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WPROWADZENIE

Kosciol, o ktorym moéwimy: jeden, $wiety, powszechny i apostolski,
zyje i dziata na calym $wiecie. Nie dzieli si¢ na mniejsze czgsci, lecz jest
obecny w kazdym Kodciele partykularnym. Tam, gdzie jest biskup
i Eucharystia, tam jest Kosciot. Tak jak w partykule, czasteczce, konsekrowanej
Hostii jest obecny caly Chrystus, tak w Kosciele diecezjalnym jest obecny
Kosciol. Jednoéé z biskupem Rzymu gwarantuje eklezjalnos¢ wspolnoty
konkretnej diecezji.

Stad powstanie nowej diecezji to nie tylko akt administracyjny. To
glebokie teologiczno-mistyczne wydarzenie, wazne dla Kosciota. Mozna je
poréwna¢ do powolania gminy chrzescijanskiej w pierwszym wieku, gdy
apostot przychodzit do miasta, nauczat, udzielal chrztu, wprowadzat w Kosciot.
szedt dalej, a na miejscu ustanawiat biskupa. Tak powstawaly gminy, nazywane
pozniej Kosciotami: w Koryncie, w Kolossach itp.

Na tej zasadzie rodzil si¢ Kosciot katolicki na Ziemiach Odzyskanych
po wojnie. Najpierw byli postani kaptani, by glosili ewangeli¢, udzielali
sakramentéw i pehili postuge milosci. Potem ustanowiono wielkg
administrature gorzowska i papiez posfat tam biskupow. W tym wielkim
Kosciele, obejmujacym jedng trzecia terytorium Polski, trwata trudna, ale
niezwykle gorliwa praca apostolska biskupow i kaplanow w oczekiwaniu, az
komunistyczne wiladze pozwola na powstanie diecezji na Ziemiach
Odzyskanych. Oczekiwanie to trwato do roku 1972. Wtedy z jednej wielkiej
diecezji gorzowskiej powstaly trzy diecezje, w tym jedna w Koszalinie,
Kosciot Koszalinsko-Kotobrzeski. Pierwszym biskupem, ktéry jako biskup
pomocniczy w Gorzowie przygotowywat si¢ do tej funkcji, byt nasz biskup
senior Ignacy Jez.

Powstanie Kosciofa, nowej diecezji, to wielkie wydarzenie eklezjalne,
ale tez spoteczne dla tych odzyskanych ziem. Bylo to tez wyzwanie dla
kaptanow, wiernych, a zwlaszcza biskupa. Trzeba bylo zadbac, by nowa
diecezja mogta wypetnia¢ swoja misj¢. Do tego konieczne sa podstawowe
struktury diecezjalne, kuria, seminarium, sad biskupi. Wszystko to wraz ze
swymi wspotpracownikami podjat biskup Ignacy Jez i prowadzit przez rowne
dwadziescia lat. Czasy byly komunistyczne i niesprzyjajace, a mimo to udato
sie prowadzi¢ dzieto ewangelizacji w coraz lepszych warunkach. Przyszedt do
tej pracy przygotowany i zahartowany przez lata okupacji i stalinowskiego
terroru. Jako mlody ksiadz wyswiecony w czerwcu 1937 roku miat za soba
trzy lata obozu w Dachau. Miat do§wiadczenie parafialne oraz wychowawcze,
gdyz byl wicerektorem Nizszego Seminarium Duchownego w Katowicach.
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Byl przygotowany jako biskup, pracujac na tych ziemiach u boku biskupa
Wilhelma Pluty.

Majac 55 lat kaptanstwa, przeszedt na emerytur¢ jako ordynariusz.
Doczekat wyboru papieza Jana Pawia II, ktérego mogt uwazaé za przyjaciela
i tak byt przez Stluge Bozego uwazany. Doczekal ostatecznego upadku
komunizmu, doczekat wreszcie wizyty Ojca Swigtego w nowej diecezji. Wizyte
t¢ przygotowal, papieza podejmowal, a owoce swojej pracy i papieskiej
pielgrzymki zostawit nastepcom. Przez ostatnie 15 lat jest cenionym, lubianym
i bardzo potrzebnym diecezji, biskupem seniorem. Jest chodzaca historig
Kosciota Koszalinsko-Kotobrzeskiego. Jest biskupem ogromnych zastug dla
nowej diecezji. Jest czlowiekiem optymizmu i usmiechu, szanowanym przez
kaptanow i wiernych $wieckich, lokalne wladze, a takze ludzi niewierzacych
i poszukujacych.

Sam miatem szansg, wprawdzie krétka, doswiadezy¢ tego wszystkiego,
bedac jego kolejnym nastepca na biskupiej katedrze. To niezwykte kaplanistwo
biskupa seniora trwa juz 70 lat. To niezwykly jubilat i niezwykly jubileusz.
Wszyscy gratulujemy, wszyscy dzigkujemy Panu Bogu i samemu jubilatowi.
Wszyscy zyczymy ad multos annos w zyciu i w kaplanstwie.

Koszalin, 11 marca 2007 bp Kazimierz Nycz
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Ks. LECH BONCZA-BYSTRZYCKI

PRZYCZYNEK DO DZIEJOW DIECEZJI
KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIEJ
W LATACH 1972-1992

Kaptan diecezji katowickiej mgr Ignacy Jez (ur. 31 VII 1914 r,,
wyswiecony na kaplana 20 VI 1937 r)' zostat w dniu 5 VI 1960 r.

'1. Jez — ur. 31 lipca 1914 r. w Radomyslu Wielkim (pow. Mielec, diecezja tarnowska),
pochodzi z rodziny urzedniczej (ojciec Jan — naczelny sekretarz sadu powiatowego
w Katowicach, matka Jadwiga z d. Liszkowska), byl najmiodszym z czworga
rodzefistwa: dwie siostry Lucja i Wanda oraz brat Kazimierz; szkol¢ podstawowa odbyt
w latach 1921-1924 (poczatkowo w Ostrowie Poznanskim, a potem od 1923 r.
w Katowicach, dokad jego rodzina przeprowadzita sig, zamieszkujac w parafii $w.
Piotra i Pawla); po czym od 1924 r. uczgszczal do neoklasycznego gimnazjum
pafistwowego w Katowicach ($wiadectwo dojrzatosci — 31 V 1932 r.), by nastepnie
w latach 1932-1937 studiowac teologic na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu
Jagiellofiskiego w Krakowie, wienczac ja tytutem magistra z zakresu historii Ko$ciota.
Ukoronowaniem jego drogi zyciowej byto przyjecie 20 czerwca 1937 r. $wiecen
kaptanskich w Katowicach z rak biskupa Stanistawa Adamskiego, po czym ks. 1. Jez
zostal mianowany wikariuszem w parafii Wniebowzigcia NMP w Hajdukach Wielkich
(dzi§ Chorzow Batory). Tamze z powodu zorganizowania uroczyste] Mszy sw. za
zmarlego w obozie koncentracyjnym proboszcza ww. parafii w Hajdukach ks. Jézefa
Czempiela, zostat w dniu 17 sierpnia 1942 r. aresztowany i uwigziony w Katowicach
(jakoby urzadzil manifestacje przeciwko okupantom).

7 pazdziernika 1942 r. znalazt si¢ on takze w obozie koncentracyjnym w Dachau
k. Monachium; tamze w grudniu 1944 r. zglosit si¢ z poshuga kaptanska do bloku
obozowego, w ktérym przebywali wigzniowie zarazeni na tyfus plamisty; w koficu
w tym obozie koncentracyjnym przebywat do dnia wyzwolenia tego obozu przez
wojska amerykanskie - 29 kwietnia 1945 r. jako wigzieni nr 37 196.

Po wyj$ciu z obozu koncentracyjnego przez pewien okres (wrzesien 1945 - maj 1946)
byt kapelanem obozu dla okoto 4000 Polakéw w Goppingen, k. Stuttgartu
(Wiirtenbergia); nastepnie po powrocie do kraju w czerwcu 1946 r. zostat wikariuszem
w Radlinie i Bogucicach (VI-IX 1946 r.), potem od 4 IX 1946 r. byl katecheta
w Prywatnym Katolickim Gimnazjum im. $w. Jacka w Katowicach i prefektem



Ks. LECH BONCZA-BYSTRZYCKI

PRZYCZYNEK DO DZIEJOW DIECEZJI
KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIEJ
W LATACH 1972-1992

Kaptan diecezji katowickiej mgr Ignacy Jez (ur. 31 VII 1914 r,
wyéwiecony na kaptana 20 VI 1937 r.)' zostat w dniu 5 VI 1960 r.

'1. Jez — ur. 31 lipca 1914 r. w Radomyslu Wielkim (pow. Mielec, diecezja tarnowska),
pochodzi z rodziny urzedniczej (ojciec Jan — naczelny sekretarz sadu powiatowego
w Katowicach, matka Jadwiga z d. Liszkowska), byl najmlodszym z czworga
rodzenstwa: dwie siostry Lucja i Wanda oraz brat Kazimierz; szkole podstawowa odbyt
w latach 1921-1924 (poczatkowo w Ostrowie Poznanskim, a potem od 1923 r.
w Katowicach, dokad jego rodzina przeprowadzita si¢, zamieszkujac w parafii $w.
Piotra i Pawla); po czym od 1924 r. uczgszczal do neoklasycznego gimnazjum
panstwowego w Katowicach ($wiadectwo dojrzatosci — 31 V 1932 r.), by nastepnie
w latach 1932-1937 studiowac teologie na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu
Jagiellonskiego w Krakowie, wieficzac ja tytutem magistra z zakresu historii Kosciola.
Ukoronowaniem jego drogi zyciowej bylo przyjecie 20 czerwca 1937 r. $wigcen
kaptanskich w Katowicach z rak biskupa Stanistawa Adamskiego, po czym ks. I. Jez
zostal mianowany wikariuszem w parafii Wniebowzigcia NMP w Hajdukach Wielkich
(dzi§ Chorzéw Batory). Tamze z powodu zorganizowania uroczystej Mszy $w. za
zmartego w obozie koncentracyjnym proboszcza ww. parafii w Hajdukach ks. Jozefa
Czempiela, zostat w dniu 17 sierpnia 1942 r. aresztowany i uwieziony w Katowicach
(jakoby urzadzit manifestacje przeciwko okupantom).

7 pazdziernika 1942 r. znalazl si¢ on takze w obozie koncentracyjnym w Dachau
k. Monachium; tamze w grudniu 1944 r. zglosit si¢ z postuga kaplanska do bloku
obozowego, w ktoérym przebywali wigzniowie zarazeni na tyfus plamisty; w koficu
w tym obozie koncentracyjnym przebywat do dnia wyzwolenia tego obozu przez
wojska amerykanskie - 29 kwietnia 1945 r. jako wigzien nr 37 196.

Po wyjsciu z obozu koncentracyjnego przez pewien okres (wrzesien 1945 - maj 1946)
byt kapelanem obozu dla okoto 4000 Polakéw w Goppingen, k. Stuttgartu
(Wiirtenbergia); nastgpnie po powrocie do kraju w czerwcu 1946 r. zostat wikariuszem
w Radlinie i Bogucicach (VI-IX 1946 r.), potem od 4 IX 1946 r. byl katecheta
w Prywatnym Katolickim Gimnazjum im. $w. Jacka w Katowicach i prefektem
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internatu dla miodziezy meskiej oraz od 1 X 1946 r. — nauczycielem religii w Meskim
Gimnazjum i Liceum w Katowicach i katecheta siéstr zakonnych.

W 1950 r. zostat dyrektorem w katowickim Nizszym Seminarium Duchownym az do
7 IX 1955 r., obejmujac wowczas stanowisko wicerektora Slaskiego Seminarium
Duchownego w Tarnowskich Gorach i od 1957 r. petnit urzad rektora katowickiego
Nizszego Seminarium Duchownego im. $w. Jacka az do wyniesienia go do godnosci
biskupiej w 1960 r.

Papiez Jan XXIII mianowat go 20 IV 1960 r. biskupem pomocniczym tytutu Albae
Muarittime w Gnieznie (dewiza biskupia: Veni ignem mittere [Przyszedlem rzuci¢ ogien))
z przeznaczeniem dla Gorzowa Wielkopolskiego, bedac prekonizowany 13 maja 1960r.
i konsekrowany w katedrze gorzowskiej w dniu Zielonych Swiat 5 czerwca 1960 r.
W 1962 r. byl uczestnikiem Soboru Watykanskiego 11; wreszcie w dniu 16 wrzeénia
1967 r. zostal biskupem pomocniczym w Gorzowie WIkp.; Kronika diecezji
koszalivisko-kolobrzeskiej 1972-1992, zebrat i opracowal Marian Czerner. Koszalin
1995, s. 362- 364; Schematyzm Diecezji Koszalinsko-Kolobrzeskiej. Koszalin 1974,
s. 7a, 19-20; Spis duchowienstwa diecezjalnego w Polsce. Poznan-Warszawa 1975,
s. 226; Spis duchowieristwa diecezjalnego w Polsce. Warszawa 1998, s. 19; Bogu
dziekujcie..25 lat diecezji koszalivisko-kolobrzeskiej 1972-1997, Koszalin-Warszawa
1997, s. 11-12, 71, 101; Lech Boncza-Bystrzycki, Biskupi, urzedy, instytucje. ,Gosé
Niedzielny”, nr 23, r. LXXXII z 5 VI 2005, s. VI; tenze, Diecezja koszalifisko-
kolobrzeska w: ,,75 lat Go$cia Niedzielnego 1924-1998 . Katowice 1998, s. 126; tenze,
Historia diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej (1972-2005), w: Kosciét Rzymskokatolicki
na Pomorzu Zachodnim i Ziemi Lubuskiej w latach 1945-2005, G. Wejman (red.)
Szczecin 2005, (cyt. L. Bonicza-Bystrzycki, Historia...), s. 103; tenze, Historia diecezji
koszalinsko-kolobrzeskiej (1972-2005), ,Studia Koszalinsko-Kolobrzeskie”, nr 10.
Koszalin 2005, (cyt. L. Boncza-Bystrzycki, Historia diecezji...), s. 31; tenze,
Organizacja KoSciola Rzymskokatolickiego w Diecezji Koszalinisko-Kotobrzeskiej
(1972-1988), ,,Wczoraj i Dzi§”. Koszalin 1988, (wydanie specjalne), s. 2 i 15.; tenze,
Zarys dziejéw Kosciola katolickiego na Pomorzu Zachodnim w granicach diecezji
koszalinisko-kofobrzeskiej (X-XX wiek), w: Schematyzm Diecezji Koszalihisko-
Kolobrzeskiej, Koszalin 1998, s. 85; Tadeusz Ceynowa, Koszalinsko-Kolobrzeska
Diecezja w: Encyklopedia Katolicka, t. 9, Lublin 2002, s. 977; Michat Chorzepa, ingres
pierwszego Ordynariusza diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej Ks. Biskupa Ignacego Jeza.
,Koszalinsko-Kotobrzeskie Wiadomodcei Diecezjalne” (1973), nr 1-2, s. 40; tenze,
Objecie nowo utworzonej diecezji koszalinisko-kolobrzeskiej przez jej pierwszego
ordynariusza ksiedza biskupa Ignacego Jeza. ,,Koszalinsko-Kolobrzeskie Wiadomosci
Diecezjalne”, Koszalin 1973, s. 1-2, 50-53; Kazimierz Dullak, Bezposrednic
przygotowania i erekcja diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej, w: 1000-lecie powstania
biskupstwa w Kolobrzegu. Praca zbiorowa pod redakcjg biskupa seniora lgnacego Jeza,
Koszalin 2000, s. 242 Pierwszy biskup diecezjalny koszaliisko-kolobrzeski — Ignacy
Jez; Helmut Holzapfel, Diecezja Koszalinsko-Kolobrzeska, w: Radosé¢ z nadziei,
W 25-lecie postugi biskupiej Ordynariusza Koszalinsko-Kofobrzeskiego. Koszalin
1985, s. 220-221; Ignacy Jez, Blogostawcie Pana Swiatlo i ciemnosci, Katowice 1994,
s. 10, 16-19, 35, 40, 43; tenze, Nadzwyczajnie zwyczajny Biskup usmiechu o Janie
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konsekrowany na biskupa w katedrze gorzowskiej i przeznaczony do pomocy
biskupa Wilhelma Pluty w Gorzowie Wielkopolskim (formalnie zostal
biskupem sufraganem w Gorzowie dopiero 16 IX 1967 r. w zwiazku z faktem
ustanowienia przez papieza Pawla VI dnia 23 Il 1967 r. m.in. administratora
apostolskiego w Gorzowie). Bowiem biskup W. Pluta uznat, ze najlepiej bedzie
mu sie wspdtpracowato z dwoma biskupami sufraganami [Jerzym Strobg
i Ignacym Jezem] wywodzacymi si¢ z diecezji katowickiej (widocznie w latach
1958-1960 nie bylo godniejszych kandydatow na stanowiska biskupow
pomocniczych w éwczesnej administracji gorzowskiej).

Czy biskup pomocniczy I. Jez myslal w swoim zyciu zosta¢ biskupem
diecezjalnym? (ordynariuszem?). Zostawiam to pytanie otwarte, czy rzeczy-
wiscie tak bylo? Oficjalnie, urzedowo wypadatoby powiedzie¢ skromnie:
»pasterzuje w Winnicy Pafiskiej jako biskup, niezaleznie na jakim stanowisku
koscielnym sufragana czy ordynariusza”. Jednak niezaleznie od tej dywagacji

Pawle 11, Katowice 2005, s. 9-12, 23; Leon Konieczny, Od Reinberna do Ignacego.
Z Tradycji historycznych diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej, w: W 1000-lecie powstania
biskupstwa w Kofobrzegu, Praca zbiorowa pod redakcja biskupa seniora Ignacego Jeza,
Koszalin 2000, s. 205-206; Piotr Krupa, 20 lat diecezji koszalinisko-kotobrzeskicj, 35 lat
kaplanstwa Ksiedza Biskupa Seniora Ignacego Jeza, ,Studia Koszalinsko-
Kotobrzeskie”, Koszalin 1992, nr 1; Jacek Kurek i Zbigniew Hojka, Slgski Machabeus:
Ksiqdz Jozef Czempiel i jego parafia, Chorzéw Batory — Wielkie Hajduki 1997, s. 172
Niemcy ostrzegali, by o nabozeristwie nie informowaé zbyt dokladnie parafian i nie
spowodowaé przybycia do kosciola thuméw. Wikary, ksiqdz Ignacy Jez, nie ulegl jednak
1ej presji, w efekcie czego na Mszy stawily sie rzesze parafian. Hitlerowcy odebrali
nabozenstwo w kategoriach politycznych. Stwierdzili, ze byla to zwyczajna manifestacja
antyniemiecka... Mimo e Mszy tej nie odprawial ksiqdz Jez (lecz ksiqdz P. Czaja), jego
to uznano za gléwnego jej inicjatora. Aresztowano go zatem i wystano w 1o samo
miejsce, w ktérym ostatnie lata zycia spedzil jego przyjaciel, mistrz i proboszcz, s. 176
Pod koniec lat trzydziestych bardzo bliskim wikarym ksiedza Czempiela stal si¢ przybyly
do Hajduk w sierpniu 1937 r. neoprezbiter ksiqdz Ignacy Jez. Czlowiek miody,
przystojny, szybko nazwany w parafii ksiedzem Aniolem tylez ze wigledu na swq
posture, ile na charakter, s. 181; Piotr Tadeusz Mielczarek, Diecezja Koszalifsko-
Kolobrzeska, A. Rys historyczny w: Schematyzm Diecezji Koszalirisko...1982, s. 61;
Piotr Nitecki, Biskupi Kosciola w Polsce, Stownik biograficzny, Warszawa 1992; tenze,
Hierarchia Kosciola katolickiego, w: Koscidl katolicki w Polsce 1918-1990 Rocznik
statystyczny, L. Adamczuk (red.) Witold Zdaniewicz. Warszawa 1991, s. 88; Grzegorz
Polak, Kto jest kim w Kosciele, Warszawa 1999, s. 145; Przygody z Opatrznosciq
z biskupem Ignacym Jezem rozmawiaja Alina Petrowa-Wasilewicz i1 ks. Krystian
Kukowka. Katowice 2004, s. 5, 9-11, 37-38, 40, 43, 98, 117; Swiadek historii Na
jubileusz 90. urodzin Jego Ekscelencji biskupa Ignacego Jeza, Koszalin 2004, s. 5-7,
18-19, 31, 35, 63, 69, 72, 91-92; Uroczysty ingres ks. bpa Ignacego Jeza — koszalirskie
,Te Deum”, ,Zorza” z 19 X1 1972, s. 8-9.
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personalnej, biskup pomocniczy I Jez zostal biskupem diecezjalnym
(ordynariuszem) diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej w sposéb dewolucyjny juz
w dniu 8 VI 1972 r., a nastepnie w dniu 8 VII 1972 r. sporzadzono protokot
z objecia przez niego w posiadanie diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej oraz
11 VIII 1972 r. zostata wydana bulla papieza Pawla VI o mianowaniu 1. Jeza
biskupem ordynariuszem diecezji koszalifisko-kotobrzeskiej. Uznano bowiem,
ze w zwiazku z powstaniem diecezji koszalifisko-kotobrzeskiej 28 VI 1972 r.
(bulla papieza Pawla VI Episcoporum Poloniae coetus) * nalezato uprzednio
zrezygnowal z procedury przewidzianej w rzadowym dekrecie o obsadzaniu
stanowisk koscielnych z grudnia 1956 r. (czyli desygnowano biskupa J. Jeza na
ordynariusza nowej diecezji z naruszeniem wymogéw ww. dekretu, ktdry
Jednak nie obowiazywat papieza i tym samym Stolica Apostolska tego dekretu
nie uznala, bowiem nie wolno bylo krgpowa¢ decyzji Ojca SWthegO)
a 6wczesne wladze panstwowe mozliwe, ze nie zgodzilyby si¢ na taki sposob
mianowania nowego ordynariusza. Zatem Ojciec $w. narzucil wladzom
rzadowym ustanowienie I. Jeza jako biskupa dleCGZJalnego W nowo powstatej
diecezji, z siedziba w Koszalinie. W przeciwnym wypadku sprawa
ustanowienia nowego biskupa rezydencjonalnego przeciagataby sie zbyt dhugo.

W tym miejscu mozna jedynie w niniejszym ,, przyczynku” (bo m.in. takie
ma prawo) postawi¢ pytanie retoryczne, dlaczego biskup 1. Jez zostat
ordynariuszem w Koszalinie, a nie np. w Szczecinie? Mozliwe, ze prymas
Polski S. Wyszyfiski i biskup gorzowski W. Pluta podsuneli papiezowi taki,
a nie inny wybor (a jakie wzgledy zadecydowaly?) o tym prawdopodobnie sie
dowiemy po wielu latach, kiedy archiwa koscielne udostepnia nam tego rodzaju
materiaty Zrodlowe.

Z naszego historycznego stanowiska diecezjalnego mozemy postawic
zasadnicza tezg: bardzo dobrze sie stalo, ze biskup 1. Jez zostal biskupem
koszalinsko-kotobrzeskim, bowiem w ciggu swego dwudziestolecia

> Kronika..., s. 13, 359- 361 364-366; Schematyzm Diecezji Koszalirisko...1974, s. 17;
Bogu dZiQku_]Cle s. 8, 3, 101; ,,Trybuna Ludu” z 30 VI 1972; L. Boficza-Bystrzycki,
Historia..., s, 102; tenze, Historia diecezji..., s. 29, 33; tenze, Struktura organizacyjna
Kosciota katolickiego na Pomorzu Zachodnim w granicach diecezji koszalirisko-
kotobrzeskiej (X-XX w.), w: ,Koszalifiskie Studia i Materiaty”, Koszalin 1999, nr I,
s. 278; T. Ceynowa, Koszalifisko..., s. 976; Dostosowanie granic administracji
koscielnej do zachodniej granicy Pahstwa Polskiego. , Trybuna Ludu” z 30 VI 1972;
K. Dullak, Bezposrednie..., s. 244-245; M. Golebiewski, Przedmowa, w: W 1000-lecie
powstania biskupstwa w Kolobrzegu, Praca zbiorowa pod redakcja biskupa seniora
Ignacego Jeza. Koszalin 2000, s. 11; L. Jez, Nadzwyczajnie..., s. 24; L. Konieczny, Od
Reinberna..., s. 204; P. T. Mielczarek, Utworzenie diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej, jej
organizacja i dotychczasowe osiqgnigcia, ,JKoszalinsko-Kotobrzeskie Wiadomosci
Diecezjalne”(1982), nr 4-6, s. 102:Swiadek..., s. 106-107.
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pasterzowania dokonal wielkich dziet, za ktore diecezja jest Mu bardzo
wdzigezna. . )

Ukazemy niektére osiagnigcia Jubilata, bowiem historia diecezji
koszalinsko-kotobrzeskiej zostata juz przedstawiona w rozmaitych aspektach;
z tym, Ze najbardziej wiarygodne i rzetelne jej opracowanie bedzie mozliwe
dopiero z perspektywy historycznej kilkudziesigciu lat, kiedy beda w petni
otwarte koscielne archiwalia. o

Przechodzac do omoéwienia zastug Zacnego Jubilata na niwie
diecezjalnej, nalezy wypunktowaé najpowazniejsze dokonania.

Pierwszym zadaniem nowego biskupa diecezjalnego 1. Jeza b}{)(O
erygowanie podstawowych urzgdow | instytucji diegezjalqycll,' m.in.
zorganizowanie centralnego biura diecezjalnego w postaci Kurii Biskupie]
(z podstawowym wydziatem duszpasterskim, katechetyczn_ym i gospodarczym)
i tym samym dobrania sobie najblizszych wspotpracownikéw oraz .uzyskama
osobnego budynku kurialnego (dopiero w 1973 r.). Wprawdzie w}.ad'ze~
pafistwowe w koncu uznaty nowa diecezje koszalihsko—ko’fobrzesk.at 1 jej
biskupa ordynariusza, jednak w praktyce polityka WyZl-]anif).WEi nie b){’ra.
przychylna Kosciofowi, zmieniano najwyzej sposoby jej r.eallzac_ll w zale_Znoscx
od konkretnych sytuacji. Jednak dzigki usilnym staraniom naszego biskupa
wladze panstwowe dopiero wskutek decyzji z dnia 8 maja 1974'r.' przekazaty
budynek dotychczasowego Archiwum Panstwowego w Ko.szaln.ne, przy ul.
Zwiagzku Walki Miodych na rzecz rezydencji biskupa dleceZJa.lnego oraz
wskutek decyzji z dnia 16 wrzesnia 1974 r. réwniez w Koszalinie, przy tej
samej ulicy uzyskano budynki na wtasnos¢ Kurii Biskupiej.

Do pomocy Dostojnego Jubilata Ojciec Swiety mianowat 22 11T 1974r.
biskupa sufragana w osobie ks. mgra Tadeusza Werno (konsekracja 25 V 1974r.
w Koszalinie) oraz w 1984 r. drugiego biskupa sufragana — ks. dra Piotra Krupg
(mianowany — 18 II 1984 r., konsekrowany — 15 IV 1984 r.).

Réwnoczeénie nowy ordynariusz byl w petni Swiadomy, ze zasta’f
w 1972 r. smutng statystyke diecezjalna (koscielna): na 871900 ludnosci
w naszej diecezji byto tylko 16 dekanatow, 137 parafii (a nawet 136 lub .134),
548 kosciotéw, 334 kaptandéw (w tym tylko 215 ksigzy diecezjalnych i 119
zakonnych) oraz bardzo skromna liczba 52 klerykéw (alumndw); Jézef Ja,roh
m.in. podat nawet, ze w 1972 r. w naszej diecezji bylo tylko 41 alumnow.
W 1982 r. diecezja nasza juz liczyta m. in. 987,9 tys. ludnosci (w tym 933,§ tys.
ochrzczonych katolikéw = 94,5%), 21 dekanatow, 201 parafii, 10 wikarii
parafialnych, 209 kosciotow parafialnych i 353 kodciotow filialnych, 256
kaptanow diecezjalnych i 105 zakonnych, 105 alumnéw i 298 siostr zakonnych.
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Sam Dostojny Jubilat zaznaczyt: na zakorczenie mojej postugi bylo o 100
[parafii — dp. L. B.B.] wigcej [w poréwnaniu do 1972 r. —dop. L. B.B.] .

W tej sytuacji koscielnej I. Jez przystapit do powigkszenia ilosciowego
parafii, koSciotow, dekanatow, ksigzy i klerykow. I to Mu sie w petni udalo;
bowiem wedlug stanu z 1991 r. nasza diecezja liczyta juz nieco ponad | min
ludnosci, 26 dekanatéw, 236 parafii, 654 kosciotéw, 490 ksiezy (w tym 381
diecezjalnych i 109 zakonnych) oraz 110 klerykéw *.

Zwigkszenie ilosci parafii nie bylo rzecza tatwa, bowiem wladze
pafistwowe (musialy na utworzenie parafii wyrazi¢ zgode) byly temu przeciwne
ze wzgledow ideologicznych, gdyz staraty si¢ nie dopusci¢ do rozwoju zycia
parafialnego i tym samym Kosciota katolickiego (sam biskup I. Jez m.in.
stwierdzit: Podejmowane wysitki, by zwigkszy¢ liczbe parafii, napotkaly na
zdecydowany opdr miejscowych wiadz panistwowych... I dlatego wnioski
zglaszane o pozwolenie na powstanie nowych parafii z reguly byly zatarwiane
negatywnie). D. Jakubowski stwierdzit: Panstwo uwazalo si¢ za gospodarza na
Pomorzu Srodkowym i nie cheiato dopuscic glownie z ideologicznych powodow
do rozwoju Kosciola i krzewienia chrzescijanskich wartosci wsrod ludnosci”.

W tym wzgledzie jednym ze skutecznych sposobow, ktore biskup 1. Jez
stosowat, bylo uzasadnienie wniosku o erekcje parafii przy pomocy tzw.
schematyzmu diecezjalnego wydanego w 1949 r., w ktérym wykazano spisy
parafii katolickich erygowanych jeszcze przed wprowadzeniem reformacji na
Pomorzu w 1534 .

' Kronika..., s. 361, 382; Schematyzm Diecezji Koszalinsko...1974, s. 18-19; Bogu
dziekujcie..., s. 15, 102; L. Adamczuk, Struktura organizacyjno-terytorialna Kosciota,
w: Koscidl katolicki w Polsce 1918-1990 Rocznik statystyczny, L. Adamczuk (red.)
W. Zdaniewicz, Warszawa 1991, s. 125, 127; L. Boficza-Bystrzycki, Historia..., s. 102;
tenze, Historia diecegji..., s. 29; tenze, Trzy reformy administracyjne. ,Gosé
Niedzielny”, nr 20, r. LXXXIl z 15 V 2005, s. VII; tenze, Zarys.., s. 86;
K. Dullak, Bezposrednie..., s. 255; J. lJaron, Seminaria i katolickie szkolnictwo,
w: Koscidl katolicki w Polsce 1918-1990 Rocznik statystyczny, L. Adamczuk (red.)
W. Zdaniewicz, Warszawa 1991, s. 242; L. Konieczny, Od Reinberna..., s. 204-205;
J. Marianski, Katolicy w strukturze wyznaniowej Polski, w: Kosciét katolicki w Polsce
1918-1990 Rocznik statystyczny, L. Adamczuk (red.) W. Zdaniewicz, Warszawa 1991,
s. 52; P.T. Mielczarek, Diecezja..., s. 62; Przygody..., s. 167; Swiadek..., s. 109-110.

* L. Boiicza-Bystrzycki, Historia..., s. 102, tenze Historia diecezji..., s. 29-20; tenze,
Zarys..., s. 86.

° D. Jakubowski, Integracja spoteczna na Pomorzu Srodkowym w latach 1945-1990.
Poznan 2003 (wydruk komputerowy pracy doktorskiej), s. 187; 1. Jez, 20 lat diecezji
koszalinisko-kolobrzeskiej, w: W 1000-lecie powstania biskupstwa w Kotobrzegu, Praca
zbiorowa pod redakcja biskupa seniora Ignacego Jeza, Koszalin 2000, s. 272,

6 Schemaryzm Administracji Apostolskiej Kamienskiej, Lubuskiej i Pratatury Pilskiej,
Gorzéw Wikp. 1949.
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Niejako klasycznym przykladem moze by¢ utworzenie parafii katolickiej
w Charzynie k. Kolobrzegu. Jeszcze w schematyzmie diecezji gorzowskiej
z 1969 r. zanotowano, ze Charzyno jest kosciotem filialnym parafii
kotobrzeskiej '. Natomiast w schematyzmie z 1949 r. Charzyno figuruje jako
parafia nalezaca do dekanatu koszalinskiego, w ktdrej kosciot zbudowany
w stylu gotyckim byt fundowany w XIV w., kanonicznie nalezacy do parafii
kotobrzeskiej®. Argumenty duszpasterskie nie przekonywaly urzednikow
panstwowych, by ponownie w Charzynie powota¢ parafi¢, a jedynie
uzasadnienie historyczne, ze pierwszy kosciot i parafia [w Charzynie — dop.
L. B.B] istnialy we wsi juz w XIII w. Patronat nad nim sprawowal klasztor ss.
Cysterek w Koszalinie’. Wskutek tej ostatniej argumentacji 9 VI 1973r. zostat
w Charzynie ustanowiony proboszcz w osobie ks. Jézefa Zwiefki 1 tym samym
erygowana parafia'®. M.in. w ten sposob biskup 1. Jez powotal do zycia
w naszej diecezji okoto 50 parafii.

Innym sposobem tworzenia nowych parafii, ktére Jubilat stosowat, byto
posylanie ksigdza do kosciota filialnego, przy ktérym on zamieszkiwal, bgdac
wobec wiladz panstwowych tylko wikariuszem, a de facto sprawowat funkcje
proboszczowskie. M.in. w ten sposob ominigto w wielu wypadkach stawianie
wniosk6w o tworzenie nowych parafii, bowiem wiladze panstwowe nie
zgodzityby sie wowczas na erekcje samodzielnej parafii. Np. w 1969 r. kosciol
filialny w Dobieszewie k. Stupska nalezal do parafii Debnica Kaszubska''.
Jednak ze wzgledu na zbyt daleka odlegtos¢ migdzy tymi miejscowosciami
(10 km), bp 1. Jez staral si¢ o usamodzielnienie Dobieszewa, na co wtadze
panstwowe nie wyrazaly zgody. Wobec tego w Dobieszewie utworzono wikarie
parafialng nalezqcq do parafii Debnica Kaszubska, w ktorej zamieszkat rektor
(nieformalny proboszcz)'”. Dopiero przemiany spoteczne w sierpniu 1980 r. za
sprawa ,, Solidarnosci” (powstata we wrzesniu 1980 r.) sprawity, ze staly si¢
one wstepem do nowej epoki rozpoczynajacej si¢ od upadku systemu
komunistycznego i to nie tylko w Polsce, ale i w innych krajach, np. w Rosji
(dotychczas bowiem istniata represyjna polityka wyznaniowa w PRL
prowadzona wobec Kosciota katolickiego). Kosciot w Polsce wkraczat coraz

! Schematyzm Diecezji Gorzowskiej rok 1969, Gorzéw Wlkp. 1969, s. 131.

¥ Schematyzm Administracji..., s. 106.

* Schematyzm Diecezji Koszalirisko... 1982, s. 186.

Y Schematyzm Diecezji Koszalifisko...1977, s. 125; Schematyzm Diecezji Koszalifisko...
2004, s. 102 podano, ze ks. J. Zwiefka byt proboszczem w Charzynie w latach
1972-1980.

"' Schematyzm Diecezji Gorzowskiej..., s. 250.

12 Schematyzm Diecezji Koszalifisko...1977, s. 184, od 29 VII 1976 r. byt tam rektorem
ks. Jan Strzelecki.
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bardziej na teren zycia publicznego. Réwniez mozna byto bez wiekszych
przeszkod zaktadaé nowe parafie.

Z tego skrzgtnie skorzystat biskup ordynariusz 1. Jez, np. w przypadku
wikarii w Dobieszewie, dekretem naszego biskupa erygowano tam parafie
w dniu 24 VI 1981 r. i tym samym miejscowy rektor przyjal oficjalnie tytul
proboszcza”. Tego samego dnia réwniez zatozono parafic w Nozynie kolo
Bytowa '* oraz w Stupsku — $w. Jacka "°.

Zatem od przemian spofeczno-politycznych w naszym kraju dzieki
wolidarnosci” mozna bylo juz swobodnie tworzyé nowe jednostki parafialne.
Takze dzigki aktywnosci duszpasterskiej naszego Arcypasterza, w latach 1972-
1991 nasza diecezja wzbogacifa si¢ o nowe 100 parafii, co nalezy uzna¢ za
wielki sukces duszpasterski. Wedtug D. Jakubowskiego, W sierpniu 1990 roku
erygowana zostala 239 parafia w diecezji koszalivisko-kolobrzeskiej .

Z problemem zakfadania nowych parafii wiaze si¢ réwniez sprawa
budowy nowych kosciotéw. Pod tym wzgledem - podobnie jak z erygowaniem
nowych parafii — wladze panstwowe byly przeciwne ich budowie, przede
wszystkim z powodéw ideologicznych (nie cheiaty doprowadzi¢ do rozwoju
Kosciota katolickiego w Polsce) — Wladze panstwowe w mysl swoich zatozen
nie chcialy udziela¢ pozwolenr na budowe nowych koscioléw, thumaczqe sie
brakiem materialow budowlanych, ale wazniejsze dla nich byly wzgledy
ideologiczne V.

Do lat 1980-1981 jedynie dla ogdine) opinii spofeczefistwa polskiego,
a przede wszystkim dla Stolicy Apostolskiej i krajow niekomunistycznych,
zezwalano w Polsce na budoweg pojedynczych spektakularnych obiektéow
sakralnych (jako zewnetrzna wizytdéwka wiadz komunistycznych, ze nie walcza
one z Kosciotem katolickim w naszym kraju). Do takich pokazowych obiektéw
w naszej diecezji nalezy uzyskanie zezwolenia na budowe kosciola
bt. Maksymiliana Kolbego w Stupsku, ktérego budowe rozpoczeto w 1975 r. '*.
Cafa diecezja koszalinsko-kotobrzeska zbierata cegietki na jego budowe
(erekcja parafii — 16 IV 1977 r., kardynat Stefan Wyszynski pos$wiecit plac
i kamien wegielny 26 VI 1977 r."; poswiccenie dolnego kosciota 31 XII 1978r.

Y Kronika...,s. 11 l; Schematyzm Diecezji Koszalinsko... 1982, s. 264.

4 Kronika...,s. 111; Schematyzm Diecezji Koszalinsko... 1982, s. 121.

S Kronika...,s. 111; Schematyzm Diecezji Koszalivisko...1982, s, 341,

'*D. Jakubowski, Integracja..., s. 193.

1. Jez, 20-lecie..., 5. 266.

'® Schematyzm Diecezji Koszalinsko...1982, s. 343; Bogu dziekujcie..., s. 19.

' Kronika..., s. 59; Schematyzm Diecezji Koszalirisko...1982, s. 343; Bogu dzickujcie...,
s. 23; L. Bonficza-Bystrzycki, Historia..., s. 107; tenze, Historia diecezji..., s. 34-35.
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i gérnego 22 XII 1985 r.*%). Dariusz Jakubowski wyraZnie zaznaczyl, ze
w latach 1975-1980 zwiekszyla sie liczba obiektow sakralnych zatwierdzonych
do budowy [na Pomorzu Srodkowym — dop. L. B.B.] . Jednakze realizacja tych
inwestycji zostawala tylko na papierze. Jednoczesnie wladze administracyjne
z calq stanowczosciq zwalczaly samowole budowlang *'.

Skoro byty tego rodzaju trudnosci budowlane, franciszkanie z Koszalina
uznali, ze dotychczasowy ich niewielki kosciét Podwyzszenia Krzyza §w. byt za
maly, wobec tego uzyskali zezwolenie jedynie na jego rozbudowe; ten fakt
skrzetnie wykorzystali i w rzeczywistosci w latach 1976-1981 wybudowali
wiasciwie nowa budowle sakralna zaprojektowana przez architekta z Poznania
Wojciecha Kasprzyckiego, gdyz nie ma dzisiaj $ladu ze starego kosciota
(jedynie pozyskano z niego 40000 cegiel), a rzekomo miat by¢ tylko
rozbudowany. Wiadze administracyjne  decyzje odmowne  [odno$nie
budownictwa sakralnego — dop. L. B.B.] motywowaly faktem, ze w planie
przestrzennego zagospodarowania miasta Koszalina na lata 1980-1990 nie
przewidziano terendéw pod budownictwo sakralne i koscielne 2

A jednak w tym samym czasie rowniez w Koszalinie byly potrzeby
wybudowania nowych kosciotéw na Osiedlu Péinoc i na Rokosowie. Wéwczas
wladze panstwowe nawet o tym nie chciaty mys$le¢. Jako dowod moge podac,
z¢ w 1977 r. na skromny 5-letni jubileusz powstania diecezji koszalinsko-
kotobrzeskiej w napisanym przeze mnie artykule, cenzura koszalinska usungta
kilka zdan poswigconych wilasnie koniecznosci wystawienia dwdch nowych
$wiatyn koszalinskich®. Dopiero wskutek ruchu spotecznego Solidarnosé
biskup 1. Jez uzyskat zezwolenie panstwowe na wybudowanie dwdch kosciotow
w Koszalinie (erekcja 4 XI 1980 r. na Osiedlu Pétnoc - Ducha Swigtego
[tymczasowa kaplica poswigcona 13 VI 1981 r.; a kosciot 24 XII 1986 r.]

" Kronika..., s. 79: "31 grudnia 1978 — W Stupsku na Zatorzu, ks. bp Ignacy Jez
dokonat poswigcenia dolnego kosciota budowanego pod wezwaniem Blogostawionego
Maksymiliana Marii Kolbe. Ogloszony zostat porzadek Mszy $w., ktére odtad bedg
w niedziele i $wigta odprawiane w dolnym kosciele — a nie pod golym niebem, jak sig¢ to
dotychczas odbywalo przez poéttora roku"; Schematyzm Diecezji Koszalinsko...1983,
$. 343; L. Konieczny, Od Reinberna..., s. 208.

2 D. Jakubowski, Integracja..., s. 186; Swiadek..., s, 113.

2 Schematyzm Diecezji Koszalirisko...1982, s. 226; H. Holzapfel, Diecezja..., 5. 223;
D. Jakubowski, Integracja..., s. 192.

» Lech Boncza-Bystrzycki, Prace 7 zakresu sztuki sakralnej prowadzone w diecezji
koszalinsko-kolobrzeskiej w latach 1972-1977. , Koszalinsko-Kotobrzeskie Wiadomosci
Diecezjalne”, Koszalin 1977, nr 5-6, s. 140-151.
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i 4 XI 1980 r. na Rokosowie — sw. Wojctecha [tymczasowa kaplica poswigcona
— 51X 1981 r.; kosciot poswigcony — 5 IV 1987 r.])**.

Reasumujac, nalezy podkreslié, ze dzigki wielkiemu zaangazowaniu
budowlanemu biskupa I. Jeza tylko w 1981 r. diecezja nasza uzyskata az 69
zezwolen na budowe nowych (lub rozbudowe) kosciolow, kaplic, plebanii,
salek katechetycznych (w wojewddztwie gdanskim — 4, w koszalinskim - 31,
w pilskim — 5 i w stupskim — 29). Lacznie przez 20 lat postugi biskupiej 1. Jeza
wystawiono okoto 120 obiektéw budowlanych ».

Do najwigkszych osiagnig¢ Dostojnego Jubilata nalezato wybudowanie
w Koszalinie Wyzszego Seminarium Duchownego. Juz od samego poczatku
swej dzialalnosci biskupiej 1. Jez przystapit do erygowania wilasnego
Seminarium Duchownego i wystawienia jego obiektu budowlanego. Urzadzenie
w Koszalinie WSD byfo rzecza konieczna, bo wzrosta liczba powotan

* Kronika..., s. 210 ,24 grudnia 1986 - Podczas uroczystej pasterki, ks. bp Ignacy Jez
poswiecit kosciét pw. Ducha Swietego w Koszalinie. Byla to jednoczeénie pierwsza
Msza $w. odprawiona w tym kosciele — jeszcze nie wykonczonym... Projekt
architektoniczny opracowat mgr inz. arch. Andrzej Lorek, a rysunki konstrukcyjne
1 obliczenia statystyczne mgr inz. Edmund Tumielewicz. Kamien wegielny
przywieziony z gnieznienskiej bazyliki, poswigcit ks. bp lgnacy Jez 26 XI 1983 r.”,
s. 217 ,5 kwietnia 1987 — Odbylo si¢ poswiecenie (dawniej okreslane slowem
»konsekracja’) nowego kosciofa pw. sw. Wojciecha w Koszalinie, potaczone z Msza
$w. odprawiong z udzialem wszystkich trzech ksiezy biskupéw... Znamy role i ceng
domu rodzinnego, a ko$ciol to dom wspélnoty parafialnej. Podziwialismy wasza wigz,
starania i wysitek w zbudowaniu tej §wiatyni, ktérg dzisiaj uroczyscie poswigcamy.
I moze p. Wislocki wyliczaé, ile ks. proboszcz czy wikary pienigdzy od wiernych
otrzymuje — ale niech tez raz sprobuje obliczy¢, ile tez moze kosztowad ten kosciol, czy
te 48 pozostate, zbudowane w ciagu 15 lat istnienia diecezji. Niech si¢ zdobedzie na
wysitek policzenia, ile kosztowaty te plebanie: nowe i kupione, te koscioty z ruin
podniesione i te wyremontowane — w nowo uksztalttowanych wnetrzach i niech raz
policzy, ile wydala parafia kotobrzeska na odnowienie wspaniatej konkatedry
w zestawieniu (s. 218) z tym, co dat konserwator wojewodzki. Wtedy dopiero bedzie to
obraz sprawiedliwy i stuszny. Ale wtedy dopiero kazdy dostrzeze, ze kosciodl, parafialna
wspolnota to rodzina, ktora ztaczyta mitosé...Projekt sporzadzili koszalinscy projektanci
— architekture: mgr inz. arch. Henryk Firlej i inz. Jerzy Bindulski, konstrukcje: mgr inz.
Mieczystaw Tryba i mgr inz. Aleksandra Zidtkowska™; Schematyzm Diecezji
Koszalinisko... 1982, s. 213, 225; L. Konieczny, Od Reinberna..., s. 208 ,,W Koszalinie
na Rokosowie wzniesiono w latach 1984-1986 kosciot pw. sw. Wojciecha, pierwszego
patrona diecezji... W Koszalinie, w latach 1980-1986 wybudowano najwigkszy
w miescie kosciot pw. Ducha Swietego, polaczony z kompleksem mieszkalno-
szkolnym, w ktérym otwarto pierwsza w diecezji katolicka szkol¢ podstawowa,
a w nastepnych latach takze szkol¢ $rednia, s. 209. Realizatorem tego ogromnego dziela
jest ksiadz proboszcz dr Kazimierz Bednarski”.

B Kronika..., s. 377; Swiadek...,s. 114.
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kaptanskich, gdyz jak juz weczesniej wspomnielismy, nasza diecezja w chwili jej
erygowania liczyla tylko 52 klerykéw (a nawet - 41), ktorych nie mogto
pomiesci¢ Wyzsze Seminarium Duchowne w Goscikowie - Paradyzu (diecezja
gorzowska), a tylko okoto 40. Wobec tego Zacny Jubilat zatatwil studia
teologiczne dla pewnej liczby naszych klerykéw w  Seminarium
Archidiecezjalnym w Poznaniu, nastepnie w Prymasowskim w GnieZnie oraz
kilkoro w WSD w Pelplinie. Niestrudzony arcypasterz stawiat od 1973 r.
kolejne wnioski o budowe wlasnego seminarium w Koszalinie (np. 30 XI1 1976
czy 9111 1 VI 1977 r.) skierowane do wojewody koszalinskiego.

Wiadze panstwowe zawsze dawaty odpowiedz negatywna, bowiem nie
chciaty rozwoju nowych kadr kaplanskich... na przeszkodzie stanely wiadze
komunistyczne, ktére ani stysze¢ nie chcialy o mozliwosci udzielenia pozwolenia
na budowe uczelni, ktéra mialaby wychowywaé — ich zdaniem — przeciwnikow
ideologii marksistowsko-leninowskiej *°. Wedlug éwczesnych zalozen systemu
panujacego, Kosciol miat powoli obumieraé — liczba ksiezy miata sie powoli
zmmniejszaé” .

Dopiero wskutek dziatalnosci Solidarnosci i intensywnych zabiegéw
Zacnego lubilata, diecezja nasza wreszcie uzyskala zezwolenie na otwarcie
1 prowadzenie wlasnego budynku Seminarium Duchownego w dniu 18 X1 1980 r.
Na podstawie art. 39 ustawy z dnia 15 lipca 1961 r. o rozwoju oswiaty
i wychowania (Dz. U. z 1961 r. Nr 32, poz. 160 z pozniejszymi zmianami)
wyrazam zgode na otwarcie i prowadzenie Wyzszego Seminarium Duchownego
dla Diecezji Koszalinsko-Kolobrzeskiej i zwalniam je od wymogu $wieckosci.
Niniejsza decyzja jest ostateczna” *®. Nieco wezeéniej 6 XII 1980 r. wojewoda
koszalinski  podjgl decyzje, mocq ktorej wiqczyl do planu budownictwa
koscielnego na rok 1981 budowe seminarium duchownego w Koszalinie.
Decvzja ta odpowiada jak najbardziej potrzebom naszej diecezji i jest
spelnieniem  dlugoletnich prosb Kurii Biskupiej, za co jestesmy szczerze
wdzieczni. Sprawa stata sie tym bardziej wazna i pilna, gdyz nie ma moznosci

26

L. Boncza-Bystrzycki, Historia..., s. 107; tenze, Historia diecezji..., s. 35; 1. Jez,
Skutki decyzji Stolicy Swietej dla zycia religijnego (z perspektywy wtedy powstalej
nowej diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej), w: W 1000-lecie powstania biskupstwa
w Kolobrzegu, Praca zbiorowa pod redakcja biskupa seniora I. Jeza, Koszalin 2000,
s. 262-263; Rados¢ z nadziei W 25-lecie poshugi biskupiej Ordynariusza Koszalinsko-
Kotobrzeskiego, praca zbiorowa, Koszalin 1985, s. 8-9; Przygody..., s. 165; Swiadek...,
s. 112,

1. Jez, 20~ lat..., s. 271.

* Bogu dziekujcie..., s. 28; L. Boncza-Bystrzycki, Historia..., s. 107; tenze, Historia
diecezji..., s. 35; 1. Jez, 20 - lat..., s. 271; K. Dullak, Podstawy prawno-organizacyjne
diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej, Koszalin 1996, s. 126; P.T.Mielczarek, Diecezja...,
s. 65.
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umiejscowienia klerykow w seminariach diecezji osciennych. A Sobor
Watykanski II stwierdzil stusznie, ze seminarium jest sercem diecezji. Jak dlugo
mozna 2y¢, korzystajqe z pracy cudzego sercal? ®

Wskutek tych decyzji ks. bp Ignacy Jez przewodniczyt posiedzeniu Kurii
Biskupiej w _sprawie ustalenia lokalizacji  projektowanego  seminarium
duchownego *°. Wreszcie w dniu 25 TII 1981 r. nasz Jubilat specjalnym
dekretem erygowal Wyzsze Seminarium Duchowne dla Diecezji Koszalinsko-
Kotobrzeskiej w Koszalinie™'.

Nawiazujac do poprzedniej mysli, na lokalizacje przysztego budynku
seminaryjnego pozwolono w potudniowej czesci miasta, zakupujac na ten cel
od prywatnego wilasciciela 9,5 ha ziemi w Koszalinie-Wilkowie. Projekt tejze
budowli wykonali w Miastoprojekcie dwaj koszalinscy architekci mgr inz.
Andrzej Kacer i mgr inz. Andrzej Lorek z ich wspdtpracownikami (nie
rozpisano konkursu na ww. projekt, by mozna bylo czym predzej przystapi¢ do
jego realizacji, by szybciej przezwyciezyé ewentualne trudnosci, po wtére
z ww. koszalinskimi architektami mozna bylo szybciej i sprawniej sie
kontaktowac). Ten wybor okazat si¢ na tyle szczgsliwy, ze w bardzo krétkim
czasie projekt budowy naszego seminarium byl gotowy, by ewentualnie nie
przeszkodzit stan wojenny.

W poczatkowej fazie zbudowano tymczasowy obiekt zastepczy,
w ktorym w 1982 r. zamieszkalo juz okoto 50 klerykdéw. W dniu 26 V1 1882 r.
Prymas Polski Jozef Glemp (w asyscie cztonkdéw Episkopatu) po$wiecit teren
..na kisrym ma byé zbudowane seminarium duchowne naszej diecezji .

* Kronika, s. 102.

% Tamze, s. 106.

3 Tamze, s. 107, 376 »Bulla Papieza Pawla V1 Episcoporum Poloniae, z 28 czerwca
1972 r., ktora zostata utworzona (miedzy innymi) Diecezja Koszalifisko-Kolobrzeska,
poleca ,w sprawie Seminaridw nalezy zachowaé przepisy prawa powszechnego
1 Dekretu Soboru Watykanskiego Il Optatum totius oraz zarzadzenia $w. Kongregacji
Nauczania Katolickiego”. Przepisy te nakladaja na Rzadce Diecezji obowiazek erekeji
i utrzymania Seminarium Wyzszego... Swiadomi cigzacego na Nas obowiazku oraz
ogromnej roli, jaka Seminarium spelnia w zyciu Kosciota partykularnego, jakim jest
Diecezja, czynili$my wszystko, aby je utworzy¢ na terenie Naszej Diecezji. Niestety na
skutek przeciwnych okolicznosci, catkowicie niezaleznych od Nas, byli$émy zmuszeni
przez dziewig¢ lat korzysta¢ z goscinnosci Seminaridw innych Diecezji...Obecnie, po
ustaleniu  tychze przeciwnych okolicznosci... erygujemy Wyzsze Seminarium
Duchowne Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej w Koszalinie”; Bogu dzickujcie..., s. 28;
L. Boficza -Bystrzycki, Historia..., s. 107; tenze, Historia diecezji..., s. 35; T. Ceynowa,
Koszalinsko..., s. 977, K. Dullak, Podstawy..., s. 126, s. 127 autor blednie podat, ze ww.
dekret pochodzi ,,z dnia 24 marca 1981 r.”; P. T. Mielczarek, Diecezja..., s. 65.

2 Kronika..., s. 127; Bogu dzickujcie..., s. 23-24, 102; L. Bonecza-Bystrzycki, Historia...,
s. 107-108; tenze, Historia diecezji..., s. 35; 1. Jez, 20 - lar..., s. 271; tenze, Skutki...,
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W miedzyczasie ostatni rocznik naszych klerykéw z Poznania studiowat
w Ztociencu, a z Gniezna — w Polczynie Zdroju (w obu tych miejscowosciach
m.in. z wykfadami dojezdzat autor niniejszego artykutu).

Budowa wlaéciwego gmachu seminaryjnego posuwata si¢ dos¢ szybko
(tylko w roku akademickim 1983-1984 w naszym seminarium studiowato juz
147 klerykéw), m.in. dzigki uzbieranym funduszom zagranicznym przez
naszego Arcypasterza. W tym miejscu nalezy Mu sig serdeczna wdzigczno$c,
bowiem mozliwe, ze inny biskup nie miatby tak dobrych kontaktow
zagranicznych jak nasz. Dzigki Jego staraniom diecezja Essen z RFN (z ktora
mamy stosunki partnerskie) ufundowata za 200 000 marek (100 000 dolaréw)
dla naszego seminarium duchownego wyposazenie kuchni. W tym miejscu
nalezy takze wspomnie¢ ks. Stefana Otowia, ktory niestrudzenie bezpo$rednio
zajmowat si¢ budowa tego obiektu I fu z niewyczerpanq energiq rozpoczal
Dostojny Jubilat organizowanie Srodkéw i ludzi. Budowa dzieki wspanialemu
zaangazowaniu  sie lakze klerykéw oraz calej diecezji, pod wodzq
niestrudzonego ks. Stefana Olowia, budowniczego seminarium, poszta szybko
naprzdd i pozwolila na przenoszenie kolejnych rocznikéw do nowo budowanego
gmachu, co zostalo ukoronowane jego poswieceniem, po calkowitym
ukonczeniu, przez Ojca Swietego Jana Pawla II na rozpoczecie jego kolejnej
pielgrzymki do Ojczyzny w czerweu 1991 r*. W poczatkowych planach
budowy naszego seminarium zaprojektowano réowniez wybudowanie basenu
plywackiego dla klerykéw, ale ze wzgledu na wysokie koszty jego nie tyle
wybudowania, ile utrzymania, zrezygnowano z tej koncepcji i w tym miejscu
wystawiono sal¢ gimnastyczna.

Pod wzgledem chronologicznym wielkim dzietem naszego Zacnego
Jubilata byto zorganizowanie w latach 1986-1989 1 Synodu Diecezjalnego
w oparciu o wskazania Kodeksu Prawa Kanonicznego, instrukcji pastoralne;
Ecclesiae imago z 22 11 1973 r. oraz Kodeksu papieza Jana Pawta II. Juz
2 VIII 1984 r. przygotowano Propozycje niektérych ustaw na pierwszy synod

s.263; P. T. Mielczarek, Diecezja..., s. 65 "Powolany Komitet Budowy Seminarium, na
czele ktérego stanat Biskup Sufragan Tadeusz Werno, przystapit do realizowania
lanow budowy, opracowanych przez miejscowy zesp6t inzynieréw budowlanych”.
" Bogu drickujcie..., s. 19 ,Dla realizacji wielkiego zadania budowy nie tylko
seminarium, ale i innych obiektéw koscielnych potrzebna byfa jednak pomoc. Diecezja
otrzymywala ja z zagranicy od archidiecezji Paderborn, diecezji Essen, Kirche in Not —
organizacji zajmujacej si¢ pomoca katolikom na Wschodzie (obecnie Renovabis)
w Niemczech oraz Europeischer Hilfsfonds w Austrii”; 1. Jez, Skutki..., s. 263; Rados¢
z nadziei..., s. 9 ,,...147 alumnéw. Tak oto pulsuje ,serce diecezji” i zapewnia jej
wiasciwy doptyw zywotnych sit. Bylo to mozliwe dzigki osobistemu zaangazowaniu
i niestrudzonym zabiegom Ks. Biskupa Ordynariusza™; D. Jakubowski, Integracja...,
s. 193,
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diecezji koszalifisko-kolobrzeskiej **. W liscie do diecezjan z 23 VI 1985r.
biskup I. Jez m.in. napisal: Nie mamy jeszcze swojego diecezjalnego prawa
Jjasno okreslonego. Korzystamy z zarzqdzeri wydanych od 1945 r. 7 Gorzowa,
oraz z tych juz 13 lat wydawanych u nas, ale wobec ogloszenia Nowego
Kodeksu Prawa Koscielnego wymagajq te zarzqdzenia zmian i przystosowania
do obecnych sformutowan... synod nasz bedzie mial tez duszpasterski
charakter®.

Pierwsza sesja I Synodu Diecezjalnego rozpoczeta sie 10 V 1986r.,
a zakonczenie Synodu nastapito 9 XII 1989 r. O osiagnietych celach 1 zadaniach
tego Synodu wypowiedzial si¢ wowczas jego promotor ks. dr Stanistaw
Wojnar: ...Chodzilo o to, aby: - dokona¢ zbioru prawa partykularnego.
rozrzuconego w roznych pismach urzedowych diecezji, - ujednolici¢ prawo
diecezjalne i dostosowaé do istniejqcych aktualnie warunkéw w naszej diecezji,
w swietle nowego Kodeksu Prawa Kanonicznego, - zaktywizowal zycie
Kosciola diecezjalnego. Wydaje sie, ze postawione zadania zostaly spetnione™.
Owocem tego Synodu byl zbiér 767 statutdéw synodalnych (zawartych

S Bogu dzigkujcie..., s. 103; L. Boncza-Bystrzycki, Historia..., s. 108; tenze, Historia
diecezji..., s. 36; tenze, Zarys..., s. 87; K. Dullak, Podstawy..., s. 150; 1. Jez, Skutki...,
8. 266 ,,Synod jako pierwszy w historii nowej diecezji zatozyt sobie ramy raczej bardzo
skromne: ustalenia prawa diecezjalnego w purktach, w ktérych wymaga tego KPK, ale
réwnoczesnie ustalit pewne zwyczaje i praktyki duszpasterskie, ktore odtad w miare
jednolicie miaty by¢ obowiazujace w pracy duszpasterskiej diecezji koszalinsko-
kotobrzeskiej”; Swiadek..., s. 115.

B Boncza-Bystrzycki, Historia..., s. 108; K. Dullak, Podstawy...,s. 151.

* Kronika..., s. 198 ,10 maja 1986 — Uroczysta Msza $w. z okazji rozpoczecia I Synodu
Diecezjalnego. Synodu, ktérego gldéwnym zadaniem bedzie ustalenie prawa
diecezjalnego. Prawo nie moze zastapi¢ wiary, faski, charyzmatow, a zwtaszcza mitosci
— glosit w kazaniu ks. bp Ignacy Jez ~ Idzie o to, by ono rodzito taki porzadek
spofecznoséci koscielnej, ktory — przyznajac gltéwne s. 199 miejsce mitosci, fasce
i charyzmatowi — jednoczesnie utatwiatoby ich uporzadkowany postep w zyciu czy to
spotecznosci koscielnej, czy to poszczegélnych ludzi, ktérzy do niej naleza. To prawo
ma by¢ niezbednym narzedziem, dzigki ktéremu jest zachowany nalezyty porzadek, tak
w zyciu indywidualnym i spotecznym, jak i w dziatalnosci Kosciota”, s. 273 ,,9 grudnia
1989 — W koszalifiskiej katedrze odbylo si¢ uroczyste zakonczenie 1 Synodu
Diecezjalnego. Na wstegpie sesji zabrat glos ks. bp Tadeusz Werno, ktory przedstawil
cele, jakie stawial przed soba Synod. Nastepnie promotor Synodu, ks. dr Stanistaw
Wojnar ztozyl relacje z przebiegu prac Synodu, po czym nastapit uroczysty akt
podpisania statutéw i dekretu promulgujacego przez ks. Bpa Ignacego Jeza”;
K. Dullak, Podstawy..., s. 160.
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w 6 ksiggach i 40 rozdziatach oraz dotaczone 33 aneksy (uzupelniajace
i wyjasniajace poszczegdlne kwestie)".

Statuty synodalne zostaty bardzo dobrze opracowane, ale mozemy
postawié pytanie badawcze, jak one byly i sa realizowane w praktyce? Okazuje
sie, ze nie zawsze sa przestrzegane przede wszystkim przez ksigzy, ale to nie
jest juz wina Naszego Jubilata.

Wreszcie - w ciagu chronologicznym - jednym z ostatnich wielkich
osiagnie¢ Biskupa Seniora 1. Jeza bylo zorganizowanie w Koszalinie 7 marca
1987 r. studium teologicznego dla osob $wieckich w postaci tzw. Wyzszego
Instytutu Wiedzy Religijnej (pierwszy rektor — ks. dr Jan Turkiel, po nim od
1992 r. — ks. dr Antoni Kloska) w celu ksztalcenia teologicznego oséb
$wieckich, przede wszystkim przysztych katechetéw oraz oséb zakonnych
(w ktérym m.in. wyktady z historii Kosciota prowadzit autor niniejszego
artykutu). Tenze Instytut od dnia 31 grudnia 1992 r. wspolpracowal
z Papieskim Wydziatem Teologicznym w Poznaniu. Skoro w dniu 9 stycznia
2004 r. zatozono Wydzial Teologiczny na Uniwersytecie Szczecifiskim, nasi
$wieccy studenci teologii zostali przylaczeni do nowo utworzonego Wydziatu
Teologicznego tego Uniwersytetu™.

W zakoficzeniu mozemy takze poda¢ szczegblne osobiste zastugi
Zacnego Jubilata, np. w przyjmowaniu kandydatéw do naszego seminarium
duchownego, m.in. specjalne podzigkowanie Ksigdzu Biskupowi sktada
owczesny kleryk, obecnie proboszcz parafii Ducha Swietego, ks. dr Kazimierz
Bednarski, ktéry wielokrotnie podkresla, ze tylko dzigki decyzji Naszego
Jubilata zostal kaptanem diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej.

Ostatecznie 1 lutego 1992 r. biskup diecezjalny Ignacy Jez, po
osiggnieciu wieku emerytalnego (78 lat) przeszedt na zasluzona emeryture
(papiez Jan Pawel 11 przyjat Jego rezygnacje)’’ . Zakonczyla sie prawie 20-letnia
postuga pierwszego biskupa rezydencjonalnego diecezji koszalinsko-
kotobrzeskiej. Mozna zaryzykowa¢ twierdzenie: byl On gléwnym
oredownikiem powstania diecezji i przejdzie do historii jako wielki biskup,
ktory stworzyt podwaliny dzialalnosci diecezjalnej i doprowadzit do

31 Synod Diecezji Koszalinsko-Kolobrzeskiej. Koszalin 1990; K. Dullak, Podstawy...,
s. 160-161.

¥ Bogu dziekujcie..., s. 30; L. Boncza-Bystrzycki, Historia..., s. 108; tenze Historia
diecezji..., s. 35; D. Jakubowski, Integracja..., s. 192; Swiadek ..., s. 112.

¥ Kronika..., s. 340 ,,1 lutego 1992 — Na zakonczenie Mszy $w. celebrowanej przez
ksiedza biskupa Ignacego Jeza o godz. 12°° zostal odczytany, w obecnosci 8 czlonkéw
Rady Konsultorow, list nuncjusza apostolskiego ksigdza arcybiskupa Jdzefa
Kowalczyka z dnia 29 1 92 r., nr 2214/92, o przyjeciu przez Ojca $w. Jana Pawla 11,
rezygnacji z obowigzkéw biskupa diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej, ksiedza biskupa
Ignacego Jeza”; Bogu dziekujcie..., s. 50, 103.
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zbudowania Wyzszego Seminarium Duchownego w Koszalinie. Dostojnemu
Jubilatowi zyczymy Bozych bLask w Jego dalszej niewyczerpanej postudze
biskupiej dla chwaly Bozej i1 postudze czlowieka, stale realizujacej biskupia
dewize Veni ignem mittere.

Watykanski Sekretarz Stanu kard. Angelo Sodano w imieniu Stolicy
Apostolskiej przestat w dniu 25 11 1992 r. na rece naszego Dostojnego Jubilata
szczegblne podzigkowanie za Jego postuge biskupia w naszej diecezji:

... W imieniu Ojca Swietego Jana Pawla II serdecznie dziekuje Ksiedzu
Biskupowi za wiare i pelng poswiecenia stuzbe Kosciolowi, ktora znalazla swdj
wyraz w roznych postugach duszpasterskiej dzialalnosci... Milos¢ do Kosciola,
Mistycznego Ciata Chrystusa, byta zawsze dla Ksiedza Biskupa natchnieniem
w pasterskiej pracy, zmierzajqcej do jednoczenia, pod wzgledem spolecznym
[ religijnym, wiernych powierzonych jego pieczy, a takze organizowania
struktur nowej diecezji w szczegdlnie trudnym i zlozonym kontekscie
historycznym.

Na najwyzsze uznanie zastuguje postawa Ksiedza Biskupa wyrazajqca sie
w wiernosci skarbowi wiary, czci dla Jezusa Eucharystycznego, w nabozenstwie
do Najswietszej Marii Panny i catkowitym oddaniu Ojcu Swietemu, kiéry jest
Synem szlachetnego narodu polskiego.

Ponawigjac moje glebokie wyrazy wdzigeznosci za wszystko, co
Ksiqdz Biskup uczynil dla Kosciola i dla Polski, zwlaszcza w trudnym okresie
ich dziejow, skfadam najlepsze Zyczenia opieki Boga i Jego nieustannej
pomocy w dalszej stuzbie Ludowi BoZzemu.

Niech Matka Najswietsza wyprasza potrzebne taski *.

Plurimos annos! Plurimos! Plurimos annos! Plurimos! Annos! Annos!
Plurimos!

* Kronika..., s. 435-436.

Ks. TADEUSZ CEYNOWA

STARANIA BISKUPA IGNACEGO JEZA
O UTWORZENIE
WYZSZEGO SEMINARIUM DUCHOWNEGO
W KOSZALINIE

W wyniku postanowien wielkich mocarstw, po ratyfikacji traktatow
granicznych miedzy Polska i NRF, Stolica Apostolska ustanowita statg organi-
zacje koscielng na terytorium przyznanym naszemu krajowi. Papiez Pawet VI
28 czerwca 1972 r. bulla Episcoporum Poloniae coetus powolat do istnienia
diecezje koszalinsko-kotobrzeska'. Na jej czele stanat dotychczasowy sufragan
gorzowski ks. bp Ignacy Jez’,

! Koszalifisko-Kotobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne 1(1973) nr 1-2, 5.12-14; M. Czer-
ner, Kronika Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej 1972-1992, Koszalin 1995, s.13-14;
T. Ceynowa, koszalifisko-kotobrzeska diecezja, EK t. 9, Lublin 2002, kol.976-978.

* Ignacy Jez urodzit sig 31 VII 1914 r. w Radomyslu Wielkim. Do szkoly podstawowe;j
uczeszczal w latach 1921-1924. Gimnazjum ukoficzyl w Katowicach 31 V 1932 r. Na-
stepnie rozpoczat studia filozoficzno-teologiczne na Wydziale Teologicznym Uniwersy-
tetu Jagiellonskiego w Krakowie. Ukoriczyl je ze stopniem magistra teologii w zakresie
historii Kosciota. Po otrzymaniu dyspensy przyjat $wigcenia kaptanskie w Katowicach.
Przez piec lat postugiwat jako wikariusz w Hajdukach Wielkich. Po aresztowaniu przez
Gestapo 17 VII1 1942 r. zostat przewieziony do obozu koncentracyjnego w Dachau,
gdzie przebywat do wyzwolenia przez Amerykanéw. Przez rok duszpasterzowal wérod
Polakow w Gopingen kolo Stuttgartu. W 1946 r. otrzymal dekret katechety w Gimna-
zjum i Liceum Katolickim w Katowicach. Kolejno petnit funkcje dyrektora, rektora
Nizszego Seminarium Duchownego (1950-1955), a nastgpnie wicerektora w Slaskim
Wyzszym Seminarium Duchownym (1955-1957) - opiekowat si¢ kursem wstepnym
w Tarnowskich Goérach. Stamtad powrdcit do NSD w Katowicach na stanowisko rektora.
Funkcje te sprawowat az do 20 [V 1960 r., kiedy to otrzymatl nominacj¢ biskupia. Ks. kar-
dynat Stefan Wyszynski udzielil mu sakry biskupiej 5 VI 1960 r. Przez dwanascie lat peinit
postuge sufragana w rozleglej administracji gorzowskiej. Po utworzeniu Diecezji Koszalif-
sko-Kolobrzeskiej zostat jej pierwszym ordynariuszem 1972-1992. Po osiagnigciu wieku
emerytalnego papiez Jan Pawetl 11 przyjal jego rezygnacje. Obecnie jako biskup-senior
mieszka w Koszalinie przy ulicy Norwida. W tym roku bedzie obchodzit 70-lecie Swigcen
kaptaniskich. K. Prokop, Biskupi zachodniopomorscy (X-XX w.) Koszalin 2003; Swiadek
historii, Na jubileusz 90. urodzin Jego Ekscelencji biskupa Ignacego Jeza, red. Leszek
Laskowski, Koszalin 2004.
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20 pazdziernika 1972 r. doszto do rozmowy biskupa Jeza z Wactawem
Gelgierem, przewodniczacym Prezydium Wojewddzkiej Rady Narodowe;j
w Koszalinie. Uczestniczyli w niej takze: ks. Jozef Jarnicki, wikariusz biskupi,
ks. Bernard Mielcarzewicz, kanclerz kurii biskupiej oraz Tadeusz Pluciennik.
kierownik Wydziatu ds. Wyznafi®.

Oproécz roznych spraw nurtujacych nowo utworzona diecezjg, biskup
ordynariusz poruszyt problem budowy seminarium duchownego, wskazujac na
plac przy kolegiacie kotobrzeskiej. Znajdowata si¢ tam odpowiednia przestrzen.
ktora nadawataby si¢ pod budowe takiego kompleksu. W odpowiedzi przewod-
niczacy WRN stwierdzil, ze juz wezesniej odbyt si¢ konkurs na zabudowe Ko-
fobrzegu i musi zapoznac sie z jego wynikami, zorientowa¢, czy i jak ten plac
bedzie zabudowany.

8.01.1973 r. pierwszy biskup ordynariusz diecezji koszalinsko-
kotobrzeskiej otrzymat zaproszenie do Urzedu do Spraw Wyznai® na dzien
12.01.1973 r., celem zlozenia $lubowania przewidzianego art. 6 dekretu
z 31 grudnia 1956 r. Po otrzymaniu listu od ks. biskupa Dabrowskiego na temat
podobnej rozmowy z bp. Jerzym Stroba i konsultacji z sekretarzem Episkopatu
Polski, biskup Ignacy Jez udat si¢ do gmachu Urzedu do Spraw Wyznan. Spo-
tkanie z Aleksandrem Skarzyfiskim rozpoczelo si¢ aktem $lubowania. Po wy-
pelieniu tej powinnosci minister A. Skarzynski zwrdcit sig z zapytaniem
o ewentualne aktualne problemy nowego ordynariusza w diecezji. Ks. bp przed-
stawit kilka najwazniejszych i pilnych: kolegiata w Kotobrzegu, budowa no-
wych koscioldéw w diecezji, rezydencja biskupia, budowa seminarium, druk
Wiadomo$ci Diecezjalnych, schematyzmu i katechizmoéw.

Odpowiedzi ministra A. Skarzynskiego na postawione pytania byly
dos¢ ogdlne. Oprocz kilku spraw (schematyzm, Wiadomosci), nie zajat jedno-
znacznego stanowiska. Zastaniat si¢ zta sytuacja lokalowa w Koszalinie, niepo-
réwnywalnie gorsza niz w Szczecinie. Sugerowal raczej wystapienie o pozwo-
lenie na wzniesienie nowych budynkéw kurialnych i seminaryjnych, gdyz adap-
tacja ewentualnych przekazanych starych zabudowan pochtonglaby zbyt wiele
s'rodkg’)w. Minister radzil, aby w kazdej sprawie konsultowa¢ si¢ z wiadza tere-
nowa .

¥ Archiwum Diecezji Koszalifisko-Kotobrzeskiej (ADK-K), Dokumentacja Bpa Ignace-
go Jeza, Teczka nr 1, Protokol z rozmowy w Prezydium WRN w Koszalinie
220X 1972 r.

* Tamze.

% Tamze, Protokétz 18 11973 1.

% Tamze.
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Podczas pierwszej wizyty ad limina apostolorum’ (6.11.1973 r.) nowi
ordynariusze, koszalinsko-kolobrzeski i szczecinsko-kamienski, prosili arcybi-
skupa Agostino Casaroliego o protektorat w podejmowanych dziataniach
w Polsce, majacych na celu uzyskanie w niedalekiej przyszitosci od wladz pan-
stwowych pozwolenia na utworzenie w nowych diecezjach seminariéw du-
chownych. Podobne starania w tej sprawie czynit bp 1. Jez w Kongregacji ,,Pro
Institutione Cotholica”, gdzie przedlozyt swoje ,,Pro memoria”.

14.12.1973 r. na spotkaniu w Wydziale ds. Wyznan w Koszalinie
ks. Jarnicki poruszyl sprawe przekazania diecezji catej kolegiaty w Kotobrzegu.
Wiadze zaadaptowaly na muzeum wojskowe wieze, co wiazato sie z duzymi
nakfadami finansowymi, wiec na odstgpienie tych pomieszczen Kosciotowi nie
wyrazaly zgody. Zdaniem urzednikdéw pafistwowych, oddany fragment $wigtyni
zupelnie wystarczat dia potrzeb miejscowego duszpasterstwa. Wikariusz bisku-
pi wspomnial tez o wniosku diecezjalnym, w ktéorym wystapiono do wiadz
o przekazanie terenéw pomiedzy kolegiata a kosciotem NMP. 1 tutaj nie byio
woli przychylenia si¢ do pozytywnego zalatwienia sprawy. Ks. Jarnicki wigc,
otrzymawszy wczesniej wskazowke od swego ordynariusza, aby nie upierac si¢
przy terenie dla seminarium w Kotobrzegu, delikatnie zasugerowal nawet lep-
sze, z punktu widzenia biskupa Ignacego Jeza, rozwiazanie - plac niedaleko
Kurii w Koszalinie®.

15.02.1974 r. odbyta si¢ rozmowa w Wydziale do Spraw Wyznan
w Koszalinie na temat budowy seminarium. Najpierw jednak konieczna byla
zgoda wladz na powstanie takiej uczelni. Wiladze rozwazaly przydzielenie od-
powiedniej lokalizacji pod budowe przy ul. Walki Miodych 25, rozumianej jako
rekompensata, zado$éuczynienie Kosciolowi Lokalnemu w zamian za (zrzecze-
nie si¢) rezygnacje z placu przy konkatedrze kolobrzeskiej. Informacje¢ t¢ prze-
kazal ks. Jarnickiemu (a ten z kolei swojemu biskupowi) dyrektor Wydziatu
ds. Wyznan’.

Kolejne spotkanie ks. Jarnickiego z dyrektorem ds. Wyznan, Tade-
uszem Pluciennikiem, mialo miejsce 8.04.1974 r. Podczas wymiany zdan nie
padlo stowo seminarium, jednak podjeto sprawe nabycia niezabudowanego
placu nr 25 przy ul. Walki Miodych. Dyrektor zapewnit o wydaniu decyzji w tej
sprawie nawet na pismie, ale — jak dalej zaznaczyl — przedtem nalezy dostar-
czy¢ plany wydzielenia dziatki z geodezji w porozumieniu tejze z Wydziatem
Gospodarki Terenami (dawny Wydzial Architektury). Kiedy zostang spetnione

7 K. Dullak, Podstawy prawno-organizacyjne Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej,
Koszalin 1996, s. 125.

8 ADK-K, Dokumentacja Bpa Ignacego Jeza, Teczka nr 1, Protoko6t z rozmowy w Wy-
dziale ds. Wyznan w Koszalinie z 14 XII 1973 r.

? Tamze, Protokot z rozmowy w Wydziale ds. Wyznan z 1511 1974 r.
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podane wyzej warunki, nastapi wydanie decyzji takze odnosnie budynku Ku-
rii .

Po uptywie kilku miesigcy, tym razem na zaproszenie dyrektora Tade-
usza Pluciennika, ks. Jarnicki po raz kolejny podejmuje rozmowe z ramienia
bpa Jeza. Pan Pluciennik przekazal pismo z Urzgdu Celnego w Szczecinie doty-
czace zwrotu oplaty celnej za samochdd, ktdry Kuria otrzymata z zagranicy.
Wytknat tez kilka ,,bledow” w wydanym niedawno Schematyzmie Diecezji
Koszalinsko-Kotobrzeskiej, (nalezy zmieni¢ niektére sformulowania — kaplica
publiczna na kaplica zakonna, wspdtwlasno$¢ na wspdtuzytkowanie, gdyz
w wielu miejscach wiadze nie zaakceptowaty formalnie tak przedstawionego
stanu rzeczy), a nastepnie powiadomit delegata biskupa o braku decyzji
w sprawie budynku Kurii, a takze niedalekiego wolnego placu przy ul. Walki
Mtodych 25, ktéry ewentualnie przewidywatoby sie pod budowe seminarium''.

Ks. Jarnicki za$ przedtozyl w imieniu biskupa ordynariusza dziesigc
najbardziej pilnych spraw do zalatwienia. Jako priorytetows - budowe semina-
rium duchownego. Dyrektor Wydziatu zakomunikowat, ze tutaj nic si¢ nie
zmienito i o zgode¢ na erekcje uczelni nalezy staraé si¢ w Ministerstwie O$wia-
ty, a warunkiem jej uzyskania jest podanie skfadu kadry seminaryjnej. Pan Phu-
ciennik nadmienit, ze Ojciec $§w. nie zachg¢ca przeciez do lekcewazenia przez
Koscidt przepisow panstwowych. Warunkiem zgody wiladz panstwowych jest
wczesniejsze podanie sktadu wiadz seminaryjnych. Dalej dyrektor Pluciennik
zapewnit ks. Jarnickiego, ze z chwila erygowania uczelni nie bedzie juz trudno-
§ci z zezwoleniem na budowe gmachu seminaryjnego'”.

25.02.1977 r. przedstawiciel biskupa wystepuje z zapytaniem do Dyrek-
tora Wydziatu ds. Wyznan UW w sprawie zezwolenia na budowe seminarium.
Dyrektor zapewnil, ze jest to ,,sprawa gardlowa” i wladze nie bedg stawiac
przeszkéd w wydaniu zezwolenia na budowg. Chodzi o zezwolenie na powota-
nie samej uczelni, ale ,,to przeciez lezy w gestii ministra oswiaty”"?.

23.08.1977 r. biskup ordynariusz skierowat pismo'* do 6wczesnego wo-
jewody koszalinskiego Jana Urbanowicza, informujac, ze w pazdzierniku bieza-
cego roku udaje sie z kolejna, druga juz, wizyta ad limina apostolorum do Rzy-
mu, aby zda¢ relacje papiezowi Pawlowi VI o stanie diecezji koszalinsko-
kotobrzeskiej. Jednym z najwazniejszych punktéw tego sprawozdania bedzie

' Tamze, Protokét z rozmowy w Wydziale ds. Wyznan z 8 IV 1974 r.

