.

% Por. T. Fitych, Nowy model kaptana. Uwagi o tozsamosci kaplanskiej w swietle adhortacji apostolskiej
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wewngetrzna i gotowos¢ do wydania siebie na stuzbe braciom, w poczuciu odpowie-
dzialnosci za ich i swoje zbawienie. W zwiazku z tym Papiez wyznacza takze obszary
stuzebnej obecnosci kaptana jako wychowawcy: postawa wobec laikatu, zaangazowanie
w rozwoj apostolstwa $wieckich, umiejetne szafowanie Bozymi Tajemnicami, delikat-
no$¢ w towarzyszeniu powotanym, podjecie postugi majacej na celu formacj¢ sumienia,
wychowanie do modlitwy i zycia sakramentalnego, budzenie sensus Ecclesiae. Postawa
prezbitera — wychowawcy jest realizowaniem postawy stuzebnej, do ktorej - jak przy-
pomina Ojciec Swigty® - zostat wezwany kazdy kaptan.

Pasterze Ludu Bozego w zjednoczeniu z Chrystusem wezwani sa do tego, by
gorliwie pelni¢ misj¢ pasterza zatroskanego o los powierzonych im ludzi. Papiez, na-
wiazujac do obrazu Dobrego Pasterza (por. J 10, 1-21), wzywa prezbiterow: ,,O tym
musimy pamigta¢ wszyscy. Nikomu z nas nie wolno zasluzy¢ na nazwe «najemnika»
- tego, «ktorego owce nie sa wlasnoscia», tego, ktory «opuszcza owce i ucieka, a wilk
je porywa i rozprasza». Najemnik za$ ucieka, bo «jest najemnikiem i nie troszczy si¢
o owce». Troska za§ dobrego pasterza jest, aby «mialy zycie i miaty je w obfitosci», aby
nikt z nich nie zginatl, ale miat zywot wieczny. Trzeba, azeby ta troska glgboko przenikata
nasze dusze. Azeby$my nig zyli. Aby ona nadawala szczegdlny ksztalt naszej osobo-
wosci. Aby byla podstawa naszej tozsamosci kaptanskiej™®’. Papiez, kontynuujac swoje
refleksje nad tekstem biblijnym, wyciaga wnioski dotyczace powotania kaptanskiego.
Podkresla, ze tylko poprzez troskliwa mitos¢ blizniego i zjednoczenie z ofiara Krzyza
moga oni wypetni¢ swoja misj¢ wobec §wiata. Zjednoczenie kaptana z Chrystusem,
Dobrym Pasterzem, ktory «daje zycie swoje za owce» jest widoczne w podejmowaniu
drogi ofiarnej mitosci. Wyrazem stuzby kaptana jest wigc — jak wynika z papieskiego
nauczania — troska o zbawienie bliznich i swoje, ona to stanowi racj¢ bytu kaptanskiego
i droge do uswigcenia®®.

Zewngtrzny wymiar postugi prezbiterow i Kosciota przejawia si¢ w tym, ze prawda
o Bogu, ktory objawit sie¢ w Jezusie Chrystusie, jest gloszona catemu $wiatu®. Konstytucja
duszpasterska o Kosciele w Swiecie wspotczesnym przedstawia trzy podstawowe sposoby
rozumienia terminu ,,$wiat” i uwzglednia rézne aspekty rzeczywistosci, w ktorej zyjemy
obecnie. Swiat rozumiany jest najpierw jako spoteczno$é ludzi: rzeczywistosé, ktora

Jana Pawla Il ,, Pastores dabo vobis”, ,,Dobry Pasterz” (1993) z. 13, s. 91; Jan Pawet 11, Kaplan — cztowiek
modlitwy, s. 184 — 185; tenze, Prezbiter cztowiekiem poswieconym Bogu [26 V 1993], OR 14 (1993) nr 8-9,
s. 42-43.

% Por. PDV 16-18; 24-26; Jan Pawet I1, Jestescie stugami Kosciola w kraju obdarowanym przez Boga.
Przemowienie podczas spotkania z kaptanami w Goa [6 1T 1986], OR 7 (1986) nr 2, s. 12; Wiernosc¢ postu-
dze kaplanskiej. Przemowienie do kaptanow, zakonnikow i seminarzystow [1 VII 1986], OR 7 (1986) nr 7,
s. 2-3. Na temat zywego zmystu Kosciota u zatozycieli zgromadzen zakonnych zob. VC 46.

¢ LK 1979, 7.

¢ Czyz te stowa «dobry pasterz daje zycie swoje za owce» nie odnosza si¢ wlasnie do ofiary krzyza,
do definitywnego aktu Chrystusowego kaptanstwa? Czyz one nie wskazuja nam wszystkim, ktorych
przez Sakrament Swigcen Chrystus Pan uczynit w szczegdlny sposob uczestnikami swego Kaplanstwa,
drogi, jaka mamy réwniez kroczy¢? Czyz nie moéwia one, ze naszym powotaniem jest szczegolna troska
o zbawienie naszych bliznich: ze ta troska jest szczegdlna racja bytu naszego zycia kaptanskiego, ze ona
wlasnie nadaje mu sens - i tylko przez nia mozemy tez odnalez¢ pelny sens naszego wlasnego zycia, nasza
doskonato$¢, nasza §wigtosc?”. LK 1979, 5.

¢ Kos$ciodt stuzy swiatu przez to, ze zyje w nim Bog, przez to, ze — nie skupiajac uwagi na sobie samym
— wskazuje na Niego, Jego niesie ludziom”. J. Ratzinger, Pielgrzymujqca wspolnota wiary, s. 266.
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tworza odniesienia interpersonalne; nie sa one jednak oderwane od tta materialnego,
warunkow bytowania wielkiej rodziny ludzkiej. Nastepnie, Sobor patrzy na §wiat, jako
na dzieje porzadku doczesnego: wspdlnota 0sob przezywajacych swoja historig zycia
w wymiarze indywidualnym i w wymiarze ogdlnoludzkim, doswiadczajaca wysitkow,
klesk, wojen i okreséw pokoju. A w koncu ujmuje $wiat jako dzieje porzadku wiecznego:
wielka rodzina ludzka, ktdrej historia jest historia zbawienia, a wiec prowadzi czlowieka
przez to, co doczesne, ku temu, co wieczne. Jest to ujecie specyficznie chrzescijanskie.
Zawiera w sobie koncepcje $wiata jako ludzkiej wspolnoty umitowanej przez Boga
i przez Niego prowadzonej do eschatologicznej pelni. Istotnym rysem tego soborowego
rozumienia terminu «$wiat», jest agape — mitos¢: imi¢ Boga, ktdry powotat do istnie-
nia ludzko$¢ 1 nieustannie podtrzymuje ja w istnieniu. Bég — mito$¢ nie zrezygnowat
z cztowieka, gdy ten odwrocit si¢ od Niego przez grzech pierworodny oraz kazdy grzech
indywidualny, dlatego dzieje $wiata i dzieje zycia kazdego cztowieka moga by¢ nazwane
historia zbawienia (por. KDK 1-3; 40-45).

Jan Pawet II, nawiazujac do soborowego widzenia §wiata, wyznacza laikatowi wla-
$ciwe mu zadania: ,,Swiat widziany w swym aspekcie pozytywnym, nadanym mu przez
stworzenie 1 odkupienie, staje si¢ «polem i narzedziem ludzi $wieckich w realizacji ich
chrzescijanskiego powotania, sam bowiem przeznaczony jest na to, by wystawia¢ Boga
Ojcaw Chrystusie» (ChL 15). Tak wigc oni — wedtug Soboru —maja dziata¢ w swiecie, by
urzeczywistnito si¢ w nim dzieto Odkupiciela. Dlatego tez swieccy, dalecy od ucieczki od
Swiata, powolani sa, by uswiecac¢ go przez swoje zaangazowanie™”°. Jednak caty porzadek
spraw doczesnych stanowi nie tylko pomoc dla cztowieka, aby osiagnat zbawienie, lecz
takze posiada swoja wlasna warto$¢. Chrzescijanie Swieccy powotani sa do tego, aby
rozszerza¢ wptyw Chrystusa na porzadek doczesny, aby go ciagle doskonalili i szukali
Kroélestwa Bozego, zajmujac si¢ sprawami §wieckimi (por. DA 7), gdyz ,,Chrystusowe
dzieto odkupienia, majac zasadniczo na celu zbawienie ludzi, obejmuje rowniez odnowe
catego porzadku doczesnego” (DA 5). Jan Pawet 11, powotujac si¢ na nauczanie Soboru,
stwierdza: ,,zadaniem Kos$ciota jest pomaga¢ ludziom w nalezytym ksztattowaniu ca-
tego porzadku doczesnego oraz skierowaniu go przez Chrystusa do Boga””!. Do zadan
chrzescijan Swieckich nalezy zaangazowanie we wszystko, co sktada si¢ na porzadek
spraw doczesnych, ktory wedlug Ojcow Soboru stanowia: dobra osobiste 1 rodzinne,
kultura, sprawy gospodarcze, sztuka i zajecia zawodowe, instytucje polityczne, stosun-
ki migdzynarodowe (por. DA 7). Dlatego tez Ojciec Swicty zwracajac si¢ do wiernych
swieckich poleca im, aby ozywiali duchem Ewangelii cata rzeczywisto$¢ doczesna’”.

Papiez, wypowiadajac si¢ na temat Swieckich, posrednio wskazuje takze i prezbi-

0 Jan Pawet I, Charakter swiecki wlasciwy laikatowi. Przeméwienie podczas srodowej audiencji gene-
ralnej [3 XI 1993], w: Wierze w Kosciol, s. 374.

"' Jan Pawet II, Zadania swieckich w porzqdku doczesnym. Przemowienie podczas srodowej audiencji
generalnej [13 1V 1994], w: Wierze w Kosciol, s. 417. Por. ,,Postannictwo Kos$ciota nie polega tylko na
przekazywaniu ludziom ewangelicznego orgdzia Chrystusa i Jego taski, ale takze na przepajaniu i dosko-
naleniu duchem ewangelicznym porzadku spraw doczesnych”. DA 5.

72 _Podobne uznanie nalezy si¢ dziatalnosci $wieckich chrzescijan.(...) winni$my im by¢ wdzigczni za
odwazne $wiadectwo mitosci i przebaczenia — wartosci, ktore ewangelizuja rozlegte horyzonty polityki,
rzeczywistosci spotecznej, gospodarki, kultury, ekologii, zycia migdzynarodowego, rodziny, oswia-
ty, zycia zawodowego, pracy i cierpienia”. Jan Pawet 11, Adhortacja apostolska ,,Ecclesia in Europa”
[28 VI 2003], nr 41.
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terom ich zadania, gdyz postuga kaptanska jest ,,obecnoscia w Kosciele i w $wiecie””.
Zadaniem kaptanow jest budzenie zywej Swiadomosci eklezjalnej laikatu i wskaza-
nie mu na jego liczne zadania w $wiecie. Nalezy do nich troska o promocje godno-
$ci osoby ludzkiej i szacunek dla Zycia o czym pisze Ojciec Swiety w Christifideles
laici: ,,nietykalno$¢ osoby, bedaca odzwierciedleniem nietykalno$ci samego Boga,
wyraza si¢ przede wszystkim i w zasadniczy sposob w nietykalnosci ludzkiego zycia”
(ChL 38). Takze do $wieckich nalezy podjecie zadan wychowawczych (por. EiE 41; ChL 34)
oraz ,,nasaczanie $wiata naukowego i zawodowego wartosciami chrzescijanskimi i tym
samym doprowadzenia do zblizenia wiary z kultura”’. Na prezbiterach spoczywa wiec
obowiazek objecia duszpasterska postuga przedstawicieli laikatu, aby uswiadamiac im,
iz sa powotani do u§wigcenia tego Swiata poprzez swoje §wieckie zaangazowania, gdyz
to jest whasciwy dla kaptanow sposob podejmowana odpowiedzialnosci za ksztatt zycia
spotecznego. ,,Na ptaszczyznie spotecznej kaptan — zgodnie z nauka Chrystusowego
Kosciota — przyczynia si¢ do wyzwolenia cztowieka. Przez swoje zachgty uwrazliwia
wspolnote, by byta odpowiedzialna za ludzi z tzw. marginesu spotecznego. Zawsze jednak
ma pamigtac, ze jego powolaniem jest zespalac, taczy¢ i jednoczy¢ ludzi tak z Bogiem,
jak miedzy soba. To jest podstawowy cel kaptanskiej misji””. Takze i prezbiterzy winni
uswiadamia¢ $wieckim politykom, iz istota ich dziatalno$ci jest troska o wspolne do-
bro, a ich zaangazowanie podlega ocenie moralnej (por. ChL 42)”. Walerian Stomka,
komentujac Konstytucje Duszpasterskq o Kosciele w swiecie wspotczesnym, zwraca
uwage na fakt, iz grzech wniost zepsucie we wszystkie dziedziny zycia ludzkiego, lecz
Kosciot, uobecniajac Chrystusa poprzez wierno$¢ swemu postannictwu, moze dokonac
ponownego zwrdcenia ich ku Bogu. Jego misja skierowana jest ku uzdrowieniu ,,roz-
nych schorzen kultury, zycia gospodarczego, spotecznego, politycznego”””. Dlatego, jak
stwierdza cytowany autor, kazdy kaptan moze w tym soborowym dokumencie odnalez¢
odpowiednie wskazowki dla swej postugi. Konstytucja bowiem ostrzega przed zagroze-
niami wspotczesnego zycia a zarazem dostarcza przestanek dla chrzescijanskiej nadziei,
gdyz odwotuje si¢ do podstawowych prawd wiary o Bogu Stworzycielu i Zbawicielu
cztowieka’®.

3 Por. A. Bravo, Prezbiterat jako apostolski sposob zZycia, thum. G. Ostrowski, w: Kolekcja ,,Communio”,
t. 3, Poznan 1988, s. 251; DA 5.

" A. Dulles, Postuga kaplanska, s. 51. Por. ChL 44. Na temat zwiazkow zachodzacych miedzy kultura
i Kosciolem zob. obszerny zbior wypowiedzi papieskich pt. Wiara i kultura. Dokumenty, przemowienia,
homilie, red. Radwan, Wylezek, Rzym 1998.

5 J. Misiurek, Kapfan, s. 55. Ojcowie Soboru, stwierdzajac odrgbnos¢ wspolnoty politycznej i wspolnoty
religijnej, dostrzegaja istniejace pomigdzy nimi wigzi, ktore dotycza stuzby wobec ludzi tworzacych Ko-
$ciot a zarazem przynalezacych do okreslonych struktur panstwowych: ,,jednak i wspolnota polityczna,
i Kosciot, cho¢ z roznego tytutu, stuza osobistemu i spotecznemu powotaniu tych samych ludzi. Stuzbg
te beda mogty petni¢ dla dobra wszystkich tym skuteczniej, im lepiej prowadzi¢ bgda ze soba zdrowa
wspoltprace, uwzgledniajac takze okoliczno$ci miejsca i czasu. Cztowiek bowiem nie jest ograniczony do
samego tylko porzadku doczesnego, ale zyjac w historii ludzkiej, integralnie zachowuje swoje powotanie
do zycia wiecznego” KK 76. Por. ChL 40; 43.

¢ Por. P. Nitecki, Kaplan wobec polityki, ,Dobry Pasterz” (1994) z. 15, s. 104.

7' W. Stomka, Duchowosé¢ kaplanska, Lublin 1996, s. 119. Por. VC 82; Jan Pawet II, Odpowiedzialnosé
ludzi nauki i kultury za prawde. Przemowienie do rektorow wyzszych uczelni w Polsce [7 VI 1999],
OR 20 (1999) nr 8, s. 28-29.

8 'W. Stomka, Duchowosé, s. 119.

219



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

Kaptanska ,,droga do §wigtosci nie przebiega obok, ani mimo zycia doczesnego
ludzi $wieckich, ale szczegdlnym postulatem duchowos$ci wspodtczesnego kaptana jest
wilasnie aktywna, zgodna ze specyfika powotania kaptanskiego, obecno$¢ wérod proble-
mow zycia ludzkiego i wlasciwe wyrobienie spoteczne uzdalniajace do bezinteresownej
stuzby ludziom””. Kaptan nie jest ani tak daleko od spraw tego $wiata, by obce byly
mu wszystkie ludzkie sprawy, ani tez nie identyfikuje si¢ z tym Swiatem doczesnym tak
dalece, by nie mogt wzbogacaé go wartosciami duchowymi, uobecniajac w nim Boga
przez dar $wiecen®. Jest to mozliwe dlatego, ze stuzba kaptanska — w my$l nauczania
Soboru — ,,polega na ukazywaniu nadprzyrodzonej perspektywy zycia ludzkiego. Ka-
ptani nie mogliby stuzy¢ dobrze powierzonym im wiernym, gdyby nie interesowaty ich
problemy zycia doczesnego. Gloszenie Ewangelii winno by¢ zatem nie tylko teoretycz-
nym wyktadem wiary, ale powinno ksztattowaé konkretne postawy chrzescijan w ich
stuzbie spotecznosci ludzkiej”®'.

Swiat oczekuje dojrzatej postawy prezbitera jako tego, ktory bedzie znakiem obec-
nosci Boga i Jego milosci wobec stworzen. Dlatego tez Ojciec Swicty zwraca uwage
na to, ze kaptan wezwany jest, by taczy¢ w sobie wymiar boski i ludzki: ,,Aby wymiar
ludzki kaptanskiej postugi mogt by¢é w catej pelni soba, musi on by¢ zakorzeniony
w Bogu. Poprzez wszystko bowiem, co w niej jest «dla ludzi», postuga ta «odnosi si¢
do Boga»: stuzy wielorakiemu bogactwu tego odniesienia. Jesli zabraknie wysitku, by
odpowiedzie¢ w pelni na to ,,namaszczenie Duchem Panskim, ktore wlacza kaptana
w kaptanstwo stuzebne, nie moze on spetni¢ owych oczekiwan, jakie stusznie wiaza
z nim ludzie — Kosciot i $wiat”2.,

Z wymiarem ludzkim taczy si¢ respekt dla naturalnych uzdolnien prezbitera, ktore
powinny by¢ oddane na postuge Kosciotowi®. Papiez zwraca uwage na konieczno$¢
zakorzenienia postugi prezbitera w Bogu. Wszystko, co w jego postudze odnosi si¢
do Iudzi, jednocze$nie odnosi si¢ do Boga. Wymiar horyzontalny jest bowiem $cisle
zwiazany z wertykalnym w znaku Chrystusowego krzyza. Kaptan zobowiazany jest do
podejmowania wielkiego wysitku, by realizujac wolg Boga, odpowiedzie¢ na oczekiwania
Kosciota i $wiata. Stuzba ta jest przedtuzeniem dziatania Jezusa i dokonuje si¢ w mocy
Jego Ducha i wymaga jednoczesnie gorliwej wspotpracy z taska, gdyz bez niej nie moz-
na ani realizowac¢ postannictwa prorockiego, ani uobecnia¢ Bozej prawdy dla $wiata.

Misja kaptana jest rowniez demaskowanie i potgpianie grzechu $wiata, gdyz takze
i w ten sposob przejawia sie stuzba zbawieniu®. Zadania te, wyznaczone przez sobor,

7 P. Nitecki, Kaplan wobec polityki, s. 101. Por. Jan Pawet 11, Prezbiter a dobra doczesne [21 VII 1993],
w: Wierze w Kosciol, s. 318-323.

80 Por. W. Stomka, Duchowosé, s. 115-116.

81 P. Nitecki, Kaplan wobec polityki, s. 101.

8 LK 1991, 2.

8 Chrystus chcial mie¢ w swoim Kosciele wspotpracownikow dzwigajacych odpowiedzialnos¢ paste-
rzy, wspolpracownikow poswigcajacych wszystkie sity stuzbie Krélestwu, ktore ustanowit na ziemi. Nie
chcial, Zeby ci pasterze byli tylko narz¢dziami Jego wladzy. Pragnat, aby wnosili prawdziwa wspotprace,
wykorzystujac wlasny rozum i wolg, pomystowos$¢, umiejgtnosci i zdolnosci tworcze. Przez taske §wigecen
kaptanskich zostaja oni wyniesieni do godnosci wspotpracownikéw Boga”. Jan Pawet 11, Kaplan — wspot-
pracownikiem Boga. Przemowienie podczas modlitwy niedzielnej ,, Aniot Panski” [25 III 1990], w: Aniot
Panski z papiezem Janem Pawtem I, t. 4, s. 188.

84 Por. W. Stomka, Duchowosé, s. 118. ,,Kosciot, majacy jedynego Mistrza, Jezusa Chrystusa, ze swej strony
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sa w istocie tymi samymi, o ktérych mowa w Ewangelii i tymi samymi, o ktorych pisze
Jan Pawel II w liscie na Trzecie Tysiaclecie, podkreslajac, iz Ewangelia przez 2000 lat
nic nie stracita na swej aktualno$ci. Program, jaki Koscidl proponuje wspotczesnemu
$wiatu, nadal jest skoncentrowany na Chrystusie. Zadanie chrzescijan XXI wieku jest
takie samo jak zadanie pierwszych wyznawcow Chrystusa: ,,poznawaé [Go], kocha¢
i nasladowa¢, aby zy¢ z Nim zyciem trynitarnym i z Nim przemieniaé¢ historig (...).
Program ten nie zmienia si¢ mimo uptywu czasu i ewolucji kultur, chociaz bierze si¢
pod uwagg i epoke i kulture, aby byl mozliwy prawdziwy dialog i rzeczywiste porozu-
mienie”®, Prezbiter, gloszacy Swiatu prawde Ewangelii, nie moze swego zadania spetnié
bez osobistego zaangazowania w modlitwe, gdyz w niej kaptan buduje i poglebia swa
relacje do Boga i z niej jedynie moze czerpac¢ sitg wsrod licznych przeciwnos$ci. Modli-
twa jest — jak naucza papiez — ,,sekretem naprawde zywego chrzescijanstwa, ktore nie
musi si¢ obawia¢ przysztosci, poniewaz nieustannie powraca do zrddet i z nich czerpie
nowe sity” (NMI 32). Z przywotanego tu nauczania Papieza mozna wyciggna¢ wniosek,
iz podstawa tozsamosci kaptanskiej jest dojrzale przezywana stuzba wobec powierzo-
nych prezbiterom ludzi. Kaptan, glgboko doswiadczajacy zjednoczenia z Chrystusem
i Kosciotem®® poprzez wydanie samego siebie dla braci, zdota obronic¢ si¢ przed pokusa
zniechecenia, zatamania i poczucia bezsensu. Uczynienie swego zycia darem dla innych,
na wzor Jezusa Chrystusa, jest droga do przezwycigzenia kryzysu tozsamosci.

ZUSAMMENFASSUNG

Das Fundament der priesterlichen Identitét ist der bewusste Dienst gegeniiber den
Menschen, die ihm gegeben wurden. Priester, der tief die Vereinigung mit Christus und
der Kirche erlebt, kann sich durch solchen Dienst vor Entmutigung, Sinnlosigkeit und
Zusammenbruch bewahren. Die bewusste Hingabe, Christ nachahmend, ist der Weg,
die Identitéitskrise zu iiberwinden. Dabei soll man das Gebet nicht vergessen, weil es
die Relation mit Gott vertieft und eine innere Quelle von neuen Kriften ist. Das alles
soll dazu fiihren, dass Priester die Epoche und die Zeit, in der er lebt, gut versteht und
damit sich als Werkzeng Gottes besser versteht.

jako matka i nauczycielka niestrudzenie petni wobec ludzi postugg jednania i nie waha si¢ ujawniac zta
grzechu, glosi¢ konieczno$¢ nawrocenia, zachgcac i btaga¢ ludzi, aby ,,si¢ pojednali”. Bylo to i pozostaje
w dzisiejszym $wiecie rzeczywiscie jego prorocka misja: ta sama, co misja jego Mistrza i Gtowy, Jezusa.
Jak On, Kosciodt zawsze bedzie wypelniat t¢ misjg, ozywiony mito$cia mitosierna, niosac wszystkim pty-
nace z Krzyza stowa przebaczenia i zachgty do nadziei. Istnieje tez, czgsto bardzo trudna i cigzka, droga
dziatalno$ci duszpasterskiej zmierzajaca do tego, aby kazdego cztowieka — kimkolwiek jest i gdziekolwiek
si¢ znajduje — sprowadzi¢ na drogg — czasem dtuga — powrotu do Ojca i komunii ze wszystkimi braémi”.
8 Jan Pawet I, List apostolski ,, Nuovo millenio ineunte” [6 I 2001], nr 29. Dalej cytuje jako NML
8 Mie¢ powotanie kaplanskie, przygotowac sig i przystapi¢ do $wigcen, a potem ewentualnie przyjaé
sakrg biskupia, znaczy by¢ powotanym do chrzescijanskiej postugi w sposdéb glebszy i bardziej wykwa-
lifikowany, by¢ zdolnym do kierownictwa w tej postudze i publicznie przyja¢ zwiazane z nig stanowisko,
a przedtem przyjac je w sercu i starac si¢ by¢ jego godnym”. Y. Congar, O Kosciot stuzebny i ubogi, thum.
A. Kurys, Krakow 2000, s. 92- 93.
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KS. DARIUSZ SMIERZCHALSKI-WACHOCZ

Zielonogorska sluzba bezpieczenstwa
wobec Kosciola Gorzowskiego

w latach 1971-1990
w Swietle jej dokumentow

1. Organizacja pionow do walki z Kosciolem zielonogorskiej stuzby
bezpieczenstwa w latach 1971-1990

Ekipa E. Gierka nie zmienila swego stosunku do aparatu bezpieczenstwa, ktory
z wydarzen na Wybrzezu w roku 1970 wyszedt stosunkowo obronna reka. Gierek, po-
dobnie jak jego poprzednicy, byt ortodoksyjnym komunista. Totez niczego nie zamierzat
zmienia¢. Stad z jednej strony mowit o potrzebie porozumienia z Kosciolem, z drugiej
za$ kontynuowal w sposob bardziej utajony dziatania wymierzone w Kosciol. Zatem
nowy I sekretarz KC PZPR od chwili przejgcia wtadzy spogladat w strong Rakowieckiej,
szukajac w organach bezpieczenstwa, wzorem lat minionych, gtéwnego oparcia. By
za$ to oparcie byto bardziej skuteczne, Gierek postawit na czele tych organow swoich
ludzi z czasow $laskich (najpierw Franciszka Szlachcica, a nastgpnie kolejno Wiestawa
Ociepka i Stanistawa Kowalczyka)'.

Scislej niz kiedykolwiek dotad, powiazano gremia kierownicze MSW z KC PZPR,
czesciej tez niz to byto dotychczas, kierownictwo MSW otrzymywato szlify generalskie.
Wozrastata takze liczba kadr i ich uposazenie. Wraz z tym szedt rozw¢j Departamentu
IV MSW i jego odpowiednikow w terenie. W 1971 r. powstat nowy, z kolei V wydziat,
zajmujacy si¢ wytacznie zakonami, w 1973 r. wladze doszly do przekonania, ze nalezy
dokona¢ dalszej reorganizacji i wzmocnienia tego pionu kadrowego. 26 czerwca tego
roku kolegium MSW zatwierdzito nowy regulamin, zadania oraz strukturg organiza-
cyjng Departamentu IV, uwzgledniajac wszelkie potrzeby zwiazane z dzialalno$cia tego
pionu w nowych warunkach. W wyniku reorganizacji: Wydziat I sprawowat nadzor
nad rozpracowaniem urzedu prymasowskiego, Episkopatu oraz diecezjalnych ogniw
koncepcyjno-organizacyjnych; Wydzial 1l realizowat zadania w odniesieniu do $wiec-
kich stowarzyszen katolickich, ich bazy wychowawczej, a takze zajmowat si¢ bytymi
dzialaczami chrzescijanskich ugrupowan spotecznych i politycznych; Wydziat I1I inte-
resowal si¢ innymi ko$ciotami i zwiazkami wyznaniowymi; Wydziat [V opracowywat
w zakresie spraw ko$cielnych informacje biezace i prognozy stuzace wtadzom partyjnym
1MSW; Wydziat V organizowal i prowadzil rozpoznanie kierowniczych ogniw zakonow

! H. Dominiczak, Organy bezpieczeristwa PRL w walce z Kosciolem katolickim 1944-1990. W swietle
dokumentow MSW, Warszawa 2000, s. 365.
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meskich, instytutéw swieckich oraz duszpasterstwa akademickiego®. Do dziatan dezin-
tegracyjnych poczatkowo angazowano wszystkie wydzialy Departamentu V. Jednak
ich zakres byt na tyle szeroki, ze w czerwcu 1973 r. obok dotychczasowych wydzialow
Departamentu I'V powstata nowa grupa operacyjna — Samodzielna Grupa ,,D”, do zadan
specjalnych dezintegracyjnych. W czerwcu 1977 r. decyzja szefostwa resortu Grupa ,,D”
zostata podniesiona do rangi osobnego, Wydziatu VI Departamentu V. Pomystodawca
powstania Grupy ,,D” byt ptk Konrad Straszewski. Pierwszym kierownikiem ,,Grupy”
byt ptk Zenon Ptatek. Dobor pracownikow byt Scisle okreslony. Znalezli si¢ tam ludzie
mocno osadzeni w strukturze MSW, rodzinnie powiazani z tym resortem. Zgodnie
z wytycznymi z 1973 r. praca Grupy ,,D”, nastgpnie Wydziatu VI, miata by¢ gleboko
zakonspirowana nawet wobec innych struktur resortu. Protokoty czynnosci miaty by¢
niszczone, a jedynym $ladem dzialan stanowity notatki przesytane zwierzchnikom po
wykonaniu ,,akcji”. Zadania byty formutowane na poziomie dyrektora Departamentu
1V oraz szefostwa MSW. Do klasycznych dziatan dezinformacyjnych i dezintegrujacych
nalezaly m.in.: prowokacja, uszkodzenie mienia, pobicia, uprowadzenia i podpalenia,
aw koncu napady na mieszkania i zabojstwa. M.in. w latach 1982-89 odnotowano siedem
niewyjasnionych do dzi§ zabojstw kaptanow (ks. Stefana Niedzielaka, ks. Stanistawa
Suchowolica, ks. Jozefa Zycha i innych), ktére mozna wiaza¢ z dziatalnoscia Grupy ,,D”.
Wyniki pracy otrzymywali jedynie wybrani cztonkowie BP KC PZPR i wydzialow KC
oraz wyzsi urzednicy Uds.W, ktorzy jednoczesnie prowadzili ,,dialog” z przedstawicie-
lami Episkopatu?®.