" Tamze, Protokot z 31 VI 1974 r.; Archiwum Panstwowe w Koszalinie (APK),
Urzad Wojewddzki 1974-1990, U ds. Wyznan 1/30, Nadzér nad Kosciotem Rzymsko-
katolickim — Teczka wojewddzka, 1969-1981, b.p.; Takze, U ds. Wyznan 1/61 Uzasad-
nienie negatywnych rozstrzygnie¢ planu kurialnego na rok 1974.

2 ADK-K, Dokumentacja Bpa Ignacego Jeza, Teczka nr 1,Protokét z 20 [X 1975 r.

" Tamze, Protokét z 25 11 1977 r.

"4 Tamze, List biskupa I. Jeza z 23 VIII 1977 r.
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problem instytucji tak bardzo waznej dla kazdej diecezji, jaka jest seminarium
duchowne. Powolat si¢ na sprawozdanie Sekretariatu Stanu z 1973 r., w ktérym
zanotowano: ,Latwo zrozumieé, ze na poczatku powstaly trudnosci z przyzna-
niem parceli czy tez odpowiedniego budynku. Teraz za$, gdy doniesiono nam,
ze wladze panstwowe sa sklonne pomyslnie zafatwi¢ te sprawg, Stolica Apo-
stolska usilnie domaga sig, aby jak najpredzej do tego przystapic”.

Biskup Jez, kontynuujac list, przypominal wojewodzie, ze co roku za-
mieszczal w planie budowlanym pozycj¢ zatytutowana ,,.Seminarium Duchow-
ne” w Koszalinie, wzglednie w Kolobrzegu lub nawet w Stupsku'. W pismie
z 1.06.1977 1. na kolejne biskupie monity wojewoda odpowiedziat: ,,Budowa
seminarium duchownego w Koszalinie nie moze by¢ uwzgledniona, poniewaz
Kuria w dalszym ciagu nie speinia warunkéw stawianych w tym przedmiocie
przez Ministerstwo Oswiaty i Wychowania”. Wspomniane ministerstwo prze-
stato tylko jedno pismo z 18.01.1975 r., na ktére odpowiedZ zostata udzielona,
a kopia dotaczona do powyzszego listu. Na koficu biskup ordynariusz dodat, ze
od tego czasu uptyneto juz dwa i p6t roku, a z Ministerstwa Oswiaty i Wycho-
wania nie bylo zadnego odzewu, z czego trudno wnioskowa¢ o niespehieniu
przedstawionych warunkéw przez to Ministerstwo. ,,Chcac przedstawic
w Rzymie pozytywne rozstrzygniecie sprawy budowy seminarium, sktadam
jako biskup prosbe o ponowne rozwazenie wniosku w tej sprawie i pozytywne
jego rozpatrzenie” - zakonczyt biskup ordynariusz.

Na spotkanie z wojewoda Janem Urbanowiczem biskup ordynariusz nie
czekal zbyt dlugo. Odbylo sie ono 31.08. 1977 r. Wojewoda, nie wchodzac
w zadne szczegdty, stwierdzil, ze obecnie sprawa budowy seminarium duchow-
nego jest delikatna i trudna. Ministerstwo faczy ja z innymi dokfadnie niespre-
cyzowanymi problemami. Minister do Spraw Wyznan Kazimierz Kakol prosi
0 rozZmowe w tej sprawie.

Nastepnie wojewoda przedstawit dwa warianty lokalizacji. Poniewaz -
jego zdaniem - jest to uczelnia ,.kontrowersyjna”, ze wzgledéw ideologicznych
widzialby jg poza miastem, w miescie natomiast moglby to by¢ ewentualnie
jakis zabytkowy kompleks‘(’.

Sprawa budowy seminarium utkneta w martwym punkcie, tak stwier-
dzono 24.05.1978 r.".

Podczas kolejnej rozmowy w dniu 9.06.1978 r. w Wydziale ds. Wyznan
jeszcze padta jedna propozycja: wladze wyraza by¢ moze zgode na budoweg
seminaryjnego gmachu, przy ktorym stanalby koscioét na osiedlu Pétnoc lub

15

Tamze, Teczka ,,Urzad Wojewodzki w Koszalinie”, Plany budowlane z lat 1974-
1979.

'® Tamze, Teczka nr 1, Protokét z rozmowy Biskupa ordynariusza z31 VIII 1977 r.

'" Tamze, Tematy do rozmowy z wojewoda koszalinskim na 24 V 1978 r.
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Rokosowie, jednak ,,[...] najpierw prosze zatatwié sprawe uczelni jako takiej,
a po]tem zajac si¢ budowa. ,,Rozmowy na ten temat tocza sie na samym szczy-
cie”

13.06.1979 r. Biskup Ignacy Jez wystosowal pismo do Przewodnicza-
cego Wojewddzkiej Rady Narodowej - Wiladystawa Kozdry. Stanowczo zapro-
testowat w nim przeciwko negatywnemu stanowisku Urzedu Wojewédzkiego
wobec pozwolenia na budowe WSD w Koszalinie. Jest to tym bardziej niezro-
zumiate, ze przeprowadzone w Warszawie rozmowy wskazywaty na pomysine
zatatwienie tej sprawy. Zaznaczyt, ze odwlekanie decyzji spowodowalo juz
rozdraznienie miejscowego duchowienstwa, ktore dato temu wyraz w liscie
dziekandw i wicedziekanéw skierowanym do biskupa ordynariusza, ktéry zostal
przekazany takze wojewodzie koszalinskiemu'®.

'* Tamze, Protokét z rozmowy z9 VI 1978 r.

" Tamze, List biskupa I. Jeza z 13 VI 1979 r. Biskup ordynariusz wdzigczny za popar-
cie prymasa w sprawie seminarium wystosowat list do kardynata Stefana Wyszynskie-
go, Tamze, Teczka ,,Kapituty”, List bpa Jeza z 31 VIII 1979 r.

List z konferencji dziekanéw i wicedziekanow zostat wystosowany do Ministra Ka-
zimierza Kakola Dyrektora ds. Wyznan w Warszawie. ,,W imieniu ksi¢zy Diecezji
Koszalinsko-Kotobrzeskiej my dziekani i wicedziekani zwracamy si¢ z prosba o wyda-
nie pozwolenia na budowe gmachu seminarium duchownego w Koszalinie. Zaznacza-
my, ze seminarium jako takie istnieje, ale z braku odpowiedniego gmachu musi sie tufaé
po réznych diecezjach (gorzowska, poznanska, gnieZniefiska). [...] Jak trudno wyobra-
zi¢ sobie rzeke¢ bez zrddta, tak trudno méwic o stabilizacji Kosciota w diecezji bez wia-
snego gmachu seminaryjnego. Dochodzi juz siedem lat od momentu powstania naszej
Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej, a sprawa budowy gmachu seminaryjnego stoi
w miejscu. Same rozmowy, dyskusje sprawy nie rozwiaza. Musi by¢ dobra wola. Trud-
nosci materiatowe nas nie przekonuja, gdyz mamy juz 30 lat po wojnie. Inne zastrzeze-
nia sg bezpodstawne, gdyz jak mowit w przeméwieniu noworocznym 1 Sekretarz Pan
Edward Gierek, ze: , kraj rozwija si¢ zgodnie z wola narodu”. Budowa gmachu semina-
rium duchownego w naszej diecezji, to wlasnie wola Narodu - ludu zamieszkujacego te
ziemie, ktory w bezwzglednej wigkszosdci jest wierzacy. [...] jesli prosba nasza nie
zostanie uwzgledniona, uznana za glosy odosobnione, to wota¢ bedziemy wiernych
catej diecezji, a kiedy bedzie trzeba, ustami calego wierzacego narodu w kraju, jak
i Polonii. [...] W imig sprawiedliwo$ci i w poczuciu wdziecznosci za zastugi Kosciota
na tych ziemiach w czasach rozbioréw, w latach III Rzeszy, jak i po wojnie w procesie
integracji Ziem Odzyskanych z Macierza, jak réwniez za mezng postawe autochtonow,
ktérzy mimo prze§ladowan, wigzienia umieli by¢ katolikami — Polakami, prosimy
o bardziej humanitarne spojrzenie na nasza prosbe zadania Ko$ciota — wierzacego naro-
du, wydajac pozwolenie na budowg gmachu Seminarium Duchownego w Koszalinie.
[...] Mamy nadzieje, ze powyzsze racje beda uwzglednione i nasza prosba zostanie
pozytywnie i szybko zalatwiona”. Podpisali si¢ dziekani i wicedziekani. Zob. IPN
Szczecin, IPN Gd 0019/152 t. 1 s. 80-82.
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Sprawa seminarium w Koszalinie dyskutowana byta 21.08.1980 r. na
szczeblu centralnym. Prawdopodobnie dlatego wiadze wojewddztwa koszalin-
skiego w odpowiedzi na kolejng prosbe Kurii Biskupiej z 24 listopada, wydaty
6 grudnia tak bardzo oczekiwana zgode na wiaczenie do planow budowy Wyz-
szego Seminarium Duchownego w Koszalinie™.

Kilkanascie dni pozniej - 18.12.1980 r. - Krzysztof Kruszewski - mini-
ster O$wiaty i Wychowania — skierowat pismo do biskupa Ignacego Jeza,
w ktorym poinformowat: ,,Na podstawie art. 39 ustawy z dnia 15 lipca 1961 .
o rozwoju o$wiaty i wychowania [...] wyrazam zgode na otwarcie i prowadze-
nie Wyzszego Seminarium Duchownego dla Diecezji Koszalinsko-
Kolobrzeskiej i zwalniam je od wymogu $wieckosci. Niniejsza decyzja jest
ostateczna™™".

Taka decyzja, spowodowana wcze$niejszymi protestami robotnikow na
Wybrzezu, otworzyta droge do realizacji zamierzonego celu, jakim miato by¢
erygowanie WSD w Koszalinie.

Urzad ds. Wyznan wydat 23.03 1981 r. zaswiadczenie, ze Diecezja Ko-
szalinsko-Kofobrzeska posiada osobowos¢ prawng. Orzeczenie to zostalo wy-
dane wytacznie w celu przedtozenia we wlasciwym Panstwowym Biurze Nota-
rialnym przy zawieraniu umowy sprzedazy nieruchomosci przez obywatela
Stanistawa Krawedkowskiego, oznaczonej jako dziatki nr 61 i 63, o tacznej
powierzchni okoto 10 ha, potozonej we wsi Kretmino, gmina Manowo™.

W Biurze Notarialnym potwierdzono nabycie gruntéw o powierzchni
9,17 ha przez Diecezje Koszalinsko-Kotobrzeska od Emilii i Stanistawa Kra-
wedkowskich, (na taka mozliwo$¢ musial si¢ zgodzi¢ wczesniej Naczelnik
Gminy Manowo, co uczynit 12 czerwca 1981 r.) za sume 400 000 zZlotych™.

Wiadze, ,,szanujac” grunta uprawne, domagaly sig, aby za przekwalifi-
kowanie terendéw przeznaczonych pod zabudowe seminarium uisci¢ do Skarbu
Pafistwa kwote 1.479.700 zt. Po wielokrotnych odwotaniach Kurii Biskupiej

2 Archiwum Kurii Biskupiej w Koszalinie (AKB), Seminarium Koszalinsko-
Kotobrzeskie (od stycznia 1978 r. do czerwca 1987 r.), Decyzja Wojewody Koszalin-
skiego z 6 X1 1981 r. Decyzje wojewody otrzymat takze prezydent koszalinski oraz
Wojewddzkie Biuro Planowania Przestrzennego, Architektury i Nadzoru Budowlanego
w Koszalinie.

2l Tamze, Pismo z 6 XI1 1980 r.; APK, Urzad Wojewddzki 1974-1990, U ds. Wyznan
1/63, Budownictwo kos$cielne i sakralne — plany budownictwa i ich realizacja 1981-
1983, Zatacznik nr 3, Wnioski o budowe obiektéw koscielnych, ktore Zespét Woje-
wodzki rozstrzygnal pozytywnie, wymienione zostalo Seminarium Duchowne w Kosza-
linie.

2 AKB, Seminarium Koszalifnisko-Kotobrzeskie (od stycznia 1978r. do czerwca 1987r.),
Zaswiadczenie z 23 IIT 1981 r.

B Tamze, Umowa notarialna z 1 VII 1981 .
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zmniejszono te oplate o 479.700 tys. z+.> Dtugoletnie starania biskupa ordyna-
riusza o wybudowanie WSD zostaly uwieniczone dekretem erekcyjnym wyda-
nym 25.03.1981 r.”5

21.09.1981 r. biskup L. Jez mianowal pierwszego rektora WSD w Ko-
szalinie. Zostat nim ks. dr Piotr Krupa, ktory podjat si¢ prowadzenia Studium
Teologicznego dla VI roku w Ztociericu. Ksiadz Rektor wszedt réwniez w skiad
Komitetu Budowy Seminarium, mianowanego dekretem z 27 lutego 1981 r.,
a tworzyli go bp Tadeusz Werno - jako przewodniczacy oraz cztonkowie ks.
Stefan Otéw i ks. Franciszek Pacholski®.

Wkrétce rozpoczgto budowg obiektéw tymczasowych. Po roku za-
mieszkaly w nich trzy roczniki 3.,4. i 5. Diakoni pozostawali pod opieka ks. dra
Antoniego Kloski w Potczynie Zdroju, natomiast najmfodsi alumni studiowali
nadal w Paradyzu.

Na posiedzeniu Wojewddzkiej Komisji Urbanistyczno-Architektonicznej
5.03. 1982 r. zostat rozpatrzony projekt koncepcyjny zespohu obiektéw Semina-
rium Duchownego w Koszalinie. Zaproszono na nie urzednikéw miejskich,
wojewodzkich, gminnych, Kuri¢ Biskupia w Koszalinie — inwestora, magistra

* Tamze, Decyzja Wojewody Koszalinskiego ptk Zdzistawa Mazurkiewicza

z 11 11983 r. Nalezy nadmienic, ze w perspektywie tereny nabyte przez diecezje miaty
by¢ wlaczone do Koszalina i przeznaczone pod zabudowe.

* Tamze, Dekret Erekcji Wyzszego Seminarium Duchownego Diecezji Koszalinsko-
Kolobrzeskiej z 25 11 1981 r. ,[...] Swiadomi ciazacego na Nas obowiazku oraz
ogromnej roli, jaka seminarium spetnia w zyciu Kosciota partykularnego, jakim jest
Diecezja, czynilismy wszystko, aby je utworzy¢ na terenie Naszej Diecezji. Niestety na
skutek przeciwnych okolicznosci, catkowicie niezaleznych od Nas, bylismy zmuszeni
przez dziewigc lat korzysta¢ z goscinnosci Seminariéw innych Diecezji podejmujacych
si¢ wychowania i wyksztalcenia naszych alumnéw, ktérych Opatrznos$é Boza coraz
liczniej zaczeta powotywa¢ do pracy na Niwie Panskiej. Obecnie, po ustaniu tychze
przeciwnych okolicznosci, ku chwale Boga wszechmogacego, ku pozytkowi Koéciota
$w. i dobru duchowemu wiernych Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej, na mocy kan.
1354 par. 1 KPK, Dekretu Soboru Watykanskiego ,,Optatam totius” n. 4, Instrukcji Sw.
Kongregacji Nauczania Katolickiego z dnia 6 stycznia 1970 r., okre$lajacej podstawowe
zasady formacji kaptanskiej oraz innych zarzadzen tejze Kongregacji, a dotyczacych
seminariéw duchownych, czynimy wiadomym wszystkim, ze niniejszym aktem erygu-
jemy Wyzsze Seminarium Duchowne Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej w Koszali-
nie. Sprawy Regulaminu, zarzadu, wychowawcow, wykladowcow itd. reguluja osobne
zarzadzenia. Dekret wchodzi w zycie z dniem wystawienia.”

% K omitet zostat rozwiazany w 1991 r. po uroczystym poswieceniu WSD w Koszalinie
przez Jana Pawla I1.
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inzyniera Andrzeja Kajzera — autora projek};l (Miastoprojekt Koszalin) oraz
innych specjalistéw w dziedzinie architektury™".

Pierwszym dyrektorem administracyjnym mianowano ks. Tadeusza Na-
wrota. Po roku kolejnym zostat ks. Jan Ciolek. Ks. prymas kard}./na% J(?zef
Glemp 22.10.1984 r. poswiecit dotychczas wybudowane pomieszczenia semina-
ryjne. Z tej okazji okolicznosciowy telegram gratulacyjny przestat papiez Ja'q
Pawel I1I**. Od roku akademickiego 1984/1985 wszyscy klevr(ycy diecezji
koszalifnsko-kolobrzeskiej rozpoczynali swoje studia w Koszalinie™.

Uwieficzeniem dlugoletnich staraf, najpierw o pozwolenie na budo'wg,
a nastepnie trudnego czasu wznoszenia gmachu seminaryjnegq w Koszah’me
byla wizyta papieza 1.06.1991 r. podczas IV Pielgrzymki do OJCZ.yZn)./. Wow-
czas Ojciec $w. dokonat uroczystego poswigcenia Wyzszego Sem'marlum Du-
chownego w Koszalinie. Podczas ceremonii papiez powiedziat, m. in.

[...] ,,Patronem waszego seminarium jest $w. Jan Kanty, Jan z th.. Wasz
biskup przypomniat mi niedawno, ze przed laty podarowatem mu czmgo_dne
relikwie tego $wigtego. Wowezas to wasz biskup, biskup lgnagy, ze smutkle?m
mi powiedzial, ze nie posiada wlasnego seminarium. Bedziesz je miat - pocie-
szytem go. I dzisiaj ma juz diecezja koszalifisko-kotobrzeska wiasne semina-
rium. Deo gratias! [...] . .

Wszyscy zdajemy sobie sprawg z tego, jak donioste jest znaczenie semina-
rium duchownego w zyciu kazdego Kosciofa. I dlatego tez pragng wyrazic ra-
do$é, ze u poczatku moich obecnych odwiedzin na ojczystej ziemi dgne mi ’Jest
po$wigcié seminarium diecezji koszalifisko-kotobrzeskiej. Raduje sie yvspolnq
radoscia was wszystkich, ktérzy jestescie Ludem Bozym tego Kosciota nad
Baltykiem - Kosciola, ktéry nawiazuje do tradycji biskupst\ya w ‘Ko’fo.brzegu
sprzed tysigca prawie lat. Raduj¢ si¢ twoja radoscia, dro_gl b_racxe‘, blskupx.e
Ignacy. Dane mi bylo przed dwudziestu pigciu laty by¢ Swiadkiem i uczc?stm:
kiem nowego poczatku tego prastarego biskupstwa. Dzi$ moge u.czestnlcz'yc
w poswigceniu seminarium, ktore Sobor - z cata Tradycja - okresla jako p.upzlla
oculi biskupa i jego Kosciota. Raduje si¢ takze radoscia wasza, przetozeni, pro-
fesorowie i alumni koszalinsko-kotobrzeskiego seminarium duchownego. [...]
Ufajmy Bogu, ze z tego seminarium beda wychodzili dobrzy kaptani, mocni

2 AKB, Seminarium Koszalinsko-Kotobrzeskie (od stycznia 1978 r. do czerwca
1987 r.), Posiedzenie z 5 111 1982 1.

2 Tamze, Telegram papieza z 18 X 1984 r. .
» ADK-K, Dokumentacja Bpa Ignacego Jeza, Teczka ,,Seminarium Duchowne Gnie-
zno”; Teczka ,,Seminarium Poznanskie”; Teczka ,,Seminarium Duchowne Goscikowo-
Paradyz”. Klerycy Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej zasadniczo studiowali w Go.s’ci-
kowie-Paradyzu, jednakze kilka poszczegélnych rocznikéw przebywalo takze w Gniez-
nie i Poznaniu, a niektrzy alumni nauke pobierali w pelplinskim seminarium.
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duchem, umystem, modlitwa, kochajacy szczerze Boga i ludzi, ludzi zyjacych

na tej ziemi kotobrzeskiej i koszalinskiej™".

01V pielgrzymka Jana Pawla II do Ojczyzny, Olsztyn 1991, s.11. Teksty przeméwien
papieskich w Koszalinie, zobacz takze 1V Pielgrzymka Jana Pawta I1 do Polski, Poznan
— Warszawa 1991, s. 5-24, a takze L.’ Osservatore Romano” 1991 nr 5, s. 4-13.

Ks. HENRYK ROMANIK

ZNACZENIE OBECNOSCI I NAUCZANIA
JANA PAWLA 11 W KOSZALINIE (1-2. 06. 1991)
refleksje biblijno-pastoralne

Oddalanie si¢ w czasie tamtego dnia, przygotowan do niego i jego
przezywanie potrzebuja podwojnej pracy: rzetelnej i skrupulatnej dokumentacii,
ale takze tworczej refleksji nad sensem tego wydarzenia dla naocznych
swiadkow 1 dla ich duchowych dziedzicow. Do tego powoli dorastamy takze
w ,,papieskim” Koszalinie i w naszej diecezji'.

1. Drogi Jana Pawla II do Koszalina

Jeden dzien w historii Koszalina i Pomorza Srodkowego podzielit nasze
dzieje na epoke przed Papiezem i po jego odwiedzinach. Mozna powiedzie¢, ze
cze$¢ Polski nazywana kiedys$ ,,Ziemiami Odzyskanymi”, rzeczywiscie zostata
,odzyskana” dla uniwersalnej wspdlnoty koscielnej i dla serc lokalnych
patriotow, ktorzy u siebie mogli gosci¢ Jana Pawla I1. Tamten 1 czerwca 1991 r.
wpisuje sie rowniez w monumentalng logike jubileuszy, ktéra poznalismy
szczegblnie przed rokiem 1966 i 20007, Mozemy zauwazy¢, ze na niedalekim
horyzoncie jest Rok Swiety Odkupienia 2030, a zatem obecnie zyjemy jakby
w czasie kolejnych lat ,jubileuszu ziemskiego zycia Jezusa”. Takie patrzenie na
czas z jego znakami to takze dziedzictwo Jana Pawia I, dzi$§ Stuge Bozego,
kandydata na oftarze.

Biskup Senior Ignacy $wiadczy o tym, ze we wstepnych konsultacjach
Papiez bardzo chcial odwiedzi¢ Kotobrzeg i dat temu wyraz w swoim
powitalnym przeméwieniu na lotnisku w Zegrzu Pomorskim. Warto niejako
poza kontekstem tamtego miejsca i chwili czyta¢ i medytowac stowa Papieza,
bo odstaniaja one gleboki zamyst Apostolskiego Pielgrzyma wobec tej ziemi,
naszej ziemi.

W pierwszym swoim przeméwieniu na lotnisku Ojciec  Swiety
przypominal’: , Miejsce, na ktorym sie spotykamy u poczatku mojej czwartej

' Wydawnictwo Bialy Kruk zapowiada wydanie albumu pt. ,Papieski Koszalin”;
Civitas Christiana z Urzedem Miasta zamierzaja przygotowac specjalng strong
internetowa dokumentujacg 1-2 czerwca 1991 r. w Koszalinie;

2 Krélowo Polski, przyrzekamy!” Jasnogérskie Slubu Narodu Polskieg. Krakéw 2006.
* "Bogu dzigkujcie — Ducha nie gascie”. IV pielgrzymka Jana Pawta Il do Ojczyzny
(01.06- 09.06.1991 r., Olsztyn 1991, s. 15.
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z kolei papieskiej pielgrzymki do Ojczyzny, ma wymowe szczegdlng. Stajemy
tutaj wobec jakiego$ istotnego fragmentu naszych dziejow, u samych tychze
dziejow poczatku. Miasto Kotobrzeg wiaze si¢ z doniostymi wydarzeniami roku
tysigcznego. Trudno mi nie przypomnieé¢ tych wydarzen, ktére wiaza sie
z imieniem Bolestawa Chrobrego, pierwszego wiladcy Polski ozdobionego
krolewska korona. To on wiasnie — syn i nastgpca Mieszka — obrysowujac
ksztalt piastowskiego panstwa, uwydatnif t¢ ziemig i ten gréd: Kotobrzeg. Stato
si¢ to na przedtuzenie Chrztu, jaki Polska przyjeta w 966 roku, w osobie swego
pierwszego historycznego wiadcy”. Czyz mozemy dzi$ zapominad, skad chciat
duchowo i symbolicznie Stuga Bozy rozpoczyna¢ tamten swoj pomorski dziefi?

Srodkowopomorska mata Ojczyzng i kolejnych tutejszych mieszkancow
znacza jak milowe kamienie daty: 1000, 1124, 1534, 1945, 1972, 1991, 2000,
ktére przypominaja przetomowe wydarzenia koscielne i polityczne. Nalezy
pamigtaé, z imionami jakich papiezy wiaza si¢ te wiekopomne sprawy, gdyz
wiez Polski i Pomorza ze Stolica Apostolska wplywala stale na losy tego
skrawka Europy. W Koszalinie wspominato si¢ do niedawna jedyna osobe
btogostawiona, Dorote z Matowow, pielgrzymujaca w XIV w. na Gore
Chetmska. Z terenu naszej diecezji pochodzi jedyny blogostawiony. meczennik
I wojny Swiatowej, urodzony w Stupsku kleryk, Bronistaw Kostkowski.
A teraz czekamy na kanonizacje ,,Honorowego Koszalinianina”, od ktorego
uczymy si¢ szanowaé kazdy dzien, szczegdlnie ten, gdy$my razem z nim
bezpowrotnie przekraczali nasze ,,morze czerwone™.

Bezposrednie przygotowania do IV pielgrzymki do Ojczyzny skupily sie
w stolicy diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej na czterech ,,stacjach” w miescie,
a nastgpnie na specjalnym spotkaniu z Wojskiem Polskim odrodzone;
Rzeczypospolitej. Trzeba nam pamigtaé, kto byl wtedy glowa panstwa
1 wojewoda, ministrem obrony i prezydentem miasta. Wydaje sie jednak, ze
trzeba nade wszystko wejs¢ glebiej w sens tamtego dnia i roku, jak to po latach
jeszcze przypominal i napominal sam Pielgrzym. On chcial by¢ naszym
przewodnikiem i nauczycielem, a nie przemijajaca gwiazda jednego sezonu.

2. Jeden dzien z 1000 lat

Zanim przejdziemy do tego misterium stowa i znaku, przypomnijmy
zewnetrzne okolicznosci tamtego wydarzenia. Pogoda byla Zrédfem niepokoju
dla organizatoréw na dlugo przed ladowaniem Goscia z Rzymu. Z wichru
i deszczu potrafit on mimo to uczyni¢ symboliczny motyw jego przestania:
zaczal ,rzuca¢ sfowa na wiatr”, przemdéwil w imi¢ innego Wichru. Na

* Dekalog dla Polakéw, Krakéw 2006, s. 8-33.
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zakoficzenie koszalinskiej Eucharystii tak to wyrazil’: ,,Dzigkujemy za ten wiatr
od morza, ktéry nas tutaj dosiegnat zaraz po przybyciu na lotnisko i pokazat,
jaki bywa. (...) Pragne jeszcze podziekowac pogodzie, pogodzie nadbattyckie;j.
(...) Bo tak mniej wiecej zaczeto si¢ ukltadaé, wigc poszliSmy z biskupem
Ignacym na Gére Chetmska i tam bardzo podzigkowatem temu deszczowi, ze
padat, ale poprosilem o pewne odroczenie. I trzeba przyznaé, ze okazat sig
bardzo stowny”. Nad polana z kapliczka ukazata sie nawet tecza, znak do
odczytania, a pod koniec Mszy §w. pojawilo si¢ upragnione stoneczne swiatto.

,Bogu dziekujcie — Ducha nie gascie” (por. 1 Tes 5,18-19) — takie byto
hasto wybrane dla programu duchowego IV pielgrzymki. Mialo to by¢
spojrzenie Polakéw za siebie, w przeszto$é totalitarnych systemow i odwazne
przypomnienie powotania do wolnosci, ktora oznacza wiernos$¢ przymierzu
z Bogiem. O tych sprawach wspomina dzis kard. S. Dziwisz’: ,Jako temat
homilii Ojciec Swiety obrat Dekalog i przykazanie mitosci. Czyli odnowg
ducha jako niezbedny warunek kazdej przemiany, kazdego zaangazowania
spotecznego, oraz wymiar moralny jako podstawe kazdej demokracji. Na koncu
wyznat: Nie wszystkim spodobaly sie moje przemdwienia.

Najwigkszy bol sprawily Papiezowi wydarzenia, ktére mialy miejsce dwa
lata pozniej, kiedy komunisci wygrali wybory. Po odzyskaniu wolnosci, nardd,
w demokratycznym glosowaniu, opowiedziat si¢ za marksistowska lewica. Ten
glos nie wynikat z poparcia marksizmu, lecz z krytycznego stosunku wobec
kapitalizmu i wolnego rynku. Wiele oséb, nieprzygotowanych do nowego
sposobu zycia, ucierpiato na nim i zmuszonych bylo do wielkich wyrzeczen.
| tak, szczegdlnie ludzie prosci zaczgli narzekaé, ze przedtem zylo sig lepiej”.
Po latach widaé te sprawy jeszcze wyrazniej, potrzeba przemian i odnowy nie
ustata.

Dzien 1 czerwca rozpoczal sie na lotnisku uroczystym powitaniem
w imieniu odrodzonej Rzeczypospolitej i Kosciota katolickiego w Polsce. Po
stowach prezydenta Walesy i kard. Glempa Papiez mowit’:  Juz w czasie mojej
ostatniej pielgrzymki do Ojczyzny przed czterema laty dane mi bylo nawiedzi¢
Wybrzeze Baltyku (...). Dzi$ wracam do nich [tamtych dni], gdyz staly si¢ jak
gdyby zapowiedzia doniostych i przelomowych wydarzen, jakie w ciagu
czterech lat mialy si¢ dokonac nie tylko w Polsce (...). Jest to olbrzymi proces
o wielorakim charakterze. Upadek totalitaryzmu”. Szerokie spojrzenie na
panorame tamtych przemian polskich i europejskich znajdujemy w ostatniej

s , Bogu dzigkujcie — Ducha nie gascie”, dz. cyt. s. 24.
S Swiadectwo. W rozmowie z G. F. Svidercoschim, Warszawa 2007, s. 166.
7 Bogu dzigkujcie...”, dz. cyt., s. 16.
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ksiazce Ojca Swictego®, w ktorej poddaje madrej, nadprzyrodzonej analizie sens
calego tego procesu. Odchodzacy z tej ziemi Papiez nie pozostawia
watpliwosci, ze nasiona zta zasianego w ludziach beda jeszcze dlugo dojrzewac
i szkodliwie owocowa¢, ale Milosierdzie Boze i ludzkie wysitki powrotu do
przymierza z Bogiem poprzez wiernos¢ Dekalogowi i Ewangelii sa znakami
zwycigstwa dobra nad ztem.

Przejazd z lotniska do miasta nie trwal dlugo, bo to tylko ok. 25 km;
w rozmowach po drodze Papiez zauwazyt nie tylko nieobecno$¢ witajacych po
drodze (mieli by¢ na placu), ale tez dziwng postawe szpalerow zotnierzy
odwréconych twarza do lasu. To mial by¢ znak troski o bezpieczenstwo,
thumaczyli organizatorzy. Ojciec Swiety wrazliwy na gesty i znaki odebrat to
inaczej.

Krétki odpoczynek z obiadem w nowym seminarium duchownym
w Wilkowie, ktore bylo koszalifiska rezydencja papieska, zakonczyl sie
poswigceniem kaplicy i catego kompleksu, budowanego w latach 1981 — 1991,
,»Ufajmy Bogu, ze z tego seminarium beda wychodzili dobrzy kaptani — mocni
duchem, umystem, modlitwa, kochajacy szczerze Boga i ludzi, ludzi zyjacych
na tej ziemi kotobrzeskiej i koszalinskiej. Wy poprowadzicie ten Kosciot ku
trzeciemu tysiacleciu.” — pouczal Papiez’. Z pewnoscig beda ciekawe
zanotowane w pamigci Owczesnych mieszkancow seminarium rozmowy,
obserwacje, przezycia tak bliskiego przebywania z Ojcem Swietym. Tamten
dziefi 1 noc w naszym diecezjalnym domu tez ma swoja warto$é nie tylko
archiwalna.

Gora Chetmska ze swoim sanktuarium Matki Trzykro¢ Przedziwnej stala
si¢ zielong katedra, albo pomorskim Synajem. Nie bylo tam przemoéwien, lecz
tylko poswiegcenie kaplicy i... deszczu nad Koszalinem. Cicha modlitwa
brewiarzowa Papieza (nieszpory?) byla bezposrednim przygotowaniem do
wielkiej liturgii eucharystycznej w sercu miasta. Jest to doskonata szkota dla
wszystkich kaptanow, zakonnikéw i swieckich: czas dla Boga i psalmy. Tego
dnia (sobota IV tygodnia) w godzinie czytan przypadat Ps 50'’, wielkie
zaproszenie do rachunku sumienia i odnowy przymierza poprzez dzieta

Y Pamieé i tozsamosé. Rozmowy na przefomie tysiqcleci, Krakéw 2005, s. 52-57:
szczegllnie ten rozdziat (Nauka z najnowszej historii) poswigcony jest pokonaniu
totalitaryzméw z lat 1939-1989.

? Bogu dzigkujcie...”, dz. cyt., s. 18.

' H. Romanik, Wyplyh na glebie. Apokryf kotobrzeski, Kolobrzeg 2000, s. 153-156:
odczytaliSmy ten psalm jako wielkie zaproszenie Jana Pawla 11 do rachunku sumienia
i do ofiary dzigkczynnej w Koszalinie.
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milosierdzia. Psalterz przygotowywal Apostola do wielkiego dzieta. Ojciec
Swiety poswigcil na gorze nowa kaplicg nastgpujacymi stowami':

»Boze, w Twojej Opatrznosci kierujesz losami ludzi i naroddéw, Ty
sprawiles, ze ponownie na tym miejscu bedzie oddawana czes¢ Matce Twego
Syna; prosimy Cig, poblogostaw to sanktuarium i spraw, niech Jej obecnosé
i wstawiennictwo pomaga w wychowaniu nowego cztowieka na czes¢ i chwalg
Twego imienia. Ktory zyjesz i krolujesz na wieki wiekéw. Amen”. Ten nowy
cztowiek potrzebuje stale wychowania i Wychowawczyni prowadzacej do
Mistrza, Jej Syna. Trzeba nam stale przypominaé, ze tradycyjny tytut
koszalinskiej Matki Bozej — Trzykro¢ Przedziwna — jednoznacznie nawigzuje
do Jej glebokiej wiezi z trzema osobami Boga w Trdjcy Jedynego.

Eucharysti¢ na placu, zwanym pdzniej ,,Papieskim”, poprzedzito krétkie
nawiedzenie nowo zbudowanego kosciota Ducha Swietego. Ogromny,
miodowo-ztoty oltarz, przypominajacy fale baltyckie i pomorskie lasy, stat si¢
osrodkiem najwazniejszego Swigta w dziejach naszej ziemi. W powitaniu
biskupa Ignacego'® pojawily si¢ akcenty historyczne i znaki nadziei na
przysztosé. ,Historyczna duma to jeden z czynnikdw, dzieki ktorym tym
bardziej czujemy si¢ tu u siebie. Dzisiaj dorzuciliSmy jeszcze jeden argument,
a jest nim pobliska Gora Chetmska. Bylo na niej wspaniate, na cala Europe
znane sanktuarium Krzyza $w. i Matki Boskiej. Zniszczone zupetlie w XVI
wieku odbudowali$émy na $wiezo odzyskanym terenie, a Wasza Swiatobliwos¢
poprosilismy o dokonanie poswigcenia juz zbudowanej kaplicy oraz terenu pod
dalsze budowle centrum rekolekcyjnego”. O homilii papieskiej powiemy
szerzej w nastgpnym rozdziale, ale warto zaznaczyé, ze nie od razu
uswiadomilismy sobie wagg tej godziny i dzien po dniu do stuchajacych stow
nauczania Jana Pawla 1I, idacego przez Polske, docierato powoli znaczenie
koszalinskiego wotania jakby z wysokosci Synaju. ,,Dziesigé prostych stow”,
dziewie¢ trudnych dni.

Katedra koszalinska stata si¢ tamtego wieczoru centrum globalnej modlitwy
maryjnej. Dzigki transmisji Radia Watykanskiego gtos modlitwy roézancowe;j
z naszej matki kosciolow zaswiadezyt, ze wréciliSmy do katolickich korzeni
tego miejsca. Rézaniec odmawiany i medytowany po tlacinie oraz stowo
Lrzymianina” spotkaty si¢ z kilkusetletnig tradycja Reformacji ukazywang przez
nadal obecne witraze z postaciami Lutra i Melanchtona. Posrodku jednak
$wiatyni, w witrazu nad oftarzem, widnieje — jak w rzymskiej Bazylice $w.
Piotra — swietlista gotgbica Ducha Swiqtego, ktora przypomina nasza tesknote
za jednoscia ko$cielna, ludzka, domowa.

" Rytual poswiecenia wedlug kroniki Szensztackiego Instytutu Sidstr Maryi na Gorze
Chelmskiej.
2 Bogu..”, dz. cyt., s.20.



38 ks. Henryk Romanik

3. Prawo Nowego Przymierza

Zastuchani w nauczanie Jana Pawla Il z 1991 r. w Polsce mozemy
zauwazy¢, jak przywoluje on fundamentalne prawa, ktorymi ma rzadzi¢ sie
odrodzona do wolnosci Ojczyzna, lecz warunkiem owocnosci wszystkich
wysitkéw odnowicielskich jest nieustanne wotanie o Ducha Prawdy i spokojne
poddawanie si¢ Jego osadowi w sumieniu, w zyciu Kosciota i w dziataniu
struktur pafstwowych.

3.1. Duch Prawdy odnawia ziemie"

Zanim przejdziemy do wiasciwej analizy homilii pontyfikalnej, zauwazmy,
jak Papiez nazywa Tego, ktorego przywotlal nad Polska w shynnej homilii
warszawskiej 12 lat wczesniej. To przypomnienie roli Ducha Swietego jako
Nauczyciela kaze nam wréci¢ do Wieczernika Wielkiego Czwartku, do wielkiej
nauki Jezusa migdzy ustanowieniem sakramentu odnowionego Przymierza
i ofiara realizujaca na Krzyzu Ewangeli¢ Krélestwa Ojca. ,,Pocieszyciel, Duch
Swiety, ktorego Ojciec posle w moim imieniu, On was wszystkiego nauczy
i przypomni'® wam wszystko, co Ja wam powiedzialem” (J 14, 26) —
powiedzial najpierw Mistrz z Nazaretu, a dalej mowa jest o dawaniu
swiadectwa: ,,Gdy jednak przyjdzie Pocieszyciel, Duch Prawdy, ktéry od Ojca
pochodzi, On bedzie $wiadczyt o Mnie. Ale wy tez $wiadczycie, bo jestescie ze
Mna od poczatku” (J 15, 26-27). Jeszcze raz w ten wieczor paschalny Trzecia
Osoba Boska zapowiedziana jest w funkcji Nauczyciela: ,,Gdy zas przyjdzie
On, Duch Prawdy, doprowadzi was do calej prawdy. Bo nie bedzie mowit od
siebie, ale powie wszystko, cokolwiek ustyszy, i oznajmi wam rzeczy przyszie”
(J 16,13).

Ta trynitarna dialektyka przekazywania i objawiania w rzeczywistosci
horyzontalnej, koscielnej kaze nam réwniez widzie¢ miejsce nauczajacego
Papieza i nasza role pamigtania, przypominania, nauczania dla dobra calego
ludu Bozego. Wydaje sig, ze polskie doswiadczenie jest tu wyjatkowe, zarowno
gdy chcemy pamigta¢ nauke Jana Pawla Il o osobach Trojcy Swietej,
szczegblnie w trylogii encyklik o osobach boskich, jak i w cyklach katechez
watykaniskich rozwijajacych tamte dokumenty. Trzeba nam takze czyta¢ dzisiaj

13 petna wyktadnie nauki o Duchu Swigtym znajdujemy w encyklice Dominum
et Vivificantem (1986), ktéra Jan Pawel 1l rozpoczyna od definicji Parakleta jako
sobroncy w prawdzie” (por. DeV 3-6), jako Ducha Prawdy zapowiedzianego
w wieczerniku., Dziatanie Jego w Kosciele polega na nieustannym odnawianiu
czlowieka w jego skionnosci do zla i przetwarzaniu ,,oblicza ziemi”, wspétstwarzaniu
nowej ziemi (por. DeV 54.58-60).

" Wszystkie wyttuszczenia autora (HR).
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»pielgrzymke Dekalogu i Ewangelii mitosci” w tej perspektywie: jezeli istnieje
Bog, ktory objawit si¢ fudziom i zaprosit do wspolnoty przymierza, to z tego
wynika caly porzadek naszej wiary i szereg praktycznych konsekwencji.

Od przywotania Ducha Odnowiciela, Ducha Prawdy na lotnisku w Zegrzu
Pomorskim w zakonczeniu warszawskiej homilii i w pozegnaniu przed odlotem
chcemy rozpoczaé rozwazanie koszalinskiej nauki Jana Pawla II. W godzinie
powitania styszeliémy stowa przypomnienia'>: ,Niech wstawiennictwo
Bogarodzicy i naszych $wigtych Patronéw wyjedna nam swiatto i moc Ducha
Prawdy.

‘Niech zstapi Duch Twoj!... Odnowi oblicze ziemi. Tej Ziemi!’ Tak
modlitem si¢ podczas pierwszej pielgrzymki do Ojczyzny na placu Zwyciestwa
w Warszawie (2 czerwca 1979). Dzi$ powtarzam to wotanie u poczatku nowego
okresu dziejow Polski: ,Niech zstapi Duch Twdj i odnowi ziemig¢”. Niech
odnowi! Bardzo potrzebuje odnowy ta ziemia: odnowy w mocy Ducha Prawdy,
albowiem ‘Duch (sam) przychodzi z pomoca naszej stabosci’ (Rz 8,26)”.

Akcentowanie wyzwolenczej mocy prawdy jako daru Ducha Swigtego stato
sie kluczem hermeneutycznym calego nauczania Ojca Swietego. Nie sposob tu
wyliczaé wszystkich przywotan Ducha Bozego we wszystkich wypowiedziach
papieskich w 1991 r., lecz godzi si¢ przytoczy¢ jeszcze in extenso koficowe
fragmenty homilii warszawskiej oraz pozegnanie przed odlotem do Rzymu.
»Trwa w dziejach czlowieka i w dziejach narodow ta milosc, ktora jest zawsze
wieksza od nienawisci. Trwaja moce Odkupienia, ktorymi Chrystus ‘przyciaga
wszystkich do siebie’ (por. J 12,32). Dziata w nas Jego Duch, ktoéry jest
Duchem Prawdy (por. 15,26). Bylebysmy tylko Jemu nie bluznili. Bylebysmy
nie bluznili przeciw Duchowi Swietemu (por. Lk 12,10). Wtedy zamyka si¢
w nas tworcza potega mitosci. Wtedy ‘dom wewnetrznie jest skfocony... nie
bedzie mdgt sie ostaé’ (Mk 3,25)”.

(...) ,,Chrystus objawil czlowiekowi czlowieka, objawiajac mu Boga,
objawiajac mu Ojca. Bo nie mozna powiedzie¢ pelnej prawdy o cztowieku, nie
pamigtajac, ze jest on boskiego pochodzenia, ze jest obrazem i podobiefistwem
Boga samego, Zze jest przez Boga stworzony, przez Boga - Czlowieka
odkupiony, ze jest nawiedzany przez Ducha Prawdy, Ducha Swietego. To jest
prawda o cztowieku, to jest prawda o czlowieku europejskim. I my, Polacy, tej
prawdy o czlowieku nie mozemy zdradzi¢. Dlatego tez wcigz moéwimy
o potrzebie nowej ewangelizacji”.

(...) ,»’'Niech zstapi Duch Twoj i odnowi oblicze ziemi!” Tej ziemi. Tej
polskiej ziemi, tej europejskiej ziemi, tej catej ziemi. (...) Nie przestaje ufaé
Duchowi Swictemu. Ten, ktéry rozpoczat w was dobre dzieto, sam go dokona’
(por. Flp 1,6). Wierzg i ufam, ‘sam go dokona’, a wy nie przeszkadzajcie Mu,

'*"Bogu...", dz. cyt., s. 16.
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wspolpracujcie z Nim, bo jesteSmy wszyscy powolani, aby stawaé sie
wspotpracownikami Boga™'®.

Czyz to wotlanie o Ducha nie bylo wpisane nie tylko w te¢ nowenne (1-9
czerwca) f:zwartej pielgrzymki? Ono bylo trescia wszystkich poprzednich
dwunastu i nastgpnych lat, az do kofica postugiwania Ojca Swictego. Widzac
pokusy 1 ataki zlego ducha, przezywajac uleganie rodakow, katolikéw
nostalgiom za wygodng niewola za ,morzem czerwonej ideologii”,
W pozegnaniu na lotnisku Jan Pawet Il jednoznacznie przestrzegal przed
grzechem przeciw Duchowi Swigtemu, przed trwaniem w przymierzu z duchem
ktamstwa, przed ,,gaszeniem ducha”. To nie tylko tamanie w ludziach sumien
przez nowe rodzaje zniewolenia, ale takie osmieszanie chrzescijaniskich
wartosci, tradycji, wiary. To takze ,gaszenie Ducha” w sensie zagluszania
stowa Bozego (np. w mediach), przemilczanie niewygodnych nauk
w kaznodziejstwie zamienianym w prywatna publicystyke, nieinteresowanie si¢
Ewangelia w domu. Ostatnie sfowa na polskiej ziemi brzmiaty: Ducha nie
gascie — to znaczy tez nie pozwdlcie si¢ zniewoli¢ réznym odmianom
materializmu, ktory pomniejsza pole widzenia wartosci — i cztowieka samego
pomniejsza. Duch Prawdy, ktérego nam przyniost Chrystus, jest zrodiem
prawdziwej wolnosci i prawdziwej godnosci cziowieka”'”.

Jezeli chcemy pamigtaé, jak odchodzacy Papiez odwazyl sie poetycko
nazwaé swoje intuicje teologiczne o Duchu Swietym, to dostrzezemy
w pierwszym skrzydle ,Tryptyku rzymskiego” obraz potoku gdrskiego
(hebrajskie stowo Ruah moze tu by¢ rozumiane jako jego nazwa)
i zadziwionego nim czlowieka — Adama. Aby rozpozna¢ sens jego wyptywania
z glebi i z wysoka, cztowiek zaproszony jest do mozolnego wstepowania pod
prad, ku zrédtu. Tak odnawia si¢ jego tozsamosé'™.

3.2. Podstawy teologii narodu

Prawda o Duchu Odnowicielu, Duchu Prawdy wyraznie wybrzmiata
rowniez w stowach Benedykta XVI w jego polskiej podrozy sladami wielkiego
poprzednika. W jego nauczaniu znajdujemy wielokrotne odwolanie sie do
autorytetu Tego, ktorego przywotywal Jan Pawet I1 nad Polska; styszymy to
szczegblnie w homilii warszawskiej i w spotkaniu z osobami konsekrowanymi
i przedstawicielami ruchéw koscielnych'”. Akcent ten $wiadczy o aktualnosci
tamtej nauki sprzed lat.

'® Tamze, s. 255-257.
17 Tamze, s. 265.
:z Jan Pawet I, Tryptyk rzymski. Medytacje, Krakéw 2003, s.9-11.
Benedykt XVI w Polsce, "Trwajcie mocni w wierze", Krakéw 2006, s. 54-55,62-63.
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Sam Jan Pawel II w swoich ostatnich spisanych rozmowach stawiat jasne
znaki rozpoznawcze i drogowskazy dla Kosciota. Prawde w zyciu postawit na
pierwszym miejscu: ,,Zachowujac przykazanie: ‘Nie moéw falszywego
$wiadectwal’, czlowiek uczy sie cnoty prawdomoéwnoscei. Nie tylko wyklucza
ze swego zycia ktamstwo i wszelkie zaktamanie, ale rozwija w sobie jak gdyby
‘instynkt prawdy’, ktéra kieruje calym jego postgpowaniem. Kiedy za$ w ten
sposob zyje w prawdzie, nadaje swemu czlowieczefistwu niejako znamie
naturalnej prawdziwosci™. Prawda, ktéra o sobie ma opowiada¢ chrzescijanski
nardd, jest stowo Bozego powotania do Przymierza. Aby zrozumie¢ siebie,
nalezy ,,wroci¢ do Pisma Swietego. Zawiera ono bowiem elementy prawdziwej
teologii narodu. Odnosi si¢ to naprzod do Izraela. (...) Ten wiasnie naroéd Bog
wybrat, a potwierdzeniem tego wybrania byly wydarzenia, jakie miaty miejsce
w historii, poczynajac od wyjécia z Egiptu pod wodza Mojzesza. Od czasow
tego Prawodawcy mozna juz méwi¢ o narodzie izraelskim, jakkolwiek na
poczatku sklada si¢ on z rodzin i rodéw. (...) O zyciu duchowym Izraela
stanowita wiara w jednego Boga, Stworzyciela nieba i ziemi, a takze Dekalog,
czyli prawo moralne zapisane na kamiennych tablicach, ktére Mojzesz otrzymat
na gérze Synaj”?'. Papiez rozwija dalej swa ,teologi¢ narodu” w kontekscie
Weielenia Syna Bozego i narodzin jego Kosciota, jako Ludu Nowego
Przymierza, jako ,nowego lzraela” (por. Lumen Gentium 13). Jest dla niego
jednoznacznym wymiarem tozsamosci chrzedcijanina etyka zbudowana na
prawie Bozym objawionym na Synaju i wypetnionym w Chrystusie, w Jego
dziele zbawczym.

Wielokrotnie mozna zauwazy¢ fascynacje¢ Karola Wojtyly tradycja biblijna
i lezacymi w Ziemi Swietej korzeniami naszej tozsamosci. Wida¢ to w pisanym
w latach Soboru poemacie ,,Wedrowka do miejsc $wietych™, a szczegélnie
w przeméwieniach Apostolskiego Pielgrzyma w roku Wielkiego Jubileuszu™,
gdy nie dane mu byto odwiedzi¢ Iraku, ojczyzny Abrahama, i gdy dotknat skaty
Synaju, $wietej gory przymierza Mojzeszowego, aby dopetni¢ swej drogi na
skale dzwigajacej zbawienie $wiata w Jerozolimie. Dynamike tego
pielgrzymowania  ukazuje odwotanie si¢ do  biblijnych  wersetow
rozpoczynajacych dialog powotanych z Bogiem: ,Ja jestem Pan, ktéry ciebie
wywiodtem z Ur chaldejskiego...” (por. Rdz 15,7); ,,Ja jestem Pan, twdj Bog,
ktéry cie wywiodt z ziemi egipskiej, z domu niewoli” (Wj 20,1). Bog
wyprowadza z pierwotnej ojczyzny, wywoluje niejako ze stanu niewoli,

20 Pamieé i tozsamosé..., dz. cyt., 8.35.

2 Tamze, s. 75-77.

22 Ziemia Jezusa, wprow. M. Malinski, Warszawa 1994,

B Jan Pawel Il u érédel chrzescijanstwa. Pielgrzymka Wielkiego Jubileuszu, Krakow
2000.
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z sytuacji niewiary, niemocy, nie-zbawienia. Podobne stowa znajdujemy
w Ewangelii o Jezusie, gdy za prorokiem to samo, co o Izraelu, Kosciét méwi
o Synu Bozym: ,,Z Egiptu wezwatem Syna mego”. (por. Mt 2, 15; Oz 11,1).
Wyprowadzi¢ zatem, wyzwoli¢, obdarowa¢ nowa ojczyzna — oto dary Boga
Zbawcy. Tak zaspiewal o swoim Abba milody Kosciot na Jasnej Gorze
w sierpniu 1991: Ty wyzwolite$ nas, Panie...”

Warto polska Pielgrzymke Dekalogu wspominaé paralelnie z jubileuszowa
Pielgrzymka Przymierza (szczegélnie Synaj w 2000 roku), a wtedy stowa
1 znaki, miejsca i spotkania przemowia jeszcze mocniej i pozwola uczyé sie
nowym pokoleniom, co znaczy ,chodzi¢ w przyjazni z Bogiem”.
IV Pielgrzymka Jana Pawla I do Ojczyzny nosi bowiem znamiona
przemdwienia na plazach Morza Czerwonego i u stop Synaju. Jego pietnowanie
naszych zlotych cielcéw i innych batwanéw, ktérym Polacy nie przestali sie
ktania¢, to nasz rachunek sumienia wolnych ludzi, to btaganie o dar wolnego
sumienia, to wychowywanie narodu wedlug tej miary wielkosci cztowieka.
Przywotajmy jeden istotny passus rozwazania w klasztorze sw. Katarzyny na
Synaju, ktory wprowadzi nas do dynamicznej relektury koszalifiskiej homilii
Ojca Swigtego. ,, Tutaj, na Gérze Synaj, prawda o tym, ,.kim jest BGg”, staje sie
podstawg i gwarancja Przymierza. Mojzesz wkracza w ,,$wietlany obtok” i tam
otrzymuje Prawo ,napisane palcem Bozym” (Wj 31,18). Lecz jakie jest to
Prawo? Jest to prawo zycia i wolnosci.

W Morzu Czerwonym lud doznal wielkiego wyzwolenia. Ujrzat on moc
i wierno$¢ Boga; odkryf, kim jest ten Bog, ktory chce, aby Jego lud byt
prawdziwie wolny, jak to przyobiecat. Ale teraz, na wysoko$ciach Synaju ten
sam Bog przypieczetowuje swoja mitos¢, zawierajac Przymierze, ktérego nigdy
si¢ nie wyrzeknie. Jezeli Jego lud bedzie postuszny Jego Prawu, zazna wolnosci
na zawsze. Wyjscie i Przymierze nie sa jedynie wydarzeniami przesztosci: sa
one na zawsze udzialem catego ludu Bozego!”™ Czyz nie winniémy
w Koszalinie i stad w catej Polsce tak czyta¢ echo stow sprzed 16 lat: jesli Bog
Jjest, w Nim nasza wolno$é ma swoje trwate fundamenty, jesli za$ chcemy zy¢
jakby Go nie bylo, c6z za ponowne zniewolenie sobie szykujemy...

3.3.,,Jam jest Bég twoj — Wyzwoliciel””
Koszalinska homilia Jana Pawta II*® nie moze by¢ przeoczona, albo
przemilczana; jest ona czytelna i znaczaca z tego powodu, ze jest pierwszq

2 Tamze, s. 40-41.

% Takie okreslenie Boga nawiazuje do hebr. czasownika [ASZ’ A, obecnego w imieniu
Jehoszua (Jeszua) znaczacego Pan (Jahwe) zbawia, Pankest-zbawicielem.

% Bogu...”, dz. cyt.: s.21-23 (wszystkie cytaty w tym paragrafie pochodza z tego
tekstu).
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w wolnej Polsce i otwierajacg pewien program doktrynalny, ktéry ma wymiar
profetyczny: stawia drogowskazy na drodze, ktorej wazny etap dopiero sig
zaczyna, lecz jej poczatki opowiedziane sa w historii biblijnej i w milenijnej
historii Polski. Nie jest to tylko jaka$ pigkna katecheza nazywajaca aktualne
sprawy antyczng i monumentalng terminologia, abysmy poczuli si¢ lepiej, lecz
nauczyciel odwoluje sie do najwazniejszych postaci i stéw, miejsc i znakow, by
przywrocié wlasciwy porzadek myélenia w patrzeniu na sens dziejow 1 sens
wiary przemieniajacej kazdy dziefi cztowieka az do wiecznosci. Wihasciwie jest
to prosta konstrukcja homiletyczna i chyba najkrotszy tekst wygloszony
w tamtych dniach drogi przez Polske. Ojciec Swiety nie boi si¢ wykonywa¢
gestdw i interpretowa¢ ich tak, ze wydaje si¢ nam ,nowym Mojzeszem”
(w znaczeniu nauczyciela i przewodnika), a jezeli jest w tym roéwniez
duszpasterzem w imie Chrystusa, to prowokuje swych wspotbraci biskupow
i kaptanow do tego samego: badzcie Mojzeszami w odrodzonej Polsce,
prowadzcie do Chrystusa w nowym tysiacleciu!

Mozna powiedzie¢, ze poniewaz jest to homilia programowa, to Papiez
skupia si¢ na jednym istotnym watku: Bog jest i objawil siebie w historii,
,,Wyjasnil” siebie niejako w Prawie; zarazem czlowiek jest i rozpoznaje prawdg
o sobie w Synu Bozym, przyjacielu i zbawcy. Mozemy powiedziec, ze tym,
ktory odstania tajemnice cztowieka, jest sam Bog, ktory zaprasza cztowieka do
wspotpracy w tym objawianiu: ,,Bog glosi prawo moralne nie tylko stowami
Przymierza z géry Synaj i Chrystusowej Ewangelii — glosi je samg wewngtrzng
Prawda tego rozumnego stworzenia, jakim jest czlowiek”. Zaraz na poczatku
obok Mojzesza, powotanego do przewodzenia ludowi, widzimy postacie
z naszej lokalnej historii w tej samej roli: Reinberna, milenijnego biskupa
Pomorza; Ottona, misjonarza naszych ziem w czasach Bolestawa 1II; Ignacego,
biskupa-gospodarza tego dnia i tego miejsca. Tak, to konkretne osoby realizuja
Bozy plan wyzwalania, prowadzenia przez morze i pustyni¢, wychowywania do
zycia w Przymierzu, do zycia moralnego.

,,Ten moralny fundament jest od Boga, zakorzenia si¢ w Jego stworczej,
ojcowskiej madrosci i opatrznosci. Rownoczesnie ten moralny fundament
Przymierza z Bogiem jest dla czlowieka, dla jego dobra prawdziwego”. Ani
Dekalog, ani Ewangelia nie zniewalaja, jak chcialy je przedstawia¢ ideologie
o$wieceniowe i ateistyczny marksizm-leninizm. Przykazania sa dla dobra
czlowieka w wymiarze indywidualnym i spotecznym. Ojciec Swiety zamyka
swoje nauczanie jednoznacznym wezwaniem: ,,Stad, znad Baltyku, prosz¢ Was,
wszyscy moi rodacy, synowie i corki wspdlnej Ojczyzny, abyscie nie pozwolili
rozbi¢ tego naczynia, ktore zawiera Boza Prawdg i Boze Prawo”. Lampa Stowa
Bozego i skarb objawienia ja$nicja moca prostych stow, dziesigciu stow.
Kaznodzieja wymienia je, jakby proklamowal Boze Prawo wobec swego narodu
po raz pierwszy, jakby ogtaszal porzadek moralny po czasie jego zapomnienia.
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,Od tych dziesigciu prostych stow zalezy przysztos¢ cztowieka i spoteczenstw.
Przyszto$¢ narodu, pafistwa, Europy, swiata”. To jest nauka uniwersalna, ktéra
dotyczy tamtych stuchaczy w Koszalinie i ich dziedzicow, ale odnosi si¢ do
$wiata, daleko ponad granicami narodow i panstw.

Jan Pawel 11 zamyka swa nauk¢ slowami z wieczernika, modlitwa
Jezusa za Kosciot (por. J 17,17): ,,Stowa Twoje, Panie, sa prawda. Uswigc nas
w prawdzie”. Prosba Syna do Ojca powtarza tre$¢ i formuty obietnic o Duchu
Pocieszycielu, Duchu Prawdy. Wida¢ wyraZnie, jak drogie sa Papiezowi te
pojecia i takie nazywanie trzeciej Osoby Boskiej. Pytania zatem o prawde
i Prawde winny towarzyszyé w kazdorazowym odczytywaniu stow Papieza
w Koszalinie. Bg Wyzwoliciel stawia nam przed oczyma wydarzenia aktualnie
przezywane i ukazuje ich znaczenie wyrastajace ponad sens doraznej polityki
i kronikarskiej historiografii. Ustami Jana Pawla II jesteSmy wezwani, by
rozpoznawa¢ zamiary Boze w tym, co dzieje si¢ z naszym udzialem, ale tez
przewidywaé skutki naszych decyzji w tym czasie. Przymierze bowiem to nie
sielanka owczarni chodzacej bezmysinie i bezwolnie za Pasterzem, ale to
tworczy wysitek wyznaczania szlakow i brania odpowiedzialnosci za tych, co
sami nie daja rady zmierza¢ skutecznie do ostatecznych celow Bozego planu,
nie potrafia (nie chca) wlaczy¢ si¢ w realizacje Bozego projektu w swiecie.

W homilii centralna postacia jest cztowiek i to ,cztowiek historyczny”,
konkretny, ale w jego wymiarze ponadczasowym. Stojacy tam w deszczu na
placu stawali sie Izraelem na pustyni i Pomorzanami epoki pierwszej
ewangelizacji, reprezentowalismy nardd polski i bylisSmy czastka wspoinoty
(inter-) kontynentalnej. Ludzie, ale rowniez miejsca, odgrywaja w tym Bozym
theatrum istotne, wcale nie dekoracyjne role. Od poczatku do konica homilii
Papiez podkre$lat ,,nadbaltycki” wymiar naszej polskosci: ,,Drodzy synowie
i corki tej ziemi nad Baltykiem. Nieraz wespol z waszym Biskupem patrzycie
w strong Gory Chelmskiej, ktora jest niewielkim nadmorskim wzniesieniem, ale
uwydatnia si¢ na tle rozleglej pomorskiej réwniny. Czy stowa Boga
wypowiedziane na Synaju nie odezwaly si¢ dalekim echem réwniez tu, na tej
gbérze?” - pytal kaznodzieja. Baltyk pojawia si¢ az szesciokrotnie w tej
niedlugiej przeciez homilii. Czyz nie jest to jakies odezwanie si¢ Nastepcy
Piotra Galilejczyka do wszystkich narodéw zyjacych nad tym naszym
morzem?... Wymienia on z imienia cztery razy Gore Mojzesza, ale nasza
koszalinska gore przywoluje imieniem dwukrotnie i czyni z niej znak
rozpoznawczy naszej tozsamosci, swego rodzaju locus theologicus: ,Jako
synowie Bozego przybrania podazamy na nasza Gore Chetmska nad Baltykiem,
tam, gdzie niegdy$ dalecy nasi przodkowie na tej ziemi ‘szukali Boga po
omacku’, przychodzimy ze $wiatlem wiary. Przychodzimy, ‘noszac w naszym
ciele konanie Chrystusa, aby Jego zycie objawito si¢ w naszym ciele’ (por. 2
Kor 4,10). W tej antropologii Jana Pawla II Chrystus, Odkupiciel Czlowieka,
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jest pierwszym znakiem odnowionego prawa; On jest nie tylko ,,Panem
szabatu”, lecz ,,On jest tez Panem i Gwarantem tego Przymierza Boga
z czlowiekiem, ktore jest stare, nowe 1 wieczne”. Homilia wszak
przygotowywata misterium Eucharystii, pamiatke mesjanskiej ofiary
paschalnej.

Symbol Gory Chetmskiej postuzyt takze przypomnieniu poganskich, to
znaczy batwochwalczych, sklonnosci zniewolonego i wolnego cztowieka.
W tym konteksécie uderza trzykrotne powtérzenie w kluczowych momentach
homilii pierwszego przykazania Dekalogu, co kaze mysie¢ o szczegdlnym
znaczeniu tego apodyktycznego glosu ,,zazdrosnego” o swdj lud Boga.
Objawiajac siebie przez Prawo (Tore) i Ewangelie, Bg prowokuje do szukania
w zyciu jednostek i wspélnoty owych ,bogéw cudzych”: jakie to
batwochwalstwo nam zagraza; czyimi sa owe bozki, ktorym gotowi jestesmy
hotdowac; jakiego rodzaju sa owe duchy, ktére probujg zastaniaé nam
.Jedynego-ktéry-jest”? To sa pytania Synaju i Golgoty, Jasnej Gory 1 Géry
Chetmskiej, na ktdre musimy sobie stale odpowiada¢. Odpowiedzi na nie,
raczej w czynie inspirowanym wiarg niz w ideologicznej teorii zapisywanej na
kruchym materiale, beda obrazowa prawdg¢ o nas, o naszej stuzbie Bogu
»w Duchu i prawdzie”. Dekalog i Ewangelia — to Boza prawda o cziowieku,
ktory przeszedt prég nowego tysiaclecia Wceielenia i Odkupienia.

3.4. Przemyslenia wokél koszalinskiego kazania

Podobnie jak doszukujemy si¢ kluczy interpretacyjnych w nauczaniu Jana
Pawta II (Duch Prawdy), tak trzeba przywota¢ podstawowe informacje biblijne
o Dekalogu” i pierwszym przykazaniu. Mozemy postugiwa¢ si¢ juz
w polskojezycznej literaturze teologicznej opracowaniami 1 komentarzami
Piqcioksiqguzg, a takze sam Dekalog29 cieszy si¢ uzasadnionym

P J. Achtemeier (red.), Encyklopedia biblijna, Warszawa, 1999, s. 225-227:
B. M. Metzger, M. D. Coogan (red.), Sfownik wiedzy biblijnej, Warszawa, 1996, s.135-
136; EK t. 3, k. 1106-1109.

'S, Lach, Ksiega Wyjscia. Wstep-przekiad z oryginatu-komentarz, Poznan 1964,
s. 180-204; tenze, Ksiega Powtorzonego Prawa. Wstep-przektad z oryginatu-komentarz-
ekskursy, Poznaf-Warszawa 1971, s.131-142; J. St. Synowiec, Wybrane zagadnienia
Pigcioksiegu, Warszawa 1987; tenze, Izrael opowiada swoje dzieje, Krakéw, s. 53-61;
S. Wypych, Piecioksiqg, WwMIWKB 1, Warszawa 1987, s.108-114.181-184;
I. Brzegowy, Pi¢cioksiqg Mojzesza, Tarnéw 1997, 5.75-81.

¥ A. Offraanski (red.), Dekalog na nowo odczytany, Szczecin 1993 (materiaty
pastoralno-katechetyczne nt. pierwszego przykazania: 15-36); Drozdz A., Dekalog,
cz. 1-2, Tarnéw 1994 (pierwsze przykazanie: cz.1, s.27-80); J. Salij, Dekalog, Poznan
1991; T. Zychiewicz, Dziesiecioro przykazan, XKalwaria Zebrzydowska 1983;
A. Pronzato, Powrdt do Dekalogu, t.1., Krakéw 2004, s. 43-156.
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zainteresowaniem badaczy. Szczegdlna uwage musimy zwr6ciC na swego
rodzaju ,trylogie Mojzeszowa” koszalinskiego biblisty, ks. prof. Janusza
Lemanskiego™, ktory daje solidne podstawy dla zainteresowania sig ta tematyka
takze w Srodowisku diecezjalnym.

Teksty prawnicze Pigcioksiegu zawieraja dwa prawie jednobrzmiace zapisy
Dekalogu: Wj 20,2-17 i Pwt 5,6-21. Mojzesz, biblijny prorok Boga Jedynego.
stawia na pierwszym miejscu wyznanie wiary Izraela w istnienie Boga
Wyzwoliciela, ktory wyprowadzil swoj naréd, zniewolony przez egipskich
wladcow-bogow, z sytuacji duchowego niebytu. Nie dziwi zatem, ze liste
przykazan otwiera nakaz nieoddawania czci cudzym (innym) bogom
w jakiejkolwiek formie rytualnej. Stad to pierwsze przykazanie
w prawodawstwie religijnym Izraela® do dzisiaj poprzedza absolutny zakaz
(drugie przykazanie) wykonywania obrazéw rzeczy stworzonych, ktore mialyby
stuzy¢ jako obiekty kultu. To, co nas faczy, co zostato potwierdzone jako stale
aktualne i niezmierne przez Rabbiego z Nazaretu, to przykazanie mitosci Boga
(por. Pwt 6,4-9), rozwinigte dalej w nakaz mitosci blizniego. Chrzescijanska
katechizmowa wersja Dekalogu faczy te dwa pierwsze przykazania biblijnego
Dekalogu, rozdzielajac jednocze$nie ostatnie - dziesiate - na dwa elementy
i pozwalajac na zachowanie petnej liczby ,.dziesigciu stow”. To pierwsze
przykazanie, prawda o Bogu istniejacym, ktéry jest rozpoznawalny przez swe
dziatanie w ludzkiej historii, zostalo niejako przeciwstawione w Koszalinie
pokusom ideologii ateistycznych, proponujacych czlowiekowi  etyke
,rewolucyjna”, dostosowang kazdorazowo do zmiennych pradow kulturowych
i mod obyczajowych. Z pewno$cia nauczanie Jana Pawla II dotyka tez
rzeczywistosci wspélnotowej Kosciota, udziatu w kulcie publicznym (niedziela,
sakramenty, modlitwa) i obowiazku wychowania religijnego (katecheza,
formacja teologiczna, tresci medialne). Méwienie o Bogu obecnym w historii
cziowieka i mozliwym czasem batwochwalstwie, jako probie stwarzania Boga
,ha obraz i podobienstwo” czciciela, nie jest tylko jaka$ retrospektywa

0 piecioksiqg dzisiaj, Kielce 2002 (Dekalog, s. 89-92); Arka Przymierza w dziejach
narodu wybranego. Pomiedzy historiq a teologiq, Szczecin 2006; monografia o mannie
na pustyni w druku.

3\ Tora Pardes Lauder. Ksiega druga: Szemot, S. Pecaric (red.), Krakow 2003,
s. 190-220; Aseres hadibrot (The Ten Commandments), A. Ch. Feuer (thum. i kom.),
New York 1981; 613 przykazari judaizmu, E. Gordon (opr.), Krakéw 2006, s. 241-242:
judaizm zawiera w swej tradycji tzw. siedem przykazan dla potomkéw Noego
(noachickich), ktére maja obowiazywaé wszystkie narody: 1. Zakaz jedzenia czlonkow
zyjacego zwierzecia, 2. Zakaz bluznienia Bogu, 3. Zakaz rabowania, 4. Nakaz
ustanowienia sadow, 5. Zakaz batwochwalstwa, 6. Zakaz niemoralnych stosunkow
cielesnych, 7. Zakaz mordowania. Warto zauwazy¢, ze takze poganie (nie-Zydzi) maja
swoje obowiazki wobec Boga Jedynego (przyk. 215).
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historyczna, ale otwarte jest na teraZniejszo$¢ i na perspektywe nowych
pokolefi, co Papiez wyraznie nakreslit w swych jubileuszowych listach
apostolskich™.

' Prawda o Bogu i cztowieku w homilii Jana Pawla Il w Koszalinie byta
w1e!0krotnie podejmowana w poéiniejszym nauczaniu biskupa Rzymu.
WyJaLtk.owe miejsce w wytyczaniu szlakow refleksji teologiczno-moralnej zajeta
encyklika ,,Veritatis splendor” (1993), ktéra adresowana jest gtéwnie do
.s’rodowiska akademickiego, intelektualnego. Nas jednak winno tu interesowaé
Jakie_ sg zrodfa koszalinskiej nauki, ktora otwierata droge stowom Jana Pawla Ii
w .O_]CZ}/Z'l.lie. Wspomnielismy juz o szczegdinym umitowaniu imienia Ducha
Swnqtego szakO »Ducha Prawdy”. Mozemy ze zdumieniem odkryé, ze pierwsza
encykl-lka‘.’ podpisana trzy miesiace przed pierwsza pielgrzymka do Polski
w s,.w'omh istotnych miejscach postuguje si¢ identycznymi elementami doktryny.
NaJple'rw autor przywotuje stowa obietnic z wieczernika o postaniu Kosciotowi
~Boskiego Nauczyciela” (por. J 1526n.; 16,7.13). Jeden z pierwszych
paragraf(’)w (3) zatytutowany jest: ,,W zawierzeniu Duchowi Prawdy i Mitosci”
i te same imiona znajdujemy w koncowym fragmencie (22) o ,Matce naszego
zawierzenia”. Ma On by¢ sprawca jednosci uczniéw Chrystusa (6),
obdarzonych w misterium Odkupienia ,tym trzykro¢ $wietym Duchem
Prawdy” (9). W rozdziale ,Misja Ko$ciota a wolnos¢ cztowieka” (12) czytamy
?e to Duch Swigty tchnie Boza prawde w czlowieka, ktérego ,,wolnosé oparte;
jest na prgwdzie”, a wyraza si¢ to w nowym rodzaju czci oddawanej Bogu,
mianowicie ,,w Duchu i prawdzie” (por. J 4, 23n.). Najszerzej rozwija Papiez té
nauke we fragmencie 19: , Kosciot odpowiedzialny za prawde”. Praca teologéw
ma stuzy¢ przekazywaniu ludziom Bozej prawdy (Ewangelii, Tradycji
Teologii), ale oni sami maja ja umifowa¢ w osobie ,,Chrystusa, zywego S%owe;
Bozej Prawdy”.

Komentarz aktualizujacy rézne aspekty koszalinskiej homilii Jana Pawla I
zawsze bedzie odnosit si¢ do calego nauczania owej ,,pielgrzymki Dekalogu”**.
Wgrt(.) J;dnalf podkresli¢ wage jednego z wydarzen, ktére miaty wypeh]ig cale
dziesigciolecie przed rokiem 2000. W przedostatnim dniu swej ,,polskie]
nowenny” w 1991 r. Ojciec Swigty zainaugurowat II Polski Synod Plenarny
ktory miat by¢ narzedziem posoborowej odnowy Kosciota w realiacl;
suwerennego pafistwa. Owoce i niepowodzenia tego synodu, ktérego
przeq%uzalie trwanie nie przetozyto si¢ na oczekiwana odnowe zycia
koscielnego, szczegOlnie w wymiarze udziatu $wieckich we wspotpracy
z duchowienstwem, daja nadal materiat do przemyslen i dziatan. Takze i wtedy,

:i Tertio millennio adveniente (1994) i Novo millennio ineunte (2001).
‘? 4 Jan Pawet II, Redemptor Hominis, Warszawa 2007, s. 10.
~ T. M. Dabek, Dziesi¢é stéw, w: Dekalog dla Polakéw, Krakéw 2006, s. 54-55.




48 ks. Henryk Romanik

gdy inicjowat synod, chodzito Papiezowi o prawde w Koéciele. Przypom-n.i.zg
najpierw samookreslenie Jezusa: Droga, Prawda, Zqu W tok.u hOITlllll",’
zostaty nakreslone cele synodu: ,poznanie prawdy i poznanie prawa’”,
,ukazanie pickna Bozej Prawdy i Bozego Prawa”, ,umilowanie prawdy
i Bozego prawa”. Wszystko to jest mozliwe dzigki wspéipragy z Duch'en?
Prawdy. Rozpoznajemy tatwo pewne motywy zasygnah_zow_ane. juz
w Koszalinie, a zatem zapytajmy i w Koszalinie o przebieg i dzred21cho
synodu. Jaka jest pamieé o naszym etapie synodu i jego owocach po kilku
latach? Jaka jest ta prawda o Ko$ciele nad Baltykiem? . ’ '

Jakikolwiek publiczny czy prywatny rachunek sumieqla w .srodomsku
koscielnym nie tyle bedzie stawial doktrynalne pytania o '1stmen|e Bogg; te
prawde wyznajemy do$¢ powszechnie i fatwo. Jednak zarowno w wymiarze
etyki jak i polityki, w odniesieniu do konkretnych postaw 1 w‘ybor(‘)\’)v .trzeba}
nam sie liczy¢ z konsekwencjami trwania w uporze wobec tej ,,n?JSWl'@tSZCJ'
lustracji”, jaka jest spojrzenie na siebie w zwierciadle Ewangelfl. Niechaj
postuza nam dla takiej proby wybrane teksty: spor Jezusa z synami klamstwa
(J 8,31-47) i pouczenia apostolskie o zyciu w $wietle prawdy (1 J 1,5-2,1'1).
Kiedy pocieszamy sig, Ze nikt nie widzi i nie pozna nigdy sk’rytych grzechowz
warto zajrze¢ na ostatnie karty Pisma Swigtego, by odkryc, ?e vzykluczem
z Nowej Jeruzalem sa ,.kochajacy ktamstwo i zyjacy wedlug niego (po.r. Ap
21,8.27; 22,15). Trudno jest nieraz podejmowaé probe rozmowy o sumieniu,
grzechu, nawr6ceniu, bo uslyszymy pozornie uczone, lecz w istocie cyniczne:
Quid est veritas? (dialog z Pitatem - J 18,33-38). Wprawiaé. moze nlek.toryc.h
w zaklopotanie Jezusowe pouczenie W rozmowie przy _studm Jgkubowej: ,,Nwr
na tej [waszej] gorze, ani na zadnej innej, lecz w Duchu i praV\{dzle macie stuzy¢
Bogu” (por. J 4,23-25). Bolesna jest czasem konie_cznos’,é zmiany p,er-spektywy,
nowe spojrzenie na siebie, na wlasna wspdlnote i potrzeba »Wyjscia z dom.u
niewoli”. Kiedy jednak chcemy poczu¢ si¢ pewniej, zgadzajag sig na teraqu
odnowy, pamigtaé warto, ze na koficu Jezus bedzie sig nazywe}if()umemel}w, }(tore
jest naszym '"najbardziej religijnym stowem™. ,,Arpen” to ,,swnad'ek
prawdoméwny” (por. Ap 3,14), to nasz Nauczyciel i Sedzia, to nasz Oredownik.
On sam jest prawdg o nas.

4. Czas Wielkiego Jubileuszu trwa!

Jan Pawet II nauczyt nas uwaznego czytania znakéw czasu i pod.dawania si;
natchnieniom Ducha Swietego. Nie mozemy pozosta¢ mu d%uZpl zapatrzeni
z nostalgia w przeszio$¢ i narzekajacy, ze ,,dobre czasy przemingly”. Trwa

3 Bogu...”, dz. cyt., s. 222-224. ‘ . o
3 Hebr. rdzeit AMN oznacza prawde, prawdziwo$¢, potwierdzenie rzeczywistoscl.
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bowiem czas przygotowafi do beatyfikacji (kanonizacji?), ktéry rozpoczat
Benedykt XVI wkrétce po swoim wyborze, jakby chciat zaakcentowaé, ze nie
trwamy w zalobie, Ze wierzymy w $wigtos¢ jego poprzednika, ze chcemy
modli¢ si¢ do Boga za jego wstawiennictwem. Chcemy réwniez w Koszalinie
pamigta¢ zaréwno kilkadziesiat tysigcy stronic zadrukowanych nauczaniem
Jana Pawta Il i t¢ jedna — ,.nasza” — godzing z nim posréd nas.

Trwa rok wyjatkowych rekolekcji lustracyjnych”, w  ktérych —
przymuszeni niejako przez przykre wydarzenia polityczno-medialne -
przezywamy nasz koScielny rachunek sumienia, postanawiamy kaptafiska
pokutg, pytamy o nawrdcenie z konkretnych zaniedban, ulomnosci i zdrad.
Moze jest to nadrabianie niedopetnionej w okresie Wiclkiego Jubileuszu
refleksji nad prawda o Kosdciele w Polsce. Moze winnismy uczy¢ sie stale
odpowiadania na wotanie o ,,odnowienie oblicza tej ziemi”.

Przywofajmy w poczuciu  odpowiedzialnosci za prawde pewne
niepowodzenia (odejécie od schematu ,,Biblia-Sobér-zycie” w pracach synodu
plenarnego’’, stabnacy entuzjazm w rozwoju Akcji Katolickiej, brak rozbudowy
osrodka pielgrzymkowego na Gorze Chetmskiej) i zaniedbania (ustanie tzw.
diecezjalnych niedziel biblijnych, powierzchowne traktowanie inicjatywy
»kwadranséw biblijnych”, nieche¢ do kregéw biblijnych i metody lectio divina
w duszpasterstwie, nadprodukcje listow, komunikatéw, oredzi do czytania
w ramach niedzielnej liturgii stowa). Niechaj apel jubileuszowy Jana Pawla 11
(TMA, 1994), szczegdlnie wyrazny w Roku Chrystusa (1997): ,,Powrdécie
z odnowionym zapatem do Biblii!” — nie bedzie zapomniany, lekcewazony,
ignorowany . Bez Ewangelii czytanej i znanej nie tylko nie wiemy, kim
jestesmy, ale tez nie mamy o czym mowic¢ w naszych kosciotach.

Na pewno kanonizacja Papieza z Polski bedzie wielkim §wietem nie tylko
w Krakowie i Rzymie; takze Koszalin bedzie chcial i potrafit cieszy¢ sie
przyjaznig ze SWiQtym i obywatelem nadbaltyckiego grodu u stop Géry
Chetmskiej. Warto juz teraz sprobowac nakre$li¢ mozliwe kierunki poszukiwan
sposobSw kultu, to znaczy realizacji zostawionego nam przestania Jana Pawtall.
Najpierw zobaczmy, ze Wielki Jubileusz Wcielenia, $wigtowany przez Kosciot
z calym S$wiatem, wlasciwie otworzyl epoke kolejnych lat uczestniczenia

11 Polski Synod Plenarny. Teksty robocze, Poznan-Warszawa 1991, s. 43-68.

* A. Vanhoye, “Jezus Chrystus wezoraj i dzis, ten sam na wieki”. Rok Swiety jako
celebracja tajemnicy zbawienia, w: ,Tertio millennio adveniente”. Komentar:
teologiczno-pastoralny, AAVV Sandomierz 1995, 5.65-77; H. Witczyk, Jubileusz,
w: Te Deum laudamus. Program duszpasterski na Wielki Jubileusz Roku 2000, Komisja
Duszpasterska EP, Katowice 1999, s. 108-160; tenze, Udzial Kosciota w Jezusowym
dziele Jubileuszu, tamze, s. 249-273; H. Romanik, Droga Stowa. Duszpasterstwo
biblijne: doswiadczenia, refleksje, projekty, RBL 2 (20003), s. 95-111.
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w ,,drugim millennium zycia ziemskiego Jezusa™: 2000-2030%. Pamietajmy, ze
siedem wiekow temu, w po raz pierwszy uroczyscie obchodzonym Roku
swietym (1300), zbudowano obie katedry w Kotobrzegu i w Koszalinie. Co
zbudujemy w naszym pokoleniu, aby kiedys méwiono: ,,Oni zyli w czasach
Papieza Polaka, ktory raz jeden odwiedzil nasze ziemie?”.