Powaznym wyzwaniem dla SB stala si¢ pierwsza wizyta Jana Pawta II w Polsce
w 1979 r. W ramach operacji ,,Lato-79” resort m.in. wykorzystat po raz pierwszy tzw.
obserwacje telewizyjna, ktora byta przydatna przy kierowaniu i dowodzeniu operacja
zabezpieczenia wizyty. Zdobyte doswiadczenia wykorzystano przy okazji nastgpnych
pielgrzymek. W latach 1980-1981 funkcjonariusze SB rozpracowywali kontakty du-
chownych z przedstawicielami ,,Solidarno$ci” i opozycji politycznej, ale z obawy przed
zdemaskowaniem zachowywali ostrozno$¢. Wprowadzenie stanu wojennego przyniosto
nasilenie najbardziej ofensywnych metod operacyjnych. Wydziat VI wykonywat nowe
zadania specjalne: podpalenia, organizowanie napadéw na ksigzy oraz uczestnikow
pielgrzymek, procesji, instalowanie podstuchoéw. Przy tym rutynowo zabezpieczano uro-
czystosci koscielne. Po zniesieniu stanu wojennego w 1983 r., kiedy opozycja przygasta,
SB rozpoczeto nowa kampani¢ wymierzona w Kosciol. Wtedy aktywizowaty si¢ komorki
,D”, akulminacja ich dziatalnosci byto zabdjstwo ks. Jerzego Popietuszki. P6zniej dzia-
talno$¢ ta zostata cze§ciowo wyhamowana. Owczesny minister spraw wewnetrznych gen.
Czestaw Kiszczak wydat zarzadzenie w sprawie organizacji i zakresu dziatania Depar-
tamentu IV MSW. Przewidywato ono, ze pion IV w dalszym ciggu bedzie podejmowac
ofensywne dziatania i przedsigwzigcia operacyjne wobec Kosciota katolickiego i innych
wyznan. W potowie lat 80. dziatania dezintegracyjne doprowadzono do perfekcji, przy
pozorach odpregzenia i liberalizacji kursu walka z Kosciotem metodami operacyjnymi
nadal byta stosowana, a inwigilacja odbywata sie na niespotykana wczes$niej skale®.

> Tamze, s. 393-396.

3 J. Zaryn, Aparat bezpieczeristwa wobec Kosciola katolickiego (1944-1980), w: Represje wobec 0s6b
duchownych w PRL w latach 1944-1989, pod red. A. Grzeskowiak, KUL, Lublin 2004, s. 115-117.

4 A. Dziurok, Wstep, w: Metody pracy operacyjnej aparatu bezpieczenstwa wobec kosciolow i zwiqzkow
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W efekcie dziatan operacyjnych mogto nastapi¢ umieszczenie kaptana na liscie
Hfigurantow”, jak i pozyskanie go jako TW. Autorami nowej taktyki byli prawdopodobnie
Franciszek Szlachcic, wiceminister spraw wewngtrznych i Jozef Siemaszkiewicz, wice-
dyrektor Departamentu I'V. Dla usprawnienia dotychczasowych dziatan w 1970 r. wprowa-
dzono nowa instrukcj¢ pracy operacyjnej, co spowodowato kolejne zmiany w kategoriach
osobowych zrédet informacji, m.in. pojawita sie nowa kategoria — konsultant®. Liczba
agentow pionu [V systematycznie przez lata rosta. W 1976 r. jednostki operacyjne pionu
IV SB miaty juz 2309 tajnych wspotpracownikoéw wérod duchowienstwa. We wrzesniu
1977 1. ogdlna liczba agentéw w $rodowisku koscielnym wynosita ponad 4,5 tys. 0sob,
co zdaniem dyr. Straszewskiego oznaczato, ze w niektorych wojewddztwach wspotprace
podjat co czwarty ksiadz. Jednak dopiero poczatek lat 80. byt ,,czasem wielkiego werbun-
ku”. Byto to apogeum rozrostu sieci agenturalnej w srodowisku koscielnym. W 1984 r.,
w zwiazku z zamordowaniem ks. Popietuszki, rozpoczety si¢ trudnosci w pozyskiwaniu
nowej agentury oraz masowe odmowy dalszej wspoltpracy. Sytuacja ta jednak nie trwata
zbyt dtugo, a w 1988 r. SB dysponowata blisko 100 tys. tajnych wspotpracownikow®.
Po przeksztatceniu struktur SB w listopadzie 1989 r., w nowej, grudniowej instrukcji
poswigconej pracy operacyjnej po raz ostatni w dziejach komunistycznej policji po-
litycznej okreslono kategorie osobowych zrddet informacji. Jako gtowna utrzymano
tajnego wspolpracownika, poszerzajac przy tym zakres stawianych przed nim zadan
i powierzajac mu te, ktore dotychczas byly zarezerwowane dla — funkcjonujacych nie-
formalnie — rezydentow. Nowa kategoria wprowadzona w tej instrukcji byto oficjalne
osobowe zrodto informacji, z ktorym kontakt miat — w zasadzie — charakter jawny’.

Owocem prowadzonej wzmozonej pracy operacyjnej przeciwko Kosciotowi byta
obszerna, gromadzona przez lata, dokumentacja. Pierwsze proby ewidencjonowania
duchowienstwa przeprowadzono w 1946 r., ale systematyczne gromadzenie materialow
o przedstawicielach duchowienstwa diecezjalnego i zakonnego rozpoczeto sie w 1949 r.
Po powotaniu Departamentu XI MBP w styczniu 1953 r. prowadzono tam kartoteki: oso-
bowa, zagadnieniowg oraz kontaktow agentury, a takze skorowidze osob aresztowanych
i inwigilowanych. Instrukcja z marca 1955 r. o zasadach prowadzenia rozpracowania
agenturalnego i ewidencji operacyjnej zaktadata pi¢¢ form agenturalnego rozpracowania
(sprawy agenturalne, personalne, poszukiwawcze, agenturalno-dochodzeniowe i wstgpno
agenturalne), a takze wprowadzono pojecie sprawy ewidencyjno-obserwacyjnej oraz
obiektowej. Juz od grudnia 1960 r. kazdej parafii zaktadano teczki zagadnieniowe i teczki
sprawy obserwacji operacyjnej. Natomiast moca zarzadzenia nr 00114/63 ministra spraw
wewnetrznych Wiadystawa Wicha z dnia 6 lipca 1963 r. w sprawie prowadzenia ewidencji
i dokumentowania dziatalnosci kleru katolickiego SB zaczeta zaktadac i systematycznie
prowadzi¢ ,,teczki ewidencji operacyjnej na ksigdza” (TEOK), w ktdrych gromadzono
wszelkie pozyskane w drodze inwigilacji (donosy agentury, wykazy kontaktow, materiaty
z podstuchu telefonicznego czy pokojowego) informacje na temat ksiezy, alumnow, siostr
zakonnych, zakonnikéw. TEOK byta prowadzona od chwili wstapienia do seminarium
lub zakonu az do $mierci lub opuszczenia stanu kaptanskiego czy zakonnego. Zgodnie

wyznaniowych 1945-1989, pod red. A. Dziuroka, IPN, Warszawa 2004, s. 53-56.
5 F. Musial, Zamiast wprowadzenia, s. 49.

¢ A. Dziurok, Wstep, s. 63-64.

7 F. Musial, Zamiast wprowadzenia, s. 48-49.
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z 6wezesnymi procedurami archiwalnymi MSW miaty by¢ one przechowywane przez
10 lat, od chwili zamknigcia teczki. Jednocze$nie — zgodnie z zarzadzeniem Departa-
mentu IV — analogiczne teczki o charakterze spraw obiektowych bylty prowadzone na
poszczegdlne parafie — ,,teczki ewidencji operacyjnej parafii” (TEOP). Znajdowaty si¢
tu m.in. sfotografowany i opisany inwentarz parafii, szczegétowo opisana rotacja per-
sonalna, charakter prowadzonej dziatalnosci, kontakty, zatozone sprawy operacyjne
itp. Natomiast prowadzenie teczki ewidencji operacyjnej na biskupa (TEOB) regulo-
wala instrukcja z 23 grudnia 1963 r. i instrukcja nr 007/66 dyrektora Departamentu [V
z 28 kwietnia 1966 1. 0 zasadzie i trybie prowadzenia ewidencji i dokumentowania dziatal-
nosci biskup6w. Kolejna wazna instrukcja na temat ewidencji operacyjnej wydana zostata
15 marca 1977 r. (nr 001/77). Zalecala ona prowadzenie kwestionariuszy ewidencyjnych
(m.in. na pracownikow sekretariatu prymasa, Episkopatu, kurii, wydawnictw ko$cielnych,
sadow, seminariow oraz $wieckich dziataczy katolickich), a takze spraw obiektowych na
instytucje koscielne. Od poczatku lat 80. Departament IV wykorzystywat dwa systemy
informatyczne, tj. Elektroniczny System Ewidencji Zadan Operacyjnych (ESEZO-2) —
utworzony na podstawie informacji i meldunkdéw operacyjnych dot. dziatalnosci osob,
obiektow bedacych w polu zainteresowania resortu oraz EZOP-1V —kartoteka duchownych
rzymskokatolickich i obiektow koscielnych. Proceder ten trwat do konca 1989 roku®.

Praktycznie cata dokumentacja prowadzona przez resort bezpieczenstwa miala
charakter tajny, a zatem w razie potrzeby byta ona przeznaczona do likwidacji. Procedure
niszczenia Sladoéw dziatalnos$ci SB rozpoczeto juz 19 XII 1982 r., kiedy to kierownik
Sztabu MSW, na mocy decyzji nr 07/82, nakazat zniszczy¢ wszystkie wtorniki i kopie
dokumentow dotyczace stanu wojennego znajdujace si¢ w komendach nizszego szcze-
bla niz wojewddzki. Usunigto wowczas wszystkie dokumenty prezentujace przebieg
wprowadzania stanu wojennego. Do najwigkszego niszczenia akt doszto jednak w latach
1988-1990. W 1988 r. dokonano pierwszego masowego zniszczenia dokumentow, m.in.
teczek ewidencji operacyjnej ksigzy, ktorzy juz zmarli. Kolejna fala likwidacji akt SB
rozpoczela sig¢ w drugiej potowie 1989 r. i trwata nieprzerwanie do 31 I 1990 r. (w nie-
ktorych wypadkach nawet dtuzej). Proces ten zapoczatkowat gen. Tadeusz Szczygiet,
wysylajac do wszystkich WUSW pismo, w ktorym informowat o uchyleniu przepiséw
regulujacych prace Departamentu IV, zajmujacego si¢ dziatalno$cig Kosciota. Jesz-
cze pod koniec wrzesnia 1989 r. dyrektor DSzDzMSW plk Z. Litwin kazal przejrzeé
wszystkie wydawnictwa szkoleniowe 1 zniszczy¢ te, ktorych tre$¢ wykraczata poza
owczesne zadania SB. Od listopada 1989 r., podczas witasciwej reorganizacji SB, teczki
zaczeto masowo niszezy¢ zaraz po szyfrogramie szefa MSW, ktory zarzadzit likwidacje
departamentow 111, IV, V i1 VI, tworzac w ich miejsce nowe. Wigkszo$¢ oficerow tresé
szyfrogramu zrozumiano jako rozkaz pozbycia si¢ dokumentacji wydziatow®.

SB rozwiazano 10 maja 1990 r. na mocy art. 129 ustawy ,, O Urzedzie Ochrony
Panstwa” z 6 kwietnia 1990 r.!°. W ramach likwidacji TEOK, sporzadzono w Departa-
mencie Studiow i Analiz MSW 25. 1. 1990 r., instrukcj¢ ktora méwita: ,,Teok-i zostaty
wprowadzone 26 lat temu. Stanowity bierna form¢ dokumentowania pozareligijnej

8 Tamze, s. 44; A. Dziurok, Wstep, s. 57-59.
° F. Musial, Zamiast wprowadzenia, s. 48.
1 Dz. U. 1990, nr 30, poz. 180.
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dziatalnosci ksigzy skierowanej przeciwko porzadkowi publicznemu. Od tego czasu
sytuacja spoteczno-polityczna w kraju ulegta zasadniczym zmianom, wptywajac tym
samym na systematyczne ograniczenie zakresu zainteresowan resortu ksigzmi w ramach
wspomnianych teczek™!!.

Przyktady TEOK ksigzy pracujacych na terenie woj. zielonogorskiego:

Nazwisko i imi¢ ksiedza Nr teczki
Btaszko Wt. 12598
Boraczewski Zyg. 32696
Bojanowski Zb. 46011
Czapkowski T. 40832
Deren M. 12267
Graczyk A. 11575
Grzybek G. 30357
Herrmann K. 32188
Jedlinski St. 43995
Korcz K. 44014
Kusiak B. 48376
Kroczak Cz. 42233
Litwiniczuk R. 43219
Matujzo J. 44862
Mikotajczak M. 43990
Matwiejow Zb. 40807
Nasterniak Z. 42236
Nowicki Wt. 18522
Nuckowski J. 41143
Nowaczyk J. 12265
Pieczykolan F. 12914
Ptocienniczak J. 46018
Pazdan M. 37336
Rusin J. 44283
Samociak Zb. 46019
Suchorski A. 44867
Stekiel Zb. 33336
Tomaszkiewicz K. 20391
Zahorenko E. 18775
Urban J. 44868

ZRODLO: IPN Po 060/159 (1z14), s. 305.

2. Stuzba bezpieczenstwa wobec Kosciota Gorzowskiego
w latach 1971 — 1981

Na terenie Srodkowego Nadodrza wiadze juz 30 stycznia 1971 r. wynagrodzity

'R, Peterman, Proces brakowania i niszczenia akt organow bezpieczenstwa w latach 1954-1990 na przy-
ktadzie wojewddztwa todzkiego, w: Wokol teczek bezpieki — zagadnienia metodologiczno-zrodtoznawcze,
pod red. F. Musiata, IPN, Krakow 2006, s. 382-385.
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Kosciot gorzowski za neutralna postawe duchowienstwa w okresie kryzysu, dajac
pozwolenie na odbudowe kosciota w Kostrzynie, a w wyniku zdecydowanych dziatan
ks. S. Stepienia uzyskano, takze w tym roku, zgode na odbudowe Kolegiaty w Strzelcach
Krajenskich. Wielu ksiezom wtadza udzielita zezwolen na czasowy wyjazd za granice.
Byty to pierwsze kroki wdrazania w zycie nowego kursu w polityce wyznaniowej PRL.

Kuria gorzowska odczytata te posunigcia whadz jako ,,zielonej $wiatlo” dla upomi-
nania si¢ 0 swoje prawa. W wyniku podjetych dziatan do konca 1971 r. na terenie Srodko-
wego Nadodrza powstaty 3 nowe parafie (w Radnicy, Zaganiu-,,Zabobrze”, Serbach) oraz
4 wikariaty eksponowane (w Plawiu, Osiecznicy, Leknicy i Smogorach)'?. Aktywno$é
kos$cielna objeta takze inne sfery postugi duszpasterskiej, o czym wspominaja esbeckie
sprawozdania z roku 1971. Wedtug ich tresci — przede wszystkim — zmniejszyla si¢
w stosunku do roku 1970 liczba sprawozdan z dziatalnosci katechetycznej, przesytanych
do wtadz oswiatowych; nastapito ozywienie duszpasterstwa akademickiego w Zielonej
Gorze poprzez skierowanie do tej postugi 3 ksigzy, zamiast jednego; dostrzezono takze
szeroka akcjg pozyskiwania i angazowania lekarzy przez Kosciot”.

Byly to sygnaty, ktore niepokoity wtadze partyjne w Zielonej Gorze. Istniaty jednak
i takie, ktore stanowity pocieszenie dla aparatu: przede wszystkim fakt zarejestrowania
w tym roku 857 ,,odwiedzin” ksiezy Wydziatu ds. Wyznan w Zielonej Gorze' oraz
»spadek wystapien kleru przeciwko polityce panstwa i wykroczen karno-skarbowych”.
Esbecja podkreslita z satysfakcja w sprawozdaniach z tego czasu, ze ,,nie odnotowano,
w przeciwienstwie do lat ubiegtych, przypadkoéw organizowania przez kler nielegalnych
zgromadzen i zbiorek, za wyjatkiem dwoch, ktore miaty miejsce w Zielonej Gorze™".
Nie byly to oczywiscie sukcesy, na jakie komunisci liczyli w polityce obezwtadniania
Kosciota, ale dzieki nim przywracali w kraju wzgledny spokoj i stabilizacje.

Wprowadzenie wigkszej elastycznosci w stosunkach z Kosciotem przez wladze
partyjno-rzadowe w 1971 r. stworzyto nowe pole dziatania dla resortu bezpieczen-
stwa. Kadrg kierownicza organow bezpieczenstwa na terenie woj. zielonogorskiego
tworzyli w tym czasie m.in.: pptk Lech Kosiorowski (komendant KW MO w Zielonej
Gorze), pptk Jerzy Potyra, a nastgpnie pptk Jozef Kniaziuk (jako I z-ca komendanta
KW MO ds. SB), pptk Stanistaw Dzierzgowski (naczelnik Wydz. IV KW MO), mjr
Roman Prusinski oraz kpt. Jozef Leczycki (z-cy naczelnika Wydz. IV KW MO), mjr
(pptk) Franciszek Kowalski (naczelnik Wydz. Ewidencji Operacyjnej/Wydz. ,,C” KW
MO), kpt. Stanistaw Wachowiak (z-ca naczelnika Wydz. Ewidencji Operacyjnej/Wydz.
,»C” KW MO), mjr Edward Szczepanski (z-ca komendanta MO w Glogowie ds. SB),
mjr Mieczystaw Lemisiewicz (I z-ca komendanta MO w Gorzowie Wlkp. ds. SB), kpt.
Tadeusz Kawala (II z-ca komendanta MO w Gorzowie Wlkp. ds. SB), kpt. Czestaw
Topolski (z-ca komendanta MO w Gubinie ds. SB), kpt. Jan Rosinski a nastgpnie mjr
Mieczystaw Jodko (z-ca komendanta MO w Sulechowie ds. SB), mjr Bogustaw Boni-
stawski a nastepnie kpt. Czestaw Weryszko (z-ca komendanta MO w Sulgcinie ds. SB),

12 APZG, KW PZPR, Wydziat Administracyjny, sygn. 1758, s. 21.

3 Tamze, s. 22.

14 Byta to jedna z drog stopniowego pozyskiwania duchownych do wspotpracy z SB. Zob. F. Musial,
Metoda stopniowego werbunku duchownych (z podrecznika SB), w: Agentura w akcji, pod red. F. Musiata
iJ. Szarka, IPN, Osrodek Mysli Politycznej, Krakéw 2007, s. 50nn.

5 APZG, KW PZPR, Wydziat Administracyjny, sygn. 1751, s. 22.
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mjr Eugeniusz Szymkiewicz (z-ca komendanta MO w Szprotawie ds. SB), ppor. Czestaw
Harbat (z- ca komendanta MO w Swiebodzinie ds. SB), mjr Mieczystaw Jodka a nastep-
nie mjr Wactaw So$nicki (z-ca komendanta MO we Wschowie ds. SB)'. Podjgto zatem
wzmozona inwigilacjg Srodowiska katolikow $wieckich oraz poszukiwano nowych spo-
sobow dotarcia do instytucji decyzyjnych Ko$ciota gorzowskiego. M.in. od pazdziernika
1971 r. podjeto dziatania obserwacyjno-operacyjne pod krypt. ,,Piotr”, ktorych celem byt
znany w Zielonej Gorze dziatacz katolicki Mec. Walerian Piotrowski. SB interesowata
si¢ nim juz w latach 1957-1962. Byt on — jak to wynika z tresci jego kartoteki w Wydz.
III —,,w 1957 r. inicjatorem zorganizowania na terenie Zielonej Gory Lubuskiego Klubu
Inteligencji Katolickiej oraz w szeregu procesach sadowych wystgpowat w charakterze
obroncy katolickiego oraz utrzymywat kontakty z klerem w Zielonej Gorze. Od 1962 r.
zmienit swe poglady i przestat sie angazowaé w sprawy klerykalne™". Jego sprawa byta
prowadzona w ramach Wydz. IV SB w Zielonej Gorze przez ponad 10 lat. Rok p6zniej
zatozono podobna sprawe operacyjna pod krypt. ,,Anna” na Anng Witkowska, §wiecka
dziataczke katolicka, ktora réwniez inwigilowano ponad 10 lat'®.

Na poczatku 1972 r. komunisci znie$li obowigzek prowadzenia przez parafie ksiag
inwentarzowych, gaszac tym sposobem kolejne ogniwo konfliktoéw. Wyrazono zgodg na
niektdre wnioski budowlane, m.in. zezwolono na odbudowg spalonego kosciota w Nie-
gostawiu, zniszczonej S$wiatyni w Strudziencu oraz na budowe kaplicy w Przyborowie.
Poza tym w wyniku wprowadzenia w zycie 28 wrzesnia 1972 r. ustawy uwlaszczeniowej
Ko$ciot gorzowski otrzymat na whasno$¢ m.in. patac biskupi w Gorzowie Wlkp., budynek
Kurii (ul. Drzymaty 36) oraz Sadu Biskupiego (ul. Koniawska 51). W sumie do potowy
grudnia 1972 r. na terenie woj. zielonogdrskiego przyznano Kosciotowi katolickiemu
909 obiektow".

Korzystniejszy klimat stosunkow panstwo-Kosciot pobudzit takze aktywnosé dusz-
pasterska ksi¢zy. Esbeckie sprawozdania z dziatalnosci Wydz. IV WUSW za rok 1972 .
informowaly aparat partyjny, iz ,,zaobserwowano znaczne zwigkszenie wysitkow kleru
w zakresie urozmaicenia metod pracy z mtodziezg szkot srednich, stosowanie srodkow
audiowizualnych, wprowadzanie nowych form przekazywania problematyki religijne;.
Podobne zjawiska wystepuja w duszpasterstwie akademickim, gdzie coraz czgsciej prze-
chodzi si¢ do studiowania problematyki socjologiczno-filozoficznej w matych grupach
dyskusyjnych. Dyskusje za$ z poglebieniem doktryny katolickiej prowadzi si¢ w oparciu
o zjawiska wystepujace na gruncie spoteczno-gospodarczym”?,

Wtadze planowaly wykorzystac zaistniata sytuacje z korzyscia dla siebie. Dostrze-
zono bowiem w tym momencie okazj¢ do manipulacji i wptywania na postawy ksigzy,
poprzez organizowane spotkania z nimi w PPRN pod pretekstem nadan wtasnosci
oraz wysoka frekwencje wizyt ksiezy w Wydz. ds. Wyznan PWRN w Zielonej Gorze,

18 Aparat bezpieczenstwa w Polsce. Kadra kierownicza, tom. II (1956-1975), pod red. P. Piotrowskiego,
IPN, Warszawa 2006, s. 170-175.

7 TPN Po, Walerian Piotrowski, Wyciag z kartoteki Ogdlnoinformacyjnej i Odtworzeniowej b. Wydz. ,,C”
KWMO/WUSW w Gorzowie, Koninie, Lesznie, Pile, Poznaniu i Zielonej Gorze, karta E-14 — 2, (mate-
riaty z lat 1957-62 wybrakowane i zniszczone dnia 10.02.1988 r. protokotem nr 62/88 jako bez wartosci
operacyjnej).

8 TPN Po 0/60/159 1 z 14, s. 128.

1 APZG, KW PZPR, Wydzial Administracyjny, sygn. 1743, s. 31.

20 Tamze, s. 33.
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ktorych do grudnia 1972 r. byto ponad 700. W tym roku miato miejsce wprowadzenie
przez Kosciot w zycie nowej bulli cyrcumskrypcyjnej, powotujacej do istnienia, m.in.
diecezje gorzowska. Nie wszyscy duchowni byli jednak zadowoleni z tego faktu, cho-
dzito zwtaszcza o ksigzy wroctawskich. Zostato to dostrzezone i wykorzystane przez
resort bezpieczenstwa do znajdowania potencjalnych ,,pomocnikow” (potwierdzeniem
jest tu historia pozyskania TW ,,Marian”, z ktérym zakonczono wspolprace dopiero 29.
XI. 1989 r. ,,z uwagi na wiek i stan zdrowia”)?!. Nasilita sie w tym okresie inwigilacja
duchowienstwa i instytucji koscielnych. Wskazuja na to obszerne teczki dokumentow
sporzadzonych przez SB* na potrzeby Wydziatu Administracyjnego KW PZPR w Zielonej
Gorze czy Gorzowie Wlkp., po roku 1970. Z tresci zawartych tam informacji wynika, iz
komunisci skrupulatnie §ledzili i analizowali wszystkie posunigcia Kurii gorzowskie;j,
biskupow, a zwlaszcza samego ordynariusza, bp. W. Pluty, ktory nalezat w opinii wladz
do ,,hierarchow wojujacych”. Byt dla nich groznym przeciwnikiem, poniewaz nigdy nie
wierzyt w jakiekolwiek obietnice wladzy, a przy tym intuicja pozwalata mu przewidywac
kolejne posunigcia komunistow. Cho¢ generalnie rowniez wladze byty dobrze zorien-
towane w planach biskupa, majac w jego otoczeniu sie¢ agenturalna, ktéra pozwalata
im podejmowac dziatania uprzedzajace. Zatem przez kolejne lata trwata rywalizacja
miedzy rezimem a Ko$ciotem z przechylong szala zwyciestwa na rzecz tego drugiego®.
W 1975 roku w ramach reformy administracyjnej (z 1 czerwca 1975 r.) dokonano
wydzielenia z dotychczasowego woj. zielonogorskiego drugiego wojewodztwa — go-
rzowskiego, przy jednoczesnej reorganizacji ich granic kosztem woj. szczecinskiego
i poznanskiego. Powstala w ten sposob nowa sie¢ instytucji oraz urzedow panstwowych
iadministracyjnych, m.in. powstat nowy Wydziat IV WUSW w Gorzowie Wlkp. Nastapit
podzial zadan w zakresie rozpracowywania i prowadzonej walki z Ko$ciotem gorzow-
skim pomigdzy esbecja gorzowska a zielonogdrska. W wyniku reorganizacji rozrosta
si¢ kadra funkcjonariuszy SB, ktorych celem byta inwigilacja diecezji gorzowskiej*.
W tym czasie walka z laicyzacja i ateizacja zycia mieszkancow Srodkowego Nad-
odrza byla dla Kosciota zadaniem priorytetowym. Probujac ratowaé mtode pokolenie,
bp Pluta zdecydowat sie w 1976 r. zatwierdzi¢ w diecezji gorzowskiej Ruch Swiatto-
Zycie, ktorego proby zainicjowania na tym terenie pojawily si¢ juz w 1974 r. Poza tym,
aby go upowszechni¢ w diecezji, Ordynariusz zaprosit w tym roku ks. F. Blachnickie-
go, zatozyciela ruchu, na kurs duszpasterski kaptanow w Paradyzu, gdzie wyglosit on
wyklad na ten temat. Wazna rol¢ w rozwoju ,,Oazy” w KoSciele gorzowskim odegrato
Wyzsze Seminarium Duchowne w Paradyzu. Bowiem to wtasnie klerycy, ktorzy ze-
tkneli si¢ z ruchem niekiedy jeszcze przed wstapieniem do Seminarium, teraz mogli
propagowac jego idee w Paradyzu i poza nim. Przez lata ,,Oaza” byla srodowiskiem
formowania powotan kaptanskich i zakonnych oraz chrzescijanskich postaw w zyciu

2 TPN Po, Wyciag — Kartoteka Ogdlnoinformacyjna i Odtworzeniowa b. Wydz. ,,C” KW MO/WUSW w Go-
rzowie, Koninie, Lesznie, Pile, Poznaniu i Zielonej Gorze, kart Mkr — 2 (Mat. zniszczono 11.01.1990 r.).

22 Jak na razie nie udato sig¢ autorowi dotrze¢ w IPN do dokumentacji Wydz. IV SB w Zielonej Gorze za
lata 1971-76. )

» Wigcej na ten temat: D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna wobec Kosciota i przejawow
wiary katolickiej w swoich szeregach. Na przyktadzie Srodkowego Nadodrza w latach 1945-1989, Apo-
stolicum, Zabki 2007.

24 Slad tego podziatu pozostal w zasobach oddziatach IPN w Szczecinie i Poznaniu. Ponadto na chwile
obecng autor nie dotart jeszcze do dokumentacji po Wydz. IV WUSW w Gorzowie Wlkp.
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swieckim, a wszelkie proby podejmowane przez komunistéw, aby zdtawi¢ albo ostabic¢
jej dzialalnos¢, zapewniaty ruchowi — zgodnie z zasada ,,zakazanego owocu” - tylko
nowych cztonkow i sympatykow?.

Odpowiedzia resortu bezpieczenstwa na powotanie do zycia w diecezji ,,Oazy” bylto
zatozenie sprawy operacyjnej pod krypt. ,,Owczarnie”, ktorej celem byto wszechstronne
inwigilowanie dziatalnosci tego ruchu oraz ograniczanie jego dziatalnosci m.in. poprzez
rozbudowg sieci agenturalnej w tym srodowisku. Rowniez gorzowscy biskupi znalezli
si¢ pod baczna obserwacja stuzb. Np. w dniu 28 maja 1977 r., §ledzac prowadzona przez
bp. P. Soche wizytacje dekanatu rzepinskiego, odnotowano, ze ,,w miejscowo$ci Grzmiaca,
Gm. Cybinka, Biskup dokonat po§wigcenia nielegalnego punktu katechetycznego, co
swiadczytoby, ze od tego momentu pomieszczenia punktu uznane zostaty przez wtadze
kosScielne za kaplice, w ktdrej odprawiane beda nabozenstwa. W wygloszonym przy tej
okazji kazaniu bp Socha oprocz podzigkowan (...) apelowat o wigksze zaangazowanie
si¢ mlodziezy w dziatalno$¢ religijna oraz zwrocit uwage na koniecznos¢ rozbudo-
wy wspomnianej kaplicy, aby mogta ona spetniaé w przysztosci funkcje kosciota?,
Ppik S. Dzierzgowski piszac swoj raport dwa dni pozniej na temat wizytacji przepro-
wadzonej przez bp. P. Sochg, mimo ,,wywrotowych tresci” - jego zdaniem - gtoszonych
przez Biskupa w czasie jej trwania, uspokajat swoich przetozonych, ze ,,na szczgscie”
nie miaty one jednak wptywu na mtodziez, bowiem jak pisat: ,,Oceniajac przebieg po-
bytu bpa Sochy w wymienionych miejscowosciach, nalezy zwroci¢ uwage, ze odbyty
si¢ one przy udziale nielicznych wiernych starszego pokolenia. Faktycznie miejscowa
mlodziez przebywata w tych dniach na zlocie w Stubicach z uwagi na bliska odlegtosé¢
i atrakcyjnos¢ tej imprezy, co spowodowalo zauwazalne rozdraznienie biskupa. Zwrocit
na ten fakt uwage, publicznie wytykajac proboszczom i wiernym brak zainteresowania
mlodziezg”. Funkcjonariusz dodat takze: ,,iz ze wzgledu na awarig urzadzen technicznych
tre$ci kazania nie utrwalono. Gléwne tezy natomiast odtworzono z relacji pracownika
i zrodel operacyjnych”?. SB rejestrujac dziatalno$¢ Kosciota gorzowskiego starata sie
takze w miar¢ mozliwo$ci wykorzystywac go dla swoich celow, wptywajac cho¢by na
podejmowane inicjatywy koscielne, ktoérych wydzwigk medialny méglby pomdc rezimowi
np. poparcie dla akcji propagandowych wladzy ludowe;j. I tak np. ptk J. Kniaziuk przed-
stawiajac w raporcie z 25 lipca 1977 r. przebieg i oceng $wigta 22 lipca i przypadajaca
XXXIII Rocznice Powstania PRL, podkreslat, ze: ,,jakkolwiek dzien 22 Lipca traktowany
byt przez Koscidt jako dzien powszedni, to wsrod ogolnej masy nabozenstw na terenie
wojewddztwa, z inicjatywy Stowarzyszenia Katolickiego PAX, CHSS, ksigzy cztonkoéw
,,Caritas” i inspiracji Stuzby Bezpieczenstwa odbyty si¢ 34 nabozenstwa. W wystapieniach
ksieza w sposob jednoznaczny podkreslali, ze odprawiane sa w intencji i z okazji XXX
III Rocznicy PRL”. Kniaziuk traktowatl to oczywiscie jako sukces resortu bezpieczen-
stwa?®, Zachowata si¢ w Instytucie Pamieci Narodowej obszerna dokumentacja, ktora
potwierdza skrupulatno$¢ funkcjonariuszy rozpracowujacych Kosciot gorzowski oraz
skale rozbudowanej sieci agenturalnej na jego terenie w drugiej potowie lat 70.

5 A. Put, Ruch Swiatlo-Zycie w Diecezji Zielonogorsko-Gorzowskiej w latach 1976-1999. Zarys historii,
Gorzow Wlkp. 2004, s. 56-57; Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 407-408.

26 TPN Po 060/129/ 6 z 8, Informacje Wydziatu IV o sytuacji w woj. zielonogérskim za lata 1977-78, s. 10.
27 Tamze, s. 12.

2 Tamze, s. 20.
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Do ciekawego incydentu na gruncie stosunkow panstwo — Kosciot — SB doszto
w 1978 r. na terenie Zbaszynia — poza granicami diecezji gorzowskiej — w trakcie
trwania peregrynacji kopii Obrazu MB Czgstochowskiej. Ot6z mieszkancy tej miej-
scowosci ,,nielegalnie” ustawili w nocy z 6 na 7 marca 1978 r. krzyz na skwerze obok
skrzyzowania ulic z przejazdem kolejowym. Podj¢te przez lokalne wtadze rozmowy
z dwczesnym proboszczem ks. M. Pohlem nie doprowadzity do Zadnych rezultatow.
Krzyz postawiono samowolnie takze na zbaszynskim cmentarzu komunalnym. Sy-
tuacja bylta napigta, zwlaszcza ze poczatkowo réwniez Kuria poznanska twardo stata
za proboszczem i mieszkancami Zbaszynia. Przelom nastapil dopiero z chwila, gdy
nowym ordynariuszem poznanskim zostat abp J. Stroba. Wtedy to sama Kuria zobowia-
zala proboszcza parafii Zbaszyn do zaakceptowania miejsca wskazanego przez wladze
i przeniesienia tam krzyza, co doprowadzito do zazegnania konfliktu®. Niemniej jednak
swoja role w tym konflikcie odegrata tak ze zielonogorska esbecja, ktora od razu podjeta
dziatania w celu znalezienia winnych tego incydentu. W trakcie prowadzonego $ledz-
twa ustalono, ze odpowiedzialno$¢ za postawienie krzyza, bez zgody wtadz, ponosi 16
0sOb, przy czym inicjatorem jego postawienia, dla uczczenia peregrynacji, byt Alfons
Andrzejewski, natomiast wykonawcami byli Wincenty Buda i jego syn Zbigniew, ktorzy
prowadzili warsztat stolarski. Sprawa — o dziwo — skonczyta si¢ dla winnych jedynie
rozmowa ostrzegawcza>’.

Nowy etap walki z KoSciotem rozpoczat si¢ wraz z wyborem na Stolicg Piotrowa
Jana Pawta II i powstaniem NSZZ ,,Solidarnos¢”. Koscidt wydatnie popart nowy ruch.
Przed aparatem bezpieczenstwa pojawity si¢ nowe zadania. Euforia spoteczenstwa i na-
dzieja na lepsza przyszto$¢ nie przeszkodzity funkcjonariuszom SB rozbudowaé wérod
duchowych i §wieckich sieci agenturalnej w kraju i poza jego granicami (zielonogorska
SB pozyskata w tym roku wérod duchownych m.in. TW ,,Kostka”). Dzigki niej starano
si¢ dociera¢ do najwyzszych struktur koscielnych i wptywac na decyzje hierarchow.
Wzmogta swoja dziatalno$¢ w ramach SB nie stawetna grupa ,,D”, zajmujaca si¢ m.in.
fizyczna likwidacja 0sob niewygodnych dla rezimu?®!.

Wydarzenia w Kosciele powszechnym miaty swoje przelozenie takze w terenie.
Organa bezpieczenstwa na biezaco infiltrowaty atmosferg wérdd spoteczenstwa na terenie
woj. zielonogorskiego, zbierajac nawet pojedyncze wypowiedzi, zastyszane w kolejkach,
pociagu czy przy innej okazji typu: ,,decyzja konklawe, ustanawiajac Papieza Polaka,
kardynata Wojtyle, jest kleska socjalizmu. Oznacza ona moralne zwycigstwo katolicy-
zmu i jego dalszy intensywny rozwdj”. Ptk J. Kniaziuk, sporzadzajac biezace raporty na
ten temat, 21 pazdziernika 1978 r. w jego zakonczeniu przewidywalnie dodat: ,,ponadto
z licznych wypowiedzi ksigzy 1 0sob §wieckich wynika, ze obecnie Wtochy stang si¢
glownym celem wyjazdoéw Polakow za granice”. Z zebranych informacji wynikato, iz
miejscowe spoleczenstwo stawiato pod znakiem zapytania fakt udzielenia przez wladze
komunistyczne zgody na transmitowanie w telewizji polskiej uroczystosci intronizacji
pontyfikatu Jana Pawta I1. Stad tez niedziela, 22 pazdziernika, znalazta si¢ pod lupa

2 K. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 410.

30 IPN Po 060/129/ 6 z 8, s. 87-89.

31 Ks. J. Marecki, F. Musiat, E. Zajac, Wprowadzenie, w: Ks. T. Isakowicz-Zalewski, Ksieza wobec bezpieki
na przyktadzie archidiecezji krakowskiej, Krakow 2007, s. 24.

32 TPN Po 060/129/ 6 z 8, s. 124-133.
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SB, nastuchujac opinii mieszkancoéw woj. na temat przebiegu uroczystosci papieskich,
rejestrujac przy tym roézne wypowiedzi, typu: ,,Papiez potwierdzit panujaca o nim opi-
ni¢ w Polsce jako cztowieku wyksztatlconym i wspdlczesnym, poprzez przekazywanie
w swiat pozdrowien w kilku jezykach. Swobodne, jednak petne dostojenstwa zachowanie
papieza $wiadczylo, iz bedzie on przystgpny w kontaktach z najszerszym ogdtem wier-
nych” czy tez: ,,w grupie studentéw WSP, ktérym zaproponowano w ostatnim okresie
wstapienie do PZPR, zanotowano pojedyncze wypowiedzi, ktore $wiadcza, ze po wy-
borze Wojtyly akces do PZPR bylby nietaktem i wstydem wobec otoczenia”. W rdznych
wypowiedziach przewijaly sie takze nadzieje na pielgrzymke Jana Pawta IT do Polski®.
Szczegolnie uwaznie resort bezpieczenstwa nastuchiwal, co mowi si¢ w srodowisku
duchowienstwa. Tam za§ dominowata tematyka ewentualnych rotacji personalnych
i nowych nominacji, bedacych rezultatem wyboru Papieza — Polaka®*. Sprawozdanie
zielonogorskiego Wydz. IV WUSW za rok 1978 informowato i dawato nowe wytyczne:
»Wybdr kard. Wojtyly na papieza Jana Pawta II spowodowat w tonie polskiego Episkopatu
zaostrzenie si¢ konfrontacji migdzy poszczegdlnymi biskupami w zakresie ich stosunku,
zaréwno do papieza i kard. Wyszynskiego, jak tez polityki partii i rzadu PRL. Wielu
biskupow, liczac na mozliwos¢ awansu w hierarchii i objgcia stanowiska po Wojtyle
i ewentualnie Wyszynskim, w sposob oficjalny demonstruje swoje poglady i realizuje
zmiany personalne na terenie wlasnych diecezji, otaczajac si¢ kregiem ludzi zaufanych
i oddanych. Oznaki tej sytuacji odnotowano takze na terenie diecezji gorzowskiej, gdzie
bp Pluta dokonat licznych przesunigé¢ kadrowych wsrod kleru parafialnego, jak rowniez
w zarzadzie WSD w Goscikowie. Biskup Pluta i kurialisci, realizujac zadania Episkopatu
w zakresie poszerzania bazy oddziatywania Ko$ciota w spoteczenstwie, dokonat w roku
1978 szeregu wizytacji kanonicznych, przyjmujac zasad¢ co najmniej jednorazowego
pobytu w kazdej parafii w ciagu roku. Efektem tego byto odnotowanie przez Wydziat
155 wystapien publicznych biskupéw w koSciotach na terenie wojewddztwa, ktérym
jednoczesnie towarzyszyly spotkania prywatne z klerem i aktywem katolickim, co
oceniamy jako zorganizowana akcj¢ polityczng ze strony Kosciota. Widoczne réwniez
w 1978 roku bylo zaktywizowanie si¢ osrodkdéw duszpasterskich, w tym szczegolnie
duszpasterstwa akademickiego, poradnictwa rodzinnego i dziatalnosci katechetycznej
oraz specjalnie organizowanych w tym celu ,,oazach”. Mozna przyjac, ze w porownaniu
do 1977 r., w roku ubieglym, zarowno formy pracy duszpasterskiej, jak i1lo$¢ 0sob w nich
uczestniczaca ulegta podwojeniu. Wyrazem atrakcyjnosci roli KoSciota w spoteczenstwie
jest odnotowany w 1978 roku — niespotykany dotychczas — nabor kandydatow na I rok
WSD (Goscikowo i Obra), ktory zamknat si¢ ostatecznie cyfra 60 oséb. Dodajac do tego
wstepnie uzyskane informacje o probach docierania do duszpasterzy z Zielonej Gory,
ksigzy Graczyka i Stekiela, dziataczy grup KOR-owskich, widoczne staje si¢ zagrozenie
ze strony niektorych kregow Kosciota™,

Trzeba przyznac, ze SB czujnym okiem obserwowato zycie Ko$ciota gorzowskiego,
stajac si¢ jego ,,kronikarzem”. Wtadze dostrzegty i niepokoity sig, ze od pewnego czasu
sam bp Pluta pozwalat sobie coraz czegsciej w swoich wystapieniach na publiczna krytyke

3 Tamze, s. 137-147.

3 Tamze, s. 148-150.

31PN Po 060/275, WUSW Zielona Géra, Plany pracy, kierunkowe plany pracy. Wizyta Jana Pawlta I1
w Polsce, kryptonimy dot. TW, rozbudowa sieci TW SB KWMO/WUSW. 1979-1989, s. 1-2.
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systemu, np. krytykujac klasykow marksizmu i leninizmu. W odpowiedzi komuni$ci
stosowali za$ drobne restrykcje, ktore jednak nie miaty wplywu na zmiang panujacego
klimatu stosunkow. Rezim odnosit si¢ bowiem do biskupa z duzym szacunkiem i re-
spektem. Faktycznie tez wybor papieza-Polaka stat si¢ w Kosciele gorzowskim, zreszta
nie tylko, pot¢znym zastrzykiem sil witalnych. Przejawiato si¢ zaréwno w aktywnosci
samych biskupdw, jak i catego diecezjalnego duchowienstwa. A owocem powstatego
w tym czasie klimatu w kraju i diecezji staty si¢ liczne powotania kaptanskie i zakonne.
Stuzba Bezpieczenstwa starata si¢ bezskutecznie przeciwdziata¢ temu zjawisku, szukajac
przede wszystkim winnych, ktérych znajdowano wsrod rodzicéw i wychowawcow. Pro-
wadzone byly zatem dzialania w postaci zastraszania rodzicow, rodzin i samych alumnéw
poprzez przeprowadzane rozmowy ostrzegawcze. Rowniez nauczyciele, a zwlaszcza
wychowawcy klas, w ktorych uczyli si¢ kandydaci do seminarium czy zakonu, poddawani
byli restrykcjom, wlacznie ze zwalnianiem z pracy. Starano si¢ takze systematycznie
rozpracowywac srodowisko seminarium poprzez m.in. werbunek tajnych wspotpracow-
nikow, ktorych zadaniem bylo nie tylko zbieranie informacji, ale takze sianie fermentu
wsrod klerykow. Chodzito przede wszystkim o burzenie wérdd nich ideatow kaptanskich
i zakonnych, powodujac w ten sposéob odejscia z zakonu czy seminarium. Nieprzerwanie
takze trwala akcja powigkszania sieci agenturalnej w diecezji, wypatrujac szczegdlnie
0s0b, ktore moga szybko i wysoko awansowac w strukturach koscielnych?.

Powaznym problemem dla lokalnych wtadz byt brak aktywnosci w srodowisku ksiezy
,Caritas”, zwlaszcza, ze w roku 1978 mial miejsce atak Episkopatu na t¢ organizacje,
a bp Pluta wzywal swoich ksi¢zy na rozmowe, zachg¢cajac ich, aby wystapili z jej szere-
gow. SB miato zatem zadanie pobudzenie tego srodowiska, m.in. poprzez pozyskiwanie
nowych cztonkéw, ktorych poszukiwano wérdéd duchownych rozgoryczonych polityka
personalna biskupa czy tez majacych problemy natury dyscyplinarnej lub obyczajowe;.
Realizowano te dziatania w ramach operacji o kryptonimie ,,Postgpowi”, za ktdra odpo-
wiadat (przynajmniej pdzniej!) ppor. Feliks Ejgierd. Z drugiej za$ strony podejmowano
dziatania tzw. ,,dezintegracyjne i neutralizacyjne” wobec ksigzy aktywnych i wiernych
biskupowi. Chodzito réwniez o sianie plotek, wywolywanie konfliktow w instytucjach
koscielnych jak kuria i seminarium, postugiwano si¢ przy tym osobami zwerbowanymi
do wspotpracy lub duchownymi nieostroznymi o plotkarskim usposobieniu. To samo
dotyczylo szeregowych ksigzy w parafiach i dekanatach. Wérod nich przez dtugie lata
byty prowadzone operacje ,,Baszta I i ,,Baszta I1”, ktorych celem bylo rozpracowanie
szeregbw kaptanskich i doprowadzanie do jak najliczniejszych odej$¢ (w latach 80. za
przebieg tych operacji odpowiadali z ramienia resortu: kpt. M. Kubala, ppor. Zb. Baran
i ppor. F. Ejgierd)?’.

Inna sfera zycia ko$cielnego, ktora nieustannie niepokoita bezpieke, byto budow-
nictwo sakralne. Cytowane sprawozdanie podaje 23 wnioski, ktoére wptynety od ksigzy
w 1978 r. do Wydziatu ds. Wyznan o uzyskanie pozwolenia na podjecie budowy obiek-
tow sakralnych, co oczywiscie kidcito si¢ z 6wczesna polityka rezimu w tym zakresie.
Chodzito zatem o podjecie odpowiednich dziatan, aby ksiezy w odpowiedni sposdb
zniechegci¢ poprzez rozmowy ostrzegawcze, zastraszenia i inne dzialania operacyjne na

36 Tamze, s. 3; Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 409-411.
S7IPN Po 060/275, s. 2-3; IPN Po 060/159 (1z14), s. 61-63.
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tym odcinku. SB musialo takze podja¢ wzmozona obserwacje¢ tych parafii, gdzie byty
zaplanowane inwestycje budowlane, aby nie dochodzito do samowoli budowlane;j, a takze,
aby nie dopusci¢ do akcji zbierania podpisoéw wérod miejscowej ludnosci®.

Ozywieniu ulegly réwniez inne pola dziatalno$ci koscielnej. Min. rozwingta si¢ dzia-
falno$¢ duszpasterstwa akademickiego w Zielonej Gorze i Gorzowie Wlkp., obejmujaca
opieka duszpasterska w Zielonej Gorze 120 0sob. Zielonogorska Stuzba Bezpieczenstwa
prowadzita na tym odcinku przeciwdziatania poprzez werbunek TW, a takze na drodze
dziatan operacyjnych wymierzonych w duszpasterstwo akademickie w ramach operacji
o kryptonimie ,,Wieza 777, za ktora odpowiadal (przynajmniej pdzniej) ppor. Feliks
Ejgierd, zreszta z zadawalajacym — zdaniem jego przetozonych — skutkiem®. Wzrosta
liczba os6b aktywnie udzielajacych si¢ w parafiach. Na terenie wojewodztwa zielono-
gorskiego to choéby 53. katechetow i katechetek swieckich i 40. doradcow i1 doradczyn,
zycia rodzinnego. Szczegolnie ta ostatnia grupa niepokoita komunistow, poniewaz byli
to najczesciej specjalisci z zakresu medycyny, psychologii, prawa i socjologii, ktorzy
w trakcie swej dziatalnosci przekazywali nie tylko uwagi i porady praktyczne z zakresu
zycia rodzinnego, ale prowadzili takze katechezg zycia rodzinnego. Taki stan rzeczy
niepokoil wtadze tym bardziej, ze byty to osoby publiczne, znane i cenione w §rodowisku
Zielonej Gory czy Gorzowa WIkp., ktore poprzez swoja dziatalnos¢ dawaty swiadectwo
swej wiary i przynaleznos$ci do Kosciota, co oczywiscie stato w konflikcie z lansowanym
przez rezim laickim stylem zycia publicznego. Zatem osoby te nierzadko byly nachodzone
i zastraszane przez funkcjonariuszy SB, czy tez w jaki$ inny sposob represjonowane?’.

Osobna kwestia dla resortu bezpieczenstwa byto wyszukiwanie i rozpracowywa-
nie opozycjonistow oraz ich powiagzan ze §rodowiskiem koscielnym, gdzie nierzadko
odbywaty si¢ spotkania, prelekcje czy dyskusje na temat éwczesnej sytuacji w Polsce.
Na terenie Zielonej Gory to przede wszystkim srodowisko akademickie i kaptani pro-
wadzacy tam duszpasterstwo®!.

Pobudzenie zycia religijnego na terenie diecezji gorzowskiej taczylo si¢ z wybo-
rem 1 pierwsza pielgrzymka Jana Pawta I do Polski w 1979 r., co zostalo zaniepokoito
lokalne wtadze komunistyczne. Juz z poczatkiem roku krazylta wsrod miejscowego
duchowienstwa plotka — podchwycona przez SB — jakoby: ,,sufragan gorzowski, biskup
Pawet Socha uzyska stanowisko w Rzymie. Utatwi¢ mu to moze Jan Pawet 11, ktorego
byt przyjacielem”. Réwniez fakt wzrostu liczby rodzin, ktore przyjety kolede w 1979 .
na terenie woj. zielonogorskiego stanowit skutek wydarzen sprzed kilku miesigcy*.
Splywajace do Zielonej Gory dane z terenu coraz bardziej podgrzewaty atmosferg wérod
lokalnej kadry kierowniczej resortu bezpieczenstwa.

0Od momentu wyrazenia zgody na wizyte papieska przez strong partyjno-rzadowa,
rezim w Polsce rozpoczat czas intensywnych przygotowan do tego wydarzenia w at-

3 TPN Po 060/275, s. 2-3.

¥ IPN Po 060/159 (1z14), RUS w Zielona Gora, Korespondencja stuzbowa-biezqca z-cy Szefa RUSW
ds. SBw Zielonej Gorze za lata 1986-1989, s. 63.

“0IPN Po 060/275, s. 4-6; Archiwum Panstwowe w Zielonej Gorze (APZG), UW, Wydziat ds. Wyznan,
sygn. 273.

4 TPN Po 060/159 (1z14), s. 53.

“2 IPN Po 060/152/14 z 19, Kopie Informacji (po zagadnieniu Wydz. III, TIT A i IV-ego) przekazanych do
wojewoddzkich wladz administracyjno-politycznych za okres: od 10.X.1978 do 15.11.1980 r., s. 19-20.

235



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

mosferze napigcia, ktore momentami przeradzato si¢ w fobig antypapieska. Jak mozna
si¢ domysla¢, najwigcej pracy przypadlto organom bezpieczenstwa, ktorych zadaniem
byto dotarcie i rozpracowanie ko$cielnych komitetow odpowiedzialnych za organizacje
pielgrzymki oraz szeroka inwigilacja duchowienstwa. Gtéwnym celem prowadzonych
dziatan operacyjnych byto lokowanie w newralgicznych punktach swoich agentow, ktorzy
by oddziatywali destrukcyjnie i dywersyjnie wsrod osob odpowiedzialnych za organi-
zowanie wizyty Jana Pawla II w Polsce, dotyczyto to zarowno osoéb duchownych jak
i $wieckich. Szczegdlnym polem dziatania byto odpowiednie ,,zabezpieczenia” sSrodkow
transportu. A zatem przeprowadzano rozmowy z decyzyjnymi osobami w srodowisku
PKS (wérdod pracownikow zielonogorskiego PKS byt w tym czasie TW ps. ,,Samarytanin”
— co ciekawe, posiadajacy wyksztatcenie teologiczne!), PKP dla blokowania zamowien
na pociagi specjalne, dodatkowe sktady, wagony czy autobusy®. Jednak réwniez inne
przybudéwki rezimu komunistycznego w Polsce 1 wojewddztwie otrzymaty swoje za-
dania w tej kwestii. Na terenie woj. zielonogorskiego zaangazowany zostal w pierwszej
kolejnosci Wydziat ds. Wyznan, ktorego jednym z podstawowych zadan —podobnie zreszta
jak 1 Wydziatu IV SB —bylo ograniczenie liczby 0sob wyjezdzajacych na spotkanie z papie-
zem oraz przeciwstawienie si¢ probom dekorowania obiektow panstwowych i spotecznych
emblematami religijnymi. Miato to na celu wywotanie w spoteczenstwie btednego prze-
konania o niewielkim zainteresowaniu wizyta papieska. Do akcji propagandowej ruszyli
takze lektorzy partyjni TKKS i TWP, ktorzy wyglosili kilkadziesiat odczytow na temat
polityki wyznaniowej. Tematy te pojawily si¢ w programie szkolen partyjnych, kurséw
organizowanych przez WOKL, WUML. Réwniez naczelnicy gmin byli dwukrotnie in-
formowani o obecnym stanie stosunkéw migdzy panstwem a Kosciotem oraz aktualnych
zadaniach dla administracji terenowej w tym zakresie*.

Celem akcji propagandowo-inwigilacyjnej stato si¢ takze duchowienstwo i zwykli
mieszkancy Ziemi Lubuskiej. W dniu 25 maja 1979 r. wojewoda zielonogorski, J. Lem-
bas, przeprowadzit rozmowe z wikariuszem generalnym Kurii gorzowskiej ks. drem
W. Sygnatowiczem. Tres¢ rozmowy wytonowata atmosfere niepokoju w szeregach lokal-
nych komunistow w zwiazku z zapewnieniami ze strony ks. Sygnatowicza, iz Kuria nie
ma zamiaru wykorzystywac papieskiej wizyty dla wymuszania na wiadzach lokalnych
jakichkolwiek ustepstw.

Nieprzerwanie trwata infiltracja miejscowego spoteczenstwa w zaktadach pracy
(dla przyktadu w zielonogdrskim ZASTALU byto juz w tym czasie 10 TW), miejscach
publicznych, a nawet w srodowisku rodziny i znajomych*. Swoja rolg na tym polu grali
takze cztonkowie ORMO. Z esbeckich raportow wynika, iz praktycznie nie bylo $ro-
dowiska na terenie wojewddztwa, gdzie nie tkwiliby agenci czy informatorzy. Zatem
z prowadzonych dziatan operacyjno-obserwacyjnych wynikato, iz wzrosto zainteresowa-
nie audycjami RWE oraz innych rozgtosni zachodnich, a w rozmowach pojawit sig¢ brak
pewnosci, czy uroczystosci zwiazane z pobytem papieza w Polsce beda transmitowane
przez $rodki masowego przekazu, od czego ludzie uzalezniali decyzje o wyjezdzie na
uroczystosci do Czestochowy lub Gniezna“®,
+“IPN Po 060/275, s. 10-17.

4“4 APZG, KW PZPR, Wydzial Administracyjny, Pielgrzymka papieska, sygn. 961, s. 1-10.

# IPN Po 060/152/14 z 19, s. 27-69.
4 IPN Po 060/275, s. 24-30.
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Zauwazono rowniez, iz aktywna dziatalnos¢ rozwinat ks. J. Nowaczyk z Zielonej
Gory, zajmujacy si¢ duszpasterstwem akademickim, ktéry przygotowal 50-osobowa
grupe studentow na spotkanie z papiezem w Warszawie. Wigkszo$¢ informacji na temat
dziatalnosci ks. Nowaczyka i srodowiska akademickiego pozyskano dzigki sieci agen-
turalnej, prowadzacej dziatania operacyjne, ktora tworzyto dwoch TW o ps. ,,Anna”
i ,,Artur”. Byli oni prowadzeni przez kpt. Zb. Krzywinskiego. Prawdopodobnie TW
ps. ,,Anna” rozpracowywat takze ruch ,,Swiatlo-Zycie” na terenie Zielonej Gory (obok
prowadzonej operacji o krypt. ,,Owczarnia”) i w tym zakresie prowadzacym byt
st. sierz. R. Madejski. On réwniez odpowiadat za inwigilacje struktur PAX i CHSS,
gdzie dziatania operacyjne prowadzili TW o ps. ,,Artur” i ,,Gryf” *.Prowadzone bytly
takze indywidualne rozmowy z administratorami parafii na temat pielgrzymki: do 28
maja 1979 r. przeprowadzono w 54 rozmowy na terenie woj. zielonogorskiego, a do
konca roku — w sumie 650.

Wtadze generalnie nie ufaty Kosciotowi, zwlaszcza, ze nie raz zostaty wyprowa-
dzone w pole, dlatego starano si¢ za wszelka ceng na biezaco ustala¢ kolejne posunigcia
Kurii gorzowskiej w kwestii papieskiej wizyty, powotujac w tym celu w Komitecie Wo-
jewddzkim PZPR w Zielonej Gorze specjalny zespot. Oczywiscie nieoceniona pomoca
dla wtadz byta sie¢ agenturalna, inwigilujaca Kurig. To m.in. TW o ps. ,,Debiut”, ,,Ela”,
,»Michal” —utrzymujacy kontakt z pracownikami Kurii gorzowskiej, ktorych prowadzili
oficerowie SB: kpt. J. Duma i kpt. D. Kochmanski. Poza tymi byta grupa, do ktérej zadan
nalezalo ,,opracowywanie specjalnych dokumentdw, poglebiajacych rozdzwigk w tonie
Episkopatu i kurii gorzowskiej”. Tworzyli ja— poza wspomnianymi—TW o ps. ,,Artur”,
»Henryk”, , Jacek”, ,, Jan”, , Jarek”, ,, Kowalski”, ,,Ramzes”. W efekcie wnikliwej infil-
tracji, m.in. doprowadzono do tego, iz Kuria gorzowska musiata wstrzymac¢ ogloszenie
dwoch komunikatow, tj. o stanie budownictwa sakralnego w diecezji oraz na temat
udziatu wiernych w uroczystosciach papieskich. Rozpracowaniu podlegaty w tym czasie
takze Seminaria Duchowne (Goscikowo i Obra) poprzez szeSciu TW o ps. ,,Adonis”,
»Job”, ,,Jozek”, ,,Neron”, ,,Pegaz”, ,,Toni”. Wydziat IV SB w Zielonej Gorze przewi-
dywat w ich przypadku ,,dtugofalowy plan wykorzystania i szkolenia, uwzgledniajac
specyfike utrzymywanych z nimi kontaktow i dazac do wszechstronnego zapewnienia
doptywu informacji z terenu WSD”. Za ich pracg odpowiadali funkcjonariusze SB:
ppor. J. Arczynski i st. szereg. A. Zmudzinski*®. Réwniez $rodowisko duchowienstwa
zielonogorskiego byto systematycznie rozpracowywane m.in. dzigki pracy duchownego
o pseud. TW. ,,Wlodek”, ktorego prowadzit mjr S. Poniedzialek.