Zmierzamy z Boza pomoca ku Wielkiemu Jubileuszowi Odkupienia, ktory
w wymiarze teologicznym zwieficzy misterium Obecnosci Syna Bozego
w Kosciele i w $wiecie. Z pewnoscia perspektywa obchodow Jubileuszu
Odkupienia wydaje si¢ dzi§ dos¢ odlegta, lecz chcemy odczyta¢ w znakach
czasu obecno$¢ w Koszalinie biskupa wychowanka kard. Wojtyly, aktualnie
odpowiedzialnego w Konferencji Episkopatu Polski za wychowanie
chrzescijanskie, za nauke religii w szkole, za parafialng katecheze dzieci
i dorostych (studentow). Zechciejmy razem wyobrazi¢ sobie rok 2012, rok
zaswiadczony przez jednego z Ewangelistow (por. £k 2,41-52), jako jubileusz
pierwszej — miodzienczej i rodzinnej — Paschy Jezusa 1 pierwszej
.ewangelizacji” w Jerozolimie, rok katechezy we wszystkich jej wymiarach,
rok szczegblnej refleksji teologiczno-pastoralnej w naszych instytucjach
formacyjnych (seminarium, instytut teologiczny, centrum edukacyjno-
formacyjne, szkoly katolickie), w ruchach koscielnych i wspdlnotach
parafialnych, w rodzinnych domach i w domach zakonnych.

Dzieto Biblijne®” im. Jana Pawta II, nowa instytucja Kosciota w Polsce,
ktora rozwija si¢ na barkach biblistow polskich od kilku lat, moze sta¢ si¢
platforma nowym inicjatyw, pomystow i akcji*'. Jednak to zawsze odpowied?
konkretnych biskupéw i duszpasterzy daje mozliwos$¢ podjecia i realizacji
jakiegokolwiek stusznego apelu, urzeczywistnienia waznego projektu. Mamy
prawo ufaé, ze Ojciec Swigty blogostawi z nieba naszym staraniom i cieszy sie
z nawet troche spdznionych odpowiedzi na jego prosby.

Dodajmy przy tym pewne uwagi do refleksji nad kalendarium zycia
diecezji. Rok 2012 bedzie rokiem ,,ucznia i mistrza Jezusa” i 40-leciem diecezji
koszalinsko-kotobrzeskiej. W roku 2014 przypadnie 800-lecie historii
Koszalina, ktora rozpoczela si¢ w stowianskim grodzie pod Goéra Chetmska.
W latach 2014-18 bedziemy mogli obchodzi¢ millennium $mierci w Kijowie
pierwszego biskupa Pomorza Reinberna. Historia sama podpowiada nam tematy

¥ H. Romanik, Perspektywa kairologiczna Wielkiego Jubileuszu Jezusa Chrystusa:
2000-2033, w: loannes Paulus — in memoriam. Ksigga pamigthkowa biblistow polskich
ku czci Ojca S‘wi@tego Jana Pawta I, W. Chrostowski (red.), Warszawa 2000, s. 345-
365; tenze, Modlitewnik za wstawiennictwem Jana Pawia Il (Nowenna
o Kosciele), Krakéw 2007.

“ H. Witczyk, Jan Pawel Il — promotor przetomu w biblistyce katolickiej XX wieky,
w: loannes..., dz. cyt., s. 407-424.

! Wiasna strona internetowa: www.biblista.p!
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duszpasterskie, spoteczne, naukowe, z ktérych Karol Wojtyla — Jan Pawet 11
wiedzialby, jak uczynié sztandary duchowej pracy i wielorakiej tworczosci
ludzkiej. Idac za nim, jako nauczycielem w czytaniu historii, chcemy spojrzec
na znaczenie tego jedynego jego dnia na pomorskiej ziemi.

Spréobujmy wyobrazi¢ sobie rowniez w Koszalinie czas juz po kanonizacji
Stugi Bozego, gdy w katedrze pojawi si¢ w tryptyku obraz nowego $wietego
i gdy moze ktéry$ z nowych kosciotow bedzie cieszyt sie wezwaniem $w. Jana
Pawla II. Mozemy tak uksztattowaé dzien 1 czerwca, by stat sie on dorocznym
swigtem stolicy diecezji, dumnej ze swego Pielgrzyma i Obywatela. Cztery
stacje, miejsca odwiedzone przez niego, moga stac¢ scena wielkiego papieskiego
$wieta. Najpierw WSD, po$wigecone w 1991 r., przywita od rana kilkugodzinny
zjazd-pielgrzymke kaplanow diecezji, ktoéra w programie moze mieé elementy
typowe i przydatne dla duszpasterzy (brewiarz, konferencja biblijno-pastoraina
z dyskusja, adoracja i okazja spowiedzi, kiermasz ksiazek ,.papieskich”). Na
Gore Chetmska, rowniez przed poludniem, warto zaprosi¢ na swoje $wieto
dzieci, by naturalne elementy tamtego s$rodowiska (las, stadion, kaplica
z polang) staly si¢ miejscem zabawy i modlitwy (koncert, Aniot Panski z krétkg
nauka i blogostawienstwem). Kosciét Ducha Swietego, blisko miejsca
pontyfikalnej Eucharystii, to idealne $rodowisko na spotkanie miasta i diecezji
na uroczystej liturgii z udziatem ciekawego goscia — kaznodziei. Katedra
wreszcie wieczorem moze zgromadzi¢ delegacje wspdlnot rézancowych
przybywajacych na diecezjalne sSwigto rozanca (z Msza $w., pigknie
uksztaltowana muzycznie i poetycko modlitwg maryjna), a Apel Jasnogérski
pod pomnikiem Ojca Swietego i ,,Barka” (lub ,, Abba, Ojcze”) moga zwieficzyé
koszalinski dzien ze $w. Janem Pawtem 1I...

Daj nam, Boze, dobra pamigé, bySmy chcieli pamigta¢ o naszych
obietnicach, s$lubowaniach, postanowieniach. Duchu Swie;ty, uswie¢ nas
w prawdzie!
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Ks. JANUSZ BUJAK

CZY NAUCZANIE O ,,COMMUNICATIO IN SACRIS”
UTRUDNIA INTERKOMUNIE POMIEDZY
KATOLIKAMI I LUTERANAMI?

1. Katolickie zasady wspolnoty w rzeczach Swietych

Celem artykuiu jest przypomnienie, jak byla rozumiana communicatio in
sacris przed Soborem Watykanskim II (1962-1965) oraz jakie zmiany nastapity
pod tym wzgledem po Soborze. Nastgpnie zostang ukazane perspektywy
»wspblnoty w rzeczach s$wietych”, ktore otwiera przed nami ekumeniczny
dialog katolicko-luteranski.

a) Communicatio in sacris w Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1917 roku

W Kodeksie Prawa Kanonicznego z 1917 r. terminy communicatio in
divinis (kan. 2316; 2338 § 2), partem habere in sacris (kan. 1258 § 1) lub
partecipatio in celebrandis divinis officiis (kan. 2259 § 2) okreslaty zaréwno
uczestnictwo w kulcie sprawowanym przez niekatolikéw, jak i uczestnictwo
osoby ekskomunikowanej w liturgii rzymsko-katolickiej'. Communicatio
in sacris bylo rozumiane tylko jako mozliwos¢ biernego asystowania
w celebracjach (kan. 1258 § 1) w wyjatkowych wypadkach, takich jak pogrzeb
lub $lub (kan. 1258 § 2)°. Normy KPK z 1917 r. regulujace communicatio
in sacris opieraly si¢ na trzech zasadach.

Pierwsza moéwita, ze wspdlnota in sacris jest mozliwa jedynie
z chrzescijanami trwajacymi w pelnej komunii kanonicznej z Kosciotem
rzymskim, poniewaz wszyscy nie trwajacy w tej wspolnocie uznawani byli za
ekskomunikowanych. W rzeczywistosci jednak prawo to rozumiano dosé
szeroko, poniewaz — jak zauwaza E. Lanne’ — po podziale Kosciota w 1054 r.

' Ekskomunika miata bardzo szeroki zakres w dawnym Kodeksie, mianowicie
dotyczyta zaréwno duchownych katolickich, ktérzy zostali ekskomunikowani, jak
i wszystkich chrzescijan niekatolikow.

*E. Lanne, La ,,communicatio in sacris” du point de vue catholique-romain, ,Kanon” 8
(1987), s. 135.

* Tamze, s. 136.
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pomiedzy katolikami i prawostawnymi bylo wiele przypadkow communicatio
in sacris nie tylko tolerowanych, ale niekiedy nawet popieranych przez
hierarchow Kosciota katolickiego.

Drugie pryncypium, na ktérym opierala si¢ dyscyplina communicatio
in sacris, stanowilo ,zbawienie dusz”, okre$lane w tradycji Kosciota
tacifskiego jako suprema lex. Kan. 2261 § 2 i 3 zezwalal wiernym prosi¢
o udzielenie sakramentéw u kaplana podlegajacego ekskomunice, a takze
pozwalat udzieli¢ sakramentow ekskomunikowanemu.

Wreszcie ostatnia zasada odwolywala sie do rzymskiej tradycji teologicznej,
ktora odroznia sakrament nalezacy do natury Kosciola od sakramentu
udzielajacego, ktory moze by¢ spoza wspdlnoty Kosciota. Od czaséw sporu
papieza Stefana i Cypriana z Kartaginy w 11 wieku i po reakeji
antydonatystycznej w wiekach IV i V, teologia zachodnia wyodrgbnifa pojecia
godziwoscei” i ,,waznosci” sakramentow. Stad tez kaptan lub biskup, bedacy
poza komunia kanoniczng z Kosciolem, moze w razie koniecznosci udzielac
waznie sakramentéw (kan. 2261).

Najczgstsza sytuacja, w jakiej dochodzito do communicatio in sacris, byl
przypadek matzenstw mieszanych, zakazanych przez Kodeks (kan. 1060),
w ktérym dyspensy koniecznej do zawarcia zwiazku udzielano tylko pod
surowymi warunkami (kan. 1061)°,

Uczestnictwo katolikow w ruchu ekumenicznym spowodowato zmiang
podejscia do Kosciotow i Wspolnot koscielnych nie bedacych we wspolnocie
kanonicznej z Kosciotlem rzymsko-katolickim. Pewien postgp pod tym
wzgledem widoczny byt juz w Instrukeji Swietego Oficjum z 20 grudnia 1949 r.
na temat ruchu ekumenicznego, w ktérej jednak nadal zabraniano
uczestniczenia w celebracji sakramentow podczas spotkan ekumenicznych,
natomiast nie zakazywano juz udzialu we wspélnych modlitwach’.

b) Cemmunicatio in sacris w dokumentach Soboru Watykanskiego Il

. . , . . . .6 .
Zmiana stanowiska Kosciota katolickiego wobec interkomunii® dokonata si¢
podczas Soboru, gdyz wowczas mial miejsce iScie kopernikanski przewrot

* Tamze, s. 137.

* Kongregacja $wigtego Oficjum, [nstrukcja ,,De motione oecumenica”. O ruchu
ekumenicznym, w: Ut unum sint”. Dokumenty KoSciola katolickiego na temar
ekumenizmu, S.C. Napidrkowski (red.), Lublin 1982, s. 371-376; E. Lanne, La
,communicatio in sacris”..., art. cyt., s. 138.

% A. Skowronek, Interkomunia we wspéiczesnym ruchu ekumenicznym, w: Swiatta
ekumenii, Warszawa 1984, s. 95, zauwaza, ze mimo kontrowersji wokél terminu
,interkomunia”, nie powinno si¢ z niego rezygnowa¢. W. Hanc, Interkomunia -
mozliwosci i perspektywy, w: Eucharystia i postannictwo, Warszawa 1987, s. 105-107,

= ad
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w eklezjologii, nie tyle przez wymyslanie czego$s nowego, ile przez
uporzadkowanie wszystkich kwestii: najwazniejszy jest Chrystus, potem Jego
Kosciol, a taska Chrystusowa jest obecna, cho¢ w roéznym stopniu, takze
w innych Kosciotach i Wspdlnotach koscielnych na mocy sakramentu chrztu
$wigtego’. Sobér uznat eklezjalny charakter Kosciotéow i Wspolnot
niekatolickich.

O mozliwosci communicatio in sacris 1 jej warunkach mowi si¢ przede
wszystkim w Dekrecie o ekumenizmie Unitatis redintegratio. Dekret
wprowadza rozrdznienie na Koscioly wschodnie i Wspodlnoty eklezjalne
powstate w wyniku Reformacji. Z Kosciotami wschodnimi communicatio in
sacris juz teraz jest mozliwa, a nawet wskazana, ,,poniewaz (...) owe Koscioty
mimo odlaczenia posiadaja prawdziwe sakramenty, szczegdlnie za$ na mocy
sukcesji apostolskiej kaplanstwo i Eucharystie, dzigki ktdrym wciaz sq z nami
zZlaczone najsci$lejszym  weztem”, zawsze jednak ,w odpowiednich
okolicznosciach i za zgoda wiadzy koscielnej™. Ze Wspélnotami powstatymi
po Reformacji natomiast communicatio in sacris wciaz nie jest mozliwa,
poniewaz, stwierdza dokument, ,(...) nie zachowaly one autentycznej i calej
istoty eucharystycznego Misterium, gidwnie przez brak sakramentalnego
kaptanstwa”, choé nalezy tez dodaé, ze ,.(...) sprawujac w $wigtej Uczcie
pamigtke $mierci i zmartwychwstania Panskiego, wyznaja, ze oznacza ona
zycie w lacznosci z Chrystusem i oczekuja Jego chwalebnego przyjscia™.
Sobor uznaje zatem za wazny w tych Kosciotach wylacznie sakrament chrztu
Swietego.

B. Forte zauwaza, Ze w soborowej dyskusji na temat Eucharystii
u protestantow Kosciot katolicki wybierat pomiedzy opcjami ,,wszystko albo
nic” a ,,wszystko i mniej”. Dekret o ekumenizmie byt blizszy drugiej. Kard. Bea
stwierdzit w 1965 roku, ze pomimo braku sukcesji apostolskiej Eucharystia

wyjasnia, ze problem interkomunii powstal, podobnie jak ruch ekumeniczny, w lonie
Wspdlnot i Kosciotow powstalych z Reformacji, ktére czgsto pomiedzy soba nie
praktykowaly wspoinoty stolu Stowa i Chleba. Termin ,jinterkomunia” oznacza
najczgéciej przyjmowanie Komunii §w. w innym niz swoim Koéciele za zgoda
hierarchii lub tzw. intercelebracje.

7 Konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium (= LG), nr 8, s. 15; Dekret
o ekumenizmie Unitatis redintegratio (=UR), nr 3.

¥ Unitatis redintegratio, nr 15; Katechizm Kosciola Katolickiego, Poznan 1994,
nr 1339.

® Unitatis redintegratio, nr 22; Katechizm Kosciola Katolickiego, dz. cyt., nr 1400.
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protestancka ma pewien wymiar sakramentalny, tzn., Ze jest w niej pewna
relacja do intencji Chrystusa i do praktyki apostolskiej'”.

¢) Communicatio in sacris w dokumentach Kosciota katolickiego po Soborze
Watykaniskim 11

Praktyczny i pastoralny wymiar communicatio in sacris objely swym
zakresem, opracowane po Soborze Watykafiskim II w latach 1967 i 1993 przez
Sekretariat do Spraw Jedno$ci Chrzescijan, Dyrektoria BRumeniczne, ktére
uscislaja i uaktualniaja nauczanie Ko$ciota na temat interkomunii.

Dyrektorium Ekumeniczne z 1967 r.!'  wprowadza rozréznienie
communicatio na: in spiritualibus i in sacris'>. Communicatio in spiritualibus,
czyli ,,wspolnota w dobrach duchowych”, jest mozliwa juz teraz i wprost
zalecana, poniewaz poza widzialnymi granicami KoS$ciola katolickiego istnieja
dobra duchowe, ktore moga wspoméc odbudowywanie jednosci pomiedzy
ochrzczonymi (DE I, 25; por. UR 3). ,Wspélnota w dobrach duchowych”
wynika z faktu istnienia pomigdzy chrzescijanami realnej, cho¢ niedoskonate;
komunii wyptywajacej z chrztu $wigtego, komunii, ktéra moze si¢ wyrazaé we
wspdlnej modlitwie i kulcie liturgicznym niesakramentalnym, jak czytamy
w Dyrektorium Ekumenicznym z 1993r. nr 104 a. Communicatio in sacris
natomiast dotyczy tylko sakramentéw, a zwlaszcza Eucharystii. Oba Dyrektoria
odrézniaja wspdlnote in sacris z wiernymi Kosciolow wschodnich od komunii
z innymi Kosciotami i Wspdlnotami eklezjalnymi, wytyczajac normy
postepowania zgodne z tym, co zostalo powiedziane w Dekrecie o ekume-
nizmie ",

Dyrektorium Ekumeniczne z 1967 roku nie rozwialo wszystkich watpliwosci
zwiazanych z interkomunia. Juz w momencie jego publikacji w Kosciele
katolickim istniato wiele niejasnosci w tej sprawie oraz klimat niesprzyjajacy
wlasciwemu rozumieniu interkomunii. E. Lanne sadzi, ze mialo to rowniez

10 . - . . L
B. Forte, La chiesa nell’Eucaristia. Per un’ecclesiologia eucaristica alla luce del

Vaticano 11, Napoli 1988, s. 12-13; W. Hanc, Eucharystia sakramentem chrzescijanskiej
Jednosci, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, t. XXI, 6 (1974), s. 65.

"' Sekretariat do Spraw Jednosci Chrzescijan, Dyrektorium do wykonania uchwat
Soboru Watykanskiego Il w sprawie ekumenizmu (= Dyrektorium ekumeniczne, dalej —
DE), cz. I, w: ,, Ut unum sint ”. Dokumenty Kosciola katolickiego..., dz. cyt., s. 112-130.
"> DE, nr 26; por. DE z 1993 r., nry 102-107.

B DE 219671, cz.1,nr 55; DE z 1993 1, cz. IV, nr 122-124 i 130- 134, gdzie czytamy,
ze niekatolicy mogg otrzymaé Eucharysti¢ od szafarza katolickiego w sytuacjach
wyjatkowych, jak niebezpieczenstwo $mierci, przesladowanie lub nagla potrzeba
duchowa; S. Manna, [/ riconoscimento dei sacramenti delle altre Chiese da purte della
Chiesa cattolica Romana, ,,Kanon” 8 (1987), s. 121-125.
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dobre strony, poniewaz trudna sytuacja wymusita podjecie glebszej refleksji nad
communicatio in sacris, zwlaszcza w zakresie Eucharystii, czego owocem byly
dokumenty wydane przez Sekretariat do Spraw Jednosci Chrzescijan'.

Pierwszy z nich pochodzi z 7 stycznia 1970 r. Bylo to oswiadczenie
Sekretariatu ds. Jedno$ci Chrzescijan, w ktéorym potwierdzono raz jeszcze, ze
interkomunia jest niemozliwa, bez podawania dodatkowej argumentacji'’.

Drugi dokument to Instrukcja z czerwca 1972 r. dotyczaca szczegolnych
przypadkéw dopuszczania innych chrzescijan do komunii eucharystycznej'®.
Instrukcja podaje dwie zasady doktrynalne, ktére regulujg przystgpowanie
niekatolikéw do Eucharystii sprawowanej w Kosciele katolickim: po pierwsze,
istnieje Scisty zwiazek pomigdzy misterium eucharystycznym a misterium
Kosciota; po drugie, Eucharystia jest niezbgdnym pokarmem duchowym dla
kazdego ochrzczonego. Zasad tych nalezy przestrzegaé w konkretnych
przypadkach, spelniajac jednak zawsze wymogi zachowania integralnosci
eklezjalnej oraz dobra duchowego wiernych. Mowiac o kwestiach
szczegdtowych, dotyczacych wiernych Kosciotéw wschodnich 1 innych
chrzescijan, Instrukcja odwoluje sie do wskazan podanych w Dyrektorium
Ekumenicznym (nry 39-54 i 55-63)".

Jednakze niewlasciwa interpretacja Instrukcji spowodowata koniecznos¢
ogloszenia kilka miesigcy poézniej (17 X 1972) Noty o niektorych
interpretacjach ww. Instrukcji'®. Stwierdzono w niej, ze nalezy zachowaé
wszystkie warunki wymagane do dopuszczenia kogos do Komunii
eucharystycznej w Kosciele katolickim. Przypomniano tez zwiazek, jaki istnieje
miedzy misterium Kosciofa a misterium Eucharystii. Ponadto podkreslono, ze
Instrukcja mowi o konkretnych przypadkach, ktore nalezy bada¢ osobno, stad:
nie mozna oglasza¢ normy generalnej, ktéra z wyjatku czynitaby norme, lub tez
odwotywaé sie do epikei, czyniac z niej norme¢ generalna. Majac na uwadze
wiarg wymagang do przystapienia do Eucharystii w Kosciele katolickim,

" B. Lanne, La ,, communicatio in sacris”..., art. cyt., s. 144,

S S, Manna, Il riconoscimento dei sacramenti..., art. cyt, s. 126; ,Service
d’information” 9 (1970), s. 21-23.

¢ Sekretariat do Spraw Jednosci Chrzescijan, Instrukcja ,,O szczegdlnych wypadkach,
w ktérych wolno chrzescijan innych wyznan dopusci¢ do Komunii $wigtej w Kosciele
katolickim”, w: ,, Ut unum sint”. Dokumenty KoSciota katolickiego..., dz. cyt., s. 194-
200; ,,Biuletyn Ekumeniczny” 2 (1973), s. 25-31.

7 8. Manna, Il riconoscimento dei sacramenti..., art. cyt., s. 126; Por. E. Lanne,
La ,,communicatio in sacris”..., s. 147.

'8 Sekretariat do Spraw Jedno$ci Chrzeécijan, Nota ,Co do niektérych interpretacji
Instrukeji dotyczacej poszczegdinych wypadkéw dopuszezenia innych chrzescijan do
Komunii Eucharystycznej w Kosciele katolickim”, ,,Biuletyn Ekumeniczny” 3 (1974),
s.24-27.
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uscislono w dokumencie, ze wiara ta nie ogranicza sie tylko do potwierdzenia
»realnej obecnosci” Jezusa Chrystusa w Eucharystii, ale obejmuje catg doktryng
katolicka o tym sakramencie. Zaznaczono rowniez, ze wierny katolicki w razie
koniecznosci moze zwrdci¢ si¢ z prosba o udzielenie mu Eucharystii wylacznie
do szafarza, ktéry waznie otrzymat sakrament $wiecen'”.

W 1983 r. papiez Jan Pawet Il promulgowat Kodeks Prawa Kanonicznego,
ktdry zastapit poprzedni z 1917 r. Nowy Kodeks zawieral wypowiedzi na temat
mozliwosci communicatio in sacris, szczegdlnie gdy chodzi o Eucharystie,
w kan. 844 § 2, 3 i 4, oraz kan. 908 i 1365”. Kanon 844 § 4 méwi o sytuacjach,
w ktorych szafarze katoliccy moga godziwie udziela¢ sakramentu pokuty.
namaszczenia chorych i Eucharystii chrzescijanom nie majacym peinej
wspolnoty z Kosciofem katolickim. Warunkiem jest m.in. wyrazenie przez nich
,wiary katolickiej” w stosunku do tych sakramentéw’'. Jak zauwaza Lanne,
okreslenie to jest bardziej precyzyjne niz obecne w DE z 1967 roku (nr 55),
gdzie byla mowa o ,wierze zgodnej z wiara Kosciota katolickiego w jego
sakramenty”, co brzmialo bardziej ogélnie i sprawiato wrazenie oddzielania
wiary w sakrament i wiary w Kosciot™.

¥s. Manna, /I riconoscimento dei sacramenti...,art. cyt., s. 127.

2 kanon 844, § 2,314 KPK: § 2. ,llekro¢ domaga sig¢ tego konieczno$c¢ lub zaleca
prawdziwy pozytek duchowy i jesli nie zachodzi niebezpieczenstwo bledu lub
indyferentyzmu, wolno wiernym, dla ktérych fizycznie lub moralnie jest niemozliwe
udanie sie do szafarza katolickiego, przyja¢ sakramenty pokuty, Eucharystii
i namaszczenia chorych od szafarzy niekatolickich tego Kosciofa, w ktérym sa wazne
wymienione sakramenty”. § 3 ,Szafarze katoliccy godziwie udzielaja sakramentow
pokuty, Eucharystii i namaszczenia chorych czlonkom Kosciotow wschodnich nie
majacych pelnej wspdlnoty z Kosciolem katolickim, gdy sami o nie prosza i sg
odpowiednio przygotowani. Odnosi si¢ to takze do cztonkéw innych Kosciotow, ktére
wedtug oceny Stolicy Apostolskiej, gdy idzie o sakramenty, sg w takiej samej sytuacji,
co wspomniane Ko$cioly wschodnie”. § 4 ,,Jesli istnieje niebezpieczefistwo $mierci albo
przynagla inna powazna konieczno$¢, uznana przez biskupa diecezjalnego lub
Konferencje Episkopatu, szafarze katoliccy moga godziwie udziela¢ wymienionych
sakramentéw takze pozostalym chrzescijanom, nie majacym petnej wspolnoty
z Kosciotem katolickim, ktérzy nie moga si¢ uda¢ do szafarza swojej wspolnoty i sami
o nie prosza, jesli odnosnie do tych sakramentow wyrazaja wiare katolicka i do ich
przyjecia sa odpowiednio przygotowani”; kan. 908: ,Katolickim kaptanom jest
zabronione koncelebrowanie Eucharystii z kaplanami lub szafarzami kosciolow lub
wspolnot koscielnych nie majacych petnej wspélnoty z Kosciotem katolickim™; kan.
1365: ,winny zakazanego uczestnictwa w rzeczach $wigtych ma by¢ ukarany
sprawiedliwa kara”; Por. E. Lanne, La ,,communicatio in sacris”..., art. cyt., s. 144-145,
> DEz 1993 r., cz. IV, nr 131.

2 g Lanne, La ,,communicatio in sacris”..., art. cyt., s. 144,
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Lanne dodaje, ze KPK z 1983 r. usankcjonowat dhugi proces dojrzewania
teologicznego i pastoralnego do kwestii communicatio in sacris. Cho¢ moze si¢
czasem wydawaé, Ze nowe prawo stoi w sprzecznoSci z tym, ktore
obowiazywato przez wieki — w istocie jednak tak nie jest. Zasady akceptacji lub
zakazu ,,wspolnoty w rzeczach $wietych” pozostaja te same. Zmianie ulegla
jedynie sytuacja pastoralna, bedaca efektem osiagnig¢ ruchu ekumenicznego™.

Kolejnym bardzo waznym dokumentem, poruszajacym zagadnienie
communicatio in sacris, jest encyklika papieza Jana Pawla Il Ecclesia
de Eucharistia z 17 kwietnia 2003 roku. W czesci IV, poswigconej relacji
Eucharystii do komunii koScielnej, papiez potwierdzit zwiazek Eucharystii
z dazeniem do jednosci chrzescijan, z ekumenizmem. W tym kontekscie
wskazat na naduzycia, do jakich niejednokrotnie dochodzi w przypadku
koncelebry eucharystycznej, sprawowanej bez jednosci w zakresie wiary,
sakramentéw i wiladzy koscielnej. ,Tego rodzaju koncelebra nie bytaby
waznym srodkiem, a wrgcz mogtaby okazaé si¢ «przeszkoda do osiagniecia
petnej komunii», pomniejszajac poczucie dystansu dzielacego nas od celu,
i wprowadzajac lub uwiarygodniajac niescistosci w rozumieniu takiej czy innej
prawdy wiary”, podkresla Jan Pawet Il (nr 44)™*. Eucharystia jest zbyt wielkim
darem, by tolerowaé dwuznacznosci i umniejszenia (nr 10). Jednoczesnie
papiez przypomina, ze w konkretnych przypadkach pojedyncze osoby
z Kosciotéw lub Wspélnot koscielnych niekatolickich moga przyjmowaé
Eucharysti¢ w Kosciele katolickim. Nie jest to jednak interkomunia, gdyz ta nie
Jest mozliwa ,,dopéty, dopoki nie beda w pelni zaciesnione widzialne wiezy
komunii koscielnej” (nr 45).
sacramentum, ogloszona przez Kongregacje Kultu Bozego i Dyscypliny
Sakramentéw 20 marca 2004 roku™.

Instrukcja przypomina, ze w normalnych warunkach ,katoliccy szafarze
udzielaja godziwie sakramentow tylko wiernym katolikom, ktorzy tez godziwie
przyjmuja je tylko od katolickich szafarzy, z zachowaniem przepisow kan. 844
§ 2, 31 4, oraz kan. 861 § 2. Ponadto, norm ustanowionych w kan. 844 § 4,
ktérych w zadnym przypadku nie wolno naruszaé, nie nalezy od siebie
odlaczaé: konieczne jest zatem réwnoczesne przestrzeganie tych ostatnich™
(nr 85). W czesci poswigconej graviora delicta przeciw $wietosci Sakramentu

= Tamze, s. 147,

* Jan Pawel H, Ecclesia de Eucharistia. Do biskupow, do kaplanéw i diakonéw, do
zakonnikéw i zakonnic, do katolikéw swieckich oraz do wszystkich ludzi dobrej woli,
o Eucharystii w zyciu Kosciota, Wroctaw 2003, s. 58-59.

=" Kongregacja Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Instrukcja Redemptionis
sacramentum. O zachowywaniu i unikaniu pewnych rzeczy dotyczqcych Najswietszej
Eucharystii, Krakéw 2004,
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Eucharystii Instrukcja wymienia m.in. ,koncelebrowanie Ofiary eucha-
rystycznej, wbrew zakazowi, z szafarzami wspodlnot koscielnych, ktére nie maja
sukcesji apostolskiej i nie uznaja sakramentalnej godnosci swigcen kaptafiskich”
(nr 172 c).

Troska o wlasciwe rozumienie sakramentu Eucharystii wyrazona
w encyklice Ecclesia de Eucharistia i w instrukcji Redemptionis sacramentum
nie jest czym$ nowym. Jest to tylko przypomnienie, w obliczu pojawiajacych
sie naduzy¢ i wypaczen, tradycyjnej nauki Kosciota rzymsko-katolickiego na
temat mozliwosci wspolnej celebracji eucharystycznej z chrzescijanami innych
Kosciotow i Wspolnot koscielnych. Jako przyktad naduzyé mozna podaé glosna
sprawe ksiedza G. Hasenhiittla, ktory podczas pierwszego Ekumenicznego Dnia
Kos$ciotdw  rzymsko-katolickiego i  ewangelickiego, zorganizowanego
w Berlinie w 2003 r., wbrew nauczaniu Kosciota odprawit w ewangelickim
kosSciele pofaczone z interkomunia nabozenstwo. Nastgpstwem tego byto
suspendowanie 69-letniego teologa przez jego biskupa — Reinharda Marxa
z Trewiru. O$wiadczyl on m.in., 2ze postgpowanie ksigdza szkodzi
ekumenizmowi i autentycznym staraniom na rzecz jednosci”*®.

Podobnych sytuacji jest wigcej. Ich zrodlem jest niecierpliwos¢ i usilne
pragnienie przyspieszenia dnia, w ktorym chrzescijanie réznych wyznan beda
mogli wspolnie celebrowaé Pamiatke Pana. Jednakze rozumienie Eucharystii
jako lekarstwa na zraniona jednos¢ jest wiasciwe dla naszych braci
protestantow. Katolicy i prawostawni uwazaja, ze wspdlna celebracja
eucharystyczna mozliwa bedzie dopiero po osiagnigciu pelnej jednosci.
wyrazajacej sie we wspdlnocie wiary, sakramentow i urzedu koscielnego™ .

Jakie sg wobec tego mozliwosci rozstrzygnigcia dylematow, ktore wciaz nas
dziela i uniemozliwiaja wspolng celebracje Eucharystii? Co dotad uczyniono
w tym kierunku?

2. Eucharystia w centrum dialogu ekumenicznego

W nowozytnym ruchu ekumenicznym od poczatku zdawano sobie sprawg
z tego, ze odzyskanie utraconej jednosci wsrdd chrzescijan wiaze sig w sposob
konieczny z jednoscig w zakresie doktryny i praktyki eucharystycznej. Dlatego
nie dziwi fakt, ze w wielu dialogach ekumenicznych o zasiggu Swiatowym
Eucharysti¢ umieszczano w centrum dyskusji.

% E. Szumanska, Kara za interkomunie, ,Tygodnik Powszechny”, nr 30(2820),

27 lipca 2003, s. 2.
Y W. Hanc, Eucharystia sakramentem  chrzeScijanskiej jednosci, ,Roczniki
Teologiczno-Kanoniczne” 21(1974) 6, s. 75-76.
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Najsilniejsza potrzeba dialogu pojawia si¢ w relacji do Kosciotow
i Wspdlnot koscielnych powstatych w wyniku Reformacji, gtéwnie z powodu
réznic w eklezjologii i braku sakramentalnego kaptanstwa w tych Kosciotach™.
Jakie sa zatem najwazniejsze uzgodnienia osiagnigte w ekumenicznym dialogu
katolicko-luteranskim, gdy chodzi o Eucharysti¢?

Protest Lutra i ruchu reformacyjnego nie dotyczyt wylacznie, a nawet nie
przede wszystkim, prymatu papieza. Jednym z gtéwnych punktéw zapalnych od
poczatku byly sakramenty, a wérod nich przede wszystkim rozumienie Mszy
$w. w Kosciele katolickim — jako ofiary Chrystusa i Kosciota, realna obecno$é
Ciafa i Krwi Chrystusa pod postaciami chleba i wina, wyjasniana od czaséw
scholastyki jako transsubstancjacja, obecnos¢ Ciata i Krwi po zakonczeniu
celebracji (kult Eucharystii poza Mszg $w.), przyjmowanie Komunii $w. rzadko
i tylko pod jedna postacia.

Zarzuty pod adresem Kosciola katolickiego ze strony Lutra spotkaty sie
z oficjalna odpowiedzia na Soborze Trydenckim (1545-1563), na ktérym
utrzymano katolicka nauke na temat Eucharystii, ktadac jednoczesnie nacisk na
wymiary podwazane przez protestantow, a wigc na pojmowanie ofiarniczego
charakteru Mszy $w. (w odroznieniu od rozumienia jej jako uczty), realna
obecnosé¢ Chrystusa, koniecznos¢ kaptanstwa sakramentalnego do sprawowania
Mszy $w. w sposéb wazny, warto§¢ kultu Eucharystii poza Msza $w., czy
wreszcie — na Komunig $w. duchowa.

Przez wiele wiekow luteranie i katolicy utwierdzali si¢ w przekonaniu, ze
druga strona tkwi w biedzie. Dopiero wiek XX i kontakty ekumeniczne
pomogtly zmieni¢ t¢ sytuacje i odkry¢, jak wiele nas taczy, rowniez w zakresie
doktryny i kultu Eucharystii.

* dialog katolicko-anglikanski Deklaracja z Windsor z 1971 t.; dialog katolicko-
luteranski Wieczerza Panska z 1978 r.; dialog katolicko-metodystyczny Raport
Z Denver z 1971 r. oraz Raport z Dublina z 1976 r.; dialog katolicko-prawostawny
Dokument z Monachium z 1982 r. Jesli chodzi o komentarze do tekstéw por. A. Nossol,
Ku eklezjalnej wspdlnocie eucharystycznej — aspekt ekumeniczny, w: Eucharystia
i postannictwo, Warszawa 1987, s. 21-22; A. Skowronek, Eucharystia — rozdroze czy
pomost miedzy Kosciotami?, ,,Wroctawski Przeglad Teologiczny” 5 (1997), s. 113-114;
A. Skowronek, Eucharystia komuniq dzielqcq Koscioly?, w: Eucharystia w dialogu
ekumenicznym, Warszawa 1989, s. 124-172; R. Bogusz, Eucharystia w Kosciele
augsbursko-luterarskim, w: W blasku Eucharystii, Wroctaw 1996, s. 169; S.C.
Napidrkowski, Wieczerza Panska w dialogu katolicko-protestanckim, w: Eucharystia
i pojednanie, Warszawa 1987, s. 84-103; S.C. Napidrkowski, Wierze w jeden Kosciof,
Tarnéw 2003, s. 266-270; G. Voss, Wachsende Eucharistiegemeinschaft: okumenische
Verpflichtung. Lehre und Praxis der Eucharistie in der okumenischen Diskussion aus
katholischer Sicht, ,,Una Sancta” 4 (2001), s. 325-343.
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Dokumentami, ktére najpelniej ukazuja owoce dialogu Kkatolicko-
luteranskiego na temat Eucharystii, sa Wieczerza Panska z 1978 ** i Dokument
z Limy z 1982 roku™.

a) Eucharystia jako ofiara

Jednym z najwazniejszych osiagniec dialogu jest niewatpliwie porozumienie
co do ofiarniczego wymiaru Wieczerzy Panskiej. Luter przeciwstawial si¢
takiemu ujeciu Mszy $w. Uwazal, ze zaciemnia ono prawde o jednorazowosci
i catkowitej skutecznosci krzyzowej ofiary Chrystusa i o usprawiedliwieniu
tylko przez wiarge. W Artykulach Szmalkaldzkich okresla on Msze jako
najgorsze bluznierstwo i papieskie batwochwalstwo, ktére sprawia, Ze na
zawsze musimy pozostaé rozdzieleni’'. Podobne sformutowania znajdziemy
w Katechizmie Heidelberskim®. Dzi$, dzieki biblijnej kategorii anamnezy —
sakramentalnemu wspomnieniu (Wieczerza Panska nr 35 1 nn., nr 56 i nn.,
nr 61), ktére dokonuje si¢ moca Ducha Swi@tego, strona luteranska wraz
z Kosciotem katolickim potwierdza, ze Wieczerza Pafiska ma wymiar
ofiarniczy. Obie strony zgodnie przyjmuja, ze Eucharystia nie powtarza ani nie
zastepuje jedynej ofiary Chrystusa, niczego tez jej nie dodaje™.

Z uobecniajaca si¢ na oftarzu ofiarg Chrystusa jest w nauczaniu katolickim
$cisle zwiazana ofiara Ko$ciofa, czego luteranie nie uznaja. Teologia katolicka
uczy, ze ofiara Chrystusa i ofiara Kos$ciofa sg identyczne. Ofiara Kosciota nie
jest jakim$ dodatkowym, autonomicznym aktem Kosciota, dodanym niejako do
zbawczej ofiary Chrystusa, lecz zawiera si¢ w krzyzowej ofierze Zbawiciela,
ktora Chrystus ztozyl, aby sta¢ si¢ Cialem w swoim Kosciele®™. Ofiara Kosciota

® Wieczerza Parska, w: S.C. Napiorkowski, Wszyscy pod jednym Chrystusem.
Ogélnokoscielny dialog katolicko-luteranski. Czesé I: lata 1965-1981, Lublin 1985,
s. 141-167.

3 Chrzest, Eucharystia, postugiwanie duchowne. Dokument z Limy 1982. Tekst
i komentarze, Lublin 1989; A. Skowronek, Eucharystia komuniq..., art. cyt., s. 130.

N Artykuly Szmalkaldzkie, art. 2, w: Ksiggi Wyznaniowe Kosciola Luteranskiego.
Bielsko-Biata 1999, s. 335-358.

2 Katechizm Heidelberski, pytanie 80; Ch. Bottigheimer, Eucharistie und Amt aus
okumenischer Sicht. Kirchengemeinschaft als Bedienung von Eucharistiegemeischaft,
,»Una Sancta” 3 (1999), s. 194.

3 Ch. Bottigheimer, Eucharistie und Amt..., art. cyt, s. 195; S.C. Napidérkowski,
Wieczerza Pavska w dialogu..., art. cyt., s. 97, R. Bogusz, Eucharystia w Kosciele
augsbursko-luteranskim, s. 170; A. Skowronek, Eucharystia komuniq..., art. cyt., s. 133;
S.C. Napiérkowski, Wierze w jeden Kosciot, dz. cyt., s. 258 nn.

3 1. Neumann, Kosciét trzeciego tysiqclecia w literaturze teologicznej, Warszawa,
s. 197-201.
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jest wypelnieniem powszechnego kaptanstwa wiernych, jak uczy nas Sobor
Watykanski 11 w Konstytucji o liturgii (nr 47)". Podczas skladania
eucharystycznej ofiary, wspélnota w akcie uwielbienia i dzigkczynienia zostaje
wlaczona do uobecnionego we Mszy $w. ofiarowania si¢ Chrystusa. W ten
spos6b ofiaruje ona sama siebie Bogu Ojcu wraz z Jezusem Chrystusem.
Kosciét nie moze jednak uczyni¢ tego sam z siebie, ale tylko dzieki temu, Ze
Jezus Chrystus wlacza go w swoja wlasna ofiare. Jedynie powotujac si¢ na
ofiar¢ Chrystusa, mozemy zarazem wznosi¢ do Boga nasze prosby, takze za
zmartych™.

b)  Realna obecnos$¢ Chrystusa pod postaciami chleba i wina

Po wiekach kontrowersji luteranie i katolicy odkrywaja, ze réwniez ich
rozumienie obecnosci Chrystusa w Eucharystii nie wyklucza sie, lecz uzupelnia,
podkresla A. Skowronek”. R. Bogusz, biskup Kosciota luteranskiego, twierdzi,
ze Luter i luteranie zawsze wierzyli, iz Eucharystia jest prawdziwym Ciatem
i prawdziwa Krwig Chrystusa. Tym, co rézni ich od katolikdw, jest sposéb,
w jaki rozumieja oni faczenie si¢ elementéw chleba i wina z Cialem i Krwig
Panska. Luteranie odrzucili kategorig transsubstancjacji jako zbyt filozoficzng
i za malo biblijna, dlatego mowia o konsubstancjacji (Ciato i Krew Chrystusa
obecne ,w”, ,z” i ,pod” chlebem i winem)® W tekstach dialogu
ekumenicznego kwestia realnej obecnosci Chrystusa jest jasno wyartykutowana,
za$ prgblem transsubstancjacji okreslany jest jako problem terminologii, a nie
wiary”.

% G.L. Miiller, Das Brot des Lebens. Die Theologie auf dem Weg 71 einem vertiefien
Eucharistieverstindnis, ,,Theologische Revue”, 5 (2001), s. 367; S.C. Napiorkowski,
Wierz¢ w jeden Koscidl, dz. cyt., s. 274-275; 276-281.

¥ G, Voss, Wachsende Eucharistiegemeinschaft..., art. cyt., s. 332,

AL Skowronek, Eucharystia komuniq..., art. cyt., s. 132; G. Voss, Wachsende
Eucharistiegemeinschaft..., art. cyl., s. 334, ktory zauwaza, Ze réznice w pojmowaniu
obecnosci Chrystusa pod postaciami chleba i wina nie musza niszczy¢ jednosci
pomigdzy chrzescijanami. Nawet Ojcowie Kosciota réznie ja pojmowali: niektérzy
realistycznie, inni bardziej symbolicznie i duchowo. Dopiero Sobér Laterafiski IV
zdefiniowat t¢ obecno$¢ za pomoca terminu ,transsubstancjacja”. Sobdr Trydencki
uznat ten termin za bardzo pomocny w rozumieniu Eucharystii, ale nie za dogmat;
G.L. Miiller, Das Brot des Lebens..., art. cyt., s. 369, przypomina, ze po Soborze
Watykanskim I pojawialy si¢ propozycje innych okreslen, takich jak transsignifikacja,
transfinalizacja, jednak papiez Pawel VI w encyklice Misterium fidei opowiedzial sie za
utrzymaniem tradycyjnej terminologii.

* R, Bogusz, Eucharystia w Kosciele augsbursko-luteranskim, s. 164-165.

% Ch. Béttigheimer, Eucharistie und Amt..., art. cyt., s. 193,
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Inaczej rzecz si¢ przedstawia, gdy mowa o trwaniu tej obecnosci poza Msza
$w. — tu drogi luteranéw i katolikéw si¢ rozchodza, cho¢ G.L. Miiller podkresla,
ze przeciwstawianie sobie Eucharystii jako pokarmu i adoracji eucharystycznej
trzeba uznaé za wtérne. Wiara w rzeczywistg obecnos¢ Chrystusa w Eucharystii
podpowiada nam bowiem, ze samo spozywanie chleba eucharystycznego,
manducatio oralis, nie doprowadzi do spotkania ze Zbawicielem, jesli
zabraknie uwielbienia Go - Jego bostwa i czlowieczefistwa — w duchu wiary.
Rozne formy poboznosci eucharystycznej, takie jak: nawiedzenie
Najswietszego Sakramentu, blogostawienstwa Najswigtszym Sakramentem,
procesje eucharystyczne, maja fundament dogmatyczny®. Poniewaz jednak
w Kosciele katolickim doszto do przeakcentowania adoracji Eucharystii ze
szkoda dla jej spozywania, protestanci odrzucili adoracje i skupili si¢ na Mszy
$w. jako Wieczerzy Panskiej. Wynikalo to rdwniez z przekonania, ze Cialo
i Krew Panfiska sg obecne pod postaciami eucharystycznymi wylacznie w czasie
celebracji eucharystycznej. Dlatego dzisiaj katolikom brakuje w Kosciotach
reformowanych szacunku dla chleba i wina pozostalych po Mszy $w., podczas
gdy luteranom obce sa rézne formy poboznosci eucharystycznej obecne
w Kosciele katolickim. Sobor Watykaniski 11 przywrocit Eucharystii jej
pierwotne znaczenie jako positku: ,zaleca si¢ bardzo 6w doskonalszy sposéb
uczestnictwa we Mszy Swictej, ktéry polega na tym, ze po Komunii kapfana
wierni przyjmuja Cialo Panskie z tej samej Ofiary” (Konstytucja o liturgii,
nr 55). Przechowywanie i oddawanie czci Najswigtszemu Sakramentowi musi
by¢ zawsze rozumiane jako przedtuzenie Eucharystii rozumianej jako pokarm®*'.
Z kolei katolicy wobec braci protestantow zyczyliby sobie wigkszego szacunku
dla Ciafa i Krwi Panskiej pozostalych po Mszy $w. fub Komunii chorych, tak
jak sie to dziato juz w Kosciele starozytnym®. Dokument z Limy nr 32 méwi,
iz ,niektére Koscioly podkreslaja z naciskiem, Ze obecnos¢ Chrystusa
w konsekrowanych postaciach trwa nadal takze po celebracji. Inne kiada
glowny akcent na sama celebracj¢ oraz na spozywanie elementow w akcie
Komunii. Sposéb odnoszenia si¢ do postaci wymaga szczeg6lnej uwagi. Co do

0 G.L. Miiler, Das Brot des Lebens, art. cyt., s. 369, G. Voss, Wachsende
Eucharistiegemeinschaft..., art. cyt., s. 335, zauwaza, ze cze$¢ oddawana postaciom
eucharystycznym w Koéciele katolickim poza Msza $w. jest forma poboznosci typowa
dla katolikéw — nie wystepuje np. w Kosciotach wschodnich, cho¢ i one wierzg
w trwata obecno$¢ Pana w Eucharystii poza Msza $w.

' Dokument z Limy, nr 26: ,Eucharystia jest drogocennym pokarmem dla misjonarzy,
chlebem i winem pielgrzymow w ich apostolskiej podrozy”.

2 Ch. Battigheimer, Eucharistic und Amt..., art. cyt., s. 193-194; S.C. Napiorkowski,
Wieczerza Pahska w dialogu..., art. cyt., s. 96; A. Skowronek, Eucharystia komuniq...,
art, cyt., s. 132.
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praktyki przechowywania postaci, kazdy Kosciot powinien respektowaé

praktyki i poboznosé¢ innych™.

c¢) Relacja pomigdzy Eucharystig a Kosciotem

Najwigksza przeszkoda na drodze do wspdlnej celebracji eucharystycznej
okazuje si¢ jednak nie kwestia realnej obecno$ci Chrystusa czy tez ofiarniczego
wymiaru celebracji eucharystycznej, lecz réznice natury eklezjologicznej.
Zgodnie z nauczaniem Kosciota katolickiego oraz prawostawnego nie mozna
oddzieli¢ wspolnoty koscielnej od wspolnoty eucharystycznej, poniewaz ta
ostatnia jest najwyzszym wyrazem wspolnoty eklezjalnej. Ci, ktorzy maja
udzial w eucharystycznym Ciele Chrystusa, stajg si¢ czlonkami Jego Ciala
mistycznego, ktorym jest Koscidl (por. 1 Kor 10, 16 nn.)*. Obecnie poglady
prezentowane przez Koscioty w zakresie eklezjologii sa zbyt odmienne, by
mozna byto wspdlnie celebrowaé Eucharystie.

Zgodnie z teologia katolicka Ko$ciol Chrystusowy tworzy jedna ,.rzeczywistosé
ztozong”, ktora sklada si¢ z pierwiastka boskiego i ludzkiego (por. Konstytucja
o0 Kosciele, nr 8). Oznacza to, ze Kosciot jest zarowno wspolnota duchowa
zakorzeniona w Chrystusie, jak i wsp6lnota uksztaltowana w sposob widzialny™.
W ujeciu katolickim, owa ,zlozona rzeczywisto$¢” w relacji do zbawczego
dzialania Boga jest ,,niejako sakramentem, jako ze Kosciol stanowi widzialny znak
i narzedzie wewnetrznego zjednoczenia Boga z ludzkoscia” (Lumen gentium nr 1).
Jak Jezus Chrystus jest Sakramentem (znakiem i narzedziem) Boga wobec $wiata,
tak Kosciot jest Sakramentem dalszego jednoczacego dziatania Boga w stosunku
do $wiata. W tej sakramentalnej perspektywie Kosciofa mozna moéwi¢ o daieko
idacej zgodnosci z teologia prawostawna: Kosciol jest wyptywajacym z Misterium
Chrystusa widzialnym i skutecznym znakiem obecnej w nim niewidzialnej Boskiej
rzeczywistosci.

Ewangelicy ujmuja Kosciot jako zgromadzenie wiernych zwotane przez
Trojjedynego Boga poprzez gloszenie Ewangelii i udzielanie sakramentéw
(Wyznanie Augsburskie, art.7)*. Ten  prawdziwy” Kosciét jest obecny
w sposob ukryty w obrebie widzialnego Kosciola, co oznacza, ze nie jest

“ Wieczerza Panska, w: S.C. Napiérkowski, Wszyscy pod jednym Chrystusem..., dz.
cyt., nr 52, gdzie czytamy, iz katolicy i luteranie wspélnie uznaja, ze eucharystyczna
obecno$¢ Jezusa Chrystusa jest skierowana na komunig przyjmowana z wiarg, oraz ze
obecno$¢ ta nie ogranicza si¢ wytacznie do momentu przyjmowania komunii, ani nie
zalezy od wiary tego, kto ja przyjmuje.

4 Ch. Bottigheimer, Eucharistie und Amt..., art. cyt., s. 196.

% J. Neumann, Trynitarny charakter Kosciota, ,,Communio” 4 (2003), s. 21-34.

“ Wyznanie Augsburskie (Konfesja Augsburska), w: Ksiegi Wyznaniowe Kosciota
Luteranskiego, Bielsko-Biata 1999, s. 143-163.
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tozsamy z Kosciolem widzialnym. Zgodnie z przekonaniem ewangelickim,
Lprawdziwy” Kosciot znajduje si¢ tam, gdzie w ramach widzialnego Kosciofa
przepowiadana jest ,prawdziwa” Ewangelia, a ,,administrowanie” sakramen-
tami jest zgodne z ich ustanowieniem'’. Mozna zatem skonkludowaé, ze
podczas gdy teologia ewangelicka wyr6znia wewnatrz widzialnego Kosciola
Kosciot ,,prawdziwy” i ,.falszywy”, teologia katolicka i prawostawna widzi cala
rzeczywisto$¢ Kosciola wraz z jej aspektem widzialnym i niewidzialnym
w sakramentalnej relacji do zbawczego Bozego dziatania®.

Odmienne spojrzenia na Kosciét nie musza si¢ nawzajem wykluczaé;
przeciwnie — moga sie dopetnia¢ oraz stanowi¢ zrodto dalszych poszukiwan na
drodze ku porozumieniu. Ewangelikom zalezy na tym, by ze wzgledu na
czystos¢ Ewangelii i Kosciota nie utozsamia¢ widzialnego Kosciota jako calosci
z Kosciotem Jezusa Chrystusa. Pragnieniem katolikow natomiast jest wyjasni¢
dziatanie Boga wobec Kosciota oraz dzialanie Kosciola wobec s$wiata
w kategoriach ,sakramentalnosci”, by w ten sposéb uwydatni¢ realne stworcze
i zbawcze dziatanie Boga wobec $wiata.

Wida¢ zatem jasno, ze istnieja roznice w sposobie ujmowania Kosciota,
ktére wyrazaja rozne, lecz teologicznie uprawnione perspektywy. Jest jednak
mozliwe osiagnigcie pomigdzy nimi konsensu, o ile nie zostana przedstawione
jako wykluczajace si¢ nawzajem.

d) Urzad swiecen w Kosciele. Sukcesja apostolska

Zgodnie ze stanowiskiem Kos$ciola katolickiego protestanci, przede
wszystkim z powodu ,braku” (defecrus) dotyczacego sakramentu $wigcen, nie
zachowali ,,prawdziwej i catkowitej rzeczywistosci” (substantia) Eucharystii®.
Dlatego tez teologia katolicka zwraca uwagg na powiazanie Eucharystii, urzedu
i wspdlnoty koscielnej: kazda Eucharystia powinna odzwierciedla¢ wzajemnos¢
Gospodarza Uczty — Chrystusa, oraz gosci — wierzacych. Funkcje zastgpcy
Chrystusa petni ustanowiony w sposdb urzedowy kaptan (fub biskup), ktory

" W. Kasper, Kirchengemeinschaft als édkumenischer Leitbegriff, ,,Theologische
Revue” 1 (2002), s. 7-9.

% Ch. Bottigheimer, Eucharistie und Amt..., art. cyt., s. 196; 199, gdzie zaznacza on, ze
sakramentalno$¢ Kosciota jest kluczowa kwestia dla rozwigzania problemu
interkomunii. W dialogu katolicko-luteranskim w dokumencie Koscid! i usprawie-
dliwienie. Rozumienie KoSciota w Swietle nauki o usprawiedliwieniu por. Studia
i Dokumenty Ekumeniczne 1 (1995), s. 43-138, znajdujemy juz pewng konwergencje
w tym temacie. Kosciot jest tam ukazany jako narzedzie i znak zbawienia w sensie
»sakrament zbawienia”. W dokumencie tym znajdujemy réwniez odréznienie
sakramentu Kosciota od sakramentow chrztu i Wieczerzy Panskiej.

# Dekret o ekumenizmie Soboru Watykanskiego Il Unitatis redintegratio nr 22.

Czy nauczanie o "Communicatio in sacris” utrudnia interkomunie pomiedzy... 67

poprzez $wiecenia jest upowazniony do pelnienia tego urzedu. Z punktu
widzenia nauki katolickiej musi on, w sposob bezposredni (jako biskup) lub
posredni (za posrednictwem pasterza diecezji) trwaé w sukcesji biskupiej i we
wspélnocie z kolegium biskupow oraz ich Kosciotami rozproszonymi po calym
$wiecie. Strona katolicka ma jednak powazne watpliwosci, czy biskupi
protestanccy spetniaja to kryterium. Poniewaz, idac za przykladem Kosciota
starozytnego, jedno$¢ eucharystyczng — a co za tym idzie, takze koscielng —
utrzymywano tylko z tymi wspdlnotami, wzglednie Kosciotami lokalnymi,
ktore przestrzegaly powyzszej zasady, Koscidt katolicki nie widzi mozliwosci
wejscia we wspdlnote urzedu z protestantami, a w konsekwencji — mozliwosci
wspélnej celebracji eucharystycznej™.

Jednak dzi$, po Soborze Watykanskim II i latach dialogu ekumenicznego,
dochodzimy do przekonania, ze rowniez w pojmowaniu urzedu kodcielnego,
katolikow i luterandw wigcej taczy niz dzieli.

Przede wszystkim przekonanie o powszechnym kaplafistwie Ludu Bozego,
ktore wyplywa z sakramentu chrztu $w. Martyria, leitourgia i diakonia
($wiadectwo, liturgia i stuzba bliznim) zostaly powierzone catemu Ludowi
Bozemu’'. Kazdy chrzescijanin posiada wiasny charyzmat (dar i uzdolnienie
otrzymane z faski) dla stuzby Bogu i $wiatu, a takze dla budowania jedynego
Ciala Chrystusa (...). Poprzez chrzest wszyscy tworza jeden kaplanski Lud Bozy
(...). Wszyscy sa powotani i postani, aby da¢ prorockie swiadectwo o Ewangelii
Jezusa Chrystusa, aby sprawowaé wspolnie liturgi¢ i aby sluzy¢ ludziom”
(,,Urzad duchowny w Kosciele”, nr 13)52.

Ponadto luteranie i katolicy wspolnie uznaja, ze w obrgbie jednego
kaptanskiego Ludu Bozego — Kosciota istnieja roézne urzedy i postugi, do
ktérych nalezy tez urzad publicznego przepowiadania Ewangelii. Obie strony
podzielaja przekonanie, Ze ,,urzad koscielny istnieje zaréwno wobec wspéinoty,

0 Jak zauwaza S.C. Napiérkowski, Wieczerza Panska w dialogu..., art. cyt., s. 94-95,
niektorzy teologowie katoliccy zaangazowani w dialog ekumeniczny podkreslaja, ze
trudno jest uzna¢ luteranski urzad $wigcen, jesli sami luteranie nie sa zgodni co do tego,
Jjak nalezatoby go rozumiec.

N Neumann, Kosciét w perspektywie $wigtosci, ,,Studia Sandomierskie” 10 (2003),

s. 181-185.

2 Urzqd duchowny w Kosciele (Das geistliche Amt in der Kirche) w: Dokumente
wachsender Ubereinstimmung. Scimtliche Berichte und Konsenstexte interkon-

fessioneller Gespriche auf Weltebene, Band 1, 193]1-1982, Paderborn 1991, s. 329-357;

Il ministero pastorale nella chiesa, w: Enchiridion Oecumenicum I, Dialoghi
internazionali 1931-1984, Bologna 1986, s. 702-742; omo6wienie dokumentu
w: S.C. Napidrkowski, Wszyscy pod jednym Chrystusem..., dz. cyt., s. 81-90.
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jak i we wspdlnocie” (Dokument , Ewangelia i Kosciof”, nr 50)53. Oznacza to,
ze zadaniem tego szczegdlnego urzedu koscielnego jest gloszenie wspodlnocie
Ewangelii ,,w imieniu Chrystusa” (2 Kor 5, 20). Nowina o bezwarunkowej
mitosci Boga do ludzi nie znajduje si¢ we whadaniu wspdlnoty, lecz pochodzi
od Boga. Dlatego urzad koscielny znajduje si¢ zaréwno we wspdlnocie, jak
i wobec niej, majac za zadanie gloszenie niezaleznej od wspdinoty Dobrej
Nowiny. Urzad koscielny jest czescia KoSciota, jako ze sam przyjmuje
Ewangelie i podlega jej obietnicom i wymaganiom. Urzad staje jednak réwniez
wobec Kosciota, poniewaz wspdlnota musi pozwoli¢ sobie oglosi¢ obietnice
i wymagania Ewangelii. Z tego wzgledu urzad koscielny w pojeciu katolickim
i luterafskim nie jest rodzajem ,zawodu” wykonywanego na podstawie
delegacji otrzymanej od wspolnoty. Katolicy i luteranie sa raczej przekonani, ze
to ,, (...) Bog ustanowit urzad przepowiadania...” (Wyznanie Augsburskie, art. 5).

Przekazanie tego urzedu jednemu z czlonkéw wspdlnoty dokonuje sig
w akcie modlitwy 1 natozenia rak z przywotaniem Ducha Swigtego. Kandydat
zostaje publicznie powolany oraz postany, aby w imieniu Chrystusa i wspdlnoty
glosi¢ Ewangeli¢ i udziela¢ wspolnocie sakramentéw Chrystusa. Akt ten nosi
nazwe ,,$wiecen” lub ,ordynacji” (z tac. ordo — urzad) i ma on charakter
niepowtarzalny w obu Kosciotach.

Wiasciwa teologiczna réznica pomigdzy katolickim a reformowanym
rozumieniem urzedu polega na uznaniu znaczenia, jakie nadaje si¢ ordynacji
1 ustanowieniu na urzedzie. Zgodnie z doktryna katolicka chodzi tu o §wigcenia
sakramentalne, ktére podkreslaja, ze wyswigcony nie jest zwyczajnym
delegatem wspélnoty. Nie sprawiaja one jednak, ze staje sig on lepszym
chrze$cijaninem. Raczej poprzez akt Swigceni zostaje obdarowany przez samego
Chrystusa  szczegdlnym, urzgdowym zadaniem. Natomiast, wediug
ewangelikow, ordynowany otrzymuje publiczne powotanie do dziatalnosdci,
ktora w istocie, dzieki sakramentowi chrztu, moze wykonywa¢ kazdy
chrzescijanin i kazda chrzescijanka. Juz sam chrzest daje moznos¢ petienia
urzedu, za$ ordynacja dla jakiej$ konkretnej wspolnoty ,,uaktywnia” tylko tg
mozno$¢, ze wzgledu na koniecznosé zachowania tadu w Kosciele.

Jasne staje si¢ teraz, dlaczego ewangelicka teologia, w odrdznieniu od
katolickiej i prawostawnej, nie uwaza urzedu za jeden ze ,znakéw
szczegbdlnych” bycia Kosciolem. W perspektywie teologii ewangelickiej
bowiem, to raczej sakramenty Chrztu i Wieczerzy Panskiej, obok
przepowiadania Ewangelii, buduja Kosciot w sposob duchowy. Co prawda,
urzad jest niezbedny dla przepowiadania Ewangelii i udzielania sakramentow,

3 Ewangelia i Kosciot, czyli tzw. Raport z Malty, w: S.C. Napidrkowski, Wszyscy pod
Jednym Chrystusem..., dz. cyt., s. 117-139,
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ale zgodnie z ewangelickim nauczaniem nie jest on takim samym duchowym
miejscem” dziatania Boga w Kosciele, jak Ewangelia i sakramenty.

Koscioly katolicki i prawostawny nauczaja z kolei, ze urzad duchowny ma
niebagatelne znaczenie dla zycia Kosciota. Nie mozna jednak powiedzie¢, ze
jest on jakim$ niezaleznym i samodzielnym ,miejscem” w Kosciele. Dlatego
wilasnie, ze jego zadaniem jest shuzy¢ catemu Kosciolowi, jest on radykalnie
skierowany na przekazywang wiar¢ apostolska i na caty Kosciol, tzn. na ludzi
wierzacych. Dotad mocno akcentowane réznice w spojrzeniu na urzad
koscielny byty formutowane w taki sposéb: katolicy/prawostawni ucza, ze tam,
gdzie jest biskup, tam jest Kosciol. Wedhig ewangelikéw natomiast Kos$ciot jest
tam, gdzie Ewangelia jest przepowiadana we wiasciwy sposdb i gdzie
~administrowanie” sakramentami odbywa si¢ zgodnie z ich ustanowieniem.

Dialog ekumeniczny sprawit, ze obie strony ubogacily swoje rozumienie
urzedu duchownego w Kosciele. Strona katolicka doszta do przekonania, iz nie
samo istnienie urzedu biskupa moze decydowaé¢ o eklezjalnosci jakiego$
wyznania, lecz to, czy dany biskup strzeze we wspdlnocie wierzacych
przekazywanego przez Tradycj¢ depozytu wiary apostolskiej. Dlatego dzi$
katolicy uznaja, ze tam, gdzie biskup trwa w apostolskiej jednosci ze swoim
ludem, przepowiada Ewangeli¢ i sprawuje Eucharysti¢ (sakramenty), tam jest
obecny Kosciot Chrystusa (por. Lumen gentium, nr 26).

Po stronie ewangelickiej natomiast z biegiem czasu uznano, Ze gloszenie
Ewangelii i ,,administrowanie” sakramentami nieodzownie wiaze si¢ z urzgdem
przepowiadania. Stad dzi§ ewangelicy twierdza, ze tam, gdzie Ewangelia jest
we wilasciwy sposob przepowiadana przez sprawujacego urzad, oraz gdzie
szafowanie sakramentami odbywa si¢ zgodnie z ich ustanowieniem, tam obecny
jest Kosciol Chrystusowy.

Nie oznacza to jednak, ze w ten sposdb zostaty usunigte wszelkie rdznice
w katolickim i luteranskim rozumieniu kaptanskiego i sakramentalnego
charakteru urzedu. Obecnie jednak zarysowuja si¢ one w innym swietle. Obie
strony zwracaja uwage na istotng wzajemna relacjg, istniejaca pomiedzy
urzgdem przepowiadania a wspolnota (Kosciotem) wobec Boga.

Z kolei, gdy chodzi o kwesti¢ sukcesji apostolskiej, to mozna ja rozumie¢
albo  jako nieprzerwane formalne przekazywanie urzedu (katolicy,
prawostawni), albo tez jako przekaz tresci tradycji wiary i zycia pierwszych
pokolen wierzacych w Chrystusa (luteranie).

Katolicy uwazaja, ze nie mozna rezygnowaé z ciaglosci misji w urzedzie
w formie nalozenia rak przez biskupa, gdyz dzieki temu moze zostaé
zachowana tresciowa ciaglos¢ w wierze (wyjawszy pojedyncze przypadki). Dla
ewangelikéw wspdlnota ochrzczonych jako cato$¢ jest odpowiedzialna za
zachowanie wiary. Nie istnieje ich zdaniem misja urzedu rézna od misji catego
Kosciota. Dlatego jest bez znaczenia, czy 6w tancuch ($wiecen biskupich)
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zostal kiedy$ zerwany, czy tez nie. Apostolskos¢ Kosciota, tak w jednym, jak
i w drugim wypadku, pozostaje nienaruszona. W ten sposéb strona ewangelicka
bez trudu moze utrzymywaé, Ze mimo zerwania nastgpstwa w urzedzie
biskupim (co, w interpretacji katolickiej, niewatpliwie dokonato si¢ w okresie
Reformacy) zostata zachowana integralna w1ara apostolska. Dla katolikéw
i prawostawnych taka wizja jest nie do przyjecia™.

Czy istnieje mozliwos¢ rozstrzygnigcia tego problemu?

Wedlug takich teologow, jak Bottigheimer i Voss, konieczne jest spojrzenie
na Kosciot nie tylko jak na sakrament Chrystusa, ale i Ducha Swietego. Kosciot
jest instytucja, ale takze wydarzeniem lub funkcja Ducha Swietego. To On jest
podstawa zyCIa i dziatania Kosciofa, jest obecny i w charyzmatach,
i w strukturach™. Jesli caly Kosciét jest sakramentem Ducha Swietego, wtedy
takze sukcesja apostolska podlega prawom pneumatologii. Tylko dzigki Duchowi
staje si¢ ona instrumentem, ktory buduje komumf; koscielng i pozwala trwaé
Kosciotowi w prawdzie ewangelicznej. To Duch Swiety, a nie urzad sam z siebie,
gwarantuje zyciodajne odniesienie Kosciota i jego urzedéw do apostolskich
poczatkow. Jak podkresla Bottigheimer, waznos¢ urzeddw w Kosciotach
niekatolickich nie moze zaleze¢ od wypelnienia przez te wspolnoty wszystkich
instytucjonalnych kryteridw, ale od duchowej wiernosci pierwotnej wspolnocie
apostolskiej. Odpowiedz na pytanie o urzad w dialogu ekumenicznym znajdzie si¢
wowcezas, gdy sukcesja w Slowie bedzie miata wigksze znaczenie niz sukcesja
w urzedzie, a kwestia sukcesji apostolskiej zostanie umieszczona w ramach
eklezjologii pneumatologicznej. Otworza si¢ wtedy perspektywy uznania urzedu
koscielnego w tych wspdlnotach i Kosciotach, ktére nie zachowaly sukcesji
w biskupstwie, ale trwaja w pneumatologicznej jednosci z Kosciotem Apostotow.
W zjednoczonym Kosciele Chrystusowym jest miejsce na wigcej niz jedng forme
apostolskiej sukcesji™’.

3. Moiliwo$ci interkomunii dzis$

Jak zostalo powiedziane wyzej, Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 r.
w kan. 844 okresla, kiedy i z kim mozliwa jest wspélnota eucharystyczna.
Podstawa rozeznania jest zbawienie dusz, poniewaz ,,salus animarum suprema

P, Liining, Okumene an der Schwelle zum dritten Jahrtausend, Regensburg 2000,
s. 70 nn.; W. Hanc, Interkomunia — mozliwosci i perspektywy, art. cyt., s. 116, gdzie
autor wéréd trudnosci w rozumieniu urzedu wylicza takze problem ordynacji kobiet
w Kosciotach i Wspélnotach protestanckich.

5% Ch. Bottigheimer, Eucharistie und Amt..., art. cyt., s. 200.

% Ch. Bottigheimer, Eucharistie und Amt..., art. cyt., s. 201; G. Voss, Wachsende
Eucharistiegemeinschaft..., art. cyt, s. 341-342; Skowronek, Interkomunia we
wspdlczesnym ruchu ekumenicznym, art. cyt., s. 104.
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lex” (por. kan. 1752). Czy w dzisiejszej sytuacji mozna zgodzi¢ si¢ na peiny
udzial wiernych z innych Kosciotéow w Eucharystii sprawowanej w Kosciele
katolickim? Czy katolickie nauczanie w temacie ,,communicatio in sacris” nie
staje na przeszkodzie do pelnej wspdlnoty eucharystycznej luteransko-
katolickiej? Z pewnoscia nie, zasada ta pomaga raczej przygotowaé grunt
teologiczny i prawny na spotkanie przy wspolnym eucharystycznym stole i juz
dzi$ otwiera katolikéw na chrzescijan innych wyznan.

Jaka zasadg w kwestii interkomunii proponuje przyjaé kard. Ch. Schénborn?
Korzystajac z mozliwosci, jakie daje ogodlnokoscielne prawo kanoniczne
biskupowi’ miejsca, arcybiskup Wiednia podaje prosta regule, gdy chodzi
o komunig¢ eucharystyczna niekatolikéw, zwlaszcza w kontek$cie malzefistw
réznowyznaniowych® . Kardynal zaznacza, ze choé regula nie jest jego
autorstwa, przytacza jej tre$¢ ze wzgledu na jej czytelny i przekonujacy wymiar.
Zgodnie z nia, kazdy ochrzczony moze przystapi¢ do Komunii $w., jesli na
koniec Modlitwy Eucharystycznej wraz z cala wspolnota moze z wiarg
odpowiedzie¢ ,,Amen”, potwierdzajac w ten sposob zgodnos¢ swojej wiary
z wiara katolicka. Modlitwa Eucharystyczna, méwi kard. Schénborn, ,,czyni”
Eucharystie. To podczas niej dokonuje si¢ Przeistoczenie chleba i wina w Ciato
i Krew Chrystusa. Kto moze odpowiedzie¢ ,,Amen” na Modlitwe
Eucharystyczna, ten moze powiedzie¢ ,Amen” takze przed Komunia
eucharystyczng. W Modlitwie Eucharystycznej (np. trzeciej) mowa jest o Mszy
sw. jako ofierze Chrystusa, ktéra Bogu przedstawia Kosci6él. Jest mowa
o wspolnocie z Jezusem Chrystusem, ale i o wspdlnocie $wietych (zwlaszcza
o Maryi Pannie), o ich wstawienniczej modlitwie za nas. Modlimy sie za caly
Koscidt, za biskupéw, za papieza, za kaptanéw i diakonéw. Modlimy sie za
zmartych o zycie wieczne dla nich. Kto np. z ewangelikow moze odpowiedzie¢
»Amen” na wszystkie te tresci zawarte w Modlitwie Eucharystycznej, ma udzial
w wierze Kosciola katolickiego i moze przyjmowaé¢ w nim Eucharystie.
Kardynat zachgca tez, by biskupi Kosciotéw — katolickiego, ewangelickiego czy
prawostawnego, zachgcali swoich wiernych, by ci zyli zgodnie z tym, czego
nauczaja i co praktykuja ich wiasne Kodcioty i nie zadali od chrzescijan
z innych wspdlnot, by ci famali reguly obowiazujace w ich Kosciotach
i wspdlnotach. Np., jesli prawostawni nie chca, by katolicy przyjmowali u nich
Komuni¢ $w., nie nalezy tego czyni¢, nawet jezeli mamy odmienny punkt
widzenia. Podobnie moze brzmie¢ apel do ewangelikéw, by nie zadali od
katolikéw tamania ich koscielnych regut. Wzajemny szacunek polega na

TG, Voss, Wachsende Eucharistiegemeinschaft..., art. cyt., s. 339; W. Kasper,
Kirchengemeinschaft als okumenischer Leitbegriff, s. 5-6.
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uznaniu granic, ktére wprawdzie dziela, ale poniekad i facza. Tym, ktory nas
jednoczy, jest Chrystus i nie ma niczego wazniejszego od wspolnoty w Nim™.

S8 Katecheza Kard, Ch. Schonborna z 11. 07. 2004, O sacrum convivum in quo Christus

sumitur. Uneins im Herrenmahl? Grenzen der Kommuniongemeinschaft, www kath.net.
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Rozpatrywanie kwestii wychowania w konteks$cie $wiata i ludzkiego
spoteczenstwa zapoczatkowali Grecy. Odkrywanie istnienia obiektywnych
norm doprowadzito ich do u§wiadomienia sobie istnienia prawa naturalnego. Za
wychowawce Grekow uwaza si¢ Homera, ktory w swoich eposach thumaczyt
czyny czlowieka oddzialywaniem czynnikéw pozaludzkich. Opisuje on
rzeczywisto$¢ we wszystkich jej aspektach i przy pomocy mitu wyjasnia
miejsce czlowieka w $wiecie ~ w kosmosie, ktérego porzadek zostat przez ludzi
zaktocony. Takim zakiéceniem byto wedtug Homera uprowadzenie Heleny'.

Jest oczywiste, ze wysitek wychowawczy — paideia — nie moze si¢
ograniczy¢ do jednego i w dodatku wezesnego etapu zycia”. Z kolei pojecie
dzielnosci — arete — ma swoje zrodlo w wychowywaniu szlachty rycerskiej
w kulcie bohateréw’. Hezjod podkresla ciche bohaterstwo pracujacego
czlowieka. Arete — ta zdolnosé¢ do wiasciwego dziatania — odnosi si¢ do cech
duchowych, ale takze do sit wojownika, potrzebnych do utrzymania jego domu,
a tym samym spoleczenstwa. Sofisci nawiazuja do Homera, abstrahujac od
historii, relatywizujg wychowanie, pomijajac transcendentne ukierunkowanie
wychowania®. Protagoras moéwi o bogach, stwierdzajac, Ze nie mozemy
wiedzie¢ nawet tego, czy oni istnieja, czy nie. Sofisci koncentruja si¢ na
cztowieku, wyznaja polityczna arere. Ich zastugg jest utworzenie pojec:
wychowania 1 kultury. Mysli sofistow na temat czlowieka wywieraja duzy
wplyw na nowozytny humanizm.

Ideat humanistyczny nie zostal zarysowany tylko w interpretacji
sofistycznej. Z punktu widzenia najglosniejszej trojki greckich myslicieli ~
Sokratesa, Platona i Arystotelesa — ten sofistyczny ksztalt paidei wydaje si¢
wrecz dekadencki. Przebieg tej degradacji Werner Jaeger przedstawia na
przykiadzie przemiany dokonujgcej si¢ w dzietach wielkich mistrzow tragedii
antycznej (Ajschylos, Sofokles, FEurypides). Religijna tradycja narodu
stopniowo zmienia si¢ w pragmatyczna my$l kultury, ktorej sam czlowiek
nadaje miare’.

' 7. Kratochvil, Vychova, zfejmost, védomi, Praha 1995, s. 72.

T W, Jaeger, Paideia I., thum. M. Plezia, Warszawa 1962, s, 37.

" A. Maclntyre, Dziedzictwo cnoty, thum. A. Chmielewski, Warszawa 1996, s. 229.

" Platon, Protagoras, thum. F. Novotny, Praha 1992, 316d.

W, Jaeger, Humanizm i teologia, thum. M. Plezia, Warszawa 1957, s. 41 - 42,
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Koncepcja wzoru wychowawczego znana jest przynajmniej od czaséw
Homera. Podziw wobec wzoru popycha ku nasladownictwu. Wzor ma
w wychowaniu jednostki charakter normatywny — podobnie jak ustawa
w spofeczenstwie, ustawa, ktéra wedlug Protagorasa przypomina lini¢, stuzaca
jako pomoc podczas nauki pisania. Zadaniem ustawy jest przystosowanie do
spoteczenstwa ludzi, ktorych przystosowaé si¢ nie da®. Nikomu nie wolno
bezkarnie podwazaé¢ fundamentow sprawiedliwosci. Dike -  bogini
sprawiedliwosci — strzeze tadu, wedtug ktorego prawo ziemskie oparte jest na
prawie boskim.

Inny sofista — Kallikles — uwaza wychowanie za tafcuch, ktory skuwa
cztowieka. Nomos i fizis sa w ten sposdb ustawione przeciwko sobie’. Przed
Grekami otwieraja sie dwie mozliwosci — sformutowana przez pafnstwo ustawa,
bedaca najwyzsza forma ludzkiego zachowania albo pozostaje w harmonii
z porzadkiem boskim, albo jest sprzeczna z zasadami ustanowionymi przez
boga. Rozwazajac te mozliwosci, sofisci nie zauwazyli jednej cechy, ktdra
podkresla Radim Palous, a mianowicie, ze polis ma boska nature®,

Poczatki naturalizmu, relatywizujacego autorytet norm, mozna zauwazy¢
juz w eposie Homera. Wedtug Antyfona sprawiedliwos$¢ nie wykracza poza
ustawy panstwa, w ktérym zyjemy. Rozréznia on ustawe¢ sformutowana na
podstawie natury oraz ustaweg sztuczng. Ustawy ludzkie sa wzgledne’. Sofisci
holduja hedonizmowi. W ich wysitkach nie sposob nie zauwazy¢ zamiaru, ktéry
prowadzitby do uzyskania pewnosci w najwazniejszych kwestiach religii,
moralnosci i wychowania, jezeli brakuje im uzasadnienia metafizycznego.
Stusznie uwazamy sofistow za tworcow paidei, wychowania i humanizmu.
Brakuje im jednak tego, co najwazniejsze, a mianowicie wewnetrznej pewnosci,
ze cel wychowania istnieje’”. Dopiero Sokrates i Platon nadaja ideatowi
wychowawczemu zasadniczy fundament, powracajac do mysli, ktoére ten ideat
poprzedzaly.

Sokrates wyczuwa i glosi transcendentne powotanie zycia czlowieka,
odwotujac si¢ do boskiej inspiracji''. Wychowanie ma ukierunkowywaé na
mito$¢ i stawiaé wobec prawdy. Sokrates podchodzi do problemu wychowania
w sposob podobny, jak czynili to sofisci, ale uwzglednia przy tym cato$¢ — bez
odpowiedzi na pytanie, co jest catosciowym celem Zycia, nie jest mozliwe
wychowanie. Wedlug Sokratesa w zyciu jednostki i spofeczenstwa na pierwszy

6 Platon, Protagoras, 326¢-d.

7 Platon, Gorgias, ttum. F. Novotny, Praha 1992, 483¢-484b.

8 R. Palous, Cas vychovy, Praha 1991, s. 53.

’K. Poper, Oteviend spolecnost a jeji nepidtelé, Oikoymenh, Praha 1994, s. 70.
10w, Jaeger, Humanizm i teologia, s. 44 — 48, tenze, Paideia I, s. 318.

' Platon, Theaitethos, thum. F. Novotny, Praha 1996, 150b-e.
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plan wysuwa si¢ problem moralny, ktory przez sofistéw odsuwany jest w cien.
Dziatalnos¢ wychowawcza Sokratesa byta skierowana na zycie spoleczne — na
polityke, lecz on sam nie brat w polityce udziatu'’. Sokrates uczy, jak troszczy¢
si¢ o siebie, czyli o swoja dusze. Metode wlasciwego dzialania stanowi dialog,
ktérego podstawa jest poznanie. Zadaniem uczestnikéw dialogu jest
poszukiwanie logosu. Nieuchwytnos¢ logosu sprawia, ze czlowiek pokornieje
wobec wyzszosci boskiego Logosu — nie prowadzi to jednak do zanegowania
wilasnego ,.ja“. W tym miejscu bardzo wazne okazuje si¢ panowanie nad soba,
co wskazuje na wolno$é cztowieka. Zdolnosé do panowania nad soba wyzwala
cztowieka od zwierzecej czesci jego natury. Stanowi tez fundament cnoty
i podkresla site jednosci arete w rozmaitych sytuacjach moralnych. Jak widaé
Z powyzszego, autonomia w ujeciu Sokratesa nie odrzuca mozliwosci istnienia
WyZszego prawa; wrecz przeciwnie — ona to istnienie zaktada. Sokrates
obrazowo przedstawia zalezno$ci miedzy czlonkami spoleczenstwa,
poréwnujac ich do organdéw ludzkiego ciata. Wychowanie musi by¢ oparte na
absolutnych normach etycznych — ich uzasadnienie wywodzi si¢ od boga,
odmiennego od tych, w ktorych wierzyli wspdlczesni Sokratesowi.
Wychowawcze dziatanie Sokratesa polega na trosce o dusze, w ktorej odzywa
sig¢ boski glos, towarzyszy temu wyjasnienie pojecia boga i oczyszczenie tego
pojecia.

W powszechnie uznawanej arche wychowania europejskiego zawarta jest
idea Platona, przedstawiona na kartach ,,Pafistwa” w stynnej metaforze jaskini'*.
Radim Palous thumaczy ten obraz, postugujac sie inng metafora'>. Poréwnuje on
wychowanie do nauki pltywania ludzkich istot, ktére zanurzone w morzu nie
moga si¢ z niego wydosta¢ o wlasnych sitach. Paideia ukierunkowana jest na
to, co ,nad-ludzkie“. Konieczne jest przekroczenie sytuacji, w ktorej si¢
znajdujemy'®. Wedlug Platona, w wysitkach wychowawczych wazny jest
stosunek do Prawdy. W jego dialogu ,Fajdros” pojawia si¢ stwierdzenie, ze
dusza nie moze sta¢ sie cztowiekiem, jezeli zabraknie kontemplacji'’. Z kolei
w Panstwie filozof dochodzi do przekonania, ze cziowiek sam wybiera swéj los.
Ludzka cnota pozostaje w zwiazku z wolnym wyborem czlowieka; kto
podejmuje wybory ze wzgledu na cnote, ten ja osiagnie'®. Postugujac sie

"> Ksenofont, Spomienky na Sokrata, Bratislava 1970, ttum. Etela Simovicova, 1.2.

s.16,11.1. 5. 42 - 47.

" J. Patotka Sokrates, Praha 1991, s. 146.

' Platon, Stdt, thum. J. §paﬁér, Tatran, Bratislava 1990, 514a-b.

' Platon, Faidon, thum. J. Spaitar, Tatran, Bratislava 1990, 109b-110a.

' R. Palous, K filozofii vychovy, Praha 1991, s. 46.

"7 Platon, Faidros, thum. J Spatar. w: Predsokratici a Platén, Bratislava 1970, 249b.
" Platon, Stdr, X, 617d-e.
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logosem i mythosem, Platon prowadzi cztowieka ku Prawdzie — Prawdzie, bez
ktorej nie mozna sobie wyobrazi¢ wychowania.

Réwniez Arystoteles troszczy si¢ o duszg. Jego troska o ksztattowanie
zycia ludzkiego przesuwa si¢ od agatologii ku ontologii'’. Podobnie jak starania
wychowawcze stynnych poprzednikéw Arystotelesa, takze ijego koncepcja
odnosi si¢ do prawdy. Sokrates i Arystoteles prezentuja odmienne podejscia do
sztuki retoryki, lecz obydwaj sa przekonani, ze prawdziwy mowca
podporzadkowuje  swoje  przemowienie  prawdzie. Sokrates  odrzuca
przypochlebianie si¢ stuchaczom, nawet gdyby moéwce miato to kosztowac
zycie. Czlowiek powinien troszczy¢ sig¢ nie tylko o to, aby wyglada¢ na
dobrego, lecz powinien rzeczywiscie by¢ dobry w zyciu publicznym
i prywatnym. Wedlug Arystotelesa, rzeczywistos¢ nie ogranicza si¢ do
zanurzenia w codziennych troskach. W jego ujeciu transcendencja ma inna
nature, stanowi rozpoznanie zwykltych okolicznosci w catosci. Sokrates, Platon
i Arystoteles sg przekonani, iz najwyzsza zasade porzadku spotecznego i natury
stanowi bog, bog, do ktérego mozna si¢ zblizy¢ poprzez racjonalng refleksje
nad cato$cia rzeczywistosci”.

Bég w mysleniu greckim jest problematyczny. Jego charakterystyke
stanowi to, ze jest jednostka Zzywa i nie$miertelng®’.  Naszemu,
chrzescijanskiemu wyobrazeniu Boga najblizsza jest by¢ moze idea Dobra
w nauce Platona. Jednak Dobro stanowi raczej intelligibilng przyczyne, a wigc
raczej przedmiot niz osobe. Bogowie podporzadkowani sa Przeznaczeniu
(Mojra). Ludzka dusza jest bogiem i dziatanie wychowawcze polega wiasciwie
na religijnym rozpoznaniu przez dusz¢ swego wilasnego bostwa. Arystoteles
taczy pierwsza przyczyne z pojeciem boga — jednak bdg Arystotelesa nie
stworzyt $wiata, tylko wprawit go w ruch”. Wedlug Arystotelesa dusza nie jest
bogiem, lecz forma; posiada jednak cos boskiego, a mianowicie intelekt™. Ten
Arystotelesowski bdg pozostaje w niebie, a ludzie powinni si¢ troszczy¢
o $wiat. Z tego modelu Arystoteles wywodzi rady etyczne sformulowane dla
syna. Platon twierdzi, ze bég stanowi miarg wszystkich rzeczy. Paideia oparta
jest na bogu jako najwyzszej normie; cnota polega na przypodobaniu sig bogu™.
W obrebie kryzysu greckiego ideatu kultury rodzi si¢ ideologia, ktora spetnia
zadania formulowane przez humanizm. Jednak samo odwofanie si¢ do
nadludzkiego Zrodia jeszcze nie gwarantuje wiasciwego zachowania sig

' R. Palous, K filozofii vychovy, s. 65.

Py, Jaeger, Humanizm i teologia, s. 45.

2'E. Gilson, Biih a filosofie, ttum. Milo§ Calda, Praha 1994, s. 16-17.

2 Aristoteles, Metafyzika, thum. J. Spattar. w: Od Aristotela po Plotina, Bratislava
1972, XII. 7.

B Aristoteles, Etika Nikomachova, tham. A K¥iz, Praha 1996, X. 7.1177b 30.

2 Platon, Theaitethos, thum. F. Novotny, Praha 1996, 176b.

Mysl Jana Pawla [l w kontekscie paideia 717

czlowieka. Troska o idealne uporzadkowanie zycia skrywa w sobie
niebezpieczenstwo totalitaryzmu®. Jednak wedtug Karla Poppera totalitaryzm
w ujeciu Platonskim nie byt prawdziwym totalitaryzmem, poniewaz zrodiem
jego motywacji nie jest wyzysk innych, lecz dazenie do harmonii®®. Platoniska
paideia, ktora wskazuje, iz rzeczywisty humanizm odzwierciedla calos¢
i granicg oraz ze wolno$¢ nie jest absolutem czy boskoscia, ale stanowi droge
ku czemus boskiemu™ .

Filozofia, bgdaca umitowaniem madrosci, stanowi przygotowanie dla
zaistnienia chrzescijanstwa. Wedlug tradycji judeochrzescijanskiej czlowiek jest
stworzony przez Boga i zostal powotany do rozwijania swoich talentow. Adam
i Ewa nawet po grzechu nie zostali odrzuceni, ale wystani w petna udreki drogg,
ktéra jednak wiedzie ku Krélestwu Bozemu. Bég prowadzi ludzi, wychowuje
ich i wskazuje prawdziwy sens ich istnienia. Wychowanie jest swigta sprawa.
Koscidl, bedacy nowym rodzajem ludzkiego spoteczenstwa, dociera do Grekéw
wlasnie wtedy, gdy idea polis przezywa kryzys. Wychowanie nie polega na
opanowaniu wiedzy, lecz opiera si¢ na nasladownictwie, samooddaniu
i wydaniu siebie™.

Greckie rozumienie cztowieka jako dialektycznej struktury ciata i duszy
rézni si¢ od Dbiblijnego rozumienia cziowieka jako osoby intymnej
i integralnej”. Cztowiek stworzony jest na obraz Bozy. Prawdziwym wzorem
jest dla czlowieka Jezus Chrystus. Duch — pneuma — wprowadza nowa
dialektykeg zycia zewnetrznego i wewngtrznego. To serce stanowi miejsce, gdzie
cztowiek spotyka si¢ z Bogiem™. Cialo ludzkie nie jest wiezieniem, lecz ma
duze znaczenie i ostatecznie zostanie wskrzeszone. Bog stworzyl cielesno$é¢ na
mocy swej wolnej decyzji — takze Syn Bozy przyjat cialo. Na przestrzeni
dziejow mozna wskazaé istnienie dwoch kategorii ludzkich zachowan: kategorii
grzesznika i kategorii nowego czlowieka. O czlowieku mozna méwié, tylko
odnoszac go do Boga. Sensem antropomorfizmu- biblijnego jest przestanie
wychowawcze. Cztowiek potaczony z Bogiem jako ze swoim Stworzycielem
od Niego zalezy. W sercu — czyli w sumieniu — czlowieka zamkniete jest jego
postuszefstwo. Postuszenstwo to mozliwe staje si¢ tylko dzieki wolnosci, co
oznacza, ze czlowiek jest istotg autonomiczna.

Ze swej natury cztowiek jest istotg spoteczna. Odmienno$é¢ plci stanowi
wzor dla zycia w spoteczenstwie opartym na fundamencie mifosci. Bog zawiera

2 Platon Stdr, thum. Julius Spaiiar, Bratislava 1990, 537a, 466e-467e.

f(’ K. Popper, Oteviend spolecnost a jeji neprdtelé ., s. 54.

*"J. Patogka, Platén, Praha 1992, s. 24.

* R. Palous, Cas vychovy, s. 64.

e Tresmontant, Bible a antickd tradice, thum. J. Sokol, Praha 1970, s. 81.
%X, Leon-Defour, Slovnik biblickej teoldgie, Zagreb 1990, s. 1213 ~ 1217.
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ze swym ludem umowe, przyrownywang do zargczyn. Relacja miedzy Bogiem
a czlowiekiem jest analogiczna do relacji ojca i syna. Bog ustanawia cztowieka
panem natury, lecz Bozy zamyst jest w peini zrealizowany dopiero
w  Chrystusie. Chrystus jest wzorcowym czlowiekiem. Czlowiek jest
nakierowany na drugiego — rdwniez na Drugiego — to znaczy jest tym bardzie)
soba, im blizej jest Innego, samego Boga. Bozy obraz w czlowieku jest
znieksztalcony przez dziedzictwo grzechu, a Bog chce to znieksztalcenie
wyleczy¢ dzieki dlugiej drodze wychowania, uwzgledniajac jednak wolna wolg
cziowieka. Czlowiek jest cztowiekiem dzigki temu, ze wykracza poza samego
siebie. Centralna mys$la wychowania chrzescijanskiego jest ubdstwienie
cztowieka, co wlasciwie oznacza blizej nieokreslony ,udzial* w naturze Boga.
Ubdstwienie nie oznacza zniszczenia czlowieka, lecz jego wypetnienie jako
cztowieka®'. Czlowiek nie identyfikuje sie z Bogiem, ale zbliza si¢ do Niego.
Istnienie Jezusa Chrystusa dotyczy calej ludzko$ci™®.  Wychowanie
chrzescijanskie nie dochodzi do swego uniwersalizmu przez abstrakcjg, lecz
dzieki koncentracji (Ef 1,10). Nie mozna juz osiagna¢ ideatu, jakim byto
stworzenie, nie sposob tez podazaé wprost do niego. Odtad czlowiek musi
przej$¢ od podobienstwa znieksztatconego, jakie charakteryzuje grzesznika, do
idealnego obrazu stugi Bozego. Tutaj w peni ujawnia si¢ sens wychowania.
Mesjasz nie jest nadcztowiekiem — to Baranek, ktory gladzi grzechy swiata
i prowadzi braci i siostry. Jezus unizyl samego siebie i byl postuszny az do
$mierci. Cale zycie Chrystusa stanowi tajemnice rekapitulacji — powtdrzenia
i odnowienia stworzenia.

Z wyjatkiem sofistéw, Grecy w swoim poj¢ciu wychowania stawiali na
relacje cztowieka do boskosci, lecz koncepcja Boga byta zasadniczo odmienna
od chrzescijanskiej. Koncepcja jedynego Boga niesie w sobie wazne
konsekwencje, zaréwno filozoficzne, jak i praktyczne. Boég nie jest juz ani
anonimowy, ani nieosobowy — Bog jest Ojcem. To kto§ bardzo bliski
cztowiekowi. Obie koncepcje wychowania zmierzaja do przezwycigzenia
w czlowieku poczucia ,zatonigcia“ w nieustannym, pelnym trudéw
poszukiwaniu, w nigdy niekonczacym si¢ poszukiwaniu pewnosci tam, gdzie
pewnosci ostatecznie byé nie moze™. Obie te koncepcje sa refleksja nad
skoficzonoscia. Inaczej niz chrzescijanstwo, mysl grecka wymaga wiary w los
i konieczno$¢. Tworza one ostateczny i wszechobejmujacy horyzont, na tle
ktorego czlowiek pojmuje siebie i $wiat. To przekonanie o istnieniu
koniecznosci przejawia si¢ rowniez w totalizujacych koncepcjach wychowania,
wywodzacych si¢ zdziel Platona. Odmienne pojmowanie wolnosci

' D. Oko, Laska i wolnosé, Krakéw 1997, s. 86 — 87.
2 7. Ratzinger, Uvod do kiestanstvi, Rim 1982, 5.155.
¥R, Palous, Cas vychovy, s. 67.
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i koniecznosci stanowi najbardziej istotng roznicg pomiedzy chrzescijanska
i grecka koncepcja paidei. Swiat nie wywodzi sie z koniecznosci, nie jest tez
wynikiem kosmicznej katastrofy, lecz stanowi efekt wolnej decyzji Boga™.
Optymizm chrzescijanski jest zakorzeniony w przekonaniu, iz zto w $wiecie nie
pochodzi z metafizycznej prazasady, lecz wywodzi si¢ z wolnej i indywidualnej
decyzji cztowieka, ktéry odrzucit Bozy nakaz. Dla chrzescijanskiej paidei jest
charakterystyczne, ze stanowi ona przejaw wolnosci — wolnego zwrdcenia sie
ku Bogu. To wiara i mitos¢ jako odpowiedz cztowieka na objawienie Mitosci
i Prawdy. Wychowanie chrzescijanskie nie ro$ci sobie pretensji do bycia
elitarnym — przed czym nie uchronit si¢ Sokrates — lecz chce wychowywaé
yvszystkich. W tak rozumianym wychowaniu inicjatywa nalezy do Boga, lecz
istotne i niezastapione miejsce zajmuje w nim wolna wola cztowieka, ktéry
musi odpowiedzie¢ na te inicjatywe.

Gtloszenie Ewangelii nie skonczylo si¢ nad Morzem Martwym.
W czasach rozpowszechniania Dobrej Nowiny $wiat byt zdominowany przez
kulture grecka. Rowniez Zydzi byli w znacznej mierze zhellenizowani — i to nie
tylko Zydzi mieszkajacy w diasporze. Podobnie jak rozmaite szkoty
filozoficzne, takze prorocy Ewangelii obiecuja petnie zycia, lecz odwoluja sie
do Mistrza, ktoéry nie tylko odkrywal prawde, ale sam byl Prawda.
Wykorzystuja filozofig, w ktorej dostrzegaja znakomity srodek, bowiem bég
filozoféw zawsze byt odmienny od bogéw olimpijskich.

Klemens Rzymski w pismie skierowanym do chrzescijan w Koryncie
reaguje na brak tadu w Kosciele korynckim i wskazuje na istnienie tadu
w kosmosie, w legionach rzymskich i w ludzkim ciele (podobnie jak czynili to
Platon i $w. Pawel). Jako wzor postuszenstwa uznaje $wietych Piotra i Pawla,
ale wzorem najdoskonalszym jest Jezus Chrystus. Sam Klemens nazywa swoje
przesfanie aktem wychowania chrzescijanskiego, ktére rozumiane jest jako
oczyszczanie grzesznika™.

Dialog $w. Justyna z Zydem Tryfonem pokazuje, ze glosiciele Ewangelii
starali si¢ znalez¢ wspdlna ptaszczyzng z tymi, z ktérymi prowadzili dialog. Sw.
Justyn za wsp6lny punkt uwaza filozofig i kulture. Rowniez wéréd Zydow
istniaty wspolnoty religijne traktowane jako szkoty filozoficzne (Jozef
Flawiusz, Filon), przy czym poglady poszczeg6lnych ich przedstawicieli oparte
byly na idei Objawienia. Chodzi wigc juz nie tylko o poszukiwanie prawdy
w ogdle, ale o przyjecie konkretnej prawdy™®. Nie jest mozliwe rozwazanie
o Bogu bez postugiwania si¢ antropomorfizacja. Musimy wychodzi¢ od

* E. Coreth, Co je ¢lovek?, thum. B. Vik, Praha 1994, s. 26.

Bw.J aeger, Wczesne chrzescijarisiwo i grecka paideia, thum. K. Bielawski, Bydgoszcz
1997, 5. 36-37.
3w, Jaeger, Wezesne...., s. 66.
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do$wiadczenia i nie mamy innego doswiadczenia, jak ludzkie. Wielcy
mysliciele greccy uscislali poglady religijne na drodze refleksji racjonalnej
i podobnie postgpowali réwniez pierwsi chrzescijanscy —mysliciele
z Aleksandrii”’.

Klemens Aleksandryjski nawiazuje do Sokratesa i greckiej paidei.
W dziele Pedagogos przedstawia Chrystusa jako boskiego wychowawcg, ktory
wszystko przewyzsza. Klemens Aleksandryjski porusza si¢ pomiedzy
przyjeciem i odrzuceniem tej filozofii, ktora docenia, bowiem przynosi jakis
przejaw prawdy, lecz wedlug niego zostata ona wykradziona z kultury
zydowskiej; poréwnuje on osoby Platona i Mojzesza™. Twierdzi, ze filozofia
jest propaideia, bedaca udziatem czlowieka, a rzeczywista paideia pochodzi od
Boga®. Najwazniejszym zadaniem jest w zyciu czlowieka poznanie Boga
i dlatego wierzacego nazywa gnostykiem. Bog to Absolut, Stworzyciel,
Demiurg, Pantokrator; Chrystus to Logos, Kirios. Klemens mniema, iz Platon
wiedzial, ze Bog jest tylko jeden. Docenia grecka ideg wstrzemigzliwosci, lecz
wieksze znaczenie przypisuje czynieniu dobra, poniewaz czyniac je, cztowiek
traci swe zte sktonnosci. Filozofig grecka przyréwnuje do orzecha, ktory nalezy
rozbi¢, aby wytuskaé ziarno™.

Etnocentryzm Zydéw i Grekéw zostal w mysli chrzescijanskiej
odrzucony. Pawet przychodzi do Aten, a Piotr wchodzi do domu czlowieka,
ktéry nie zostat obrzezany. Wizja wychowania wszystkich dochodzi do glosu
dopiero dzigki uniwersalizmowi chrzescijanstwa. Orygenes przynosi nowy,
chrzescijanski poglad na kosmologie, wedtug ktérego $wiat zostal stworzony
z niczego'. W zestawieniu z manicheizmem i gnostycyzmem mysl
chrzescijanska musi broni¢ sformutowania, iz wszystko, co stworzyt Bog, »byto
dobre®. Musi réwniez broni¢ godnosci cztowieka, ktora zasadza si¢ na jego
wolnosci. Orygenes pojmuje cztowieka jako istote zdolna do podejmowania
swobodnych wyboréw moralnych®. Wszystko zalezy od ludzkiej zdolnosci do
swobodnego dzialania moralnego 1 rozrézniania pomigdzy ~dobrem
rzeczywistym i pozornym, pomiedzy prawda i fatszem, pomigdzy bytem
i niebytem. W tym momencie filozofia staje si¢ paideiq. W ten sposob dla
Orygenesa to Platon stat si¢ najbardziej znaczacym sojusznikiem w toczacej sie
wojnie my$li*.

3 G. Reale, Historia filozofii staro?ytnej, I, thum. E. 1. Zielinski, Lublin 1993, s. 53.

3 Klemens Alcksandryjski, Kobierce, thum. J. Niemirska-Pliszczynska, Warszawa
1994, 1.19.

3 tamze, 1. 28,1-4

0 tamze, V. 95,4
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« Origenes, Przeciw Celsusowi, tlum. S. Kalinkowski, Warszawa 1986, s. 231.

3 W. Jaeger, Wezesne ..., s. 80.
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Chrystus to boski Logos. Przychodzi na $wiat jako wynik Bozej
inicjatywy, nie jest bowiem efektem ludzkiego wysitku. Orygenes odrzuca
cechy wychowania zaproponowane przez Platona, a ktére ocenia on jako
Htotalitarne”. Odrzuca réwniez podziat spoteczenistwa, bowiem Chrystus
troszczy sig nie tylko o wybranych Zydéw i wyksztatconych Grekow, ale dba
o wszystkich ludzi*. Do wiasciwego dziatania nie wystarcza tylko poznanie,
potrzebna jest jeszcze faska Boza. Przyjscie Chrystusa na $wiat Orygenes
ocenia jako zwienczenie wysitkéw wychowawczych Boga — wychowania, ktére
trwa od czasu upadku Adama. Paideia stanowi stopniowe speianie Bozej
Opatrznosci.

Z kolei $w. Grzegorz z Nyssy dostrzega w platofiskim modelu
wychowania  strukture, ktéra mozina wykorzystaé do wychowania
chrzescijanskiego. Paideia otrzymuje nowa tres¢. Sw. Grzegorz podziela
filozoficzne przekonanie, zgodnie z ktérym poznanie prawdy prowadzi do zycia
cnotliwego. Ale wychowanie chrzescijanskie stanowi proces formacyjny
i wymaga stalej troski, przy czym do osiagnigcia zycia cnotliwego potrzebna
Jest faska Boga. Zlo zaSlepia czlowieka i dlatego cztowiek nie dokonuje
wiasciwych wyborow. Wedtug Grzegorza z Nyssy Chrystus jest Lekarzem
i Uzdrowicielem®.

Grecka paideia zostata ukierunkowana nie tylko na rozwéj podmiotu,
lecz réwniez na wptyw podmiotu na przedmiot, ktéry petnit funkcje formy.
W tym procesie duchowym obok sztuk wyzwolonych i filozofii wazna role
odgrywala literatura, przede wszystkim teksty Homera. Grzegorz z Nyssy
przedstawia Bibli¢ jako paideie chrzescijanom, ktdérzy byli wychowani na
kulturze greckiej. Wychowanie chrze$cijanina jest wiec wynikiem nieustannego
czytania Biblii jako paidei, ktérej celem jest imitatio Christi*®. Zaproponowana
przez niego egzegeza zaklada, ze Pismo $wiete ma podwdjne znaczenie:
historyczne i wychowawcze. Sw. Grzegorz, cytujac Biblie, nie postuguje sig
sformutowaniami typu ,,prorok méwi* czy ,,Chrystus méwi* — lecz: ,,prorok nas
poucza® czy ,Chrystus nas poucza®“. To podkreslenie wskazuje na
wychowawczg interpretacje Biblii, ktora $w. Grzegorz ujmuje jako catosé, nie
Jako zbior dziel poszczegdlnych autoréw, bowiem wszyscy zostali
zainspirowani przez Ducha Swigtego*’. Mojzesza, proroka Starego Testamentu,
przedstawia jako typ cztowieka, ktéry przezyl zycie w bliskosci. Stroma

4 Origenes, Przeciw Celsusovi, s. 216-218.

4 Grzegorz z Nyssy, Wielka Katecheza, 14. w: DZIDEK, T.: Mistrzowie teologii,
Krakéw 1998, s. 120.

W, Jaeger, Wezesne ..., s. 103.

Y7 Gregor Nyssky, w: inscriptiones Psalmorum, 1, 3 /GNO V, 30,25-31,9. w: L. Karfi-
kova, Rehor z Nyssy, Praha 1999, s. 81.
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i niedostepna droga na gore Synaj przedstawia niedostepnos¢ Boga.
Wychowanie cztowieka stanowi pielgrzymke, ktéra ostatecznie nigdy nie
dociera do swego celu, lecz samo poszukiwanie pigkna spetnia swa funkcje
i napeilnia czlowieka radoscia. Ruch duszy obejmuje w sobie ,erotyczne®
pragnienie piekna®. Czlowiek, stworzony na obraz Bozy, powinien zyé
w przyjazni z Bogiem. Wazne zadanie wychowawcze przypisuje Ksigdze
Psalmow, ktore przedstawiaja stopniowa metamorfozg cztowieka®.

Potaczenie $wiata antyku z chrzescijafistwem prowadzi do powstania
nowej kultury. Zasady nowego humanizmu, ktéry wykorzystuje strukture
paidei, mozemy dobrze obserwowac w liscie §w. Bazylego Wielkiego — jest to
zacheta dla mtodych, aby wykorzystali warto$¢ literatury $wieckiej™.

Wychowanie bierze swoj poczatek w filozoficznej koncepcji cztowieka.
Odkrywanie prawdy o cztowieku nie jest sprawa jedynie akademicka, a dzisiaj
jest szczegolnie potrzebne do ochrony zagrozonej ludzkosci. W nastgpstwie
globalizacii poszczegblne spoteczenstwa nie sa od siebie oddzielone, chodzi
wiec dzi§ o uratowanie ludzkosci jako catosci. Globalne nastgpstwa sa
ksztattowane tylko za pomoca lokalnej aktywnosci, co odsyla nas raz jeszcze do
dziedziny wychowania. Wychowanie powinno ksztattowa¢ odpowiedzialny
stosunek cztowieka do wlasnego bytu, przy czym odpowiedzialnos¢ ta powinna
odnosi¢ sie nie tylko do bycia w $wiecie, lecz siggaé takze poza to bycie — sub
specie aeternitatis.

Karol Wojtyla przystepuje do rozwazan nad cztowiekiem, zdajac sobie
sprawg z bytowego zagrozenia czfowieka’. W wyniku postepu nauki
i nastepujacej w jej obrebie specjalizacji, a wigc coraz bardziej zawgzonego
pogladu na rzeczywisto$é, catosciowa wizja cztowieka moze by¢ zagrozona
pogladami czastkowymi. Niebezpieczenstwo stanowig rowniez te kierunki
filozoficzne, ktérych wspélnym mianownikiem jest redukcjonizm. W encyklice
Fides et ratio Jan Pawet 1l podkre$la, ze nawet w obecnej sytuacji najwyzsza
samorealizacja czlowieka polega na wiaczeniu si¢ w prawde, na pelnym
urzeczywistnieniu wolnosci, na realizacji powotania do mitoéci i na poznaniu
Boga™. Wbrew rozwojowi nauk $cistych — lub wiasnie ze wzgledu na ten
rozwéj — czlowiek znajduje si¢ w stanie niepewnosci i pragnie szybkiego
i ostatecznego rozwiazania podstawowych kwestii filozoficznych. W ten sposéb

8 W. Jaeger, Wezesne..., 5.100.

1. Karfikova, Rehor z Nyssy, s. 88. )

%0 Sv. Bazil Velky, Povzbudnie mladym, Listy I (r.357 — 374), thum. D. Skoviera, PreSov
1999,11/7,s. 27.

5 Jan Pawet 11, Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Cittd del Vaticano, Liberia Editrice
Vaticana 1986, s. 94 - 95.

2 A, Tat, Midrost u Jana Pavla II. s. 73. w: Sapiencidlny charakter antropldgie Jdna
Pavla I v kontexte eurdpskej integrdcie. PreSov 2006, s. 73~ 77.
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czgsto ulega pokusie zadowolenia sie odpowiedziami redukcjonistycznymi.
Jednak poszukiwanie prawdy nigdy sie nie konczy ~ to nigdy niekonczace si¢
docieranie do Tajemnicy. W wychowaniu konieczne jest uwzglednienie
stosunku do Tajemnicy™.

Myslenie Karola Wojtyly nasycone jest wysitkiem wychowawczym
w tym najbardziej pierwotnym sensie. Otwarte jest na wszelka refleksje ogdlna,
podkresla koniecznosé ukierunkowania na prawde i odnosi sie z szacunkiem do
doswiadczenia wewnetrznego, z ktorego sig wywodzi. W jego mysleniu mozna
zauwazy¢ podobienistwa do pogladow Sokratesa i jego troski o dusze, podobnie
jak Sokrates, Wojtyta podkresla, iz trzeba bardziej stuchaé glosu boskiego niz
gloséw innych ludzi. Od miodosci Karol Wojtyla interesuje si¢ czlowiekiem
i rozwigzywaniem praktycznych kwestii zyciowych — ,,Co mam robi¢?**,
Wysitek wychowawczy Wojtyly oparty jest na przekonaniu, ze czlowiek —
osoba — stworzony jest na obraz Bozy. Kluczem do poznania prawdy
o czlowieku jest doswiadczenie czynu, w ktdérym cztowiek przejawia sie jako
cztowiek. Wojtyla rozbudowuje t¢ koncepcje w czasie, kiedy totalitaryzm
wulgarnie zredukowal ludzkie czyny do produkeji. Wojtyta wskazuje na
powigzania istniejace pomiedzy doswiadczeniem czlowieka i doswiadczeniem
moralnosci. W czynie taczy sig mnogos¢ rozmaitych aspektéw i wymiardw bytu
ludzkiego. Czyn jest doswiadczany w postaci faktu dostgpnego jego tworcy,
lecz takze w postaci faktu dostgpnego innym™. Analiza czynu stanowi
przestanke dla wychowania, przestanke w poszukiwaniu odpowiedzi na pytanie,
co robic.

Sposdb  filozoficznego myslenia Wojtyly wywodzi si¢ z dwéch
kierunkéw filozofii europejskiej, ktore cechuja si¢ odmiennym podejsciem do
rzeczywistosci — to filozofia bytu i filozofia podmiotu. Wojtyla juz w czasach
studiéw dochodzi do wniosku, iz filozofi¢ arystotelesowsko-tomistyczng nalezy
uzupeiié o wyniki filozofii nowozytnej®. Uséwiadamia sobie réwniez, ze
filozofia nie moze wypowiedzieé ostatniego stowa o cztowieku — zdolna jest co
najwyzej postawic¢ te kwestic — bowiem pelne, calosciowe zrozumienie nie jest
mozliwe bez wiary i Objawienia. Czlowieka nie mozna zrozumiel bez
Chrystusa”. W tym miejscu spotykaja si¢ filozofia i teologia, i pojawia sie
watpliwos¢, czy nie chodzi o niepoddajace si¢ ograniczeniom pomieszanie
kompetencji. Za $w. Anzelmem Karol Wojtyta twierdzi, ze wiara potrzebuje

53 Jan Pavol 11, Fides et ratio, Bratislava 1998, 106, 107.
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zrozumienia. Jego poglady filozoficzne mozemy nazwa¢ holistycznymi.
Mozliwo$¢ wyjécia z kryzysu dostrzega w zwrocie ku Bogu lub w poruszaniu
sie w Jego kierunku. Czy to wyjscie moze si¢ urzeczywistni¢ za posrednictwem
wiary? Filozof wlasciwie stale pozostaje w stanie niepewnosci. Filozofowanie
oznacza obserwowanie, jak Logos wymyka sie¢ nam, a rola filozofa polega na
pokornym wyczuwaniu prawdy, co implicite zaklada postawg wiary.
Odrzucanie Boga i zamykanie si¢ w $wiecie cieni nie jest nowoscia, jaka
przyniosta filozofia dopiero po Nietzschem, poniewaz do tego doszli juz sofisci.
Myslenie Sokratesa, Platona i Arystotelesa, ktére przebiega droga rozumu,
a wiec logosu, zblizyto ich do rheosu. To Platon wérdd kryzysu kultury greckiej
powiedziat, ze miargq wszystkich rzeczy jest Bog. Kwestie dotyczace stosunku
cztowieka do Boga maja prawo bytu na terenie filozofii. Filozofia, ktora
cheialaby zaprzeczy¢ istnieniuv mozliwosci catosciowego i ostatecznego sensu.
bylaby nie tylko nieodpowiednia, ale wrecz btedna. Wydaje sig, ze w kwestii
wolnoéci, ktora nie urzeczywistnia si¢ w podejmowaniu decyzji przeciw Bogu,
Woijtyta zbliza si¢ do starochrzescijanskiego mySlenia greckiego, gdzie
jakiekolwiek ukierunkowanie horyzontalne interpretowane jest w perspektywie
ukierunkowania pionowego. Papiez nalega na podejscie metafizyczne, jest
bowiem przekonany, ze to obowiazkowa droga do przezwycigzenia kryzysu
i usuniecia bltedow w zachowaniach, ktoére rozpowszechnity si¢ w naszym
spofeczeiistwie’®. Humanizm Jana Pawta I1 ma swoje Zrédto w Chrystusie, a nie
w jakiej§ powszechnej idei czlowieczenstwa - jest teocentryczny
i antropocentryczny zarazem . Antropocentryzm i teocentryzm najlepiej
harmonizuje mitosé. W glebi tajemnicy krzyza dziata mitos¢, ponownie
doprowadzajaca cztowieka do udzialu w zyciu, ktérym jest sam Bog Jan Pawe&
I podkresla postuszefistwo wiary — wzor, ktdry urzeczywistnil si¢ w Mary1
Odwotujac si¢ do Soboru Watykansknego II, przypomina, ze niestuszne jest
oddzielanie cztowieka od Boga. Ogtasza humanizm, ktéry nie walczy z Bogiem
o terytorium, lecz oddaje Bogu, co boskie — a wigc wszystko. To Chrystus
stanowi wzdr, ktéry powinniémy nasladowac.

Karol Wojtyta, wychodzac od filozofii Maxa Schelera, taczy zasade
nasladownictwa z ideatem moralnej doskonatosci, lecz — w odr6znieniu od
Schelerowskiego akcentowania intencjonalnego ideatu doskonatosci® -
opowiada si¢ za realistycznym charakterem®. Odrzuca réwniez Schelerowskie
oddzielenie etyki i religii, twierdzac, iz etyka w nauczaniu Jezusa Chrystusa jest

58 Jan Pavol 11, Fides et ratio, 83.
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w sposob immanentny polaczona z religia®™. Za posrednictwem dobra
moralnego zblizamy si¢ do Boga. W tym sensie pozostawanie w bliskosci Boga
jest zastuga cztowieka i akt ma charakter religijny. Zycie moralne otwiera
czlowieka na Boga i wszczepia nas w Niego. To wszczepienie i wynikajacy
z tego stan ludzkiego szczescia jest jednak rownocze$nie zawsze darem i taska.
Sam czlowiek nie jest zdolny wszczeplc si¢ w Boga, nawet jesli dokona
najbardziej bohaterskiego czynu . Najglebsze szczescie cziowieka nie wynika
z niego samego, lecz ptynie z realnego potaczenia z Bogiem.

Fundamentalng mysla filozofii Karola Wojtyty — kt6ra uprawnia nas do
traktowania go jako kontynuatora wychowania zgodnego z intencjami
Sokratesowskimi — jest obok bojazni Bozej réwniez podmiotowosé osoby.
Swiadomoé¢  stanowi jeden z elementéw, ktore wspdtkonstytuuja
podmiotowo$¢. W nowoczesnym mysleniu do $wiadomosci czestokro¢
podchodzi si¢ w sposdb ekstremalny — bywa niezauwazana lub — przeciwnie —
absolutyzowana. Wedtug Wojtyty sSwiadomos¢ nie stanowi samodzielnego bytu.
Swiadomos¢ jest pewna cec:hac realnego bytu. Nie mozemy jej réwniez
redukowaé do wrazliwosci®. Swiadomo$¢é ma  charakter duchowy
i intelektualny i pelni dwie funkCJe: odzwierciedla to, co juz zostato poznane
i ksztaltuje stosunek do podmiotu.

Wojtyta podkresla osobowy sposob istnienia $wiadomosei, jej
indywidualnos¢, konkretno$é i niepowtarzalnosé®. Swiadomosé czynu stwarza
mozliwo$¢ oddziatywania wychowawczego, lecz potrzebne jest przy tym
odrdznienie faktu gdy czlowiek dziata $wiadomie, od faktu, iz posiada
samo$wiadomosé¢®’. Dzigki $wiadomosci cztowiek przezywa swoje czyny jako
moralne. Intelekt faczy rozmaite zewnetrzne iwewnetrzne do$wiadczenie
samego siebie i dzigki temu mozemy moéwié nie tylko o doswiadczeniu
wlasnego ,ja“, lecz nawet o doswiadczeniu czlowieczenstwa. Doswiadczenie
przekonuje nas o tym, ze jesteSmy $wiadomymi tworcami wilasnych czynéw.
Konieczne jest odroznienie actus humanus i actus hominis. Wojtyta odrzuca
deterministyczne podwazanie wiarygodnosci doswiadczenia i podkresla, ze
wynikiem wszystkich redukcjonizméw jest zubozenie samopoznania cziowieka.
Prowadzi to do heteronomizacji etyki, z czego wynika, iz nie moze istnie¢
odpowiedzialnos¢ za czyny tam, gdzie redukowane s one do actus hominis®.

MK, Wojtyla, Zagadnienie podmiotu moralnosci, Lublin 1991, s. 104.
. Galarowicz, Czlowiek Jest osobq, Krakéw, 1994, s. 77.
6 K Wojtyta, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, s. 82.
% tamze, s. 94-95.
tamze, s. 87.
tamze, s. 87 — 91.
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Woijtyta stopniowo odkrywa cate bogactwo, ktore tkwi w stwierdzeniu, iz —
cztowiek dziala.

Filozofia osoby ludzkiej prowadzi do koncepcji stosunku cztowieka do
innych ludzi. Staje si¢ to mozliwe dzigki samostanowieniu, ktore integruje
rozmaite przejawy dynamizmu ludzkiego na poziomie osoby. Wojtyta
w  analizie czynu odkrywa dwa zasadnicze punkty: $wiadomos¢
i samostanowienie®’. Samostanowienie otwiera kwestie wolnosci, ktéra Wojtyta
pojmuje jako podstawowg ceche bytu ludzkiego. Wolnos¢ jest w swej istocie
autodeterministyczna. Taka koncepcja wolnosci jest realistyczna, opiera sig
bowiem na napigciu pomigdzy samostanowieniem i innymi dynamizmami
istniejacymi w cztowieku”’. Byé wolnym to znaczy — wedlug Wojtyty — by¢
wolnym: od tego, co jest nizsze od czlowieka; od tego, co od niego wyzsze od
tego, co znajduje si¢ w jego wnetrzu; od tego, co wobec niego zewnetrzne .

Przemoc i nacisk pozostaja w sprzeczno$ci z godno$cia cztowieka.
Inaczej niz Jean Paul Sartre, Karol Wojtyla uwaza za najgigbsza forme
zniewolenia te, ktéra znajduje si¢ we wnetrzu czlowieka. Moéwi o zniewoleniu
czlowieka przez wlasnosé, przez organizacje zycia spolecznego, stosunki
ekonomiczne, $rodki komunikacji publicznej itd. Uswiadamia sobie, ze zyjemy
w czasach ograniczania wolnosci, ale réwniez w epoce jej naduzywama
Wolno$é zewnetrzna nie stanowi warunku wolno$ci wewnetrznej

Kwestie wychowania mozemy rozwazaé tylko w zwiazku z wolnoscia.
Nalezy jednak odrozni¢ agere ipati. Na to rozréznienie pozwala moment
autorstwa czynu. Czlowiek wywoluje czyn, ktory zapada w jego tlo, i w ten
sposob cztowiek tworzy wiasne ,ja*’*. Za posrednictwem swych czynéw
czlowiek staje sie moralnie dobry lub zly. Dopiero w kontekscie podejmowania
decyzji moralnej mozna uchwyci¢ sedno wolnosci. Ludzkie czyny odnosza sig
do normy moralnosci. Moralnos¢ jest potaczona z naturg czlowieka, a wige
z ludzkoscia. Cztowiek nie jest tylko sprawca swych czynow lecz poprzez nie
jest jednoczesnie w jaki$ sposob ,,tworca samego siebie*’

Samostanowienie stanowi relacje, ktora polega na tym ze osoba a wiegc
podmiot, staje si¢ dla siebie pierwszym przedmlotem Réwniez
samostanowienie posiada struktur¢ dwubiegunowa — ja podejmuje decyzje
o sobie. Czlowiek wolny — to znaczy: w dynamizowaniu swego podmiotu
zalezny od samego siebie; a wigc by¢ wolnym, znaczy by¢ okreslanym przez

% K. Woijtyta, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, $.160.
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siecbie. Waznym punktem filozofii Wojtyly jest twierdzenie, iz czyn jest
autoteleologiczny ™

Z punktu widzenia aksjologicznego cziowiek jest samoksztattujacym si¢
bytem, lecz nie oznacza to, ze jest twérca norm. W kazdym akcie
samostanowienia ponownie urzeczywistnia siebie jako posiadanie i siebie jako
opanowywanie i w ten sposéb ksztaltuje sie ,ja*’’. A wiec cos jest juz dane.
Cztowiek rodzi sie wyposazony w pewne sity, ktére byt i ludzkie dziatanie
konstytuuja na poziomie osoby’. Ksztaltowanie si¢ czlowieka przebiega
w trzech fazach: somatyczno-wegetatywnej, psychiczno-emotywnej, moralnej.

W procesie ksztattowania si¢ czlowieka wazng role odgrywa sumienie,
ktore w obiektywnym porzadku znaJdUJe gotowe normy moralnosci i prawa’”.

Cziowiek posiada siebie i zarazem jest tym, kto jest posiadany za
posrednictwem siebie. Te mysli sa bliskie heglowskiej idei bytu dla siebie™.
Réznica pomigdzy koncepcjami Hegla i Wojtyly polega na tym, ze Hegel za
wlasna przestrzen urzeczywistniania wolnosci uwaza $wiadomos$é, a Wojtyta
faczy wolnoé¢  z realnymi strukturami bytu ludzkiego. Rozwazanie
o samostanowieniu wywodzi od $w. Tomasza. Akt woli jako duchowej
zdolnosci cztowieka stanowi odpowiedz na dobro poznane przez podmiot; akty
woli maja charakter intencjonalny i pozostaja w relacji do prawdy, szczegélnie
do prawdy o dobru®'. Przedmiot przedstawiony jako dobro staje si¢ obiektem
chcenia woli. Jest to prosty akt chcenia, podjecie decyzji. Ztozony lub
rozwinigty akt woli polega na wyborze spomiedzy kilku mozliwosci. Wolnosé
nie stanowi wolnosci ,,0d“ wartosci, lecz ,.do* wartoéci lub — jeszcze lepiej —
»dla® wartosci. Cata godnos¢ cztowieka polega na zdolno$ci wyboru wartosci
moralnych. To, co jest potrzebne do zycia moralnego, odbywa sie na poziomie
$wiadomosci moralnej, a nie w ukrytych motywach ducha ludzkiego®. Waga
normatywnej prawdy w sumieniu zakre$la granice wychowania®.
»Wyzwolenie* od prawdy w Zyciu praktycznym zniewala cziowieka przez to,
co ,,podludzkie*.

Wojtyta twierdzi, ze w do$wiadczeniu samostanowienia odkrywa sie
samoposiadanie i samoopanowanie. Nie oznacza to jednak zamknigcia sie

76 K. Wojtyta, Osoba: podmiot i wspélnota, s. 385. w: K. Wojtyta, Osoba i czyn oraz
inne studia antropologiczne, Lublin 1994, s. 371 - 414.
Z K. Wojtyla, Osobowa struktura samostanowienia, s. 428.
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A. Szostek, Wolnos¢ jako samostanowienie. Karola Wojtyly koncepcja wolnosci,
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w sobie, ale gotowo$¢é do ofiarnego ,,daru samego siebie®. Tutaj ujawnia si¢
paradoks wolnosci — wolno$¢ nie spetnia si¢ w egoizmie, lecz w dobrowolnym
darze mitosci dla drugiej osoby™.

Jan Pawel II wysoko ocenia mito$¢ malzenska. Swe stowa adresuje do
dzisiejszego cztowieka, ktory nie docenia mitosci jako szczytu wolnosci. W ten
sposdb podobnie jak Pawel VI wzywa do rozpowszechniania ,.cywilizacji
mifosci® i, kultury zycia®, by czlowiek zafascynowany wolnoscia nie zatrzymat
sie w pot drogi, poprzestajac na konsumpcyjnym zaspokajaniu swych pragnien.
Ostrzega przed ,kulturg $mierci“. W encyklikach Evangelium vitae 1 Veritatis
splendor zwraca uwage, ze absolutyzowanie wolnosci jako samostanowienia
prowadzi do dzikiej wolnosci, co w koncu przejawia si¢ jako totalitaryzm.
Wolno$é¢ oznacza bycie tutaj dla drugich®™. Wojtyta jako papiez ponownie
prezentuje poglad, ze najpelniejsze do$wiadczenie wolnoéci polega na
przekraczaniu siebie w kierunku dobra w $wietle prawdy™. Analiza
samostanowienia, ktéra odkrywa samoposiadanie i samoopanowanie, stanowi
znaczacy przyczynek dla wysitkoéw wychowawczych, gdzie wolnos¢ i prawda
nawzajem si¢ warunkuja, uzupelniajg i poglebiaja®’. Czyn jest soba za
posrednictwem prawdy — szczeg6lnie prawdy o dobru. Doswiadczenie winy
potwierdza wewnetrzng zalezno$¢ od prawdy. Prawda tkwi we wnetrzu
czowicka jako ,wewnetrzny nauczyciel”. Sumienie jest miejscem
podporzadkowania si¢ wolnosci prawdzie. A wigc sumienie nie jest po prostu
$wiadomoscia, lecz zmierza do norm obiektywnych®. Stosunek pomiedzy
wolnoécia i prawda wskazuje na granice autonomii osoby ludzkiej. Cziowiek
realizuje siebie jako istote wolna, lecz realizuje si¢ za posrednictwem prawdy
o sobie, ktora mowi, ze cztowiek nie moze sie spetni¢ bez darowania siebie
innym osobom, a szczegblnie bez transcendencji Boga. Wolnos¢ wynika ze
struktury bytu i odbywa si¢ w relacji do prawdy i dobra w mifosci. Drugi
cztowiek moze ograniczy¢ mojg wolnos¢, lecz nie moze mi zabra¢ wolnosci
fundamentalnej. Spotkanie z drugim stanowi szans¢ na urzeczywistnienie
osobistej struktury samostanowienia 1 zarazem stanowi wezwanie do
przejawiania dobra i mitosci. W encyklice Redemptor hominis Jan Pawet 11
twierdzi, Ze cziowiek jest bytem dialogicznym®. W taki sposéb rozumiana
wolnos¢ osiagneta szczyt w Jezusie Chrystusie. Evangelium vitae wskazuje na

MK Wojtyla, Osobowa struktura samostanowienia, s. 431.

8 Jan Pawel 11, Do mlodych calego $wiata, Wroctaw 1985, s. 47.

8 Jan Pavol 11, Redemptor hominis, 21.

¥ K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, s. 189.
%8 tamze, s. 201 — 203.

8 tamze, s. 204

% Jan Pavol 11, Redemptor hominis, 13.

Mysi Jana Pawla I w kontekscie paideia 89

polaczenie wolnosci i zycia’. Oddanie samego siebie stanowi sens zycia
i wolnosci ludzkiej. Wolnos¢ jest darem i powotlaniem i stanowi specjalny
przejaw Bozego obrazu w czlowieku. Wolno$é przynosi prawde i obowiazki.
Wolnosci i prawdy nalezy broni¢. Chrystus — Bdg i cztowiek — uczy nas, co jest
najlepszym spetnieniem wolnosci. To mitosé. Chrystus nie zakiéca naszej
wolnosci.

Papiez ostrzega przed pozorna wolnoscia, ktora nie uwzglednia prawdy
o czlowieku”. Rozerwanie konstytutywnego zwiazku miedzy wolnoscia
a prawda pociaga za soba relatywizm i odrzucenie moralnosci. Ostatecznie
przynosi to totalitaryzm na poziomie prywatnym, lecz réowniez spolecznym.
Absolutyzacja wolnosci prowadzi do kultury $mierci, skoro odrzuca potaczenie
pomiedzy wolnoscia i naturalno$cia. Jest to mentalno$¢ .anti-life”, ktéra
prowadzi nie tylko do zniszczenia drugiego cziowieka, lecz do samodestrukc;ji
tego, kto wolnosé oddziela od prawdy. Wizja absolutnej wolnosci rosci sobie
prawo do decydowania o zabijaniu dzieci, ludzi starych, chorych,
niewygodnych itd.”’.

Wojtyta przedstawia prawdziwg koncepcj¢ wolnosci i w tym zamiarze
kontynuuje wysitki, bedac papiezem. Stawiajac Koscidt w pozycji obroncy
wolnosci 1 zycia, tym samym nadaje mu starochrzescijanska atrakcyjnosé.
W tym konteks$cie przedstawia réwniez negatywne nakazy moralne, ktdre
wlasciwie odgrywaja wazna funkcje pozytywna, bowiem zawarte w nich
bezwarunkowe ,nie” peMi role wyznaczania limitéw. Chrystus uczy nas
wolnosci 1 wzywa do rozwijania talentéw. Harmonia pomiedzy wolnoscia
i prawda wymaga jednak ofiar az do meczenstwa. Wychowanie do zycia jest
wychowaniem do wolnosci. Takie wychowanie musi znalezé swe miejsce
w rodzinie, szkole i wlasciwie ma przenika¢ cate srodowisko ludzkiego zycia.
Wazng rol¢ odgrywaja $rodki masowego przekazu, ktore swa dzialalnosé
powinny prowadzi¢ z szacunkiem dla wolnosci, prawdy i odpowiedzialnosci.

Rozwiazaniem sytuacji nowoczesnego cztowieka jest — wedlug Wojtyly —
peine zrozumienie osoby. Czlowiek razem z innymi odkrywa nowy wymiar
siebie jako osoby. Uczestnictwo to taka cecha osoby, dzieki ktorej wspédtistnieje
z innymi ludzmi i przy tym nie tylko nie traci nic z siebie, lecz przeciwnie —
w ten sposob znajduje spehienie i sens swego bytu™. Wojtyta rozréznia dwa
wymiary uczestnictwa. Pierwszy wymiar odnosi si¢ do relacji ,,ja-ty; drugi do
relacji  spotecznych®. Takie rozumienie uczestnictwa wskazuje na
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pokrewiefistwo myslenia prezentowanego przez Karola Wojtyle z tradycja
filozoficzna, ktéra taczy grecka tradycje intelektualistyczng i myslenie biblijne.
Spoteczny wymiar uczestnictwa zwiazany jest z idea dobra wspdlnego. Jan
Pawet II podkresla, iz bytem podstawowym nie jest spoleczenstwo, a cztowiek
jako osoba, do petni ktdrej nalezy wymiar uczestnictwa. W ten sposéb odrzuca
humanistyczne  koncepcje indywidualistycznego i  kolektywistycznego
autoramentu. Ostrzega przed relatywizmem moralnym w zyciu spotecznym.
Demokracja bez warto$ci tatwo przeksztalca si¢ w jawny lub zakamuflowany
totalitaryzm’®. Dzisiejsze spoleczenstwo budowane na mysli naukowo-
technicznej bywa zagrozone przez redukcjonizm, relatywizm i pozytywizm,
a wiec musi zosta¢ wzbogacone przez duchowy wymiar ludzkiego serca i jego
powolanie do mito$ci Bozej. Personalizm chrzescijafiski w jasny sposéb
stwierdza, ze drugi cztowiek nie stanowi zagrozenia, lecz jest bliznim”’. Zycie
spoleczne, wymaga stalego samoograniczania, czego wymaga dobro.
Relatywizm moralny przynosi to, co jest przeciw zyciu — morderstwa,
nieludzkie warunki - zycia, handel niewolnikami, wyzyskiwanie dzieci itd.
W encyklice Centesimus annus Jan Pavet Il przypomina, ze komunizm
obiecywat wolno$¢ catej ludzkosci, lecz zniewolit cate narody. Tak wiec znéw
potwierdzito si¢, ze wolnos¢ bez prawdy traci swojg tres¢. Jezeli wolnos¢ ma
by¢ dla cztowieka pozyteczna, musi to by¢ wolno$¢ odpowiedzialna, ktora
uwzglednia cato$é”,

Czlowiek stanowi byt kulturalny, to znaczy, ze wszystko, co si¢ w nim
znajduje, ani nie jest tylko produktem natury, ani nie stanowi tylko rezultatu
dziatania samego czlowieka, lecz wypadkowa tych dwéch czynnikéw™. Ten
cato$ciowy poglad na rzeczywisto$¢, ktorej na imig ,.czlowiek™, w sposob
najbardziej trafny wyraza termin paideia. Paideia stanowi ceche
charakterystyczna, odrézniajaca, czlowieka od zwierzat i roslin. Cztowiek jest
istota niezakonczona, i w duzej mierze tworzy sam siebie. Wedfug Jana Pawta
Il pierwotnym celem kultury jest ,obrébka”. Kultura jest tym wysitkiem
wychowawczym, za posrednictwem ktoérego czlowiek staje si¢ bardziej
cztowiekiem, bardziej ,,jest we wszystkich kierunkach swojego bytowania.
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Ks. DARIUSZ JASTRZAB

ZNAK CZASU - KRYZYS OJCOSTWA

Znajdujemy si¢ w sytuacji odczuwanej transformacji spoleczeristwa.
Wraz ze wzrostem poziomu Zycia pojawiaja si¢ nowe standardy kulturowe
1 obyczajowe. FEgzystencja ludzka naznaczona jest dzisiaj potencjalem
technicznym, nie do wyobrazenia jeszcze dwadziescia lat temu. Wraz z nim
zmienia si¢ pojecie rodziny, ktéra przestaje si¢ postrzega¢ jako nuklearns,
scalong wokdl wspdlnego patrymonium ze $cisle okreslonymi funkcjami
w rodzinie. W nowym modelu rodzinnym nazwanym ,.egalitarno-partnerskim”,
badz ,dwu karier”, pojawia si¢ odmienne pojmowanie rél ojca i matki.
Niekoniecznie s to zmiany destruktywne czy niszczace malzenstwo badz
rodzing. Czynnikiem niewatpliwie pozytywnym jest promocja pozycji
spolecznej kobiety. Widoczne sg tez zmiany w zakresie pojmowania roli ojca,
juz nie w sensie paternalizmu, ale w znaczeniu jego partnerskiej
wspotodpowiedzialnosci za ksztalt rodziny. Niemniej z ubolewaniem nalezy
stwierdzi¢, ze kryzys ojcostwa stanowi najbolesniejszy objaw z gamy
probleméw, z ktorymi zmaga sie dzisiaj rodzina. Odczuwana nieobecnosc
(fizyczna badz psychiczna) ojcdw w rodzinach pociaga za soba konsekwencje
ostabienia roli macierzynstwa oraz duchowe zagubienie dzieci. Akt
prokreacyjny nie wystarcza, by by¢ nazwanym ojcem. Ojcostwo to takze
rodzenie duchowe, obowiazek wychowawczy, pomoc przy ksztaltowaniu
tozsamosci dziecka.

Spéjrzmy zatem na przyczyny tego procesu dewastacji ojcostwa
najpierw w perspektywie wieloaspektowych przeobrazen cywilizacyjnych
Zachodu, by po szkicowym okresleniu skutkéw takiego stanu rzeczy, wskazac
pryncypialne elementy niezbedne w odbudowaniu roli ojca w rodzinie
i spoteczenstwie.

1. Spoleczno-kulturowe przyczyny degradacji funkcji ojcostwa

1.1. Narodziny przemystu i rewolucje spoleczne

Powszechnie wiadomo, ze pod koniec wieku XVIII dokonata si¢
najpierw w Anglii, a zaraz potem na Zachodzie Europy, rewolucja industrialna.
Wraz z rodzacym si¢ przemystem ojciec rodziny opuszcza swoje miejsce pracy,
z ktorym zlaczeni byli takze inni cztonkowie rodziny. Jesli byt rzemieslnikiem
albo pracowal na roli, to jego dziatalnos¢ wkomponowana byla w ramy
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funkcjonowania rodziny. Z momentem znalezienia zarobku w fabryce opuszcza,
przynajmniej  okresowo rodzing, angazuje si¢ w  pracg, ktora
w znacznym stopniu pochlania jego energie i wole odkrywania tajemnicy zycia.
Przez to wyjscie ojca z domu, dzieci (zwlaszcza syn), traca naturalng mozliwos¢
nabywania wiasnej tozsamosci w oparciu o wzrastanie przy boku ojca. ,,Mingto
zaledwie sto czterdziesci lat od zapoczatkowania na Zachodzie pracy fabryczne;
w pelnym tego stowa znaczeniu, a w przeciaggu tego okresu z kazdym
pokoleniem stably wigzi ojca z synem, z katastrofalnymi skutkami”'.

Na te przemystowo-urbanistyczne przeobrazenia naktada si¢ rewolucja
francuska, uderzajaca ideowo w wizjg Boga-Ojca, w role ojcéw Kosciota, jak
i ojcéw rodzin. Danton, giéwny przywddca zwolennikéw obalenia monarchii,
moéwit: ,.dzieci naleza nie do rodzicow, lecz do republiki”. Robespierre
natomiast, na forum parlamentu wykrzykiwal: ,,Nar6d ma prawo wychowywac
swoje dzieci; nie mozna powierzaé ich wychowania rodzinie kultywujgcej
uprzedzenia i arystokratyczne idealy; chcemy, by wszystkie dzieci otrzymaty
takie samo wychowanie, nie zamierzamy dochowaé si¢ panow, lecz
obywateli”*. Rewolucja francuska wystepowata przeciwko rodzinie, zmierzajac
do utworzenia spoleczenstwa bezklasowego. Uderzajac w rodzing, rewolucja
francuska, chciata zniweczy¢ spoteczenstwo patriarchalne z dominujaca pozycja
ojca w rodzinie.

Nastepna rewolucja, marksistowska w Rosji, zrodzita jeden
z najokrutniejszych totalitaryzméw dwudziestego wieku. Przy pomocy $rodkow
represji system ten zmierzal do przejecia funkcji wychowawczej nad dzie¢mi.
Panstwo, przyjawszy role paternalistyczng, decydowato o stylu zycia
i przyjmowanym systemie wartosci. Jednoczesnie role ojcdw sprowadzano do
osiagnie¢ produkcyjnych i do zaangazowania si¢ na rzecz ideologii. Komunizm
przynidst zatem atrofig ojcostwa, doprowadzajac do praktycznej nieobecnosci
ojca w rodzinie. Dodatkowym czynnikiem degradujacym obraz ojca w krajach
tak zwanego bloku wschodniego byt rozpowszechniony alkoholizm, ktérego
skutki odczuwane sq do dzis.

1.2. Dziedzictwo Woodstock

Rok 1968 jest data symboliczng przetomu w dziedzinie obyczajowosci.
Wobec establishmentu politycznego i finansowego na Zachodzie dochodzi do
rewolty kontrkulturowej zainspirowanej przez S$rodowiska milodziezowe.

' R. Bly, Zelazny Jan, Rzecz o mezczyznach, Poznan 1993,s. 116-117.

1 Cyt. za N. Fragelli, cykl wykiadéw wygtoszonych od 4 do 15 lutego 2004 roku
w Krakowie, Bialymstoku, Warszawie i Lublinie pt. Polityka krajéw UE wobec rodziny
- oznaka postepu czy cywilizacyjnego upadku? Jaki jest cel promowania zwiqzkéw
Jjednopiciowych?, www. studzianka.alleluja.pl/tekst.php?numer=10654, z 08.02.2006.
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W Stanach Zjednoczonych dodatkowymi iskrami zapalnymi sa problemy
rasowe oraz wojna w Wietnamie. Przekaznikiem filozofii kontestujacej
miodziezy staje sie muzyka. To wiasnie muzyka mlodego pokolenia lat
sze$¢dziesiatych przemienia si¢ w bron skierowana przeciwko zaktamaniu
sytego spoteczenstwa Ameryki i Europy Zachodniej. Emblematem kuitowego
juz festiwalu w Woodstock (1969) staje si¢ skrzyzowana gitara z karabinem.
W potokn wielu nurtéw muzyki, literatury, teatru, pokoleniowa agresja
skierowana jest takze przeciwko rodzinie, ktéra w opinii miodego pokolenia
pozwolita si¢ uwiklaé w zaklamanie. Dostatek materialny byt bardzo czesto
fasada ukrywajaca rzeczywisty brak wiezi rodzinnych, brak mitosci w domach.
Bob Dylan $piewat wtedy o pozostawieniu domu, o koniecznym odejsciu,
o czasie zmian: ,,Ojcowie i matki przybadzcie tez tu / Potgpiac jest fatwo,
zrozumie¢ juz nie / Ze corki, synowie, odeszli gdzies w dal / Wasz $wiat juz sie
bardzo zestarzat / Wigc dlonie karzace zabierzcie znad karkéw / Bowiem czas,
czas zmienia sie bardzo™”.

Dzieci uciekaja z doméw, gdyz nie chca uczestniczy¢ w ,,ideologii
sukcesu” (wyscigu szczuréw) 1 w traktowaniu - jak twierdza - erotyki na sposéb
represyjny. Tworza swoj kodeks moralny, kryja sie w komunach, traktujac je
jako ,grupowe matzenstwa”. Wyznajac wolng milosé, kreuja tymczasowe
»Wspolnoty symboliczne”. Stanowia odbicie brakow wyniesionych z wiasnych
domdw, swoiste protezy rodzin ustanawiane tymczasowo i spontanicznie”.

Inny kultowy wokalista tamtych lat, Jim Morrison, jezeli ucieka, to
z pewnoscia we wscieklos¢ 1 agresje skierowana takze do rodzicéw.
Przyktadem takiego napastliwego nastawienia jest cytat zaczerpniety z plyty
zespotu The Doors, The End z 1967 roku: ,, Father, yes son, I want to kill you /
Mother... I want to...fuck you”. Zaczepnosé tej frazy potaczona z wulgarnosécia

~wzieta si¢ miedzy innymi z braku odczuwalnej mitosci rodzicéw do dzieci,

z ich fizycznej i psychicznej nieobecnosci. Ojcowie, zajeci businessem i kariera,
pozostawiali synéw samym sobie. Nie potwierdzone przez mitos$¢ ojcowska
synostwo wywotato zatem reakcje nieuznawania ojcostwa’. Jakze wymowne
w tym sensie sg sfowa utworu muzycznego The Wall, grupy Pink Floyd z 1989
roku: ,, Tatu$ przeplynal przez ocean / Pozostajac tylko we wspomnieniach / I na
fotografii w rodzinnym albumie / Tatusiu, co jeszcze mi zostawite$? / Tatusiu,
co zostawife$ mi po sobie? / W koficu byta to tylko kolejna cegfa w Murze™®.

* B. Dylan, The Times They Are A-Changing, w: tenze, Bob Dylan, M. Zgaifiski (ttum.),
Poznan 1991, s. 44.

8. Tokarski, Orient i kontrkultury, Warszawa 1984, s. 26-27.

% G. Castaldo, Ziemia obiecana, Znak, Krakéw 1997, s. 156.

¢ R. Waters, Another brick in the Wall (Part I), LP ,The Wall”, 1979; W. Michalski,
W. Rzeszutek, (tham.), http:/pinkfloyd.rockmetal. art.pl/pl/ttumacz/woll.htm, z 1. 02.2006.
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Opisana powyzej sytuacja niestety trwa az do czaséw wspdlczesnych.
Zbuntowani synowie z lat szesCdziesiatych dzis maja juz swoich wnukdw.
Paradoksalnie, przynajmniej w Polsce, dla najmlodszej generacji organizuje si¢
latem koncerty pod tym samym hastem Woodstock. Oznaczatoby to migdzy innymi
to, ze proces niedojrzatoéci rodzicielskiej ojcdw i bunt synéw poglebia si¢
i znajduje kontynuatoréw w zakletym tancuchu powtarzania tych samych btedow.

1.3. Nihilizm akademickich campusow

Obok zjawiska kontrkulturowej rebelii niekochanych synéw i cérek,
zbuntowanych wobec ojcéw 1 matek warto wspomnie¢ o jeszcze jednej
przyczynie zauwazanego kryzysu ojcostwa. W drugiej polowie dwudziestego
wieku $rodowiska uniwersyteckie zaczynaja holubi¢ filozofi¢ nihilizmu
i egzystencjalizmu ze sztandarowymi koryfeuszami buntu wobec ojcostwa
Boga, ktorymi sa F. Nietzsche i J.P. Sartre. Do dzi§ w Europie wyprawa do
ksiegarni z dzialem filozofii konczy sie spostrzezeniem, iz dominuja w nim
tytuly tych wilasnie autoréw, poszerzone o myslicieli ponowoczesnosci, takich
jak E. Cioran, G. Deleuze, J. Derrida czy J. Baudrillard.

Tak wielkie naktady ksiazek samego F. Nietzschego, oddziatuja
niewatpliwie na warstwe intelektualistow, ludzi zaangazowanych w dziatalno$¢
artystyczna, wychowawcza, spoleczna, naukowa. Fascynacja mysla ,.filozofa
podejrzen”, w ktérej Bog (-Ojciec) jest przedstawiany jako tyran, ciemigzyciel,
ksztattuje Swiadomos¢ kolejnego juz pokolenia. F. Nietzsche uwaza, ze
,»Z nastaniem chrzescijanskiego Boga, jako Boga najwigkszego z dotychczas
osiagnietych, ukazalo si¢ takze najwieksze poczucie winy na Ziemi”’. To
z kolei spowodowato, ze ,czlowiek o nieczystym sumieniu zawladnat
przestanka religijna, aby swoje samoumartwienie doprowadzi¢ do
najstraszliwszej surowosci i srogosci. Wina wobec Boga: idea ta staje si¢ dlan
narzedziem tortury”®.

W konsekwencji ,dzieki Nietzschemu zndéw stata si¢ mozliwa
psychologia jako najwazniejsza z nauk o cztowieku™. Jesli chodzi o negatywny
obraz ojcostwa obecny we wspdlczesnej kulturze, to niewatpliwy wplyw na
ksztattowanie tego wizerunku maja poglady S. Freuda. W swoich teoriach nadat
on synowi pigtno seksualnego rywala ojca w odniesieniu do matki. Kiedy syn
(synowie we wzajemnej konkurencji o dominacj¢ w hordzie) zdotal zabi¢ ojca,
wtedy zajat jego stanowisko w stadzie, przypieczgtowujac ten moment aktem
kanibalizmu, jako proba identyfikacji z ojcem. W nastepstwie tego precedensu,
azeby przeblaga¢ ojca, zaczal oddawaé¢ mu cze$¢, czyniac to w formie

" F. Nietzsche, Z genealogii moralnosci, Znak, Krakéw 1997, s. 97.
8 Tamze, s. 98.
? A. Bloom, Umyst zamkniety, Zysk 1 S-ka, Poznan 1997, s. 247.
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totemicznej. Freud, dla umotywowania swoich tez, odnosit si¢ nie tylko do
psychologii, ale osadzat swe poglady na zalozeniach kulturowych, sugerujac
wysublimowang dziedzicznos$¢ tych zachowan miedzy ojcem a synem. Freud
w swojej hipotezie dochodzil nawet do interpretowania Eucharystii we
wspomnianym kluczu'®. Teorie takie, jak ta przytoczona - z pewnoscia
wykladana na niejednej uczelni - miata i ma niebagatelny wplyw na wizje
relacji syn-ojciec. Dla zilustrowania zywotnosci tego typu pogladu, sp6jrzmy na
fragment z ksiazki znanego polskiego krytyka teatralnego, wydanej pod
znamiennym tytufem ,,Ojcobojcy”. Autor, promujac postulat oderwania si¢ od
tworzenia teatru w kategoriach pokolenia ,,0jcéw”, zachegca do siggania po nowe,
odwazne pomysly i wizje. Uzywa przy tym stylistyki powielajacej wlasnie
freudowska hipotezg: ,,Ojcobdjcy maja obowiazek zabi¢ w sobie ojca 1 jego
poglady. Niewazne, czy ojciec byt duchowym mistrzem, czy upiorem dziecinstwa.
Trzeba go zabi¢, by narodzi¢ sie samemu, z pigtnem zbrodni, ktéra nie pozwoli
odnalez¢ spokoju. [...] Ojcobdjcdw budzi w nocy krzyk erynii. Kiedy wszyscy spia
spokojnie, ojcobdjcy musza walczy¢ o siebie, bez wytchnienia. Dazenie jest zasada
ich zycia i dzialania. Dazenie, a nie spetnienie”'".

Mozna tylko zywi¢ nadzieje, ze na wyktadach uniwersyteckich pojawia
si¢ takze poglad wybitnego religiologa M. Eliade, ktéry pod data 14 grudnia
1960 roku odnotowuje: ,Przedstawione przez Freuda interpretacje odnosza
coraz wigkszy sukces, poniewaz naleza one do mitéw przemawiajacych do
czlowieka wspodlczesnego [...] Nie da si¢ odnalezé ani jednego przykiadu
zamordowanego ojca w archaicznych religiach czy mitologiach. Ten mit zostat

b 2
stworzony przez Freuda”'?.

2. Skutki degradacji ojcostwa

Doswiadczony przewodnik duchowy, kanadyjski cysters A. Louf,
w jednym z opublikowanych w Polsce artykuléw, opisuje proces nabywania
tozsamosci przez dziecko. Wedlug zakonnika, w sposob zrozumialy dziecko
jest zwiazane naturalnie z matka juz w okresie prenatalnym. W momencie
dorastania dostrzega ono, Ze istnieje wigz milosci takze pomiedzy matka
a ojcem. Jest to relacja, w ktérej ono nie moze uczestniczyé. Przez
niemozliwos¢ partycypowania w relacji matzenskiej rodzicow, obraz ojca staje
si¢ dla dziecka ,znakiem pierwotnego zakazu” oddzielajacego go od matki.

'9S. Freude, Czlowiek imieniem Mojzesz a religia monoteistyczna, KR, Warszawa 1994,
s. 98 n; tenze, Totem i tabu, KR, Warszawa 1993.

"' P. Gruszezynski, Ojcobdjcy. Miodsi zdolniefsi w teatrze polskim, Warszawa 2003, s. 8 - 9.
12 B. Dobroczyniski, Wedfug ojca i syna, ,Charaktery” 12(1998), s. 14. (M. Eliade,
Religia, literatura i komunizm. Dziennik emigranta, Puls Publications, London 1990).
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Przy stanowczo$ci ojca oraz opiekunczej i dajacej bezpieczenstwo mifosci
matczynej dziecko, odrywajac si¢ od matki i chcac zblizy¢ si¢ do ojca, nabywa
samodzielno$ci i zdolnosci do konfrontacji ze swiatem. W toku trwania tego
procesu dziecko stopniowo do$wiadcza wewngtrznej autonomii, zdolnosci
kochania takze innych os6b'”.

W perspektywie powyzszego modelu psychologicznego nietrudno
wyobrazi¢ sobie, co dzieje si¢ z dzieckiem w momencie, kiedy ojciec jest
nieobecny (fizycznie badz duchowo). Brak czynnika ojcowskiego (meskiego)
powodowaé moze zamknigcie si¢ dziecka w obszarze opiekunczej mitosci
matczynej. Madra matka wie, ze w takiej sytuacji musi uruchomi¢ w zyciu
dziecka dzialanie brakujacego ramienia mezczyzny-ojca. W wypadku chiopcow
wazne jest wtedy pobudzenie identyfikacji z meskoscia, czyli jak niektorzy
moéwia “dzikiego serca”’®. W innym wypadku, w miare lat, dziecko miast
nabywaé tozsamosci i umiejetnosci kochania innych, moze wycofywal sig
w kierunku matki, w obszar emocjonalnego utozenia embrionalnego. To taki
duchowy powrét do tona, do miejsca, gdzie zawsze bylo bezpiecznie.

Jezeli popatrzymy na oznaki chorobowe wspé’fczesnej kultury,
zauwazymy, ze ludzie poszukuja dzisiaj wiasnej tozsamosci'’. Bez poczucia
tozsamosci $wiat dla czlowieka bedzie zawsze wrogi, obcy i niebezpieczny.
Jakze tatwo wtedy mozna - poszukujac spotecznego wtozenia embrionalnego -
wstapi¢ do sekty, ktéra odbierajac wolnos¢, przynajmniej gwarantuje ochrong
przed Swiatem. W takich sytuacjach czesto sigga si¢ po uzywki w celu
obtaskawienia cierpienia rodzacego si¢ na skutek nieumiejetnosci zycia
w $wiecie, ktory razi okruciefistwem. Osoba nie wiedzaca kim jest, prowokuje
pewne zachowania w grupach anarchistycznych, gdzie brutalnos¢ i wulgarnosc¢
nie jest niczym innym, jak wolaniem o zauwazenie i o mito§¢. W tym samym
kluczu mozna zastanowi¢ si¢ nad coraz bardziej agresywna kulturq gejowska,
nad wzrostem liczby rozbitych malzenstw. Jesli synowie nie zdolaja. przy
pomocy innych, poradzi¢ sobie z nabyciem wiasnej tozsamosci, maja wszelkie
zadatki ku temu, by krzywdzi¢ pézniej wlasne dzieci.

W wypadku, gdy ojciec obecny jest fizycznie, ale nie okazuje mitosci
dziecku, prowokuje tym samym sytuacje agresji wobec siebie. Ten, kto nie byt
nigdy uznany za syna, nie uzna nigdy ojcostwa. Walka o uznanie i zauwazenie
rozciaga si¢ niekiedy na cate zycie. Codzienno$¢ petna jest przyktadow walki
synéw o swoj status bycia najpierw synem, a w konsekwencji ojcem. Mozna
moéwié o reakeji fancuchowej zaleznosci. Jak to zauwaza Ch. Bobin: ,Nie ma

13 A Louf, Czutosé i moc, ,,Pastores” 2(1999), s. 35.
1 J Eldredge, Dzikie serce, tesknota meskiej duszy, ,,W drodze”, Poznan 2003.

% J. Neumann, Czlowiek jako ,, wyznacznik” duszpasterstwa w encyklikach spoiec_nych
Jana Pawla II, STV 2 (2003), s. 169-178.
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wigkszego niebezpieczenistwa dla syna, niz stawi¢ opdr ojcu w duchowej walce:
przeciwstawiaé sie komus, znaczy mniej czy bardziej przybiera¢ jego odcien.
Synowie, ktorzy meznieja w walce z ojcem, w konecu pod wieczér wlasnego zycia
dziwnie si¢ dof upodabniaja™®. W perspektywie wiary, proces przejmowania
negatywnych zachowan po mekochajapym ojcu, nie przybiera jednak nigdy
charakteru absolutnego. Zawsze istnieje mozliwos¢ odniesienia si¢ do innych oséb
(dziadek, wujek, ksiadz), ktére pomogg dziecku w nabyciu tozsamosci.

Jedna z doglgbnych analiz skutkow nieobecnosci ojca (jest to zarazem
ilustracja zarysowanego powyzej procesu), przeprowadzit w swojej ostatniej
powiesci  ,Bracia Karamazow” Fiodor Dostojewski'’. Wprawnemu
czytelnikowi nietrudno jest zauwazy¢ problemy osobowe porzuconych przez
ojca trzech synéw (jednego, jesli odbieramy ich jako bohatera kolektywnego).
Bolesny przebieg nabywania wlasnej (synowskiej) tozsamosci wiedzie tu przez
oczyszczenie rozumu, uczué i zdolnosci kochania, nie zawsze wiodacych do
poradzenia sobie z osieroceniem duchowym. Trzej synowie powiesciowego
Fiodora Karamazowa, to trzy obszary wngtrza samego Dostojewskiego
(uczucia-rozum-serce). Ojciec pisarza, gdy ten miat 18 lat, zostat zamordowany
z powodu molestowania stuzby domowej. Powies¢ pod pewnym wzgledem jest
zatem proba rozwigzania problemu niesionego przez cale zycie i ilustruje, jak
glebokie moga byé zadry duchowego osierocenia przez zdeprawowane
0jcostwo.,

3. W kierunku ocalenia ojcostwa

Jak wynika z powyzszego, zagadnienie kryzysu ojcostwa w dobie
obecnej jest problemem wieloaspektowym i zlozonym. Bez watpienia
przebadanie tego zjawiska od strony socjologicznej, psychologicznej czy
historycznej ma swoja wage i konieczno$¢. Czgsto jednak brakuje temu
interdyscyplinarnemu wysitkowi wspdlnego punktu odniesienia, jak go okresla
Gabriel Marcel: ,statego czynnika, ktory oczywiscie moze by¢ zakryty czy
zapomniany, ale zapoznanie to pociaga za soba straszne konsekwencje w calej
ekonomii duchowej”. Redukcja zagadnienia ojcostwa na przyklad do
biologizmu, czyni go de facto momentem zaptodnienia. Réwniez potraktowanie
go w sposdb czysto legislacyjny prowadzi do podobnego redukcjonizmu'®

'® Ch. Bobin, Najnizszy, ,W drodze”, Poznan 1995, s. 57.

"7 D. Jastrzab, Doswiadczenie ojcostwa na przyktadzie Braci Karamazow Fiodora
Dostojewskiego, w: J. Augustyn (red.), Ojcostwo, WAM, Krakéw 1998, s. 87; tenze,
Ojcostwo i synostwo w Braciach Karamazow, ,,Zycie Duchowe” 36(2003), s. 21.

'8 G. Marcel, Homo viator. Wstep do metafizyki, PAX, Warszawa 1984, s. 101-102.
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Tematyka ojcostwa powinna zatem by¢ podejmowana w kontekscie nie
tyle problemu, co tajemnicy. Rozszerzenie zagadnienia na obszar tajemnicy jest
konieczne. Pomaga bowiem w rozpatrywaniu i przyjeciu tak pogmatwanych
sytuacji jak te, kiedy ojciec nie chcial dziecka albo, gdy dziecko odkrywszy to,
czyni wyrzuty, Ze nie prosifo sie na Swiat. Przyjmujac perspektywe tajemnicy
poczgcia, w ktérym to akcie uczestniczy takze Bog, obie strony, ojciec
i dziecko, zdolne sa do zaakceptowania ojcostwa i synostwa. Poszerzenie
perspektywy problemowej o odniesienie do tajemnicy pozwala na pogltebienie
zagadnienia i nietraktowania go jedynie od strony zewnetrznej. Przyjecie
ojcostwa w kontekscie tajemnicy domaga si¢ od mezczyzny wewnetrznego
zaangazowania w obszarze milosci, gdyz tajemnic¢ przezywa si¢ tylko na
poziomie mitosci. Uzewnetrzniajac i zamieniajac tajemnicg w problem,
stawiamy stosunki rodzic-dziecko na poziomie samego rozumu, a przez to
stajemy bezradni wobec aporii spowodowanej niejednoznacznoscia sytuacji
zyciowych'.

Osadzenie zagadnienia ojcostwa w perspektywie tajemnicy, w ktora
wpisana jest obecno$¢ Boga, pociaga za soba kolejny czynnik wplywajacy na
formowanie si¢ odpowiedzialnego rodzicielstwa m¢zczyzn. Niewatpliwie ojciec
winien ksztaltowaé w sobie co$, co G. Marcel okresla jako ,,pragnienie
twéreze”. Brak tej zdolnosci duchowej oznacza, ze ojciec nie jest zwiazany ze
wszech$wiatem i nie wypracowal w sobie, cho¢by sladowo, $wiadomosci
uczestnictwa w zyciu. Przez absencj¢ ,,pragnienia tworczego” nie dokonat si¢
jego rozwdj osobowy, pozwalajacy przyja¢ narodziny dziecka w sensie
wezwania do ponoszenia za nie odpowiedzialno$ci. W konsekwencji taki
mezczyzna nie jest w stanie poja¢ aktu prokreacyjnego, jako aktu domagajacego
sie petnej $wiadomosci i decyzji*.

Poza wskazanymi czynnikami osadzenia ojcostwa w kontekscie
tajemnicy i proby uformowania w mezczyZnie ,pragnienia tworczego”,
waznym warunkiem ojcostwa odrodzonego jest pojmowanie go w sensie
biblijnym. Archetypicznym przyktadem ojcowskiej milosci w Starym
Testamencie jest historia mitosci Dawida do swego syna Absaloma.
Kluczowym zdaniem obrazujacym ogrom tej mitosci ojca do syna sa stowa
wypowiedziane przez Dawida po $mierci dziecka: ,Synu mdj, Absalomie!
Absalomie, synu moj, synu méj! Kto by dat, bym ja umart zamiast ciebie?
Absalomie, méj synu, méj synu! [...] Synu mdj, Absalomie, Absalomie, synu
moéj, méj synu...” (2 Sm 19, 1. 5). Wielokrotnie powtarzajace si¢ imig
i nazywanie zbuntowanego do niedawna dziecka synem, $wiadcza wyraznie
o nieskoficzonej mitosci Dawida (ojca) do swego potomka. W sensie glebszym

19 R. Habachi, W strone czlowieczenstwa, PAX, Warszawa 1982, s. 80 - 82.
2 G. Marcel, Homo viator. Wstep do metafizyki, PAX, Warszawa 1984, s. 123.
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odkrywamy tu milos¢ Boga do wszystkich swoich dzieci, takze tych
zbuntowanych i pogubionych moralnie.

W Starym Testamencie obok sformulowania mitosci na sposob ludzki,
po mesku, odnajdujemy takze poréwnania do mitosci matczynej. ,,Czyz moze
niewiasta zapomnie¢ o swym niemowleciu, ta, ktéra kocha syna swego tona?
A nawet, gdyby ona zapomniala, Ja nie zapomne¢ o tobie” (Iz 49, 15).
,»Pociagnatem ich ludzkimi wigzami, a byly to wiezy mitosci. Bylem dla nich
Jjak ten, co podnosi do swego policzka niemowle — schylifem sie ku niemu
i nakarmitem je” (Oz 11, 4).

Powyzsze odniesienia do Starego Testamentu zawieraja istote mitosci
ojcowskiej. Znany obraz Rembrandta, z Ojcem kladacym swe rece na
ramionach Syna Mamotrawnego, wskazuje nam na dwa nierozerwalne,
wywiedzione z Pisma Swiqtego, komponenty ojcowskiej mitosci. Z jednej
strony mamy mitos¢ okreslong terminem hesed (wskazuje on na postawe
«dobroci», wiernosci sobie samemu w «mitosci»), z drugiej zas, uzupetniajacy
to okreslenie termin ’emetr (oznaczajacy «stato$é», «pewnos$é», «wiernosé»,
LXX: «prawde»)”'. Choé przypisany strukturze ojcowskiej jest raczej "emet, to
jednak ojcostwo ludzkie, ksztaltowane na wzér Boskiego, winno realizowaé oba
wskazane aspekty mitosci®.