Zaniedbanym obszarem dla SB byto Koto Ksig¢zy ,,Caritas”, dlatego w roku 1979
pomoca na tym polu mieli by¢ TW o ps. ,,Jan”, ,,Mietek”, ,,Kowalski”, ,,Lech”, ,,Ramzes”,
ktorych zadaniem byto zapewnienie ,,jakosciowego i ilosciowego wzrostu cztonkow
i sympatykow Kota Ksigzy ,,Caritas”. Ten odcinek pracy operacyjnej byt zabezpieczany
przez kpt. Zb. Krzywinskiego®.

Zebrane informacje na dzien 28 maja 1979 r. wskazywaty, iz z terenu woj. zielono-
gorskiego szykowalo si¢ do wyjazdu ok. 3 tys. 0sob. Aby za$ ograniczy¢ liczbg wiernych

47 Tamze, s. 4-10.
“ Tamze.
4 Tamze.
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na spotkaniach z Janem Pawlem II, komunisci starali si¢ w lokalnych mediach przekona¢
spoteczenstwo do pozostania w domach i sledzenia pielgrzymki w telewizji ze wzgledu
m.in. na trudnos$ci komunikacyjne. Probowano réwniez uczyni¢ tegoroczny Festiwal
Piosenki Radzieckiej w Zielonej Gorze konkurencyjna impreza do papieskiej wizyty.
Natomiast mimo podejmowanych przeciwdziatan w przeddzien pielgrzymki pojawity si¢
dekoracje, ktorych najwigcej byto w rejonie Wolsztyna, Zbaszynia i Zbaszynka. Miesz-
kancy tych miejscowosci udekorowali mieszkania flagami panstwowymi, papieskimi,
w oknach wystawiono wizerunki Jana Pawta IT*°.

Organy bezpieczenstwa w przededniu pielgrzymki papieskiej szczegdlnie uwraz-
liwione byly na jakiekolwiek proby podejmowania dziatalnosci opozycyjnej. Dla przy-
ktadu taka proébe namierzono na terenie Zielonej Gory, gdzie wokot osoby Andrzeja
Milczarkiewicza skupila si¢ grupa osob, ktora wspdlnie czytata i dyskutowata na temat
tresci broszur KOR-u’!.

Na niewiele si¢ jednak zdaty dziatania wtadz dla sttumienia wydzwigku papieskiej
pielgrzymki w narodzie. Jan Pawet 11 zasial nadziej¢ na wolnos¢ i od tej chwili potrzebny
byt juz tylko czas, aby ziarno papieskiego stowa wydato plon. Zielonogorska bezpieka
bardzo szybko zauwazyta pierwsze owoce papieskiej wizyty, ktore znalazty si¢ w spra-
wozdaniu za rok 1979, zapisano m.in. ,,(...) wizyta Jana Pawla II w Polsce rozbudzita
w szerokich kregach spoteczenstwa poczucie przynaleznosci do Ko$ciota katolickiego.
Przejawiato sig to w:

wzroscie aktywnosci stanowo-zawodowych grup parafialnych wspotdziatajacych
z klerem,;

zwigkszonym zainteresowaniu mtodziezy takimi formami pracy duszpasterskiej
jak: ,,0azy” roznych stopni, duszpasterstwo akademickie obejmujace swoim zasiggiem
mtodziez szkot podstawowych, §rednich i wyzszych, a takze osoby pracujace;

zwigkszonym — w stosunku do lat ubieglych — naborze do obydwoch WSD, ktory
w biezacym roku wynosit 95 0séb z roznych srodowisk™?2.

Z zadowoleniem natomiast funkcjonariusze Wydziatu IV przyjeli zmiang kursu
w dziatalnosci miejscowych biskupow i kurii gorzowskiej, zaréwno jesli chodzi o ,,wy-
ciszenie problematyki pozareligijnej w wystapieniach publicznych biskupow i kleru
parafialnego”, jak i w relacji do organizacji ,,Caritas”. Uznano to jednak tylko za zagra-
nie taktyczne ze strony KosSciota gorzowskiego. Dlatego w roku 1980 przewidywano
nastgpujace kierunki podejmowanych dziatan:

,»Wszechstronne rozpracowanie zamierzen i dziatan Episkopatu, kurii, poszcze-
golnych biskupow, kleru i wptywowych katolikow $wieckich w istniejacych uktadach
stosunkow panstwo-Kosciol, a takze przejawow i skutkéw tych zamierzen na terenie
woj., ze szczegdlnym uwzglednieniem I kw. br., w trakcie ktorego odbedzie si¢ VIII
Zjazd PZPR, wybory do Sejmu i Rad Narodowych.

Rozpoznanie elementow opozycyjnych, ich docierania do kleru oraz przeciwdzia-
fania takim zamierzeniom i faktom.

Podejmowanie dziatan dezintegracyjnych i neutralizujacych w srodowiskach kleru

50 Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 413.
SUTPN Po 060/152/14 z 19, s. 75a-75 b.
32 IPN Po 060/275, s. 14.
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znanego ze stuzalczej postawy wobec biskupow, a takze wobec zamierzen kurii w spra-
wach wewnatrzkoscielnych.

Przeciwdziatanie samowoli budowlanej podejmowanej przez kler, nielegalnych
zgromadzen itp.

Dhugofalowe dziatania na odcinku wypracowania dotarcia do kurii rzymskiej
i przenoszenia tam okreslonych tresci.

Organizowanie dziatan operacyjnych i polityczno-administracyjnych, majacych
na celu zmniejszenie naboru nowych kadr do WSD, a takze wyprowadzanie alumnow
Z seminarium.

Ilo$ciowy wzrost agentury, jej dobor jakosciowy umozliwiajacy usytuowanie w klu-
czowych ogniwach administracji Kosciota™.

Pojawienie si¢ opozycji na poczatku lat 80. sprawito, iz zmienita si¢ sytuacja
Kosciota, do ktorego od tej chwili wltadze komunistyczne zaczely si¢ zwracaé jako do
mediatora. Niemniej jednak trwata rozbudowa sieci agenturalnej na gruncie koscielnym,
m.in. w lokalnych seminariach duchownych byta to aktywna praca operacyjna TW o ps.
,,Czarny”, , Toni” i,,Adonis”, ktorych prowadzili: mjr J. Bargiel, st. sierz. A. Zmudzinski
i ppor. J. Arczynski. Agenci pracowali takze nad Kuria gorzowska — TW o ps. ,,Amon”,
»Ela”, ,,Jozet”, ,,Artur”, ,,Debiut”, ,,Henryk”, ,,Jacek”, ,,Jan”, ,,Jarek”, ,,Kowalski”, bedacy
na kontakcie kpt. D. Kochmanskiego i por. Zb. Wojtakajtis. W sumie na koniec 1980 r.
Wydzial IV WUSW w Zielonej Gorze posiadat: 79 TW, 2 kontakty operacyjne, 3 lokale
kontaktowe i 7 kandydatow na TW>*. Byta to zatem duza grupa ludzi, ktérych zadaniem
byto rozpracowywanie Ko$ciota katolickiego i innych wyznan.

Niepokoje spoteczne tego czasu wymusity na partii rowniez ustgpstwa w sferze
polityki wyznaniowej. W przypadku Kos$ciota gorzowskiego byto to m.in. uzyskanie
zgody na rejestracje Klubu Inteligencji Katolickiej w Gorzowie Wlkp., co nastapito 28
lutego 1981 r., a po kilku tygodniach takze w Zielonej Gorze (ale przy okazji starano
sig rozpracowac to srodowiska w ramach operacji o krypt. ,,Synaj”). W tym takze roku
zorganizowano pierwsza diecezjalna piesza pielgrzymke z Glogowa do Czgstochowy,
w ktorej wzieto udziat 56 osob. Takze Kuria starata si¢ wykorzysta¢ klimat owcze-
snych wydarzen, aby z jednej strony thumi¢ konflikty partia — spoteczenstwo, z drugiej
za$ zatatwia¢ sprawy koscielne, ktore do tej pory wladza odraczata. Chodzito przede
wszystkim o uzyskanie kolejnych pozwolen na budowe nowych kosciotow. Zupetnie
inne bylo nastawienie do 6wczesnej rzeczywisci szeregowych ksigzy, z ktorych wielu nie
szczedzito stow krytyki pod adresem wladzy komunistycznej. A w ramach pelnionych
obowiazkéw duszpasterskich angazowali si¢ oni po stronie opozycji®.

Rowniez 6wczesna Stuzba Bezpieczenstwa nie spoczywata na laurach, werbujac
nowe szeregi wspotpracownikow, na koniec 1981 r. Wydziat IV w Zielonej Gorze po-
siadat juz: 4 rezydentow, 136 TW, 15 kontaktow operacyjnych, 4 konsultantéw, 6 lokali
kontaktowych i 10 kandydatow na TW. Stan ten z podzialem na poszczegdlne Srodowiska
przedstawiat si¢ nastgpujaco: kler rzymskokatolicki —48 TW; wyktadowcy WSD —2 TW;
alumni WSD —2 TW, osoby swieckie — 12 TW, inne wyznania — 14 TW. Ponadto w tym

3 Tamze, s. 15.
> Tamze, s. 17-31.
% Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 414.
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roku uaktywnita si¢ tajemnicza grupa operacyjna, ktorej zadaniem byta ,,neutralizacja,
kompromitacja i zbieranie materialéw procesowych wobec wrogich postaw politycznych
ksiezy”. Tworzyli ja: kpt. Czerniak, kpt. Duma, kpt. Kochmanski i por. Wojtakajtis. Poza
tym Wydziat IV pod koniec 1981 r. prowadzit 30 spraw przeciw ksiezom i parafiom.
Realizowana byta réwniez operacja o kryp. ,,Klon 1557, ktorej celem byta walka z grupa
ksigzy mocno angazujacych si¢ w wspieranie dziatalnosci NSZZ ,,Solidarno$¢” na terenie
woj. zielonogorskiego. Zaliczano do tej grupy m.in. ks. H. Nowika z Czerwienska, ze
wzgledu na jego 26 wystapien publicznych o antypanstwowym charakterze. W ramach
tej operacji przeprowadzono zatem 158 rozméw dyscyplinarnych, ktorymi objeto m.in.
8 ksigzy*®.

3. Dziatania zielonogorskiej stuzby bezpieczenstwa w latach 1981- 1986

Praca operacyjna SB nasilita si¢ jeszcze bardziej po wprowadzeniu stanu wojennego
w Polsce. Juz w pierwszych dniach po jego wprowadzeniu przeprowadzono rozmowy
ostrzegawcze z duchownymi, niektore z nich w pézniejszym czasie zaowocowaty werbun-
kiem. W trakcie tych rozmow czgsto odwotywano si¢ do emocji patriotycznych. Wezeséniej
przed rozmowami uwaznie studiowano dokumenty zgromadzone w teczkach operacyj-
nych. Przy werbunku czgsto wykorzystywano sytuacje, gdy ksiadz pragnat podjac studia
lub prace za granica i sktadat podanie o paszport. Celowo zwlekano z jego wydaniem,
a czasami decyzj¢ uzalezniano od zgody na wspotprace. Roznie przedstawia si¢ aktyw-
no$¢ pozyskanych agentow. Niektorzy bez oporu donosili na swych przetozonych oraz
parafian, innych trzeba byto naktania¢ do wspotpracy. Tacy sktonni do intelektualnego
dialogu duchowni nierzadko nie podpisywali formalnego zobowiazania do wspotpracy,
w praktyce jednak ich informacje byly wazniejsze od tych, ktoére zdobywano od ksigzy
podpisujacych zobowiazania. Glowna uwagg funkcjonariuszy SB przyciagaty osrodki
decyzyjne Kosciota: Kuria, seminarium, uczelnie katolickie. Nagrywano rozmowy
z biskupami, posiedzenia rad kaptanskich i innych komorek kurialnych istotnych dla
funkcjonowania diecezji. Bywaly takze przypadki, ze SB z ukrycia pomagato swemu
agentowi w prowadzeniu np. budowy kosciota. Utatwiano mu m.in. zakup materiatlow
budowlanych czy zdobywanie koniecznych zezwolen. Taki ksiadz zdobywat zaufanie
swych przetozonych oraz wlasnego srodowiska, jako cztowiek zaradny i z inicjatywa,
co przyczyniato sie do jego awansu. A tym oczywiscie zainteresowana byta SB*’.

Waznym czynnikiem byta zwykta ludzka zawis¢. To ona sktaniata duchownych
do donoszenia na swych wspétbraci. Podejmujacy wspotprace z takich motywow agent
odznaczat si¢ duza pomystowoscia w doradzaniu metod operacyjnych wobec innych
duchownych. Czasami ksiadz rozgoryczony stosunkami panujacymi w parafii lub die-
cezji wlasnie w oficerach SB odnajdywat partnera do rozmoéw o swoich rozterkach
i problemach. Oczywiscie Wydzial IV byt zainteresowany tym, aby jak najwigcej ksiezy
wystepowalo ze stanu kaptanskiego, nie chcial jednak, aby szeregi laikatu powigkszali
duchowni, ktérzy byli tajnymi wspotpracownikami®,

3 IPN Po 060/275, s. 30-37.
57 Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 420-421.
¥ Tamze, s. 421-422.
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Zatem od grudnia 1981 r. skrupulatnie odnotowywano kazda aktywnos¢ lokalnego
duchowienstwa, rejestrujac szczegolnie tych, ktorzy ,,1. neguja zasadnos¢ wprowadze-
nia stanu wojennego i jego rygorow; 2. tendencyjnie (a w niektorych wypadkach wrecz
wrogo) przedstawiaja zarowno dzialalno$¢ wladz panstwowych i poszczegoélnych osob
z rzadu, jak i kierunki dalszego wychodzenia z kryzysu, ustawicznie powotujac si¢ na
przesztos¢ 1 bledy poprzednich lat; 3. preferuja modly za internowanych, powielajac
plotki o ich rzekomych przesladowaniach i nieludzkich warunkach traktowania; 4. pod-
trzymuja idee NSZZ ,,Solidarnos¢” w aspekcie jej celow politycznych i rozpowszechniaja
pogtoski o jej rzekomym, wiosennym odwecie”¥. Przy czym kwestia, ktora najbardziej
niepokoita bezpieke na gruncie koscielnym byt ,,niepokojacy fakt, iz w grupie tej, procz
tak znanych ksiezy, jak Henryk Nowik, Bogustaw Piechuta, Benedykt Pacyga, Jerzy
Nowaczyk i inni, znajduje si¢ coraz wigcej kleru nowo wyswigconego lub o kilkuletnim
stazu pracy. Obawy musi budzi¢ praca mtodych ksigzy o takim nastawieniu wsrod, po-
datnej na wptywy, mtodziezy szkot srednich i uczelni wyzszych. Ponadto operacyjne
ustalenia wskazuja, iz zaangazowanie si¢ na pozycje antysocjalistyczne ksi¢zy mtodych
wykazuje stala tendencje wzrostu, w miarg rozwoju sytuacji i ujawniania publicznego
zamierzen hierarchii”®,

Jak pokazywaty kolejne tygodnie i miesiace od wprowadzenia stanu wojennego,
obawy bezpieki zielonogorskiej byly uzasadnione, bowiem do listy duchownych, Zle
ustosunkowanych do PRL, dochodzity ciagle nowe nazwiska jak ks. Koper, ks. Miku-
szewski, ks. R. Zieciak, czy tez nawet wypadek alumna VI roku WSD w Goscikowie,
ktory przebywajac na praktyce w Sieniawie wyglosit — jak to okreslono — ,,napastli-
we 1 wrogie” kazanie. Rosta takze frekwencja na Mszach $w. w catej diecezji, czegsto
jako znak protestu wobec stanu wojennego i systemu komunistycznego. Osrodkami
na terenie wojewodztwa, gdzie najczesciej celebrowano msze za ojczyzneg i gloszono
stosowne kazania byta Nowa S6l i Zielona Géra, Sulechow, Czerwiefisk i Swiebodzin.
Tam rowniez kolportowane byty najczesciej ulotki o tresci antyrzadowej (takie wypadki
miaty miejsce takze w Zarach i Zaganiu), organizowano zbiérki pomocy materialnej dla
internowanych oraz powstawaly z inicjatywy bytych dziataczy ,,Solidarnosci” ,,krzyze
kwiatowe”, symbolizujace pamig¢ o polegtych w Lublinie, podczas zajs¢ 31.08.1982
r. Wladza, probujac zahamowaé ten proceder, prowadzila systematyczne rozmowy
ostrzegawcze z niepokornymi duchownymi, co jednak na niewiele si¢ zdawato. Obawy
resortu byty o tyle wigksze, ze w 1982 r. rozpoczynala si¢ peregrynacja Obrazu Matki
Bozej Czestochowskiej, ktora najbardziej aktywne duchowienstwo moglo wykorzystac,
aby propagowac idee ,,Solidarno$ci” i wolnej Polski. Mtodzi za$ ksi¢za systematycznie
podejmowali na lekcjach religii tematy odnoszace si¢ do d6wczesnej sytuacji w kraju. Na
tym tle odnotowano wydarzenie w Swiebodzinie, gdzie grupa 15 uczniéw Zespotu Szkot
Ogolnoksztatcacych zatozyta czarne opaski, co byto inicjatywa tamtejszego wikariusza,
ks. Henryka Szpikowskiego. Polem zainteresowania resortu bezpieczenstwa byla rowniez
pomoc materialna z Europy Zachodniej, a przy tym kontakty duchownych z zagranica
oraz zasady rozdawnictwa darow wsrod wiernych. SB obawiala si¢ przede wszystkim

¥ 1PN Po 060/141-4, KW MO Zielona Géra, Miesieczne i okresowe oceny i informacje poszczegdlnych
Wydziatow KW MO, wykorzystane do opracowania meldunkow i ocen sytuacji operacyjno-politycznych
w wojewddztwie za okres 1.1.1982 do 31.12.1982 r., s. 20.

¢ Tamze.
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przenikania ta droga do Polski obcych stuzb specjalnych i przemytu publikacji anty-
rzadowych oraz aparatury powielajacej (na tym odcinku korzystano m.in. z ustug TW
,Jacky”)®l. Na potrzeby operacyjne Wydziatu IV WUSW w Zielonej Gérze stale rosty
szeregi tajnych wspotpracownikow, ktorych na koniec 1982 r. bylo juz 4. rezydentow,
181. TW, 43 kontakty operacyjne®’.

Poglebiajacy si¢ kryzys polityczny zmuszatl rezim komunistyczny do kolejnych
ustepstw na rzecz Kosciota. W 1983 r., w dobie peregrynacji Obrazu MB Czg¢stochow-
skiej w diecezji gorzowskiej oraz II pielgrzymki Jana Pawta I1 do Ojczyzny, zanotowano
wzrost liczby ksigzy uzyskujacych zezwolenia na wyjazdy za granicg. Powstaty przy
parafiach komisje charytatywne, ktore zajety si¢ akcja rozdawania daréw. Nowa inicjatywa
w diecezji byto rowniez zorganizowanie w dniach 1-12 sierpnia 1983 r. Pierwszej Diece-
zjalnej Pielgrzymki Pieszej z Gorzowa Wlkp. do Czgstochowy, ktora — wg szacunkow
wladz — objeta 250 uczestnikow. I wreszcie byty to takze nowe inwestycje budowlane.
Wg sprawozdania Wydziatu ds. Wyznan za rok 1983 na terenie woj. zielonogorskiego
budowano 11 nowych kosciotow i kaplic, 4 koscioty rozbudowywano, a 2 remontowano
po przekazaniu ich Ko$ciotowi. W tym roku oddano do uzytku nowa kaplicg w Chrosnicy
(koto Zbaszynia), a na ukonczeniu byty koscioty: w Zielonej Gorze przy ul. Aliny, Trze-
bielu, Nowogrodzie Bobrzanskim, kaplice w: Czernej, Nowych Cieplicach i Chynowie.
Oproécz kosciotow i kaplic budowano réwniez 17 salek katechetycznych i 14 plebanii.
Dodatkowo administratorzy parafii zglosili zamiary budowy nowych kaplic w Stanach
(Gm. Nowa Sol) i w Wymiarkach. Natomiast w toku zatatwiania byly pozwolenia na
budowg kosciotow: w Zielonej Gorze na Os. Kisielinskim, t.¢knicy oraz odbudowa
ruin katedry w Gubinie. Wnioski obejmowaty takze inne obiekty kosScielne, tj. plebani¢
w Przyborowie (Gm. Nowa Sol) oraz salki w: Perzynach (Gm. Zbaszyn), Wymiarkach
i Staropolu. Skala inwestycji koscielnych przerazita wtadze partyjno-rzadowe w Zielonej
Gorze, zatem zgodnie z decyzja Woj. Trojki Partyjnej ds. Kleru postanowiono wstrzymac
na dwa lata wydawanie nowych zezwolen na koscielne inwestycje budowlane®.

Komunistéw draznity jednak publiczne wypowiedzi niektorych ksigzy na terenie
woj. zielonogorskiego i ich powiazania z dziataczami b. ,,Solidarnosci™*, co odczytywano
jako akty niewdzigcznosci wobec dotychczasowych posunieé¢ ekipy rzadowej. Rezim
niepokoity takze nasilajace si¢ kontakty poszczegdlnych parafii diecezji gorzowskiej oraz
0sob fizycznych z Zachodnia Europa w ramach akcji pomocy materialnej zza granicy.
W tej ostatniej kwestii zaniepokojony byt zwlaszcza Departament II MSW (kontrwy-
wiad). Zatem Wydzial [V WUSW w Zielonej Gorze postanowit na rok 1983 zatozy¢
sprawe obiektowa o krypt. ,,KNOX?”, ktorej celem bylo przeprowadzenie gigbokiego
rozpoznania poszczeg6lnych parafii diecezji w zakresie: ,,1. rozpracowania konkretnych
0sO6b w wypadku negatywnej postawy lub tez podejmowania przez nie wrogiej dzia-

o Tamze, s. 22-47.

¢ IPN Po 060/141/5 z 7, KW MO Zielona Géra, Miesieczne i okresowe oceny i informacje poszczegolnych
Wydziatow KW MO, wykorzystane do opracowania meldunkow i ocen sytuacji operacyjno-politycznych
w wojewodztwie za okres 1.1.1983 do 31.12.1983 r., s. 33.

63 Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 418-419.

% M.in. organizowanie pomocy materialnej dla 0s6b zwolnionych z internowania, wydawanie lekarstw
z przyparafialnych aptek powstalych z daroéw zza granicy. Takie sktadnice lekow powstaty u ks. Liszkie-
wicza w Kozli i ks. Nowika w Czerwiensku. IPN Po 060/141 5z 7, s. 10.
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talnosci; 2. przepracowania charakteru ustalonych kontaktéw poszczegdlnych ksigzy
i wyznawcOw z osobami z panstw kapitalistycznych; 3. operacyjnej kontroli czy dzia-
falno$¢ Kosciota odbywa si¢ w granicach statutowych; 4. biezacego badania nastrojow
i komentarzy na aktualne wydarzenia spoteczno-polityczne oraz problemy kadrowe;
5. wyrywkowej kontroli prawidlowos$ci rozdziatu daréw otrzymywanych z zagranicy
na poszczegolne parafie”®. W toku dziatan operacyjnych do ,,wrogéw wladzy ludowej”
zaliczano w 1983 r.: grupeg ojcéw kapucynow z Nowej Soli, ks. B. Pacyge, ks. E. Kopra
ze Sulechowa, ks. S. Zawadzkiego i ks. Z. Wokotruba ze Swiebodzina, ks. J. Gilunia
iks. E. Jankiewicza z Klenicy, ks. H. Szpikowskiego z Boznowa, ks. H. Nowika z Czer-
wienska, ks. R. Liszkiewicza z Kozli, ks. Z. Matwiejowa z Kozuchowa oraz ks. J. Dyrde
z Zawady. Warto przy tym zaznaczy¢, ze antyustrojowe i antypanstwowe nastawienie
wladza zarzucata réwniez srodowisku kurialnemu z bp. P. Socha na czele. Podstawa ku
tej ocenie byt m.in. wydany w miesiacu styczniu i rozestany po wigkszych parafiach
komunikat o utworzeniu Diecezjalnego Komitetu Pomocy 1 wzywajacy do tworzenia
lokalnych komitetoéw w parafiach. Funkcjonariusz SB, mjr D. Kochmanski skomentowat
w sprawozdaniu kurialng inicjatywe z nuta zadowolenia, ze ,,powyzsze wezwanie nie
znalazto szerszego oddzwigku z uwagi na to, ze pierwsze zbiorki pieniedzy do puszek
nie przyniosty wigkszych sum. Poza tym ksig¢za byli zajgci koleda™. Oprocz samych
wystapien z ambony zarzucano tym duchownym takze: organizowanie nielegalnych
zgromadzen po nabozenstwach przed kosciotami, uktadanie i odnawianie tzw. ,.krzyzy
kwietnych”, czy tez kolportaz nielegalnych wydawnictw w kosciotach. Do najbardziej
»reakcyjnych” miejscowosci w tym roku na terenie diecezji gorzowskiej zaliczano:
Zielona Gore, Gorzoéw Wlkp., Nowa S6l, Swiebodzin i Zary®’.

Reakcja wladz na antyrzadowa postawe tych ksi¢zy bylo wzywanie ich na rozmo-
wy ostrzegawcze, stosowanie srodkow restrykcyjnych, a przede wszystkim wnikliwa
ich inwigilacja przez SB. A zatem przekazanie ksiezy Z. Wokotruba ze Swiebodzina
i E. Kopera ze Sulechowa organom prokuratury. W stosunku do ksiezy E. Jankiewicza
z Klenicy i H. Szpikowskiego utrzymano zastrzezenia i nie wyrazono zgody na objgcie
przez nich stanowisk administratorow parafii. Ks. B. Pacyga ze Swiebodzina zostat
uznany za osobe prowadzaca dziatalno$¢ szkodliwa dla panstwa, a Kurig¢ gorzowska we-
zwano do odwotania go z zajmowanego stanowiska koscielnego — administratora parafii
w Swiebodzinie. Wobec Ks. J. Dyrdy z Zawady zgloszono do Kurii zadanie ukarania
tego duchownego. W ciagu roku 1983 r. na réznym tle przeprowadzono tacznie 665 roz-
mow z: biskupami, kurialistami i ksi¢zmi parafialnymi. Odbyto si¢ zatem m.in. m.in.: 5
rozméw z bp. Pluta i gorzowskimi kurialistami, 275 z proboszczami i administratorami
parafii oraz 35 z wikariuszami. Warto podkresli¢, iz rozmowy byly prowadzone takze
z osobami $wieckimi. Ich ttem byta przede wszystkim akcja usuwania krzyzy ze szko18,

Poza jednak biezacymi trudnosciami wtadza komunistyczna w 1983 r. miata po-
wazniejszy problem, ktorym byta II pielgrzymka Jana Pawta II do Polski (wtadza liczyta
na umocnienie autorytetu Polski na arenie migdzynarodowej). Temat ten przewijat si¢
zwlaszcza w publicznych wystapieniach biskupow i duchowienstwa diecezji gorzowskiej,

% IPN Po 060/275, s. 121.

% TPN Po 060/141 5z 7, s. 64.

7 Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 419.
% Tamze, s. 419-420.
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w czasie wizyt koledowych, a takze w prywatnych rozmowach. Bezpieka obawiala sig,
ze Kos$ciot bedzie starat si¢ wykorzystac atmosferg napigcia, panujaca w spoteczenstwie,
przed tym wydarzeniem, aby przemyca¢ w publicznych wystapieniach pozareligijne
tresci. Chodzilo szczego6lnie o te osrodki na terenie wojewodztwa, ktore juz stynety
z negatywnych politycznie inicjatyw tak duchowienstwa, jak i b. cztonkow ,,Solidar-
nosci” (Zielona Gora, Nowa Sol, Czerwiensk, Sulechow, Swiebodzin i Zary). Resort,
znajac metody przeciwnika, probowat zatem hipotetycznie przewidzie¢ potencjalne
przedsigwzigcia Kosciota gorzowskiego, do ktorych zaliczat, m.in.: organizowanie uro-
czystosci 1 nabozenstw okazjonalnych (wydarzen z lat 1980-82), angazowanie bylych
0sob internowanych w akcjach ko$cielnych, organizowanie pielgrzymek stanowych do
Czgstochowy, pielgrzymek na spotkanie z papiezem, mobilizowanie mtodziezy oazowej,
akademickiej i pozostatej do aktywnego uczestnictwa w przygotowaniach do papieskiej
wizyty, wciaganie mtodziezy w szeregi Polskiego Zwiazku Katolicko-Spotecznego,
tworzenie nowych struktur duszpasterstwa rolnikow indywidualnych, hamowanie usu-
wania emblematow religijnych ze szkot 1 innych instytucji, obejmowanie katechizacja
wszystkich poziomow nauczania dzieci i mtodziezy®. Stuzba Bezpieczenstwa zatem
bardzo uwaznie §ledzita kazde posunigcie Kosciota w przededniu pielgrzymki, m.in.
skrupulatnie notujac tres¢ nauk rekolekcyjnych okresu wielkopostnego (odnotowano
przy tym, ze w Zielonej Gorze, Swiebodzinie, Sulechowie i Nowej Soli zaatakowano
laicki model wychowania mtodziezy, ateizacji spoteczenstwa, prace SB itp.), inwigilujac
rozmowy duchowienstwa (,,...powiclana jest pogloska, ze papiez zamierzal odwiedzi¢
miasta na zachodzie i poéinocy kraju, ale wladze nie wyrazity na to zgody, poniewaz
obawiaty si¢ rozruchow spotecznych”), rejestrujac wydawane okolniki i zarzadzenia
Kurii (m.in. okélnik przypominajacy ksigzom o obowiazku przestrzegania zarzadzen
wydanych przez Prymasa i wigkszego zdyscyplinowania na placéwkach, na ktérych
pracuja, tj. co do nabywania luksusowych towarow, ograniczanie kontaktow z wierny-
mi, szczegdlnie kobietami do spraw duszpasterskich, obowiazku zglaszania do kurii
kazdorazowego wyjazdu za granice), a takze rozpracowujac osoby §wieckie, zwiazane
z Kosciotem, takie jak przewodniczacy zielonogorskiego PZKS, Walerian Piotrowski™.