Idac za sugestia R. Habachi, ten pierwszy odciefi mitosci ojcowskiej
mozemy nazwaé «czuto$cign. Wyraza si¢ w niej ,,litos¢, posiadajaca zbawcza
moc”?. Jest to przede wszystkim ,troska o zycie”™. Jesli zabrakloby
milosierdzia i czulosci, wéwczas prawo, jakie ustanawia i reprezentuje ojciec,
staje si¢ niszczacym. Czutos¢ meska pozwala przyjaé dziecko takim, jakim ono
Jest, a nie takim, jakim ewentualnie mialoby by¢ w wyobrazeniach ojca.
Wymagania moralne bez czufo$ci zmienityby si¢ szybko w moralizatorstwo,
wzbudzatyby lgk, cheé ucieczki badZ agresje. Ojciec ma najpierw kochaé
dziecko, by zdobywajac zaufanie, zyskiwaé przez to postuszefistwo,
a ostatecznie autorytet. Wymaganie postuszenstwa bez kontekstu mitosci
zmienia ojcostwo w paternalizm pozbawiony zdolno$ci rodzenia zycia.

Biorac pod uwage drugi aspekt tej mitosci ojcowskiej, pamigtajmy, ze
realizuje si¢ ona w procesie ,,ustrukturyzowania zycia”> dziecka, a dokonuje sie
moca stowa (prawa). Jesli w tej mifosci jest jedynie czuto$¢, a nie ma w niej
stowa (obowiazku, prawdy), to dziecko nigdy nie stanie sie doroste w wierze.
Do przyjecia prawa reprezentowanego przez ojca potrzeba, by dziecko

*' Jan Pawet 1, Dives In Misericordia, 4, przypis nr 52.

ZA. Louf, Czutosé i moc, ,Pastores” 2(1999), s. 32-33.

BR, Habachi, W strone czlowieczeristwa, PAX, Warszawa 1982, s. 8.
> J. M. Verlinde, Tajemnica ojcostwa, Krakéw 1997, s. 35-36.

= Tamze, 36 nn.
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posiadato do ojca zaufanie. Ufnos¢ wobec ojca sprawia, ze dziecko wzrasta
w wolnos$ci. Ponadto sprawia, ze chce ono uczynié¢ swoja woleg zgodna z wola
osoby kochanej. Wtedy stowo przyjete zostaje bez zastrzezefi, bez buntu. Jest to
bowiem stowo, ktore zaprasza do dialogu, nie niweczy wolnosci, budzi w sercu
dziecka wdzieczno$é®. Ojciec nabywa przez to pozycje obdarzong autorytetem,
staje sie¢ wzorem dla dziecka, powoduje jego wzrost. Pojgcie facinskie augeo, od
ktorego wywodzi si¢ autorytet, oznacza podnoszenie, wznoszenie. Ojcostwo
odpowiedzialne to ojcostwo obdarzone autorytetem, dajgce Zycie i podnoszace
we wzroScie. Ku budowaniu takiego obrazu ojcostwa w rodzinach mamy
zmierza¢ w naszych poindustrialnych czasach naznaczonych pustka

nieobecnosci ojcéw w domach.

26 1. M. Verlinde, Ojciec wszelkiego ojcostwa, ,Pastores” 2(1999), s. 13.

Ks. RYSZARD KOZELOWSKI

CZ1.OWIEK BEZ TWARZY
Studium z filozofii czlowieka
ks. Jozefa Tischnera

Jezeli maska ktamie i zwodzi, to kim jest ten, ktory za nig si¢ ukrywa,
ktory maske zatozyl, by odgrywaé swoja role w zyciu? Idea maski nie jest
jedynym tropem, ktorym idzie Jozef Tischner, by zgigbia¢ tajemnice cztowieka,
ale jest tropem szczegdlnym, poniewaz wprowadza czytelnika od razu
w osobliwg przestrzen myslenia, a jest to przestrzen na wskros dramatyczna.
Juz od momentu ,zalozenia” maski dzieje si¢ z czlowiekiem co$, co
fascynowato nie tylko Tischnera, ale fascynuje chyba kazdego. bo postawiony
problem jest uniwersalny, ogélnoludzki - jak ogdlnoludzkie jest stawianie
pytania — kim jestem? kim jeste$? Dociekajac odpowiedzi, nie traktuje si¢
cztowieka obojetnie, a juz na pewno nie w dyskursie filozoficznym, w ktorym
chodzi przede wszystkim o poznanie samego siebie i poznanie drugiego
cztowieka, z osoba Boga na czele. To, co tu zostanie zaprezentowane, dotyczy
takiej wiasnie postawy — i egzystencjalnej i metodologicznej — a poszczegélne
kroki postuzy¢ maja zglebieniu tego bodaj najbardziej pociagajacego fenomenu
ze wszystkich fenomenéw — osoby ludzkiej'.

Czlowiek i twarz

By¢ istotg dramatyczng — uczy Tischner — znaczy: ,przezywa¢ dany
czas, majac wokot siebie innych ludzi i ziemi¢ jako scen¢ pod stopami™”.
Dramatyczny $wiat zawiera trzy struktury: ja sam, inni i scena, a cato$¢
zanurzona jest w czasie, czyli dana jest mi do przezycia, a nie do
fenomenologicznego ogladu, z ktérego nic nie wynika. Teatrologiczna
interpretacja czlowieka, ktéra sigga swymi korzeniami do teatru greckiego, do
stoikdw, tutaj znalazla rozwinigcie. Trudno widzieé rzecz inaczej, jesli caly
ludzki $wiat jest udramatyzowany. W punkcie wyjscia tej interpretacji znajduje
si¢ pojecie prosopon (w gr. oznacza twarz, maske, oblicze, osobiste zetknigcie
si¢ z kim$, zwazanie na czyj$ wyglad, role¢ dramatyczna, osobe dramatu, stata

' R. Koztowski, Filozofia osoby ludzkiej, Stupsk 2006.
2 1. Tischner, Filozofia dramatu, Krakéw 1998, s. 7.
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pozycje spoteczna, gtéwna osobisto$¢ w miescie, reprezentanta). Tischnerowi
najblizsza jest kategoria maski. Maski zaktadane przez aktoréw zastanialy to, co
w danym momencie bylo niewazne, drugoplanowe, czyli indywidualnosé
samego aktora. Ich celem natomiast bylo ukazywanie tego, co wazne i istotne
dla spektaklu, zatem tego, co naprawdg jest — tu i teraz. A prawdziwy byt tylko
los cztowieka. Maska wigc to ,twarz Tudzkiego losu. W $wietle takiego
_rozumowania, 0 osobie mozna bylo powiedzie¢, ze jest czym$ wiecej niz jest:
Jest tym, czym nie jest, i jest tym, czym jest. Innymi stowy: jest wyrazem™,
Ztodziej zaklada maske uczciwego, klamca — prawdoméwnego, a komediant —
medreca. W kazdym razie, za maska stoi konkretny cztowiek, ze swoja historia,
ze swoim bolem i lgkami, z cierpieniem, czowiek, do ktérego trzeba sie¢ dtugo
nieraz przebijaé. Cztowiek sam dla siebie pozostaje tez tajemnica, sam przed
sobg gra, sam si¢ ukrywa, ucieka od siebie, szuka siebie, stucha wewnetrznego
gtosu, wpatrzony jest w duchowe $wiatlo, rozpoznaje swe zyciowe role, ale
gajbardziej zalezy mu jednak na tych prawdziwych rolach, dyktowanych przez
tworce.

Homo capax - czlowiek otwarty

Czlowiek, jako egzystencja dramatyczna, charakteryzuje si¢ potrdjnym
otwarciem: otwarty jest na scen¢ dramatu, na drugiego czlowieka i na
przeptywajacy czas. Do natury cztowieka dramatycznego nalezy ,.dramatyczny
czas oraz dwa otwarcia — intencjonalne otwarcie na scene i dialogiczne otwarcie
na innego czlowieka. By¢ istota dramatyczna, znaczy: istnie¢ w okreslonym
czasie i w okre§lony sposéb otwiera¢ si¢ na innych i na $wiat — scene™.
Najwazniejsze jest tu dialogiczne otwarcie na drugiego cztowieka, dialogiczne,
a nie intencjonalne jak wobec $wiata rzeczy. A dialogiczny czas to ten, ktéry
dzieje si¢ migdzy nami jako uczestnikami jednego i tego samego dramatu.
W ten sposéb Tischner okresla nieskonczona potencjalnos$¢ bytu ludzkiego,
mozliwos¢ jego rozwoju, okresla takze kierunek tegoz rozwoju. Jako uczestnicy
tego samego dramatu, Bosko-ludzkiego dramatu, zwiazani jesteSmy dziejacym
si¢ czasem, tworzacym zwlaszcza ludzki $wiat. Czas nie jest juz udreka, z ktora
trzeba si¢ zmagac, albo od ktérej uciekaé, historia nie jest przeciwniczka zycia,
ale jest jego szansa. Czas dramatyczny wiaze poszczegolne elementy dramatu:
cztowieka z czlowiekiem i czlowieka ze scena, na ktorej caly ten dramat si¢
rozgrywa. Koncepcja Tischnera, jak widaé,  jest koncepcja nie tylko
teatrologiczna, dramatyczna, a przede wszystkim dynamiczna. Czlowiek

* J. Tischner, Rodowéd ludzkiej wolnosci, ,,W drodze”, 1986, nr 4, s. 52.
* 1. Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 10.
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okazuje si¢ bytem tajemniczym, zamaskowanym, wigc interpretowanie go przez
,-okna systemu”s, jest i niezasadne, i metodologicznie szkodliwe.

Problematyka przestrzeni, w filozofii dramatu, w $cistym sensie nie
odnosi sie do kategorii sceny, a wigc do ,przedmiotéw Swiata”, czy tez
Jrekwizytow dramatu”. Przestrzen nie jest przestrzenig Swiata, ale jest
przestrzenia dramatu, ktéra uswiadamia cztowiekowi, ze jego bycie jest byciem
.przy”, byciem ,.dla”. Analiz¢ przestrzeni utatwiaja Tischnerowi teksty biblijne,
do ktérych nota bene czgsto si¢ odwotuje. W tym miejscu chodzi o scenke
z Ksiegi Rodzaju, kiedy to tzw. cztowiek zostat poddany prébie, w czasie ktdrej
przegrat, ulegajac pokusie ,bycia jak Bog”. Zdradzit wigc ,bycie dla”
z ,byciem jak”. Po probie, gdy Boég przychodzi ponownie do czlowieka, pyta
go: ,.gdzie jestes?”. Cztowiek, dajac odpowiedz, sytuuje siebie w okreslone;
przestrzeni bycia — pomiedzy innymi, posréd innych, i petni juz tu okreslona
funkcje (jest ojcem, matka, synem, zdrajca); okresla sig, ujawnia swoja rolg,
czyli to, kim jest.

Istota dialogicznego otwarcia

,,Gdzie jeste§?” — oto podstawowe pytanie, jakie zadaje czlowiek
cztowiekowi, styszy je tez czlowiek, gdy méwi do niego Bog. Sytuacja ta
dobrze objasnia istote otwarcia dialogicznego. W analizie tego zagadnienia
powoluje si¢ Tischner na wypowiedz Rosenzweiga: ,,<<Gdzie jestes?>> Nie ma
w tym nic, jedynie pytanie o Ty. Nie o istotg Ty; w mgnieniu oka nie jest to
jeszcze zasigg widzenia, lecz wpierw tylko Gdzie. Gdzie w ogole istnieje jakies
Ty? Pytanie o Ty — wszystko, co o nim wiemy. Ale pytanie to wystarczy, aby Ja
odkrylo siebie; nie potrzeba widzenia Ty, nawet nie majac go przed oczyma,
zapowiada siebie i wypowiada si¢ jako Ja. Ja odkrywa siebie w tym samym
mgnieniu oka, w ktérym potwierdza istnienie Ty przez pytanie o Gdzie tego
Ty”. Metodologia, ktéra stosuje Tischner w podejsciu do czlowieka,
charakteryzuje si¢ przede wszystkim bezzatozeniowoscia, a polega ona na tym,
ze syntetyczna wiedza o nim wylania¢ si¢ powinna z wnetrza badanego
zjawiska, czyli z samej istoty poznawania i rozumienia cztowieka’. Fenomen
poznania i rozumienia przenosi si¢ dalej na plaszczyzne jezyka i stanowi jakby
»poznawcze zwierciadto”. Mowiac innymi stowy, chodzi tu o sposob, w jaki
najprosciej mozna zapyta¢ o drugiego czlowieka, albo powiedzie¢ mu co$

% Jest to aluzja do filozofii cztowieka, ktora reprezentuje A. Krapiec w swojej ksiazce
pt. Ja-czlowiek, Lublin. Szczegélowe uwagi Tischnera na ten temat znajdujemy
w: Myslenie wedfug wartosci, Krakéw 1994.

® Tamze, s. 111. Cytat z: F. Rosenzweig, Der Stern Erlosung, Haag 1976, s. 195.

1 Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 269.
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o sobie. Tischner odpowiada: przedstawi¢ mu sig¢, powiedzie¢ wprost, kim
jestem. Przedstawiajac sig, nie chce uczyni¢ z siebie przedmiotu jako jednego
z wielu tego $wiata. Sprowadzenie siebie do $wiata, do jakiej§ przestrzeni,
paralizuje moja wiez z przeszloscia i przyszioscia, paralizuje wolnos¢, a wiec
to, co w momencie przedstawiania siebie jest istotne.

Tischnera nie zadowala koncepcja Drugiego jako ,,inne ja”, zawiera ona
bowiem pewne przeciwienstwo: ,,wiem, ze jest drugi, bo wiem najpierw, ze
jestem ja sam”, albo ,,moje ja jest drugim ty”. Niepotrzebne jest to zdwajanie
jazni, Tischner przetamuje te przeciwstawnosci ja-ty w analizie aktu
przedstawienia siebie, ktorego istota polega na tym, ze ,,pozwala si¢ drugiemu
by¢”; wiem, ze mnie rozumiesz, wigc jesteSmy”, i podsumowuje: ,,Postawa ta
jest wolna od dazenia do dominacji i manipulacji. Cechuje ja dazenie do dialogu
,ha réwnych prawach”. Wyklucza to bezkrytyczne przenoszenie modeli
rzeczowych i przedmiotowych na dziedzing poznawczego obcowania z drugim.
(...) Swiadomo$¢ ,jesteémy” budzi sie w dialogu z drugim, w konfrontacji
spOJrzen w sporze i jednoczesnym dazeniu do zgody, w ktérych inicjatywa
i o$wiecenie przychodza czesto od drugiego™.

Za pytaniem ,,gdzie jestes?” idzie bezposrednio drugie pytanie — pytanie
o imie: ,kim jeste$?” Imie bezposrednio wskazuje na osobg, na konkretnego
czlowieka’, w ten sposdb otwiera sie Tischnerowska ,imienna przestrzen
sensu”. Cziowiek, ktory podaje drugiemu swoje imig, zna siebie, i w tym
imieniu identyfikuje samego siebie. Dlatego w ten wigc sposob najlepiej moze
przekazaé drugiemu cztowiekowi prawde o sobie samym. Imig to , kierunkowy
wskaznik”, wskazuje na aksjologiczne Ja obecne w cztowieku. Ja aksjologiczne

¥ Tamze, s. 273.

’ Na ,imig” zwraca uwage Stary Testament, w Slad za egipska szkofq w Memfis
i tradycja sumeryjska. Imig oddaje osobg; takze istote postaci, gtéwnie w jej duchowym
aspekcie, religijnym i absolutnym. Okresla role cztowieka, jego zadanie do odegrania
w planie Bozym. Mamy tu do czynienia — jak zauwaza Cz. Bartnik — z ujgciem osoby
historiozbawczym i eschatologicznym. W kazdym razie, ,.imi¢” oddaje sedno tajemnicy
konkretnej osoby, niekiedy jest kluczem i kodem historii tej osoby. ,Imi¢” jest
uniwersalizacja i konkretyzacja zarazem. Uniwersalizacja — bo jest imieniem w ogole,
tzn. jest posiadaniem nazwy, stowa, istotnej relacji do jezyka; absolutna konkretyzacja —
bo jest niepowtarzalne w swym uciele$nieniu i w swej realizacji. Imi¢ w pewnym sensie
zastepuje definicje osoby. Imig o tresci ogolnej okresla istotg uniwersalng osoby, a imie
konkretne, okresla te oto jedyna i niepowtarzalng i niekomunikowalng nikomu innemu
role (merytoryczna i historyczna) w dramacie Wszechrzeczywistosci. Imig to ,,0sobisty,
mepowtarzalny i relatywnie absolutny $wiat tego oto <<kogo$>>. Jest to najbardzie]
jedyna i wiasna partia-rola, wyznaczona danemu czlowiekowi przez Trojce Swieta
w historii stworzenia i zbawienia, gdzie stworzenie jest alfa, a zbawienie omega
personacji stawania si¢ osoba”. Cz. S. Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s.73.
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to jego waznos¢, godnos¢, honor. Byé cziowiekiem, to byé kims, i to kims
waznym, wielkim, godnym. \

Koncepcje ,Ja aksjologicznego” rozwija Tischner w kontekscie
poszukiwania najwiasciwszej koncepcji filozoficznej ,Ja”. Wyréznia np.
koncepcje idealistyczne, ktére — jak pisze — utozsamiaja Ja z podmiotem, co
z koniecznosci pociaga za soba utozsamienie $wiata z przedmiotem. Wiec
relacja Ja i nie-Ja zostaje sprowadzona do relacji podmiot-przedmiot. Inne
koncepcje, przed ktérymi przestrzega, to strukturalizmy, konstruujace ideat
catosci zlozonej z wielosci elementéw sktadowych (doznaniowch, dazeniowych,
przezyciowych). Podsumowuje i negatywnie ocenia przytoczone rozwiazania:
zaden z przypadkéw nie jest pozytywnym odniesieniem Ja do Ty. Brak im
zaczepienia we wilasciwej przestrzeni, brak im odwiecznego pytania ,,gdzie jestes”,
a wiec brak im ,,przestrzeni dialogu”, w ktérej ,,Ja jest wazne dia Ty”.

Imi¢ natomiast, ktorym obdarzony jest cztowiek, ujawnia wartos¢ jego
osoby, otwiera takze przed drugim czlowiekiem ,,szczegblny horyzont sensu”,
w ktérym nastapi¢ moze poznawcze bycie wobec drugiego, poznawcze
obcowanie z nim. Ten biblijnego pochodzenia termin — ,,obcowanie” — oznacza
petne egzystencjalne poznanie drugiej osoby, osobowe z nia zjednoczenie, n
plaszczyznie duchowej, psychicznej i cielesnej. Ow horyzont sensu wypehnajq
natomiast gesty i czyny, wrazenia i dazenia czlowieka, zwrécone oczywiscie
w kierunku drugiej osoby, z nia wiazg si¢ najscislej, przynaleza dofi jako do
pewnej cafodci, a wszystko to dzieje si¢ dzigki ukonstytuowaniu przez imienny
horyzont sensu. Moéwiac nieco inaczej i od innej strony: analiza czynéw,
gestow, dziatafi materialnych i duchowych czlowieka wskazuje na jeden
integrujacy i usensawniajacy (czyniacy ,,byciem-dla”) wspélny temat — istnienie
osobowo. To osoba wykonuje gest do drugiej osoby, osoba wyciska tzy drugiej
osobie i budzi tez rados¢ i usmiech na twarzy.

W imiennym horyzoncie sensu otwieramy si¢ na innych i na $wiat.
Zakre$la on caloksztalt wszelkich mozliwych obcowan czlowieka
z cziowiekiem, w aspekcie sensu i znaczenia. Bycie w przestrzeni jest
klasycznym wyrazem bycia ,,dla” i ,,wobec”. Imienny horyzont sensu to jakby
»Wspolny $wiat”, gdzie jestem i ja, i drugi, gdzie jesteSmy razem i dla siebie.
Tu, kiedy si¢ np. przedstawiam, méwiac ,.kim jestem” (jaka jest moja rola
spoteczna), okre$lam siebie w sposdb calosciowy, wskazuje na to, co nie jest
zalezne od chwilowych nastrojéw i zamiaréw (intencji). Czyniac z samego
z siebie przedmiot, okreslam tym samym siebie stowem dla drugiego jasnym
i zrozumiatym, ,,wystawiam siebie na jego widok”'*. Wzajemne poznawanie si¢
w imiennym horyzoncie sensu wyklucza jakikolwiek proces ,,chwytania” natury
drugiej osoby, tu proces dokonuje si¢ w odwrotng strone: ,,odkrywamy, ze za

', Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 281.
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kazdym razem wskazuje si¢ na miejsce, jakie czlowiek zajmuje w imiennej
przestrzeni sensu: cztowiek, méwiac kim jest, odstania to, gdzie jest™'!

Formula przedstawiania si¢ (,jestem nauczycielem”) dopuszcza
istnienie obok mnie innych ludzi. "Ja" zajmuje konkretne miejsce we wspdlnej
przestrzeni sensu, zajmuje je tez wielu innych ludzi. Uwage zwraca ,,miejsce”
przestrzeni sensu — zajmujac je, wyraznie odrézniam si¢ od innych, ale tez
jestem z nimi w $cistym i bezposrednim zwiazku. Moje bycie w ,,migjscu” jest
takze dazeniem do identyfikacji (do ,bycia nauczycielem”). ,,Miejsce” jest
najpierw okreslonym i tworczym splotem mozliwosci, jest otwartoscia, jest —
jak méwi Tischner — ,,polem wolnosei”.

Ostateczna odpowiedZ na pytanie o przestrzen w filozofii dramatu
wigze si¢ z idea twarzy. Prawdziwym obliczem twarzy czlowieka jest wlasnie
miejsce wspdlnej z innymi przestrzeni sensu. Bo cztowiek, gdy mowi ,jestem
nauczycielem”, od razu podlega wartosciujacej kwalifikacji — bycia dobrym
albo ztym nauczycielem. Okreslanie si¢ przez ,bycie w miejscu”, czyli ,.bycie
nauczycielem”, jest wyjsciowym punktem ,bycia dla” drugiego, stuzby
i po$wiecenia. Bywa, ze zniewoleni zyciowym pegdem, w zapomnieniu o sobie,
w pewnej nieporadnosci, stwierdzamy: ,,brakuje mi miejsca”, wtedy znaczy to
zarazem brak identyfikacji z samym sobg i brak tworczego odniesienia do
innych, a ujmujac rzecz skrajnie — moze prowadzi¢ do jakiegos dramatycznego
mautyzmu” bycia, czyli ,nie-bycia”. Jednak ,bycie w miejscu” tchnie
istnieniowym optymizmem i wyciaga uspionego nieraz czlowieka na sceng
dramatycznego teatru bycia.

Pytajacy i Odpowiadajacy — aktorzy dramatu

Logicznym dopetnieniem pojecia ,,dramatycznej przestrzeni” jest
,,dramatyczny czas”. Tak jak przestrzefi pozwala na ,zlokalizowanie” drugiego
czlowieka na planie dramatu, tak czas oznacza konkretne juz odniesienie
jednego do drugiego, dlatego mowa jest o czasie dramatycznym, a nie czasie,
jakim postuguja sie nauki przyrodnicze. Powiedziano juz, Ze ,by¢ istota
dramatyczna, znaczy: istnie¢ w okreSlonym czasie i w okreslony spos6b
otwierac sie na innych i na §wiat — scene”"’. Czas dramatyczny oznacza whasnie
6w sposob otwierania si¢ czlowieka, jest to czas, ktory ,dzieje si¢” migdzy
nami, jest to samo ,,dzianie si¢”. Ale samej istoty czasu nie da si¢ uchwyci¢ na
drodze bezposredniego ogladu, potrzeba wigc pewnych zabiegéw, by zblizy¢
si¢ poznawczo, a moze bardziej egzystencjalnie, by rozjasni¢ naturg tego

" Tamze, s. 282.
2 Tamze, s. 284.
3 Tamze, s. 10.
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»dziania si¢”, przezywania (wspOl-przezywania). Tischner do swoich analiz
wprowadza dwie osoby — jakby dwie role: Pytajacego i Odpowiadajacego.
Pytajacy zadaje pytanie i oczekuje odpowiedzi. Zapada chwilowe, ale
dialogiczne milczenie, bo pytanie padlo do drugiego czlowieka. ,Zadane
pytanie pozostawia we mnie swoj $lad: wiem, ze trzeba da¢ odpowiedz. Trzeba
tu i teraz. To ,jtu” i ,teraz” znaczy, Ze ten, kto zadat mi pytanie, jestobecny.
Bedzie przy mnie tak diugo, jak dlugo nie ustyszy odpowiedzi. Zapada chwila
milczenia, cisza, przeniknieta oczekiwaniem — je go oczekiwaniem na moja
odpowiedz. Kazdy moment zwioki jest momentem moje] zwloki na
odpowiedz dla niego”'*. W ten sposob konstytuuje si¢ dialogiczna obecnos¢,
dzigki dramatycznemu czasowi, czyli dzieki temu, ze co$ zaczeto sie dziaé
migdzy nami. Od tej pory pytajacy i zapytany naleza juz do siebie.

Relacja ,nalezenia” w zadnym razie nie przypomina tu relacji
»posiadania” czy tez ,pozadania”, nie jest tez zadna forma osobowego
zniewolenia. Tischner wskazuje przez to wyraznie, ze istnieje mozliwo$é
takiego bycia razem, ktore jest byciem w wolnosci, a ktdra to wolnos¢ weale nie
musi by¢ dla cztowieka ,,nieszczesnym darem”, z ktorym sam nie wie, co ma
zrobi¢. To ,,wspdl-bycie” przejawia si¢ jak najbardziej w opisanej wyzej formie
»bycia dla”, ale z ,,byciem jak” nie ma nic wspdlnego. ,.Bycie jak” — jak Bog,
jak inny, jak rzecz — sprowadza cztowieka do roli przedmiotu, rekwizytu na
dramatycznej scenie, gdy tymczasem poszukiwane sa wcigz formy bycia
czlowiekiem naprawde. Takie posunigcie pozwala Tischnerowi na uchwycenie
niezwyklej wewngetrznej dynamiki osoby ludzkiej, gldwnego uczestnika
dramatu, w ktorym odsfania sie ona sama sobie i odslania si¢ wobec innych.
Ukazana tu sztuka bycia, jest sztuka bycia wobec-Drugiego, dla-Drugiego
i z-Drugim.

Tischnerowskie fascynacje dialogami, ktérych pierwsza inspiracjq jest
dialog pomigdzy Bogiem-Stwoércg a cziowickiem w Ksiedze Rodzaju, sa
w rzeczywistosci kolejnymi probami odstony natury ludzkiej, sa probami
zrywania falszywych masek, ktére cztowiek zakiada. Tak dzieje sig wiasnie
z biblijnym Adamem. W rajskiej przestrzeni, w przestrzeni Dobra (,,Bég
widziat, ze wszystko, co uczynil, bylo dobre”), czlowiek zapytany ,gdzie
jestes?” uiawnia swoj wilasny dramat, ktory aktualnie przezywa. Scenka ta
konczy si¢ stowami: ,,Uslyszatem Twdj glos w ogrodzie, przestraszytem sig, bo
jestem nagi, i ukrylem si¢” (Rdz 3, 10), ukazuje sama przez si¢ niezwykle
skomplikowana sytuacj¢ czlowieka, w jakiej si¢ znalazl. W odpowiedzi swej
czlowiek méwi niemal wszystko o sobie, wszystko o swoim odniesieniu do
Pytajacego (ukrylem sig) i o sobie (przestraszylem sig, jestem nagi).

14 Tamze, s. 99.
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Trudno nie wspomnie¢ tu o innym, waznym i nieco kiopotliwym
w interpretacji, dialogu ojca z synem — Abrahama z [zaakiem, i ich podrézy na
gore Moria”. W jego swietle znowu odstania si¢ przed czytelnikiem ta
szczegOlnie wazna relacja synowsko-ojcowska, uwidaczniajac meritum
wzajemnej zaleznosci. Korzeniami sigga samego Boga, ktéry wzywa
Abrahama, powoluje do zlozenia ofiary z tego, co mu najdrozsze. Abraham byt
przez Boga wielokrotnie przygotowywany do tego aktu (np. przez opuszczenie
rodzinnej ziemi), i cho¢ ofiara z syna okazuje si¢ czyms niezwykle trudnym, to
jednak mozliwym. Mozliwos¢ ta zasadza sie nie na zdolnosciach Abrahama do
okrucienstwa, ale na catkowitym poddaniu si¢ woli Boga.

Cala ta scena jest historiozbawczym opisem kondycji czlowieka na
ziemi. Czlowiek bowiem zaprezentowany tu zostaje jako ,,istota odkupiona”
(homo redimendus), co oznacza, ze posiada strukturg istnienia ,,ofiarniczego”,
czyli placi ceng za swoje istnienie, za to kim jest, kim chce by¢ — dla siebie i dla
swojego syna, tego, z kim jest. Czlowiek, uczestniczac w dramacie Bozo-
ludzkim, odchodzi tu juz od pokusy ,,bycia jak Bdg”, by zblizy¢ sie w miare
swoich mozliwosci do ,,bycia dla”, ktére w ostatecznosci jest najdoskonalsza
forma mitodci'.

Rozwinigciem tego watku jest studium Tischnera dotyczace filozofii
E. Lévinasa w zbiorze Myslenie wedlug wartosci' . Przyglada sie tu ., metafizyce
zydowskiej”, bo — jak uwaza — jej istota ,sa ludzkie pragnienia, plynace
z pragnienia wedréwki, niezwykle oczekiwanie ojcostwa, spory o cziowieka
i podtrzymywanie w nim nadziei”'®, I tu chodzi wiasnie o ukazywanie owych
szczegoOlnych zwigzkow czlowieka z czlowiekiem, o ktdrych wspdlczesnose
zdaje si¢ juz zapomniala. Zwiazki te sa, przede wszystkim, typu
transcendentnego, wykraczaja bowiem poza system, czyli majg swoje znaczenie
i sens nie dzigki temu, ze wkomponowane sa w okreslony kontekst myslowy,
ale maja go same w sobie i z siebie, sa o wiele glebsze niz sens bytu, bowiem
sens bytu uwarunkowany jest przez samego czlowieka, ktory sensu tego pragnie
i szuka. Sensem bytu jest osoba ludzka, a sensem osoby jest osobowy Bég".

'S R. Kozlowski, Droga na gore Moria. Dramatyczny wymiar dialogu, w: J. Baniak
(red.), Filozofia dialogu, T. 3, Poznafi 2005, s. 131-138.

' Tak bowiem Bog umitowatl $wiat, ze Syna swego Jednorodzonego dat, aby kazdy,
kto w Niego wierzy, nie zginal, ale mial zycie wieczne” (J, 3, 16). Mitos¢, jako ,,bycie
dla” rozwija K. Wojtyta, zwlaszcza w studium pt. Milosé i odpowiedzialnosé, Lublin
1968.

1. Tischner, Myslenie wedlug wartosci, dz. cyt., s. 179-202.

'* Tamze, s. 181.

9 Cz. S. Bartnik, Sens bytu, ,Roczniki Teologiczno-Kanoniczne”, T. XXVIIIL, z. 2,
1981, s. 97-109.
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Tischner, w pytaniu o sens, najwyrazniej zwiazany jest z mysleniem
personalistycznym. Charakteryzuje si¢ ono tym, ze jako sens bytu widzi pierwotnie
warto$¢ osobowa, osobg, ale rozumie ja jako rzeczywistos¢ juz dokonana, zarazem
dokonujaca si¢ wieloksztaltnie. Istotny jest tu rys ,,nie-dokonania”, permanentnego
rozwoju osoby i sensu, co wyraza nie tylko wewnetrzna i zewngtrzng jej dynamike,
ale i dynamike (rozwdj) sensu. W filozofii osoby stosuje si¢ tu nastgpujace
rozréznienie: cziowiek z jednej strony jest strukturg osobowa, z drugiej — istnieniem
osobowym. Sens bytu zwiazany z jest z tymi dwoma wymiarami cztowieka, ale
zwlaszcza w ten sposob, ze sensem wszystkich form bytu jest struktura osoby,
a sensem wszelkiego istnienia jest ku-osobowe istnienie. Oddajac t¢ my$l innymi
stowy, mozna powiedzie¢, Zze ,,osoba brana w catosci jest zywym sensem reszty
$wiata. (...) Osoba jest jakim$ totalnym punktem odniesienia dla wszelkiego
bytu™®. Dialog z drugim czlowiekiem ma jeszcze trzecia charakterystyczna ceche,
a dotyczaca wigzi cztowieka z Nieskonczonym, ktora to wigzZ jest jego integralnym
skladnikiem®'. Dotykamy tym samym sedna tego, kim jest cztowiek jako istota
dramatyczna, ta, ktéra zaklada maski, ktéra kltamie, ktéra sama przed soba nie
potrafi si¢ odstoni¢, a odstania si¢ wlasnie w dramatycznym dzianiu si¢ — poza
ludzka twarza, odstania sie boska nie-twarz?>.

Dopetnieniem tych dramatycznych spotkan jest dialog Hioba z Bogiem,
a wszystko to kulminuje w dialogu Chrystusa na krzyzu z Ojcem, gdzie padaja
te rozstrzygajace dla losu czlowieka stowa: ,,Boze moj, Boze mdj, czemus mnie
opuscit”(Mr 27, 46). Od tego momentu sytuacja ludzka ulega istotnej zmianie,
bowiem $wiatlo nadziei rzucone jest na tych, ktérzy sa najbardziej oddaleni od
Boga — wyobcowani ze swiata i z siebie — maja mozliwo$¢ powrotu. Chrystus
w doswiadczeniu opuszczenia ukazuje zarazem jego sens. Ale nie tak, ze droga
rozpaczy pozostaje zamkniegta, ale otwarta zostaje droga nadziei. I o taka
wlasnie nadziej¢ walczyl stowem i zyciem ks. J. Tischner.

Teraz mozliwa jest pehiejsza odpowiedZz na pytanie: Kim jest ,Ja-
pytajace” i kim ,Ja-odpowiadajace”. ,Pytajacy jest w oczach zapytanego
warto$cia ambiwalentna. Mistrz pyta, a pytajac, obiecuje prawde. Zarazem
jednak wytraca z dotychczasowej sytuacji. (...) Mistrz przeczy, wytraca
z samotno$ci, z jednoczesnego zachwytu S$wiatem, z przyzwyczajen, ze
$wietego spokoju. To boli”>. Ale bdl ten ma swdj sens, bo odstania prawde
ludzkiego tosu, zrywa maski utudy i zaktamania. W takiej sytuacji dopiero
cztowiek moze naprawdg by¢ czltowiekiem, i czgsto nim bywa, cho¢ wymaga to
catkowitej ofiary ze swego Ja, z tej zaslepiajacej checi zdominowania $wiata

20 Tamze, s. 103.

21 J. Tischner, Myslenie wedlug wartosci, dz. cyt., s. 182-183.
2 Tamze, s. 183.

* Tamze.
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i drugiego czlowieka. Kim jest ,,Ja-odpowiadajace”? ,,Aby odpowiedzie¢, trzeba
pokonac siebie. A nawet jeszcze wezesniej: trzeba pokonad siebie, by w ogéle
ustyszeé. Odpowiadajac, trzeba wyjsé z siebie™. Ja-odpowiadajace jest
skrétem ukazujacym istote osobowego rozwoju cztowieka, i to rozwoju na
ptaszczyznie osobowej, indywidualnej, jak i spotecznej, wspolnotowe;.

Typowymi postaciami pochodzenia biblijnego sa tu wygnaniec, wdowa
i sierota. To oni wiasnie zadaja pytania wagi najwiekszej, bo rozgrywajace sie —
moéwiac jezykiem religijnym — na osi zbawienie-niezbawienie, a modwiac
jezykiem filozoficznym — na osi byt-niebyt, dobro-zto. Wybrane typy sa
upostaciowieniem prawdziwej madrosci, sa prawdziwymi mistrzami, ktérzy nie
tyle pouczaja, ale pytaja, czekajac jednoczesnie, by zapytany sam w sobie
znalazt whasciwa odpowiedz”. 1 rzeczywiscie znajduje, bo nie moze inaczej.
Jakikolwiek unik bedzie kilamstwem i to nie tylko etycznym, ale
metafizycznym, bedzie zaklamaniem swego bytu, swej jedynej i wyjatkowe;j
roli, jaka aktualnie ma do odegrania.

Czlowiek jako monada

Ostateczny rozrachunek Tischnera dotyczacy kwestii Pytajacy-
Odpowiadajacy jest przyblizeniem sig, proba przyblizenia sie do
Leibnizowskiej koncepcji monady, ktéra — jak méwi — w pewnym sensie
jestesmy. , Nie wiem — pisze — co sie dzieje w tobie, ani Ty nie wiesz, co si¢
dzieje we mnie. Niemniej wiem, ze Ty — Ty dla mnie — jestes Ja dla samego
siebie, i podobnie Ja — Ja, ktéry jestem Ja dla siebie — jestem dla ciebie Ty
Powraca tu Tischner do najbardziej znaczacego w dramatycznym dialogu
stowka ,dla”, ktére kryje w sobie idee bycia ,dla drugiego” okreslong
wartoscia. Filozofia czlowieka przeniesiona zostala tym samym na poziom
aksjologiczny, na ktérej podstawowym zapytaniem nie jest sens bytu, ale jego
warto$¢, waznosc. ,,Gdy mowie Ja — jestem wartoscig dla siebie. Gdy stysze, ze
ktos do mnie moéwi Ty — wiem, ze jestem <<wazny>> dla niego, i wtedy
réwniez on staje si¢ wazny dla mnie””’. Analizy czlowieka prowadzone na
poziomie aksjologicznym, odchodza najwyrazniej od tradycyjnej metafizyki
osoby, ktora interpretuje byt ludzki jako substancj¢ i jako osobe, ukazujac tym
samym zwiazek indywiduum z tym, co uniwersaine i powszechne, czy nawet
z drugim indywiduum. Tischner pozostaje tu wiemy swej krytyce

% Tamze. :

¥ R. Koztowski, Wewnetrzny nauczyciel cztowieka, ,,Albo albo. Inspiracje jungowskie”
472005, s. 53-66.

28y, Tischner, Filozofia dramatu, dz. cyt., s. 111.

*7 Tamze.
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substancjalizowania czlowieka, poniewaz kategoria substancji odbiera
czlowiekowi wiele istotnych dla niego cech®®. Przedmiotem refleksji Tischnera
jest zywy cztowiek, ten, ktory cierpi, ale i sie rozwija, ktéry przezywa swoj
wlasny dramat zycia, i dramat drugiego, z ktérym przyszto mu si¢ spotkac.
Dlatego w kolejnym kroku niniejszej prezentacji oméwiony zostanie sens
cielesnosci ukazujacy na swoj sposob donatywny (donum — fac. dar) wymiar
cztowieka, jako egzystencji dramatycznej.

Sens cielesnosci

Najglebszy sens cielesnosci, i zwigzane z nim nadzieje, odsfania si¢
w takich do$wiadczeniach granicznych, jak bol, cierpienie, rados¢, smutek,
$mier¢. Osoba, jako podmiot dramatu, nie jest tylko kim$, kto pyta i odpowiada,
ale tym, kto ma ciato, jest ucielesniona.

W refleksji nad cielesnoscia cztowieka powraca Tischner do Zrodta,
czyli do Platona. Cialo jest wigzieniem. Myslac o ciele, trudno nie przywota¢
raz jeszcze ciagle obecnej w naszej $wiadomosci na rézne sposoby Platoiiskicj
intuicji, ze ,ciato jest wiezieniem duszy”. Dialogi prowadzone z rzecznikiem
Platona, Sokratesem, w tym wlasnie miejscu tchna jakims filozoficznym
smutkiem, a nawet rozpacza, a z pewnoscia uzalaniem si¢ nad soba. Biedni na
swoj sposodb sa ci, co kochaja nauke, oni to ,,poznaja, ze filozofia duszg ich
znajduje po prostu zwigzang i przyrosta do ciata, i przymuszona oglada¢ byty
przez ciato niby przez kraty wiezienia: dusza ich nie moze patrze¢ sama przez
sie i w tej ciemnocie swojej wije si¢ i widzi, jak straszne jest to wigzienie,
w ktorym ja zadze trzymaja, a sam wiezien pomaga wiasne zaciesnial
kajdany”®. Niezwykle inspirujaca metafora wigzienia w rozumieniu Platonskim
jest proba przyblizenia i wytlumaczenia Zroédet poznawczych ztudzen - ,,Bo
kazda rozkosz i kazdy bol niby gwozdziem dusze do ciata przybija i niby
szpilkami ja do niego przyczepia, i cielesne cechy jej nadaje; potem jej sig
zdaje, ze to jest prawda, co tylko jej ciato podyktowac zechce™.

Rozprawy filozoficzne z zakresu problematyki cielesnosci i duchowosci
czlowieka dowodza jednoznacznie wystgpowania pewnego konfliktu,
tworczego napiecia, migdzy cialem a dusza w osobie. W sytuacji konfliktu
istnieje do$¢ mocna pokusa opowiedzenia si¢ za jedna ze stron. Nasz Autor
doskonale wie, ze ten, kto chciatby uniknaé zaistniatych skrajnosci, powinien
przyja¢ wersje dualistyczng, gdzie dusza i cialo wiaza si¢ ze soba jak dwa
rownorzedne pierwiastki, ale z tego rodzi si¢ problem kolejny, i nierozwiazany,

2 J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 328 n.
% Pplaton, Fedon, thum W. Witwicki, XXXIII, 82-83 A.
0 Tamze, D.
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a dotyczacy zasady taczenia ze sobg dwoch niezaleznych od siebie
pierwiastkéw, ktdre by si¢ ze soba faczyty i wzajemnie na siebie dziataly’'.
Pierwszym krokiem udzielania odpowiedzi bedzie odkrycie zasadniczej
prawdy, ze cielesno$¢ jest darem, Ze jest nam po prostu zadana. Cielesno$é
cztowieka trwa z nim w dramacie od samego_ pocza(tku a chodzn tu o to, by
rozpoznaé i zrozumie¢ wlasciwy jej w nim sens™

Filozofia dramatu w swej refleksji nad cialem dostrzega przede
wszystkim obecnos¢ innego ciata. Jak pisze Tischner: ,,Swiadomo$é wilasnego
ciata — raczej: wlasnej cielesno$ci — jest zaposredniczana przez ciata innych™".
Warto przytoczyc kilka wypowiedzi Tischnera z wywiadu udzielonego dla
telewizji™*.

— Czy czlowiek powinien kocha¢ swoje ciato i w jaki sposob?

Pani Kasiu to jest tak trochg, ze z czlowiekiem, ktory jest istotg
dialogiczna to jest troche tak, ze ja kocham swoje ciato o tyle, o ile to cialo
znajduje pewne uznanie w drugim. To znaczy o tyle, o ile ono przynosi pozytek,
innym i mnie. Prosz¢ zwroci¢ uwage na okres miodosci, gdzie problem
cielesnosci jest niezwykle wazny. Jaka role odgrywa w zyciu mlodego chtopca
I miodej dziewczyny problem uznania dla ciafa. Czy ja si¢ podobam, czy ja sie
nie podobam, prawda? Czy ja znajde uznanie w mojej cielesnosci w oczach
dziewczyny czy w oczach chiopaka, prawda? Bo, o co tutaj chodzi? Chodzi
0 to, Ze ciato, no nie chce by¢ samotne. Ono idzie w strone dialogicznoéci.
I teraz jezeli si¢ kocha wiasne cialo, to sie je kocha przez to, ze nas ludzie,
w naszej cielesnosci, akceptuja.

— Ale to straszne, bo jezeli kogo$ nie akceptuja? To jest dramat.

3y Tischner, Spor o istnienie cztowieka, Krakéw 1998, s. 70-71.

2 Tamze, s. 72. Z rozmowy z ks. Tischnerem: ,,Ale to cialo jest w sumie, czyms takim,
bardzo podejrzanym. Diatego, ze wydawaloby sie, ze jest czym$ nam najbardziej
bliskim, a z drugiej strony méwimy, ze mamy ciato. Nie jestesmy w ciele, tylko mamy
je. W zwiazku z tym mozna zaklada¢, ze to cialo zostalo nam dane i w pewnym
momencie zostanie odebrane. Jak to jest z tg cielesnoscia? Skad my czerpiemy wiedze
o cielesnosci?

To jest bardzo celna uwaga, to stéwko - mam, mam ciato. Kiedy blizej sie przyjrzymy
dramaturgii tego stowa, to zauwazymy, ze uzywamy tego stowa - mam - zawsze wiedy,
kiedy mamy do czynienia z jakims§ dobrem. Ze co§ dobrego stoi obok nas. Stad mam to
takze w goralskiej mowie, kiedy maz méwi o zonie, to wystarczy jak powie <<moja>>
1 zona 0 mezu <<méj>>",

3 J. Tischner, Spér o istnienie cztowieka, dz. cyt., s. 72.

' Teksty "Rozméw" drukuje Tygodnik Powszechny. W formie ksiazkowej ukazatly sie
w wydawnictwie ,,Znak”.
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To jest prawdziwy dramat. To jest prawdziwy dramat dla tego
cztowieka. Tak, rzeczywiscie to jest dramat. 1 bardzo czgsto wtedy trzeba
uczyni¢ dodatkowy wysitek, zeby odkry¢, odkry¢ jakie$ wartosci drugiego w
jego cielesnos$ci, powiedziec - to, ze jestes jest dla mnie ratunkiem - bo to tak
wyglada zawsze. To jest troche tak, jak w tej pierwszej mitosci - to, ze jestes
jest dla mnie ratunkiem. I to, Ze ja widzg, na przyktad, ulomnego na wézku, to
wtedy odkrycie musi takie by¢, ze ja jestem wdzigczny za to, ze jestes, bo to jest
dla mnie ratunkiem. Bo jesteSmy stworzeni po to, zeby nawzajem sobie
pomagaé, a gdybySmy wszyscy mieli jednakowe dary od Boga, to bysmy tej
pomocy nawzajem nie musieli sobie $wiadczy¢. Ale to sa istotne tragedie. Tak,
ja bym powiedzial nawet, ze wigkszo$¢ tragedii religijnych, moze, i takze tych
rozmaitych komplikacji psychologicznych, bierze poczatek w problematyce
cielesnosci.

Ludzka cielesno$¢ wpisuje si¢ w horyzont dobra i zia. Nie ma
cielesno$ci ,,czystej” ,,bez-znaczeniowej”, obojetnej, ogolnej. Cielesnos¢, bedac
cielesno$cia zawsze w jakim$ dramacie, ogarnigta jest przez okreslony porzadek
wartosci. ,,Nie ma $wiadomosci ciata — pisze Tischner — bez wspétswiadomosci
hierarchii znaczen: cielesnosé¢, ktora od poczatku jawi si¢ jako <<bezforemna
materia>>, jako <<zywiot>>, jest nastgpnie przenikana i przesycana
znaczeniami, ktére okre$lajac jej sens, okreslaja rowniez jej miejsce w porzadku
wartosci. Cielesno$é — bedac bdlem, przyjemnoscia, znuzeniem, rzeskoscig —
jest zawsze czym$ wigeej niz tylko cielesnoscia™’. Powyzszy kontekst,
w nawiazaniu do Platonskiej mysli o ,.ciele jako wigzieniu duszy”, rozjasnia
prawde i sens uzytej tu metafory. O ciele mysle¢ nalezy ,jako o..” np.
wiezieniu, a stowo to jest nadaniem nowego sensu, nowego znaczenia ciatu.

,,Cielesno$é domaga sie okre$lenia przez znaczenie. Nie wystarczy jej to, Ze jest
tym czym jest, ona chce _]CSZCZG znaczy¢. W swym dazeniu do znaczenia
cielesnosé jest wieloznaczaca™". *_ A wiegc ciato nie jest juz samym ciatem, ale
jest czym$ wigcej niz jest — jest ,,wigzieniem dusz”, jest ,,grobem duszy”, jak
uczyli pitagorejczycy, wyjasniajac sprawe za pomoca gry stow soma-sema. Od
tej pory ciato jest czym$ waznym znaczacym, ma swoja warto$¢.

Ciato (i cielesno$¢) wlaczone w cato$é dramatu ludzkiego bycia mieni
sie r6znymi odcieniami znaczen i senséw. Podmiot dramatu — uciele$niona
osoba ludzka — nie jest filozoficznym abstraktem ,,urodzonym” na biatej kartce
papieru wedlug zamystu zyjacego jakby w za$wiatach pseudo-filozofa, jest
kim$ realnym, zanurzonym w czas i przestrzen dramatu, a wigc dziejacym si¢
w spos6b historyczny.

% J. Tischner, Spér o istnienie cziowieka, dz. cyt., s. 72.
36 Tamze, s. 98-99.
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Ekspresje cielesno$ci

Refleksja nad ludzka cielesnoscia nie zatrzymuje si¢ nad jej uznaniem
i przyjeciem, nad jej dialogicznym i ,;znaczacym” charakterem, ale idzie
glebiej, chee — jak méwi Tischner — ,,wydoby¢ cos, co jest jego rdzeniem, jego
gltownym nurtem. Takim drogowskazem - odpowiada zaraz — moze by¢
<<pozadanie>>""". Dlatego tez stwierdza, ze cialo jest ,jmiejscem pozadan”, ze
ciato jest to jakby czaso-przestrzen, ktéra pozadania wypehiaja®™. Analiza
pozadan — rozumianych jako ,,znaczace” — to w zasadzie analiza ,,mowy ciafa”.
Wchodzimy jakby w glab ciata (nie chodzi tu o refleksj¢), w jego dynamike,
jego ruchliwosé i potencjalnosé. Zreszta, mato interesuja Tischnera rozwiazania
tzw. statyczne, bezczasowe, czy nieliczace si¢ z czasem; nie ,rozumiejg” one
bolu i radosci codziennej egzystencji, cierpienia i smierci. W tekscie
wprowadzajacym refleksje nad pozadliwoscia sceptycznie odnosi si¢ do
rozwazan Arystotelesa. Napisal w Sporze o istnienie czlowieka: ,Patrzac na
tekst Arystotelesa [ze pozadania sa zasada, zrodtem dziatania® - RK] przez
pryzmat filozofii dramatu, mozna odczu¢ pewien niedosyt. Jego opis ma
charakter  statyczny, oderwany od doswiadczenia czasu, wyzuty
z niespodzianek, z bélu i rozkoszy. Nie ma tu mowy o dramatach mtodosei,
o starosci, o konfliktach miedzy pozadaniami i migdzy ludzmi przez nie
opanowanymi, nie ma mowy o $mierci ani o leku przed nia”*

Pozadania, bedac — jak okresla Tischner — ,ekspresjg cielesnosci”,
zajmuja dos$é znaczace miejsce w calosci bytu osobowego. Dzieki nim bowiem
cztowiek ma dostep do $wiata przyjemnosci (rozkoszy), ale i przykrosci
(bSlu)"'. Mysl ta nawiazuje do Arystotelesa, ktory uwaza, ze pozadanie ma
zwiazek z tym, co przyjemne i co przykre, przystuguje jedynie czlowiekowi
nieopanowanemu, i doznaja go tez istoty nierozumne®. Przychodzi na mysl
kuszaca intuicja: czyzby pozadanie bylo jakims$ elementem degradujacym
czlowieka, w pewien sposob ponizajacym go, sprowadzajacym do istot, jak
zauwazyl Arystoteles, nierozumnych? Nie. Fenomen pozadania ,,niesie”, raczej
porywa cziowieka w jego cielesnosci ku temu co poza-cielesne, w $wiat ducha.
Pozadania stanowia rodzaj ,,pomostu” faczacego to, co cielesne, materialne,
z tym, co niecielesne, duchowe®. Warto przywotaé w tym miejscu postacie

" Tamze, s. 72.

38 Tamze, s. 721 75.

% Arystoteles, Etyka nikomachejska, 1111 a, b; por. Etyka eudemejska 1223 a, b.
07, Tischner, Spér o istnienie czlowieka, dz. cyt., s. 75.

4 Tamze, s. 77.

2 Arystoteles, Etyka nikomachejska 1111 b; por. Etyka eudemejska 1223 a.

7. Tischner, Spor o istnienie czlowieka, dz. cyt., s. 78.
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Homeryckiej lliady 1 Odysei, w ktorych toczyla sie niemal nieustanna walka
poszczeg6lnych sik: sity ciata i ducha. Konflikty miedzy umystem a sercem,
migdzy cnota rozumnej mowy a cnota cielesnej sity opisywane sa przez Homera
bardzo czgsto. "Pomostu” tego szukali filozofowie bardzo dlugo, ale czgsto
szukali zle, tam, gdzie bylo jasniej i bezpieczniej, dzi$ droga ta jest juz przetarta
przez wielu, czas wigc, by takze powazna refleksi¢ nad czlowiekiem
poprowadzi¢ i ta droga.

Tischner podkresla roznicg migdzy pozadaniami skierowanymi do
rzeczy a pozadaniami skierowanymi ku ludziom. Pierwszym, wzorcowym moze
by¢ gtdd, a drugim pozadanie seksualne. Kiedy pozadanie zwrocone ku rzeczy
dazy do jej zniszczenia, to drugie zmierza do zachowania; pierwsze nie pojawia
sie w horyzoncie dobra i zla, piekna i brzydoty, podczas gdy drugie scisle
odnosi si¢ do okreslonej hierarchii wartosci. Pozadanie drugie jest, mozna
powiedzie¢, pierwotne w stosunku do pierwszego, bo uczestniczy w dramacie
i jakos je realizuje (bedac odniesieniem, pozadaniem drugiego) i dopiero w tym
kontekscie ma jakikolwiek sens pozadanie jakiej$ rzeczy; pozadanie zwrocone
ku cztowiekowi jest ,,przenoszone” na pozadanie zwrécone ku rzeczom™. Tak
wiec ludzka cielesnos¢, rozwazana w aspekcie pozadania, ,,wnika” w cielesnos¢
drugiej osoby, nie niszczac jej integralnosci i indywidualnosei. ,.Ekspresja
cielesnosci” to nie ,ucielesnienie cziowieka” rozumiane potocznie jako
zmaterializowanie” czy wrecz ,,odcziowieczenie”, ale to przede wszystkim
dramat, dialogiczny dramat ludzkiej cielesnosci, ktéra nie ucieka i nie boi si¢
tego, co on sam niesie — nieporozumien, konfliktow i niepewnosci; to jakie$
ciagte oczekiwanie na ,,Inne”, na ,Nowe”; to bycie w stanie nadziei I marzen,
pytaf, ale i obietnic na ich spelnienie. Cielesno$¢ to nie sprowadzenie
cztowieka do sceny dramatu, czy, jeszcze gorzej, do jakiego$ rekwizytu, ale to
juz konkretny i dos¢ wyrazny zarys tajemniczego i rodzacego si¢ Ja wobec

(z) Ty.

Cielesnosé i czas

Naszkicowana wyzej problematyka ciala jako ,,0znaczajacego” (,.ciato
jest wiezieniem...”), pogtebiona i poszerzona o refleksj¢ nad ,rdzeniem”
cielesnosci, czyli pozadliwoscia, teraz domaga sie kroku kolejnego, jakby
zwielczajacego — wskazania i opisania cielesnosci, przez ktora ,,ptynie czas”.
Nie nalezy myli¢ tego sformulowania z bergsonowska metafora czasu jako
plynacej rzeki, w ktdérej zanurzone sa poszczegélne byty i niekiedy porywane jej

44 Tamze, s. 79.
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bystrym pradem. W ujeciu Tischnera czas ,,plynie” inaczej — jest to czas
poszczegblnych wydarzefi: czas ojcostwa, macierzynstwa, dziecigctwa
i starosci, no i $mierci. ,,Poszukajmy — pisze Tischner — tajemnicy ciata w czasie
ciata. Czas nie jest zewnetrzng rzeczywistoscia wobec ciala. Ptynie poprzez nie
i pozostawia w nim $lad swej obecnosci. Czas cielesny zaczyna si¢ od chwili
poczecia, a konczy smiercig. Migdzy poczeciem a $miercig czlowiek przechodzi
przez dziecinstwo, miodo$é, dojrzatosé, staro$é™. Kazdy moment jest wazny,
kazdy ma swoje znaczenie, kazdy kresli sobie najwlasciwsze ,ramy czasu”
i ,,przestrzeni”, kazdy wpisuje si¢ w horyzont dobra i zla, pigkna i brzydoty.
Checac uchwycié¢ nature czasu, Tischner idzie droga sobie wiasciwa,
droga ,,my$lenia wedhig wartosci”. Zauwaza, ze ,kazdy okres zycia podsuwa
czfowiekowi szereg wartosci do przezywania, a odmawia innych”®. Wyréznia
wigc ,,okres zabawy”, ,czas gry”, ,czas powagi i odpowiedzialnosci”, ,.czas
starosci” i powoli wylaniajaca si¢ ,,perspektywa kofica”; wskazuje dalej, ze
kazdy z nich charakteryzuje si¢ okre§lonym sposobem przezywania wartosci® .
Zachwyt nad tajemnica istnienia wlasnego, innych i tysiaca rzeczy
wokot to postawa najczesciej chyba ujawniajaca si¢ w pierwszych gestach
dziecka, w nieudolnie wypowiadanych stowach i w ,,probowaniu” Swiata, czy
jest dobry czy zly, a wiec czy da sie zjes¢ czy nie. ,,Czas zabawy”; najczescie]
nawiazuje on do okresu dziecigctwa i mlodosci, cho¢ niewykluczona jest
mozliwosé zabawy w wieku dojrzatym; a moze nawet wskazana. Zabawa to
»ekspresja czystej radosci zycia”, ktéra w $miechu i tancu znajduje swoj
najpetniejszy wyraz, a wyglada to tak, jakby cztowiekowi przyprawiono
skrzydta®. Tischner, dalej, koncentrujac si¢ na fenomenie tafica, odkrywa
dzigki niemu istotng wartos¢ okresu miodosci. Wartos¢ tafica 1 zabawy to
warto$¢ najpierw ,uczestnictwa” we wspolnocie tanczacych, we wspoélnocie
ludzi, czyli we wspélnym dramacie. Swiadomos$é harmonii i rytmu faczy
tanczacych. Tischner, powolujac si¢ na tradycje pitagorejskg dotyczaca
harmonii, wyjasnia, Ze ,taniec nabiera metafizycznego znaczenia: uczestnictwo

4 Tamze, s. 103.

6 Tamze, s. 104. J. Tischner, Dramat cielesnosci — krajobrazy wstydu, ,,Znak” 1995, nr
8(483), s. 77-87. Rozwazajac kategorie ,,wstydu”, Tischner penetruje wyréznione przez
siebie (przez cialo w zasadzie) horyzonty cielesnodci: ,bycie z ciala”, ,, bycie ciata
przeciw ciatu”, ,bycie ciata dla ciala”. W $wietle przeprowadzonej analizy
fenomenologicznej dochodzi do wniosku, ze po prostu ,,mamy ciato”, ale nim nie
jestesmy. Indywidualne i uniwersalne znaczenie ciata oznacza dalej, Ze cialo jest tym,
co najbardziej moje, jak i nie moje. Dlatego istnieje mozliwos¢ ,,wypowiadania” sig
mojej natury przez ciato. ,,Czlowiek jest tym, czym jest, dzigki temu, co ma; w jego
ciele jego mieé poprzedza jego by¢” (s. 87).

477, Tischner, Spor o istnienie czlowieka, dz. cyt., s. 104.
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w muzyce otwiera nam droge do uczestnictwa w harmonii bytu. Albo inaczej:
tylko ten, kto jest zdolny do tanca, moze pojaé tajemnice istnienia™.

Goracy i burzliwy okres mlodosci to czas poszukiwania wlasnej
tozsamosci, to czas podejmowania moze pierwszych waznych decyzji, ktdre
przecieraja szlak dla nadchodzacej odpowiedzialnosci. Nie wybiegajmy jednak
za daleko i pozostanmy przy miodosci, a wigc w ,czasie gry”. Rozpatrujac
sfowo w potocznym znaczeniu, odstaniamy pewna dwoisto$¢ — czy ,.gracz”
oznacza kogos, kto przybiera jakas maske, kto chce zmyli¢ drugiego, chce
,odegrac” kogos, kim w rzeczywistosci nie jest (utuda, fikcja); albo ,.gracz” to
ten, kto bierze udziat w grze i dlatego jest ,.graczem”, funduje sobie nowe
zasady, nowe prawa — ,prawa gry” i gra wedlug nich. Gra i szuka w tym
wszystkim przede wszystkim siebie, gdy ,,wrzuca” si¢ w nieznane sytuacje
i symulowane przeszkody. Jest jakby obywatelem ,wirtualnego swiata”,
w ktorym w zasadzie wszystko mozna, ale jednak nie mozna, bo wypada sig
z gry, przegrywa. Czy sa granice gry, czy s gry zakazane, czy mozna
oszukiwaé i na ile? Oto pytania wyrastajace z fenomenu gry, pytania jednak
obecne w $wiecie, w ktérym zyjemy na powaznie. Nie one sa najwazniejsze,
najwazniejszy jest zawsze czlowiek-gracz i jego kolejny ruch — ku odkryciu
swej tozsamosci, badz jej zatracenia przez utonigcie w klamstwie...

,,Czas odpowiedzialno$ci” zostal przygotowany wczesniej przez ,.czas
gry”. Ale to nie wiek dojrzewania i mlodosci jest tu bohaterem, ale czas
ojcostwa, macierzynstwa, kaplanstwa. Jest faktem, ze podaje sig¢ niekiedy
konkretny moment nadejscia tego czasu, jednak najpewniejsze jest to, ze
pozostaje on w $cistym zwiazku z rozwojem ciata danej osoby™.

Cialo ma swdj wlasny zegar i odlicza godziny wedlug swojej
wewnetrzne] miary, ktora cztowiek moze odkry€ i z pokora przyjac. Cielesny
czas, ktory teraz przechodzi przez cialo, w momencie podejmowania i trwania
decyzji obejmujacej juz cato§¢ zycia, ujawnia bardzo wyraznie zwigzek samej
odpowiedzialnosci z dobrem i ztem, z wolnoscia, klamstwem i zwycigstwem,
ale tez z cielesnoscia — $wiadczy¢ moga o tym nieprzespane noce, psychiczne
napigcia, ktore rodza sie nie tylko na marginesie przezywania rzucanego z glebi
serca, albo ze strony spoleczenstwa czy rodziny tego odwiecznego
i tajemniczego pytania ,,gdzie jestes?”; a czgsto jeszcze poszerzanego o ,,gdzie
byles” i ,,gdzie bedziesz?”. Skonczyla si¢ niezobowiazujaca zabawa, dobiegt
kresu czas gry. Rekwizyty teatralne odlozy¢ trzeba na bok i zaczaé zy¢ pehig
zycia, pelnia odpowiedzialnosci za siebie i drugiego, swoja rodzine, dziecko,
wspodlnotg. Tischner moéwi na ten temat mocne i przekonujace stowa:

4 Tamze.
50 Tamze, s. 118.
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~Swiadomosé¢ odpowiedzialno$ci wylania si¢ z glebi osoby i ogarnia jej cato$c.
Mozna powiedzieé: osoba to cato$é jej odpowiedzialnosci™' .

Czas odpowiedzialnosci to ,,gotowos¢ do ofiary z ciata”. Wyraza sie
w niej jakie$ nastawienie przysztoSciowe, otwarcie na ,,przyszios¢” na
,»nowosc”. Jest to odkrywanie wciaz nowych i zaskakujacych jego mozliwosci.
Ten istotny rys filozofii ciata jest do$¢ czesto zaniedbywany, sadzi si¢ bowiem
- niestusznie — ze to czynnik duchowy w czlowieku jest glownym jego
inspiratorem i przesadza o jego wewngtrznej i zewnetrznej dynamice.
Tymczasem to ciato wlasnie, jako struktura alfalna, jest punktem wyjscia jego
osobowego stawania sig i rozwoju. Znane sa, nie tylko w psychologii, proby
»Zatrzymywania” tego naturalnego biegu, przez ,,naktadanie” na terazniejszo$¢
interpretacji z przesztosci, czyli robienie z czasu odpowiedzialnosci ,,czasu
zabawy” albo ,,gry”. Zatrzymuje sig tu to, co byto, oczywiscie fikcyjnie, bo czas
1 tak ,,ptynie”, a ciala nie da si¢ oszuka¢, wyobraznie moze tak, ale z marnym
skutkiem, o czym donosza terapeuci. Moze dlatego wiasnie tak wazna jest
ludzka cielesno$¢ — bo uczy nas prawdy samego ciala i tym samym prawdy
naszego bytu osobowego? Moment ,ofiary” skrywa w sobie istotna wartos¢,
Jaka jest wybor. Na ztozenie ofiary nie jest si¢ skazanym, ale to sie wybiera;
kiedy jest moja wolna i odpowiedzialna decyzja, wtedy ofiara jest ofiara.
Wchodzi si¢ tu w szczegélny zwiazek z drugim czlowiekiem, gdyz — jak
zauwaza Tischner - skladam ofiar¢ ,,za kogos™, ,.dla kogo$” i,z czegos$™ (ze
swojego ciala, bo ono da sig zniszczy¢, ono podlega niszczacej $mierci)™.

W S$wietle powyzszych analiz odkrywamy gleboka i osobotwdrcza
wartos¢ ludzkiej cielesnosci  w uwarunkowaniach czasoprzestrzennych.
Wartosci, jakie wydobywa na jaw czas cielesnosci, sa z pewnoscia
niezaprzeczalne i buduja mozolnie cafos¢ ludzkiej egzystencji. Od zachwytu
istnieniem w wieku dziecigcym, przez odkrywanie swej tozsamosci, czesto
posrod rozterek, dramatdw i niepewnosci, po czas odpowiedzialnosci, w ktorym
Juz wyraznie, chyba najwyrazniej jest si¢ ,,Kims”, jako okreslonym przez
odniesienie sie do pewnej przestrzeni w okreslonym czasie ciala. Odstania sig
zarazem jakas mozliwo$¢ harmonii, tj. zharmonizowania bycia w jakiej$
przestrzeni (np. bycia ojcem) we wlasciwym czasie cielesnosci. Jak czas stuzy
przestrzeni, tak i przestrzen czasowi. Jedno przez drugie lepiej si¢ tumaczy,
wyjasnia i realizuje. Czas moze by¢ pewna ..mozliwo$cia”, pewna sifa dla
wejécia w dana przestrzen, ale i ta usSwiadamia czlowiekowi jego bycie
w okreslonym czasie. Brak harmonii migdzy czasem a przestrzenia moze
rodzi¢, jesli nie dramaty, to przynajmniej powazne zgrzyty i nieporozumienia.

! Tamze, s. 119.
52 Tamze, s. 120-121.
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Nawiazujac do tradycji pitagorejskiej, powiedzie¢ mozna, ze zbudo-
wany na harmonii $wiat jest nie tyle Swiatem przeliczalnym na liczby, ale
przeliczalnym na harmonie, ktora liczby wyrazaja. Swiat wiec jest nie tyle
»wyliczany”, ile ,,grany”. Symfonia §wiata, przez rytm i harmonig, wprawia nas
ludzi w odwieczny taniec. Jest to niezwykly taniec w czasie ciata i przestrzeni
dramatu, cho¢ mozliwy do odtanczenia w samotnosci, tanczony jednak
z innymi, w dialogu.

Zakonczenie

Fascynacja cziowiekiem trwala w zyciu ks. Jozefa Tischnera az do
ostatnich momentéw jego zycia. Czy mogio by¢ inaczej? Czy mogto by¢ tak, ze
ten, ktory wigkszos¢ swojego naukowego trudu poswigca cztowiekowi wiasnie
i jego sprawom, w pewnym momencie zdradza go na rzecz tego, co od
cztowieka jest nieco dalej? Porzuci¢ cztowieka, to porzuci¢ siebie, porzucié
ludzki $wiat, swiat, ktéry wypetniony jest az po brzegi nadzieja, ale tez o nia
glodno, a niekiedy rozpaczliwie wotajacy.

Tischnera koncentracja na cztowieku nie popadta w oSlepiajacy
subiektywizm, ale tez nie byla naiwnoscia, by akceptowaé wszystko to, co jego
dotyczy, czym zyje, do czego dazy. Byta to koncentracja krytyczna i uwazna,
ktora tropita to, co najlepsze, a to, co zle i nieludzkie, tepita u samych korzeni.
Konsekwencja, z jaka autor Filozofii dramatu wytykat czlowiekowi jego
stabosci, jego tchdérzostwo i egoizm, idzie w parze z nieustajacym trudem, by
nierzadko spodlonego i zniewolonego cztowieka podnosi¢ na duchu. Tak tez sie
dziato. Jego pisma, i te o charakterze wybitnie filozoficznym, ale i te
o nachyleniu polityczno-kulturowym powolywaly do istnienia o$mieszane idee
solidarnos$ciowe, wskrzeszaly ducha narodowego, a indywidualnym
myslicielom, zwlaszcza czasu przemian ustrojowych w Polsce, ukazywaty nowe
drogi myslowe, nowe intuicje intelektualne i nowe propozycje.

Wspélnym mianownikiem wszystkich jego dziatan byl czlowiek
z caltym wewnetrznym $wiatem wartosci. Uczyt ,,myslenia wediug wartosci”,
a krytykowal z ostroscia myslenie wedlug korzy$ci i prywatnego interesu,
zwlaszcza interesu partyjnego, ale nie tylko — interesownosci w ogole. Z tej
fascynacji zyciem cztowieka i jego spraw rodzg sie poszczegdine watki
filozoficzne, ktére z czasem przybieraja formy ksiazkowe, z ktorych
najwazniejsze w tej dziedzinie to wspomniana Filozofia dramatu i Spor
o istnienie czlowieka. W $wietle zaprezentowanych tam analiz, czlowieka
mozna okresli¢ jako ,.egzystencj¢ dramatyczna”. Dramatyczny jest bowiem sam
udzial cztowieka w zyciu, ktore rzeczywiscie jest dramatem — dramatem od
narodzin do Smierci. W tym dramacie czlowiek czuje si¢ nadzwyczaj blisko
spokrewniony z drugim czlowiekiem, czuje, ze jest za niego odpowiedzialny, ze
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na swodj sposéb — mowiac jezykiem biblijnym — obcuje z nim. Obcowanie to
wyznacza atmosfera wzajemnosci albo obcosci, bliskosci albo oddalenia.
Akcent ostatecznie pada na wzajemno$¢, ktora oznacza ,,bycie dla”, a wyrazajac
si¢ bardziej osobowo — ,,bycie dla ciebie”.

Temat niniejszego szkicu — Czlowiek bez twarzy — rzeczywiscie jest
prowokacja do tego, by podja¢ wszelkie mozliwe starania, na gruncie nauk
filozoficznych i teologicznych, ktére cheiatyby wnikaé w sama istote czlowieka
i przezywanych przezen dramatéw. Chociaz twarz wiele moze wyrazac,
i naprawde wyraza, to palacym zadaniem jest pojscie o krok dalej, w glab
cztowieka, i tak zmierzy¢ sie z jego zyciowym dramatem, jak on si¢ z nim
mierzy. Aby — wreszcie — poszczegolne odstony prawdy o czlowieku staty sig
odblaskiem Prawdy wiecznej.

Ks. REMIGIUSZ KROL

GLOWNE WATKI TOMASZOWEJ ANTROPOLOGII

Przedstawienie glownych watkéw Tomaszowej antropologii zaczal
nalezy, zgodnie z intencja Sumy teologicznej, od ukazania samej istoty
czlowieka. Pierwsze, i dla dalszych ustalen zasadnicze, rozstrzygniecie to fakt,
iz dusza, i to nie tylko czlowieka, ale w ogéle jakakolwiek, nie jest cialem. Jest
to ustalenie na tyle zasadnicze, iz warto w tym miejscu zrekonstruowac
przedstawiony przez Tomasza dowdd. Dusza jest naczelng zasada wszelkich
zyjacych istot. Naczelna zasada zycia nie jest jakakolwiek zasada funkcji
zyciowych, bo w ten sposéb dusza mogloby by¢, np. oko jako zasada widzenia.
Zadne przy tym ciato nie moze by¢ naczelna zasada zycia (chociaz moze by¢
jedna z zasad), bo to oznaczatoby, Ze zyje dlatego, ze jest cialem; takie ustalenie
prowadzitoby do pogladu, ze kazde ciato jest zywe. Ciato wige zyje lub jest
(choéby tylko partykuiarna) zasada zycia nie dlatego, Ze jest cialem, ale dlatego,
7e jest takim, a nie innym ciatem. Pod tym wzgledem jest okreslone przez jakas
zasade bedaca jego aktem. Dusza wigc, ktdra jest naczelng zasada zycia, nie jest
ciatem, lecz aktem ciata.'

Dusza cztowieka jest zasada jego dziatalnosci umystowej. Zasada, przez
ktora byt wykonuje swoja dzialalnosé, jest wszak forma, czyli aktem tego bytu.
A to dlatego, ze wszelki byt dziata w tym stopniu, w jakim jest zaktualizowany.
Tym zas, przez co bezposrednio zyje cialo, jest wasnie dusza. Zycie przy tym
przejawia si¢ w rozmaitych dziataniach, wéréd ktoérych odnajduje si¢ poznanie
umystowe. Jest to my$l przejeta od Arystotelesa, przedstawiona w dziele
O duszy. Znajdujemy tam dowdd, iz dusza nie tylko nie jest cialem, ale sama
zasada jej dzialalnosci jest czyms nieciclesnym. Inaczej by¢ nie moze, bo
przeciez dusza jako zasada dziatalnoSci umystowej odpowiada za to, iz
czlowiek swym intelektem moze poznawaé nature wszelkich ciat. ,,Co za$ moze
poznawaé pewne rzeczy, nie moze w swej naturze zawieraC niczego z tych
rzeczy, bo wowczas to, co by tkwilo z natury w poznajacym, przeszkadzatoby

' W dowodzie tym budzi¢ moze watpliwo$¢ utozsamienie okre§lonosci pewnego -
mogacego by¢ partykularna zasada zycia - ciata, jego aktowosci z aktem jako takim.
Z takiego punktu widzenia, sprowadzonego do jego formalnometafizycznej natury,
zdaje si¢ by¢ postrzegana dusza.
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w poznawaniu innych rzeczy”.> Nie moze wiec w zasadzie dzialalnosci
umystowej tkwi¢ natura jakiegos ciala, bo wtedy cztowiek, dziatajac w oparciu
o t¢ zasadg, nie mogtby poznawaé wszystkich cial. Skoro za$ kazde ciato ma
Jakas okreslona nature, to zasada dziafalnosci umystowej nie moze by¢ cielesna.

Ciato nie bierze zatem udziatu w funkcjonowaniu zasady dziafalnosci
umystowej, stad tez dusza dziala w sposob samoistny, a w oparciu o zasade
operatio sequitur esse (dziatanie stosuje si¢ do istnienia) dochodzi Tomasz do
wniosku, ze jest ona réwniez czyms$ samoistnym, czyli zdolnym do istnienia
zarowno bez pomocy podloza, w ktorym musiataby tkwi¢, jak i jakiegos
przedmiotu, z ktérym, dopiero w ten sposéb mogac zaistnie¢, musiataby
wspdtbytowac.

Dusza sktada si¢ tylko z formy. Jako zasada poznania umystowego
okresla sposob funkcjonowania tej wladzy. Ten za$ jest taki, ze czlowiek
poznaje zmystowo w sposob oderwany, np. kamien jako kamien, a nie jako ten
konkretny, specyficznie dla siebie uposazony obiekt - poznaje wiec forme
rzeczy. Zwazywszy na fakt, ze wszelki byt przyjmowany, a wigc i poznawany,
przez inny byt jest przyjmowany w sposéb wilasciwy przyjmujacemu, trzeba
dojs¢ do wniosku, ze dusza, jezeli poznaje tylko formy, sama jest tylko forma.

Dusza czlowieka jest nieSmiertelna. Tomasz nazywa to w sposob
bardziej techniczny - ,,niezniszczalnoscia”. Dusza nie moze przestac istnied, bo
jako samoistna mogtaby przestaé istnie¢ tylko sama przez si¢ (per se), a nie
w wyniku dziatania jakiej$ przyczyny przypadiosciowej (per accidens) - w taki
to sposéb ging dusze niesamoistie, a wigc zwierzgce czy tez roslinne. Rzeczy
bowiem w ten sam sposdb powstaja i ulegaja zniszczeniu, w jaki same istnieja.
Do tego wszystkiego dusza jest tylko forma, czyli aktem, a jemu z istoty
przystuguje istnienie. Forma nie moze odfaczy¢ si¢ od siebie samej, tracac w ten
sposob istnienie, ktére jej jako aktowi przynalezy, tak, jak moze to ,,zrobi¢”
“materia, ktéra w ten sposob przestalaby istnie¢.’

O jednym trzeba jeszcze wspomnie¢: dusza czlowieka nie jest
substancja tego samego gatunku, co aniol. Substancje niecielesne, a o takich

* Sw. Tomasz z Akwinu, Suma teologiczna, 1 -1, q. 75, a. 2 (wszystkie odniesienia
dotyczace fragmentu Sumy znanego jako Traktat o czlowieku

* Nie bez przyczyny Tomasz woli méwi¢ o niezniszczalno$ci duszy zamiast o jej
niesmiertelnoéci. Wskazuje bowiem na immanentna cechg formy, ktéra nie tyle jest
nie§miertelna w sensie, w jakim zwyklo si¢ rozumieé to okreélenie, ale jest wiasnie
niezniszczalna, w sensie niewiele chyba odbiegajacym od - po platonsku rozumianej -
trwato$ci, niezmienno$ci. Nie$miertelno§¢ wskazuje na pewng przeszkode, ktorag
nalezaloby pokona¢ czy wrecz ustawicznie si¢ jej opieraé; niezniszczalno$é pozwala sie
rozumie¢ w sposéb negatywny. Poréwnaj interesujgce na ten temat uwagi Ludwika
Feuerbacha w: tegoz, O istocie chrzescijanstwa, w tlum. A. Landman, Warszawa 1959,
s. 233-234.
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w obu tych przypadkach mowa, nie moga roznic si¢ liczbowo, nie rézniac si¢
tym samym gatunkowo (tak samo nie ma wielu anioléw tego samego gatunku,
kazdy z nich stanowi whasny, odrebny gatunek). Nie jest bowiem mozliwoscia
istnienie w ramach jednego gatunku wigcej niz jednej formy oddzielonej.
Gdyby wszak mogla istnie¢ oddzielna, np. bialos¢, to istniataby tylko jedna
jedyna; rdznice, jakie wystepuja miedzy bialymi barwami, biorg si¢ stad, ze
kazda z nich jest barwa innego przedmiotu. R6znica w obrebie jednego gatunku
moze by¢ spowodowana tylko za sprawa materii, ktéra w przypadku duszy
i aniola nie wystepuje.

1. Jednos¢ psychofizyczna

Rozpatrujac problem duszy, nie mozna pomina¢ kwestii, ktora
prowadzita do wielu trudnosci interpretacyjnych. ldzie tu o problem jednosci
psychofizycznej czlowieka. I w tym wzgledzie Tomasz konsekwentnie
utrzymuje stanowisko hylemorfizmu. Konsekwentnie to nie znaczy radykalnie -
nie zaszedt tak daleko, jak twérca doktryny powszechnego hylemorfizmu,
Awicebron, uwazajacy, ze wszystkie byty poza Bogiem, w tym wigc i dusza
czlowieka, zlozone sa z materii i formy. Sama dusza jest dla Tomasza jedynie
forma, ale bedac nia, potrzebuje materii, by polaczywszy si¢ z nia, stworzy¢
substancj¢ (oczywiscie, aby tak sie stalo, musi by¢ ona forma substancjalna,
a nie przypadtosciowa, dofaczajaca si¢ do juz istniejacych substancji).*

Trzeba tutaj zaznaczyé, ze filozofowie scholastyczni, swiadomie nie
wychodzacy poza metafizyczny, czyli do najbardziej podstawowych momentow
istotowych siggajacy, obszar swych dociekan, wyréznili jedynie pigé typow
substancji.” Tyle tez jest form substancjalnych, jako ze kazda z nich ustanawia
odrebny rodzaj substancji, a zadna substancja nie moze si¢ obejs¢ bez swej
formy substancjalnej. Sa to zatem: forma elementarna (forma elementi)
konstytuujaca pierwsze elementy $wiata materialnego, cos, o czym mozna juz
powiedzie¢, ze jest; forma ciata zespolonego (forma mixti), czyli czego$
ztozonego z tych elementow; dusza wegetatywna (anima vegetativa) tworzaca
wszystkie organizmy roslinne; dusza zmystowa (anima sensitiva), dusza
rozumna (anima rationalis).

Pomigdzy tymi formami zachodzi stosunek ze wzgledu na stopien
zaleznosci kazdej z nich od materii. Jest on bowiem w kazdym przypadku inny -
najwyzszy w formie elementarnej, najnizszy - w duszy rozumnej. Ten ostatni

* Mieczystaw A. Krapiec, Ja - Czfowiek, Lublin 1979, przede wszystkim s. 121 - 125.

° Przede wszystkim wzielo si¢ to z przekonania o zasadniczej niepoznawalno$ci
substancji, o koniecznosci zdawania si¢ tu na posrednictwo przypadiosci, o jedynie
filozoficznej spekulacji jako mogacej wladciwie pokonac tg droge.
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przypadek ciekawy jest nie tylko z powodu swego skrajnego w tej hierarchii
polozenia, ale i z faktu, ze dusza rozumna jako jedyna niejako przezwycigza
opGr materii - ta nie ma wptywu na jej dzialalnos¢.

Kolejny problem wiaze si¢ z zasadnicza dla Tomaszowej ontologii tezg
- jedno$ci formy substancjalnej. Kazda substancja posiada tylko jedna
konstytuujaca ja forme, nie kazda zas, jak na przyktad wiasnie cztowiek, jest
jednolita pod wzgledem funkcjonalnym. Dusza rozumna jest jedyna forma
substancjalna cztowieka, ale nie jest ona podmiotem tylko jego dziatalnosci
umystowe] - nie jedynej, jaka on podejmuje. Z tego wynika, ze jest ona
podmiotem takze jego aktywnosci, na przyklad wegetatywnej. Aby uczynic ten
whniosek przekonujacym, Tomasz odwoluje si¢ do pewnej heurystycznej figury
zaproponowanej przez Arystotelesa: kazda wyzsza forma substancjalna
obejmuje soba nizsza, tak jak czworobok obejmuje soba trojkat.® Wyzsza forma
substancjalna spetnia wiec wszystkie funkcje nizszej i jeszcze jakies, ktdrych
tamta juz nie spelnia. W ten sposob Arystoteles, a za nim Tomasz, starali si¢
zej$¢ z niebezpiecznej wedle nich drogi - przyjmowania przez Platona i jego
zwolennikéw trzech ,.form substancjalnych” w cztowieku: duszy rozumne;j,
popedliwej i pozadliwej.