Im byto blizej zaplanowanej pielgrzymki papieskiej, tym atmosfera w szeregach
resortu bezpieczenstwa stawata si¢ coraz bardziej napigta. A poniewaz miesiac maj
przynosit duchowienstwu kolejne okazje, aby podja¢ w kazaniach tematy spoteczno-
polityczne i patriotyczne w przededniu wizyty Jana Pawta I1, dlatego funkcjonariusze
Wydzial IV WUSW w Zielonej Gorze przeprowadzili pod koniec kwietnia profilaktycz-
ne rozmowy, m.in. z ksiezmi dziekanami: Demelem, Kapusta i Ruta, w czasie ktorych
duchowni o$wiadczyli, ze poleca swoim ksigzom, azeby w kazaniach nie podnosili
problematyki zwiazanej z obchodami $wigta [ Maja, a 3 Maja porzadek mszy $w. bedzie
zgodny z planem $wiat zniesionych. Zapewnienia te przyjgto w resorcie z zadowoleniem,
Sledzac oczywiScie ich realizacje’!. Wobec za$ zapewnien wigkszosci duchowienstwa
diecezjalnego o apolitycznym charakterze uroczystosci majowych, dopatrzono si¢ jednak
wyjatkow. Zaliczono do nich parafie: $w. Antoniego w Nowej Soli, $w. Michata Archa-

% IPN Po 060/141 5z 7, s. 26-28.
0 Tamze, s. 59-60.
7l Tamze, s. 65.
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niota w Swiebodzinie, Ducha Sw. w Kozuchowie i Naj§wigtszego Zbawiciela w Zielonej
Gorze, gdzie b. cztonkowie ,,Solidarnosci” wydawali i kolportowali ulotki zapowiadajace
wykorzystanie obiektow sakralnych i nabozenstw do antymanifestacji politycznych, co
zdaniem resortu, dziato si¢ w porozumieniu z administratorami parafii’®.

Dziatania operacyjne SB byty takze wymierzone przeciwko duchownym znanym
ze swych negatywnych postaw wobec rezimu. Tym za$ co zaniepokoito zielonogoérska
bezpieke, to przypadki ,,aktywnos$ci pozareligijnej”, poza znanymi postaciami, mtodych
ksigzy. Zaliczono do nich ks. Adamczaka z Kozuchowa, ktory —jak to ujeto - ,,krytycznie
ocenial srodki masowego przekazu i informacje w nich przekazywane, zarzucajac im
falszowanie rzeczywistosci i dziatania na niekorzy$¢ Kosciota” oraz Ks. Wokotruba ze
Swiebodzina za to, ze ,,podczas kazania w sposob agresywny atakowat ustroj i dziatania
sit porzadkowych””. Zdaniem resortu: ,takie przypadki, mimo iz nie pociagnety za
soba konkretnych zagrozen, to wplywaja na ksztaltowanie si¢ opinii 0 zaangazowaniach
kleru na rzecz reaktywowania b. zwiazkow zawodowych””,

W raportach SB z dni poprzedzajacych wizyte Jana Pawta 11 pojawiaty si¢ oczywi-
Scie takze ztudne nadzieje, ktore miaty uspokoi¢ napigta atmosferg panujaca w resorcie
poprzez zapewnienia typu: ,,w przedmiocie wizyty, jakkolwiek hierarchia liczy na
bardzo duzy udziat wiernych w uroczystosciach z udziatem papieza, kler parafialny nie
wykazuje entuzjazmu, a nawet zaangazowania do organizowania wyjazdow zbiorowych,
pielgrzymek parafialnych czy tez zorganizowanych wycieczek pod patronatem Kosciota,
sugerujac wiernym wyjazdy indywidualnymi §rodkami lokomocji lub wrecz $ledzenie
przebiegu wizyty w telewizji””. Liczono takze, ze przeciwwaga dla papieskiej pielgrzymki
bedzie XIX Festiwal Piosenki Radzieckiej i imprezy jemu towarzyszace (Ogolnopolskie
Sympozjum Rusycystyczne w Zielonej Gorze i Plener Przyjazni w Lagowie Lubuskim)™.

Fakty jednak przeczyty ztudnym ocenom sytuacji w wydaniu pracownikow opera-
cyjnych resortu bezpieczenstwa. I tak w miesiacu maju dopatrzono si¢, iz kuria gorzowska
dla,,dalszej chrystianizacji spoteczenstwa” wprowadzita w 1983 r. dwie nowe inicjatywy
duszpasterskie. Mianowicie, w miesiacu czerwcu miat si¢ odby¢ w miejscowosci Szcza-
niec ogolnopolski zjazd ministrantow (wtadza obawiala sig, ze moze tam na przysztosé
powstac stata siedziba ruchu oazowego), natomiast w sierpniu miata wyruszy¢ pierwsza
piesza pielgrzymka z Gorzowa Wlkp. do Czgstochowy””. Wydany zostat takze list bisku-
pow gorzowskich do duchowienstwa diecezji gorzowskiej, w ktorym — jak informowato
sprawozdanie SB — zalecono: organizowanie pielgrzymek i wyjazdow indywidualnych
do miejsc pobytu Jana Pawta II; podjecie intensywnych dziatan natury religijnej celem

72 Tamze, s. 90.

7 Jak to wynika z dokumentu Wydziatu IV WUSW w Zielonej Gérze z dnia 31.05.1983 r. Wydziat Sledczy
przygotowatl materiaty dot. ks. Zbigniewa Wokotruba ze Swiebodzina (za to, ze ,;w swoich publicznych
wystapieniach w czasie pogrzebu w dniu 1 marca i nabozenstwa w dniu 3 maja br. szkalowat, wyszydzat
iponizat cztonkdéw PZPR inauczycieli. Funkcjonariuszy MO bioracych udziat w rozpraszaniu nielegalnych
zgromadzen 1 demonstracji nazwat mordercami. Szkalowal nasz system wychowania i nauczania, ublizat
uczestnikom pochodu 1-majowego”), ktore zostaty przedtozone Prokuraturze Wojewddzkiej z wnioskiem
o wszczecie $ledztwa. Tamze, s. 125.

7 Tamze, s. 114.

> Tamze.

7 Tamze, s. 131.

77 Tamze, s. 114-115.
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wlasciwego przygotowania duchowego 1 pobudzenia religijnosci zar6wno pielgrzymow
jak 1 innych, szerokich grup wiernych; wprowadzenie do liturgii modlitw w intencji pa-
pieza; uswietnienie przyjazdu i pobytu papieza poprzez dekoracje obiektéw sakralnych,
budynkow mieszkalnych, krzyzy itp.”® Resort obserwowat rowniez przebieg tegorocznej
uroczysto$ci Bozego Ciata, ktora—jego zdaniem —,,generalnie miata charakter wytacznie
religijny, a udziat w procesjach bytych cztonkow ,,Solidarnoséci” nie byt wizualnie zaakcen-
towany. Nie notowano tez kolportazu nielegalnych wydawnictw. W dwoch przypadkach
ujawniono w dekoracjach ottarzy orty z korona, a w jednej parafii, w Nowej Soli, ksiadz
OFMCap K. Mikuszewski, zawart aluzje, nickorzystne politycznie sformutowania, co
nie wptyneto jednak w widoczny sposob na dalszy przebieg nabozenstwa”. Zauwazalny
natomiast byt wzrost frekwencji, w poréwnaniu do roku ubiegtego™s’.

W przededniu papieskiej wizyty SB zarejestrowata takze inicjatywy wychodzace
od 0s6b $wieckich z terenu woj. zielonogorskiego. Zaliczono do nich: zbiorowa petycje
21 nauczycieli szkot z terenu Wolsztyna o przetozenie zaje¢ szkolnych w celu umozliwie-
nia wyjazdu na uroczystos$ci z udzialem papieza do Poznania® (takie przypadki miaty
miejsce takze w Zielonej Gorze, Nowej Soli i Sulechowie); proba utworzenia druzyny
harcerskiej majacej $ciste zwiazki z klerem katolickim tzw. ,,Druzyny ptaskiego wezta”
(z inicjatywy A. Markowskiego, pracownika WSI oraz Jana Sawickiego, studenta tej
uczelni)®; nielegalne wydanie jednodniowki studenckiej ,,Faktor”; sporzadzenie blisko
30 napiséw o wrogiej tresci (typu: ,,SS=SB”, ,,Solidarno$¢ zwycigezy i NZS tez”) na
obiektach uzytkowanych przez WSI w Zielonej Goérze oraz pojawienie si¢ ulotek anty-
rzadowych w kilku miejscach na terenie Zielonej Gory®. Ozywita sie takze dziatalno$¢
OW Polskiego Zwiazku Katolicko-Spotecznego, poszerzajac swoje wpltywy w §rodowi-
sku wiejskim wsrod bytych dziataczy NSZZ ,,Solidarno$¢” Rolnikow Indywidualnych®.

Analizujac przebieg papieskiej pielgrzymki zielonogorska bezpieka zauwazyla, ze
w zakresie organizacji wyjazdow na spotkanie z Janem Pawlem II najwigcej inicjatywy
przejawiali ksieza z osrodkéw miejskich: Zielona Goéra, Zar, Zagania, Czerwiefiska,
Nowej Soli, Zbaszynia i Wolsztyna. Mniejsze zaangazowanie odnotowano w Sulecho-
wie (10 0s6b) i Swiebodzinie (100 os6b), a takze w parafiach wiejskich, gdzie duchowni
,»publicznie oglaszali, ze z uwagi na brak transportu i kart wstgpu na uroczystosci nie

8 Tamze, s. 135.

7 W dniu Bozego Ciata br. na terenie Sulechowa miat miejsce jeden incydent, kiedy to siedmiu bytych
dziataczy ,,Solidarnosci” zbudowato ottarz na trasie przemarszu procesji, w miejscu, w ktorym uprzednio
byta gablota ,,Solidarno$ci” i od wezesnych godzin rannych do péznego popotudnia na zmiang trzymali
wartg. W ten sposob zamanifestowali swoja obecnos$¢ na tym terenie”. Tamze, s. 202.

80 Tamze, s. 134.

81 SB ustalita, ze byla to inicjatywa dwoch dziataczy b. NSZZ ,,Solidarno$¢” z terenu Wolsztyna
— H. Kaminskiego i R. Mielewczyka, wobec zastosowano restrykcje. Tamze, s. 132.

82 Funkcjonariusze operacyjni Wydziat IV WUSW w Zielonej Gorze obawiali sig, ze inicjatorzy al-
ternatywnej druzyny harcerskiej beda usitowali w okresie wakacyjnym zorganizowa¢ ob6z harcerski
z udziatem wyselekcjonowanej mtodziezy szkolnej. Natomiast $srodki materialne i finansowe moga
otrzymac od kleru, ktéry zdecydowanie poprze tego rodzaju oddolne inicjatywy. W przypadku gdyby
do tego doszto — wg esbeckich analiz — bylaby to pierwsza druzyna harcerska przy parafii na terenie
wojewodztwa. Tamze, s. 133.

8 Tamze, s. 131-133.

84 Tamze, s. 139.
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organizuja pielgrzymek, zachecajac jednoczesnie do wyjazdow indywidualnych”®,
Wigkszos¢ pielgrzymek wyjezdzata autokarami, rezerwowanymi w przedsigbiorstwach
turystycznych. Na wyrdznienie pod wzgledem operatywnosci — zdaniem SB — zastugi-
wato duchowienstwo Zbaszynka i Wolsztyna, z ktorego inicjatywy Dyrekcja Okrggowa
PKP w Poznaniu zarezerwowata na dzien 20.06.1983 r. pie¢ pociagow dodatkowych
z tych miejscowosci do Poznania. Z innych inicjatyw ko$cielnych w tym czasie na tere-
nie woj. zielonogorskiego resort zarejestrowat: pielgrzymke rowerowa z Wolsztyna ok.
40-osobowej grupy mtodziezy do Poznania; wyjazd 100-osobowej grupy mtodziezy
duszpasterstwa akademickiego z Zielonej Gory do Czestochowy na spotkanie z papie-
zem; wyjazd kolumny 20 samochodéw osobowych z Zar i 15 samochodéw z Zagania
do Wroctawia oraz przygotowanie w Zbaszyniu specjalnych choragiewek i czapek dla
uczestnikow pielgrzymek do Poznania, celem ujednolicenia tej grupy i uwidocznienie
jej odrebnosci. W sumie wg szacunkowych danych resortu bezpieczenstwa z terenu
wojewoOdztwa wyjechalo na spotkanie z papiezem ok. 8 tys. 0sob, z czego ok. 600 0sob
mlodziezy w sposob zorganizowany®®.

Oczywiscie, wladze staraly si¢ ograniczy¢ liczbg pielgrzyméw i wydzwigk spo-
teczny wizyty Jana Pawla II w Polsce poprzez rozmowy operacyjne z dziekanami,
administratorami parafii, a takze naciski na osoby §wieckie podejmujace jakiekolwiek
inicjatywy zwiazane z papieska pielgrzymka. Zbierano takze komentarze srodowisko-
we — prawdopodobnie wsrod odpowiednio wyselekcjonowanych przedstawicieli - ktore
miaty by¢ potwierdzeniem esbeckich nadziei, ze spoleczenstwo wojewddztwa, mimo
wszystko, zachowato dystans emocjonalny do papieskiej wizyty. Zebrane informacje
byty skrupulatnie odnotowywane w sprawozdaniach miesigcznych, np.: ,,Wsrdd pra-
cownikow stuzby zdrowia i nauczycieli odno$nie samej wizyty odnotowano nastepujace
uwagi i komentarze:

- w wystapieniach papieskich za duzo byto negatywnych akcentow politycznych,
ktore w efekcie moga doprowadzi¢ do usztywnienia stanowiska Kosciota oraz wptynaé
na aktywizacj¢ elementéw opozycyjnych;

- wizyta ta miala wyraznie charakter polityczny, a nie pielgrzymki mimo zapewnien
samego papieza i episkopatu.

Po komunikacie o spotkaniu papieza z Walgsa odnotowano wsrod nauczycieli szkot
z terenu Nowej Soli stwierdzenia, ze spotkanie to nie przyniosto splendoru papiezowi,
poniewaz ich zdaniem, Walesa to osoba niezrownowazona psychicznie i opgtana wizjo-
nerska misja, jaka miat do spetnienia. Uwazaja tez, ze w czasie tego spotkania, Watesie
chodzito gtéwnie o zabezpieczenie swego konta dewizowego w banku watykanskim™®.

Rowniez po jej zakonczeniu, wladze probowatly bagatelizowa¢ wyniki papieskiej
pielgrzymki. Trudno byto jednak nie przyznaé, ze wizyta Jana Pawla II byla zastrzy-
kiem duchowym dla polskiego spoteczenstwa, co potwierdzaty fakty w postaci no-
wych inicjatyw religijnych na terenie wojewodztwa. M.in. w postaci kolejnego wzrostu
liczby kandydatow do seminarium, licznego udziatu wiernych w peregrynacji Obrazu
M.B. Czg¢stochowskiej (zanotowano m.in. negatywna postawe ks. E. Kopra, ktory w swoim

8 Tamze, s. 136.
8 Tamze, s. 136-137.
87 Tamze, s. 131.

247



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

kazaniu zaatakowal wladze®), udziat 120 osob w pielgrzymce do Rzymu, wzrost liczby
uczestnikow rekolekcji oazowych, uaktywnienie si¢ dziatalnosci Polskiego Zwiazku
Katolicko Spotecznego oraz Klubu Inteligencji Katolickiej w Zielonej Gorze. M.in. KIK
zorganizowat tzw. ,,Tydzien Kultury Chrze$cijanskiej”, zapraszajac z wyktadem red.
S. Kisielewskiego, z udzialem codziennie ok. 1,5 tys. osob; podjat akcje obrony ,,dzieci
nienarodzonych” poprzez cykl wyktadow na ten temat prowadzonych w ko$ciotach
oraz przyczynit si¢ do zaistnienia Towarzystwa Odpowiedzialnego Rodzicielstwa (jako
przeciwwaga do Towarzystwa Swiadomego Macierzyfistwa, promujacego aborcje)®.
Odzyta aktywno$¢ b. dziataczy NSZZ ,,Solidarno$¢”. Konkretnym efektem papieskiej
pielgrzymki w 1983 r. na terenie woj. zielonogorskiego byto takze ztozenie w Sadzie
Wojewddzkim w Zielonej Gorze 345 wnioskow o rejestracje zwiazkow zawodowych,
z czego zarejestrowano 335%. Nadal trwala rowniez akcja przyjmowania ,,daro6w zza
granicy”. SB ustalito, ze na teren woj. zielonogdrskiego wptynglo i zostalo rozdanych
przez Koscidt w 1983 r. w sumie 629 510 kg: zywnosci, lekoéw 1 odziezy.

Rezim robit wszystko, aby hamowac inicjatywy spoteczenstwa i nadal kontrolowaé
sytuacjg, m.in. poprzez powigkszanie sieci agenturalnej na terenie wojewodztwa®'. Pod
koniec 1983 r. Wydziat IV SB w Zielonej Gorze posiadat: kler rzymskokatolicki— 56 TW
(pozyskano 14 zrodet); stowarzyszenia — 1TW; Duszpasterstwo akademickie — ITW?2.
Inicjatywy podjete w 1983 r. byly kontynuowane takze w nastgpnym roku, 1984. Re-
alizowane byly kolejne inwestycje budowlane. Oddano do uzytku 3 nowo wybudowane
obiekty, tj. kosciot w Trzebielu, dek. Zary, dok katechetyczny w Maszewie, Gm. Kro-
sno oraz kaplice i dom katechetyczny p.w. sw. M. M. Kolbe w Nowej Soli /na Zatorzu/.
W budowie pozostawatly koscioty w Zielonej Gorze, Chynowie i Szczawnie. Natomiast
w planach pozostaly dalsze 4 obiekty sakralne, tj. kaplica w miejscowos$ci Gola, par.
Stawa, koscidol w Dychowie, par. Bobrowice, na Osiedlu Kisielinskim w Zielonej Gorze
oraz w Leknicy®.

Zielonogorska bezpieka dostrzegta, ze jedna z form pracy ksigzy w 1984 r. bylo
rozwijanie 1 upowszechnianie ruchu pielgrzymkowego; zarowno ogolnopolskiego, die-
cezjalnego jak i parafialnego. Zatem oprocz tradycyjnych corocznych pielgrzymek
stanowych do Czestochowy, organizowane byly piesze pielgrzymki ze Swiebodzina do
Rokitna oraz Paradyza oraz z Kozuchowa i Lugdéw do Nowej Soli. Charakteryzujac te
forme dziatalnosci Kosciota gorzowskiego, podkreslono: ,,(...) Istotnym jest fakt, ze te
pielgrzymki organizowane byty bez zezwolenia wladz administracyjnych, a tresci glo-
szone podczas nabozenstw na trasie zawieraly negatywne politycznie sformutowania.

8 W dniu 20.IX.1983 r. Ks. E. Koper zgtosit si¢ z whasnej wolu w RUSW w Sulechowie i ztozyt pisem-
ne zobowiazanie o zaniechaniu przez siebie szkodliwej dla PRL dziatalnosci politycznej prowadzonej
w kosciele. Podobne o$wiadczenie ks. Koper sktadat juz kilkakrotnie i to zarowno wobec pracownikéw
Wydz. IV, jak rowniez w Wds. W. Aktualne o§wiadczenie — wg naszej oceny — jest proba zrehabilitowania
si¢ przed ewentualnym otrzymaniem zgody na wyjazd do KK, na ktére ma zastrzezenia”. Tamze, s. 246.
8 Tamze, s. 299-300.

% Tamze, s. 142.

°! Odpowiadali za to: pptk S. Dzierzgowski; mjr D. Kochmanski; por. Z. Wojtakajtis; kpt. J. Duma;
ppor. A. Zmudzinski; kpt. Wt. Czerniak; por. J. Luch; ppor. J. Madejski; szer. J. Jaszczuk; szer. R. Dzie-
wula, koordynatorem pozostat pptk S. Dzierzgowski. Tamze, s. 128.

92 Tamze, s. 325.

> TPN Po 060/275, s. 68.
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Mimo, ze pielgrzymki te nie byty zbyt liczebne /uczestniczyto w nich po ok. 60-120
0sOb/ to sama wymowa propagandowa /uroczyste pozegnania i powitania/ tego zjawi-
ska jest znaczna i stwierdza przekonanie w czg$ci sklerykalizowanego spoteczenstwa
o wszechwiladzy Kosciota i kleru™**.

Resort bezpieczenstwa, odnotowujac wszystkie akcje Kosciota na terenie woj. zie-
lonogorskiego, szczegdlng ,,troska” otaczat duszpasterstwo dzieci i mtodziezy. W 1984
roku zauwazono, ze ks. Marian Grazewicz z Cybinki, zaréwno wsérdéd mtodziezy jak
i publicznie w kosciele, propagowal utworzenie tzw. ,,z0ltego harcerstwa”, przedsta-
wiajac przy tym w niekorzystnym $wietle ZHP. Ks. Piotr Sudot, wikariusz parafii
w Krosénie Odrzanskim, na katechezie podejmowat wielokrotnie dyskusje z mtodzieza
na temat NSZZ ,,Solidarnos¢”, gloryfikujac cele i dziatania tego zwiazku. Co wigcej,
w tym celu przychodzit nawet do szkot, aby na przerwach podejmowac takie dyskusije.
Podobne postawy wsrdéd mtodziezy — wg esbeckiego raportu — prezentowali m.in. ksigza:
Z. Przybylski z Maszewa i H. Szpikowski z Boznowa. Podejmowanie z mtodzieza tema-
tyki ,,moralno-spolecznej, a wielu przypadkach ideologiczno-politycznej” szczegdlnie
niepokoito SB w §rodowisku akademickim — jak to okreslono — ,,juz z samego faktu,
ze DA prowadza tacy znani z wrogiej postawy ksigza, jak Alojzy Graczyk, Henryk No-
wik, Jerzy Nowaczyk czy Zbigniew Stekiel, mozna okresli¢ polityczne ukierunkowanie
dyskusji na takich spotkaniach™®. OczywiScie nie umkneta resortowi takze nowa forma
duszpasterstwa w postaci ruchu oazowego ,,Swiatto-Zycie”. Sprawozdanie Wydziatu
1V za 1984 r. podawato, ze grupy oazowe zorganizowane byly w zasadzie przy kazdej
parafii, przy czym najprezniej funkcjonowaly przy parafiach w Zielonej Gorze, Nowej
Soli, Sulechowie, Swiebodzinie, Wolsztynie i Zarach. Dzialalno$é¢ ruchu oazowego
niepokoita esbekow ze wzgledu na jego nowatorskie metody. Sprawozdanie podawato:
»(...) W systemie calorocznej pracy szkoleniowej, w zalezno$ci od wieku, dobierane sa
formy pozwalajace na duza dowolnos$¢ interpretacyjna tematyki, przy czym — jak wy-
nika z rozpracowania operacyjnego (krypt. ,,Owczarnia”) — prowadzacy te spotkania,
zaré6wno ksig¢za jak i przygotowane przez kler osoby $§wieckie, nie pomijaja tematyki
ideologiczno-politycznej. Szacunkowo nalezy przyjaé, iz w ruchu oazowym, tacznie
z obozami letnimi, uczestniczyto ok. 20% mlodziezy objetej katechizacja i duszpaster-
stwem akademickim. W minionym roku kler propagowat przytaczenie do ruchu oazo-
wego mtodych rodzin oraz mlodziezy pracujacej, co pozostaje w stadium organizacji”.
Obserwujac dziatania Ko$ciota na gruncie mtodziezowym w 1984 r. SB musiata przy-
znaé: ,,Podkresli¢ nalezy, ze przedstawione dziatania kleru wsrod mtodziezy przynosza
wymierne, korzystne dla Kosciota efekty. Jest to tym bardziej mozliwe wobec postawy
kadry wychowawczo-dydaktycznej oraz bezwtadu organizacyjnego i matej atrakcyjnosci
$wieckich organizacji mtodziezowych. Notowano przypadki wspotpracy nauczycieli
czy dyrektoréow z klerem, popierania jego celow lub wprost namawiania mtodziezy do
poddania si¢ jego wplywom™®,

Niepokojacym zjawiskiem — zdaniem resortu bezpieczenstwa —,.(...) bylo zjawisko
upolityczniania dziatalnos$ci wyznaniowej przez ksiezy mtodych, dotychczas nie ujawnia-

% Tamze, s. 73-74.
% Tamze, s. 70.
% Tamze, s. 71-72.
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jacych swoich negatywnych przekonan. Ujawniali oni niekorzystne politycznie postawy
w czasie roznych uroczystos$ci religijnych, rocznic, a szczegbdlnie wyraznie w zwiazku
ze sprawa ks. Jerzego Popietuszki”. Pod lupa stuzby znaleZli si¢ zatem: ks. Jerzy Gilun
z Klenicy (,,prezentujacy wroga ustrojowo postawe oraz ostry krytycyzm wobec rzadu
i resortu MSW. Dodatkowo — jako bardzo aktywny organizator Duszpasterstwa Rolni-
kow Indywidualnych Gm. Trzebiechow, nie respektuje aktualnych przepisow prawnych
w zakresie ruchu pielgrzymkowego”), ks. Eugeniusz Jankiewicz (,,wspotpracownik
ks. Gilunia, prezentujac zbiezng z nim postawe spoteczna, a od niedawna diecezjalny
referent DRI”), ks. Zdzistaw Przybylski z Maszewa, ks. Piotr Sudot z Krosna, ks. Jerzy
Frackowiak z Gubina, ks. Marian Grazewicz z Cybinki oraz ks. Stanistaw Wencel z Biat-
kowa. Zarzucano im takze ozywione kontakty z bylymi dziataczami ,,Solidarnosci”.
Powiazania z tym §rodowiskiem przypisywano takze ksigzom: E. Koperowi z Sulechowa,
H. Nowikowi z Czerwiefiska, B. Pacydze i S. Zawadzkiemu ze Swiebodzina, K. Mi-
kuszewskiemu z Nowej Soli, H. Szpikowskiemu z Boznowa, S. Garncarzowi z Krosna
oraz L. Szymanskiemu z Wolsztyna. Wg resortu to z ich inicjatywy w kilku parafiach
(§w. Antoniego w Nowej Soli, Zarach, Swiebodzinie) w ostatnim czasie utozono tzw.
»krzyze kwiatowe”, przy ktorych gromadzili si¢ wierni po zakonczeniu nabozenstwa
i $piewali piesni religijne, manifestujac symbol ,,V""".

Wydziat IV WUSW w Zielonej Gorze, analizujac poszczegolne formy dziatalnosci
Kosciota gorzowskiego, postanowit przedsigwzia¢ odpowiednie srodki, aby ograniczy¢
i przyhamowac jego dziatalno$¢ w roku 1985, co miato by¢ realizowane w kilku ptasz-
czyznach, tj.:

,rozpoznania celéw, metod i form oddziatywania kleru ré6znych wyznan na po-
szczegblne grupy spoteczno-zawodowe i1 srodowiska;

kontrola operacyjna ksiezy oraz osob $wieckich prezentujacych negatywne poli-
tycznie lub spotecznie postawy zyciowe oraz wykorzystujacych obiekty sakralne i uro-
czystosci koScielne do celow politycznych lub innej negatywnej dziatalnosci;

prowadzenia dziatan lokalizujacych, m.in. poprzez rozmowy profilaktyczno-ostrze-
gawcze prowadzone przez pracownikow Wydziatu IV 1 Wydziatu ds. Wyznan UW
w Zielonej Gorze;

hamowanie i udaremnianie realizacji niekorzystnych inicjatyw zaréwno ze strony
kleru jak i bylych cztonkéw NSZZ czy 0so6b opozycyjnie ustawionych wobec obecnej
rzeczywistosci;

zabezpieczanie imprez koscielnych, co do ktorych istniaty uzasadnione domnie-
mania, iz moga by¢ wykorzystane do celéw pozareligijnych;

prowadzenie pracy informacyjnej na potrzeby Departamentu IV MSW, kierownictwa
stuzbowego oraz wojewddzkich wladz administracyjno-politycznych”s,

Dla realizacji podjetych zadan operacyjno-informacyjnych, w tym takze na terenie
Kosciota katolickiego, zielonogorska Stuzba Bezpieczenstwa dysponowata 31 grudnia 1985
roku w sumie: 1184. TW; 430 kontaktow operacyjnych; 94 lokale kontaktowe oraz 140.
kandydatéw na TW (prowadzono w tym czasie 294. sprawy operacyjne)®’. Mimo podejmo-

o7 Tamze, s. 72-73.
% Tamze, s. 78-79.
% 1PN Po 060/154 (6 z 7), s. 4.
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wanych prob ograniczenia dziatalnosci Kosciota gorzowskiego w roku 1985 r. niezmiennie
w esbeckich raportach'®’ pojawialy sie¢ dane pokazujace jego sukcesy duszpasterskie.
To m.in. objecie katechizacja 90% dzieci szkot podstawowych i 75% szkot ponadpod-
stawowych na terenie wojewodztwa; praca z mtodzieza w zielonogdrskim srodowisku
akademickim, skupiajac ok. 200 statych uczestnikow spotkan (80% z WSP) w trzech
osrodkach duszpasterstwa akademickiego, prowadzonych przez ksigzy: Z. Stekiela,
A. Graczyka i J. Nowaczyka, z ktorymi wspotpracowat ks. H. Nowik z Czerwienska.
To takze objecie rekolekcjami oazowymi, zwlaszcza w okresie wakacji, 1200 os6b; jak
to podkreslono w sprawozdaniu: ,,reminescencje po takich szkoleniach moga by¢ wyjat-
kowo niekorzystne, jako ze na tego typu zgrupowaniach przekazuje si¢ tre$ci o réznym
wydzwigku politycznym. Problem ten — z uwagi na trudno$ci w dotarciu operacyjnym
do mtodziezy — nie jest w pelni rozpoznany”. Rozwijajacy si¢ z roku na rok ruch piel-
grzymkowy, z ktorego —wg SB — skorzystato w 1985 r. ok. 3 tys. 0s6b z woj. zielonogor-
skiego. To rowniez wzrost kandydatow do seminariow (Paradyz i Obra) — 68 0sob, gdzie
,»-.kandydaci do stanu duchownego sa ideologicznie ksztattowani, tam sa formowane
negatywne postawy spoteczno-polityczne, tam wpaja si¢ przekonanie o wyzszosci idei
Kosciota i jej nadrzednosci wobec systemu panstwowego. Takze i praktyka wskazuje,
ze cze$¢ nowo wyswieconych ksiezy po przejsciu do pracy na placowki parafialne, od
razu prezentuje niekorzystne postawy spoteczno-polityczne™'”'. W trwajacej zatem woj-
nie ideologicznej Kosciot jednak odnosit sukcesy, ktore musiata uznaé rowniez Stuzba
Bezpieczenstwa.