Forma substancjalna, bedac jak wida¢ elementem skupiajacym w sobie
cala istot¢ danej substancji, wszystkie jej momenty posiadajace nie tylko
Jtresciowy” charakter, musi zatem by¢ bardzo ,obszerna” funkcjonalnie.
Tomasz wyjasnia wspomniany juz udzial formy substancjalnej jako podmiotu
w dzialalnosci pozaumystowej cztowieka, stwierdzajac, ze kazde dziatanie ciata
posiada oparcie w duszy, nadto jednak méwi, ze dusza jako forma substancjaina
czlowieka jest jego zasada istnienia.’

Waznym problemem pozostaje jednostkowos¢ czlowieka, nie ta za
zycia, bo ona jest oczywista, ale po Smierci. Forma substancjalng cztowieka jest
dusza rozumna, ktéra w momencie $mierci, oddzielajac si¢ od materii, zdaje si¢
traci¢ swa zasade¢ jednostkowienia i w ten sposdb tworzy¢ wraz z innymi
duszami, w tym stanie juz bedacymi, jeden byt. Takie twierdzenie do pewnego
stopnia uzasadnia sam Arystoteles, stwierdzajac, iz umyst ludzki nie jest
zwiazany z ciatem.® Z tych stow (wyzej przedstawiony wniosek) wyciagnela
wiekszos¢ filozoféw arabskich, a najbardziej z nich radykalny, Awerroes, ktory
nawet w jeszcze zyjacym czlowieku nie widziat zasady ujednostkowiajacej jego
dusze, traktujac jako jeden i powszechny intelekt moznosciowy.

®ST.1-1,q.76,a.3iArystoteles, O duszy 2,3.

7ST.1-1,q.76,a4.

8 Arystoteles, O duszy 3, 5. O znaczeniu tego pogladu Arystotelesa bedzie tez mowa
poznie;j.

? O tym bedzie mowa dale;j.
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Trudnos¢ te rozwiazuje Tomasz, odwotujac si¢ do twierdzenia, (jednego
z najwazniejszych twierdzen w swym systemie), Ze zasadg jednostkowienia jest
tylko materia oznaczona ilosciowo (quantitate signata). To stanowisko ma
moze niewielkie znaczenie w sytuacji, kiedy czlowiek jeszcze zyje, ale po
smierci dzieje si¢ inaczej. Dusza bowiem jest wedle Tomasza w pewien sposob
dostosowana do ciata, zawiera w sobie te wlasciwosci ilosciowe, ktore
wystapiwszy w ciele w momencie jej ztaczenia si¢ z nim, czynia je wlasnie
oznaczonym ilosciowo. Dusza dostosowana jest przy tym do konkretnego, a nie
jakiegokolwiek ciala. Nosi wigc w sobie jaki$ jego ,,obraz”, w okreslonym
zakresie realnie ja konstytuujacy. Po oderwaniu si¢ od ciala nic si¢ w tym nie
zmienia, przeto dusza i wtedy posiada w sobie zasade jednostkowujaca. '

2. Wladze czlowieka

Zajme si¢ obecnie problemem witadz (fakultetow), w jakie wyposazony
zostal czlowiek. Na poczatek porusze najbardziej podstawowy aspekt
zagadnienia — ich sposoéb istnienia. Tomasz twierdzi, ze wladze duszy roznia si¢
wzajemnie od siebie, tak jak one wszystkie od samej duszy, w sposéb realny."”
Wida¢ tu genialng intuicj¢ Tomasza, ktéry doskonale — na wiele stuleci przed
Kurtem Lewinem i Levi-Straussem - wskazal na fakt, iz calo$¢ (compositum
elementow ustrukturowanych) jest czym$ strukturalnie i funkcjonalnie
»wiekszym” i ,,innym” od prostej, mechanicznej struktury elementow. Ta realna
réznica nie niweczy jednakze jednosci czlowieka. Dzieje si¢ tak, bowiem
wladze duszy sa jej przypadtosciami, ona sama za$ jest ich podmiotem
(subiectum), moznoscia przez nie aktualizowana. Przypadiosciami duszy nie sg
jednak wszystkie wladze czlowieka, lecz wladze duchowe. W przypadku
pozostatych wiadz sytuacja jest bardziej zlozona - z jednej strony ich
podmiotem jest byt ztozony z duszy i ciata, czyli caty cztowiek.'> Z drugie;
strony - zgodnie z zasada, ze kazdy byt posiada tylko jedna forme substancjalna,
bedaca przez to czynnikiem, z ktérego pochodza wszystkie jego wlasciwosci -
dusza, nie bedac ich podmiotem, jest przynajmniej ich zasada (principium).”

Réznorodnos¢ wiadz w cztowieku oraz ich ,specyfika” pozwala na
pewne hierarchizujace odniesienie cztowieka do innych bytéw ozywionych.
Ujecie to jest wyrazem rozpowszechnionego w tacinskim $redniowieczu

"0 Zagadnienie to szczegotowo zostato opracowane przez Stefana Swiezawskiego
w: tegoz, Centralne zagadnienie tomistycznej nauki o duszy, ,Przeglad Filozoficzny”
44, (1948) zeszyt 1-3.

"ST.1-1,9.77, a.1.

"> Tamze, 1 -1,q. 77, a. 5.

P Tamze, 1 -1, q. 77, a.6.
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przekonania, iz cztowiek znajduje si¢ w centrum wszech$wiata - dokfadnie, na
pograniczu stworzeii duchowych i cielesnych. Na pograniczu dlatego, ze
sposrod bytéw cielesnych wyraza najwigksza zlozono$¢, ogromne bogactwo
swych wladz. W tym materialnym wymiarze jest to za$ kryterium doskonatosci.
Natomiast w wymiarze duchowym mamy do czynienia z odwrotnoscia - tutaj
najdoskonalsza istota jest istota najmniej ztozona. Pierwsze miejsce, nie tylko
pod wzgledem ilosciowym od innych, zajmuje Bég - jako jedyny absolutnie
prosty, bo bedacy czystym aktem byt. Nie ma w nim — by tak powiedzie¢ —
migjsca” dla jakichkolwiek przypadtosci. Cztowiek - istota najbardziej ztozona
ze wszystkich istot duchowych - znajduje si¢ w tej hierarchii na koficu."

Ludzkie ztozenie posiada wiele wladz, ktére mozna wyszczeg6lni¢
w oparciu o roznice zachodzace pomiedzy typami aktow wyrazajacych
mozno$¢ tkwiaca w danej wladzy. Na podstawie aktu poznaje si¢ wiadze. Akty
przynaleza do jednego typu, jezeli posiadaja jednakowy przedmiot. Nie chodzi
tu o przedmiot realnie istniejacy na zewnatrz podmiotu poznajacego, ale o ten
jego aspekt, ktéry jest w danym akcie poznawany. Zaden akt nie ujmuje
przedmiotu catkowicie, a to, co pozwala na poznanie przedmiotu, wynika
z samej natury aktu. Co innego poznaje akt wiadzy wzroku cztowieka, co
innego analogicznej wiladzy jakiegos zwierzecia.” Rozréznienie takie
wystarcza, by na podstawie odmiennego z istoty charakteru przedmiotow
przynaleznych do danych aktow wyrdzni¢ ich typy, na ich zas podstawie -
rodzaje wiadz.'"®

Mozna teraz bardziej szczegotowo omowié Tomaszowa klasyfikacye
wladz. Najbardziej podstawowymi sa wiladze wegetatywne, (trzy rodzaje).
W tym wzgledzie Tomasz pozostaje wierny tradycji filozoficznej, uznajac, ze
wladza odzywiania, dziatajaca przez caly czas zycia, jest najnizsza sposrod
wladz wegetatywnych. Kolejna w hierarchii jest wiadza wzrostu, ktéra nie
dziata przez caly okres zycia cziowieka. Najwyzsza za$ jest wladza rozrodcza,
ktora co prawda tez nie funkcjonuje przez caty okres zycia - a wigc nie jest tak
podstawowa, i wlasnie przez to nizej w hierarchii usytuowana - jednak

" Tamze 1 -1, q. 77, a. 2. Na ten temat pisze Stefan Swiezawski, w: Dlaczego tomizm?,
w: tegoz, Rozum i tajemnica, Krakow 1960, s. 163-164.

'S W ten sposéb - idac chyba dalej niz sam Tomasz - specyfikuje to Stefan Swiezawski,
moéwiacy nie tylko o przedmiocie formalnym (poznawanym aspekcie), ktory
w odréznieniu od materialnego (realnie istniejacego) miatby wskazywa¢ na dana wtadze
jako poznajaca go, ale o wiasciwym przedmiocie formalnym (np. barwy dla wzroku)
i adekwatnym przedmiocie formalnym (np. te barwy, ktére moze swym wzrokiem
postrzegaé cziowiek). Dopiero w oparciu o adekwatny przedmiot formainy, miatby
wedle niego przeprowadza¢ Tomasz podzial wladz. Komentarz Stefana Swiezawskiego
w: Sw. Tomasz z Akwinu, Traktat o cztowieku, Kety, 1998, s.162.

1 ST. 1-1, q. 77, a.3.
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w odroznieniu od wladzy wzrostu jej przedmiotem nie jest tylko aktualne ciato
posiadajacego ja bytu, ale dziala ona w odniesieniu do jakiego$ nowego,
majacego powstaé ciala.'

Wyzszym rodzajem wladz sa wiadze zmystowe. Trzeba tu zaznaczy¢,
ze zadne z nich nie sa w stanie funkcjonowa¢ bez udziatu elementu
niematerialnego. Podmiot tych wladz musi sobie w jakims$ stopniu uswiadomié¢
to, co dzigki zmystom zostalo przez niego zaobserwowane, by dopiero wtedy
rzeczywiscie, ,efektywnie” to poznaé. Oznacza to, ze zwierzetom,
posiadajacym przeciez wladze zmyslowe, nie mozna odméwi¢ jakiego$
duchowego, przynajmniej w tym bardzo ograniczonym zakresie, wymiaru.
Ogolnie: wladze zmystowe dziela sie na dwa rodzaje - zewnetrzne
i wewnetrzne. Te pierwsze sa nizszego typu - materialny czynnik ma w nich
wigkszy udzial. Do nich naleza wladze wszystkich pigciu zmystow, ktére
utozone sa wedle nastepujacej hierarchii: dotyk jako najnizszy, a dalej kolejno:
smak, wech i wyraznie od nich wyzsze stuch i wzrok.'

Obok zmystow wewngtrznych istnieja rdwniez i zewnetrzne. To one
stanowig ten drugi, obok bezposredniego sposobu odbierania samej rzeczy
(niezbedny dla jej poznawania), obszar duchowy. Zmysty te nie poznaja same;
rzeczy, zachowujac jedynie to, co z niej poznaly zmysty zewnetrzne. Dziela sie
one na cztery rodzaje. Najnizszym, czyli najbardziej podstawowym, jest zmyst
V\fsp(')lny, ktorego funkcja jest faczenie konkretnych, jednostkowych,
n@powiqzanych ze soba wrazen zmystowych w jakies poszczegélne grupy
wielu danych sktadajacych si¢ na wyobrazenia. Tak wigc dzigki temu zmystowi
konstytuuje si¢ przedmiot. Na wyzszym miejscu w tej hierarchii znajduje sie
wyobraznia, ktéra zapewnia ciaglo$¢ zZycia zmyslowego. Ta ostatnia
przechowuje wypracowane juz przez zmyst wspolne wyobrazenia i w oparciu
o nie konstruuje nowe.' Kolejnym, wyzszym zmystem wewnetrznym, jest
wiadza osadu. Chodzi o mozliwo$¢ dokonywania pewnych guasi-sadéw, na
podstawie ktorych zwierzgta sa w stanie w danej sytuacji rozpoznag, co jest dla
nich dobre. Sa to quasi-sady, bo nie wykraczaja poza sfere konkretow, nie

'"ST. 1-1,q.78,a.2.
' Tamze, 1-1, g. 78, a.3. Doda¢ wypada, ze swoja hierarchi¢ wiadz pieciu zmystow
zewngtrznych Tomasz opiera na ,ilosci” czynnika niematerialnego, jaki musi
w dziataniu kazdej z nich wystepowaé - w przypadku wzroku jest ona najwigksza,
w przypadku dotyku - najmniejsza. Dotyk zreszta rozni si¢ od smaku nie tyle owa
,,llo.s'ciaj’ czynnika niematerialnego ile faktem, ze w przypadku dotyku poznawanie
pociaga za sobg nie tylko niematerialng (uswiadomienie sobie tego, co si¢ poznato), ale
tez naturalng zmiang (np. palec przytozony do goracego przedmiotu sam sie nagrzewa)
TgtamZe, ST. 1-1.q. 78, a.3, ad 4.

Ta Qruga funkcja przystuguje jednak tylko wyobrazni cziowieka - u zwierzat jest ona
ograniczona do pierwszej.
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wykorzystuja poje¢. Wiadza osadu pod tym wzgledem wydaje si¢ najbardziej
zblizona do sfery wiladz umystowych, a w czltowieku przybiera charakter
jeszcze bardziej ja upodabniajacy: jest ona rozumem szczegdlowym (ratio
particularis), czyms, co jeszcze nie wykorzystuje powszechnikéw, ale juz w
duzym stopniu przypomina intelekt. Najwyzszym zmyslem wewngtrznym jest
pamigé. Jej funkcja jest bardzo zblizona do wyobrazni - o ile jednak tamta
przechowywata wyobrazenia uzyskane dzigki zmystowi wspdlnemu, ta utrwala
to, co uzyskato sie dzieki whadzy osadu.”

Omowitem wladze wegetatywne i zmystowe, nizsze w cziowieku.
Wyzszymi sa wiladze umystowe. Przedstawiajac je, trzeba na poczatku
stwierdzi¢, iz dla Tomasza, inaczej niz dla wielu czerpiacych gtownie z tradycji
platonskiej, intelekt moze wystgpowaé w réznym stopniu doskonatosci, chociaz
stale posiada te sama nature. I tak, intelekt Boga rézni si¢ od intelektu bytow
stworzonych, wéréd ktérych takze - i to nawet w obrgbie samych czystych, ale
stworzonych inteligencji - wystepuje pod tym wzgledem zréznicowanie, a wiec
i hierarchia. Stosunkiem ksztaltujacym zwiazki zachodzace w tej hierarchii jest
uczestnictwo. W filozofii Tomasza jest to jedna z podstawowych kategorii,
a wyraza ona partycypacje istoty, ktdra nie jest urzeczywistniona w petni swej
formalnej tresci, lecz owa pelniejsza tres¢ posiada. Ostatecznie wigc wszystko
prowadzi do istoty posiadajacej forme urzeczywistniong w sposéb absolutnie
pelny. W tej perspektywie jasno widaé, iz intelekt cztowieka uczestniczy
w intelekcie najnizszego z rodzajéw czystych duchéw, ze ostatecznie
uczestniczy w intelekcie Boga i ze, z drugiej strony, wladze zmystowe
cztowieka uczestnicza w intelekcie. To ostatnie stwierdzenie moze co prawda
wywotaé zdziwienie, ale dla Tomasza réznica migdzy tymi dwiema sferami,
aczkolwiek ogromna, jest i tak chyba mniejsza od réznicy migdzy intelektem
cztowieka a jakimkolwiek intelektem czystego ducha.

Intelekt ludzki rézni sie przede wszystkim tym od jakichkolwiek
innych, wyzszych intelektow swym mozno$ciowym i czynnym charakterem.
Podzial ten odpowiada odmiennemu od wiladz zmystowych sposobowi
poznawania wiasciwemu ludzkiemu intelektowi. Zmysty poznajg rzeczy
bezposrednio; lecz przedmiotu wilasciwego intelektowi (ktorym jest istota
jestestw cielesnych) cztowiek nie poznaje w ten sposob. Tomasz jest empirysta
i do jego przekonan mozna odnies¢ stynne stwierdzenie Arystotelesa, ze nie ma
niczego w umysle, czego by wczesniej nie bylo w zmystach. Intelekt ludzki nie
poznaje bezposrednio, a jedynie za pomoca bazujacej na wrazeniach
zmystowych i na tej podstawie wyprowadzanej abstrakeji. Ta za$ jest juz aktem,
funkcja intelektu, ktéry dziala. W ten sposob Tomasz odréznia sig od tradycji
platonskiej, a przynajmniej od samego Platona uznajacego bezposrednios¢

08T 1-1,q.78, a4
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(opierajacq si¢ na biernosci) poznania intelektualnego wlasciwego cztowiekowi.
Czlowiek jest w stanie osiagnal poznanie istoty, ale nie jest mu ono dane
apriorycznie, przez co jego intelekt posiada tez swoja strong mozno$ciowa.”

Trzeba tu wspomnie¢ o drazliwym, aczkolwiek bardzo waznym
aspekcie tej teorii. Arystoteles stwierdzal, ze intelekt czynny jest czym$
oddzielonym.” To enigmatyczne sformutowanie rozumiano na rdzne sposoby,
najczesciej przypisujac intelektowi czynnemu osobny, istniejacy poza
czfowiekiem (lecz wspdlny dla ogdtu ludzi), substancjalny byt. Tomasz
stwierdza, ze jest on przynalezny kazdej jednostce jako jej wiasciwy
i odseparowany od innych byt.”’ Jego bycie oderwanym to nic innego jak
moznoé¢ obywania sie bez danych zmystowych

Intelekt spenia trzy funkcje: tworzy pojecia (simplex apprehensio, czyli
proste ujecie rzeczy), przeprowadza sady twierdzace badz przeczace
(compositio et divisio, czyli zespalanie i rozdzielanie) oraz rozumuje (processus
de uno in aliud, czyli przechodzenie z jednego do drugiego). Intelekt jako
speiniajacy te¢ trzecig funkcje okreslany jest stowem ratio, czyli rozum, ktéry
nie jest odrebna od intelektu wiadza, ale jedna z jego funkcji.”’

Najwyzszg jest funkcja rozumowania, ale w cztowieku wystepuje ona
w najposledniejszej, bo ztozonej formie. Duchy czyste poznanie (ktdre cztowiek
uzyskuje drogg rozumowania), osiagaja dzigki intuicji’®, stosunkowo najblizej
zwiazanej z sama pojeciowoscia. Intuicja z jednej strony jest u nich pierwotna
w sensie niezlozonosci, a z drugiej w zakresie, ktory obejmuje - bardzo szeroko.
Czlowiek, cheac ten zakres osiagnaé, musi wyjs¢ poza pojecia zasadzajace si¢
na abstrakcji ku konstrukcjom jeszcze bardziej ztozonym, a wiec sgdom czy
rozumowaniom.

Pig¢ zmystow zewnetrznych, cztery wewnetrzne, intelekt moznosciowy
i czynny sg zatem wiadzami poznawczymi czlowieka. Wiladze zmystowe
i umyslowe obok swej strony poznawczej posiadaja takze pozadawcza.”’

2VST. 1-1, . 79, a.3.

2 Arystoteles, O duszy, 3, 5; 430 a. 17.

B ST. 1-1,4.79,a. 5.

* Tamze, 1-1,q. 79, a. 5, ad. 2.

* Tamze, 1-1, q. 79, a. 8. Trzeba przy tym zaznaczy¢, ze Tomasz, uznajac rozum za
jedynie funkcje intelektu, czesto go z nim w zasadzie utozsamia. W catym tym
zagadnieniu chodzi mu przede wszystkim o odrzucenie tezy o ich odmiennosci jako
stanowieniu osobnych wladz w czlowieku.

* Ten poglad przejmuje Tomasz od Pseudo-Dionizego Areopagity, na ktorego zreszta
$wiadomie si¢ powoluje. Pseudo-Dionizy Areopagita, O imionach Bozych, 7,2.

7 Wiadze pozadawcze $cisle rozumiane sa jednak osobnymi wiadzami, a nie tylko
np. aspektami wiadz poznawczych. Sw. Tomasz z Akwinu, Kwestie dyskutowane
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Pozadanie (appetitus) rozumie Tomasz w dwdéch znaczeniach, a przez to
i zakresach. W najszerszym jest to pozadanie naturalne (appetitus naturalis),
przystugujace wszelkim bytom, nawet nieposiadajacym wiadz poznawczych,
ale w ogdle jakichkolwiek. Byty bowiem, posiadajac swa nature, w pewien
sposéb daza do jej jak najpelniejszego zrealizowania, zaktualizowania
wszystkich mozliwosci tkwiacych w ich istocie, stania sie entelechiq. Tak
rozumiane pozadanie nie jest oczywiscie wiladza podmiotu.”® Pozadanie
w sensie Scistym (appetitus elicitus lub appetitus animalis) jest wiladza
przejawiajaca si¢ w swych aktach. Dazy ona do tego, co ujmuje jako dobro
podmiotu, ktéremu ono (pozadanie) przystuguje, a wigc ostateczny lub posredni
cel, ku ktéremu zmierza, bedacy zrealizowaniem jemu wihasciwej doskonatosci.
Pozadanie naturalne nie jest czyms réznym od natury, ktérej przystuguje; jest
tylko jej, jako dochodzacej do swej doskonatosci, aspektem. Pozadanie $cisle
rozumiane, jako bedace wiadza, jest rozne od tego, czemu przystuguje.

Pozadanie jest wigc czyms§ $cisle zwiazanym z poznaniem, ale od niego
roznym. W przypadku pierwszego z cztondw tego twierdzenia zrodzi¢ si¢ moze
watpliwos¢ co do poznania majacego towarzyszy¢ pozadaniu naturalnemu,
a wigc wystepujacemu takze u bytow nieozywionych. Tomasz trudnosé te
rozwigzuje, odwolujac si¢ do tezy o ladzie panujacym we wszech$wiecie
stworzonym przez Boga, ktory jako rozumny nadat calemu swemu stworzeniu
taki charakter i stad w kazdym obszarze $wiata odnalezé mozna zamyst Bozy.
Pozadaniu naturalnemu towarzyszy wigc poznanie samego Boga jako
stworzyciela natur, w ktorych istocie lezy takie pozadanie.

Bycie przez pozadanie czym$ réznym od poznania - drugi czton tego
stwierdzenia - oznacza odrzucenie sokratejskiego intelektualizmu etycznego. Na
gruncie etyki Tomasz tez byl intelektualista, jednak whasnie nie tak skrajnym,
by uwazaé, ze pozadanie i poznanie to w zasadzie jedno i to samo, skoro
wystarczy wiedzie¢, czym jest dobro, by by¢ dobrym. Poznaniu przystuguje
prymat, co jednakze nie oznacza, ze jest ono czyms jedynym.

Pozadanie w znaczeniu Scislym jest zwigzane z poznaniem do tego
stopnia, Ze jest przezen okreslane. Poznaniu zmystowemu odpowiada wiec
zmystowe pozadanie (appetitus sensitivus), ktore jest po prostu uczuciem, za$
poznaniu umystowemu - pozadanie umystowe (appetitus intellectivus), czyli
wola.” Pozadanie opierajace si¢ na nizszym poznaniu Jjest mniej doskonate, na
wyzszym za$§, czyli umystowym, jest ono doskonalsze. Pewna miarg
posledniosci pozadania zmystowego jest jego organiczny charakter - nie tylko,

o prawdzie (DV), w thum. A. Aduszkiewicz, L. Kuczynski, J. Ruszczyfiski, Kety 1998,
q.22,a.3. ‘
#ST. 1-1, q. 80, a. 1.

¥ Tamze, 1-1, q. 80, a. 2 oraz DV g.-22,a. 4.
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7e jego organem jest jaka$ cze$¢ ciata (mozg wedle Tomasza), ale ze prgede
wszystkim - co wynika z tamtego i, z drugiej strony, z przynaleznosci do
poznania zmystowego - pozada ono byty konkretne, jednostkowe, szczegodtowo
przezen ujmowane. Inaczej pozadanie umystowe, wola - ta byty, ktér.e goZaLfia,
ujmuje jako ogolne. Polega to przede wszystkim na wyciagnigciu ich
z czasowo-przestrzennego kontekstu, jak i z jakiegokolwiek innego, w ktorym
pierwotnie moga by¢ ujete. Wola uchwytuje bardziej ogolny aspekt poZatdanfeg'o
przez nig bytu, mozna powiedziec: bardziei dogiebnie, a przez to w’rasme
bardziej adekwatnie, wlasciwie, rozpoznaje’’ ewentualne dla jej podmiotu
tkwiace w pozadanym bycie dobro.™

% W tej koniecznosci w eksplikowaniu tego problemu postugiwania si¢ - j.ako
wyjasniajacymi, a wigc w sposob bardziej podstawowy uchwytujacymi naturg zjawiska
- terminami odnoszacymi si¢ przede wszystkim do wymiaru poznawczego jako$ chyba
znajduje wyraz przynajmniej pewien aspekt Tomaszowego prymatu sfery intelektualnej
nad praktyczna.

ST 1-1, q. 80, a. 2, ad 2.
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UCZESTNICTWO
W WIEZI CHRYSTUSA Z KOSCIOLEM
ISTOTA SAKRAMENTALNOSCI MALZENSKIE]

Waznie zawarte malzenstwo chrzescijan uzyskuje rangg sakramentu,
czego nastepstwem jest otrzymanie przez matzonkéw specjalnej faski, dzigki
ktérej tworza oni komuni¢ osdb i zostaja wzmocnieni do wypetiania
obowiazkéw swego stanu i godnosci'. Laska sakramentalna jest wylacznie
darem wystuzonym w Dziele Zbawienia przez Jezusa Chrystusa, a nie przysfu-
gujacym im uprawnieniem’.

Tematyka  sakramentalnosci  matzenstwa byla  przedmiotem
zainteresowan juz Ojcéw Kosciola. Przykiadem jest Tertulian, ktory stwierdza,
ze Ojciec Niebieski wiaczyl matzenstwo w ekonomig¢ zbawienia, oraz ze
Chrystus jest zawsze obecny w matzefistwie zawieranym przed Jego obliczem,
jako Ten, Ktory taczy dwoje ochrzczonych w jedno. Podkresla on w ten sposéb,
ze to Bog sankcjonuje matzenstwo dwojga ochrzczonych chrzescijan. Ponadto
Tertulian uwaza malzefistwo pobtogostawione przez Chrystusa za Swigte, czyli
ze jest ono sakramentem’, co oznacza w tym przypadku rzecz u$wigcona, jak
i uéwiqcajqcaf.

Do sakramentalnosci maltzenstwa nawiazal tez Sw. Augustyn. Wycho-
dzac od prawdy naturalnej, w mys$l ktorej malzenstwo jest zorganizowana forma
zycia spotecznego, spotykana od poczatku istnienia czlowieka na ziemi
i odznaczajaca si¢ monogamicznoscia®’, przechodzi on do zagadnienia
sakramentalno$ci zwiazku malzenskiego. Jest pierwszym z Ojcow Kosciofa,
ktéry zajal sie szczegbélowa analiza Ef 5,21-32. Traktujac ten fragment jako
punkt wyjscia dla rozwazan, nazwat matzefistwo sakramentem, zaktadajac, ze
sakrament jest znakiem $wietym i widzialnym tego, co niewidzialne.

Sw. Augutyn taczy ze soba w jedno pojecie sakramentu dwie cechy:
$wietos¢ i znaczenie. Dlatego uwaza on, ze sakrament matzenstwa wskazuje na
Chrystusa i Jego mitos¢ do Kosciota. W jego rozumieniu matzenstwo zawiera

' KPK, 1055, 1134.

2W. Goéralski- Koscielne prawo matzeriskie. Pock 1987 s. 107.

*PL, 1.1299; EP 319.

* F. Adamski. Rodzina miedzy sacrum a profanum. Poznan 1987 s. 40.

5 S. Biskupski. Prawo malzenskie Kosciola Rzymsko-katolickiego. Warszawa 1956 s. 27.
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trojakie dobro. Pierwszym z nich jest potomstwo. umozliwiajace trwalos¢
rodzaju ludzkiego. W ten sposdb zostaje podkresiony pozytek spolecznosci
$wieckiej i koscielnej. Drugim dobrem jest wierno$¢ wzajemna matzonkow
w ich intymnym pozyciu, oczywiscie z wykluczeniem innych osob. Trzecie
dobro dotyczy nierozerwalno$ci malzenstwa, ktéra zostaje utwierdzona poprzez
podniesienie tej wspdlnoty do godnosci sakramentu. Wykluczona zostaje
mozliwo$é rozwiazania matzefistwa, poniewaz jest ono znakiem rzeczywistosci
nadprzyrodzonej, czyli Tajemnicy Chrystusa w Jego Kosciele. Jesli wspolnota
ta miataby byé rozwiazywalna, woéwczas zostalby zburzony jej sakralny
symbolizm. W zwiazku z tym tre$cia malzefistwa staje si¢ moralny obowigzek,
czyli polecenie do wykonania. To zobowigzanie, w ujeciu Sw. Augustyna,
zostaje wzmocnione sakralnym symbolizmem matzefistwa. Nic nie moze
podwazy¢ sakralnego odniesienia do tajemnicy zwigzku Chrystusa
z Kosciolem. Nie chodzi tu wiec ani o niewierno$¢ matzenska, czyli
cudzotdstwo, ani odejscie jednego ze wspStmalzonkow®.

W przekonaniu Ojcéw Kosciola sSwigto$¢ matzefistwa wyrasta
z ewangelicznej sakralizacji malzenstwa naturalnego, przerastajacej glebig
i sensem tresci jego pogansko-sakralny wymiar. Fundamentem S$wigtosci
malzenstwa chrzescijanskiego jest jego sakramentalno$¢ oznaczajaca powstanie
i trwanie miedzy chrzescijanskimi matzonkami specyficznego rodzaju zwiazku
na wzoér przymierza Chrystusa z Kosciotem. Kosci6t pierwszych -wiekow,
w pogladach Jego Ojcow, stal na stanowisku, ze $wigtos¢ malzenstwa jest
zrédtem niezbednej pomocy nadprzyrodzonej, dzigki ktdrej matzonkowie moga
w sposob pelny realizowaé swa zbawceza funkcje i uswigcac siebie nawzajem.
Specjalna faska uzdalnia matzonkow chrzescijanskich do zachowania
wszystkich cech malzestwa chrzescijanskiego, czyli: nierozerwainosci,
wiernosci, czystosci i ptodnosci. Tak wige Kosciodt pierwszych wiekow posiadat
wznioste pojecie o matzenstwie.

Range prawdy o sakramentalnosci matzenstwa podkreslit tez Sobor
Chalcedonski, podajacy norme, w my$l ktérej wierni powinni zawiera¢
malzenstwo wewnatrz samej spolecznosci koscielnej’. Postanowienie to byto
podyktowane troska tego soboru o spetnienie podstawowej misji Kosciota,
chodzilo roéwniez o uchronienie jednostki, jak i wspdlnoty przed
niebezpieczénstwami, wynikajacymi z zawierania matzenstw mleszanych czyli
takich, w ktorych tylko jedna strona byla ochrzczona®. Tak wiec juz
ustawodawstwo koscielne pierwszych wiekéw starato si¢ podkreslic ten
nadprzyrodzony wymiar zwiazku malzenskiego. Nauka ta byla stale

% E. Schillebeeckx. Marriage, Human Reality and Saving Mystery. New York 1965 s. 282.
7 Sobor ten mial miejsce w 451 roku i byt 1V Soborem powszechnym w l\OlG_]l’lOSCl
8 W. Géralski. Koscielne prawo matzeniskie s. 95.
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podtrzymywana przez Kosciol, ktdry zaliczyl matzenstwo do znakdéw ustano-
wionych przez Chrystusa i dajacych specjalng taske.

Wazino$¢ sakramentalnosci malzenistwa podkreslit rowniez  Sobdr
Florencki w sfowach: ,,si6dmym sakramentem jest matzenstwo, bedace obrazem
zwiazku Chrystusa z Kosciolem, zgodnie z tym, co moéwi Apostot: ,,Wielka to jest
tajemnica, a mam na mysli stosunek Chrystusa do Kosciota” [Ef 5,33]°.

Z kolei Sobor Trydencki sakramentalnosé malzefistwa oglasza jako
dogmat™. | Laske za$, ktora by te naturalng mito$¢ udoskonalata, umacniala
nierozerwalna jedno$¢ i uswigcata matzonkdw, wystuzyt nam swoja meka sam
Chrystus, ustanowiciel i sprawca czcigodnych sakramentéw. Poniewaz dzieki
Chrystusowi malzenstwo przewyzsza laska starotestamentowe zwiazki
malzenskie, stusznie zatem $wigci Ojcowie, Sobory oraz powszechna Tradycja
Kosciota zawsze glosili i glosza, ze nalezy je zaliczy¢ do sakramentéw Nowego
Przymierza”'".

Do tak ujetej prawdy o mafzenstwie jako sakramencie nawiazal Leon
XII w encyklice Arcanum. Przypomina w niej, Zze w malzenstwie
chrzescijanskim nie moze powsta¢ prawdziwa i prawna umowa, aby tym
samym nie byta sakramentem'?

Sakramentalno$¢ malzenstwa byla takze przedmiotem pouczen
w encyklice Piusa XI Casti connubi napisanej przez Piusa XI, w ktdrej jest
przypomniana prawda o sakramentalnosci malzenstwa i jego nierozerwalnosci.
W dokumencie tym zawarte jest nastgpujace stwierdzenie: ,,sakrament ten
bowiem u tych, ktorzy nie stawiaja przeszkdd lasce, nie tylko wzmacnia trwala
zasade Zycia nadprzyrodzonego, jaka jest faska uswigcajaca, lecz ponadto niesie
ze soba dary szczegélne: dobre natchnienia, zarodki taski, wzmacnia
i udoskonala sity naturalne, aby matzonkowie mogli nie tylko poja¢ swym
umystem, lecz réwniez wewnetrznie smakowaé, mocno strzec, skutecznie
chcie¢ 1 realizowaé w praktyce to wszystko, co sie¢ odnosi do stanu

? Sobér Florencki. Dekret dla Ormian (1439). Sobér Florencki byt w kolejnosci XVII
soborem powszechnym i jego obrady obejmowaly lata 1438-1445. Natomiast Dekret
dla Ormian z 1439 roku, wypracowany w czasie trwania tego soboru, jest streszczeniem
calej wiary katolickiej. Znajduja si¢ w nim réwniez przypisy dotyczace malzenstwa,
poniewaz zarzucano wdéwczas Ormianom gloszenie opinii, ze wspétzycie matzeniskie
jest grzeszne. Poza tym Ormianie, podobnie jak Grecy, przyjmowali mozliwosé
rozwodu w wypadku cudzotdstwa.

10 Szczeg6ling troskg Ojcow Soboru bylo uwydatnienie nadprzyrodzonego charakteru
matzenstwa jako sakramentu i obrona kompetencji Kosciota we wszystkich kwestiach
zwigzanych z malzenstwem katolikow. Sesja XXIV (1563).

"' BF, VII 595.

"2 H. Denzinger. A. Schonmetzer. Enchiridion Symbolorum. Freiburg im Br. 1963
nr 3145 p. 613.
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matzenskiego, jego celéw i obowigzkéw. Wreszcie sakrament ten daje im
prawo do uzyskania pomocy faski uczynkowej, ilekro¢ beda jej potrzebowali do
wypelnienia obowiazkéw swego stanu””. Oba przedstawione elementy
wyplywaja ze stosunku Chrystusa do Kosciota. Leon XIII zwraca uwage na
wzajemna pomoc, jaka malzonkowie powinni sobie okazywaé w uswigceniu
i duchowej odpowiedzialnosci za siebie.

Do sakramentalno$ci matzefistwa, jej zrodta, natury i znaczenia odnidst
si¢ rowniez Sobdr Watykanski Il. Dokumenty tego soboru pouczaja, ze
malzenstwo ochrzczonych staje si¢ znakiem Nowego Przymierza, istniejacego
pomiedzy Chrystusem i Kosciolem. Co wigcej, urzeczywistnia si¢ ono w tym
przymierzu i je uobecnia. W ten sposob wiez Chrystus — Kosciol, staje sig
idealem wiezi maz - zona, dzigki czemu malzefistwo jest faktycznie
sakramentem. Naturalna milo$¢ malzenska, zamierzona przez Boga w akcie
stworzenia, zostaje wlaczona w moc zbawcza i tym samym uzyskuje ona
nadprzyrodzony wymiar, skutkiem czego jest absolutna nierozerwalnos¢. Tak
wiec matzenstwo sakramentalne nie zostato dodane do matzenstwa naturalnego.
ale stanowi dalsza jego realizacje w planie zbawienia.

To naturalne matzenstwo przez Chrystusa podniesione do godnosci
sakramentalnej, zmienia w pewnym sensie swdj charakter, poniewaz nie
pozostaje wylacznie w sferze doczesnej, lecz w udoskonalonej rzeczywistosci
staje si¢ elementem realizujacym porzadek zbawienia. Chrystus wiec nie
zmienia nic w malzefistwie naturalnym ani podstawowych jego elementéw, ani
jego znaczenia. Wlaczyt je jednak do planu zbawienia, sprawiajac, ze odtad
zaczyna ono spetniaé o wiele donioslejsza rolg niz miato dotychczas'.
Prawdziwa mito$¢ malzenska zostaje w ten sposob wiaczona w mito$¢ Boza
i przez to kierowana jest oraz doznaje wzbogacenia przez odkupiencza moc
Chrystusa i zbawcza dzialalnos¢ Kosciota, aby skutecznie prowadzi¢ do Boga
oraz wspiera¢ matzonkéw i dodawaé im otuchy we wzniostym zadaniu ojca
i matki. Dlatego wtasnie osobny sakrament umacnia i konsekruje matzonkow
chrzedcijanskich do obowiazkéw i godnosci ich stanu.

Wypetniajac moca tego sakramentu swoje zadania malzefiskie
i rodzinne, przeniknigci duchem Chrystusa, ktéry przepaja cale zycie wiara,
nadziejq i mifoscia, zblizaja si¢ malzonkowie coraz bardziej do osiagnigcia
wiasnej doskonatosci i obop6lnego uswigcenia, a tym samym do wspdlnego
uwielbienia Boga'’. Tak wiec przymierze malzenskie nalezy okresli¢ jako
sakrament, w ktorym matzonkowie otrzymuja specjalng task¢ Boza, potrzebng

3 Pius X1 Casti connubi. Encyklika o malzenstwie chrzescijaviskim. Tekst polski.
Krakéw 1931 s. 24.

" K. Woijtyta. Rodzina jako ,, communio personarum”. AK 83 (1974) 2.3 (395)s. 347.
'S KDK, 48. 49.
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do nalezytego wypelniania ich powotlania oraz obowiazkéw w dziele zbaw-
czym, jakie w Kosciele im odtad przypadaja'®.

Zagadnienie  sakramentalnosci malzefistwa stalo sie  réwniez
przedmiotem nauczania Jana Pawta II. Przypomina on, ze naturalna instytucja
matzefistwa staje si¢ z woli Chrystusa prawdziwym sakramentem Nowego
Przymierza, opatrzonym odkupieicza pieczecia Jego Krwi'’. Jan Pawet II
stwierdza, ze sakrament matzefistwa jest wlasciwym matzonkom darem danym
im przez Boga, umozliwiajacym im wiasciwe przezywanie ich zwiazku'®. Dar
ten jest dla matzonkéw jednocze$nie powofaniem i przykazaniem'’. Poprzez ten
sakrament malzonkowie staja si¢ uczestnikami zbawienia, poniewaz jest on
wiasciwym zrodlem i pierwotnym $rodkiem uswiecenia matzonkow™. Dzieki
niemu staja si¢ oni statym przypomnieniem dla Kosciota tego, co dokonato sie
na Krzyzu.

Laska sakramentu matzenstwa wplywa na wszystkie aspekty zycia
malzenskiego®'. Ponadto na mocy sakramentalnego charakteru matzenstwa,
wzajemny zwigzek malzonkow staje sie tym bardziej nierozerwalny®.
W sakramencie tym zostaje matzonkom udzielony Duch Swiety, Ktory uzycza
matzonkom chrzescijaniskim daru nowej komunii mitosci, bedacej zywym
1 rzeczywistym obrazem tej najszczegoélniejszej jednosci, czyniacej z Kosciota
niepodzielne Ciato Mistyczne Chrystusa™.

Takze Katechizm Kosciola Katolickiego nawiazuje do sakramentalnosci
malzenskiej, gdy poucza, ze matzenstwo jest jednym z siedmiu sakramentow
istniejacych w Kosciele™. Jak kazdy inny sakrament Nowego Prawa, zostal
ustanowiony przez Chrystusa™, co oznacza, ze jest on widzialnym znakiem
i narzgdziem ukrytej rzeczywistosci zbawienia. Poprzez sakrament chrzescijanie
otrzymujg dar od Boga, jakim jest taska Boza potrzebna do us$wiecenia®™®. Tak
wigc malzonkowie otrzymuja w tym sakramencie konieczng i wlasciwa dla ich
stanu i godnoéci laske, by zyé zgodnie z wola Boza?’. Oznacza to, ze

KK 11,

LR, 18.

BECs.

YFEC 20.

B FC, 56.

HFC 33,

2 FC 13.

BFC 19.21.

M KKK, 1113.

B KKK, 1210. 1601.
% KKK, 2003.2030.
7 KKK, 1620.
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udoskonala ona mito$é matzonkéw oraz umacnia ich nierozerwalng jednosé™.
Najwazniejszym skutkiem sakramentu malzenstwa jest powstanie wezta
malzenskiego, wylacznego, nierozerwalnego i wieczystego”. Sakrament
malzenstwa jest zaliczany do tego rodzaju sakramentéw, ktore stuza komunii
i postaniu wiernych™. Jest on wiec nastawiony na stuzbe bliznim, aby poprzez
nig osiagnaé zbawienie’'. Specyfika sakramentu malzenstwa jest to, ze sami
matzonkowie udzielaja go sobie nawzajem’”. Dokonuje sie to w specjalnym
obrzedzie liturgicznym, zazwyczaj podczas Mszy swh.

7 powyzej przytoczonych wypowiedzi KoSciota wynika, ze
szczegblnym podkresleniem nadprzyrodzonego wymiaru matzenstwa,
jest okreslenie go jako ,,sakramentu”. Jako sakrament, nalezy je rozumiec¢
w potréjnym znaczeniu. Po pierwsze, jest to zewnetrzny znak, widzialny,
nierozdzielnej jednosci, wspdlnoty Chrystusa z KoSciolem, czyli
wyrazajacym wiarg 1 ja umacniajacym. Po drugie, jest znakiem faski 1 jej
udzieleniem w Kosciele przez Chrystusa. Obowiazki nalozone na
matzonkoéw naleza do porzadku nadprzyrodzonego. Po trzecie, milos¢
malzenska jest podobna do milosci Bozej, Chrystusowej, dajaca sig
catkowicie nie tylko w sferze psychologiczno-uczuciowej, ale
poswigcajaca si¢ 1 dajaca w catosci dla utwierdzenia 1 pelnego
realizowania wzajemnej wspélnoty sakramentalnie  u$wigconej,
tworzacej Komunig¢ Koécielng. Stad tez, matzenstwo jest okre$lane jako
najmniejszy Kosciot.

1. Zbawczy charakter relacji Chrystus - Kosciot

Podstawowy tekst biblijny, wskazujacy na relacje Chrystus-Kosciol,
jako podstawe sakramentalnosci matzenskiej, znajduje si¢ w Ef napisanym
przez $w. Pawta™. Jest nim fragment Ef 5,31-32. Autor Ef przytacza najpierw

% KKK, 1641.

» KKK, 1638. 1640.

KKK, 1211.

*' KKK, 1534.

2 KKK, 1623.

Y KKK, 1621. 1622. 1624.

3 List do Efezjan wraz z Flp, Kol, Flm, zaliczany jest do grupy listéw okre$lanych jako
,wiezienne” (A. Jankowski. Listy wigzienne swietego Pawla. Do Filipian — Do Kolosan
— Do Filemona — Do Efezjan. Wstep i przekfad z oryginatu wraz z komentarzem.
Poznatt 1962), poniewaz Pawel mowi w nich o swoich ,wigzach” (J. Szlaga.
Teologiczne przestanie Listow wigziennych. Inspiracje 8 (1999) s. 12-13; A. Urban.
Listy wiezienne. w: PSB kol. 670). Wyrazenie to oznacza pobyt Pawla w wigzieniu.
Zaréwno Dzieje Apostolskie, jak i niektére listy Pawta, méwig o wielokrotnym jego
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fragment Rdz 2,24. Wychodzac od matzenstwa ludzkiego, odnosi je do
oblubienczego zwiazku istniejacego pomigdzy Chrystusem i Kosciotem. Cytat
z Ksiegi Rodzaju jest w tym miejscu potrzebny nie tyle ze wzgledu na
przypomnienie tej jednosci malzonkow, ktora zostata okreslona ,,0od poczatku™
w dziele stworzenia, ile ze wzgledu na prezentacje tajemnicy Chrystusa i Kos-
ciola, przedstawienie jednosci pomigedzy Chrystusem i Kosciotem, z ktorej sw.
Pawet wyprowadza prawde o jednosci matzonkow™.

Kluczowym stowem, pomagajacym w pelni zrozumie¢ sens wiersza 32,
jest wyraz ,tajemnica” (grec. LooTnpLov). Wywodzi sie on z jezyka greckiego
i czesto wystepuje w pismach $w. Pawla. Wyraz ten dostownie oznacza tyle, co
Hajemnica, tajemniczy obrzed, sekret, uroczysty obrzgd, swieta, objawiona
tajemnica Boza™®. Poczatkowo to greckie stowo bylo uzywane na okreslenie
tajemnych obrzedéw kultowych sprawowanych w ukryciu. Nazywano je
»misteryjnymi” ze wzgledu na ich tajemnicze rytualy inicjacyjne, majace
zjednoczy¢ nowych czlonkéw z bostwem w tym celu, aby zyli wiecznie. Tlem
tego pojecia byly religie misteryjne pdznego antyku,. ktére, powstajac pod
wplywem kultury orientalnej, odgrywaty duza role w czasach powstawania

uwiezieniu (Dz 21,33-23,30; 23,31-26,32; 28,11n; 2 Kor 6,5; 11,23). Wydaje sig, ze list
ten byl napisany podczas uwiezienia §w. Pawla w Rzymie w latach 61-63. W Ef
widoczna jest juz bardzie] rozwinigta, niz w innych listach, mys$l teologiczna
(K. Romaniuk. Zbawcza inicjatywa Boga (wedlug Ef 1,3-14). RBL 18 (1965) nr 6
s. 328-346; A. E. Klich. Dary wywyzszonego Chrystusa (Ef 4,11). SSa 3 (1999) nr 3
s. 169-177). Brak w nim pozdrowiet, co pozwala przypuszczaé, ze list ten nie jest
przeznaczony do konkretnych adresatéw (w tym przypadku do Kosciota w Efezie), lecz
miat on raczej charakter listu okoinikowego, przeznaczonego do odczytania w wiclu
Kosciotach Azji Mniejszej, w tym takze w Efezie (H. Langkammer. Problemy literackie
Listu do Efezjan, jego aspekty teologiczne i jego eklezjologia. RTK 27 (1980) z. 1 5. 93-
102). Wskazuje na to takze bardzo dojrzata nauka o Kosciele, jako Ciele Mistycznym
Chrystusa (A. Suski. Tajemnica jednosci Kosciofa w $wietle Ef 2,11-22. StPi 11 (1983)
s. 13-38; S. Chlad. Chrystus i Kosciol wediug Ef 4,7-16. CzST 19-20 (1991-1992)
s. 7-21). Centralnym tematem jest Jezus Chrystus, wypehiajacy dzieto zbawienia
poprzez Kosciol, jako wspdlnote wierzacych (S. Medala). Tajemnica Bozej ekonomii
zbawienia (List do Efezjan). w: Dzieje Apostolskie. Listy sw. Pawfa. J. Frankowski,
(red.) S. Medala. Warszawa 1997 (Wprowadzenie w Mysl i Wezwanie Ksiqg Biblijnych;
J. Frankowski,(red) t. 9) s. 448-485; R. A. Sikora. Kosciél jako Cialo Chrystusa w Kol
i Ef. RTK 44 (1997) z. 1. s. 129-1380). Przedstawione sa tu réwniez zobowiazania
moralne chrzescijan, ktére wynikaja z przynaleznosci do Chrystusa.

% Jan Pawel 11. Mezczyzng i niewiastq stworzyl ich. Watykan 1986 s. 359.

36.0. Jurewicz. puothnplov. w: Sfownik grecko-polski. T. 2. Warszawa 2001 s. 68.
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Nowego Testamentu. Jednak w Pismie Swietym Nowego Testamentu uzycie
tego stowa nie ogranicza si¢ wylacznie do okreslenia tajemnic kultowych, ale
posiada ono znacznie szerszy zasieg.

Biblijne rozumienie tajemnicy nie wykazuje wiekszego zwiazku
z jakimi§ misteriami, czyli obrzedami, ale wskazuje raczej na tajemne
zrzadzenie Boze, okreslony plan Boga wobec cztowieka. Plan ten polega na
tym, ze nadejda czasy, kiedy ludzie popelniajacy zlo, zostana ukarani,
a czyniacy dobro, wynagrodzeni przez Boga. Jest to jednak wiedza samego
Boga, ukryta przed czlowiekiem. Nie mozna jej przenikna¢ rozumem. Jest ona
tajemnica, poniewaz nie byfa powszechnie znana. Moze by¢ objawiona
wybranym przez Boga ludziom (Iz 48,3;Am 3,7). Przekazywanie jej moze sie
dokonywaé w rozny sposob (Rdz17,1; Rdz 20,3; Lb 22,23; 2 Sm 23,2; Ez 1,1).
Wiedza taka jest potrzebna do okreslenia stosunkow cziowieka z Bogiem.
W takim ujeciu stowo ,tajemnica” posiada aspekt zbawczy. Takie wiasnie
znaczenie sfowa ,tajemnica” przejmuje Nowy Testament i odnosi go do osoby
Jezusa Chrystusa, jako obiecanego Mesjasza, w Ktérym Bég najpetniej i w spo-
s6b ostateczny odstonit przed cztowiekiem swoj zbawczy plan wobec niego (Ef
1,1-14). Mozna przyja¢, ze rzeczownik LvGTIPLOV, wystepujacy jeszcze cztery
razy w Ef (1, 9; 3, 3. 4. 9), oznacza Bozy plan zbawienia, Boze postanowienie
podjete przed wiekami.

Chodzi tu wiec o tajemnicg ukryta najpierw w mysli Bozej, z kolei
objawionej w dziejach czlowieka. Tajemnice ,wielka” ze wzgledu na jej
doniosto$¢. Jako zbawczy plan Boga wzgledem ludzkosci, tajemnica ta jest
centralnym tematem catego Objawienia. Chodzi nie o przekazanie samej tylko
,.dobrej nowiny” o zbawieniu, ale réwnocze$nie o zapoczatkowanie dzieta
zbawienia jako owocu taski u$wigcajacej czlowieka na zywot wieczny
w zjednoczeniu z Bogiem. Jest to plan zbawienia wobec stworzenia,
realizowany w historii i uzyskujacy swa pelni¢ w Synu Bozym, Jezusie
Chrystusie, a uobecniany w Kosciele™. Wyraznie ukazuje to Kol 1, 15 - 20,
gdzie cale stworzenie jest przedstawione jako zmierzajace do swej pelni
w Bogu, poprzez Osobg Chrystusa. Szczegéinym tego przyktadem jest wiez
pomigdzy Chrystusem i Kosciotem. Dzigki temu staje sie ona ilustracja
chrzedcijanskiego malzefistwa™. Jest dla niego przyktadem i ideatem, do
ktérego ono powinno zmierzaé. Ale nie tylko to. Zawiera si¢ tu jeszcze cos
wigcej. Wiez Chrystusa z Kosciotem jest fundamentem, umozliwiajacym
istnienie malzenstwa chrzescijafiskiego. Jednosé matzonkéw istnieje wiasnie

TH.M. Teeple. Tajemnica. w: Encyklopedia Biblijna. P. J. Achtemeir (red.). Warszawa
1999 s. 1232.

* G. Bronkamm. Mysterion. w: TWNT IV s. 825 — 829.

** A. Jankowski. ,, Tajemnica to jest wielka” (Ef 5, 32). RBL 14 (1961) s. 32 — 42.
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dlatego, poniewaz istnieje wiez Chrystus — Kosciot®. Sw. Pawet wskazuje na
to, ze podstaw omawianej analogii nalezy szuka¢ na linii taczacej w zbawczym
planie Boga, malzenstwo jako objawienie tego planu w $wiecie stworzonym
z dzietem ostatecznym, w ktorym Chrystus umitowat Kosciot i wydat za niego
sicbie samego®'. W ten sposéb, nadajac swej odkupienczej mitosci charakter
i sens oblubienczy, autor Listu do Efezjan pisze nie tylko o wielkiej tajemnicy
ukrytej w Bogu, ale takze — i to nade wszystko - o tajemnicy
urzeczywistniajacej si¢ przez to, ze Chrystus, ktory aktem mifosci odkupienczej
umitowat Kosciot i wydal za niego samego siebie, tym samym aktem
zjednoczy!t si¢ z Kosciofem na sposob oblubieniczy, podobnie jak jednocza sie
ze soba maz i Zona w ustanowionym przez Stworce matzenstwie™.

Mito$¢ i jednosé w matzenstwie odnajduje swojg ,,miar¢” i uzasadnienie
w mifosci Chrystusa do Kosciota nie tylko w sensie jakiego$ wzorca, ale w tym
znaczeniu, ze malzefistwo znajduje swdj podstawowy, petny i trwaly sens
w zjednoczeniu Chrystusa z Kos$ciotem®. Jednos¢ miedzy matzonkami
powstaje juz nie tylko z faktu, ze oni sa tym samym ,.ciatem” (,,ko$¢ z moich
kosci i ciato z mego ciata” — Rdz 2, 33), lecz przede wszystkim dlatego — i to
jest rys matzenstwa specyficznie chrzescijanski — Ze oboje sa czlonkami
jednego Ciata Chrystusa, czyli Kosciola®. Jezus w malzenstwie swych
wyznawcOw przedstawia si¢ jako Pan, ukazujacy wartos¢ i przymioty
prawdziwej mitosci. To whasnie On poprzez swe stowo i dziatanie, zwlaszcza
przez Misterium Paschalne, urzeczywistnit mozliwos¢ przezywania matzenstwa
w mocy Jego Ducha, zgodnie z pierwotna ideg Stworcy, malzenstwo
chrzescijan jest w takim kontekscie naznaczone tajemnicg Nowego Przymierza.
To Przymierze umozliwia realizacj¢ ideatu wyznaczonego matzonkom przez
Boga w akcie stworzenia. W gruncie rzeczy przymierze malzenskie jest
aktualizacja w historii wigzi Chrystus — Kosciol. W ten sposéb matzenstwo
chrzescijan jest forma obecnosci w S$wiecie odwiecznej milosci Boga,
objawionej w Jezusie Chrystusie. Mitos¢ ochrzczonych matzonkow jest wigc
symbolem realnym zbawczego przymierza Boga z ludzkoscia i Chrystusa

“K. Rahner. Die Ehe als Sakrament. ThJ 14 (1971) s. 264 — 280.

' J. Grzeskowiak. Partycypacja malzenstwa w oblubiericzej wiezi Chrystusa
z Kosciolem wedtug Ef 5,31-32. RTK 33 (1986) z. 6 s. 73-96; M. Figura. Chrystus
i Kosciot — wielka tajemnica (Ef 5,32). Sakramentalnosé malzeristwa chrze$cijanskiego.
Com 18 (1998) nr 1 s. 71-83.

* Jan Pawet I1. Mezczyzng i niewiastq stworzyk ich s. 362-363.

3 J. Lang. Grundzuge einer Theologie der Ehe. ,, Wissenschaft und Weisheit” 35 (1972)
s. 105 - 120.

* J. Grzeskowiak. Centralne idee teologii malzehistwa. w: Matzehstwo i rodzina. A. L.
Szafranski (red.). Lublin 1985 s. 21 - 53.
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z Kosciolem®. Malzenstwo dlatego mozna nazwaé sakramentem, poniewaz we
wspolnocie malzenskiej realizuje si¢ to, co stanowi istot¢ sakramentalngj
struktury Kosciola — wigz Chrystusa z Jego ludem. Bedac symbolem
sakramentalnym, matzenstwo jednoczy malzonkéw z caloscig historii
zbawienia, poczawszy od dzieta stworzenia przez Boga, ze starotestamentalnym
przymierzem, z paschalng tajemnicg Chrystusa, z misterium KoSciofa i escha-
tyczna pelnia krélestwa Bozego™. Sakramentalno$é malzenstwa, ktorg ukazuje
$w. Pawel w analizowanym fragmencie, polega wigc na uswigceniu same;j
istoty antropologicznej malzenstwa i calej istoty tego zwiazku przez
bezposrednie wlaczenie go w nadprzyrodzony porzadek Zbawienia®’.

Matzenstwo chrzescijafiskie objawia i aktualizuje mito§¢ Chrystusa do
Kosciota™. To jest bardzo wazny aspekt matzenstwa chrzescijanskiego™. Dzieki
temu nie nalezy ono tylko do rzeczywistosci tego $Swiata, lecz wilaczone jest
w strumien zbawczej dzialalnosci Chrystusa®. Dokonuje si¢ to nie tylko
dlatego, ze obydwoje matzonkowie sa ochrzczeni, lecz réwniez dlatego, ze ich
status malzenski odbija w sobie oblubieficzy i zbawczy zwiazek, ktdry faczy
Chrystusa z Kosciolem’. Zwiazek ten moze byé wiec pordwnany do
przymierza, ktére oznacza wzajemne i catkowite oddanie si¢ sobie matzonkow
(Prz 2,17; M12,14)*.

3. Kudasiewicz. Geneza Pawlowej symboliki malzenstwa. RTK 5 (1958) s. 3 - 33.

* J. Grzeskowiak. Centralne idee teologii matzenstwa s. 44.

47 1. Bajda. Powolanie malzeristwa i rodziny. Préba syntezy teologiczno-moralnej.
w: Teologia malzenistwa i rodziny. K. Majdanski (red.). Warszawa 1980 s. 17 - 25.

% R. Bartnicki. Tajemnica wielka w Chrystusie i w Kosciele (Ef 5,21-33). w: W stuzbie
godnosci malkzenstwa i rodziny. 10-lecie Instytutu Studiow nad Rodzing ATK.
K. Majdanski (red.). Lomianki k. Warszawy 1985 s. 46-50.

9 Jednos¢ istniejaca pomigdzy Chrystusem i Kosciotem jest podstawa realizacji
jednosci pomigdzy matzonkami, gdyz ta druga wlacza si¢ w te pierwsza, z nigj czerpie
swe inspiracje i moc. Jest to wlaczenie si¢ w jeszcze szerszy proces, jakim jest
jednoczenie si¢ catego wszechswiata z Bogiem. Ten proces trojakiego jednoczenia jest
naczelnym motywem Listu do Efezjan. S. Bielecki. Perykopa o chrzescijarskim
matzensiwie (Ef 5,21-33) w kontekscie calego listu. Wspdiczesna Ambona 16 (1988)
nr 3 s. 140.

0 A. Jankowski. ., Tajemnica to wielka” (Ef 5,32) s. 32-42.

51 ). Kudasiewicz. Piesri nad Piesniami chrzeScijanskiego malzeristwa (Ef 5.21-33).
W: U Zrédel madrosci. S. Hargzga (red.). Rzeszéw 1997 s. 241.

52 R. Schnackenburg. Der Brief an die Epheser (EKK). Zurich-Neukirchen 1982 s. 262.

Uczestnictwo w wiezi Chrystusa z Kosciotem istotq sakramentalnosci matzenskiej 143

2. Obrzed liturgiczny sakramentu malzenstwa sposobem wiljczenia
malzonkow w relacj¢ Chrystus - KoSciot

Wiaczenie matzonkéw w wiez Chrystusa z Kosciolem dokonuje si¢ za
pomoca obrzedu liturgicznego sakramentu malzefistwa™, ktéry nie tylko udziela
matzonkom faski sakramentalnej, ale rowniez jest on jej opisem i wyjasnieniem.
Na tym polega duszpasterska rola samej liturgii zaslubin, ktéra powinna by¢
zawsze wykorzystana®. Chociaz forma liturgiczna tego sakramentu nie jest
konieczna do jego wazno$ci, to jednak jest ona wymagana do godziwosci
zawarcia zwiazku matzenskiego. Podkreslona zostaje w ten sposob doniostos¢
sakramentu matzenstwa jako specyficznego zrédla sakramentalnosci. Wyrazaja
to precyzyjnie przepisy Kodeksu Prawa Kanonicznego w tej materii’".

Obrzed liturgiczny sakramentu malzenstwa nie moze zostac
zredukowany do samej ceremonii, ktéra bytaby jedynie efektem réznych kultur
i uwarunkowan socjologicznych. Zwyczaje poszczegéinych narodéw i plemion
moga jednak zostaé wykorzystane w celebracji pod warunkiem, ze beda one
wyrazaly gromadzenie si¢ wspolnoty eklezjalnej bedacej znakiem wiary
Kosciota, ktory w sakramencie malzenstwa rozpoznaje obecnos¢
Zmartwychwstatego Pana jednoczacego matzonkéw z Mitoscig Tryn itarna™.

Obrzed liturgiczny zawierania sakramentu matzenstwa istniat
w Kosciele od bardzo dawna. Poczatkowo Koscidt przejat obrzedy zawierania
matzenistwa ze srodowiska, w ktorym zyli chrzescijanie, czyli z poszczegdlnych
kultur basenu Morza Srédziemnego, o czym $wiadczy autor Listu do Diogneta,
czy tez pisma Tertuliana’’. Jednak matzonkowie chrzescijafscy, w odréznieniu
od innych, mieli §wiadomos¢, ze ich zwiazek jest oparty na Chrystusie.

Znaczniejszy rozwdj liturgii sakramentu matzefistwa miat miejsce od
potowy 1V wieku po Chrystusie, poniewaz zaczyna si¢ go wiazac z liturgia
stowa i Eucharystia. Dotaczone zostaja do tego takze rdzne modlitwy, ktore
celebrans zanosi do Boga, celem uproszenia task dla malzonkéw wraz

* KKK, 1621-1624.

 W. Swierzawski. Liturgia sakramentu malzeristwa. w: Komisja Episkopatu Polski
Duszpasterstwa Ogélnego. Ewangelizacja wspolnoty malzenskiej i rodzinnej. Program
duszpasterski na rok 1993/94. A. Szczotok, (red.) E. Liskowacka. Katowice 1993
s. 230. :

" KPK, 1119-1120.

%6 Ppapieska Rada ds. Rodziny. Przygotowanie do sakramentu matzeristwa. Nr 60.
w: Posoborowe dokumenty Kosciola Katolickiego o malzenstwie i rodzinie. T. 1L
K. Lubowicki (red.). Krakéw 1999.

" B. Nadolski. Liturgika. Sakramenty. Sakramentalia. Blogostawienistwa. T. 111. Poznan
1992 5. 192. 195.
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z blogostawienstwem™. Oznacza to, ze stopniowo chrzescijanstwo zaczeto
wnosi¢ do zastanych obrzedéw zawierania matzenstw swoje tresci duchowe.
Wymownym tego przykltadem sa sakramentarium Leonianum i Gelasianum.
Zostaly one pdiniej zastapione przez coraz bardziej rozpowszechniony
w liturgii rzymsko-gregorianskie; tak zwany Liber Sacramentorum,
przypisywany papiezowi Grzegorzowi Wielkiemu™.

Wkiad Soboru Trydenckiego w liturgie sakramentu matzenstwa wyrazit
si¢ w dekrecie Tametsi, w ktorym Kosciét po raz pierwszy okreslit kanoniczna
forme zawierania malzenstwa®. Po Soborze Trydenckim forma liturgiczna
zawierania malzenstwa w Kosciele tacinskim zostata szczegbétowo opracowana
przez Pawta V®'.

Najwazniejsza z reform w dziedzinie obrzedowo$ci sakramentu
matlzenstwa zostata podjeta przez Sobor Watykanski I1. Byta ona podyktowana
koniecznoscia poglebienia sposobu rozumienia tej obrzgdowosci i dostosowania
jej do wymogdéw wspdlczesnego $wiata, poddanego licznym i glebokim
przemianom politycznym, a zwlaszcza kulturowym. Zadanie to zostato podjete
przez Konstytucje o liturgii swigtej, ktora w sposdb krytyczny rozpatrzyta
dotychczasowy obrzed zawierania malzenstwa. Nalezalo wypracowaé
zwlaszcza form¢ obrzedu, ktéra jasniej oznaczalaby taske sakramentu
matzenstwa i podkreslata obowiazki matzonkow®. W oparciu o t¢ wytyczng
Swigta Kongregacja Obrzedéw wydata w formie ksiegi liturgicznej dekret
zatwierdzajacy i promulgujacy nowy obrzed sprawowania matzenstwa®. W ten
sposéb zostal odnowiony obrzed zawierania matzenitwa zawarty w Rytuale
Rzymskim.

Dekret Kongregacji stal si¢ wzorcem i1 podstawa do opracowania
obrzedéw  sakramentu malzefstwa w  jezykach narodowych, ktore
uwzglednialyby prawnie przyje¢te zwyczaje lokalne. W jezyku polskim po raz

%8 B. Kleinheyer. Riten und Ehe und Familie. w: Gottesdienst der Kirche. Hg. H. B.
Meyer. T. VIIL. Sakramentaliche Feiern Il. Regensburg 1984 s. 85.

* M. A. Zurowski. Kanoniczne prawo malzenskie Kosciola Katolickiego. Katowice
1987 s. 335-336.

%W. Schenk. Liturgia sakramentéw $wigtych. T. 1L Lublin 1962 s. 129.

%' Forma ta zostala wydana w 1614 roku w Rytuale Rzymskim. Nowsze wydanie tego
rytuatu dostosowane do potrzeb polskich zostalo wydane w Katowicach w 1927
(Rituale Romanum Ecclesiis Poloniae accomodatum. Katowice 1927). Wyijatki z tego
rytuatu przygotowane do uzytku duchowiefistwa w Polsce zostaly wydane w 1963
(Collectio Rituum cintinens excepta. w:-Rituali romanoEcclesiis Poloniae adaptato.
Katowice 1963 s. 155n).

KL, 77.

63 Zostato to dokonane 19 111 1969 roku. W. Géralski. Koscielne prawo malzenskie
s. 90.
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pierwszy obrzed taki zostal zatwierdzony w 1973 roku®. Przepisy nowego
Kodeksu Prawa Kanonicznego ogloszone w 1983 roku zezwalaja
poszczegdlnym Konferencjom Episkopatu na opracowanie wlasnego obrzgdu
zawierania matzenstwa, lecz wymagajacego zatwierdzenia przez Stolice
Apostolskg, odpowiadajacego miejscowym i ludowym zwyczajom, przysto-
sowanym do ducha chrzescijaniskiego z zachowaniem odpowiedniego prawa®.
W oparciu o te wytyczne Komisja Episkopata Polski do spraw Liturgii
i Duszpasterstwa Liturgicznego przygotowata drugie wydanie wzorcowe
obrzedow sakramentu matzenstwa w jezyku polskim®.

Nowy obrzed liturgiczny sakramentu malzefistwa podkresla pewne
aspekty teologii malzenstwa. Pierwszy z nich, ktdéry mozna okresli¢ jako
trynitarny, dotyczy wspdlnoty matzenskiej, jako utrwalajacej prawdziwy obraz
Bozej mitosci. To Trdjosobowy Bog jest zrodtem mitosci matzenskiej, ktora
dzigki temu moze uczestniczy¢ w zyciu samego Boga. Drugi aspekt,
teocentryczny, odnosi si¢ do wzajemnej mitosci matlzonkow jako ukazujacej
przymierze, ktére Bog zawarl ze swoim ludem. Przymierze to wywodzi si¢ ze
Starego Testamentu, jednak swoja petni¢ uzyskuje ono w Nowym Testamencie
poprzez dzieto Zbawienia, ktorego dokonat Syn Bozy, Jezus Chrystus. Trzeci
aspekt, chrystocentryczny, dotyczy wspolnoty zaslubionych jako symbolu
zwigzku Chrystusa z Kosciolem. Oznacza to, ze malzenstwo jest sakramentem,
czyli stale odtwarza 1 urzeczywistnia ten zwiazek, ktéry jest udzialem
w rzeczywistosci zbawczej. Ostatni aspekt teologii zwiazku matzenskiego,
zwany eklezjalnym, ktéry odstania nowy obrzgd sakramentu malzenstwa,
wskazuje, polega na tym, ze matzonkowie, bedac wiaczeni w spotecznosé
Kosciota, daja wobec $wiata swiadectwo o Bogu. Sa oni wigc powotani do
apostolstwa®’. Te cztery aspekty teologicznego spojrzenia na matzenstwo,
wyrazone w odnowionej liturgii sakramentu malzenistwa, przedstawiaja zwiazek
matzenski na tle historii zbawienia jako instytucje Boza, majaca nie tylko
ukazywa¢ wielkie wydarzenia zbawcze, ale jednocze$nie wlaczong w gldwne
nurty dziatania Bozego.

® M. Tschuschke. Malzerstwo i rodzina w $wietle odnowionej liturgii sakramentu
matzenstwa. AK 84 (1975) z. 1 (396) s. 86.

® KPK, 1120.

5 Zostato ono przedtozone i nastepnie zatwierdzone przez watykanska Kongregacje
Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw w 1990 roku. Trzecie wydanie tych obrzedéw
zostalo zatwierdzone przez t¢ Kongregacie w 1993 roku i jest ono obecnie
obowigzujace w Polsce (Obrzedy sakramentu matzenstwa. Dostosowane do zwyczajow
diecezji polskich. Wydanie trzecie wedlug drugiego wydania wzorcowego. Katowice
1996).

7 M. Tschuschke. Malzeristwo i rodzina w s$wietle odnowionej liturgii sakramentu
malzenstwa s. 87-94.
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Wprowadzenie teologiczne i pastoralne do Obrzedow sakramentu
malzenstwa po przypomnieniu znaczenia i godnosci sakramentu malzenstwa,
obowiazkow duszpasterza oraz wskazaniu, Ze bedac ustanowionym takze dla
wzrostu 1 uswiecenia ludu Bozego, jego sprawowanie ma charakter
wspllnotowy, zaleca, aby w liturgii malzenstwa, ktora zwykle nalezy
sprawowaé podczas Mszy $w., wystgpowaly zasadnicze elementy. Piewszym
z nich jest liturgia slowa, ktéra uwydatnia znaczenie chrzescijanskiego
malzefistwa w dziejach zbawienia, jak rowniez jego zadania i obowiazki
uswigcenia matzonkow. Drugim elementem jest zgoda zawierajacych umowe
matzenska, o ktdra pyta i przyjmuje od narzeczonych asystujacy kaptan, jako
urzedowy $wiadek Kosciota. Nastgpnym elementem jest modlitwa nad
oblubiencem i oblubienica, w ktorej kaptan prosi o blogostawiefistwo Boze dla
ich zwiazku matzenskiego. Ostatnim elementem obrzedu liturgicznego
sakramentu matzenstwa jest Komunia eucharystyczna obojga matzonkow
(w przypadku gdy dwie strony sa katolikami) i pozostatych uczestnikdéw. Jest
ona gfownym zrédtem ich mitosci, dzigki ktérej wchodza we wspdlnote
z Bogiem i ze soba wzajemnie®.

Dla zachowania podniostosci sakramentu malzefistwa 1 niewarun-
kowania jej przez jakikolwiek czynnik ludzki jest zalecone, azeby w czasie
sprawowania liturgii malzenstwa nie okazywa¢ zadnych szczegdlnych
wzgledéw prywatnym osobom lub stanowiskom spotecznym®. Chodzi tu
zwlaszcza o rozbudowane nadmiernie ceremonie i zewnatrzna wystawno$é’’.
Nalezy zadbaé, aby szczegdty celebracji sakramentu malzenstwa odznaczaty sig
umiarkowaniem, prostots i autentyzmem''. Jedyna mozliwoscia odstepstwa od
tej zasady jest zgodne z przepisami liturgicznymi okazanie szacunku naleznego
odpowiednim wladzom $wieckim.

Co si¢ tyczy czasu sprawowania obrzedu sakramentu malzenstwa, to
mozna tego dokonal niemal w kazdym okresie roku liturgicznego
z zachowaniem jednak pewnych wskazan. Dotycza one wyboru odpowiednich
formularzy mszalnych lub wiasciwych czytan'®. Zakazane jest sprawowanie

8 Obrzedy sakramentu maizehistwa. Dostosowane do zwyczajow diecezji polskich.
Wydanie trzecie wedhug drugiego wydania wzorcowego nr 35.

6 Obrzedy sakramentu malzenistwa. Dostosowane do zwyczajéw diecezji polskich.
Wydanie trzecie wedtug drugiego wydania wzorcowego nr 31.

KL, 32.

™ Papieska Rada ds. Rodziny. Przygotowanie do sakramentu malzerstwa. Nr 71.
w: Posoborowe dokumenty Kosciola Katolickiego o matzenstwie i rodzinie. T. 11

™ Obrzedy sakramentu malzerstwa. Dostosowane do zwyczajow diecezji polskich.
Wydanie trzecie wedlug drugiego wydania wzorcowego nr 34.
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obrzgdow sakramentu matzenstwa w takie dni, ktérymi sa: Wielki Piatek Meki
Panskiej i Wielka Sobota’.

Podsumowujac analizy dotyczace sakramentalnosci malzenstwa, nalezy
stwierdzi¢, ze jej podstawa jest relacja pomigdzy Chrystusem i Kosciotem.
Badajac istote tej relacji, mozna stwierdzi¢, ze sakramentalno$¢ matzenstwa
polega na mozliwosci dzialania zbawczego w tym zwiazku stworzonym przez
meza i zone. Wynika to gtéwnie z faktu, ze jednos¢ matzenska czerpie swoj
wzor z jednosci istniejacej pomigdzy Chrystusem i Kosciotem. Ta przestrzen
zbawcza jest fundamentem dla wszystkich zasad zycia matzenskiego.

™ Obrzedy sakramentu maizehstwa. Dostosowane do zwyczajow diecezji polskich.
Wydanie trzecie wedlug drugiego wydania wzorcowego nr 32.
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JAK WYGLADALA ARKA PRZYMIERZA
(Wj 25,10-22)?

Arka Przymierza jest jednym z tych $wigtych przedmiotow pierwszego
przymierza, o ktérych w Biblii méwi si¢ najczesciej. Statystyki podaja, ze
stowo ’drén pojawia si¢ w samej tylko Biblii hebrajskiej ponad dwiescie razy’.
Znamienne jest, ze pos$rdd wszystkich tych wzmianek o tajemniczym
przedmiocie kultu wiele razy podaje sie sposdb obchodzenia sie z Arka, rézne
jej nazwy oraz zmieniajace si¢ funkcje, ktore spetniata, ale raz tylko mowi si¢
o jego wygladzie. Opis ten znajduje si¢ w Ksigdze Wyjscia 25,10-22. Instrukcje
o budowie Namiotu Spotkania, mobilnego sanktuarium bedacego pierwo-
wzorem $wiatyni jerozolimskiej, w zgodnej opinii egzegetoéw, przypisywane sa
redakcji kaplanskiej. Oznacza to, ze opis wygladu Arki Przymierza, nazywane;j
w tym materiale Arka Swiadectwa, powstal najwczesniej w okresie wygnania
babilofiskiego, a by¢ moze jeszcze pozniej>. W tym czasie Arka uznana byta juz
za zaginiona (por. Jr 3,16-17)° i nie stanowila istotnego przedmiotu kultowego.
Jej rola od czaséw szkoly deuteronomistycznej, a wigc co najmniej od drugie;j
potowy VII wieku przed Chrystusem, byla zredukowana do symbolu
reprezentujacego przymierze, stad dominujace okreslenia Arka Przymierza czy
pozniej Arka Swiadectwa. Mozna, a nawet trzeba, zatem postawic sobie pytanie
o to, czy kaplanski opis Arki jest wiarygodny historycznie, czy tez ma raczej do
spetnienia jedynie okreslone cele teologiczne. W wigkszosci przedstawien
ikonograficznych, takze tych wspofczesnych, Arka ukazywana jest doktadnie

Yy Zobel, ‘dron, w: ThWAT, t. 1, s. 397; S.T. Hauge, 'arén, w: NIDOTTE, ¢t I,
s. 501.

> Na temat dyskusji dotyczacej datacji tradycji kaptanskiej por. J. Lemanski, Arka
Przymierza w dziejach narodu wybranego. Pomiedzy historiq i teologiq (Studia
1 rozprawy 9), Szczecin 2006, s. 176—176.

? Na temat réznych hipotez zwiazanych ze zniknieciem Arki por. M. Haran, The
Disappearance of the Ark, IE] 13/1963, s. 46-58; R. Price, Searching for the Ark of the
Covenant. Latest Discoveries and Research, Eugene 2005.
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tak, jak przedstawia to opis z Wj 25,10-22. Za wiarygodny uznaje si¢ takze ten
opis w niektérych opracowaniach podejmujacych dyskusje o wygladzie Arki®.

1. Kontekst teologiczno-literacki Wj 25,1-22

Jak zostalo to juz wspomniane, panuje wzgledny konsensus wsrédd
badaczy klasyfikujacy Wj 25-31.35-40 jako material kaptanski’. Réznice
pomiedzy pierwsza czeécig (instrukcje) i druga (wykonanie) pozwalaja sadzic,
ze proces redagowania tego kompleksu byl rozciagnigty w czasie i do
pierwotnej wersji opowiadania dopisywane byly kolejne uzupetnienia. Takie
dodatki moga stanowi¢ takze rozdzialy 30-31. Ksigga Wyjscia, poczawszy od
rozdzialu 19, opowiada o teofanii na Synaju, objawieniu Prawa i zawarciu
przymierza (Wj 19-24). Opowiadanie to konczy si¢ zapowiedzia przekazania
dwéch kamiennych tablic (Wj 24,12-18), co zostanie spetnione dopiero w Wj
31,18. Pomiedzy Wj 24,18 i 31,18 pojawia si¢ dluga sekwencja zawierajaca
kolejne przemoéwienie Boga (por. Wj 25,1) dotyczace tym razem
szczegdtowych instrukcji zwiazanych z budowa przeno$nego sanktuarium:
Namiotu Spotkania wraz z jego wyposazeniem. Nietrudno si¢ domysli¢, ze
intencja autorow kaptafiskich bylo nadanie statusu woli Bozej planowanym lub
juz wykonywanym elementom przysziej $wiatyni i sprawowanym w niej
praktykom kultowym. '

Posrod sprzetow znajdujacych si¢ w najswietszej czgsci sanktuarium,
tzw. Przybytku (Wj 25-26), na pierwszym miejscu znajduje si¢ Arka opisana
szczegdtowo w Wj 25,10-22. Przygladajac si¢ kaptanskim rytuatom z okresu
drugiej $wiatyni, trudno nie zauwazy¢ centralnej roli tzw. Dnia Przeblagania
i miejsca, jakie w tym rytuale odgrywa przebtagalnia (Kpt 16). Doktadnie nad
nig Bog przemawia do Mojzesza (Wj 25,22; por. 30,6; Lb 7,89). Bez watpienia
jest wiec najwazniejszym elementem wchodzacym w sklad centrainej czgsci
drugiej $wiatyni. Przeblagalnia jest utozona na Arce, ale w taki sposob, aby
stanowié niezalezny od niej element (por. Wj 35,12), a szczegGlowy jej opis
$wiadczy o tym, ze autor kaplanski traktuje ja jako co$ wazniejszego niz
znajdujaca si¢ pod nia Arka®. Takie podejscie autora kaptaniskiego nie powinno
nikogo dziwié. W jego czasach Arka jest juz jedynie odlegtym wspomnieniem,
a przeblagalnia waznym i aktuainie uzywanym akcesorium kultowym.
Powyzsze, wstepne spostrzezenia moga budzi¢ podejrzenia, ze caly opis Arki
jest fikcyjny i stuzy jedynie legitymizacji archaicznego statusu przeblagalni.

4+ A. Mozgol, Arka Przymierza, w: G. Witaszek (red.), Zycie religijne w Biblii, Lublin
1999, s. 37-65.

YA, Campbell, M.A. O'Brien, Sources of the Pentateuch, Minneapolis 1992, s. 44-61.
®R. de Vaux, Instytucje Starego Testamentu, Poznan 2004, s. 316.
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Z drugiej strony, nawet jezeli takie podejscie jest uzasadnione, nie mozna
wykluczy¢, na co shlusznie zwracaja uwage niektorzy egzegeci’, ze autor
kaptafiski, cho¢ osobiscie Arki nie widzial, postuzy! si¢ przekazanym przez
tradycje opisem jej prawdziwego wygladu. Problem moze poméc rozstrzygnaé
konfrontacja z tym, co przekazuje nam jako material poréwnawczy archeologia
oraz dokladna analiza egzegetyczna wspomnianego opisu kaplariskiego.