4. Shuzba Bezpieczenstwa wobec Kosciota gorzowskiego
w latach 1986 -1989

W momencie, gdy rezim komunistyczny w Polsce powoli, ale systematycznie pod-
upadatl, po tragicznej $mierci bp. W. Pluty 22 1 1986 roku w wypadku samochodowym,
rzady w diecezji gorzowskiej papiez Jan Pawet I powierzyt dotychczasowemu rektorowi
Kolegium Polskiego w Rzymie —ks. bp. dr. Jozefowi Michalikowi. Szerokim echem odbit
si¢ jego ingres, ktory odbyt si¢ 30 listopada 1986 r. w Gorzowie Wlkp. Uczestniczyto
w nim 20 biskupow, wsrod nich abp wroctawski H. Gulbinowicz oraz nuncjusz papieski
Francesco Colasuonno. Wtadze lokalne reprezentowali R. Bukartyk, dyrektor Wydziatu
ds. Wyznan i K. Spychaj, prezydent miasta oraz ok. 3 tys. 0séb. Trzy dni wezesniej doszto
do spotkania biskupa Michalika z I sekretarzem KW PZPR w Gorzowie W. Kinieckim,
w czasie ktorego obie strony zadeklarowaty che¢ wspotpracy. Do podobnego spotkania
doszto po ingresie bp. Michalika: do spotkania I sekretarza KW PZPR w Gorzowie
z nuncjuszem, ktore miato szczegolny przebieg, poniewaz obaj znali si¢ juz wczesniej
z lat stuzby w dyplomac;ji'®.

190 Prowadzono m.in. sprawg operacyjnego rozpracowania o krypt. ,,Mandaryn” (rozpracowujac ksigdza
0O Kapucynow z Nowej Soli) — wykonanie chor. Kopaczynski i por. Raunke z Wydz. 111, wykorzystu-
jac w tym celu TW ,,Kata”, ,Andrzej” dla rozpracowania ,,0azy” oraz agentéw ,,.Baca”, ,.ks. ,,MJ”, KO
,»5S”, Chudy”, KO ,,Chudy”, ,,KO ,,Janina” — prowadzeni przez serz. K. Baszynskiego. Tamze, s. 162-163,
212-213.

01 Tamze, s. 55-58.

102 Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczn, s. 422.
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Nim jednak do tego doszto, przez kilka miesiecy rzady w diecezji gorzowskiej spet-
nial bp P. Socha jako administrator apostolski. Trwata w tym czasie normalna dziatalno$é¢
duszpasterska Kosciota na terenie diecezji i kolejne sukcesy na tym polu, przy jedno-
czesnej aktywnej pracy agenturalnej organdow bezpieczenstwa (Stan TW na 1.01.1986 .
wynosit 139)!%, Wg szacunkowych danych Wydziatu IV WUSW w Zielonej Gorze za rok
1986: ok. 90% dzieci szkot podstawowych uczeszezato na zajecia katechetyczne. Wérod
uczniow szkot srednich obliczono, iz ok. 70% pobiera naukg religii, a ponadto uczestniczy
w zajeciach ruchu ,,Swiatto-Zycie” i Duszpasterstwa Akademickiego. Sposrod tej liczby
SB wyodrebniata 220 ,,aktywistow DA”, skupionych w Zielonej Gorze i rekrutujacych
si¢ ze studentow WSP i WSI. W oazach — wg resortu — czyli obozach i spotkaniach
mlodziezy szkot podstawowych i §rednich uczestniczyto tacznie ok. 2500 0séb z wo-
jewddztwa. Jak to oceniano: ,,Ta forma pracy z mtodzieza przynosi wymierne szkody
w systemie laickiego wychowania”. Zaobserwowano takze nowe inicjatywy Ko$ciota
gorzowskiego, do ktorych zaliczono utworzenie Duszpasterstwa Nauczycieli w Zielonej
Gorze, obejmujacego comiesigcznymi spotkaniami od 40-60 os6b oraz Duszpasterstwa
Pracownikow Stuzby Zdrowia, grupujacego ok. 40 osdb z podstawowego personelu
medycznego. Podkreslono roéwniez, ze najsilniej rozwinglo si¢ na terenie wojewodztwa
Duszpasterstwo Rolnikow, ktore w tym czasie funkcjonowato w trzech osrodkach:
Trzebiechowie, Siedlcu i Zarach, zrzeszajac przede wszystkim bytych dziataczy NSZZ
RI ,,Solidarno$¢” (ok. 50 osdb). W tym za$ zakresie znaczna aktywno$¢ wykazywali
ksieza J. Gilun i E. Jankiewicz!*. Nowe formy duszpasterstwa Kosciota wladza starata
si¢ hamowa¢ poprzez nowych agentow (m.in. 3 TW i 2 KO)'%,

Przybycie nowego ordynariusza do diecezji gorzowskiej zbieglo si¢ ze zmianami
polityki wyznaniowej w kraju. Zaréwno wtadze centralne, jak i lokalne odeszty od stra-
tegii ostabiania Kos$ciota w spoteczenstwie (przynajmniej w oficjalnych deklaracjach).
Stosunki ulegly znacznej poprawie. Wyrazem uznania dla apolitycznej postawy nowego
rzadcy diecezji gorzowskiej byla zgoda na zorganizowanie I Diecezjalnego Dnia Mto-
dziezy. Od 1987 r. zacze¢to wydawac juz w pelni legalnie pismo diecezjalne ,,Aspekty”,
powotano Instytut Formacji Katolickiej dla Swieckich w Gorzowie oraz zarejestrowano
diecezjalny Oddziat Towarzystwa Przyjaciot KUL.

Oczywiscie, wladze nie miaty zamiaru zrezygnowac ze swoich priorytetowych
celow', tj. laicyzacji spoteczenstwa, ale i biskup nie dopuszczat mozliwo$ci ustapienia
w czymkolwiek na szkode Kosciota. O stanowczosci nowego ordynariusza wladze prze-
konaly sig, gdy ten asygnowat 50 tys. zI na pokrycie grzywny E. Borowskiego ukaranego
za whniesienie do katedry, w trakcie ingresu, sztandaru ,,Solidarnosci”. Zdecydowanie
biskupa diecezjalnego wobec polityki wyznaniowej wladz byto ,,zielonym $wiattem” dla
poczynan ksigzy w diecezji. Postawa biskupa data duchowienstwu diecezji pewnos$¢, ze
dotychczasowe poczynania, niekiedy w formie ,,parafialnej partyzantki antyrzadowej”
beda akceptowane przez ordynariusza'®’. W 1987 r. SB odnotowata 11 takich przypadkow

193 TPN Po 060/154 (6 z 7), s. 38.

194 TPN Po 060/275, s. 91-93.

195 TPN Po 060/159/1z14, s. 128.

196 TPN Po 060/154 (6 z 7), s. 61. W 1986 r. Wydz. IV SB w Zielonej Gorze pozyskat: 4 TW wsrod ducho-
wienstwa, 2 TW wéréd alumnéw WSD, 1 TW wsrdd ,,aktywu katolickiego” oraz 1 TW w DA.

107 Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 423.
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na terenie woj. zielonogodrskiego, przy czym w dwoch wypadkach miato to ,,charakter
permanentny”; tj. w Nowej Soli przy ul. Nowotki 14 (ks. Jozef Sleboda) oraz w Sulecho-
wie przy ul. Odrzanskiej 62 (ks. Edward Koper i ks. Mirostaw Gas)'%®.

Jednak najwazniejszym wydarzeniem w roku 1987, zarowno dla Kosciota w Polsce
jak iresortu bezpieczenstwa byta I11 pielgrzymka Jana Pawta I1 do Ojczyzny (8-14 czerw-
ca). Ponownie SB miato peltne rece roboty, aby nie dopuscic¢ do niekontrolowanych wyda-
rzen przed jej rozpoczeciem jak 1 w czasie jej przebiegu. Na potrzeby wizyty papieskiej
MSW w Warszawie powotato Sztab Operacji ,,Zorza II” (kierownik Sztabu gen. Bryg.
Zb. Pudysz, z-ca gen. Bryg. T. Szczygiel), ktérego odpowiedniki powstaly w miastach,
gdzie miat by¢ Jan Pawet IT'°. Kierunki dziatania operacji ,,Zorza IT”” mialy dotyczy¢:

,»Odcinania Kosciota od wszelkich inicjatyw przeciwnika politycznego, maja-
cych na celu upolitycznienie wizyty lub wypaczenie jej religijnego charakteru,
gldwnie w czasie masowych uroczystosci.

—  Eliminowania naciskow badz zamiarow przeciwnika, aby papiez dowartoscio-
wat opozycje w Polsce, poprzez spektakularne zachowania lub gesty.

—  Wytworzenia przekonania wsrdd hierarchii koscielnej i kleru, ze tylko odpo-
wiedzialna i zgodna wspotpraca z wladzami na réznych szczeblach pozwoli
na niezaktdcony przebieg wizyty.

—  Wykorzystania plaszczyzny przygotowan wizyty do dalszego umocnienia
agenturalnego i1 poglebionego rozpoznania $rodowisk opozycyjnych celem
neutralizowania negatywnych politycznie inicjatyw i dziatan tych srodowisk,
grup i 0s6b znanych z antysocjalistycznych poczynan™!°,

— Natomiast w relacji do samych ksigzy dziatania operacyjne miaty obejmowac:

— ,,prowadzenie rozpoznania wszelkich przejawow dziatalnosci bylych dziata-
czy ,,Solidarnosci” 1 opozycji na styku z klerem, podejmowanych przez nich
inicjatyw i zachowan;

— podejmowania samorzutnych inicjatyw ze strony aktywu $wieckiego i wiernych
w przedmiocie organizowania poza ustalonym limitem i podejmowania innych
inicjatyw zwiazanych z wizyta papieza;

—  stopniarealizacji przez kler wytycznych hierarchii dot. wizyty i osoby papieza;

— planowania masowych wyjazddéw do miejsc pobytu papieza i udziatu w tych
imprezach elementéw antysocjalistycznych™!!,

Byt to okres zaostrzonej gotowosci. W Zielonej Gorze kierownikiem Zespotu Ope-
racji ,,Zorza II” WUSW zostal mianowany pptk D. Kochmanski, naczelnik Wydziatu
IV. Natomiast kontrola przygotowania jednostek terenowych MO do przeprowadzenia
operacji mieli si¢ zajaé: kpt. J. Buczek (Zary, Zagan, Szprotawa, Nowa Sol), kpt. S. Mar-
kiewicz (Krosno, Lubsko, Zielona Géra) oraz chor. Z. Stefanek (Sulechow, Swiebodzin,
Wolsztyn). Dla wzmocnienia szeregow wojewddzkiej MO delegowano plutony ROMO

198 TPN Po 060/275, s. 99.

199 TPN Po 060/157 (7 z7), WUSW Zielona Géra, Dziatania WUSW w Zielonej Gorze w zwiqzku z zabezpie-
czeniem wizyty Papieza w 1987 roku — ,,Zorza 11", s. 10. Operacj¢ miata zabezpiecza¢ w poszczegdlnych
miastach nastgpujaca liczna funkcjonariuszy: Warszawa — 5400; Lublin — 2500; Tarnow — 1400; Krakéw
—2260; Szczecin — 1000; Gdansk — 6550; Czgstochowa — 2230; £.6dZ — 1300.

0 Tamze, s. 3.

" Tamze.
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oraz stuzby ORMO"?2, Raporty z rozpoznania operacyjnego w pierwszej potowie maja
1987 r. podawaty, iz na terenie woj. ziclonogorskiego ,,brak jest szerszego zainteresowa-
nia spoleczenstwa zblizajaca si¢ wizyta”, odnotowano jedynie, ze ksiadz z Drozkowa
k/ Zar zamoéwit dla parafian na dzien 9/10.06 autokar z PTTK w Zaganiu do Tarnowa.
Ocena sytuacji polityczno-operacyjnej z dnia 23.05.1987 r. podawata, ze ,,kler, oceniajac
generalnie, zgodnie z zaleceniami Kurii, organizuje wyjazdy na dzien 11.06 do Szczeci-
na, przy czym nalezy podkresli¢, ze gros ksigzy starszych nie fascynuje si¢ przyjazdem
Jana Pawtla II do Polski. Przyja¢ nalezy, ze ksi¢za zamdwili juz 36 autokarow na to
spotkanie. Planowane sa takze wyjazdy pociagami specjalnymi z miejscowosci: Zary,
Szprotawa i Nowa Sol. Aktualnie trwa zalatwianie wynajmu pociagow, a stanowisko
PKP w tej sprawie nie jest nam znane. Znamiennym jest, ze mimo wczes$niejszego
ogloszenia, parafie zielonogorskie zrezygnowaty z przejazdu pociagiem specjalnym do
Szczecina. Zamowiono natomiast 12 (dotychczas) autokarow. Przyjaé nalezy, ze z terenu
woj. zielonogorskiego na uroczystosci z udzialem papieza w Szczecinie wyjedzie ok. 10
tys. 0sob z poszczegblnych parafii”. SB z zadowoleniem informowato, ze mimo apeli
bp. Michalika na spotkanie z papiezem nie pojedzie mlodziez akademicka, bo jest to
czas sesji egzaminacyjnej'’. Resort skrupulatnie odnotowywat jakakolwiek inicjatywe
zwiazana z papieska wizyta, posiadajac m.in. doktadne wykazy parafii i zaktadow,
ktore zamawiaty autokary, organizujac wyjazd na spotkanie z Janem Pawlem II. I tak
w ostatnich dniach maja zaméwionych bylo juz 73 autokary (67 — Szczecin, 2 — Tarnow,
2 —Gdansk, 2 — Warszawa)'!*. Na biezaco SB badata nastroje w roznych srodowiskach na
terenie wojewodztwa, wyszukujac stanéw zagrozenia''®. Starano si¢ ograniczyc¢ przypadki
angazowania si¢ w wizytg Jana Pawta II instytucji publicznych, co zaprzeczatoby laic-
kiemu charakterowi panstwa!'®. Starano si¢ takze — zgodnie z instrukcja - mie¢ kontrole
nad inicjatywami podejmowanymi przez b. dziataczy ,,Solidarno$ci”. Chodzito przede
wszystkim o uniemozliwienie wyjazdu do Warszawy czotowych dziataczy ,,Solidar-
no$ci” z terenu wojewodztwa, aby wyeliminowac solidarno$ciowe akcenty papieskiej
pielgrzymki. Podejmowane dziatania zabezpieczajace mialty ograniczy¢ takze liczbe
dekoracji z tej okazji, zwlaszcza jesli chodzi o instytucje publiczne. Na ogromna skale
podjeto dziatania dla ,,zabezpieczenia” wizyty papieskiej. W tym celu z terenu woje-
wodztwa oddelegowanych zostato 831 funkcjonariuszy oraz 94 samochody, natomiast dla
»zabezpieczenia tadu i porzadku’ na obszarze woj. zielonogorskiego wykorzystano: 890

2 Tamze, s. 11.

13 Tamze, s. 20.

14 Tamze, s. 29-30.

15" M.in. w wyniku dziatan operacyjnych SB ustalono, ze ,,mieszkaniec Gubina Kapustnianik Mieczy-
staw lat 38, zatrudniony w Przedsigbiorstwie Poszukiwan Gazu i Nafty w Zielonej Gorze wypowiadat
sig¢ do osob trzecich, ze porwie samolot z papiezem w celu przedostania si¢ na Zachod. Nadmienia sig,
ze wymieniony w 1981 r. byt skazany na 4 lata pozbawienia wolnoéci za zbiorowe usitlowanie porwania
samolotu rejsowego z Gdanska”. Podjgto takze wyjasnianie dwoch przypadkow antypapieskich wypowiedzi
w szpitalu psychiatrycznym w Ciborzu. Tamze, s. 34-35.

16 W dniu 8 czerwca uzyskano informacje, iz nauczycielka SP nr 18 w Zielonej Gorze, ob. Sliwinska
w trakcie zaje¢ zklasa VII b wlaczyta telewizor w Sali lekcyjnej w czasie transmisji uroczystosci powitalnych
Papieza na lotnisku w W-wie. W trakcie przemowienia Papieza nakazywala uczniom bezwzgledny spokdj,
natomiast w trakcie przemowienia Tow. Jaruzelskiego zezwolita uczniom na prowadzenie gtosnych rozmow
i dyskusji. Nastepnie poinformowata uczniow, ze w dniu 9 czerwcea b.r. maja si¢ uda¢ w ,,odswigtnych”
ubraniach na godz. 7.00 do kosciota p.w. Sw. Ducha przy ul. Bulgarskiej celem wzigcia udziatu w mszy”.
Tamze, s. 80-81.
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funkcjonariuszy WUSW oraz RUSW; 327 Zotnierzy ROMO; 25 Zotnierzy (kierowcow
LWP wraz z samochodami); 66 zotnierzy WOP; 148 funkcjonariuszy SOK oraz 1240
cztonkow ORMO!". Zlecono zadania operacyjne takze dla 16. zrodet informacyjnych,
wyjezdzajacych do Szczecina, ktorym podano hasta i numery telefonéw (tj. TW o ps.
»Ramzes”, ,,Michalski”, ,,Kowalski”, ,,Michat”, ,,Marek”, ,,Ela”, ,,Fabian”, ,,Neron”, ,,Zyg-
munt”, ,,Jarek”, ,,Szczepan”)!¥. Poza tym przeprowadzono 28 rozmowy profilaktyczne
z kierownikami pielgrzymek (ksigzmi)'"®. Wazna forma pracy organow bezpieczenstwa
w tak niekonwencjonalnych warunkach byt werbunek nowych wspotpracownikéw (TW
»Jarzebina” ZG-16853, KO ,,Krystyna” ZG-17090 — prowadzeni przez ppor. Z. Barana;
TW ,,Zbyszko” ZG-17078, KO ,,Kowalski” ZG-16847, KO ,,Jan” ZG-16858, KO ,,Bog-
dan” ZG-17023 — por. F. Ejgerd; TW ,,Zygfryd” ZG-16753, TW ,,Mikotaj” ZG-16117,
TW ,,Cygar” ZG-16787 — kpt. M Kubala)'’,

Analizujac na biezaco atmosfere spoteczna w trakcie trwania pielgrzymki papie-
skiej, 10 czerwca, stwierdzono optymistycznie: ,,pielgrzymka ta bedzie miala wazne
nastgpstwa zaréwno w uktadzie migdzynarodowym jak i wewngtrznym. Doprowadzi
ona do dalszego wzrostu autorytetu Polski na arenie migdzynarodowej oraz wptynie na
dalsza stabilizacjg sytuacji wewnetrznej”. Tym zas$, co zaniepokoito $rodowiska lewicowe
na terenie woj., bylo ztozenie przez papieza kwiatow pod pomnikiem stoczniowcow!?.

Pielgrzymka Jana Pawta II z 1987 roku miata wydzwigk duszpasterski. Jednak
zdaniem wtadz komunistycznych ocena tej pielgrzymbki byta jednoznaczna — politycznie
negatywna. Tak ja tez ocenil m.in. gen. Cz. Kiszczak, minister spraw wewngtrznych,
ktory w czasie telekonferencji w dniu 14.06.1987 r., na jej zakonczenie, powiedziat: ,(...)
Drodzy tow. i nieprawda i zarazem naiwnoscia twierdzi¢, ze wizyta Jana Pawla IT w Polsce
to tylko sukcesy i korzysSci dla wtadzy, cho¢ gwoli sprawiedliwosci i takich jest wiele.
Ale wiele jest tow. strat, bedzie wiele niedobrych nastepstw w rezultacie tejze wizyty
i gloszonych homilii, zawartych w nich tresci, niedobrych tresci, ogromnej pracy jaka
przeprowadzit Ko$cidt organizujac wizyte, przygotowujac spoteczenstwo do wizyty Jana
Pawta I1. Nasza partia, nasz rzad, nasz resort beda musiaty zakasa¢ r¢kawy, by straty
1 nastepstwa zlikwidowac. Ale za nim przystapimy do likwidacji strat i nastgpstw tejze
wizyty, przedtem trzeba dokona¢ rzetelnego, spokojnego, wywazonego posumowania
zyskow 1 strat. Znajac nasz aparat jestem przekonany, ze sobie z tym stosunkowo szybko,
jesli chodzi o resort poradzimy™'?2.

Na terenie diecezji gorzowskiej papieska wizyta miata przede wszystkim wydzwigk
duchowy poprzez Diecezjalny Kongres Eucharystyczny oraz rozwazanie nauczania
papieskiego z minionej pielgrzymki. Byl to kolejny zastrzyk nadziei w serca Polakow,
ze Ojczyzna moze by¢ inna. Bp Michalik, poza przebudowa Seminarium w Paradyzu,
planowal budowe¢ Domu Emerytéw w Zielonej Gorze oraz uzyskanie zezwolen na wy-
stawienie 8 nowych kosciotow. Nie zmienia to jednak faktu, ze resort bezpieczenstwa

117 Cato$¢ wydatkow zwiazanych z realizacja zadan operacji ,,Zorza IT” szacowano na 10 milionéw ztotych.
Tamze, s. 35-36.

8 Tamze, s. 73.

Tamze, s. 90.

120 TPN Po 060/159/1z14, s. 172-175.

12l Tamze, s. 84.

Tamze, s. 123.
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nadal trzymat reke na pulsie, utrzymujac swoich agentéw w Srodowisku koscielnym
i werbujac nowych!%,

Jednak jego propozycje spotkaly si¢ w 1988 r. ze zdecydowana odmowa ze strony
wladz partyjno-administracyjnych w Zielonej Gorze. Mozna sadzi¢, ze lokalne wladze
dos¢ szybko zauwazyly nietuzinkowos¢ osoby ks. bp. J. Michalika i nie chciaty Zle wy-
pas¢ w oczach wladz centralnych, sprzyjajac ich decyzjom. Nie wptynglo to jednak na
dotychczasowa postawe bp. Michalika. Nadal dawat wolna reke ksigzom zaangazowanym
po stronie sit opozycyjnych, pozostajac przy tym osobiscie ostroznym i powsSciagliwym
w popieraniu dziataczy bylej ,,Solidarno$ci”. Z tej okazji korzystali ksi¢za od dawna
znani ze swych opozycyjnych pogladow. M.in. w 1988 r. SB zarejestrowatla aktywnosé
ksiezy ze znanych osrodkow na terenie woj., tj. ksiezy: M. Mazguly i S. Zawadzkiego
ze Swiebodzina, E. Kopra ze Sulechowa oraz ks. J. Slebody z Nowej Soli'?*. Dziataniami
operacyjnymi postanowiono objaé takze ks. J. Dyrde, proboszcza parafiit WNMP w Zawa-
dzie, ktory —zdaniem SB — przejawiat ,,duza inicjatywe w organizowaniu pielgrzymek ™.
OczywiScie, organa bezpieczenstwa nie spaty, podejmujac dziatania odwetowe'?°, czego
przejawem byt werbunek kolejnych 8. TW w $rodowisku koscielnym'?’.

Jeszcze przed wyborami czerwcowymi, 17 maja 1989 r., Sejm uchwalit ustawe
o stosunku panstwa do Kos$ciota katolickiego i zagwarantowanie wolnos$ci sumienia.
Ttem tych wydarzen w diecezji gorzowskiej bylty przygotowania do koronacji obrazu
MB Rokitnianskiej oraz kolejnej — w historii diecezji — Konferencji Episkopatu Polski
w Paradyzu'?.

Na pewno zaskoczyly zielonogorska SB czerwcowe wydarzenia w Polsce i podej-
mowana reorganizacja dotychczasowych stuzb. Rozpoczeta si¢ zatem akcja niszczenia
dokumentdw, ktore mogltyby potwierdzi¢ dzialalno$¢ Wydziatu IV WUSW w Zielo-
nej Gorze oraz ujawnienie 0sob, ktore podjely z nim wspotprace (stosowano potrojna
numeracj¢). Dnia 23 listopada 1989 r. odbyta si¢ proceduralna likwidacja Wydziatu

123 TPN Po 060/158 3 z 3, Materiaty kontroli gmin SB WUSW Zielona Goéra. 1986 1., s. 38; 75-77. ,,W zakresie
rozbudowy bazy operacyjnego dotarcia do srodowisk wyznaniowych pozyskano 11 TW oraz przejeto na
kontakt 2, w tym 1 jednostke na terenie Zielonej Gory, gdzie obecnie pracuja w tym srodowisku tacznie 2
jednostki; wérdd kleru rzymskokatolickiego pozyskano 3 i przejgto 2, w tym 1 jednostke na terenie Zielonej
Gory, gdzie obecnie pracuja w tym $rodowisku tacznie 2 jednostki; 2 TW w WSD (po 1. w Obrze i Gosci-
kowie); 3 TW wsrod uczestnikow Duszpasterstwa Akademickiego oraz $wieckich organizacji katolickich”.
Przy ogolnej liczbie 1262 TW na stanie SB w Zielonej Gorze, z czego kler katolicki 33.

124 TPN Po 060/159/1z14, s. 109.

125 Tamze, s. 242.

126 Grupa operacyjna na poziomie IV SB RUSW w Zielonej Gérze prowadzita w 1988 r. nastgpujace sprawy
operacyjne: ,,BasztaI” (dot. ,,poza religijnej dziatalnosci kleru i aktywu katolickiego w parafiach na terenie
Zielonej Gory”) — prowadzit ppor. Z. Baran; ,,Baszta II” (dot. ,,poza religijnej dziatalno$ci kleru i aktywu
katolickiego w parafiach poza Zielona Gora”) — prowadzit por. F. Ejgierd; ,,Baza 72” (dot. ,,dziatalnosci
Stowarzyszenia PAX”’) — prowadzit kpt. M. Kubala; ,,Synaj” (dot. ,,dziatalno$ci KIK”) — prowadzit kpt.
M. Kubala; ,,Wieza 77” (dot. ,,dzialalnos$ci Duszpasterstwa Akademickiego”) — prowadzit ppor. Z. Baran;
,,Owczarnia” (dot. ,,ruchu oazowego ,,Swiatlo-Zycie”) — prowadzit ppor. Z. Baran; ,,Magdalena” (dot.
,,dziatalnosci siostr zakonnych”) — prowadzit ppor. Z. Baran; ,,Postgpowi” (dot. ,,dziatalnosci cztonkéw
CARITAS”) — prowadzit ppor. Z. Baran. Ponadto prowadzono sprawy obiektowe (m.in. ,,Anna” — dot.
dziatalno$ci Anny Witkowskiej; ,,Piotr” — dot. dziatalno$ci Waleriana Piotrowskiego). Tamze, s. 243-245.
127 TPN Po 0/60 275, s. 151-152.

128 Ks. D. Smierzchalski-Wachocz, Partia komunistyczna, s. 423-424.
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HISTORICA

IV UWSW w Zielonej Gorze i jego sktadu operacyjnego'?. Przejeto zatem 93 TW
(prowadzonych przez: por. Ejgierda, chor. Drzymate, ppor. Dziewulaka, por. Bednar-
skiego, kpt. Harbata, por. Jaszczuka, por. Mroczkowskiego, por. Hatadzinskiego, kpt.
M. Kubalg, ppor. J. Kucza, ppor. Berdowskiego, por. Haladzinskiego, por. Madejskiego,
pptk Kochmanskiego, por. Berdowskiego, kpt. Lewdanskiego), 3 kontakty operacyjne,
2 lokale kontaktowe oraz 17 kandydatow do werbunku na TW'°, Zgodnie z protokdtem
podpisanym przez pptk W. Jankowskiego w dniu 6.12.1989 r. Wydziat OKPP WUSW
w Zielonej Gorze przejal: sprawy obiektowe: Baza 72 (nr ZG-5840), Zorza (nr ZG-5841),
Synaj (nr ZG-13514) oraz OZI: TW ,,Zenon” (nr ZG-17473), ,,Ramzes” (nr ZG — 12920),
,,Helios” (nr ZG — 11811), ,,Michalski” (nr ZG — 15276) oraz ,,Maty” (nr ZG — 14260)"!.
Byt to powolny koniec Wydzialu IV WUSW w Zielonej Gorze. Przez kolejne 6 miesigcy
umierat rezim komunistyczny w Polsce'*2.

ZUSAMMENFASSUNG

Autor dieses Beitrages mochte die Tatigkeit des Sicherheitsdienstes des Staates
gegen die Lokalkirche von Gorzow Wlkp. (Region an der Mitteloder) eruieren. Die
Analyse ist geteilt in vier Zeitrdume: 1971-1981, 1981-1986 und 1986-1989. Aus ihr wird
es deutlich, dass der Sicherheitsdienst viele Operationsmethoden und Mitteln verwendet
hat, um in die Kirche einzudringen und sie von innen und aussen zu schwichen. Im
Beitrag werden Personen genannt, die im besonderen Interesse der Invigilation standen.
Ausserdem werden wichtige Fakte aus der Geschichte des Bistums Gorzow genannt, die
fiir den Sicherheitsdienst Anlass waren, die Intensitét seines Vorgehens zu maximieren.

1297 wigkszoscia TW Wydz. IV WUSW w Zielonej Gorze wspotpracg zakonczono dnia 29 X1 1989 r.
130 TPN Po 060/277, WUSW Zielona Gora, Protokot likwidacji Wydz. IV WUSW w Zielonej Gorze, s. 6-9.
Bl Tamze, s. 10.