2. Dane historyczne

Wedtug Pwt 10,1-5 (por. 1 Krl 8,9) Arka wydaje si¢ by¢ prosta
skrzynia, stuzaca jako pojemnik na tablice przymierza’. Teologia
deuteronomistyczna ogofocita ten Swigty przedmiot =z jakiejkolwiek
tajemniczosci. O ile w starszych tekstach zachowanych przez nia w ksiggach
historycznych (np. | Sm 4-6; 2 Sm 6)” Arka wydaje si¢ pehié role pewnego
numinozum emanujacego moca Boza i reprezentujacego samego Jahwe, o tyle
dla Deuteronomisty w jego wiasnych opracowaniach wszystkie te elementy
ustepuja miejsca  przekonaniu, ze BoOg lzraela jest wystarczajaco
reprezentowany przez swoje IMIE, a jedynym symbolem tej obecnosci sa dwie
kamienne tablice z zapisana na nich wola Boza potwierdzajace fakt zawarcia
przymierza. Poniewaz tablice te znajduja sie w Arce, to nosi ona miano ,,Arki
Przymierza”. Sama z sicbie nie ma jednak zadnego szczegdlnego znaczenia.
Jest pojemnikiem na tablice przymierza i niczym wiece;.

Taka koncepcja zgadza si¢ w pelni z etymologicznym znaczeniem
stowa arka”. W wigkszosci jezykéw semickich stowa wywodzace sie
prawdopodobnie z tego samego rdzenia oznaczaja skrzynke lub pojemnik’’.
Takie podstawowe znaczenie zachowalo si¢ takze w Biblii hebrajskiej (por. 2
Krl 12,10.11; 2 Krn 24,8.10.11). Materiat poréwnawczy pozwalajacy wyobrazi¢
sobie Arke jako przenosne sanktuarium nie jest zbyt bogaty. Proby wykazania
podobienstw pomiedzy archaicznym obiektem kultowym Izraela, a przykfadami
przenosnych sanktuariow znanych z kultury nomadycznej, zwlaszcza
protoarabskiej i wczesnoislamskiej'', nie pozwalaja wyciagnaé zbyt daleko
idacych wnioskéw, gdyz dzieli je od Arki dystans ponad tysiaca lat. Wigkszo$é
wspotczesnych badaczy przychyla si¢ ponadto do tezy o pochodzeniu Arki

" 1.1. Durham, Exodus (WBC 3), Waco 1987, s. 357-358.

¥ Problematyke te rozwingtem w mojej, cytowanej juz ksigzce Arka Przymierza
w dziejach narodu wybranego, s. 158-169.

” Tamze, s. 58-141.

' D. Marcus, The Term ‘Coffin’ in the Semitic Language, JANES 7/1975, 5. 85-94.
S.T. Hauge, ’drén, s. 500.

"' J. Morgenstern, The Ark, the Ephod and the Tent of Meating, HUCA 17/1943, s. 153-
266. Na ten temat takze J. Lemanski, Arka Przymierza, s. 17-21.
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z kraju o wysoko rozwinietej kulturze. Poniewaz tradycja biblijna faczy budowe
Arki z czasem wedrowki po pustyni, czgs¢ egzegetow jest zdania, Ze
pierwowzorem Arki byly ,,$wigte skrzynie” licznie uzywane w kulcie egipskim.
Ich przyktadem sa choéby znaleziska pochodzace z grobu stynnego
Tutenkhamona, ktére mozna oglada¢ dzi§ w Muzeum Kairskim'”. Podobnych
obiektow kultowych nie brakowalo jednak rdéwniez w Babilonii, czego
przykiadem jest ,kosz” bogini Tammuz, mini $wigtynie Hetytow
i Nabatejczykéw czy domki-sanktuaria dawnych Kanaanejczykéw znalezione
w Megiddo.

Wszystkie przywolywane przyklady i porownania pozwalaja mieé
wyobrazenie, jak mogta wyglada¢ i w jaki sposéb byla uzywana Arka
Przymierza, nie rozstrzygaja jednak kwestii, czy jej biblijny opis z Wj 25,10-22,
a przede wszystkim relacja o jej budowie podczas wedrdwki po pustyni (por.
Wj 37,1-9; Lb 10,1-9; 14,44), sa reminiscencjq autentycznej tradycji, czy
jedynie wytworem teologicznych potrzeb szkoly kaptanskiej, ktéra dazyta do
archaizacji wszystkich znanych sobie instytucji, praktyk i obiektéw kultowych?

3. Opis Arki w Wj 25,10-22

Opis Arki ma wyraznie dwie czgéci. W pierwszej z nich (ww. 10-16)
mowi sie o skrzyni (ww. 10-11) stanowiacej jej zasadniczy element, drazkach
do jej przenoszenia (ww. 12-15) i przeznaczeniu (w. 16). W drugiej (ww. 17-
22) natomiast przedmiotem zainteresowania jest przebtagalnia (w. 17), cheruby
umieszczone na jej szczycie (ww. 18-20) 1 rola, jaka odgrywacé bedzie
przeblagalnia w kontaktach z Bogiem (w. 22). Wiersz 21 informuje natomiast
o wzajemnej relacji obu opisanych przedmiotéw i w istocie jest jedynym
biblijnym ,,dowodem” potaczenia przebtagalni z Arka.

Skrzynia opisana w ww. 10-11 pozwala sadzi¢, ze Arka miata wymiary
i ksztalt $rednio duzej skrzyni o wymiarach prostokata (okoto 125x75x75 cm)".
Odpowiada to podstawowemu znaczeniu stowa ,arka”. Akacja, z ktorej
wykonany ma zosta¢ $wiety obiekt, jest typowym drzewem rosngcym na
potwyspie Synaj (por. Wj 25,5bB)'* czesto uzywanym takze przez starozytnych
Egipcjan ze wzgledu na wyjatkowe walory, jak lekko$¢ i trwatosé (LXX okresla
ja jako asépta). W Egipcie uwazano ja takze za swigte drzewo. Skrzynia ma by¢
cata pokryta czystym ztotem i obramowana ztotym ornamentem (w. 11). Ten

"2 R. Price, The Searching for the Ark, s. 48-49.

'3 Na temat miary ‘ammah ttumaczonej zwykle jako ,tokie¢”, R. Fuller, w: Nidotte, t. I,
s. 421-424.

“ p, Maiberger, Akazie, w: NBL, t. I, s. 68-69; B. Szczepanowicz, Atlas roslin
biblijnych, Krakéw 2004, s. 86-88.
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kruszec uwazany jest za najcenniejszy i jako jedyny godzien jest pokrywad
naj$wietsze miejsce w $wiatyni. Arka wzmiankowana jest jako pierwszy
element przyszlego sanktuarium i stanowi jego centrum.

Cztery odlane ze zlota pier§cienie, rozmieszczone symetrycznie po obu
stronach Arki na kazdym z jej rogéw (w. 12), sluza do wkladania drazkow
niezbednych do odpowiedniego, naznaczonego respektem, przenoszenia
Swietego przedmiotu (ww. 13-14). Podobnie jak skrzynia, drazki tez maja
zostat pokryte zlotem. Zgodnie z instrukcja po umieszczeniu ich
w pierscieniach nie powinny one by¢ juz stamtad wyciagane (w. 15). Tradycja
w tym wzgledzie jest jednak sprzeczna. Wedlug Wj 40,20 (P?) nakaz ten nie byt
respektowany, zas wedtug 1 Krl 8,8 (DtrH) drazki pozostawaly na swoim
miejscu po zdeponowaniu Arki w $wiatyni Salomonowej. Autor kaptanski
wydaje si¢ mie¢ zatem przed oczyma sytuacj¢ opisang przez Deuteronomiste.
Usytuowanie pierscieni pozwala sadzi¢, ze chodzi o zachowanie nietykalnosci
Arki (por. 2 Sm 6,6-7) i uszanowanie sacrum, ktore zawiera. Mozna si¢ jedynie
domysla¢, czy pierscienie pehily takze rolg nézek, ktére oddzielaty Arke od
ziemi'.

Wiersz 16 wyjasnia uprzywilejowane miejsce Arki w Kaplanskiej
koncepcji catego sanktuarium. Jest ona pojemnikiem zawierajacym
»Swiadectwo” (‘édut)‘. Dla P stowo to przyjmuje szczegélne znaczenie,
wskazuje na postanowienia i zobowiazania wynikajace z przymierza zawartego
pomiedzy Bogiem i lzraelem'®. Juz Deuteronomista postrzegat Arke inaczej niz
wezesniejsze tradycje. Nie byla ona dla niego emanujacym straszliwg moca
numinozum reprezentujacym Boga, ale zwyktym pojemnikiem zawierajacym
tablice z przykazaniami (Pwt 10,1-9). Autor kaptanski przejal te koncepcje
Arki, ale zrezygnowat z okre$lenia ,,Arka Przymierza™ uzywanego przez swego
poprzednika i konsekwentnie nazywal swieta skrzynie ,,Arka Swiadectwa™'".
Zmiana nazwy wiaZe si¢ zapewne ze zmiang w rozumieniu samego przymierza,
ktére jest dla P bez watpienia réwnie wazne jak dla autora
deuetronomistycznego. Po katastrofie wygnania babilonskiego 1 kryzysie
religijnej tozsamosci narodu wybranego P proponuje jednak znacznie dalsze
odniesienie do idei przymierza niz tylko przymierze Synajskie. Abraham (Rdz
17) i Noe (Rdz 9) sa no$nikami tradycji o przymierzu-obietnicy, w odniesieniu
do ktérego, Synaj jest tylko etapem na drodze realizacji Bozego planu
zbawienia. Z tego tez wzgledu zaden przedmiot, w tym takze Arka, ktora
zaginela w tajemniczych okolicznosciach jeszcze przed deportacja do Babilonii
(por. Jr 3,16-17), nie moze determinowa¢ trwania samego przymierza. Dla

' Na ten temat por. C. Houtman, Exodus (HCOT), t. I, Leuven 2000, s. 378-379.
' J. Lemanski, Arka Przymierza, s. 179.
'7C.L. Scow, Ark of the Covenant, w: ABD, t. 1, s. 386-392.
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P znacznie wazniejsza od samej Arki jest pamig¢ o tym, co ona zawierata i co ta
zawarto$¢ reprezentowata'®,

Poczawszy od w. 17 zaczyna si¢ opis zupelnie innego przedmiotu.
Znaczenie nazwy kappdret jest wciaz dyskusyjne. Rdzef kpr, z ktérym
wigkszos$¢ badaczy laczy etymologi¢ tego stowa, moze oznaczac: ,,oczyszczac”,
~dokonywaé ekspiacji”, ,,wymazywac”, ale i ,,pokrywac”, ,,przykrywaé”w.
Antyczne tlumaczenia przyjmuja pierwszy sens (LXX: hilastérion, Wulgata:
propitiatorium — przeblagalnia). Opis w w. 21 sugeruje jednak, ze chodzi
o pokrywe zamykajaca Arke od gory. Z kolei dalsza cz¢$¢ wypowiedzi (w. 22)
pozwala sadzi¢, ze przeblagalnia bedzie mie¢ w przysziosci do spetnienia
wazng role w rytuale Dnia Pojednania (Kpt 16). Powiazanie ,,przebtagalni”
z Arka wydaje si¢ wigc zabiegiem czysto literackim. Poza materialem
kaptanskim Arka nigdy nie wystgpuje razem z przebtagalnia, a i sama
przeblagalnia nie pojawia si¢ w tekstach nie-kaptanskich. Wyjatek stanowi
1 Krn 28,11, gdzie miejsce, w ktorym dawniej znajdowala si¢ Arka, nazywane
jest ,domem przeblagalni”. Polaczenie ma wigc na celu archaizacje
i podniesienie rangi kapporet, waznego w kaplanskim rytuale ekspiacyjnym
obiektu kultowego z okresu powyganiowego. Autor kaplanski dokonuje tego,
taczac go z Arka — zaginionym obiektem sakralnym o uznanym w przesztosci
statusie.

Réwniez sposob opisania cherubindw budzi wiele watpliwosci co do
zgodnosci z rzeczywistodcia historyczng (ww. 18-20). Dla autoréw biblijnych
cheruby to postaci o wygladzie hybrydy taczace w sobie rézne elementy
zwierzece, czasem tez ludzkie™. Badania artefaktéw, jakimi sa m.in. starozytne
trony, pozwalaja sadzi¢, ze idea tych postaci wywodzi si¢ z koncepcji gwardii
strzegacej tronu w%adcyzx. Istotnie w Pigcioksiggu cheruby, poza rola
straznikow Edenu (Rdz 3,24), pojawiaja si¢ jeszcze tylko w polaczeniu z Arka.
W innych tekstach petnig tez rolg tragarzy noszacych samego Boga lub Jego
tron (Ps 18,11; Ps 80,2; 99,17; 2 Sm 22,11; 2 Krl 19,15; 1z 37,17; Ez 9,3; 10,4).
Najstarszy biblijny opis tych postaci znajduje si¢ w relacji o budowie $wiatyni
Salomona i duzej mierze odpowiada on koncepcji zapoznanej ze wspomnianych
juz artefaktéw pochodzacych ze starozytnego Bliskiego Wschodu™.
Niewykluczone wigc, ze pierwotna koncepcja debir — naj$wigtszego

B M. Gorg, Zur ,,Lade des Zeugnisses”, BN 4/1977, s. 13-15.

' R.E. Averbeck, kpr, w: NIDOTTE, t. 11, s. 687-710.

2 C. Meyers, Cherubim, w: ABD, t. 1, s. 899-900.

U R, de Vaux, O cherubinach i Arce Przymierza, o sfinksach — straznikach i boskich
tronach w tradycji starozytnego Wschodu, w: H. Olescho (red.), Ksiega o aniotach,
Krakéw 2003, s. 25-32.

2 Szczegblowg analize por. M. Metzger, Konigsthron und Gottesthron (AOAT XV.1),
t. I, Neukirchen-Vluyn 1985, s. 311-319.
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i centralnego miejsca w $wiatyni Salomona, polegata na tym, iz cheruby
reprezentowaty niewidzialny tron Boga™. Ich obecne usytuowanie na wieku
przykrywajacym Arke nie pokrywa si¢ jednak ani rozmiarami tych postaci, ani
ich opisem z tym, co zawiera opis Deuteronomisty (I Krl 6,23-28).P
zaczerpngto wigc swoja wizje z wezesniejszej tradycji, ale nadato jej wilasng
charakterystyke wiasciwa potrzebom obecnego opisu. Cheruby sa tu znacznie
mniejsze, zwrocone twarzami do siebie i zarazem w kierunku przebtagalni,
a ich skrzydta wydaja si¢ ostania¢ kapporet, co sugeruje rdzen skk -
»przykrywac”, strzec”, ,oslania¢”. Nie ma wiec watpliwosci, ze to
przebtagalnia jest dla P najistotniejszym elementem catej konstrukcji.

Dwa pochodzace z roznych okresow i majace rozne zastosowania
kultowe przedmioty: Arka i przeblagalnia zostaja teraz potaczone (ww. 21-22).
Przeblagalnia wydaje si¢ pelni¢ rolg przykrywy lub wieka zamykajacego Arke
od géry (w. 21a). Najistotniejsze jest jednak to, ze kiedy juz nie bylo samej
Arki, przebtagalnia mogta uchodzi¢ za autentyczny i najwazniejszy jej element
zachowany i uzywany w kulcie podczas jednego z najwazniejszych rytuatow
ekspiacyjnych okresu powygnaniowego (por. Kpt 16,11-19). Zastapita tez Arke
W przypisywanej jej przez najstarsze tradycje roli reprezentowania Boga™. Bég
[zraela bedzie objawial sig teraz nad przeblagalnia i pomiedzy skrzydtami
cherubéw (w. 22; por. Kpt 16,2; Lb 7,89). W ocenie autora kaptanskiego Arka
byta i pozostata zatem jedynie pojemnikiem na Swiadectwo (w. 21b).

Whioski

Opis Arki Swiadectwa (Wj 25,10-22) jest jedynym przekazem
bibliinym na temat wygladu tego $wigtego obiektu. Dokonany zostat przez
szkote kaplanska w czasach, gdy Arka juz zaginela. Roztozenie akcentow
w calej perykopie zawierajacej instrukcje budowy Arki wyraznie pokazuje, ze
nie ona, ale przebfagalnia, ukazana tu jako przykrywa Arki oraz cheé jej
legitymizacji stoi w centrum zainteresowania autora kaplanskiego. Rowniez
cheruby nie odpowiadaja wczesniejszym relacjom na temat tych postaci
i wyraznie podporzadkowane zostaja tu podkre$leniu znaczenia przebtagalni.
Nie mozna mie¢ zatem zadnej pewnosci co do autentycznego wygladu Arki
Przymierza. Materiat poréwnawczy, jak i sama etymologia stowa ,arka”,
pozwalaja mie¢ jedynie pewnos¢, ze Arka rzeczywiscie miata ksztatt skrzyni.

> E. Borowski, Cherubim God’s Throne?, BAR 21/1995, s. 36-41.
*'J. Lemanski, Arka Przymierza, s. 236-237.
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JAN PAWEL I1 I JEAN PAUL SARTRE
O ODPOWIEDZIALNOSCI W SWIETLE WOLNOSCI

W ksiazce Pamieé i tozsamosé’ Jan Pawet 11 zawart miedzy innymi
zwiezla i zarazem Kkrytyczng analize wspoiczesnego rozumienia ludzkiej
wolnosci i wynikajacej z niej odpowiedzialno$ci, nawiazujac do filozoficznych
przemyslen Jean Paul Sartre’a’. Obaj pokazuja bowiem nierozerwalny zwiazek
ludzkiej wolnosci z odpowiedzialnoscia 1 obaj zaznaczaja, ze rozumienie tej
ostatniej zalezy od koncepcji ludzkiej wolnosci. Przesledzmy i poréwnajmy
uzyskane przez nich rozstrzygniecia dotyczace implikowanej przez wolnos¢
odpowiedzialnosci.

J.P. Sartre jest zdania, Ze sama wolno$¢ jest niedefiniowalna. Nie jest
mozliwe uchwycenie jej istoty. Stad nie znajdujemy w jego filozofii jej
definicji. Wolnos$¢ przezywamy i jest to jedyna droga dojscia do niej: ,jestem
w sposdb konieczny $wiadomoscia wolnosci™. W celu pokazania, ze cztowiek
jest wolnoscia, Sartre taczy wolno$¢ ze $wiadomoscia, ktora jest ,,tym, czym nie
jest, nie bedac tym, czym jest™. Innymi stowy, $wiadomos¢ sama dla siebie jest
swym wilasnym niebytem, sama siebie neguje. Jest ona dynamicznym
stawaniem sie, ktore sie samo zaprzecza. Intencjonalnosé sprawia, ze jest ona
ciagle czyms innym: jest i zarazem nie jest. Co$ intencjonalnego jest gwarantem
jej istnienia i jednoczesnie nie jest ona tym, czego jest intencjonalnoscia.
Swiadomosé to dialektyczny, asubstancjalny, nigdy niekonczacy sie proces. Nic
jej nie ogranicza, bo zawsze moze by¢ tym, czym nie jest. Nastepuje bowiem
w niej moment neantyzowania (unicestwiania) swiata, jak i siebie samej. W ten
sposéb nie ulega ona determinizmowi bytu w sobie ani bytu dla siebie. Jest to
mozliwe, gdyz w $wiadomosci istnieje ,,nie-pozycjonalna” swiadomos¢ jej

! Jan Pawel Il, Pamiec i tozsamosé, Krakéw 2005.

% Jan Pawet Il ma tu na uwadze poglady J.P. Sartre’a zawarte przede wszystkim
w dziele Egzystencjalizm jest humanizmem; J.P. Sartre, Egzystencjalizm jest
humanizmem, przet. J. Krajewski, Warszawa 1998.

3 JP. Sartre, Byt i nico$é, fragmenty przet. K. Pomian, J. Piasecka, w: Filozofiu
egzystencjalna, red. L. Kotakowski i K. Pomian, Warszawa 1965, s. 352.

4 Tamze, s. 353.
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istnienia, ktora przejawia si¢ wlasnie jako wolnos¢. Ta mozliwos¢ wychodzenia
do nicosci, nieustanna mozliwo$¢ przekraczania siebie ku czemus, co nig nie
jest, co wobec niej jest nicoscia, jest - wedlug Sartre’a - wolnoscia’.
Beztresciowa wolno$¢ jest pierwotna trescia Swiadomosci. Wolnosci nie da sig
oddzieli¢ od istnienia $wiadomosci, ona jest tym istnieniem®. Wolnos¢ i $wia-
domos¢ sa czyms jednym.

W nawiazaniu do rozstrzygnie¢ Arystotelesa Jan Pawel Il przypomina,
ze wolnos¢ jest ,,wlasnoscia woli, ktora urzeczywistnia sie przez prawde” .
Wolnos¢ jest definiowalna i wiaze si¢ z wladza cztowieka, jaka jest wola.
Czlowiek w swym dziatlaniu ma wolnos$¢, poniewaz jego wola jest wolna.
Zadne konkretne dobro nie jest w stanie jej ukonieczni¢. A nie jest w moznosci
tego uczyni¢, poniewaz nie jest dobrem absolutnym. Wolnos¢ jest kategorig
etyczna, u podstaw ktorej znajduje si¢ okreslona antropologia®.
W przeciwienstwie do Sartre’a, Papiez twierdzi, ze cztowiek jest wolny, ale nie
jest sama wolnos$cia. Nie posiada bowiem absolutnej wolnosci. Jego wolnos¢
nie jest indeterminizmem, nie jest nieograniczona. Jan Pawet Il wyjasnia, ze
wolnosé cztowieka jest jego autodeterminacja — samostanowieniem o sobie’,
ktora zasadza si¢ na ludzkiej decyzji, bedacej synteza 1 rozumu, i woli. Ludzka
decyzja nie jest oparta tylko na woli lub tylko na rozumie, lecz jest rezultatemn
tego zwiazku. ,,Samostanowienie osoby dokonuje si¢ poprzez akty woli jako
centralnej wladzy duszy ludzkiej. Jednakze samostanowienie nie utozsamia sig
z aktami woli w jakiejkolwiek ich postaci, gdyz jest ono wiasciwoscia samej
osoby. (...) Jest to wolnos¢ czlowieka, a nie tylko wolnos¢ woli w cziowieku —
chociaz niewatpliwie wolno$¢ czlowieka poprzez wole”'®. Wolnos¢ jako
samostanowienie jest wsobnym aktem scalajacym calego cztowieka, aktem
osoby ludzkiej, ktory ja spetnia. Jan Pawet Il jest prze$wiadczony, ze wolnos¢
wpisana w nature cztowieka jest czlowiekowi zadana. Nie jest ona gotowa,
uksztattowana struktura woli, ktdra sie posiada od razu z sama wiadza woli.
Dlatego wolno$¢ realizuje si¢ we wngtrzu cztowieka i na miarg cztowieka.
Samostanowienie o sobie jest bowiem synteza poznanej przez czlowieka

1. Galtkowski, Z historii pojecia wolnosci. Duns Szkot, Kant, Sartre, ,Roczniki
Filozoficzne” 19 (1971) z. 2, s. 88.

6 W. Gromezynski, Ateizm Sartre’a, ,,Euhemer. Przeglad Religioznawczy” (1960) nr 1,
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prawdy o dobru i wyboru tego dobra zgodnie z jego prawda. Wolnosé
utrzymuje si¢ poprzez zmaganie, ktore dokonuje sie w ciaglych aktach wyboru
dobra w pryzmacie jego prawdy.

J.P. Sartre zalicza wolno$¢ do kategorii ontologicznej, ktéra warunkuje
wilasciwg sobie (odpowiednig) antropologie. Przeprowadzajac analize
swiadomosci w jej nierefleksyjnej, niepozycjonalnej postaci, w ktérej nie
znajduje zadnej tresci ani znaczen, Sartre wysuwa tez¢ o pierwotnej wolnosci
cztowieka, ktora czyni go sama wolnoscia. Czlowiek nie tyle ma wolno$é, co
jest wolnoscig=¢wiadomoscia. W Egzystencjalizm jest humanizmem czytamy:
»(...) Nie istnieje determinizm, cztowiek jest wolny, czlowiek jest wolnoscia™'".
Zaczynajac istnie¢, czlowiek nie posiada w sobie okreSlonej natury, ktora
miatby realizowa¢ jako czlowiek. Jest on beztreSciowym istnieniem
pozostawionym samemu sobie i samotnie istniejaca nieokreslonoscia-nicoscia
wrzucong w $wiat, z ktorego to wzgledu automatycznie staje sie wolnoscia.
Jego wolnos¢ wyprzedza jego byt. Dlatego wolnosé=$wiadomosé jest
istnieniem cztowieka, ktdra poprzedza jego tre$¢ - zgodnie z Sartrowska zasada,
ze egzystencja poprzedza esencjg. A na plaszczyzZnie ontologicznej wolno$é jest
niezniszczalna. Czlowiek nie moze przesta¢ by¢ wolny, gdyz nie moze
zniszczy¢ w sobie wladzy wyboru. Zawsze bedzie wybieral. Nawet bowiem
powstrzymanie si¢ od wyboru jest przeciez takze wyborem. Sartre zredukowat
wige wolnosé cztowieka do samej tylko mozliwosci wyboru.

Jan Pawet Il zgadza si¢ z tym, iz czlowiek nie moze wyzby¢ sie aktu
wyboru, ale odrzuca tez¢ o wolnosci jako mozliwosci wyboru. Sama bowiem
mozliwod¢ wyboru wyrazona stowami ,,mog¢ — nie muszg” nie jest jeszcze
wolnoscig. Wprawdzie wolnos¢ woli urealnia wolnos¢ czlowieka i do natury
woli nalezy to, ze ona wybiera, lecz nie ona poznaje i dlatego jest omylna.
Wolnos¢ cztowieka jest taka wiasnoscia woli, ktora sie realizuje przez prawde.
Bez spetnienia tego warunku, bez odniesienia do prawdy - nie ma wolnosci.
W swej wolnosci wyboru, wola musi kierowa¢ sie obiektywna prawda ukazana
Jej przez rozum. Prawda zas, przez ktdra wolno$é jest urzeczywistniana, jest
prawdg o dobru. Gtosi ona, ze istnieje dobro obiektywne, w ktérym mozna
wyrézni¢ trzy rodzaje débr'®. Jan Pawet Il ukazuje wiec, ze wola, wybierajac

1 p Sartre, tamze, dz. cyt., s. 38.
" Jan Pawet I wskazuje na etyczny podzial dobra zakorzeniony w tradycji
arystotelesowsko-tomistycznej. Jest to dobro uzyteczne — bonum utile, dobro przyjemne
— bonum delectabile oraz dobro godziwe — bonum honestum. Celem dobra uzytecznego
jest korzy$¢ — osobista Ilub kolektywna. Celem dobra przyjemnosciowego -
przyjemno$¢. Zas celem dobra godziwego — dobro samo w sobie - dobro godziwe.
Prawda dobra uzytecznego jest to, ze jest ono dobrem-srodkiem prowadzacym do
osiagnigcia celu, a nie dobrem samym w sobie. Prawda dobra przyjemnego jest to, ze
ono roéwniez, jak dobro uzyteczne, nie jest dobrem i celem samym w sobie. Jest ono
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dobro, czyni to zawsze wedlug jakiegos kryterium'?. Znajac prawdc; ) dobt_‘u,
owym kryterium wyboru wolnosci woli, staje si¢ dobro godglwe. Tal.qm
dobrem jest osoba Judzka. Zatem, gdy czlowiek wybiera i realizuje prawdznye
dobro, wowczas ziszcza si¢ jego wolno$¢. Wolno$e jest wowczas \.>volno's’01'§
i jest dla niego dobrem, i nie staje sig ztem'*. Wtedy cztowiek uni.kajej dewmcy
lub stopniowo je przezwycigza. Papiez zauwaza, ze kryterium uzywania
wolnosci uznato nawet oswiecenie. Przyjelo ono jednak. ze jest nim
uzyteczno$¢ i przyjemnosé, twierdzito bowiem, ze czlowiek w swym dziataniu
dazy jedynie do korzysci lub szuka przyjemnosci, a nie godziwosci. .
W odniesieniu do wolno$ci J.P. Sartre odrzucit istnieniejakiegokolme‘k
kryterium. Wolno$¢ bowiem zwraca si¢ sama Ku sobie; jest sama Fila §iebte
przyczyna i celem. Eliminuje wszelkie przeszkody, ktore Jawia sig w
$wiadomosci. Jest wolnoscia dla samej wolnosci 1 nie daje si¢ niczym
ograniczyé. ,,Datem ci wolnos¢ po to, by$ mi stuzyt. By_é mpie, a!g teraz
obrécila si¢ ona przeciw tobie i nic na to nie mozemy poradm.c' ani .ty, ani ja. (..-.)
Nie jestem ani panem, ani niewolnikiem swojej wolnosci. J_a Jestem swoja
wolnoscia.”"”. Wolno$é, jaka definiuje czlowieka, jest absolutnie me.zalez’nz? od
niczego. Jej nature cechuje nieograniczonos¢ i nieskonczonosc, 'majqce,%rold%o
w ludzkiej éwiadomosci. Czlowiek, istniejac jako wolnos¢=swiadomos¢, jest
wolny w sposéb nieograniczony i niczym nie uwarunkowany. I z tego powpdu
nie moze jej zanegowal. Sartre powie wrecz, ze w przypadku .czlow1eka yfiko
bytu dla siebie, w ktérym egzystencja poprzedza esencje, cziowiek sk?zany jest
na wolnos¢. Innymi stowy, wolnos¢ jest dla cztowieka cigzarem, ktoremu nie
moze w zaden sposéb podotaé. Od samej nawet wolnosci zalezy czy bedzie ona
zagluszana czy nie. Dlatego zycie cztowieka jest dreczacym pasmem wybqrow7
od ktorych nie moze si¢ uwolni¢. A taka sytuacja ma migjsce, ,,poniewaz
[cztowiek] nie jest stworzony przez siebie samego, a pomimo t(i’}zolny,
poniewaz raz rzucony w $wiat, jest odpowiedzialny za wszystko, co robi”".

dobrem ze wzgledu na sama wykonywana czynnosc. PrawdaL. za$ dobra godziwego jest
to, ze jest ono dobrem ze wzgledu na nie samo. Spelniemu.tegq dobra towarzyszy
wewnetrzna rados¢. W tym kontekscie Papiez przypomina, ze _.]akl. _]C.St dokonany przez
czlowieka wybor dobra, taki jest jego cel dziafania. Dlatego,ijeéll sig pra.w,dq o dobru
uzytecznym lub przyjemnosciowym wypacza lub‘ zapomina przy nim o dobru
godziwym albo zamienia si¢ je na dobro samo w sobie, wowczas popada si¢ w skrajny
utylitaryzm.
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Jan Pawet Il ujmuje i wyjasnia to w innym duchu. Uwaza, ze wolnos¢
jest dobrem, i ze dobro wolnosci - to dobro cnoty'’. To cnoty kardynalne
warunkuja urzeczywistnianie si¢ ludzkiej wolnoéci i realizowanie si¢ jej
w prawdzie. Osiggane przez czlowieka cnoty (roztropno$é i sprawiedliwosé,
mestwo i umiarkowanie) sprawiaja, Ze jest on wolny w swym dziataniu, a jego
wolnos¢ ksztattuje si¢ w prawdzie. Cnoty kardynalne usprawniaja go do wyboru
dobra zgodnie z prawda o dobru. Z wolnoscia jest jak z kazda inng sprawnoscia
— wymaga ¢wiczenia. Brak ¢éwiczenia si¢ w wolnosci moze by¢ przyczyna
zniewolenia. Trafnie ujat to Antoine de Saint-Exupéry: ,,Ale zeby$ byt wolny
Jak Spiewak improwizujacy przy wtorze instrumentu, musisz mie¢ wpierw
wycéwiczone palce i znal sztuke Spiewu. A to oznacza walke, przymus
i wytrwato$¢”'®. Brak cnoty, czyli stalej i natychmiastowej skionnosci woli do
czynienia dobra, prowadzi do pojawienia si¢ wad i do stopniowej utraty
wolnosci. Na to, ze dzialanie cztowieka jest dobre lub zte, wptywaja wolnosé
i omylnosé woli'. Cztowiek jest w moznosci do uzycia wolnosci dobrze —
i wowczas mamy do czynienia z dobrem moralnym lub zle — i wéwczas
powstaje zlo moralne. Gdy cztowiek wybiera dobro niezgodnie z jego prawda,
uznajac dobro uzyteczne lub przyjemnosciowe za dobro samo w sobie albo
uznajac dobro godziwe za jedynie dobro uzyteczne lub przyjemnosciowe, wtedy
Jest to bledne badz zte korzystanie z wolnosci. Dlatego dobrem wolnosci sa
cnoty kardynalne, ktére jako habitus woli gwarantuja jej wolno$é. Dzieki nim
wola nie jest podatna na zniewolenie, a sama wolno$¢ nie jest rozumiana jako
dreczacy cziowieka cigzar.

W ksiazce Pamigé i tozsamosé Jan Pawel 1l mocno akcentuje
nieroziaczny zwigzek wolnosci cztowieka z moralnoscia, ktéra implikuje jego
odpowiedzialnos¢™. Cziowiek chce dobra, jest w wolnosci jego wyboru,
wybiera je zgodnie z jego prawda lub nie, i dlatego jest odpowiedzialny za swoj
wybor. Cztowiek w swej wolnosci odpowiada za wybér dobra lub pojawienie
si¢ zta. W tym sensie wolno$¢ ma charakter zobowiazujacy. Niestety — jak
zauwaza Papiez - w obecnych czasach odrywa sie¢ wolno$é czlowieka od
wymiaru dobra i zta moralnego i pomija si¢ odpowiedzialno§¢ etyczna. Uwaga
Jest skupiona przede wszystkim na samej wolnosci - wolnosci ,,od wszystkiego”
1 ,do wszystkiego”, co ma znamiona prymitywnego liberalizmu lub
utylitaryzmu.

W kontekscie zagadnienia wolnosci i odpowiedzialno$ci, Jan Pawet 11
rozmysinie wskazuje na J. P. Sartre’a, albowiem zastanawiajace jest to, ze
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filozof, ktéry przypisal czlowiekowi absolutng wolnos¢, nie pominal
odpowiedzialnosci. Dlaczego cztowiek ma by¢ odpowiedzialny, skoro jest samg
wolnoscia? OdpowiedZ na te kwesti¢ znajdujemy w swoistej antropologii
Sartre’a. ,,Czlowiek najpierw istnieje, zdarza sig, powstaje w Swiecie, a dopiero
pozniej sie definiuje”’. Czlowieka nie da si¢ zdefiniowaé u poczatku jego
egzystencji. Nie jest to mozliwe, gdyz pierwotnie jest on niczym. Dopiero
w trakcie swego zycia cztowiek stanie si¢ cztowiekiem. Uzyska on pewna tres¢,
ktora sam sobie wytworzy. Stanie si¢ takim cztowiekiem, jakim si¢ sam uczyni.
Sartre bowiem nie przyjmuje istnienia okreslonej ludzkiej natury. Wedtug niego
nie ma czego$ takiego, jak istota ludzka. Ona nie istnieje, poniewaz nie ma
Boga, ktéry moglby ja stworzyé. Czlowiek istnieje bez racji swego istnienia.
Dlatego, istniejac jako wolno$¢, tworzy sig¢ sam. Zdefiniowanie czlowieka nie
jest mozliwe takze pdZniej - w czasie jego zycia, pomimo tego, iz nabiera on juz
jakiejs tresci. Cztowiek bowiem nigdy si¢ nie okresla raz na zawsze, lecz ciagle
ewoluuje, ,,jest projektem przezywanym subiektywnie”?. Jesli bowiem Bog nie
istnieje, to nie ma obiektywnych norm, wedlug ktorych mégiby si¢ czlowiek
tworzy¢. Jest to projektowanie bez okreslonego celu. Ciagly nieukonczony
proces, przed ktdorym nic uprzednio nie istnialo. Czlowiek bedzie tym, co
zrealizuje jego subiektywna, niczym nie kierowana wola. I dlatego Sartre
twierdzi, ze nie ma innej rzeczywistosci niz dzialanie. Cztowiek okresla siebie
w dziataniu, dopiero dziatanie ukazuje, kim jest. Mozna by powiedzie¢, tylko
wtedy cztowiek istnieje, gdy si¢ realizuje. Czlowiek .jest tylko zespolem
swoich czynow, jest tylko swoim wiasnym zyciem””, ktére sam projektuje, sam
realizuje, sam przezywa, sam ocenia. Nigdy w tym nie ustaje, gdyz projektujaca
z siebie $wiadomosé=wolnos¢ tworzy sytuacje i przedmioty, ktéorym nigdy nie
podlega i nie ulega. Udzielajac bytowi sensu — poprzez wybér - sprawia. Ze
istnieje on na fundamencie jego wolnosci=$wiadomosci, co jest niejako
stwarzaniem bytu w jego tresci i wartosci. Ludzie wigc egzystuja i stajg sig -
cho¢ na krétko - tym, co uczynia w swoim zyciu. Stajq si¢ zmienng sumg
swoich przedsiewzigé, ktore dokonuja si¢ w dziataniu poprzez okreslony wybor
danej sytuacji. Kazdy cziowiek okresla swoja postaé, ktora zawsze moze
zmieni¢. Nie istnieje on bowiem jako podmiot bedacy fundamentem
tozsamosci. Dlatego — zdaniem Sartre’a - bardzo wazne jest zaangazowanie sig
w swoje zycie. Tylko to pozwala czltowiekowi zy¢ i projektowaé swoje
czlowieczefistwo. Zaangazowanie musi by¢ catkowite i jest wymagane zawsze -
w kazdej sytuacji i w kazdym dziataniu. W swoich wyborach czlowiek nie
posiada oparcia w jakich$ wskazaniach, normach czy wartoéciach. One bowiem

21 1. P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, dz. cyt., s. 26.
2 Tamze, s. 27.
2 Tamze, s. 52.
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nie istnieja, dopoki sam cztowiek, swoim wyborem, ich nie utworzy. Ani poza
soba, ani wewnatrz siebie, czlowiek nie ma zadnego oparcia. Jedyna podstawa
wyboru jest jego wolnosé, ktora jest beztresciowa, gdyz rzeczywistos$¢ zostata
zneantyzowana. Moze on polega¢ tylko na sobie samym, na swoim niczym
nieskrepowanym ,,chcg””. Dlatego to cztowiek nigdy nie jest i nie moze by¢
bierny. Zawsze jest aktywny. Na nim spoczywa wielka odpowiedzialno$c,
poniewaz jedynie on jest za wszystko odpowiedzialny. Kazdy akt wyboru
dokonany przez pojedynczego czlowieka ma walor powszechnosci i jest
wzorem dla wszystkich. Czlowiek jest wige twdreg siebie i calego
czlowieczenistwa. Jest to mozliwe, poniewaz - wedlug Sartre’a - czlowieka nie
determinujg zadne transcendentne tresci, ktore nie pozwalalyby mu na
powszechnos$¢ jego indywidualnych aktéw. Taki stan rzeczy rodzi jednak
poczucie osamotnienia i niepokoju. Nie ma wyboru, w ktdrym by tego poczucia
nie bylo. Ono jest zawsze, ale to nie powstrzymuje cztowieka przed dzialaniem.
Z tego elementarnego poczucia niepokoju, ktore towarzyszy cztowiekowi
w jego osamotnieniu, odpowiedzialnosci i beznadziejnosci sytuacji, nic i nikt,
i nawet on sam, nie potrafi wyzwoli¢. 1 dlatego cztowieka charakteryzuje
odkrywczos¢ i inwencja tworcza. Sartre pordwnuje wybor moralny czlowieka
do tworzenia dzieta sztuki. Ich wspolnym elementem jest tworzenie (creation)
i odkrywczo$é (invention). OczywiScie chodzi tu o moralnosé egzystencjalna,
ktéra nie decyduje a priori, jak nalezy postgpowaé. Tak jak dzieto sztuki nie
istnieje przed wykonaniem, tak moralnosé nie istnieje przed wyborem.
Czlowiek w jednym i w drugim przypadku jest w twdrczej sytuacji. Tresé
moralnosci jest zmienna, jak i cala pozostala warto$¢ oraz sens wszelkich
bytéw?®. Wszystko zalezy od tego, jakiego cztowiek dokona wyboru. Wszystko
moze si¢ zdarzy¢. Czlowieka nic nie ogranicza, niczym si¢ on nie kieruje.
Determinizmu - twierdzi Sartre - nie ma, bo nie istnieje w $wiecie
przyczynowos¢. Czlowiek jest absolutnie wolny ,,0d” wszystkiego, a przede
wszystkim wolny ,,do” wszystkiego, i w tego typu wolnosci podejmuje swoje
decyzje. Dokonuje nawet wyboru samego siebie, przez co czyni siebie
czlowiekiem.

Jan Pawel 1l nie zgadza si¢ z przedstawiona przez Sartre’a koncepcja
wolnos$ci i wynikajacej z niej odpowiedzialnosci. Bez odniesienia do prawdy —
do prawdy o dobru, po pierwsze - wolnos¢ uzaleznia prawde od siebie: po
drugie — wolno$é jest naduzyciem sprawiajacym szkodliwe skutki moraine™.
Z wolnosci pojetej jako indeterminizm wyptywa dzialanie realizujace si¢ poza

i‘f J. Gatkowski, Z historii pojecia wolnosci. Duns Szkot, Kant, Sartre, art. cyt., s. §9-90.
= 1. P. Sartre nie rozréznia dobra moralnego od dobra ontologicznego, S. Grygiel,
~Muchy” — dramat o ludzkim istnieniu, ,Znak” 15 (1963) nr 106 (4), s. 435.
26 SN ‘e

Jan Pawel 1, Pamigé i tozsamosé, dz. cyt., s. S51.
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wspotrzednymi dobra i zia. Czlowiek wéowczas ustawia sie poza dziedzing
wartosci, ktorych ostatecznym sprawca jest Bog. Cziowiek sam stanowi o tym,
co jest dobre, a co zte. Sens tego oddaje zasada: mysleé i dziata¢ tak ,,jakby Bog
nie istnial” — etsi Deus non daretur”’. W antropologii filozoficznej pojawia sie
ona w koncepcji ,.cztowiek-Bogiem” opartej na kategorii absolutnej wolnosci.
Jan Pawet I ujmuje to tak: ,,Czlowiek (...) sam uwaza si¢ za Boga. Mniema, ze
sam sobie potrafi wystarczyé™™. I rzeczywiscie wspolczesnie lansuje si¢
rozumienie czltowieka, ktory sam - bez Boga - jest tworcg wiasnych dziejow. On
sam decyduje o tym, co jest prawda, a co nie; co jest dobrem, a co ztem. W ten
sposéb ma dokonaé¢ przewartoiciowania, prowadzac przez to do
aksjologicznego, epistemologicznego i ontologicznego relatywizmu. W tej
perspektywie wspdlczesny cztowiek powinien istniec i dziataé. Mowiac innymi
stowy - dziala¢ samemu - bez Boga.

Odrzucajac istnienie Boga, z mysla o ludzkiej wolnosci, Sartre wiaze jq
z absolutna odpowiedzialnoscia i pokazuje, ze czlowiek staje si¢ tworca
prawdy, dobra i zta. Twierdzi on: ,,Bog nie istnieje, i (...) trzeba z tego
wyciagna¢ konsekwencje az do konca™. Tak pojmowana wolnosé i jej
zobowiazujacy charakter okazuje si¢ jednak dla czlowieka dreczacym go
cigzarem prowadzacym do bezsensu zycia. Gdy Jan Pawel 1l przyjmuje
istnienie Boga w perspektywie ludzkiej wolnosci, to réwniez wiaze ja
z odpowiedzialnoscia przed prawda za dobro i zto. Ludzka wolnosé i zwiazana
z nig odpowiedzialno$¢ istnieja po to, aby poznana prawde czlowiek przyjat
i realizowat, a nie eliminowal. Tak rozumiana wolnos¢ i wynikajaca z niej
odpowiedzialno$¢ nie rodza niepokoju i leku, lecz przynosza czlowiekowi
radosé zycia.

a7 Tamze, s. 19, 55.
;8 Tenze, Pamigé i tozsamosé, dz. cyt., s. 15.
¥ 1. P. Sartre, Egzystencjalizm jest humanizmem, dz. cyt., s. 36.

0. WIESEAW REGLINSKI

ZYCIE SPOLECZNE
JAKO PLASZCZYZNA SPOTKANIA
MORALNOSCI I PRAWA

Wprowadzenie

Dylematy, przed ktérymi staje cztowiek w swym codziennym zyciu —
w jego spotecznym, politycznym, gospodarczym wymiarze — sprowadzaja sie
czesto do konkretnych wyborow i decyzji etycznych. Czlowiek, ktory
podejmuje takie wybory, niejednokrotnie staje w obliczu dwéch wymiernych
wektorow stuzacych orientacji. Jednym z tych wektoréw jest prawo stanowione,
drugim do$wiadczenie moralnosci, skoncentrowane w sumieniu. Jaki jest zatem
zwigzek migdzy prawem a moralnoscia? Czy prawnik jest wylacznie specjalista,
od ktoérego wymaga sig, by odstawil na bok watpliwosci etyczne? W imig
jakiego prawa padaja rozstrzygnigcia dotyczace niezbywalnych i nie
ulegajacych przedawnieniu praw czfowieka? Czy prawo jest zewngtrzne
w stosunku do moralno$ci, czy tez zyskuje w sumieniu swoje najglebsze
zakorzenienie i uzasadnienie?

Nietrudno dostrzec aktualnos¢ tych zagadnien. Zauwazamy w swiecie
odwieczny konflikt miedzy moralnoscia, ujeta w ideach uniwersalizmu -
sprawiedliwosci oczywistej dla wszystkich, a sfera prawa stanowionego
opartego w wigkszosci na ustawodawstwie pozytywnym. Stwierdzenie, iz
«prawo musi odzwierciedla¢ obyczaje i ich ewolucje» oznacza, ze partykularna
wola jakiej$ silniejszej grupy spoteczenstwa, podbudowana autorytetem prawa,
doprowadza do pokonania stabszych w majestacie tegoz prawa'.

Dzisiaj nader czgsto norma statystyczna przeradza si¢ w normg prawna.
Szybko dochodzimy do wniosku, ze zasady dzialania sa ksztaltowane przez
fakty. W ten sposob prawo zostaje w koricu wchionigte przez socjologie’. Taka
koncepcja prawa prowadzi oczywiscie do destrukcji zasadniczej tkanki

' Teorie t¢ usystematyzowat Karl Binding (1841-1920), postugujac si¢ prawem jako
pretekstem do realizacji woli silniejszego. Binding dostarczyt podstaw prawnych do
wyeliminowania ,,tych, ktérych zycie nie jest godne przezycia”, przygotowujac w ten
sposob podioza prawa nazistowskiego. Karl Binding, Alfred Hoche, Die Freigabe der
Vernichtung lebensunwerten Leben, Lepzig 1920.

? Jest to wizja, dla ktorej duza sympatie zywit Comte.




166 0. Wieslaw Reglinski

spotecznej. Tym bardziej zasadnym staje si¢ rozpatrzenie tego problemu
w perspektywie interdyscyplinarnej, wykorzystujacej elementy teorii prawa,
teorii moralnosci, jak i zasady katolickiej nauki spoteczne).

Trzeba przyznaé, iz cala tradycje prawna i polityczna cechuje staly
wysitek na rzecz doprowadzenia do pewnej racjonalnosci w stosunkach
miedzyludzkich oraz uniezaleznienia ich od dowolnosci ocen i subiektywnych
kapryséw”. Owa tradycja prawa, z wyjatkiem reziméw dyktatorskich, opiera sig
wszedzie na bezwarunkowym poszanowaniu drugiego cztowieka. Przejawem
tego moze by¢ troska o zachowanie obiektywnosci rozstrzygnig¢ prawnych.
Prawo, jako dzieto rozumu, pelni jedyna w swoim rodzaju funkcj¢ edukacyjna:
jego celem jest m. in. obrona stabszych przed silniejszymi. Prawo ma nie tylko
kara¢ i wychowywad, lecz takze zapobiega¢. Nie powinno zatem czekaé na
potwierdzenie naduzyc¢, ktére zmusza je do dziatania represyjnego.

Rowniez w sferze moralnosci, gdzie zawsze mamy do czynienia
z problemem prawdy i pozoru, edukacja etyczna ma na celu pomoc
w docieraniu do prawdy. Perspektywa etyczna to pewien sposéb nazywania
naszej zdolnosci do myslenia i do identyfikowania rzeczy i dobra posrdd
roéznych ujeé. To wyraz naszego rozumnego bytu i bycia wérod innych. Istnieja
wartosci, ktorych nalezy szuka¢ poza formalnym systemem prawnym. Opieraja
si¢ one na poszanowaniu kazdego czlowiecka. Mdowi si¢ dzisiaj o «schyltku
drogi» w demokratycznych spoteczefistwach zachodnich. Jedna z przyczyn
owego schytku jest fakt, iz prawo dazy do wchlonigcia moralnosci i zajecia jej
miejsca. Tymczasem moralnos¢ stoi ponad prawem i zyciem politycznym.
Istnieja niepisane prawa, ktore glosza godno$¢ mezczyzny, kobiety, dziecka.
rodziny. Problem relacji i napietych dwoch sfer normatywnych znajduje od
dawna swoje znaczace odbicie w literaturze przedmiotu.

Z punktu widzenia praktycznego nie trzeba zapewne przekonywac
o koniecznosci zycia osoby ludzkiej w spolecznosci. Cztowiek, niezaleznie od
warunkéw  kulturowych, politycznych, ideologicznych czy religijnych
faktycznie funkcjonuje w konkretnej spoteczno$ci — rodzinie, Srodowisku
szkolnym, zawodowym, spoteczefistwie, zwiazku zawodowym czy panstwie.
Coraz powszechniej do$wiadcza takze zycia w spolecznosci migdzynarodowe;.

3 Stynne jest powiedzenie Kanta, iz prawnicy, mimo tego, ze bezustannie stosuja prawo,
ciagle bezskutecznie szukaja jego definicji. Wynika¢ to moze juz m.in. z generalnej
niecheci prawa rzymskiego do formulowania nie tylko abstrakcyjnych norm prawnych,
ale i samych definicji. Jurysta lavolenus Priscus zawarl owa nieche¢ w rzymskiej
zasadzie: Omnis definitio in iure civili periculosa est: rarum est enim, ut non subverti
potest (wszelka definicja w prawie cywilnym jest niebezpieczna; rzadkie jest bowiem,
by nie mogla by¢ obalona). Wiestaw Litewski, Rzymskie prawo prywatne, Warszawa
1995, 14.
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Wydaje si¢ jednak, ze konstatacji praktycznej nie towarzyszy jednolitos¢
i jednoznaczno$¢ refleksji teoretycznej w tym zakresie. Inaczej bowiem
wygladaé bedzie teoria zycia spolecznego w liberalizmie, komunizmie czy
personalizmie chrzescijanskim.

W skiad spofecznej natury cztowieka wchodza dwa elementy: potrzeba
zycia spolecznego (socialitas) i zdolnos¢ do niego (sociabilitas). Drugi z nich

jest specyficzna, wiasciwoscia ludzkiej natury. Czlowiek jako osoba, ktora

stanowi podmiot rozlicznych dziatan, zachowuje swoja odrebnos¢*. Jednakze
cele, do ktorych zdaza, sa wspolne lub przynajmniej podobne i to implikuje
konieczno$¢ wyjscia poza siebie i realizacjg¢ tych celow w spolecznosci i to pod
grozba autonegacji rozwoju osobowosci. W ten sposob ogdlny nakaz zycia
w spolecznosci ma swoja ogolng podstawe we wspdlnosci naszej natury, ale
bezposrednia przyczyng w jej rozumnosci oraz w zdolnosci osoby ludzkiej do
doskonalenia si¢. Potrzebujemy zycia spolecznego, bo jesteSmy indywiduami
tej samej natury, ale zyjemy spolecznie jako osoby; bezposredni nakaz zycia
spotecznego jest nakazem osobowym’.

W tej wihasnie perspektywie koniecznosci — tak praktycznej, jak
1 teoretycznej — zycia spotecznego pojawia si¢ swoiste przenikanie ptaszczyzny
moralnosci i prawa. Zauwazenie powyzej, chocby w formie lapidarnej, potrzeby
rozwoju czlowieka w spolecznosci nakiada na 6w dynamizm plaszczyzne
zarébwno moralna, jak i prawna. To proste zauwazenie zyskuje jednak pewna
trudno$¢ interpretacyjng — zwiazang nade wszystko z niejednoznacznoscia
pojecia «moralnosci».

Prawo ze swej natury posiada charakter relacyjny, czyli interpersonalny.
Zasade t¢ wyraza w sposob oczywisty starozytna maksyma: ubi societas ibi ius.
Moze byé ona z réwnym powodzeniem odczytywana wspak — ubi ius ibi
societas. Potwierdzenie obu odnajdujemy m.in. w tzw. hipotezie robinsonowe;’.
Czy o czlowieku, ktory jak Robinson Crusoe, zylby na bezludnej wyspie
pozbawiony wszelkich relacji spotecznych, mozna by powiedzieé, ze obce mu
sy jakiekolwiek relacje prawne? Robinson w codziennym postepowaniu nie
przestal wcale zy¢ wedtug okreslonych, jasnych regut. Przeciwnie, ustalit sobie
wilasny kodeks postgpowania, ktérego regut przestrzegat z cala skrupulatnoscia.
Statl si¢ w jednej i tej samej osobie prawodawca i adresatem praw jednoczesnie.
Hipoteza robinsonowa jest bez watpienia typowo scholastyczna, ale moze
wlasnie dlatego jest tak intelektualnie prowokacyjna. Nie ulega watpliwosci, iz

* J. Neumann, Czlowiek jako ,, wyznacznik” duszpasterstwa w encyklikach spotecznych
Jana Pawta 11, ,Studia Theologica Varsaviensia” UKSW 2 (2003) 169-178.

3 1. Majka, Filozofia spofeczna, Wroclaw 1982, 289n.

¢ Frosini, L’ipotesi robinsoniana, w: ,,Annali del Seminario Giuridico dell’Universita di
Catania”, VI-VII, 1953, 168nn.
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zyjac as regular as possible, Robinson podtrzymywat skutecznie relacje ze
swoimi bardzo oddalonymi rodakami. Nie mial pewnosci, czy kiedykolwiek
Jjeszcze ich spotka. Tym niemniej, $wiadom ich istnienia, nie chcial traci¢ tej
chotby jurydycznej wigzi z nimi, a tym samym wlasnej godnosci plynace;j
z przynaleznosci do danej spolecznosci. Réwniez samotnik czy eremita —
utrzymuja zawsze pewien rodzaj przynaleznosci do reszty spoleczefstwa.
Arystoteles pisal, iz to sprawiedliwos¢, dlatego wiasnie, ze sprzyja utrwalaniu
si¢ relacji z innymi, nie tylko jest najwazniejsza sposréd cnét. ale przede
wszystkim ~ najpigkniejsza: pigkng jak gwiazda wieczorna i jak zorza poranna’.
Mozna zaryzykowa¢ stwierdzenie, iz cata zachodnia filozofia prawa jest niczym
innym, jak wielkim komentarzem do tej V ksiegi Etvki Nikomachejskiej.

Nieprzemijajace echo stronic arystotelesowskich odnajdujemy np.
u Schopenhauera, w jego rozwazaniach na temat aspektu relacyjnego
egzystencji. Polemizuje on ironicznie z uznana koncepcja sprawiedliwosci, jako
«oddania komus tego, co do niego stusznie nalezy». Stwierdza, iz juz sam fakt
«oddawania» $wiadczy o tym, ze to co$ (suum) w rzeczywistosci nie jest
(jeszcze) w posiadaniu wiasciciela®. Stusznie napisat Walter Dirks, iz wolnogé
i réwnos¢ potrzebuja jeszcze wsparcia i spoiwa w postaci braterstwa’.
Ewidentnym jest, ze braterstwo nie ma jedynie waloru etycznego, czy co gorsza
psychologiczno-indywidualistycznego, ale jest zasada utrwalong takze na
poziomie instytucjonalnym i prawnym. Stanowi podstawe spolecznej wartosci
solidarnosci, jest najwymowniejszym owocem migdzyosobowego charakteru
prawa.

1. Podstawy rozrézniania norm prawnych i norm moralnych

Wyrazenia «norma prawna» czy «norma moralna», maja charakter
skrotowy. W rzeczywistosci sa to dwa przecinajace sig kregi, ktore wiecej faczy
niz dzieli. Ustréj prawny jest czescia porzadku moralnego. Owe normy dotycza
cztowieka w catym jego zachowaniu (czynie, jak i zaniechaniu czynu) i we
wszystkich jego relacjach. Prawo jest w istocie tylko uporzadkowaniem zycia
wspélnotowego. Zaréwno prawo, jak i moralnos¢ stuza temu samemu celowi:
petnemu rozwojowi czlowieka, mozliwemu tylko w warunkach spofecznych'.

7 Arystoteles, Etica Nicomachea, V, 1129b, 15.

SA. Schopenhauer, Uber das Fundament der Moral, w: A. Schopenhauer, Etica, Torino
1961, 98.

‘w. Dirks, Der Traum vom guten Staat, w: M. Krauss (wyd.), Ich habe einen Traum.

Visionen von ciner menschlicher Welt, Freiburg 1983, 147.
19 H. Heimerl, Kirchenrecht: allgemeine Normen und Eherecht, Wien-New York 1983, 8n.
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Prawo nie jest tylko i wylacznie wycinkiem — czg$cia zycia moralnego. Obraz
dwoch nakladajacych sie na siebie kregéw zdaje si¢ najlepiej oddawal zastana
rzeczywisto$¢. Z tego schematu wytaniaja si¢ trzy zasadniczo rozne kategorie:

A. normy czysto moralne

B. normy czysto prawne: chodzi o normy pierwotnic moralnie
indyferentne,  najczgsciej  natury
organizacyjnej, ktérych znaczenie
opiera si¢ nie tyle na konkretnej
tresci, co na samym istnieniu);"'

C. normy pierwotnie moralne, ktére w pewne wartoéci i dobra moralne
efekcie dzialania autorytetu prawnego |uznane zostaly za  wartosciowe
nabraty charakteru prawnopozytyw- i dobre rowniez w odniesieniu do
nego: prawa.

Prawo, bedace dzielem czlowieka, moze by¢ stale doskonalone.
W okreslonym kontekscie historycznym dazy ono do zagwarantowania
niezbednych warunkéw wspotistnienia ludzi, jak'o podmiotéw prawa'’,
Rozroznienie miedzy prawami czlowieka, okreslanymi jako niezbywalne 1 nie
ulegajace przedawnieniu, a prawem pozytywnym, ktdre powyzsze prawa winno
strzec i promowaé, rozréznienie migdzy osoba a obywatelem - jest
niewatpliwie jedng z najwazniejszych zdobyczy historii i mysli politycznej
ludzkosci. Jest to zarazem jedna ze zdobyczy najbardziej zagrozonych.
Rozr6znienie to wprowadzono do licznych konstytucji, ujeto w kodeksach
cywilnych i karnych. Stanowi ono obecnie najpewniejsza gwarancje¢ swobod
publicznych i obywatelskich.

Cztowieka jednak nie mozna rozpatrywac wylacznie w porzadku
prawnym. Cziowiek, bedac istota polityczna, pozostaje tez istota otwartg na

" Obojetne jest na przyklad, czy w danym kraju panuje na drogach prawo- czy
lewostronna zasada ruchu; nie jest jednak bez znaczenia samo istnienie takiej zasady.

"2 Heideggerowski motyw historycznosci praw czlowieka mozna odkry¢ w wielu
waznych pracach, np.. W. Maihoffer, Recht und Sein. Prolegomena zu einer
Rechtsontologie, Frankfurt am Main 1954; A. Kaufmann, Naturrecht und
Geschichtlichkeit, Tiibingen 1956; L. Strauss, Prawo naturalne w Swietle historii,
Warszawa 1969.
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transcendencj¢. Szczegélnym wyrazem tej perspektywy staje sig
chrzescijanska wizja osoby ludzkiej'"’. Dzigki wierze chrzescijanin staje sig
«nowym czlowiekiem», co znajduje konkretne przelozenie na dzien powszedni.
To wihasnie chrzeécijanin moze o sobie powiedzie¢ stowami §w. Pawta: ,, Juz nie
Jja zyje, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2, 20). Teologia moralna umiejscawia
czlowieka, a zwlaszcza chrzescijanina, w konkretnym wymiarze wiary
i postannictwa w $wiecie.

Prawo i moralnos¢ nie sa ze soba ani identyczne, ani tez od siebie
niezalezne. Ustalenie relacji migdzy obu tymi porzadkami jest o tyle
nieodzowne, ze konkretne czyny moga byC przez nie oceniane diametralnie
réznie. Proba takiej systematyzacji napotyka niemate trudnosci natury
teoretycznej i praktycznej. W wymiarze teoretycznym relacja miedzy prawem
a moralnoscia (czy zwlaszcza prawem a sprawiedliwoscia) stanowi
ukonstytuowany temat filozofii prawa. Jako problem natury praktycznej
pojawia sie stale wtedy, gdy musi zapa$¢ wyrok prawomocny i jednoznaczny
w kwestii niejednoznacznej z moralnego punktu widzenia.

Istnieja normy prawne, ktorych adekwatno$¢ moralna jest oczywista,
gdyz zalecaja one badz nakazuja zachowanie analogiczne do norm moralnych.
Normy o przepisach ruchu drogowego, na przyklad, zakazuja takiego
zachowania, ktore powoduje szkodg innych, powazne dla nich utrudnienie czy
obciazenie. Niektore normy szczegolowe tych przepisow zalecajg jednak takie
zachowanie, ktérego normy moralne juz nie uwzgledniaja. Ich pokrewienstwo
z grupa dobr i wartosci respektowanych przez te ostatnie nie budzi wszak
zadnych watpliwosci. Przykladem takich norm moze by¢ np. zasada
ustgpowania pierwszenstwa przejazdu czy nieparkowania w miejscach
niedozwolonych. Brakuje w tym przypadku adekwatnych norm moralnych,
cho¢ koniecznos¢ zasady ustgpowania pierwszenstwa przejazdu przy
dzisiejszym nate¢zeniu ruchu wydaje si¢ tak ewidentna, iz jej moralna akceptacja
nie stwarza zadnych watpliwosci.

W naukach prawnych, jak i w moralnej filozofii i teologii, problem
wzajemnych relacji prawa i moralnosci utozsamiany jest czgsto z tzw.
problemem prawa naturalnego, czyli z pytaniem: Czy oprécz prawa
pozytywnego istnieje rOwniez prawo nie-pozytywne, odwolujace si¢ do samej
«natury»? Kwestia prawa naturalnego, nurtujaca filozofi¢ od czaséw kultury
greckiej, ma dla okreslenia wzajemnego stosunku do siebie prawa i moralnosci
niewatpliwie centralne znaczenie. Jednak proba jej rozwigzania wcale nie

¥ J. Neumann, Chrzescijanin we wspolczesnej misji Kosciola, ,,Communio” 3 (2003)
40-52.
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stanowi odpowiedzi na wszystkie pytania, jakie wiaza si¢ z tym tematem.
Dyskusja na temat prawa i moralnosci oraz ich wzajemnych relacji miata
w catkiem niedawnej historii bardzo doktrynalny charakter. Jako przyklad
koncepcji burzuazyjnej podawano swego czasu twierdzenie, iz «prawo to
minimum moralnosci»'*. W my$l tej koncepcji, normy prawne nakazywatyby
pod grozba sankcji ze strony panstwa spelnianie podstawowych obowiazkéow
wynikajacych z norm moralnych. Marksistowscy teoretycy paiistwa i prawa
krytykowali t¢ tez¢ za nadmierna ogdlnos¢ uzytego sformutowania. Trudno
jednak marksistom przypisa¢ postep w tej dziedzinie, chyba raczej jej
ideologizacje. Norma stuszna bowiem, z punktu widzenia moralnosci
socjalistycznej, jest kazda norma prawna sprzyjajaca budowaniu
socjalistycznego ustroju'’.

Porzadek prawny jest porzadkiem zdan powinnosciowych
(Sollensditzen). Zdania o charakterze prawnym nie mowia, co jest, ale co
powinno byé'®. To odnosi si¢ réwniez do zdan o zabarwieniu moralnym'’.
Gdzie wiec lezy réznica? Wydaje sig, ze tkwi ona w dostgpnym aparacie
sankcji. Przekonania moralne, wlasnie dlatego Ze pozostaja tylko
przekonaniami, nie posiadaja wlasciwej normom prawnym sity przebicia.
Zaréwno gloszenie moralnych postulatow, jak i respektowanie ustaw natrafia w
tym punkcie na granice wlasnych mozliwosci. JesteSmy tu $wiadkami swoistej
konsternacji wynikajacej z jasnej kwalifikacji czynu przy jednoczesnym braku
zastosowania przymusu. Bez uprzedniej powinnosci moralnej nie bylaby tez
mozliwa skuteczna powinno$¢ prawna. Obowigzywalnos¢ norm jest bowiem
ostatecznie kategoria moralna: ,,Tylko moralnos¢ jest w stanie uzasadni¢
obowiqzujqcq moc prawa 18

'* Koncepcja, jak si¢ zdaje, dawniejszego pochodzenia, choé za jej autora uwaza si¢
W. Wundta lub G. Jellinga. G. del Vecchio, Philosophie du droir, Paris 1953, 279, za:
7. Ziembinski, Eryczne problemy prawoznawstwa, Wroclaw 1972, 119.
5 ,Z uwagi na to, ze przestrzeganie ustaw radzieckich jest nie tylko prawnym, lecz
i moralnym obowiazkiem wszystkich cztonkéw spoleczenistwa socjalistycznego, naruszenie
<azdej normy prawa socjalistycznego — nawet wowczas, gdy samo przez si¢ nie daje ono
sodstaw do uznania za niemoralnego sprawcy tego naruszenia — juz dlatego, ze przestrzeganie
astaw radzieckich stanowi obowigzek nie tylko prawny, ale i moralny czlonka spoleczeristwa
socjalistycznego, jest amoralne”. M. P. Kariewa, Prawo i moralnos¢ w spoleczenstwie
ocjalistycznym, Warszawa 1955, 10.
" Nie znaczy to bynajmniej, iz ich stosunek do tego, co jest, pozostaje zupetnie
‘bojetny. Obowiazkiem nauk prawnych jest pyta¢, czy tres¢ norm akceptowana jest
rzez ich adresatéw — w imig ich skutecznosci.
" G. Otte, Recht und Moral, , Christlicher Glaube in moderner Gesselschaft, 12 (1981), 8.
G. Radbruch, Rechtsphilosophie, Stuttgart 19738, 137.
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Niektore kierunki teorii prawa, ktére zakladaja nienaukowosé lub, idac
krok dalej, bezsensowno$¢ zadan moralnosci (w ich ujeciu powinnoscio-
skutkowym), probuja problem obowiazywania prawa zredukowaé do problemu
pozornego badz, co najwyzej, do mechanizméw socjalno-psychologicznych®.
Wzbraniaja si¢ one przed pytaniami typu: Czy mam prawo (ew. czy muszg)
podporzadkowa¢ sig tej normie? lub: Jak jako sedzia powinienem rozstrzygnaé
ten przypadek? - bojac si¢ powaznej konfrontacji z tymi pytaniami.
Zadziwiajace jest, iz tego rodzaju szkoly rozwingly si¢ w krajach, ktérych nie
mozna pomowi¢ o stabo rozwinigty etos polityczny. Sceptycyzm wobec uznania
moralnych wartosci, a nawet wobec zaakceptowania ich intersubiektywnosci,
prowadzi nastepnie konsekwentnie do proby rozumienia zobowigzan prawnych
jako kategorii zupelnie nie-moralnych®™. Tymczasem pluralizm moralnego
punktu widzenia nie wyklucza (moralnej) ogdlnej obowiazywalnosci prawa.

Zdefiniowanie zjawiska prawnego w ujeciu filozoficznym jest dosé
skomplikowane, natomiast zdefiniowanie pojecia moralnosci rodzi powazine
trudnosci pojeciowe i semantyczne. Dla odréznienia norm moralnych od
prawnych stosuje si¢ najczgéciej nastepujace kryteria™':

A. sposéb sformutowania: decyduje uzycie trybu warunkowego
oraz uwzglednienie w normie sankcji,
ktére zaczynaja funkcjonowaé w razie

naruszenia normy;

B. geneza: normy prawne powstaly w sposob
sformalizowany i zostaly sformu-
lowane przez instytucje do tego

' Tego rodzaju teorie prawne prezentowane sa w Ameryce pod postacia «Legal
Realism», a w Skandynawii przez szkote z Uppsala czy poglady Geigera. H. Rytfel,
Rechtssoziologie — eine systematische Orientierung, Neuwied 1974, 42nn, 93nn, 99nn.
0 Najbardziej znaczaca teoria tego typu jest «Reine Rechtslehre» Kelsensa. Teoria ta
odwoluje si¢ do tzw. «normy podstawowej» (Grundnorm), ktéra nie stanowi wyrazu
czyjej§ woli, ale rozumiana jest jako transcendentalno-logiczna przestanka do
rozumienia norm, jako prawnych. Norma podstawowa sklania mnie do postgpowania
takiego, jakie przewiduje nadrzgdny akt prawny. Bez normy podstawowej, sugeruje
Reine Rechtslehre, wymagan ustawodawcy nie mozna traktowaé inaczej, jak tylko
zadan np. kidnapera, ktory zadaje mi gwalt. Po ujawnieniu przez niego swoich zadaf
winienem we wlasnym interesie oszacowa¢ ich powage oraz faktyczne mozliwosci
przeforsowania grozb. H. Kelsen, Reine Rechtslehre, Wien 1960 oraz B. Welte,
Ideologie und Religion, ,Christliche Glaube in moderner Gesellschaft®, 21 (1980), 79-
106, zwt. 96n.

2. Ossowska, Podstawy nauki o moralnosci, Warszawa 1963.
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powotane; normy moralne tworza si¢
na zasadzie wielu skomplikowanych,
glownie niesformalizowanych proce-
SOW;

C. rodzaj sankcji stosowanych w razie |sformalizowana kara w przypadku

naruszenia normy: norm prawnych i potepienie przez
opinie publiczna w przypadku norm

moralnych;
D. autonomiczny charakter norm istnieja  zinternalizowane  normy
moralnych i heteronomiczny charakter prawne (traktowane w rezultacie jako
norm prawnych: autonomiczne) oraz  niezinterna-

lizowane normy moralne (traktowane
. . 2
jako heteronomiczne);™

E. sposob, w jaki stwierdza si¢ |jakas norma ustalana staje si¢ normg

obowigzywanie norm: prawng po odnalezieniu jej réwno-
znacznika w zbiorze zasad
okreslanych jako prawne; okreslenie
jakiej$ normy jako normy moralnej
zalezy od refleksyjnego odnalezienia
jej w sferze poczucia stusznosci;

F. analiza tresci dwoch rodzajéw norm: prawo reguluje zachowania na forum
«zewngtrznymy, podczas edy
moralnos¢ -~ na forum ,wew-

i
m;trznym”;‘3
G. zakres stawianych wymagari: normy prawne wymagaja tylko

etycznego minimum, normy moralne
. . . . . 34
- zadajg zasadniczo wigcej;

ZN. Bobbio, Teoria della norma giuridica, Torino 1958, 102n.

> To kryterium rozréznienia nie sprawdza si¢ wobec wszystkich norm prawnych:
odpowiedzialno§¢ karna przestgpcy bazuje bowiem takze np. na subiektywnej,
«wewnetrznej» §wiadomosci popetnionego czynu. Zaréwno koscielne, jak i pafstwowe
prawo karne hotduje konsekwentnie zasadzie: zadna kara bez winy (nulla poena sine
culpa). B. Primetshofer, Recht und andere Sollensordnungen, w: H. Rotter (wyd.),
Neues Lexikon der Christlichen Moral, Innsbruck 1990, 636n.

* Stwierdzenie, iz moralno$¢ wymaga wigcej w zestawieniu z powinnoscia prawna, nie
jest rowniez do konca zasadne. Latwo je podwazy¢, podajac za przyklad zawody majace
sta¢ na strazy porzadku i bezpieczenstwa publicznego (np. policja, straz pozarna,
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H. charakteryzowanie norm:

moralnych - jako imperatywne (a
wigc nakladajace obowiazek), praw-
nych - jako imperatywno-atrybu-
tywne (nakladajace i obowiazek
1 roszczenie).

Wedlug innego, zbieznego ale nie identycznego schematu, mozna
charakteryzowaé roéznice migdzy prawem a moralnoscia, przywolujac jako

25
argument™:

A. lad postaw zewngtrznych:

jest to stanowisko szeroko rozpow-
szechnione, powolujace sig na
kantowskie rozréznienie legalnosci
i moralnosci, twierdzace iz prawo
domaga si¢ okreslonych zachowan
zewngtrznych, podczas gdy moralnosé
— postaw natury wewnetrznej”; dia
jezyka  prawnego  wlasciwe sa
terminy: ,,premedytacja”, ,dzialanie
rozmy$ine”, ,intencja”, ,prze$wiad-
czenie”; wystgpuja one nie tylko w
orzeczeniach prawa karnego, ale takze
np. w kwestii uchylenia pow-
szechnego obowiazku odbycia stuzby
wojskowej na podstawie rozstrzyg-
nigcia w sumieniu zainteresowanego;

B. uporzadkowanie tego, co nieodzowne
do zycia wspdlnego:

prawo gwarantowaloby pomyslne
relacje wewnatrz jakiej$ spotecznosci,
moralnosci za$ podiegatlyby normy
jednostkowego, ludzkiego postgpo-
wania; taka opcja zaklada moralng
indyferencjg¢ wobec wielu prawnych
nakazéw czy zakazéw  natury
spolecznej (np. dochowania przysiggi,

brygady antyterrorystyczne). Obowiazek stuzbowy prawnie sankcjonuje w nich

owinnos$¢ ryzykowania wiasnym zyciem.

> G. Otte, Recht und Moral, w: ,Christlicher Glaube in moderner Gesselschaft”, 12

(1981), 8-14.

26 H. Wenzel, Naturrecht und materiale Gerechtigkeit, Gottingen 1962°, 137, 163-166.
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nakazu niedzielnego odpoczynku,
powszechnego obowiazku szkolnego,
itp.);

C. etyczne minimum: sprowadzenie do niego wymagan
stawianych przez prawo (prawo
mialoby  $wiadomie  rezygnowac
z wymagan stawianych przez etyke
dazen)”’; takie przedstawienie nie
wydaje si¢ posiadaé¢ wielkiej wartosci
(prawo i moralno$¢ w identyczny
sposob stawiajg diuznikowi zadanie
punktualnego  splacenia  dlugow);
w wielu przypadkach moralno$¢ nie
domaga sie niczego wigcej, czasem
za$ zada nawet mniej niz prawo,
rowniez karne czy malzenskie (np.
wymog narazania zycia w niektorych
zawodach, czy prawny nakaz
kilkuletniej separacji przed osta-
tecznym orzeczeniem rozwodu);

D. lad pozytywny: rozréznienie miedzy prawem i moral-
nos$cia dokonuje sie tu w oparciu o ich
pochodzenie;  kryterium  stanowi
rodzaj zastosowanej procedury i sto-
pief jej zorganizowania;

E. S$rodek represji: panstwo dysponuje wiasciwymi mu
formami przymusu® oraz érodkami
zorganizowanej, badz zorganizowanie
kontrolowanej  represji’;  réznica
mig¢dzy normami prawa a wszelkimi
innymi normami upatrywana jest tutaj
w sankcji, a dokladnie w sposobie

7. Jellinek, Die sozialetische Bedeutung von Recht, Unrecht und Strafe, Berlin 19082, 45.
% R. Jhering, Der Zweck im Recht, t. 1, Leipzig 1893°, 320.

** Sankcje prawne nie stanowia wcale naturalnej konsekwencji jakiegos czynu. Sa one
raczej reakcja na ten czyn zorganizowanej spoleczno$ci prawnej. Wyobrazenie, iz
okreslone czyny z samej swojej natury powinny by¢ karalne, byloby zatem absurdalne.
Wykladnie prawa naturalnego glosza, czym prawo winno by¢ (jako takie okazaly sie
w historii niestychanie plodne, a dzi$§ stanowia najwazniejsze zrédlo wspélczesnego
prawa konstytucyjnego), a nie — czym jest. B. Rehfeldt, M. Rehbinder, Einfiihrung in
die Rechtswissenschaft, Berlin 1978, 53n.
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wymierzania sankcji; takze normom
moralnym moga towarzyszy¢ sankcje
(kara Boza, dezaprobata spoleczna,
itp.), jednak sankcja nie jest w tym
przypadku nigdy czym$§ ukon-
stytuowanym™; morderstwo, gwalt,
kradziez, zniestawienie, itd. sa
zabronione zar6wno z prawnego, jak
i moralnego punktu widzenia: tylko
jednak prawny zakaz grozi sankcjq nie
tylko nieokre$lona (jedynie spo-
teczna), ale natozona przy wsparciu
zorganizowanej procedury.”'

Warto zatrzymaé sie jeszcze przy temacie kwalifikacji czynéw. Norma,
zwana moralng — rozwazana jest ze wzgledu na oceng¢ przez czlonkow
spofecznosci dokonanego czynu, norma zas prawna — ze wzgledu na zagrozenie
uzyciem przymusu ze strony organizacji panstwowej. W przypadku naruszenia
ktorej$ z tych norm wystepuje wigc odmienny rodzaj sankcji. Ocena moralna
wydaje si¢ przy tym mniej jednoznaczna do przewidzenia i okreslenia.
W S$rodowisku skorumpowanym i cynicznym wilasnie ten spotyka sie
z dezaprobata i potepieniem, kto przestrzega norm moralnych. W odniesieniu
zatem do norm moralnych nalezaloby uznaé, obok sankcji dezaprobaty
otoczenia, istnienie specyficznej sankcji w postaci wyrzutéw sumienia
jednostki, ktéra czuje si¢ winna naruszeniu przez siebie normy moralne;.

% Wielu zdaniom prawa koscielnego, tym mianowicie, ktore maja za tre$¢ obowiazki

$wieckich czy duchownych wobec $wieckich, brakuje przewidzianego przez sankcje
zabezpieczenia. Sa to wigc zdania nie tyle natury prawnej, co raczej nie obligujace
bezwzglednie zdania programowe. G. Otte, Recht und Moral, w: ,,Christlicher Glaube in
moderner Gesselschaft”, 12 (1981), 13.
' Istnieja, co prawda normy prawne, wyrazajace obowiazki dziafania lub zaniechania,
dla ktorych przewidziane jest nie stosowanie sankcji, ale srodkow egzekucji sadowo-
administracyjnej. Sa takze takie normy prawne (w skomplikowanym do$¢ porzadku
prawnym stanowia nawet wigkszo$c), ktore same nie nakladajq zadnych sankcji, swdj
sens i skuteczno$¢ czerpiac dopiero z relacji z normami takimi sankcjami
obwarowanymi. Taka norma prawna jest np. wymog peinoletnodci czytelny dopiero
w kontekécie norm dotyczacych waznosci dokonywanych aktéw prawnych czy
uzasadnienia Zzadan o odszkodowanie. Przepis bowiem, ktéry w toku swego dziatania
nie taczy si¢ przynajmniej z jedna norma prawna obwarowana sankcja, nie moze by¢
nazwany przepisem prawnym. T. Geiger, Vorstudien zu einer Soziologie des Rechts,
Neuwied 1964, 207nn.
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Kwalifikacje prawne czyndéw, jako zgodnych badZ niezgodnych z prawem,
opieraja si¢ analizie motywacji postgpowania niezgodnego ze wskazaniami
normy uzewngetrznionej w dostrzegalnym zachowaniu. Za niezgodne z normami
moralnymi uznaje si¢ za$ samo zywienie w sercu nienawisci czy ztych intencji.
Istniejace rozroznienia miedzy prawem a moralnoscia rzutuja posrednio na
wspdlczesne rozumienie sprawiedliwosci.

2. Kolizja norm prawnych i moralnych w obszarze bioetyki

Migdzy moralnoscia i prawem zachodza $ciste powiazania normatywne,
jednakze normy prawne na tyle réznig sie od norm moralnych, ze nalezy je
traktowa¢ jako odrgbne reguty postgpowania. Jakich granic sigga ta odrgbnosé?
Czy moze podwazy¢ aksjologiczna waznos¢ podstawowych tresci moralnych?
Skutkiem takich naduzy¢ moze by¢ odrzucenie prawnego interwencjonizmu
panstwa w kwestiach ,, godzqcych w ludzkie sumienie i wybory™. Pytanie
o moralna godnos¢ prawa umotywowane jest mozliwoscia zaistnienia konfliktu
migdzy wartos$ciami prawnymi a moralnymi. Prawo i moralnos¢, stawiajac
konkretne wymagania lub udzielajac na co$ akceptacji, moga znalezé sig
w prostej opozycji do siebie. Dochodzi wdéwczas do sytuacji, w ktorej
moralno§¢ zabrania czego$, na co pozwala prawo, lub odwrotnie™. Zrodta
takiego konfliktu mozna upatrywa¢ w indywidualizujacej perspektywie
moralnosci przy generalizujacym podejsciu prawa.

Obowiazek przestrzegania prawa jest obowiazkiem prawnym, odnosi
si¢ bowiem do norm prawa. Jest jednak rowniez powinnoscig etyczng. Moga
tym niemniej wystapi¢ sytuacje, w ktorych dojdzie do kolizji migdzy norma
zawarta w prawie pozytywnym a norma moralng. Ma to miejsce chociazby
w przypadku prawa niestusznego. Stwierdzenie, ze prawo niestuszne nie
obowiazuje, jest zasadniczo «sluszne». «Stuszne» nie pokrywa si¢ wszak
z «jedynie stuszne». Istnieje zatem  generalnie problem stwierdzenia
obiektywnej shusznosci prawa. Ta nie zalezy od subiektywnego uznania, nie
posiada tez jednak absolutnej, ponadhistorycznej shuszno$ci. Prawo, oparte na
trafnych przestankach, ma by¢ sluszne, co nie oznacza jeszcze jego
doskonatosci w realizowaniu «idealu shisznego prawa». Moze okaza¢ sig
prawem chybionym. Etos prawa domaga si¢ zmiany prawa chybionego. Zanim

2 K. Kicinski, Sumienie czy prokurator, w: S. Semczuk (red.), O ochronie prawnej
dziecka poczetego. Dysputa nad projektami ustawy, Warszawa 1989, 26.