132 Tamze, s. 14-16.
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MATERIALY I SPRAWOZDANIA

BP PAWEL SOCHA CM

Formacja stala kaplanow
w diecezji zielonogorsko-gorzowskiej

WSTEP

W diecezji zielonogorsko-gorzowskiej formacja stata kaptanow, a takze alumnéw
seminarium duchownego, stanowita pierwszorzedny przedmiot postugi duszpaste-
rzowania, szczegdlnie w okresie dziatalnosci apostolskiej stugi Bozego bpa W. Pluty.
Przez blisko 28 lat sam biskup W. Pluta wygtaszat wszystkie konferencje ascetyczne
w ramach spotkan z kaptanami, w czasie kurséw, sympozjow, konferencji dziekanow,
kursu duszpasterskiego a takze okazyjnych spotkan w dekanacie np. z okazji tzw. koledy.
Kazda konferencja byta gruntownie przygotowana, w oparciu o dokumenty Magisterium
Kosciota, szczegdlnie dokumenty Soboru Watykanskiego I1 i lekture dziet takich teolo-
gow, jak K. Rahner, L. Szewczyk, J. Ratzinger i wielu innych teologéw epoki soborowe;j
i posoborowe;j.

Od 1986 . usitowal nasladowa¢ bpa W. Plute bp Jozef Michalik. Jednak ze wzgle-
du na liczne wyjazdy zagraniczne, zaangazowanie w liczne gremia Episkopatu Polski
imigdzynarodowe nie zawsze mozna bylo zrealizowa¢ wyznaczony zakres dzialan w tej
dziedzinie. Dlatego pomagali mu w tym dziele biskupi pomocniczy.

Wraz z przybyciem w 1993 r. do diecezji bpa Adama Dyczkowskiego dzieto statej
formacji duchowienstwa stopniowo przybierato formy ,,zinstytucjonalizowane”. Podjgto
wowczas decyzje, aby wprowadzi¢ w zycie wskazania soboru Watykanskiego 11, ujgte
w Adhortacji posynodalnej Pastores dabo vobis, wydanej przez Jana Pawta 11 25 marca
1992 r. oraz w Dyrektorium o postudze i Zyciu kaptanow, wydanym przez Kongregacje
ds. Duchowienstwa 31.01.1994 r. Dokumenty te zalecaty biskupom nadanie instytucjo-
nalnego charakteru stalej formacji kaptanow w diecezji przez powotanie do istnienia
instytucji diecezjalnych, ktore beda si¢ ta sprawa zajmowac. Stad dzielo statej formacji
kaptanoéw w diecezji zielonogorsko-gorzowskiej otrzymato nieco szerszy wymiar przez
zaangazowanie w nie gremium duchownych, ktoérzy mieli petni¢ postugg duszpasterska
wobec duszpasterzy.

1. Ustanowienie instytucji do spraw stalej formacji

W Dyrektorium o postudze i zZyciu kaptanow czytamy, ze formacja stata jest
prawem-zadaniem prezbitera, a jej zlecenie jest prawem-zadaniem Kosciotla (nr 72,
por. KPK, Kan 279). Podobnie jak powotanie i dar kaptanstwa otrzymuje si¢ w Kosciele
i przez Kosciol, tak i Kosciotowi przystuguje prawo do stawiania wyswigconemu zadan
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do realizacji nieustannej formacji we wszystkich dziedzinach: duchowej, intelektualnej,
duszpasterskiej, a przede wszystkim ludzkiej. Odpowiedzialno$¢ za formacje spoczywa
przede wszystkim na papiezu i biskupach.

Co znaczy formacja stala? To znaczy, ze nigdy nie moze by¢ uwazana za zakon-
czona. Bowiem Chrystus Pan powiedziat do nas: BqdZcie wiec wy tedy doskonali, jak
doskonaty jest Ojciec wasz niebieski (Mt 5,48). Nigdy wiec chrzescijanin nie zakonczy
odnawiania duchowego i rozwoju, ktorego miarg jest sam Bdg. Ten rozwdj obejmuje
zarobwno Kosciot, ktory ja nakazuje, jak i kaptana, ktory podejmuje formacje.

Ze strony kaptana formacja jest ciagta wowczas, kiedy jest codzienna, kiedy nie
odbywa sie od czasu do czasu'. Jej ciaglos¢ polega na tym, ze dokonuje si¢ ona przez
codzienne procesy i wydarzenia, narzedzia i instytucje; kiedy dokonuje si¢ we wspol-
nocie 1 pod nieustannym dziataniem Stowa Bozego odczytywanego i aktualizowanego
w o$wiecajacym dziataniu Ducha Swietego.

Ze strony Kosciota jest takze ciagta, gdyz jest zaprogramowana i rozwijana przez
nowe inicjatywy i $rodki, ktore moga pomagac¢ w przyjeciu stowa Bozego i $wiatta
Ducha Swictego. Kongregacja ds. Duchowienstwa w Dyrektorium o postudze i zZyciu
kaptanow wyjasnia: Formacja stata powinna mie¢ charakter nie czegos doraznego,
ale systematycznej prezentacji wybranych tresci, podzielonej na etapy i prowadzonej
scisle okreslonymi metodami’. Formacja stata jest wymaganiem, ktore bierze poczqtek
i rozwija sie od chwili przyjecia sakramentu Swiecen, przez ktéry kaplan nie tylko jest
“konsekrowany” przez Ojca, ,,postany” przez Syna, lecz takze ,,0Zywiony” przez Ducha
Swietego. Chodzi o wewnetrznq potrzebe samego daru Bozego, ktéry powinien byé ciggle
,ozywiany”, by prezbiter mogt odpowiedzie¢ na swoje powotanie. Rzeczywiscie, jako
czltowiek usytuowany historycznie potrzebuje on doskonalic si¢ we wszystkich aspektach
swojego zycia ludzkiego i duchownego, by moc dojs¢ do takiego upodobnienia sie do
Chrystusa, ktore jest jego zasadq jednoczqcq (Dyr., 69).

Do realizacji tych zadan potrzebni sa ludzie i instytucje koScielne. Dlatego Dyrek-
torium zaleca: by sam biskup mianowat ,,grupe formujqcych” i by jej cztonkowie zostali
wybrani sposrod kaptanow szczegolnie przygotowanych i szanowanych ze wzgledu na
ich kompetencje oraz dojrzatos¢ ludzkq, duchowaq, kulturalng i duszpasterskq. Formu-
Jacy powinni by¢ przede wszystkim ludzmi modlitwy, nauczycielami z silnym zmystem
nadprzyrodzonym, gltebokim zyciem duchowym, z wzorowq postawq, odpowiednim do-
Swiadczeniem w postudze kaptanskiej. (Dyr., 90c). Kaptani ci winni by¢ bardzo bliskimi
wspotpracownikami tego, ktory pierwszy jest odpowiedzialny za formacj¢ kaptana,
czyli swojego biskupa.

Ponadto Dyrektorium poleca, zeby zostala utworzona ,,grupa programowania”
i realizacji z zadaniem pomagania biskupowi w ustaleniu tresci do rozwiniecia co roku,
na kazdym poziomie formacji stalej; w przygotowaniu koniecznych pomocy, ustaleniu
kursow, sesji, spotkan, dni skupienia; opracowania odpowiedniego harmonogramu.
(Dyr., 90d).

W odpowiedzi na powyzsze postulaty ks. bp Adam Dyczkowski podjat decyzje
o ustanowieniu wymaganych organow do wspotpracy z nim, celem realizowania formacji

' Por. A. Cencini, Stowo Boze i formacja ciqgla, ,,Zeszyty formacji duchowe;j”, 31 (2006) s. 9.
2 Jan Pawet I1, Adhortacja apostolska Pastores dabo vobis, nr 78.
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statej kaplanéw w formie wymaganej przez Kosciot.

Dnia 15 sierpnia 1995 r., a wigc w uroczystos¢ Wniebowzigcia Najswigtszej Maryi
Panny, bp Adam Dyczkowski wydat Zarzqdzenie w sprawie formacji ciqgtej kaptanow
w Diecezji Zielonogorsko-Gorzowskiej oraz podpisat dwa dekrety: jeden w sprawie
ustanowienia Diecezjalnej Komisji ds. Stalej Formacji Duchowienstwa w Diecezji Zielo-
nogorsko-Gorzowskiej od dnia 1 wrzesnia 1995 r. 1 drugi w sprawie Programu formacji
ciqgtej kaptanow diecezji zielonogorsko-gorzowskiej.

a. W Zarzqdzeniu w sprawie formacji ciqgtej kaptanow w Diecezji Zielonogor-
sko-Gorzowskiej najpierw zamieszczone jest uzasadnienie koniecznosci statej formacji
kaptandéw na podstawie Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow, nastgpnie wyjasnit
ksiadz Biskup, ze postawione w dokumentach posoborowych i posynodalnych zadania
stalej formacji kaptanéw beda realizowane w formach dotychczas stosowanych, a takze
w formach w proponowanych przez dokumenty Kosciota i wspotczesne potrzeby duchowe
kaptanow.

Wsrod dotychczasowych form statej formacji zostaty wyliczone i krotko omowione
nastepujace: kurs duszpasterski, konferencje rejonowe, konferencje dekanalne, konferencje
ksigzy dziekanow, rekolekcje kaptanskie, egzaminy wikariuszowskie i proboszczowskie,
spotkania ksi¢zy z biskupem okazyjne i zorganizowane w dekanatach i w parafiach
oraz r6zne formy spotkan kolezenskich.

Wsrod nowych form stalej formacji, proponowanych przez dokumenty Kosciota,
wyliczone zostaly nastepujace: Swiatowy Dzien Modlitw o Uswigcenie Kaplanow, dni
skupienia mtodych kaptanéw, ktére maja si¢ odbywac¢ wedtug nastepujacego harmo-
nogramu: neoprezbiterzy - raz w miesiacu z wyjatkiem miesigcy letnich, kaptani od
drugiego do piatego roku swigcen - 3 razy w roku, kaptani od szostego do dziewiatego
roku $wigcen - 3 razy w roku, kaptani od dziesiatego do czternastego roku §wigcen - raz
w roku. Podkreslono tez znaczenie wspolnej modlitwy kaptanskiej w Wielki Czwartek,
kiedy to prezbiterzy uczestnicza we Mszy §w. Krzyzma i w odnowieniu przyrzeczen
kaptanskich. Szczegolnie zaproszeni sa na tg uroczystosc kaptani obchodzacy Jubileusz
50-lecia i 25-lecia $wigcen kaptanskich, cztonkowie kapitut, ksigza dziekani, ksi¢za
neoprezbiterzy i wszyscy kaptani, ktorym obowiazki duszpasterskie pozwalaja na przy-
bycie do Katedry.

Jako bardzo wazne i1 dostosowane do potrzeb duchowych kaptandéw, wylicza
ks. Biskup: spotkania grup i stowarzyszen kaptanskich, organizowane przez modera-
torow grup oraz kurs duszpasterski dla ksigzy wikariuszy, organizowany zaleznie od
potrzeb, raz w roku w kilku osrodkach Diecezji i wreszcie kurs duszpasterski dla ksigzy
proboszczow, ktory ma si¢ odbywac przynajmniej raz w roku.

b. Dekret w sprawie ustanowienia Diecezjalnej Komisji ds. Statej Formacji Du-
chowienstwa w Diecezji Zielonogorsko-Gorzowskiej przypomina najpierw zagrozenia,
przed jakimi staja dzisiaj kaptani i postulaty KoSciota, by biskupi starali si¢ zapobiegac
laicyzacji duchownych przez organizowanie stalej formacji. Czytamy w dekrecie: Nie-
ustanna troska Kosciota o formacje kaptanow nabiera obecnie szczegdlnego znaczenia.
Klimat duchowy zycia ,,jakby Boga nie bylo”, przejawiajqcy sie w podstawie niewie-
rzqcych, indyferentnych, a takze u wielu wierzqcych swieckich, wplywa ujemnie na
zycie duchowe prezbiterow. Dlatego w czasie Soboru Watykanskiego II, a szczegolnie
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w okresie posoborowym Kosciol swiety wydat wiele dokumentow na temat statej formacji
kaptanow. Przypomnial tez Biskupom, Ze na nich spoczywa obowiqzek kierowania tego
typu formacjq.

Po uzasadnieniu przyczyn statej formacji, ks. Biskup odwotuje si¢ do nastepuja-
cych dokumentéw Kosciota: Kodeksu Prawa Kanonicznego (kan. 279 & 1-3), w ktorym
przypomina si¢, ze kazdy kaptan zobowiazany jest do kontynuowania formacji po
otrzymaniu $wigcen kaptanskich; Il rozdziatu Dekretu o postudze i zyciu kaptanow
(n.12-17), ktory poswigcony oméwieniu ,,powotania prezbiterow do doskonatosci; VI
rozdziatu Posynodalnej Adhortacji Apostolskiej Pastores dabo vobis, ktory nosi tytut:
Stala formacja kaptanéw; do Il rozdziatu Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow,
poswigconego formacji statej.

Dalej pisze ks. Biskup w dekrecie: Idqc po mysli zalecen Kosciota swietego, z dniem
1 wrzesnia 1995 r. ustanawiam Diecezjalng Komisje ds. Statej Formacji Kaptanow.

Nastegpnie wyliczyt cztonkéow nowej Komisji, do ktérej zaliczyt biskupa pomocni-
czego, diecezjalnego ojca duchownego, rektora seminarium duchownego, diecezjalnego
dyrektora Unii Apostolskiej Kleru, reprezentanta ksi¢zy proboszczdw, reprezentanta du-
chowienstwa zakonnego, referenta powotaniowego i przedstawiciela ksi¢zy wikariuszow.

W ostatniej czesci dekretu zamieszczone zostaty zadania Komisji. Naleza do nich:
przedktadanie biskupowi diecezjalnemu: programu ogoélnego formacji statej ducho-
wienstwa przynajmniej na najblizsze trzy lata, programu szczegétowego formac;ji statej
duchowienstwa na biezacy rok duszpasterski i programu Swiatowego Dnia Modlitw
o Uswiecenie Kaptandw, a takze przygotowanie opracowan na temat: roli dekanalnych
ojcow duchownych w statej formacji kaptandw, roli dziekanow i wicedziekanow w stwa-
rzaniu klimatu braterstwa sakramentalnego kaptanow, zadan Rady Kaptanskiej w dzie-
dzinie stalej formacji kaptanow, funkcji stowarzyszen kaptanskich i grup kaptanskich
nieformalnych w statej formac;ji.

¢. Najobszerniejszy jest dekret w sprawie Programu formacji ciqgtej kaptanow
diecezji zielonogorsko-gorzowskiej.

W programie formacji omowiono najpierw tzw. cykle formacyjne, czyli grupy kapta-
néw, ktore winny by¢ objete wlasciwym dla nich sposobem formacji. Wyrdznione zostaty
nastgpujace grupy kaptandw: neoprezbiterzy, wikariusze od drogiego do piatego roku
swigcen, wikariusze od szostego do dziewiatego roku swigcen, wikariusze od dziesiatego
do czternastego roku §wigcen. Tych wszystkich kaptanow zalicza si¢ do tzw. mtodych
kaptanéw. Odrebna grupe stanowia ksi¢za proboszczowie. Nie pominigto takze ksigzy
chorych i emerytéw. Dla tych kaptandw takze byty przewidziane spotkania formacyjne.

Opracowano szczegotowe programy spotkan dla kaptanow mtodych, czyli dla
ksigzy wikariuszy. Na pig¢ lat opracowane zostaty tematy, ilos¢ spotkan w ciagu roku
1 programy spotkan.

Dla przyktadu warto poda¢ uktad zaje¢ ksi¢zy neoprezbiterow. Mieli si¢ spotykac
raz w miesiacu, w piatek wieczorem i sobot¢ przed potudniem, przewaznie w semi-
narium duchownym. W programie przewidywano nastepujace zajecia: w piatek wie-
czorem — wprowadzenie w tematyke, modlitwa liturgii godzin i konferencja ascetyczna,
wreszcie adoracja Najswictszego Sakramentu i okazja do spowiedzi $wigtej. Natomiast
w sobotg przed potudniem program przewidywal: Liturgi¢ godzin (Laudesy) i medytacje,
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po $niadaniu odmoéwienie modlitwy w ciagu dnia, wypowiedzi trzech ks. neoprezbiterow
na temat wiodacy kursu (z aspektem duszpasterskim), dzielenie si¢ do$wiadczeniami,
wyktad, ktory stanowit glowny cel spotkania i dyskusje. Msza $w. z homilig lub adoracja
i modlitwa rézancowa oraz positkiem konczyto si¢ spotkanie.

Nieco inaczej wygladat program dla wikariuszy od drugiego roku swigcen. Spotykali
si¢ oni trzy lub cztery razy w roku na caty dzien. Na program przedpotudniowy skta-
daty si¢: zawiazanie wspolnoty, czyli powitanie uczestnikow w kaplicy, liturgia godzin
i konferencja ascetyczna, adoracja Naj$wigtszego Sakramentu i okazja do spowiedzi §w.,
wyklad naukowy z teologii lub z dziedziny metod duszpasterskich czy katechetycznych
wraz z dyskusja. Po obiedzie przewidziane byly zajgcia: krotkie wypowiedzi trzech lub
czterech prelegentéw na temat wyktadu, i dyskusja i Msza §w. z homilia.

2. Realizacja formacji stalej w ramach dotychczasowych struktur

Warto dla przyktadu ukaza¢ bogactwo dziatan formacyjnych na przyktadzie kilku
tradycyjnych dziatan formacji kaptanow. Najpierw omowione zostanie coroczne spotkanie
zwane kursem duszpasterskim.

2.1. Kurs duszpasterski

W trakcie omawiania spotkan formacyjnych (zwanych kursem duszpasterskim),
a odbywajacymi si¢ co roku w dwodch turnusach pod koniec sierpnia, warto ukazac
bogactwo tematyki prezentowanej przez wielu znanych specjalistow z réoznych dzie-
dzin duszpasterstwa, ktorzy zapraszani sa z wyktadami i ¢wiczeniami. W niniejszym
opracowaniu omowione beda kursy od 1993 do 2006 roku, czyli za okres kierowania
diecezja przez bpa Adama Dyczkowskiego.

Rok 1993: W dniach 27 i 30 sierpnia 1993 r. odbywat si¢ w dwoch turnusach Kurs
Duszpasterski dla wszystkich kaptanéw pracujacych w diecezji.

0 godz. 9.30 kaptani modlili si¢ przed Najswigtszym Sakramentem w koS$ciele semi-
naryjnym, pod przewodnictwem Bpa E. Dajczaka - Rektora Gorzowskiego Seminarium. Po
pélgodzinnej adoracji Najswigtszego Sakramentu konferencje ascetyczna do kaptandw na
temat ,,Rodzina szkota modlitwy wedtug bpa W. Pluty i w oparciu o Adhortacje apostolska
«Familiaris consortio»” wygtosit bp P. Socha.

W auli bp P. Socha powitat nowego biskupa diecezjalnego A. Dyczkowskiego, podkre-
Slajac gorliwo$¢ i zaangazowanie duszpasterskie kaptandw diecezji Zielonogdrsko-Gorzow-
skiej oraz ich serdeczna, synowska wigz ze swoim Biskupem. Biskup Adam podzigkowat
za dobre stowo o kaptanach i zaprosit wszystkich do wspotpracy w dziele ewangelizacji.

Wyktad na temat ,,Kierownictwo duchowe malzonkoéw” wyglosit bp St. Stefanek ze
Szczecina. W czterech punktach ukazat: dlaczego kierownictwo; natura kierownictwa; tres¢
kierownictwa i postuga kierownictwa duchowego. Po wyktadzie rozwingla si¢ dyskusja
na szczeg6towe tematy dotyczace samej postugi kaptana jako kierownika duchowego
matzonkow.

Drugi wyktad na temat: ,,Jak wychowywa¢ mlodziez w atmosferze nacisku /czy
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pres;ji/ seksualnego” wygtosita P. Maria Kwiek z Poznania, wspotautorka zatwierdzonych
przez Ministerstwo Edukacji Narodowe;j ,,Propozycji dziatan wychowawczych dla uczniow
klas IV-VIII szkét podstawowych”. P. Maria omdwita najpierw sytuacje egzystencjalna
mlodziezy. Nastepnie szeroko nakreslita - rowniez od strony praktycznej - jak dobrac te-
matyke w podstawowych dziatach wychowania, a mianowicie: wobec wlasnego ja, wigzi
migdzyludzkich, pici i ciata ludzkiego, wigzi: chlopak - dziewczyna, matzenstwa i wreszcie
rodziny. Ukazata tez metody prowadzenia katechez z mtodzieza na trudne tematy.

Bp A. Dyczkowski zarysowat gtowne kierunki dziatan duszpasterskich w dziedzinie
duszpasterstwa rodzin w oparciu o programy wypracowane w tej dziedzinie przez bpa
W. Plute. Bylto to wprowadzenie do programu duszpasterskiego na rok 1993/94, ktéry ma
by¢ poswigcony malzenstwu i rodzinie.

Ostatnig czg$¢ spotkania stanowity komunikaty, w ktorych bp A. Dyczkowski skon-
centrowal uwage na problemach personalnych i dziataniach administracyjnych diecezji.
Bp P. Socha omowit problemy dotyczace katechezy i innych form duszpasterstwa, zwlasz-
cza specjalistycznego, bp rektor E. Dajczak poruszyt sprawe wspotpracy w dziele formacji
alumnow ze strony wszystkich kaptanow, dzigkujac za owocne dzieto powotan, ktore wydato
w tym roku 35 kandydatéw do kaptanstwa. Komunikaty dotyczace duszpasterstwa rodzin
przedtozyt ks. pral. Jan Pawlak, a sprawy duszpasterstwa mtodziezy w grupach oazowych
1 stowarzyszeniach mtodziezowych omowit ks. wiz. R. Litwinczuk.

Wspolna modlitwa w intencji diecezji i w intencji Ojczyzny zakonczono obrady.

Rok 1994: Kurs duszpasterski w 1994 r. odbywat si¢ w dniach 29 i 30 sierpnia w Pa-
radyzu. Nabozenstwo Eucharystyczne odprawit ks. bp rektor E. Dajczak, konferencje
ascetyczna na temat: Mysli przewodnie ,,Dyrektorium o postudze i zyciu kaptanow”
wygtosit bp P. Socha.

Temat: Katolickie Stowarzyszenie Mtodziezy - Organizacja na plaszczyznie die-
cezjalnym i parafialnym — omoéwil w obszernym wyktadzie Ks. Jerzy Jozef Zytowiecki
z Wroctawia. Natomiast temat: Stowarzyszenie Rodzin Katolickich w diecezji Zielonogor-
sko-Gorzowskiej - dokonania i plany na przysztos¢ omowit p. Kazimierz Marcinkiewicz.
Po obiedzie ksigza wystuchali wyktadu na temat: Dziatania duszpasterskie w zakresie
trzezwosci w obecnym stanie, ktory wygtosit p. Krzysztof Andrzej Wojcieszek. Program
duszpasterski na rok duszpasterski 1994/95 przedstawil bp Adam Dyczkowski. Komuni-
katami pracownikéw Kurii Biskupiej i Seminarium zakonczono kurs.

Rok 1995: Kurs duszpasterski w 1995 r. odbywat si¢ w dniach 28 i 29 sierpnia w Pa-
radyzu. Mysla przewodnia kursu byt temat roku duszpasterskiego: Kosciot jako miejsce
nawrdcenia i pojednania i sakrament chorych. Na program kursu ztozyty si¢: Nabozenstwo
eucharystyczne prowadzone przez o. duchownego Seminarium, konferencja ascetyczna:
Prawos¢ sumienia kaptana, wygloszona przez ks. bpa E. Dajczaka; wyktad na temat: Su-
mienie i jego formacja przez sakrament pokuty, wygltoszony przez ks. rektora seminarium
w Szczecinie, dra Zygmunta Wichrowskiego;, praca w trzech grupach nad trescig wyktadu
i sprawozdania z pracy w grupach.

Po obiedzie p. Wt Drozd méwit o Akcji Katolickiej, p. T. Horbacz o Stowarzyszeniu
Rodzin Katolickich, Prezes KSM o Katolickim Stowarzyszeniu Mtodziezy i ks. R. Litwin-
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czuk o Ruchu Swiatlo Zycie i Liturgicznej Stuzbie Ottarza. Bp A. Dyczkowski omawiat
wazniejsze tematy z Konferencji Biskupéw Diecezjalnych i sytuacje polityczna w Polsce
w przeddzien wyborow.

W ostatniej czeSci spotkania program na rok duszpasterski 1994/95 omowit
bp P. Socha, a referenci kurialni omawiali nastepujace tematy: formacja stata duchowien-
stwa /program ramowy, formacja dzieci i mtodziezy przez katechezg, I Synod Krajowy
w diecezji a katecheza dorostych, duszpasterstwo rodzin oraz rola kobiety w rodzinie
i spoleczenstwie w $wietle wypowiedzi Ojca Swigtego i Konferencji w Pekinie, dusz-
pasterstwo trzezwosci; ks. bp E. Dajczak omowit powotania i problemy Seminarium
Diecezjalnego.

Rok 1996: Kurs duszpasterski w 1996 r. odbywat si¢ w dniach 27 i 28 sierpnia w Pa-
radyzu. Temat roku duszpasterskiego 1996/97: Jezus Chrystus wczoraj 1 dzis, ten sam i na
wieki. Nabozenstwo eucharystyczne odprawit o. duchowny Seminarium, a konferencje
ascetyczna wyglosit bp E. Dajczak. Wyktad na temat: Jezus Chrystus wczoraj i dzis, ten
sam na wieki przeprowadzit ks. dr Eligiusz Piotrowski, nastgpnie na temat: Ruchu Eucha-
rystycznego Mtodych mowita s. mgr Jadwiga Batogowska.

Po obiedzie na temat: Formacja ciagta kaptanéw w diecezji zielonogdrsko-go-
rzowskiej wedtug nowego programu wypowiadat si¢ bp P. Socha, a na temat: Program
przygotowania do sakramentu bierzmowania rozprawiat bp E. Dajczak.

Po przerwie obiadowej bp A. Dyczkowski podat komunikaty z Konferencji Biskupow
Diecezjalnych a nastepnie omawial: przyjazd Ojca Swigtego do Ojczyzny w 1997 . i sytu-
acj¢ duszpasterska i polityczna Kosciota w Polsce. Program ruchow i stowarzyszen na rok
1996/97 prezentowali prezesi, moderatorzy i asystenci stowarzyszen i ruchow.

Omowieniem programu na rok duszpasterski 1996/97 przez bpa P. Sochg i podaniem
informacji duszpasterskich przez referentow kurialnych zakonczono obrady.

Rok 1997: Kurs duszpasterski w 1997 r. odbywat si¢ w dniach 28 i 29 sierpnia w Pa-
radyzu. Temat roku duszpasterskiego 1997/98: Ponowne odkrycie Ducha Swictego.

Nabozenstwo eucharystyczne odprawit o. duchowny Seminarium, a konferencje
ascetyczna na temat: ,,Trwa¢ z Chrystusem na modlitwie” (Dyr. 38) wyglosit bp P. So-
cha. Ks. dyr. J. Romaniuk podat informacje administracyjno-gospodarcze. Nastgpnie
bp E. Dajczak omowil przygotowanie do bierzmowania: praktyczne wskazania. Potem
nastapity wypowiedzi ksi¢zy i wiernych swieckich dotyczace praktyki przygotowania do
bierzmowania w okresie pierwszego potrocza 1997 r.

Bp A. Dyczkowski podat komunikaty z Konferencji Plenarnej Episkopatu i przedstawit
sytuacje duszpasterska Kosciota oraz zreferowat kwestie odpowiedzialnosci polityczne;j
wierzacych w Polsce.

Po obiedzie p. mgr K. Marcinkiewicz omowil temat: Ludzka ptciowo$¢: prawda i zna-
czenie. Wskazania dla wychowania w rodzinie. Dokument Papieskiej Rady ds. Rodziny.

Nastepnie p. prof. dr hab. M. Milek omoéwil temat: Wspotczesne ustawodawstwo
szkolne, a p. mec. W. Piotrowski Ustawy okotokonkordatowe na temat religii w szkole
i pozostali prelegenci §wieccy: PP W. Drozd, Dr A. Chrzanowski, mgr Cz. Domalewski
zaprezentowali swoje programy bardzo krotko (po 10 minut).
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Po przerwie bp P. Socha omowit program na rok duszpasterski 1997/98; ks. dyr.
Z. Zimnawoda przekazat informacje na temat: Caritas Diecezji dla Powodzian - dokonania
i plany wreszcie ks. dr R. Tomczak poinformowat o jubileuszu 50-lecia Seminarium.
Informacje referentéw kurialnych zakonczyty obrady.

Rok 1998: Kurs duszpasterski w 1998 r. odbywat si¢ w dniach 27 i 28 sierpnia w Pa-
radyzu. Temat roku duszpasterskiego 1998/99: ,,0jcze nasz, ktorys jest w niebie.”

Po nabozenstwie eucharystycznym bp Pawel Socha wyglosit konferencjg ascetyczna
na temat: Kaptan jako formator liderow grup i stowarzyszen. W auli bp Piotr Jarecki omo-
wit temat: Akcja Katolicka - czym jest i jej relacje do stowarzyszen i ruchow katolickich.
Praktyka zaktadania Akcji Katolickiej w parafiach na przyktadzie wzorcowych diecezji
w Polsce. Po wyktadzie byt czas na liczne wypowiedzi i pytania ksigzy i §wieckich na
temat praktyki przygotowania i zaktadania w parafii Akcji Katolickie;j.

Po obiedzie bp A. Dyczkowski oméwit sytuacje duszpasterska Kosciota w Polsce,
bp E. Dajczak omawial nowe elementy w praktyce przygotowania do bierzmowania,
bp P. Socha oméwit podstawowe zatozenia programu duszpasterskiego na rok 1998/99,
Ks. dyr. Z. Zimnawoda omowit Caritas — mitos¢ Boga Ojca objawiona i zrealizowana
w mitosci czynnej cztowieka — jako program trzeciego roku bezposredniego przygotowania
do Wielkiego Jubileuszu. W koncowej czgSci referenci kurialni i ks. rektor R. Tomczak
omawiali zagadnienia biezace poszczegolnych wydziatow Kurii Biskupiej i Seminarium
Duchownego.

Rok 1999: Kurs duszpasterski w 1999 r. odbywat si¢ w dniach 27 i 30 sierpnia
w Paradyzu. Temat roku duszpasterskiego 1999/00: Eucharystia zrodtem Boskiego zycia.

Po nabozenstwie eucharystycznym bp Edward Dajczak wygtosit konferencje asce-
tyczna na temat: Z Chrystusem ukazywac i szerzy¢ mitosierdzie Ojca.

Po przejs$ciu do auli bp P. Socha oméwit gtéwne zalozenia programu duszpasterskiego
na rok duszpasterski 1999/2000, ks. lic. R. Litwinczuk wygtosit wyktad na temat: Znaki
obchodéw jubileuszowych: pielgrzymka, Drzwi Swicte i odpust, a p A. Tomys — Ubezpie-
czenie w ,,Arca-Ivesco” — propozycje.

Po obiedzie bp A. Dyczkowski omawiat sytuacj¢ duszpasterska Kosciola i diecezji,
bp E. Dajczak zagadnienie katechizacji sakramentalnej przy parafii; wnioski po praktyce
udzielania bierzmowania, a ks. lic. R. Kolano oméwit zagadnienie katechizacji w nowym
systemie szkolnym.

Referenci kurialni przedstawili biezace problemy poszczegolnych dziatow duszpa-
sterskich i administracyjnych.

Rok 2000: Kurs duszpasterski w 2000 r. odbywat si¢ w dniach 29 i 30 sierpnia w Pa-
radyzu. Po nabozenstwie eucharystycznym konferencj¢ ascetyczna wyglosit bp E. Dajczak
na temat: Szkota duchowosci bpa W. Pluty. Propozycje wobec duchownych i swieckich
w postugiwaniu duszpasterskim.

W auli ks. dr A. Brenk mowit na temat: Duszpasterstwo rodzin w nauczaniu bpa
W. Pluty, a ks. dyrektor Jan Pawtak na temat: Propozycje duszpasterstwa rodzin w dobie
obecnej. Ks. Mirostaw Paciuszkiewicz SJ referowal na temat: Duszpasterstwo osob zy-
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jacych w zwiazkach niesakramentalnych, a ks. dr G. Chojnacki omawiat temat: Problem
antykoncepcji — wyzwanie wobec zasad moralnych dotyczacych zycia matzenskiego.
Bp A. Dyczkowski przedstawit gtdéwne zatozenia programu duszpasterskiego na rok
2000/2002.

W ramach zagadnien biezacych omawiano: katecheze szkolna i parafialng oraz uro-
czystosci jubileuszowe w Migdzyrzeczu 13.X1 2000 r. (bp E. Dajczak), budowa pomnika
bpa W. Pluty w Gorzowie Wlkp. i duszpasterstwo rodzin (ks. J. Pawlak), duszpasterstwo
nauczycieli i stuzby zdrowia (ks. E. Jankiewicz), duszpasterstwo mtodziezy (ks. R. Litwin-
czuk), duszpasterstwo trzezwosci (ks. H. Grzadko).

Rok 2001: Kurs duszpasterski w 2001 r. odbywat si¢ w dniach 27 i 28 sierpnia w Pa-
radyzu.

Bp Edward Dajczak wygtosil konferencj¢ ascetyczna na temat: Z Chrystusem na
drogach krolestwa Bozego (II Synod Plenarny, s. 234, n. 9).

W czgsci naukowej dr Krzysztof Koseta wyglosit wyktad na temat: Mtodziez polska
roku 2001 w $wietle badan socjologicznych, a doc. dr hab. P. Ole$ na temat: Formacja
milodziezy w grupach i stowarzyszeniach.

Po obiedzie ksigza Pallotyni: Krzysztof Biernat i Piotr Ramusiewicz omawiali obstuge
duszpasterska peregrynacji relikwii Pierwszych Polskich Mgczennikow po parafiach diecezji
zielonogorsko-gorzowskiej, a nastgpnie p. Fabian Mumzadi (Kinshasa) méwil na temat: Jaka
katecheza dorostych na XXI wiek? Ogloszeniami referentow kurialnych zakonczono kurs.

Rok 2002: Kurs duszpasterski w 2002 r. odbywat si¢ w dniach 27 1 28 sierpnia
w Paradyzu. Temat roku duszpasterskiego 2002/2003: Kocha¢ Chrystusa: wiara celebro-
wana w liturgii i modlitwie.

Po nabozenstwie eucharystycznym konferencje ascetyczng wygtosit bp E. Dajczak
na temat: Kaptan w szkole modlitwy i nauczycielem modlitwy.

W czesci naukowej ks. prat. Jozef Niznik wygtosit wyktad na temat: Akcja Katolicka
— Czym jest w Kosciele? Organizacja — formacja — akcja, a ks. prob. mgr Jerzy Zytowiecki
mowit na temat: Formacja mtodziezy przez Katolickie Stowarzyszenie Mtodziezy.

Po obiedzie program duszpasterski na diecezjalny rok jubileuszowy 2002/3: wiara
celebrowana w liturgii omawiat bp P. Socha. Potem odbywatla si¢ praca w trzech grupach
na temat programu duszpasterskiego: celebracja Eucharystii i sakramentu pokuty w dusz-
pasterstwie, nastepnie wystuchano sprawozdan przedstawicieli poszczegdlnych grup.
Informacjami referentéw kurialnych zakonczono kurs.

Rok 2003: Kurs duszpasterski w 2003 r. odbywat si¢ w dniach 27 1 28 sierpnia
w Paradyzu. Temat roku duszpasterskiego 2003/2004: Nasladowaé¢ Chrystusa — wiara
przezywana — moralnosc.

Po nabozenstwie eucharystycznym konferencjg ascetyczna na temat: Kaptan modlacy
si¢ liturgia godzin wyglosit bp Stefan Cichy. W ramach wyktaddw bp Stefan Cichy miat dwa
wystapienia: Liturgia Mszy sw. w postudze duszpasterskiej oraz: Udziat dzieci i mlodziezy
we Mszy $w.: dlaczego chodza na katechezg, a duzy procent mtodych opuszcza Mszg Sw.
w niedziele i $wieta?

267



STUDIA PARADYSKIE tom 17-18

Po obiedzie bp P. Socha omoéwit temat programu duszpasterskiego na rok 2002/3:
Swiadectwo obecno$ci Chrystusa w §wiecie dzisiaj. Nastepnie podjeto prace w grupach:
[ grupa: Wiara przezywana przez mtodych, Il grupa: Wiara przezywana w rodzinie polskiej,
IIT grupa: Wiara przezywana przez duchownych

Po przerwie odbylo si¢ podsumowanie pracy w grupach i wystapienie
bpa A. Dyczkowskiego na temat priorytetow duszpasterskich na rok duszpasterski.
2003/04, Bpa E., Dajczaka mowit na temat przygotowania do sakramentu bierzmo-
wania — uwagi po kilkuletnich do§wiadczeniach, Dr P. M. Kuczynski zabrat gtos
na temat: Zalozenia programowe KSM w diecezji na rok duszpasterski 2003.2004,
a ks. R. Patro na temat Dni Mtodych w diecezji.

Rok 2004: Kurs duszpasterski w 2004 r. odbywat si¢ w dniach 30 i 31 sierpnia
w Paradyzu.

Po nabozenstwie eucharystycznym konferencje ascetyczna wygtosit bp P. Socha
na temat: Kaptan w stuzbie Ewangelii nadziei.

Wyktady naukowe wyglosili: ks. prof. dr hab. B. Nadolski TChr. W trosce o stawanie
si¢ Eucharystii dobrem kultury religijnej we wspolnocie parafialnej i ks. Mieczystaw
Puzewicz — Idea wolontariatu w stuzbie Ewangelii nadziei.

Po obiedzie bp Dajczak wygtosit wyktad na temat: Parafialna i Ekonomiczna Rada
Duszpasterska, jako posoborowe instytucje szczegolnej odpowiedzialnosci za Kosciot
lokalny. Po wyktadzie byta praca w trzech grupach i sprawozdanie z prac. Komunikatami
referentow Kurii Biskupiej zakonczono spotkanie.

Rok 2005: Kurs duszpasterski w 2005 r. odbywat si¢ w dniach 29 1 30 sierpnia
w Paradyzu. Temat roku duszpasterskiego: Przywracajmy nadziej¢ ubogim.

Konferencj¢ ascetyczng wyglosit bp P. Socha na temat: Kaptan przyjazny, czyli
mitos$¢ pasterska kaptana.

Na czg$¢ naukowa ztozyly si¢ wyktady: o prof. dr hab. Andrzeja Potockiego OP
— Diagnoza zmian religijnosci Polakow i ks. dra Antoniego Dunajskiego — Budowanie
parafii jako wspdlnoty wspolnot. Przed obiadem p. B. Bielinis-Kope¢ podata komunikaty
Wojewddzkiego Konserwatora Zabytkow.

Po obiedzie byty spotkania w trzech grupach, prezentacja programu duszpasterskiego
na rok 2005/6 i komunikaty duszpasterskie referentow Kurii biskupie;j.

Rok 2006: Kurs duszpasterski w 2006 r. odbywat si¢ w dniach 28 i 29 sierpnia
w Paradyzu.

Po nabozenstwie eucharystycznym konferencj¢ ascetyczna na temat: Drogi odnowy
zycia 1 postugi duszpasterskiej prezbiterow. Koniecznos$¢ statej formacji duchownych,
wyglosit b P. Socha.

W ramach wyktadoéw naukowych ks. dr hab. Jozef Stata mowit na temat: Koniecz-
nos¢ parafialnej katechezy przedmatzenskiej, natomiast na temat nowych form katechezy
parafialnej mowili: bp E. Dajczak, ks. dr Grzegorz Cyran i ks. dr D. Ortowski. Formacje
matzenska przez grupy prezentowali przedstawiciele grup Kosciota Domowego, neoka-
techumentu, odnowy w Duchu Swietym i Stowarzyszenia Rodzin Katolickich.
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Po obiedzie ks. dyr. Caritasu M. Kidon referowatl realizacj¢ programu duszpaster-
skiego pod hastem: Przywracajmy nadzieje ubogim z r. 2005/6.

Omawiano takze program duszpasterski na 2006/7 rok, program pielgrzymek deka-
nalnych do Rokitna z okazji przygotowania do 10-tej rocznicy wizyty Ojca Swietego Jana
Pawta 11 w diecezji zielonogorsko-gorzowskiej 1 inne zagadnienia biezace z wydzialow
duszpasterskich i administracyjnych Kurii Biskupie;j.

Jak wynika z bardzo pobieznej relacji, w ciagu 14 lat wielu prelegentow omawiato
bogata tematyke, zarowno z dziedziny formacji duchowej kaptanow, jak i teologicz-
no-duszpasterskiej. Tego rodzaju przeglad mozna odnie$¢ do innych statych struktur
formacji kaptandw w diecezji zielonogorsko-gorzowskiej, jak konferencje rejonowe,
konferencje dekanalne itp.

2.2 Inne tradycyjne rodzaje formac;ji stalej praktykowane w diecezji

Zgodnie z Zarzqdzeniem w sprawie formacji ciqglej kaptanow w Diecezji Zielo-
nogorsko-Gorzowskiej praktykowane byly i sa nastgpujace rodzaje formacji kaptanow:

2.2.1 Konferencje rejonowe

Od wielu lat byty w praktyce diecezjalnej dwie konferencje rejonowe, tzw. zimo-
wa — na przetomie stycznia i lutego i wiosenna — tydzien po Swigtach Wielkanocnych.
Odbywaty si¢ one w dwdch osrodkach: w Gorzowie w jedna sobote, a Zielonej Gorze
w druga sobotg. Od 2002 r. konferencja rejonowa po Wielkanocy zamieniona zostala na
konferencje ksigzy proboszczow. Bowiem coraz czgsciej pojawiaja si¢ problemy, ktore
trzeba omawia¢ wylacznie z ksiezmi proboszczami. Dotycza one spraw kierowania
parafia w bardziej ztozonych niz dawniej strukturach administracyjnych. W roku dusz-
pasterskim 2006/7 wprowadzone zostaty nawet dwa spotkania z ksigzmi proboszczami:
jedno w grudniu, a drugie — jak dotychczas, tydzien po Wielkanocy.

Dla przyktadu warto przedstawi¢ przynajmniej jeden program konferencji rejonowe;j
i program konferencji ksi¢zy proboszczow.

Na program konferencji rejonowej 4 marca 2006 r. w Zielonej Gorze ztozyty si¢
nastepujace punkty programu: Nabozenstwo eucharystyczne, prowadzone przez ks. prob.
A. Ignatowicza, konferencja ascetyczna na temat: Wszystko, co uczyniliscie jednemu
z tych najmniejszych, Mniescie uczynili (Mt 25,40), wygloszona przez ks. wicedyrektora
Caritasu A. Kolodziejczyka. W ramach wyktadow poruszono nastgpujace tematy: dr Ma-
riusz Kwiatkowski — prodziekan Wydz. Pedagogicznego Uniwersytetu Zielonogorskiego
—Mtodzi wyzwaniem dla Kosciota w Polsce, ks. Robert Patro — Diecezjalna mapa troski
duszpasterskiej o mtodych. Na temat: Drogi i bezdroza troski o mtodych mowili w panelu:
bp E. Dajczak, dr M. Kwiatkowski, dr J. Kurzepa, ks. A. Kolodziejczyk i ks. R. Patro.

Komunikaty i wolne gtosy stanowity ostatni punkt programu konferencji.

W dniu 6 kwietnia 2002 r. odbyla si¢ pierwsza konferencja ksi¢zy proboszczow
w Zielonej Gorze przy parafii pw. Ducha Swigtego. Ks. kanclerz dr P. Kubiak méwit na
temat: Obowiazki i prawa ksigzy proboszczow w $wietle KPK i prawa diecezjalnego,
ks. kan. Z. Stanek omawiat zagadnienie: Organizacja pracy duszpasterskiej w parafii za-
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daniem ksigdza proboszcza, bp A. Dyczkowski podat informacje z Zebrania Plenarnego
Konferencji Episkopatu w Warszawie 1 z diecezji, a ks. dr J. Romaniuk omawial problemy
gospodarcze i administracyjne.

Warto podac takze program ostatniego spotkania ksi¢zy proboszczow.

Na program konferencji ksi¢zy proboszczoéw w dniu 9 grudnia 2006 r. w Zielonej
Gorze ztozyty sig: Liturgia Godzin i zagadnienie administracyjno ekonomiczne prezen-
towane przez ks. ekonoma W. Jurka oraz ks. prof. dra T. Stanistawskiego. Poruszono
zagadnienia: zarzadzania dobrami doczesnymi przez proboszcza w $wietle Kodeksu
Prawa Kanonicznego, obowiazki proboszcza wobec Urzedu Skarbowego, ZUS-u i in-
nych instytucji, pozyskiwanie $rodkow na remonty zabytkowych obiektow sakralnych,
ubezpieczenia na rok 2007, dochodzenie roszczen odszkodowawczych i obowiazujace
przepisy ekonomiczne w diecezji na rok 2007.

Po przerwie omawiane byty problemy duszpasterskie, a mianowicie: Organiza-
cje¢ katechezy w diecezji przedstawit ks. W. Lechéw, a nowy program przygotowania
do bierzmowania lacznie z przygotowaniem do malzenstwa omawiali bp E. Dajczak,
ks. G. Cyran i ks. D. Ortowski. Studium formacyjne dla nadzwyczajnych szafarzy
Komunii §w. przedstawit ks. prof. dr Z. Kobus.

2.2.2 Konferencje dekanalne

Kazdego roku duszpasterskiego sa w diecezji trzy konferencje dekanalne. Jedna
w jesieni, druga przed okresem Wielkiego Postu a trzecia po Wielkanocy, nazywana
takze Konwentem Wielkanocnym. Na program konferencji dekanalnej sktadaja si¢ trzy
cze¢sei: konferencja ascetyczna, wyktad naukowy na tematy teologiczne lub duszpasterskie
z dyskusja 1 sprawy biezace w dekanacie prezentowane przez ks. dziekana i referentow
dekanalnych.

Dla przyktadu beda przedtozone programy konferencji dekanalnych na rok dusz-
pasterski 2003/2004.

Konferencja dekanalna — pazdziernik-listopad 2003 byta z udzialem ksigzy, kate-
chetow $wieckich z calego dekanatu.

Na program konferencji dekanalnej jesiennej zlozyly sie:

1. Konferencja ascetyczna: Dekalog w Pismie sw. i Tradycji Kosciola z zaznacze-
niem, ze materiat do konferencji nalezy zaczerpnaé z Katechizmu Kos$ciota Katolickiego
nn. 2052-2082.

2. Wyktad naukowy: Realizacja programu duszpasterskiego na rok 2003/4 wwymiarze
dekanatu, zwlaszcza w organizowaniu formacji duchowej kaptanow, katechezy, rekolekcji
wielkopostnych dla dzieci i mlodziezy, caritas, formacji ministrantow, dekanalnego kursu
lektorskiego, organizowania spowiedzi adwentowej, wielkopostnej, odpustowej, kursow
przedmatzenskich, pielgrzymek (w oparciu o ,,diecezjalny program duszpasterski” przy-
gotowuja material do dyskusji: dziekan, wicedziekan i dekanalny ojciec duchowny - po
10 minut).

3.: Debata katechetyczna na podstawie zalqczonego dla ks. dziekana artykutu
ks. Pawla Bortkiewicza TChr. Prezentacjg tresci artykutu przygotuje kaptan wyznaczony
przez Ks. Dziekana. Wnioski z dyskusji nalezy przesta¢ w sprawozdaniu.
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W ramach omawiania problematyki katechetycznej, polecono, wspolnie z siostrami
zakonnymi i katechetami $wieckimi, omowi¢ doboér 1 formacjg animatoréw do prowa-
dzenia katechizacji parafialne;.

4. Sesja dla samych Prezbiterow. Nalezy omowi¢ biezace problemy duszpasterskie
i administracyjne dekanatu i poszczegdlnych parafii oraz ustali¢ terminy spotkan kaptan-
skich z okazji odpustow i imienin na okres Adwentu, Bozego Narodzenia i okres zwyktly
do Srody Popielcowe;.

Konferencja dekanalna zimowa w lutym lub marcu 2004 r. miata nastepujacy program:

1. Konferencja ascetyczna: Nasladowanie Chrystusa jako odpowiedz czlowieka na
powolanie do swietosci.

Materiat do wykorzystania: A. Dr6zdz — Zasady i konsekwencje nasladowania
Chrystusa [w:] Program duszpasterski na rok 2003/2004, s.143-168.

2. Wyktad naukowy: Parafialna rada duszpasterska i ekonomiczna jako poso-
borowa — szczegdlnie owocna szkota odpowiedzialnosci swieckich za Kosciot lokalny.

Materiat do wykorzystania: Kongregacja ds. Duchowienstwa, List okolny ,,Omnes
christifideles” o radach duszpasterskich z 25.01.1973 r. [w:] GWK (1974)236-242.

Problemy do oméwienia:

1. Przew. Ksigza omowia i rozpracuja szczegdtowo organizacje rekolekcji wielko-
postnych dla dzieci i mtodziezy w dekanacie, a szczeg6lnie w miastach. Parafie miejskie
winny zorganizowaé kilka narad duszpasterskich z udziatem $wieckich animatorow
grup, zespoldw i stowarzyszen, a takze przedstawicieli pedagogow.

W miastach, w ktorych sa parafie nalezace do kilku dekanatow, nalezy zorgani-
zowa¢ spotkanie duszpasterzy wszystkich parafii, ktore na swoim terenie maja szkoty
srednie. Chodzi o koordynacj¢ dziatan duszpasterskich zwiazanych z rekolekcjami
wielkopostnymi.

Przypominamy Przew. Ksigzom o koniecznosci rozpoczynania w VIII klasach -
w ramach rekolekcji szkolnych - przygotowania do sakramentu bierzmowania.

2. Ponadto, Przew. Ks. Dziekan omowi z Przew. Kaptanami problemy:

a. Wspotpraca dekanalna w spowiedzi wielkopostnej oraz sprawy administracyjne
1 finansowe.

b. Mozliwos¢ programowania Liturgii Wielkiej Soboty w formie wigilii Pachalnej,
od g. 22.00 — z ewentualna mozliwoscia pozostawienia rezurekcji dla wiernych, ktorzy
pragna przyby¢ na Mszg §w. wczesnie rano.

c¢. Udziat mtodziezy maturalnej z parafii, dekanatu w pielgrzymce na Jasna Gorg
w dniach 171 18 kwietnia br. i kaptani wydelegowani z dekanatu czy parafii do ich obstugi.

d. Udziat ministrantow i ich Duszpasterzy w diecezjalnej pielgrzymce ministrantow
do Paradyza w dniu 8 maja br.

3. Nalezy dokona¢ koordynacji udziatu parafii z dekanatu:

a. w rekolekcjach Poradnictwa Rodzinnego w Rokitnie w dniach 05-07 marca br.

b. w rekolekcjach dla matzonkéw w Glogowie w dniach 05-07 marca br. (por.
Pismo Okolne 1.04)

c. W parafialnych obchodach Dnia Swigtosci Zycia — 25 marca br. (Duchowa
Adopcja).

d. w rekolekcjach Stowarzyszenia Rodzin Katolickich w Rokitnie w dniach 23-25
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kwietnia br.

e. w Pielgrzymce Rodzin do Rokitna w dniu 25 kwietnia br.

f. w konkursie biblijnym ministrantow (por. Biul. Duszp. 8/03)

g. w Pilkarskiej Lidze Ministrantow i Lektorow.

Wreszcie konferencja dekanalna wiosenna, nazywana Konwentem Wielkanocnym
miata w 2004 r. nastepujacy przebieg:

1. Konferencja ascetyczna: Ewangelia nadziei dla nowej Europy

Materiat do konferencji znajduje si¢ w Adhortacji apostolskiej Jana Pawta I1 ,,Ecclesia
in Europa” rozdziat VL.

2. Wyktad naukowy: Glosi¢ Ewangelie nadziei

Materiat do konferencji znajduje si¢ w Adhortacji apostolskiej Jana Pawta II ,,Ec-
clesia in Europa” rozdziat III.

Problemy do oméwienia:

1. Parafialne rady ekonomiczne w swietle wyktadu ks. prof. Tadeusza Stanistawskiego,
jaki wyglosit w Paradyzu w dniu 17 kwietnia br. w ramach spotkania ksi¢zy proboszczow.

2. Ponadto, Przew. Ks. Dziekan oméwi z Kaptanami problemy:

a. Udzial ministrantdéw i ich Duszpasterzy w diecezjalnej pielgrzymce ministrantow
do Paradyza w dniu 8 maja br.

b. Modlitwa w intencji kandydatoéw do diakonatu, ktorzy otrzymaja $wigcenia w dniu
16 maja br. i kandydatow do kaptanstwa, ktorzy otrzymaja $wigcenia kaptanskie w katedrze
w Gorzowie Wlkp. w dniu 22 maja br.

d. Biezace problemy duszpasterskie i administracyjne dekanatu.

2.3. Konferencje ksigzy dziekanow

Dziekani maja wielka odpowiedzialnos¢, gdyz w imieniu biskupa diecezjalnego
stoja na czele wikariatu rejonowego zwanego dekanatem. Do zadan dziekandéw nale-
zy: popierac i koordynowacé¢ w ramach dekanatu wspolnq dziatalnos¢ duszpasterskq;
czuwad nad tym, by duchowni jego kregu prowadzili zycie odpowiadajqce ich stanowi
i troskliwie wypetniali swoje obowiqzki;, czuwac nad tym, by swiete czynnosci byly
sprawowane zgodnie z przepisami liturgicznymi, by czystosc i piekno kosciola i sprzetu
liturgicznego, zwtaszcza w sprawowaniu i przechowywaniu Najswietszego Sakramentu,
byly starannie utrzymywane, zeby ksiegi parafialne byly wiasciwie spisywane i nalezycie
przechowywane, dobra koscielne prawidlowo administrowane, a budynek parafialny
otoczony wlasciwgq troskq (KPK kan. 555, §11-3).

W diecezji odbywaja si¢ przewaznie dwa razy w roku konferencje ksigzy dziekanow.

Ostatnie spotkanie ksigzy dziekanow 15 marca 2007 r. w programie uwzgledniato
nastgpujace tematy: sprawozdanie z Zebrania Plenarnego Konferencji Episkopatu Polski
— przedtozone przez bpa A. Dyczkowskiego, zagadnienie pielgrzymek dekanalnych do
Rokitna w ramach przygotowania wiernych do 10 rocznicy wizyty Ojca Swigtego w die-
cezji, przygotowanie bezposrednie do rocznicy w dekanatach i w parafii, organizacja
wyjazdow do Gorzowa WIkp i program samych uroczystosci w dniu 2 czerwca 2007
r. w Gorzowie WIlkp, przy parafii p.w. Pierwszych Polskich Mgczennikow. Omawia-
no tez zagadnienie formacji duchowej kaptanow na podstawie przedlozonego przez
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bpa P. Soche zestawu problemow pozytywnych i negatywnych w postawach duchowien-
stwa w Polsce, a zwlaszcza w diecezji.

Ekonom diecezjalny omawiat tez problemy finansowe diecezji, a sami dziekani
poruszyli problem domu biskupiego w Gorzowie Wlkp., ktory ma by¢ przeznaczony na
rektorat Akademii, jaka ma powsta¢ w Gorzowie WIkp.

2.4. Rekolekcje kaptanskie

W diecezji od czasu biskupa W. Pluty obowiazuje kazdego kaptana odprawienie
rekolekeji kaptanskich kazdego roku, organizowane sa trzy serie rekolekcji kaptanskich.
Niestety, udziat w tych ¢wiczeniach w diecezji jest staby. Wielu kaptandéw odprawia reko-
lekcje poza diecezja. Jednak pewna czes¢ kaptanow dyspensuje si¢ od tego obowiazku.

2.5. Egzaminy wikariuszowskie i proboszczowskie

W diecezji zachowane zostaty egzaminy wikariuszowskie i proboszczowskie, ale
ulegta zmianie ich struktura. Do 1995 r. obowiazywaly ksiezy wikariuszy egzaminy
kazdego roku przez piec¢ lat po $wieceniach kaptanskich. Wraz z wprowadzeniem nowego
programu formacji statej w diecezji dekretem z 15 sierpnia 1995 r., obowiazuja egzaminy
wikariuszowskie jeden raz, po zaliczeniu pigcioletniego okresu formacji ciaglej w ramach
zajeé przewidzianych przez program ogolnodiecezjalny, a po nast¢pnych czterech latach
formacji obowiazuja egzaminy proboszczowskie w 10-tym roku kaptanstwa.

Od dwoch lat zmienita sig tez forma egzaminowania. Kazdy kaptan zdaje egzamin
przed komisja ztozona z profesordw, ktorych materiat przewidziany jest na egzamin
1 pod przewodnictwem biskupa.

3. Formacja kaptanow w ramach posoborowych struktur

Wsréd nowych struktur formacji statej bardzo dobrze przyjely si¢ w diecezji szcze-
golnie Swiatowy Dzien Modlitw o Uswigcenie Kaptandw i wspdlna modlitwa kaptanska
z biskupem diecezjalnym w Wielki Czwartek.

3. 1. Swiatowy Dzien Modlitw o Uswigcenie Kaptanow

Listy Ojca Swigtego Jana Pawla II skierowane do kaptanow zmierzaty do odkry-
wania tajemnicy kaplanstwa, a szczeg6lnie jego $wigtosci. ,,List do kaptanow” z 1995 r.,
poswigcony roli kobiety w zyciu kaptana i zadaniom kaptana wobec kobiety konczy sig
wezwaniem do $wigtosci kaptanskiej wprost. A jednym ze srodkéw uswigcenia kaptana
ma by¢, ustanowiony przez Papieza ,,Swiatowy Dzien Modlitw o Uswiecenie Kaptanow.
Jan Pawet II napisal w ,,Liscie’”: Wielki Czwartek, prowadzqc nas do poczqtkow naszego
kaptanstwa, przypomina nam rowniez o obowiqzku dqzenia do swietosci, bysmy byli
«stugami swietosciy wobec ludzi powierzonych naszej duszpasterskiej trosce. W tym swietle
wydaje sie godna uwagi propozycja wysunieta przez Kongregacje ds. Duchowienstwa, by
w kazdej diecezji obchodzi¢ «Dzien Modlitw o Uswiecenie Kaptanowy z okazji uroczystosci
Najswietszego Serca Pana Jezusa lub w innym dniu, bardziej odpowiadajqcym lokalnym
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wymaganiom i zwyczajom duszpasterskim. Chetnie podejmuje te propozycje, wyrazajqc
zyczenie, by tego rodzaju Dzien pomagat kaptanom upodabniac sie coraz bardziej do Serca
Dobrego Pasterza™.

W $lad za wypowiedzia Ojca Swigtego poszta Kongregacija ds. Duchowienstwa, ktora
w odrgbnym liscie wskazata czas i sposob obchodzenia tegoz dnia. W liscie Kongregacji
czytamy:

(..)Ustanowiony zostal Swiatowy Dzier, Modlitw o Uswiecenie Kaplanow, ktory rok
rocznie celebrowany bedzie we wszystkich diecezjach swiata w Uroczystos¢ Najswietszego
Serca Pana Jezusa, albo tez w innym dniu godnym tej celebracji, wybranym przez miejs-
cowych Biskupow diecezjalnych, ktorzy w wyborze daty kierowa¢ sie bedq chwalebnymi
tradycjami lokalnymi.

Uswiecenie kaptanow jest wymaganiem dzisiejszych czasow nie tylko ze strony
kaptanow lecz rowniez wiernych, ktorzy szukajq w nich ,,swiadomie czy nieswiadomie,
czlowieka Bozego, doradcy, posrednika pokoju, wiernego i roztropnego przyjaciela, pew-
nego przewodnika, ktoremu mogliby powierzy¢ sie w najtrudniejszych chwilach zycia, by
znalez¢ umocnienie i pewnosc”.

Inicjatywa tego rodzaju angazuje naturalnie kazdego Biskupa, ktorego sercu drogq jest
Swietos¢ swoich kaptanow. Stqd tez Kongregacja ds. Duchowienstwa zwraca s