 Panstwowy ustréj prawny nie chroni jakiej$ konkretnej wartosci, np. nierozerwalnosci
matzenstwa, dopuszczajac instytucje rozwodow. Nie naklada ono w tej kwestii na
nikogo obowiazku dzialania moralnie godnego. Jeszcze drastyczniej rzecz sig
przedstawia w przypadku prawnej dopuszczalnosci aborcji. H. Heimerl, Kirchenrecht:
allgemeine Normen und Eherecht, Wien-New York 1983, 9.
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jednak jego niestuszno$¢ nie okaze si¢ razaca, ten sam etos stoi za prawem.
Prawo razaco niestuszne staje si¢ bezprawiem, a jego normy nie obowigzuja.
Dotyczy to zazwyczaj poszczegdlnych norm, rzadziej calego kompleksu norm
(ustawy).

Wiele zagadnien bioetycznych, jak chocéby kwestia aborcji. eutanazji,
klonowania, badaf prenatalnych czy transplantacji, sa przyktadami mozliwosci
zaistnienia konfliktu miedzy norma prawa stanowionego lub jej brakiem -
w kontekécie ochrony zycia ludzkiego, szybkiego rozwoju techniki czy
inzynierii genetycznej ~ a normg moralng. Dostrzegamy pewna prawidtowos¢
w podejsciu do tych i im podobnych zagadniefi (np. sztucznego zaptodnienia,
zaplodnienia in vitro, zamrazania ludzkich zarodkéw, «matek do wynajeciay,
itp.): od «pelnej przerazenia negacji», poprzez «negacj¢ jako taka», przechodzi
si¢ do «powolnego, stopniowego zaciekawienia, badaf, oceny i w koncu
powolnej, ale trwalej akceptacji»n. To, co najpierw okreslano jako «horror»,
nazywa si¢ wkrétce tylko «moralnie wielce podejrzanym». Od «negacji pelnej
przerazenia» do «just do it» uptywa coraz mniej czasu.

Ciekawych wnioskéw moralno-prawnych moze dostarczy¢ zastugujacy
na szersze opracowanie temat regulacji prawnej transplantacji organdw.
Ta bardzo delikatna sfera zycia wiaze si¢ paradoksalnie z roznie ciagle
w roznych panstwach i kulturach pojmowana definicja $mierci. Legislatorzy
winni uszanowad w tej dziedzinie naturalne czesto opory obywateli. Pierwszym
krokiem nie powinien by¢ zatem definitywny i kategoryczny przepis prawny,
ale informacja i formacja zdrowe;j opinii publicznej™.

Na szczescie, nie zawsze prawo i moralnos$¢ zmierzaja do catkowitej
niezalezno$ci i rozdzialu. Prawo bazuje przeciez na ogdlnie respektowanej
moralnosci, bez ktorej prawdopodobnie nie mogloby w ogoéle zaistnie¢. Gdy
zmienia si¢ globalna postawa moralna spoleczenstwa, jego poglad w jakiej$
sprawie nie pozostaje bez wplywu na aktualne regulacje prawne. Dowodem
tego mogg by¢é modernizacje dokonane pod wptywem przemian w dziedzinie
obyczajowosci seksualnej w ciagu ostatnich czterdziestu lat. Nie pozostaly one
bez wplywu zaréwno na prawo karne, jak i cywilne®.

Mg, Hiring, Liberi ¢ fedeli in Cristo, 111, Roma 1981, 133; U. Eibach, Recht auf Leben
und Recht auf Sterben. Antropologische Grundlegung einer medizinischer Ethik,
Wuppertal 1974, 496n; N. Andersen, Issues of Life and Death, London 1976; J. Chiari,
Reflections on Life and Death, London 1977.

33.7a przykiad moze tu postuzyé przypadek 25-letniej kobiety z Bawarii, matki dwojga
dzieci, ktéra z przyczyn medycznych poddata si¢ w roku 1972 zabiegowi sterylizacji.
Operujacy ja lekarz popehit jednak blad, uszkadzajac macicg¢ zamiast jajowodow.
Kobieta, nie wiedzac, ze nadal jest ptodna, zaszta w 1974 roku w ciazg i po koniecznej
operacji macicy urodzita bliznigta. Po tym fakcie pozwata do sadu szpital, ktory
przeprowadzat sterylizacje, domagajac si¢ odszkodowania za poniesiona «szkode».
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3. Ksztaltowanie moralnosci spoleczenstwa przez prawo

Najczesciej mowi sie o ksztattowaniu tresci prawa przez moralnosé.
Trudno znalezé taki rodzaj spotecznie negatywnych zachowarn, ktéry bylby
potgpiany tylko prawnie, bez uprzedniego potgpienia moralnego. Rzadziej
natomiast, co wynika z naszej znacznie mniejszej wiedzy na ten temat, mowi sig
o oddziatywaniu odwrotnym: oddziatywaniu obowiazywania norm prawnych na
ksztattowanie sie norm i ocen moralnych. Do tej drugostronnej zaleznosci
dochodzi wowczas, gdy ustanowiona norma prawna zwraca uwage na jakis
problem moralny wczesniej nie dostrzegany. Ustanowienie takiej normy mozna
poréwnaé¢ do roli swoistego katalizatora w procesie ksztaltowania si¢ ocen
moralnych. Tym niemniej, trudno jest bezposrednio uchwyci¢ wplyw istnienia
okreslonych norm prawnych na formowanie si¢ moralnosci spoteczeiistwa’™.

Przy ustanawianiu normy prawnej dochodzi zwykle do refleksji

" moralnej. Stawiane sa pytanie o to, czyjemu dobru stuzy dana norma, czy jest

sprawiedliwa, czy prowadzi do osiagnigcia wyznaczonego celu, itp. Mamy tu
do czynienia z pewnym ethosem, ktorego chec odczytania i skonkretyzowania
dla okreslonych sytuacji zyciowych prowadzi do formulowania norm
etycznych. Rozumie si¢ przez nie wskazania dla woli ludzkiej, a tym samym dla
postgpowania sterowanego przez czlowieka™ .

Zrodzit sie problem natury moralno-prawne;j: czy zrodzenie dzieci mozna okresli¢ jako
,»szkode™? Podajac wykiadni¢ terminu ,szkoda”, prawnicy z Bambergii doszli do
wniosku, iz narodzin i egzystencji czlowieka nie mozna okresli¢ w ten sposéb.
Powotlano si¢ na chrzescijansko-humanistyczng wizj¢ kultury, lezaca u podstaw naszego
porzadku prawno-spolecznego, w ktérej narodziny czlowieka sg urzeczywistnieniem
wielkiej wartosci, nie za$ ,szkoda”. Sad drugiej instancji podwazyl jednak to
orzeczenie, przyjmujac, iz nieoczekiwane narodziny byly sprzeczne z wyobrazeniami
matki, co do jej przyszlego zycia, wywarly wplyw na ekonomiczng sytuacj¢ rodziny
i jako takie uznano je za «szkode», nakazujac ja zrekompensowaé. Neue Juristische
Wochenschrift, 1978, 1685 oraz  Entscheidungen in  Zivilsachen des
Bundesgerichtshofes, 1980, t. 76, 249, za: U. Wesel, Juristische Weltkunde. Eine
Einfiihrung in das Recht, Frankfurt am Main, 1984, 196n.

% J. Neumann, Wphw Srodkéw masowego przekazu na obraz s$wiata XX wieku
w Swietle nauczania Kosciota, ,,Pedagogia Chrystiana” 11 (2003) 107-120.

7 W wydaniu chrzescijanskim, imperatyw moralny (Sci$le zwiazany z ,,indykatywem”
wiary) staje si¢ obowiazkiem spolecznym. Rozminigcie si¢ z moralnoscig stanowi
grzech i pociaga za soba skutki eklezjalne. W niektérych kanonach KPK (np. k. 213, k.
276, § 1) moralnoé¢ chrzescijanska staje si¢ przedmiotem normy prawnej. R. Sobanski,
Norma kanoniczna — norma etyczna, w: ,,Collectanea Theologica” 54 (1984), 6.
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Istotng rola prawa jest chronienie i utrwalanie okreslonej moralnosci.
Gdy cnota jest w ostatecznym rachunku optacalna, a wystepek moralny spotyka
si¢ z ujemnymi konsekwencjami prawnymi — dochodzi do zwigkszenia zapatu
w przestrzeganiu norm moralnych. Czasem jednak lekcewazenie nakazow
i zakazéw moralnosci prowadzi do okreslonych sukceséw zyciowych,
i wowczas ich abnegacja uwazana jest za przejaw madrosci praktycznej.

Intencjg prawa jest, by jego normy byly godziwe i zgodne
z moralnoscia. Niestety, nie tylko fantazja, ale takze historia prawa pokazujs, ze
normy prawne moga mie¢ za cel negacj¢ dobr godnych uznania z punktu
widzenia moralnosci. W zamian popierajag one czesto wartosci pozorne,
pozwalaja na co$, czego zabrania wyraznie moralnos¢. Prawo potudniowych
stanéw Ameryki, na przyktad, pozwalato na traktowanie pewnych ludzi jako
niewolnikéw. Bylo to uderzenie w zasady moralne, ktore znalazty wyraz w
amerykanskim ruchu niepodlegtosciowym. Prawa apartheidu mogly zakazywaé
kapieli bialych i czarnych na tej samej plazy. Wtedy jednak wilasnie pojawiato
si¢ wyzwanie moralne do famania tego prawa w imi¢ uznania ludzkiej godnosci
czarnych. Rozkaz uzycia broni palnej mdgt wymusi¢ na milicjantach strzelanie
do ludzi prébujacych uciec z DDR. Moralnos¢ jednak zabraniata zabijania lub
ranienia ludzi tylko dlatego, ze szukali osobistej wolnosci. W tego rodzaju
sytuacjach wiazace mogly by¢ normy tylko jednego lub drugiego systemu.
Utrzymywanie, iz wiazace na swoj sposob byly obie kategorie norm,
prowadzitoby do dewaluacji pojgcia zobowigzania.

Nauka o prawie naturalnym nalezy do tych prob, ktére w konflikcie
miedzy prawem a moralnoscia staraja si¢ uzasadnic priorytet moralnosci. Czyni
to w ten sposob, iz normy moralne traktuje zarazem jako normy prawne i to
normy o najwyzszej randze. Normy prawa pozytywnego, jesli
przeciwstawialyby sie tym najwyzszym rangg normom o pochodzeniu
moralnym, moglyby z gory by¢ uznane za nieobowigzujace. Przeciwko takiemu
stanowisku przytacza si¢ najczesciej argument o roznorodnosci moralnego
punktu widzenia, ktéra podwaza istnienie jednej tylko nauki prawa naturalnego.
Istotnie, bywaty juz takie wykladnie tego prawa, ktore karg Smierci traktowaty
jako wskazang, niewolnictwo jako dopuszczalne, sciaganie za$ odsetek jako
niedozwolone™.

Powstaje pytanie o kryteria potrzebne do stwierdzenia sprzecznosci
prawa z moralnoscia i o obowigzywalnos¢ takiego sprzecznego z moralnoscia
prawa. Aby normie prawnej zarzuci¢ niezgodnos$¢ z zasadami moralnosci nie
wystarczy sam fakt, iz norma ta narusza jaki§ potencjalny moralny punkt
widzenia. Nawet jesli ktos osobiscie jest przekonany, co do prawdziwosci tych

B A M. Knoll, Katholische Kirche und scholastisches Naturrecht, Neuwied 1968, lub:
H. Welzel, Naturrecht und materiale Gerechtigkeit, Gottingen 1962°,

e
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moralnych zapatrywan, to nie moze z tego czyni¢ skali dla obowiazywalnosci
norm, poniewaz lub jak dlugo jego punktowi widzenia brakuje
intersubiektywnosci®. Podobnie pozytywizm prawny nie ma prawa okre$la¢
kwestii sprzecznosci moralnej norm prawnych jako prawnie nieistotnej. Nie
w nazwie nawet lezy problem. Rzeczywiscie zagadnieniem drugoplanowym
jest, czy prawo okresli dane zagadnienie i jego obowiazywalnos¢, jako wazna
czy niewazna. Najistotniejsze jest, ze dana kwestia w ogdle jest dostrzegana.
Préba czystego, jednoznacznego rozréznienia prawa i moralnosci niesie za sobg
(wedlug pozytywizmu prawnego) niebezpieczenstwo przeoczenia lub
pobieznego potraktowania zagadnienia.

Normy prawne jako normy, zabezpieczone przez zorganizowane $rodki
przymusu, posiadaja podwojny krag adresatow. Okreslonym osobom
(podlegajacym prawu) nakazuja konkretne postgpowanie. Jednoczesnie
nakazuja sadom i wladzy (nadzorujacym respektowanie prawa) spowodowanie
natozenia sankcji na kogos, kto zlamal obowiazujace go normy. We
wspolczesnej praktyce prawa normy stanowione odgrywaja role dominujaca.
Stad problematyka normy prawnej skupia si¢ przede wszystkim na normie
stanowionej, czyli zawartej, a przynajmniej majacej swe tworzywo w ustawie.
Prawowite ustanowienie normy prawnej jest formalnym warunkiem jej
obowiazywania. Warunkiem materlalnym jest stusznos¢, bedaca jej rzeczowym
uzasadnieniem. Sens norma osiaga w przestrzeganiu.

Spehienie tych warunkow pozwala nam na wypowiedzenie zdama
«norma N obowiazuje». Obowiazywalno$¢ normy oznacza jej oddzialywanie na
adresatow polegajace na uzasadnionym oczekiwaniu, ze w okreslonych
sytuacjach zachowaja sie w sposéb wskazany w normie. W analizie moralnych
aspektow zachowan ludzkich akcent spoczywa nie na przepisie prawa, lecz na
usprawiedliwieniu czlowieka. Dlatego fundamentalne traktaty de lege
opracowuja teologowie. W kazdym podreczniku teologii moralnej znajduje si¢
dzial poswigcony prawu®. Teoretycy prawa, zwlaszcza koscielnego, nie moga
pomina¢ ustalei teologicznych dotyczacych tegoz prawa. Prawodawca
zobowiazany jest do tworzenia prawa slusznego, ktore adresatowi norm nie
nastreczatoby watpliwosci w jego przestrzeganiu®'.

% G. Radbruch, Rechtsphilosophie, Stuttgart 1973%, 345n.

03, Olejnik, Teologia moralna, t. 3: «WartoSciowanie moralne: prawo, sumienie,
dobro, zto», Warszawa 1988. '

! praktyka wykazuje niestety czgsto wielostronna wadliwo$é prawa stanowionego, co
prowadzi do absurdalnych niekiedy konsekwencji. Przypadek o tragikomicznym zgota
wydzwieku wydarzyt si¢ w Swigtochfowicach. W dniu 21.1X.1971 roku urodzito sie
tam niemowle o wadze 450 g. W tydzien po porodzie waga dziecka obnizyla si¢ do 360
g. W mysl przepisow polskiego prawa za czlowieka uznaje si¢ dziecko, ktore oddzielito
si¢ od organizmu matki (ustalajacy t¢ norme prawnicy nie sg jednak do korica pewni,
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4. Moralnos¢ jako czynnik ksztaltujacy przestrzeganie prawa

Bez moralnosci niemozliwe jest istnienie jakiegokolwiek systemu
prawnego. Wewnetrznga moralno$¢ prawa zbywa si¢ czesto nielicznymi
uwagami o sprawiedliwosci prawnej, utozsamiajac ja z czysto formalnym
wymogiem, by w podobnych sprawach ferowano podobne wyroki. To jednak
tylko jeden z aspektéw ogdlniejszego zagadnienia, polegajacego na wyjasnieniu
ukierunkowan ludzkich wysitkéw niezbednych do utrzymania jakiegokolwiek
systemu prawnego, nawet takiego, ktérego ostateczne cele oceniane s3 jako
btedne lub zle.

Moralno$¢ stawia sobie za cel podporzadkowanie ludzkiego
postepowania pewnym wzorcom. Podobnie, jak w przypadku prawa, rowniez
jej zasady winny by¢ jasne, wzajemnie spojne i zrozumiate dla tych, ktorzy
maja by¢ im postuszni. Podjecie dziafalnosci, ktéra ma podporzadkowaé
ludzkie zachowanie zasadom, pociaga za soba koniecznos¢ akceptacji pogladu,
iz cztowiek jest lub moze si¢ staé podmiotem odpowiedzialnym, zdolnym do
zrozumienia zasad i do podporzadkowania si¢ im oraz ponoszacym
konsekwencje swoich wad. W sytuacji przyjecia pogladu, iz czlowiek jest
niezdolny do dziatania odpowiedzialnego, sprawia, iz moralno$¢ prawa traci
racje bytu. Koncepcja wolnej i odpowiedzialnej jednostki dominuje nad naszym
jezykiem i naszymi kodami. W jej terminach ludzie zwykli opisywac kazdy
konkretny  przyktad  ludzkiego  zachowania.  Doktryna  osobistej
odpowiedzialnosci powigzana jest z pewnymi technikami kontroli zachowania,
ktore rodza poczucie odpowiedzialnosci lub odwoluja si¢ do obowigzkow
wobec spoleczenistwa.

Cale prawo przenikaja dwa stale powtarzajace si¢ wzorce
podejmowania decyzji: wina i zamiar. Obydwa te wzorce odgrywaja wazng rolg
nie tylko w prawie karnym, ale réwniez w prawie o zobowiazaniach, w prawie
majatkowym czy dotyczacym odpowiedzialnosci cywilnej. Pojecia okreslajace
te wzorce sg dos¢ zawile i nieuchwytne, czego dowodem sa najbardziej
abstrakcyjne dyskusje migdzy innymi nad pojgciem wolnej woli. A jednak bez
tych obydwu podstawowych poje¢ stracilibySmy ni¢ wiodaca przez caly

czy proces oddzielenia konczy si¢ w momencie odcigcia pgpowiny), oddycha
i osiagneto wage 601 g (co wlasnorgcznym podpisem stwierdzito 5 ministrow, na
szczeécie doby komunistycznej). Wobec tego, urzgdnik Stanu Cywilnego odmoéwit
wpisania owego zbyt lekkiego noworodka w poczet obywateli objgtych ochrona prawng
az do chwili, kiedy jezyczek wagi przekroczyl wymagang kresk¢ 601 g. J. Gula, O
polskim kryterium czlowieczeristwa, w: S. Semczuk (red)., O ochronie prawnej dziecka
poczetego. Dysputa nad projektami ustawy, Warszawa 1989, 10.
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labirynt prawno-moralny. Ksztaltowanie tresci prawa przez oceny moralne
moze si¢ odbywacé w sposéb jawny lub utajony.

Z latwoscig stwierdzamy, iz prawa winny by¢ wylozone w sposob
jasny, dziataé perspektywicznie i by¢é znane obywatelom. Duzo trudniej jednak
poznaé, w jakich okolicznodciach i w jakiej rownowadze mozna to osiagnaé
w praktyce. Arystoteles w Etyce nikomachejskiej  rozwazal, dlaczego
rozpatrywany przez nas problem jest tak prosty i tak skomplikowany zarazem.
Odpowiadajac na pytanie, czy tatwo jest postgpowac sprawiedliwie, twierdzi, iz
wydawac by si¢ moglo, Ze istotnie nie jest to az tak trudne. Trzeba tylko
kierowac si¢ ustalonymi zasadami stusznego postepowania, ktére tatwo mozna
sobie przyswoi¢, a ktérych stosowanie réwniez nie powinno nastreczac
trudnosci. Tymczasem tak nie jest — twierdzi Arystoteles — przytaczajac
ulubiona analogie do medycyny*.

Praktyczne  stosowanie = zasad  praworzadnosci domaga  si¢
konsekwentnej realizacji wymogéw wewnetrznej moralnosci prawa facznie®
oraz ich wzajemnego uporzadkowania wedtug stopnia waznosci, zaleznie od
dziedziny prawa i rodzaju przepiséw prawnych, o ktére chodzi. Naruszenia
moralnosci prawa maja charakter kumulatywny. Brak troski o to, by prawa nie
wymagaty tego, co niemozliwe, moze rodzi¢ na przyktad koniecznos¢
dowolnego ich egzekwowania, co podwaza zgodnos¢ miedzy obowiazujacym
prawem a jego stosowaniem.

Potrzeba oglaszania praw stanowionych i ich jasnego wyrazania zalezy
od tego, czy prawo daje tylko jawny wyraz zZywionym przez spoleczenstwo
pogladom na to, co stuszne, czy tez odzwierciedla moralnos¢ pozaprawna.
Istotne wydaje si¢ réwniez rozréznienie migdzy przepisami nakfadajacymi
obowiazek (legal duties) a nadajacymi kompetencje (legal powers)®. Kazdy
z wymogow praworzadnosci moze zostaé pogwalcony przez prawodawce, ktory
nie stara si¢ sumiennie dostrzec spoczywajacej na nim odpowiedzialnosci i nie
chce sprosta¢ napotkanym trudnosciom. W praktyce, stosowanie tych

2 Latwo jest wiedzie¢, co to jest miod i wino, i ciemiezyca i czym jest wypalanie
i wycinanie, ale w jaki sposéb nalezy to stosowaé, aby wychodzito na zdrowie,
i w stosunku do kogo, i kiedy — to jest rzecza tak trudna, ze trzeba na to by¢ lekarzem”.
Arystoteles, Etyka nikomachejska, ks. V, 1137a, ,Biblioteka Klasykéw Filozofii” 1959,
197.

* Normy prawa, zwlaszcza prawa dobrego, powinny mieé charakter ogéiny i by¢
dostgpne dla zainteresowanych. Nie powinno si¢ w zasadzie stanowi¢ praw z moca
wsteczna, prawo powinno by¢ jasne i wewngtrznie niesprzeczne, powinno by¢ w miare
stabilne i przestrzegane, zwlaszcza przez organy panstwowe.

* L. Fuller, Moralnosé prawa, Warszawa 1978, 139,
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wymogéw niekoniecznie musi by¢ kiopotliwe, a ich pogwalcenie dokonuje sig
czesto w sposob nie ulegajacy watpliwosciom®.

Zakonczenie

W literaturze prawniczej uzywa si¢, chol ostatnio coraz rzadziej,
okreslenia «sznur prawa». Trzymajac si¢ sznura, potrafimy uniknaé réznych
niebezpieczenstw. Sznurem mozna nas jednak réwniez skrgpowac tak, Ze nie
bedziemy mogli nabra¢ tchu. Niektorzy twierdza, iz potrzeba praw wynika
wylacznie z egoistycznej, kidtliwej natury cztowieka. W spoleczenstwie
aniotéw prawo byloby zbyteczne, zwlaszcza gdyby zasady ich dziatania byty
nieformalne i nadane intuicyjnie. W strukturze moralnych przeswiadczen
ludzkos$ci tkwi zjawisko imperatywu moralnego wewngtrznie zwiazanego
z trescia moralnego dobra, czyli wartosci moralnych. Prawo pozytywne,
wspolczesnie przede wszystkim prawo panstwowe, jest tylko normatywna
manifestacja i dopelnieniem tego imperatywu. Na tej podstawie petni
w stosunku do niego wielorakie funkcje stuzebne. Prawo jest, wbrew
pokantowskim stereoty(!)om, w najglebszym rdzeniu swej rzeczywistosci
zroéniete z moralnoscia™.

Konflikt miedzy prawem a moralnoécia lub migdzy prawem
pozytywnym a sprawiedliwoscia nie jest konfliktem wytacznie moralnym. Jego
rozwigzania nie mozna wiec pozostawi¢ wylacznie indywidualnemu sumieniu.
Jest to rowniez konflikt prawny, ktory winien by¢ zazegnany w konfrontacji
postugujacej si¢ prawymi (a nie lex corrupta) argumentami. Domaga si¢ tego
postulat istnienia i funkcjonowania «prawa prawego». Przez dzisiejszego
cztowieka ostro odczuwany jest nie tylko problem zwiazkéw miedzy prawem
a moralnoscia, ale szerzej — miedzy moralno$cia a kultura. Stawia si¢ pytanie,
czy do kultury nalezy zadanie okreslenia, w danym kontekscie historycznym,
zasad i norm moralnosci. Czlowiek w historii wlasnie dostrzega niezbg¢dny
wymiar  swojej samo-interpretacji i swojego  samo-potwierdzenia.
W stopniowym zyskiwaniu siebie, dokonujacym si¢ miedzy przeszioscia, ktora
stale sic wymyka, a przyszioscia, ktora niepokoi — czlowiek realizuje wiasna
wolnos$¢ jako wybdr najlepszego sposobu wiladania samym soba. Pomigdzy
czasem przeszlym, nawet bardzo odleglym, a terazniejszodcia nie dochodzi
nigdy do zerwania wzajemnych powiazaf, do braku ciaglosci. Doswiadczenia
7. przeszioéci nieustannie oddziatuja i wzbogacaja zycie wspétczesne.

** Kaligula na przyklad respektowal rzymska tradycje wywieszania praw w miejscu
publicznym, pilnowat jednak przy tym, by stanowione przez niego prawa pisane byly
tak malymi literami i umieszczone tak wysoko, by nikt nie moégt ich przeczytac.

‘1 Slipko, Zarys etyki ogdlnej, Krakéw 19847, 226-241, 303-309.

Ks. EDWARD SIENKIEWICZ

PRAWDA W REFLEKSJI WIARY

Po $mierci Jana Pawla II i po wyborze jego nastepcy, Benedykta X VI,
na stanowisku kierownika Biura Prasowego Stolicy Apostolskiej pozostal
dotychczasowy rzecznik prasowy Watykanu Joaquin Navarro-Valls.
Komentujac swoja decyzje w jednym z udzielonych przez siebie wywiadow,
poza do$¢ czgsto powtarzanym stwierdzeniem, ze ,,papiezowi sie nie odmawia”,
Navarro-Valls powiedzial co$ jeszcze. Otéz — jak wyznal — byt on $wiadkiem
czgstych rozméw, jakie Jan Pawet I prowadzit z kard. Josephem Ratzingerem,
prefektem Kongregacji Nauki Wiary i dziekanem Kolegium Kardynalskiego,
jednym ze swoich najblizszych wspdtpracownikow. Byly to — jak sie wyrazit
J. Navarro-Valls — dysputy wnikliwego filozofa ze znakomitym teologiem,
podczas ktorych obaj dobrze sig¢ rozumieli i uzupetniali.

Obecny papiez, Benedykt XVI, wielokrotnie powtarzal, ze pragnie by¢
kontynuatorem swojego wielkiego poprzednika Jana Pawta II. W deklaracji tej,
a takze w ksiazkach i artykutach napisanych przez J6zefa Ratzingera, jak i przez
Karola Wojtyle, mozna dostrzec takze nieco inny wymiar kontynuacji
i komplementarnosci zarazem. Mamy tu na mysli kontynuacje, ale i imponujacy
rozwoj wielkiej tradycji chrzescijafiskiej, w publikacjach papieza i filozofa,
K. Wojtyly oraz w pismach wybitnego teologa, jakim bezsprzecznie jest
J. Ratzinger, obecny biskup Rzymu. Chodzi o tradycje, ktora przez cale wieki
ksztattowala si¢ w oparciu o bardzo istotne dla kazdego czlowieka pytanie:
Quid est veritas? W oparciu rowniez o dazenie do prawdy ludzkiego umystu;
wspieranego osiagnigciami filozofii oraz swiatlem Bozego objawienia, czemu
zaréwno K. Wojtyla', jak J. Ratzinger’, poswiecili w swoich pracach wiele

' K. Wojtyta, Objawienie Trdjcy Swietej a swiadomo$é zbawienia w swietle Vaticanum
I1, w: tenze, Z zagadnien kultury chrzescijanskiej, Lublin 1973; tenze, Aby Chrystus sie
nami postugiwal, Krakéw 1979; tenze, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne,
Lublin 1994; tenze, Problem doswiadczenia w etyce, w: B. Bejze, (red.), W nurcie
zagadnien posoborowych, t. lll, Warszawa 1969; tenze, U podstaw odnowy (studium
o realizacji Vaticanum 1), Krakoéw 1972; tenze, Wyklady lubelskie, T. Styczen,
J. Gatkowski, A. Szostek, (red.), Lublin 1986; tenze, Zagadnienie wiary w dzietach sw.
Jana od Krzyza, thum. Leonard od Meki Panskiej OCD, Krakéw 1990, a takze:
Buttiglione R., Jan Pawel Il a polska droga do wolnosci, thum. Styczen T, ,,Ethos”
11/12(1990), s. 39-51; tenze Kilka uwag o sposobie czytania “Osoby i czynu”, thum.
T. Styczen, w: K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin 1994;
tenze Wprowadzenie, w: K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne,
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miejsca. Obaj takze nigdy nie mieli watpliwosci, ze po drodze do prawdy
o sobie i o $wiecie czlowiek najpewniej kroczy, wilasnie przez umiejetne
potaczenie uzyskanej w oparciu o pracg naturalnego rozumu wiedzy
i pozwalajacego przenika¢ tajemnice bytu, nadprzyrodzonego Objawienia’.

Lublin 1994; tenze, Mysl Karola Wojtyly, tlum. J. Merecki, Lublin 1996;
J. Galkowski, Samostanowienie osoby w Ujeciu Kardynala Karola Wojtyty,
»Zeszyty Naukowe KUL” 1-3(1979), s. 73-79, tenze, O podmiotowym charakterze
wspélnoty w ujeciu Kard K. Wojtyly, . Zeszyty Naukowe KUL” 26(1983), s. 6-16;
M. Pokrywka, Osoba - uczestnictwo - wspdlnota, Lublin 2000; J. Galarowicz,
Czlowiek jest osobq. Podstawy antropologii filozoficznej Karola Wojtyly, Krakéw
1994; G. Weigel, Swiadek nadziei, Krakéw 2000; E. Sienkiewicz, Personalistyczny
realizm Karola Wojtyly, w: tenze, Koncepcja ,, rewolucji wspolnotowej” w polskiej
teologii uczestnictwa, Poznaf 2003, s. 63-71.

2. Ratzinger, Raport o stanie wiary. Z Ks. Kardynalem Josephem Ratzingerem
rozmawia Vittorio Messori, tham. Z. Oryszyn, J. Chrapek, Krakéw 1986; tenze, Wiara
i przyszfosé, thum. P. Waszczenko, Warszawa 1975; tenze, Sol ziemi. Chrzescijaristwo
i Kosciol katolicki na przetomie tysiqcleci. Z kardynatem rozmawia Peeter Seewald,
ttum. G. Sowinski, Krakéw 1997; tenze, Stuzy¢ prawdzie, thum. A. Warkotsch, Poznan-
Warszawa-Lublin 1983; tenze, Unitd e pluralismo nella chiesa dal Concilio al
postconcilio, ,Orientamenti pastorali” 33(1985) nr 12, 5.125-144; tenze, Bdg i swiat.
Z kardynafem Josephem Ratzingerem rozmawia Peeter Seewald, ttum. G. Sowinski,
Krakow 2001; tenze Prospettive e compiti del Cattolicesimo per il futuro dell’Europa,
LIl Nuovo Areopago” 9(1990) nr 2, s. 7-24; Wendezeit fiir Europa? Diagnosen und
prognosen zur Lage von Kirche und Welt, Einsiedeln-Freiburg 1991, a takze
opracowania teologii Ratzingera: A. Nichols, The Theology of Joseph Ratzinger. An
Introductory Study, Edinburgh 1988; R. Tura, La treologia di J. Ratzinger. Saggio
introduttivo, “Studia Patavina” 21(1974), s. 145-182; tenze, Joseph Ratzinger,
w: Lessico dei teologi del secolo XX, Brescia 1987, s. 747-757; A. Tornielli, Ratzinger.
Custode della fede, Casale Monferrato 2002; A. Nossol, W stuzbie mqdrosci Boga
i maqdrosci $wiata, “Ethos” 1(1988) nr 4, s. 126-133; K. Domagalski, Postuga
teologiczna kard. Josepha Ratzingera, ,Chrzescijanin w $wiecie” 19(1987) nr 6, s. 38-
52; Z. Falczynski, Ratzinger, w: M. Rusecki (red.), Leksykon teologii fundamentalnej,
Lublin-Krakéw 2002, s. 1002-1004; tenze, Wspdipracownik prawdy, w: J. Majewski,
J. Makowski (red.), Leksykon wielkich teologdw XX/XXI wieku, Warszawa 2003, s. 280-
293; M. J. Kempys, Josepha kard. Ratzingera teologia kaptanstwa, Krakéw 2002;
W. Wéjtowicz, Interpretacja rzeczywistosci wiary w refleksji teologicznej kardynata
Joézefa Rartzingera, Studia Koszalinsko-Kolobrzeskie 7(2002), s.115-134; tenze,
Perspektywy rozwoju wiary we wspolczesnym Swiecie wedlug kardynata Jozefa
Ratzingera, Studia Koszalinsko-Kotobrzeskie 9(2004), s.97-112.

' M. Heller, Wszechswiat i Stowo, Krakéw 1994, s. 50; J. Neumann, Kosciél

nerspektywie swigtosci, ,,Studia Sandomierskie” 10 (2003), s. 181-192.
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1. Dlaczego kryzys prawdy?

Przed nasza wiara, ale i przed nasza wiedza, naszym rozumieniem
otaczajacej nas rzeczywistosci, pojawiaja si¢ dzi$ bardzo istotne wyzwania. Jednym
z nich jest bezsprzecznie potrzeba poznania prawdy, aby czlowiek, w oparciu o nia,
moégt odnalezé najglebszy sens oraz cel swojej egzystencji. Tym bardziej, ze
w zrelatywizowanym $wiecie staje si¢ to coraz trudniejsze 1 w zasadzie
proporcjonalne do coraz bolesniej doswiadczanego kryzysu prawdy. Zwlaszcza
w tych dyscyplinach, ktore charakteryzuja si¢ bodajze najwigkszym roszczeniem co
do swojej naukowosci®. W tym kontekscie nie mozna nie zauwazy¢ i nie doceniaé tej
dziedziny wiedzy, jaka jest filozofia. Przy czym chodzi o jej znaczenie, tak dla
chrzescijanskiej refleksji wiary, jak 1 dla szczegdlnie niespdjnego obrazu
wspolczesnych, bardzo wyspecjalizowanych nauk. Przez cate wieki — poczawszy od
starozytnych Grekéw i na dtugo przed narodzeniem Jezusa Chrystusa — dyscyplina ta
byla uznawana za krélowa nauk i podstawowe kryterium ludzkiego poznania’. Dzis
jednak przezywa wyrazny kryzys. Niemniej dopiero z perspektywy filozofii pytanie
czlowieka o prawde uzyskuje uniwersalne, czyli dotyczace i zajmujace wszystkich
ludzi, znaczenie, takze na gruncie teologii’. Tym bardziej, ze wiara chrzescijanska
wyr6znia si¢ sposrod wszystkich innych religii wyraznym roszczeniem, by by¢
religio vera; gloszaca prawde o Bogu, o $wiecie i o czlowieku’. Poza tym tylko
wtedy, kiedy wiara chrzescijanska jest prawda, ostateczng i wyzwalajaca cztowieka
z wszelkich zalezno$ci, moze zwracaé sie do wszystkich ludzi i interesowac
wszystkich ludzi. Woéwczas wychodzi z zamknigtego, zaszyfrowanego kregu
kulturowego, jednego sposrod wielu i dostgpnego tylko dla niektorych, stajac sie
dostepna dla osob zyjacych w réznych czasach oraz réznych miejscach®. Stad
podstawowym celem filozofii, a takze refleksji wiary, jest zrehabilitowanie prawdy,
poniewaz — szczegblnie na gruncie nauki — pytanie o prawdeg stato si¢ czyms bardzo
klopotliwym i niezrgcznym, a przez to takze coraz bardziej nieobecnym’. Aby to bylo

4 M. Lubanski, Filozoficzne zagadnienia teorii informacji, Warszawa 1976.

3 M. Heller, Z. Liana, Maczka J., Skoczny W., Nauki przyrodnicze a teologia: konflikt
i wspdlistnienie, Tarnéw 2001, s. 27.

® P, Schmidt, Wierze w Boga, Stworzyciela nieba i ziemi, ,,Communio” 2 (1982), s. 4.

7 1. Ratzinger, Wiara — prawda — tolerancja. Chrzescijaristwo a religie swiata |Glaube —
Wahrheit — Toleranz. Das Christentum und die Weltreligionen], tlum. Ryszard
Zajaczkowski, Wydawnictwo ,,Jednos¢’- Kielce 2004, s. 147-148.

8 T. Kuhn, Dwa bieguny, Warszawa 1985, 73nn.; D. C. Lindberg, R. L. Numbers (red.),
God and Nature — Historical Essays on the Encounter between Christiaaity and
Science, University of Califomia Press, Berkeley-Los Angeles-London, 1986, 19-48.

® J. Pieper, Was heisst Interpretation? W: tenze, Schriften zum Philosophiebegriff,
Hamburg 1995, s. 226.
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mozliwe, potrzebne, jest zblizenie filozofii, a takze innych dziedzin ludzkiej wiedzy
z wiara, dotad — takze z ideologicznych motywow — konsekwentnie separowanych.

Ale dlaczego cztowiek wspdlczesny ma az taki problem z prawda, do
ktorej dazenie, cheé poznania jej, wydaje si¢ by¢ wpisana w jego naturg?
Przeciez to ta wlasnie umiejetno$¢ bodajze najwyrazniej wyréznia cztowieka
sposrod innych stworzen i narzuca si¢ przy powierzchownej nawet obserwacji,
nie tylko dziafalnosci naukowej, ale takze postgpowania oraz zachowania
w najprostszych czynnosciach, zwiazanych z codzienng egzystencja'®. Jednak
przy bardziej wnikliwej obserwacji tego, co dzieje si¢ dzi§ w roznych
dziedzinach ludzkiej wiedzy, trzeba przyzna¢, ze w wielu obszarach zagubiono
gdzies $wiadomosé podstawowego celu kazdej dyscypliny naukowej, ktérym
jest dazenie do prawdy''. Okazuje sie, ze dotarcie do niej, przy ciagle
zwigkszajacych sie¢ mozliwosciach technicznych i umiejetnosciach cztowieka,
dazacego do zdobycia coraz wigksze] wiedzy, wiaze si¢ z coraz wigkszymi
oczekiwaniami oraz wymaganiami'~. Niestety nie wszyscy chca je spetnia¢. Tym
bardziej, ze niejednokrotnie kosztuje to wiele wysitku, wymaga czasu i nie
przekfada si¢ szybko na bardzo wymierne korzysci. Nie jest spektakularne i nie
pozwala podporzadkowaé sobie innych lub przynajmniej zdoby¢ nad nimi
widocznej przewagi. Wymaga za to pokory oraz umiejgtnosci dostrzezenia pracy
wielu uczonych, odniesienia si¢ do wynikéw ich badaf, ujmujacych t¢ sama
rzeczywisto$¢ w innym wymiarze, czy tez przy pomocy innych metod.
Rozpowszechniony dzi§ bardzo praktycyzm i che¢ natychmiastowego
konsumowania owocéw, szczegllnie wytezonej i wymagajacej wielu wyrzeczen
pracy naukowcéw oraz towarzyszaca temu cheé panowania nad rzeczami dla
bardzo wymiernych korzysci'®, znaczaco ostabia dazenie do prawdy teoretycznej.
Konsekwentnie prowadzi to do dwojakiego rodzaju, coraz bardziej rozchodzacych
si¢ i upowszechniajacych, skrajnosci. Mianowicie stawiania si¢ przez czlowieka
ponad prawda; zawlaszczania jej, i z drugiej strony coraz bardziej powszechnego
watpienia co do mozliwosci poznania prawdy w ogdle. Innymi stowy do niczym
nieuzasadnionej pychy i falszywej pokory.

Tyle tylko, ze w jednym i drugim przypadku byt ludzki oddala si¢ od
prawdy, oslabiajac w sobie lub zupelnie niszczac pragnienie, ktére w ludzkim
sercu zaszczepit Bog. Co zatem jest przyczyna owego, spowodowanego przez
samego czlowieka, ,,defektu” w wymiarze wlasnego ducha, ktory nie pozwala

1 Jan Pawet 1, Fides et ratio, Rzym 1998, 1.

"'U. Luz, Kann die Bibel heute noch Grundlage fiir die Kirche sein? Uber die Aufgabe
der Exegese in einer religions pluralistischen Gesellschaft, ,New Testament Studies™
44(1998), s. 317-339.

'2.0. Tracy, Theologie als Geschpriich. Eine postmoderne Hermeneutik, Mainz 1993, s.73-97.
'S M. Reiser, Bibel und Kirche, Eine Antwort an U. Luz, ,Trierer Theologische
Zeitschrift 108(1999), s. 62-81.
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mu wznosi¢ si¢ do kontemplacji prawdy i tym samym coraz lepiej — pehiej
poznawac siebie samego?

2. Objawienie Boga a poznanie prawdy

W pierwszych stowach encykliki Fides et ratio Jan Pawel Il pisze
wilasnie o ,kontemplacji prawdy”'. Przy czym sam termin kontemplacja
wydaje si¢ mie¢ bardzo glebokie znaczenie. Postugujac si¢ nim, autor tego
dokumentu chce powiedziec, ze cztowiek moze wejs¢ w relacje z prawda i jest
nie tylko zdolny do poznania prawdy, ale wrecz zobowiazany do tego, aby ja
pozna¢ i wedtug niej ksztattowaé swoje zycie, aby je przezy¢ godnie i dobrze".
Czyniac jednak prawde przedmiotem poznania, czlowiek do$wiadcza swoistej
niezaleznosci prawdy od swoich wysitkéw, od ludzkich aktéw poznawczych.
W klasycznej tradycji filozoficznej doswiadczenie to rozumiane bylo jako efekt
wejscia czlowieka w relacj¢ z absolutnym wymiarem prawdy, co zwykle
utozsamiane jest z Bytem Absolutnym. Poza tym na doswiadczenie to sklada
sie trwajacy przez cate stulecia proces'®, podczas ktdrego czlowiek zbliza si¢ do
owego absolutnego wymiaru prawdy stopniowo, wchodzac w relacje
z prawdami czastkowymi, a ludzkos¢ oraz kazdy poszczegélny cztowiek, musi
przebyé pewna droge'’, nierzadko bardzo trudna i kreta.

Termin , kontemplacja” powinien rowniez uwrazliwia¢é i niejako
przygotowywa¢ na pojawiajacy si¢ w procesie poznawczym wymiar tajemnicy. Nie
ma on nic wspdlnego z magia, czy gnoza. Nie odcina takze czlowieka od prawdy
i nie tworzy jakiej$ zapory nie do przebycia, gdzie poznajacemu podmiotowi nie
pozostawatoby nic innego, jak tylko pogodzi¢ si¢ z nig i ja zaakceptowaé. Wprost
przeciwnie. Tajemnica zaprasza cztowieka do podjecia wysitku, ktéry nie moze sie
ograniczy¢ do jakiego$ jednego tylko wymiaru ludzkiej aktywnosci. Chodzi tu
o osobowa relacje cztowieka do prawdy, przekraczajacej jego samego'®, o relacje
do Boga, ktory objawit mu si¢ z mitosci i jako pelen madroéci pragnie by¢ przez
cztowieka poznany, aby wiasnie przez to cztowiek odkryt najglebszy sens swojego
zycia i byt szczesliwy. Nie znaczy to, ze poznanie wszystkich prawd czastkowych,
ludzka wiedza, wszelkie umiejgtnosci oraz sprawnosci, przestaja mie¢ w tej

lf Jan Pawel ll, Fides et ratio, Rzym 1998.

'* J. Bremer, Poznacie prawde a prawda was wyzwoli, w: Madela K., (red.), Rozum i wiara
méwiq do mnie. Wokol encykliki Jana Pawla Il ,, Fides et ratio”, Krakéw 1999, s. 38.

' Jan Pawet 11, Fides et ratio, 2.

' Tamze, 11. 25.

'8 Tamze, 5.
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perspektywie wigksze znaczenie'’. Ale nie oznacza takze, Ze owe umiejetnosci,
wiedza oraz zdolno$¢ poznania wielu otaczajacych czlowieka rzeczy i procesow, sq
od tak rozumianej kontemplacji i wejscia w relacj¢ z objawiajacym si¢ Bogiem
zupelnie niezalezne®. Czlowiek réwniez poprzez prawdy czastkowe i gromadzone
fragmenty wiedzy, dazy do poznania prawdy absolutnej i szuka czego$, co mogloby
stanowi¢ fundament wszystklego co wie 1 potrafi; co stanow1’robv na tyle
wyczerpujaca odpowiedz, aby nie formutowa¢ dalszych pytan®'.

Cho¢ mamy do czynienia z ré6znymi porzqdkamn mamy roéwniez do
czynienia z ta sama podstawa, ktora znajduje si¢ w Bogu Stworzyc1elu
Choé¢by z tego tylko powodu pytanie cztowieka o prawde nie moze byc¢
rozumiane jako jedno z wielu pytan, ktore kazdy cztowiek sobie zadaje. Musi
byé ono rozumiane i odczytywane jako pytanie fundamentalne i jako takie
dochodzace do glosu w calej historii ludzkosci. To pytanie jest rowniez
podstawowym pytaniem biblijnego Objawienia, dzigki ktéremu cz}ow1ek lepiej
rozumie, Ze zostal stworzony dla prawdy, a jego umyst moze ja poznaé®

Dzigki poznaniu Boga, zachodzacym przy wyjsciu obJawxajqceoo sie
Stworcy naprzeciw naturalnym zdolno$ciom poznawczym czlowieka, byt ludzki
poszerza swoje horyzonty i moze dostrzec mne mozliwosci, ktére bez tej
inicjatywy Boga bylyby trudne do odkrycia®. Mamy bowiem do czynienia
z dwoma sposobam1 poznania: rozumowym, opartym na natmalnych
zdolnosciach intelektu i opartym na wierze, dotyczacym Bozej rzeczywistosci™.
Temu dwojakiemu poznaniu odpowiadaja dwa porzadki: przyrodzony -
objawiony przez Boga jako Stwércg w powszechnym prawie naturalnym
i nadprzyrodzony — kiedy to Bég komunikuje si¢ z nami przez swoje Stowo
jako faskawy Objawiciel, pozwalajac cz&owmkow: pozna¢ prawdy, do ktodrych
bardzo trudno byloby mu doj$¢ wiasnymi sitami’®. Wsrod tych prawd znajduja
sie te dotyczace wewnetrznego zycia Bozego i te, ktére odnosza si¢ do samego

1% M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, Tarnéw 1992, s. 14; por. J. Neumann, Nowa
ewangelizacja jako odpowied? Kosciola na wezwania wspdlczesnego S$wiata,
. Warszawskie Studia Teologiczne” XV (2002}, s. 191-204.

% Istnieja prawdy objawione, do ktérych rozumem nie doszliby$my nigdy (tajemnice
wiary), i istnieja prawdy objawione, do ktérych mozemy dojs¢ takze droga filozo-
ficznego rozumowania. M. Heller, Wszechswiat i Stowo, dz. cyt., s. 18.

2! Fides et ratio, 21.

2 B. Lisiak, Nauka i religia: konflikt czy dialog?, w: Madela K., (red.), Rozum
i wiara méwiq do mnie... , dz. cyt., s. 80.

2 J. Bremer, Poznacie prawde a prawda was wyzwoli, art. cyt,, s. 40.

* Fides et ratio, 7.

2 Tamze, 8.

% J. M. Bochenski, Logika religii, thum. S. Magala, Warszawa 1990, s. 99; 1. Kant,
Krytyka czystego rozumu, thum. R Ingarden, t. I, Warszawa 1986, s. 43.
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czlowieka, jego poczatku, celu oraz sensu istnienia. Chocby z tego tylko
powodu czlowiek nie moze powiedzie¢ nigdy, ze ten aspekt prawdy, ktory jest
przy pomocy naturalnych wiadz jego umystu niedostepny, zupeinie go nie
interesuje 1 nie wnosi nic w jego doczesne zycie. Podobnie, jak nie moze
powiedzie¢, ze poznal prawde, wszedl z nia w relacje, bez uswiadomienia sobie
i zadania trudu dotarcia do prawdy absolutnej. Tym bardziej nie moze nigdy
twierdzi¢, ze w jakimkolwiek sensie ,,zawladnal” prawda, tak jak mozna wejs¢
w posiadanie jakiego§ przedmiotu. Kazda prawda czastkowa jest bowiem
jedynie etapem na drodze do petnej prawdy, ukazanej w Bozym Objawieniu”’.

2. Jedna prawda i dwa porzadki poznania

Poznanie ludzkie jest zatem ,czastkowe”. Stad - podobnie jak
niejednokrotnie okreslane jest ludzkie zycie — mozna je przedstawiaé jako
poznanie ,w drodze”; skomplikowany i narazony na wiele bledow oraz
trudnoséci  proces. Objawienie tymczasem pozwala nam wejsé w glebig
tajemnicy. Przy czym tak rozumiana tajemnica nie odnosi si¢ tylko do Boga.
Wymiar tajemnicy okrywa takze zycie ludzkie, prawde o poczatkach
i przeznaczeniu czliowieka; o ostatecznym celu jego zycia, co moze potwierdzié
sens wszystkich zmagan cziowieka lub nim zachwiaé. Szczegdlnie, kiedy
czlowiek zrezygnuje z checi przeniknigcia przez wymiar tajemnicy i kiedy
zatrzyma si¢ tylko na tym, co moze w danej chwili posiadac, nad czym — jak
sadzi — nauczyt si¢ juz panowaé. Dlatego tez, chcac siebie jak najlepiej poznad,
nie moze odrzuci¢ tych wszystkich znakow i symboli, ktére pozwalaja
rozumowi ,,zej$¢ giebiej”, uymowaé wymiar tajemnicy, przenikaé go, poniewaz
w tych znakach obecna jest ukryta prawda uniwersalna, ktdra dzigki Objawieniu
zostaje wprowadzana w krag naszego rozumu™.

Tradycja chrzescijanska nigdy nie stawata na stanowisku rozdzielania
poznania rozumowego, docierajacego do pelnej prawdy przy pomocy prawd
czastkowych i tego poznania, ktére otwiera ludzki umyst na Objawienie™.
W trosce o prawdziwe dobro czlowieka, ktére jest tym bardziej
zagwarantowane, im czlowiek jest blizej peilnej prawdy o sobie i otaczajacym
go $wiecie, postulowata ich ,,uni¢” i wynikajace z tego wzajemne dopetnienie™.

7 D. Kowalczyk, Co majq wspolnego Ateny, Jerozolima i Indie, w: Madela K., (red.),
{?ozum I wiara méwiq do mnie... , dz. cyt., s. 212.

2 Fides et ratio, 14.

* U. Kopaf, Die Anfiinge der Theologischen Wissenschftstheorie im 13. Jahrhundert,
Tiibingen 1974, 151; F. Bednarski (opr.), Skrét zarysu teologii (Sumy Teologicznej) sw.
Tomasza z Akwinu, Krakéw 1997, cz. I, 9-11.

0 Jan Pawet 11, Veritatis splendor, Rzym 1993, 37. 39.
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Naturalnie nie mozna tych dwoch sposobow poznania ze soba utozsamiaé,
podobnie jak nie mozna wyklucza¢ jednego przez drugi. Raczej trzeba
z wielkim szacunkiem odniesé si¢ do tych tradycji’', ktére przez rozne sposoby
poznania wplyn¢ly na powstanie roznych dziedzin ludzkiej wiedzy, jako wielu
wymiaréw jednej absolutnej prawdy.

Ostateczna prawda o zyciu, celu i o sensie ludzkiego zycia, zostata
czlowickowi najpelniej objawiona w Jezusie Chrystusie. Dostrzegajac w rzeczy-
wistosci Weielenia pewna synteze™, do ktorej czlowiek nie bytby w stanie dotrzec
bez wydarzenia Jezusa Chrystusa, na Boga Czlowieka trzeba patrze¢ jak na
posrednika Objawienia, ale i wszelkiego poznania®. Natura ludzka Syna Bozego,
w spotkaniu z rzetelnym poszukiwaniem prawdy przez ludzki umyst, nie tworzy
przed nim Zadnej zapory i nie zmusza do rezygnacji czy tez wyrzeczenia si¢ tego
wszystkiego, co nalezy do ludzkiej doczesnosci, a nawet codziennosci™. Tym
samym nie umniejsza wszelkich ludzkich zdobyczy intelektualnych, pozwalajac im
si¢ w pelni rozwinac¢ i prowadzac je do swoistego uwznioslenia. Nie mozna przy
tym zapominaé, ze wlasnie w Jezusie Chrystusie, ktory podzielit ludzki los do
konca i wzial na siebie ludzka kondycj¢, ze wszelkimi tego konsekwencjami,
z wyjatkiem grzechu, czlowiek szuka odpowiedzi na pytania nierozerwalnie
zwiazane z przymiotami tej natury”. Jednak w samej naturze i w doczesnym
wymiarze pozostajace bez odpowiedzi. Mamy tu na mysli te wszystkie niepokoje,
ktore rodza si¢ w obliczu najbardziej dramatycznych dla czlowieka momentow,
takich jak cierpienie i $mierc™.

Nawigzujac do wspomnianej wczesniej kontemplacji prawdy,
w perspektywie Nowego Testamentu i zawartej w nim wiadomosci
o Wocieleniu, trzeba powiedzie¢, ze w Jezusie Chrystusie prawda, chod
absolutna, przestaje byé daleka i abstrakcyjna®. Jako taka bowiem nie
zmienialaby ludzkiego Zzycia, pozostajac poza wymiarem codzienno$ci oraz

M Fides et ratio, 9.

2 Tamze, 12.

Bw. Kasper, Glaube und Geschichte, Mainz 1970; E. H. Friedmann, Christologie und
Anthropologie, Miinsterschwarzach 1972; J. Neumann, Trynitarny charakter Kosciola,
,.Communio“ 4 (2003), s. 21-34.

¥ M. Heller, Wszechswiat i Slowo, dz. cyt., s. 36-37.

¥ K. Wolsza, Rozum i Jjego znaczenie dla kultury i dla wiary, w: S. Rabiej, Prawda
wobec rozumu i wiary. Wyklady otwarte poswigcone encyklice |, Fides et ratio”,
zorganizowane w okresie Wielkiego Postu 1999 roku, Opole 1999, s. 89; M. Heller,
J. Zycinski, Drogi myslacych, Krakéw 1983, 119; J. C. Polkinolome, The Way The
World’s, Triangle 1983, s. 6-8..

* Fides et ratio, 13.

3 T. Dola, Historyczny ksztalt prawdy, w: S. Rabiej, Prawda wobec rozumu i wiary.
Wyklady otwarte poswigcone encyklice ,, Fides et ratio”... , dz. cyt., s. 104
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ludzkiej intymnosci; oddalona od wszelkich konkretow™®. Stad chrzescijanstwo,
réwniez w aspekcie epistemologicznym, we wpisanym niejako w ludzka nature
dazeniu do prawdy, musi sobie zdawac sprawg z niecodziennej i wyjatkowej
w dziejach czlowieka propozycji, czyli mozliwosci przyblizenia wszystkim
czasom i ludziom™ absolutnej prawdy, ktéra nie pozostajac daleka
i niedostepna, nie staje si¢ tez przez nikogo zawlaszczong i skierowana
przeciwko czlowiekowi®. Ale tak rozumiana prawda jest nie do pomyslenia bez
naladowania Chrystusa, podporzadkowania Chrystusowi — Prawdzie, catego
ludzkiego zycia. Swigty Ireneusz w dziele pod tytulem Adversus Haereses (111,
1,1, SCR 211, 20), ukazuje prawdg jako doktryne — nauke Syna Bozego. A cala
tradycja chrzescijanska, szczegdélnie chrzescijanska filozofia (ancilla
theologiae)*', dokonujac recepcji osiagnie¢ filozofii greckiej, podejmuje
nieustanny wysitek w celu wykazania obecnosci jednej absolutnej prawdy. ktora
nie jest jedng w takim znaczeniu, jakoby byla wybrang sposrod wielu, ale
zawarta we wszystkich prawdach czastkowych, bedacych pewnym
odniesieniem do Boga®. Z tych powodéw chrzescijanskie przepowiadanie
nigdy nie zrezygnowato z wzywania do otwartosci umystu na prawde, ktoéra
staje si¢ w ten sposob szczegdlnym potwierdzeniem zgodnosci, zachodzacej
miedzy dazacym do poznania ludzkim umystem i przyblizajacym umystowi
prawde Objawieniem, ujmowanym i przekazywanym cztowiekowi w refleksji
wiary”. W tym kontekécie prawda staje si¢ tez wyjatkowym potwierdzeniem

*® D. Kowalczyk, Co majq wspdlnego Ateny, Jerozolima i Indie, art. cyt., s. 212.

% M. Heller, Nowa fizyka i nowa teologia, dz. cyt., s. 15.

O R. Buttiglione, Wprowadzenie, ttam. Merecki J, w: Styczen T, Solidarnos¢ wyzwala,
Lublin 1993, s. 5-6.

I Nie chodzi tu naturalnie o preferowany z perspektywy Misterium Paschalnego system
filozoficzny, czy tez kierunek, ktéry bylby najbardziej odpowiedni, jedynie prawdziwy,
ale zgodnie z powszechnym rozumieniem zlozenia tych dwoéch terminéw, o umitowanie
madrosci, w ktorym jest miejsce na otwarcie ludzkiego umystu na tresci docierajace do
nas dzigki Objawieniu. Por. Bremer J., Poznacie prawde a prawda was wyzwoli, art.
cyt., s. 45; N. M. Wildiers, Obraz swiata a teologia, Warszawa 1985, 34..

“2 K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty Stownik Teologiczny, thum. T. Mieszkowski
i P. Pachciarek, Warszawa 1987, s. 355.

* Prawd objawionych nie mozna zatem postrzega¢ tak, jakby chcialy one wszystkim
zawladna¢, nie wykluczajac sposobow dochodzenia czlowiecka do prawdy. 1 cho¢
odnosza si¢ one przede wszystkim do sfery zbawienia, rzucaja pewne $wiatlo na
wszystkie inne prawdy, pomagaja lepiej ksztaltowaé ludzkie zycie doczesne oraz
tworzy¢ prawdziwa migdzyludzka wspoélnotg, oparta na poszanowaniu godnosci
kazdego czlowieka. Nie znosza wigc i nie ostabiaja pracy naturalnego rozumu, ktéry
jest tez darem Bozym i dzieki ktoremu czlowiek poznaje otaczajacy go $wiat, starajac
si¢ jak najlepiej go urzadzié. Por. K. G6zdZ, Dialog wiary i rozumu, w: 1. Dec, (red.),
Na skrzydlach wiary i rozumu ku prawdzie, Wroctaw 1999, s. 191.
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wiarygodnosci chrzescijanstwa i jego uniwersalnosci, gdzie rozum i wiara
swoja, ostateczng podstawe znajduja wiasnie w prawdzie**.

Zakonczenie

Poszukiwanie prawdy jest wigc czym$ bardzo pozytecznym, a nawet
koniecznym, nie tylko z tytulu naturalnych predyspozycji i wiladz bytu
ludzkiego. Czlowiek, poznajac prawde, do ktérej moze dotrze¢ roéznymi
drogami, chce dzieki temu uczyni¢ swoje zycie lepszym, bardziej
pozytecznym®’. Dazenie do prawdy staje si¢ istotnym obowiazkiem kazdego
cztowieka réwniez z punktu widzenia wymiaru nadprzyrodzonego. Kazdy
bowiem, oprdcz tego, ze potrzebuje petnej prawdy o swoim istnieniu, poczatku,
sensie wszelkich zmagaii, zwlaszcza cierpienia oraz wielkich ofiar, musi sobie
odpowiedzie¢ na pytanie o cel swego zycia®. Chrzescijanskie przeswiadczenie
o jednej, powszechnie obowiazujacej i absolutnej prawdzie, ktora moze by
postrzegana i rozumiana z réznym stopniem oczywistosci, (ogladana oczyvr..
naturalnego rozumu i nadprzyrodzonej taski wiary), nie tylko nie pozwatu
nikogo pozbawia¢ mozliwosci dotarcia do niej, ale wzywa wszystkich d.
wysitku, podczas ktorego trzeba niejednokrotnie przekroczy¢ to, co sie 7nudu
w zasiggu-wzroku i co w dowolny sposob oraz w kazdej chwili, mosc .
sprawdzone. Ratio recta nie jest wigc prawda dla scisle okreslonych krggow.
elity intelektualistow, ale prawda dla wszystkich. We wspomnianej encyklice
Fides et ratio Jan Pawel Il wrecz nalega na samodzielnos¢ mysienia i patrzenia,
poniewaz — jego zdaniem - kazdy czlowiek, niezaleznie od otrzymanego
wyksztalcenia, dzigki naturalnej inteligencji*’, kiedy tylko postepuje uczciwie,
potrafi oddzieli¢ falsz od kiamstwa i oprze¢ si¢ wszelkim pokusom ufudy.
Oczywiscie trzeba tu odrézniaé profesjonalnie zajmujacych si¢ filozofig
mysélicieli od ,myslenia filozoficznego”, ktore jest wiasciwe kazdemu
cztowiekowi®.

u“ Bremer J., Poznacie prawde a prawda... , art. cyt., s. 40.

* B. Lisiak, Nauka i religia: konflikt czy dialog?, art. cyt., s. 80.

% Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznaf 1994, p. 1777; J. P. Sartre, Czas nadziei.
Rozmowy z roku 1980, thum. H. Puszko, Warszawa 1996, s. 31.

4 p. Lenartowicz, J. Koszteyn, Ku harmonii poznania racjonalnego i zaufania Bogu,
w: Madela K., (red.), Rozum i wiara méwiq do mnie... , dz. cyt., s. 105.

% N. Frye, The Great Code, Routledge and Kegan Paul 1982, s. 56; J. M. Soskice,
Metaphor Religious Language, Oxford University Press 1985, s. 153; S. McFague
Models of God, Fortress Press 1987, s. 16.
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CZYSTOSC MALZENSKA ’
JAKO RELACJA WYLACZNOSCI

I. Czystosé jako cnota

Cho¢ na ogdt nie ma wigkszego problemu ze zrozumieniem znaczenia
czystosci przedmatzenskiej, to jednak sens czystosci malzenskiej wydaje sig
zupetnie niezrozumialy.

Dlatego juz na wstepie nalezaloby dokona¢ pewnych uscislen. Stowo
,»czysto$e” jest dzi§ stowem albo niezrozumiatym, albo wypacza si¢ jego sens.
Nie dostrzega si¢ wyraznej granicy semantycznej migdzy czystoscia a wstrze-
miezliwoscia lub migdzy czystoscia a dziewictwem. Czysto$¢ przedmatzenska
czesto utozsamia si¢ ze wstrzemiezliwoscig, czyli brakiem stosunkéw
seksualnych, nadajgc w ten sposob czystosci znaczenie negatywne. Czysto$é
natomiast posiada zabarwienie calkowicie pozytywne, co tez postaramy sig¢
udowodni¢ w tym artykule.

W tradycji i nauce Kosciofa katolickiego czystos¢ to przede wszystkim
cnota, czyli sprawnos$é ku dobru. Aby zdefiniowaé cnot¢ czystosci, bardzo
interesujaca rzecza byloby zapytac, w jaki sposob czystos¢ jest cnota i jakie jest
jej znaczenie. Stowo ,.cnota” to thumaczenie tacinskiego ,,virtus”. W odniesieniu
do czystosci pojawia sie ono miedzy innymi w Sumie teologicznej, w ktorej sw.
Tomasz cytuje filozoféw, a szczegdlnie Arystotelesa. Nalezatoby si¢ zatem
odwota¢ do ,arete” arystotelesowskiej — slowa, ktére uzywa on w Etyce
nikomachejskiej' dla oznaczenia cnoty. Arystoteles zauwaza, ze cztowiek czgsto
jest w konflikcie z samym soba. Doswiadcza on tego konfliktu wewnetrznego,
konfliktu sumienia, gdyz, jak tlumaczy, jest w cztowieku ta cz¢$¢ duszy, ktéra
posiada rozum i ktdrej przeciwstawiaja si¢ sity cielesne (m.in. pozadliwos<),
ktére nie sa utemperowane’.

Szczescie natomiast uwidacznia sie, wedlug Arystotelesa, w pewnej
doskonatosci, doskonalej aktywnosci, dziataniu ludzkim. Jego zdaniem to
cnoty, stopniowo i powoli, czynigc czlowieka zdolnym do dziatania wedlug
rozumu, prowadza go do szczeScia. Arystoteles rozréznia cnote intelektualna,
ktéra w znacznej mierze opiera si¢ na ,,otrzymanej nauce”, od cnoty moralnej,

' Arystoteles, Etyka nikomachejska, Ksigga 1, 3, 1095 b, 30.
2 Tamve.
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ktéra w przeciwienstwie do pierwszej, jest owocem regularnej i wytrwalej pracy
nad soba’. Cnota nie jest dla Arystotelesa tylko i wyltacznie dyspozycja
wewnetrzna, nie jest ona przeciw naturze. Definiuje on ja jako ,,wihasciwy
srodek” miedzy dwoma wadami: jedna, ktéra przekracza, a druga ktorej nie
dostaje do tego ,,wlasciwego $rodka”. Czystos¢ jest cnota wilasnie w tym
znaczeniu. Swigty Tomasz przejmie i uscisli t¢ koncepcje czystosci. Doda on
jednakze bardzo wazny element, a mianowicie, ze kazda cnota, a wigc i cnota
czystosci, jest rowniez taska® - czyli darem darmo danym (gratia).

Na jakim obszarze mozna umiescic cnote czystosci?

Czystos¢ jako cnota umiarkowania dotyczy pragnien i przyjemnosci’. W Sumie
teologicznej $wiety Tomasz w [la-llae q. 151, a. 2. powie: ,, (...) przyjemnos¢
plciowa pochodzi z zetknigcia fizycznego i jest przedmiotem wlasnym czystosci
i przeciwstawnemu jej wystgpkowi rozwigztosci”. Zadaniem czystosci nie jest
wykluczenie przyjemno$ci czy tez pragnienia seksualnego, gdyz byloby to
nieludzkie. Czysto$¢ jest raczej znakiem i odzwierciedleniem rozwoju
czlowieka — jego ludzkiej natury. Mezczyzna czy kobieta, ktory odrzuca
przyjemno$¢, méwi $wiety Tomasz, nie dziala rozumnie, i sprzeciwia si¢
naturze®,

Czysto$¢ jest cnota, ktora reguluje pragnienia, rowniez i te
nieuporzadkowane, dzieki ktorym ciato ludzkie staje si¢ przedmiotem
niedozwolonych pozadan. Praktyka tej cnoty jest nie do pomyslenia bez
panowania ducha nad pozadaniami ciata. Celem cnoty czystosci nie jest zakaz
kazdemu pozadaniu cielesnemu, lecz ich uporzadkowanie i skierowanie ku
wilasciwemu przedmiotowi, co podpowiada rozum.

Moéwigc o znaczeniu cnoty czystosci, nalezatoby przyjrze¢ si¢
przynajmniej trzem jej aspektom, ktore mozna zauwazy¢, czytajac chociazby
Sume teologiczna i pisma patrystyczne. One staly si¢ inspiracja dla
Magisterium Kosciola w dokumentach dotyczacych czystosci malzefiskiej.
W Katechizmie Kosciota Katolickiego znajdujemy stwierdzenie, ze czystos¢
przyczynia si¢ do integracji ludzkiej osoby’ — w dziataniu i w swoim jestestwie.
Czlowiek jako byt biologiczno-psychologiczno-duchowy nie moze pozwoli¢,
by te sfery dziataly w spos6b autonomiczny.

Po pierwsze czystos¢, jak juz wspomnieliSmy, porzadkuje pragnienia,
ale ich nie niszczy. Swiety Tomasz niestrudzenie nam przypomina, iz owocem

* Arystoteles, Etyka nikomachejska, KsiegaIl, 1, 1103 a, 15 do 25.
* STh, Ifa-Ilae, q. 156, a. 3.

3 Tamze, Ila-Ilae, q. 141, a.1,r.

6TamZe, ITa-Ilae, q. 142, a.l resp.

T KKK, nr 2338.
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umiarkowania jest wlasciwe pragnienie: w sposobie i w przedmiocie
(pragnienie tak jak potrzeba i tego, co potrzeba). Cnota czystosci kieruje w ten
sposéb ku mitosdci rozumne;j.

Po drugie, czystos¢ scala w jedno czlowieka, harmonizuje wszystkie
jego sfery i integruje go. Jest to dziataniem cnoty umiarkowania, ktorej czescia
jest cnota czystosci. Lacinskie ,temperare” oznacza wilasnie uporzadkowac,
zharmonizowac.

Wreszcie po trzecie — cnota czystosci jest czescia skladowa pewnego
dziatania, ktore sprawia, ze czlowiek staje si¢ dojrzaty i odpowiedzialny —
a przeciez wiemy, ze tylko taki czifowiek jest uznany za zdatnego do
matzenstwa. Mowimy wtedy, iz dojrzal do matzenstwa.

Nie mozna w naszym studium przemilcze¢ faktu, iz kazda cnota,
wedlug Swietego Tomasza z Akwinu, jest w relacji z wszystkimi innymi
cnotami. Cnota czysto$ci nie moglaby istnie¢ bez calego wienca cndt. Z cnota
czystosci, czlowiek posiada réwniez cnote umiarkowania, milosci, wiary,
nadziei i wielu innych koniecznych do zycia skierowanego ku dobru.

Jest wigc cnota czystosci zdolnoscia do mitowania. Szczegdlnie papiez
Jan Pawel 11 tak spostrzegal te cnote, gdy mowil o niej, Ze jest to cnota pigknej
milosci. Czystosé reguluje bowiem w czlowieku dazenia cielesne, ktore w ten
sposob zostaja poddane duchowi. Efektem tego jest odwrdcenie si¢ od samego
siebie, od ,,moich” radosci ciala i zwrdcenie sie ku mitosci oblubienczej — ktéra
jest mitoscia cztowieka do czlowieka, a nie mitoscig ciata do ciata.

Albert Plé, znany dominikanin, powie: ,,Byé czystym znaczy kochac,
kocha¢ namigtnie, z pasja, to znaczy odkry¢ pragnienie, ktore upatruje swa
rado$é i satysfakcje w mifosci najbardziej szlachetnej i catkowitej". Cnota
czystosci jest umitowaniem mitoéci, mitosci na wskros ludzkiej, ktora taczy
dusze z cialem. Czysto§¢ jest zarazem miloscia siebie samego, siebie
zintegrowanego, scalonego, a zarazem siebie dojrzatego. Jest to zarazem mitos$¢
nastawiona na dziecko, ktére ma przyjs¢ w rodzinie. To wszystko dopetnia
mito$é Boga — Tworcy tych wspaniatosci, mitos¢ Chrystusa i Kosciota — ktora
jest symbolem mifosci mgzczyzny i kobiety. Mowiac prosciej, czystosé pozwala
cztowiekowi mitowaé z calej swej duszy, w jednosci ciata i ducha — inng osobg
— jej dusze, jak i jej ciato, czyli osobe jako jednos¢ w catosci.

Gdy juz przedstawiliSmy znaczenie semantyczne stowa czystosc,
mozemy teraz odnalezé rdéznice migdzy czystoscia (przedmalzenska)
a czystoscia matzenska. Ta druga nie jest jedynie zsumowaniem dwoéch cnét
czystosci (meza i zony), ale jest czyms wigcej. Jest ta szczegdlng relacja meza
do zony i zony do meza, relacja uprzywilejowana. Czysto$¢ malzeniska pomaga

8 Albert Plé, « La vertu de la chasteté », dans Le supplément RETM, Paris, Cerf, nr 166,
1988, p. 166.
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me¢zowi i zonie zachowaé, umacniaé i pielggnowaé te relacje poprzes
zrezygnowanie z takiego postgpowania, ktére by prowadzilo do oddania
swojego ciata lub swojego ducha osobom trzecim®. Czystym wigc jest ten, ktory
stara si¢ uporzadkowal swoje pragnienia, mysli, slowa i czyny, opanowa¢
swoje zmysly — by budowa¢ relacje wlasciwego dystansu, do siebie, jak i do
blizniego, by zy¢é w relacji wylaczno$ci do wspdtmatzonka.

Czysto$¢ malzeniska — prowadzi do szacunku okazywanego drugiej
osobie. Jest personalnym podejsciem, ktoére zaklada respekt, dystans, pewna
przestrzen - przestrzen, gdzie kazda osoba (maz i zona) istnieje w wolnosci'.
Ta przestrzen pozwala na jednos¢, ktora nie jest fuzja, pochlonigciem.
zawlaszczeniem drugiej osoby. Trzeba bowiem w malzenstwie ocali¢ i kobietg.
i mezezyzne (i zong. i me¢za) po to, by ich spotkanie nie byto ,,pozarciem” czy
tez zdominowaniem jednego przez drugiego. Zawsze istnieje pewne
niebezpieczenstwo, gdy jedno z matzonkdéw zdymisjonuje przed drugim, wteds
nie jest to juz wspdlnota — zycia i mifosci, jak méwi Sobér Watykanski I1'' -
lecz jest si¢ pantoflarzem lub stluzaca w domu. Jest niebezpieczenstwo
konsumpcji zamiast zjednoczenia. Cnota czystoSci zawiera w sobie to
poszanowanie drugiej osoby, ktdra jest pewna tajemnica — wciaz do odkrycia.
A nie mozna polozy¢ reki na tajemnicy. Nie mozna byé panem tej tajemnicy.
Nasze czasy maja za zadanie odkry¢ czy tez wrdci¢ do tej tajemnicy ciala,
musza wrboci¢ do poszanowania osoby, do poszanowania relacji seksuaine;j.
[ zawsze bedzie to wezwanie do pewnego dystansu i zaproszenie do zadumania
si¢ wobec tajemnicy — tajemnicy drugiej osoby.

Wyraznie wigc widzimy, ze czysto§¢ ,nie koficzy si¢” przed
malzenstwem. Ona obowiazuje rOwniez w malzenstwie, przede wszystkim jako
umiar w relacjach seksualnych. Nie mozna powiedzie¢, ze w malzenstwie
wszystko mi wolno, wszystko moge zrobi¢ z cialem mojego wspdtmatzonka.
cho¢ podczas Soboru Trydenckiego ten aspekt malzefistwa byt bardzo
eksponowany. Wspdlnota zycia i mifosci — zobowiazuje do szacunku. Po
pierwsze, dlatego ze nasze ciala sg $wiatyniami Ducha Swigtego. Po drugie,
dlatego ze seksualno$¢, dar rodzenia, wspditworzenia, Bég dat nam w pelnym
zaufaniu - iz bedziemy odpowiedzialnie postgpowac, iz bedziemy budowaé
wspolnote, ktora bedzie trwata az do Smierci.

® Jest to czes¢ definicji, ktora narzuca si¢ po lekturze dziet Magisterium Kosciota oraz
prac z dziedziny nauk humanistycznych.
19 Wolnos¢ rozumiemy jako wolno$é ,,dla” i wolnosé ,,od” (np. od egoizmu).
1t
GS 48.
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IL. Czysto$¢é malzenska przyczynia si¢ do umacniania wig¢zi malzenskich

Jesli czysto$¢ opiera si¢ na szacunku, czysto$¢ maifzenska jest relacja
relng szacunku par excellence. Przedmiot tej ostatniej jest bardziej
wymagajacy, poniewaz jest wzmocniony jeszcze przez przysiege malzenska
(slubuje ci mitosé, wiernos¢ i uczciwosé malzenska...)'> oraz obietnice
wspolnej rodziny (czy chcecie przyjaé potomstwo, ktérym was Bég obdarzy? -
pvta kaptan)'’.

Czysto$¢ malzenska zawiera w sobie wiele elementow, a wsrod nich
wierno$¢, tzn. wylaczno$¢ i nierozerwalno$é, ktéra pozwala na zwiazek
mezczyzny i kobiety. Czystos¢é malzenska bierze pod uwage przysziosc
matzonkéw oraz ich plodnos¢. Pokazuje ona odpowiedzialnos¢ wobec siebie
i wobec wspotmatzonka.

Analizujac  szczegbtowo pojecie czystosci malzefiskiej, mozemy
powiedzie¢, ze umozliwia ona przejscie ze zwiazku partnerskiego do zwiazku
malzeniskiego. Zwiazek malzenski, ktory wienczy przysiega bycia razem na
dobre i na zfe, jest sztuka. Sztuka jest bowiem stworzy¢ relacje wilasciwa
matzonkom, umie¢ powierzy¢ si¢ innej osobie, a zarazem przyjaé ja taka, jaka
jest. Jest to sztuka stworzenia oryginalnej, jedynej w swoim rodzaju wspélnoty,
gdzie dzieli si¢ wspolne radosci i troski, smutki i kleski. Zaktada ona intuicje,
zdolnos¢ wstuchiwania sie w druga osobeg, wymaga wyobrazni. Jest to réwniez
zdolnos¢ komunikowania drugiemu swoich potrzeb, pragnien, oczekiwan, jak
réwniez zawoddw | rozczarowan. To umiejetnosé, by pozwoli¢ siebie mitowac,
»przyzwyczai¢ si¢” do przebywania z drugim, jakze innym. To umiejetnosé
dawania w sposéb bezinteresowny. Wszystko, o czym méwiliSmy, odnosi si¢
réwniez do tych najintymniejszych relacji, ktore zachodza migdzy matzonkami.
Wtedy nie moze byé mowy o gwalcie malzenskim, o przymusie czy
niedelikatnosci, o nieposzanowaniu wspotmatzonka. Wszystkie te aspekty
mitosci, w gruncie rzeczy, zawieraja si¢ w szerokim pojeciu stowa ,,czystos$¢”.

Z tej analizy jasno wynika, Ze czysto$¢ matzenska rézni si¢ od czystosci
celibatariusza, poprzez odniesienie do plodnosci i do odpowiedzialnosci za
przysztos¢ wspoimalzonka (za osoby i za podejmowane decyzje). Faktycznie to,
co jest najwazniejsze w przezywaniu plciowosci matzonkdéw, to nie tyle moja
osoba, ktdra zyje niezaleznie od innej osoby, ale wiasnie ta dynamika relacji
tworczej. W matzefistwie, w tym spotkaniu twarza w twarz, mezczyzna
i kobieta odkrywaja, Zze sg stworzeni, i ze zyja jedno dla drugiego i niejako

"> Obrzedy sakramentu matzeristwa, Katowice, wyd. Ksiggarnia $w. Jacka. wyd. il
2005, s. 31.
13 Tamze, s. 29.
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jeden dzigki drugiemu. Seksualno$¢ w malzefnstwie objawia ducha i cialo.
Kazda osoba, i maz i zona, jest niejako ponad nig sama. Tym, co jest
najwazniejsze, to wspolnota, sztuka bycia razem, dazenie do zycia w harmonii
na kazdy dzien. Przedmiotem czystosci malzenskiej jest ochrona przed tym
wszystkim, co mogioby zniszczy¢ t¢ wspodlnote.

Czystos¢ malzenska objawia si¢ rowniez, i by¢ moze przede wszystkim,
w akcie matzenskim. Kazdy ten akt moze dowies¢ wspdhmalzonkowi, ze on
istnieje. Kazdy akt milosci zaklada potrzebe bliskosci, a zarazem liczenia sig ze
wspdtmatzonkiem jako z osoba. Czystos¢ malzenska ma tu bardzo delikatng
role do spelnienia, gdyz granica migdzy gwaltem matzenskim, a aktem mitosci,
ktorego chea dwie strony jest bardzo plynna i wlasciwie nie do zdefiniowania.
Czysto$¢ wymaga od malzonkow uroczystego wyrzeczenia si¢ gwattu migdzy
soba. Zawsze wymaga zgody na akt drugiej strony.

Jest jeszcze inny element, ktory nalezatoby zaznaczy¢: plodnos¢ nadaje
sens seksualnosci. Jesli ptodno$é przeszkadza, to czyz nie jest to dlatego, ze
niesie z soba podjecie odpowiedzialnosci za wszelkie konsekwencje chciane
czy tez niechciane tego momentu zjednoczenia, ktére nazywa si¢ aktem
malzenskim? Czysto$¢ matzefiska odsyla nas do mechanizméw ciafa, ktore
moga bra¢ gore nad rozumem, czy nad intencjg aktu. I tak jak wspomnielismy
w miejsce aktu jednoczacego — pojawi si¢ konsumpcja.

Rzeczywiscie, matzenstwo jest darem cial. Matzonek ma prawo do
relacji seksualnych ze swoja zong i vice versa. Patrzac na rdznice, sposob,
w jaki kobieta i mezczyzna przezywaja swoja seksualno$¢, ich potrzebe
czutosci, satysfakcji, ich oczekiwania - jako$¢ zycia seksualnego nie jest nigdy
czym$ oczywistym i naturalnym. Wymaga ona wspdtpracy, wspotdziatania
obydwu stron, dobrego zrozumienia si¢ w tej dziedzinie. Czy mozna dawac bez
bycia obdarowanym, kochaé bez bycia kochanym? Przez brak uwagi, szacunku,
delikatnoéci, czy przez jakie§ zlosliwe uwagi mozna zrani¢ swojego
wspotmatzonka bardzo dotkliwie, szczegélnie w sferze tak delikatnej, jaka jest
sfera seksualna. W zyciu seksualnym matzonkowie sa jak poszukiwacze, czy
tez zebracy, ktorzy daza do spotkania mitosci w sercu drugiej osoby. Jesli jedna
lub druga strona nie wyjdzie na spotkanie, lodowy blok moze zamrozi¢ na
dtuzszy czas serce wspoimatzonka.

Cialo nie moze by¢ réwniez traktowane jako instrument do
przekazywania zycia, by przetrwal rod ludzki. Nie moze by¢ rowniez
przedmiotem gry erotycznej. Czysto$¢ nadaje nowy sens relacjom matzefiskim,
gdyz akt malzenski to nie tylko akt ,zaptadniajacy”. Aspekt jednoczacy jest
podkreslany zaréwno przez Sobor Watykanski II, jak i przez dokumenty
papieza Jana Pawla II.

Jest jeszcze inny punkt SciSle zwiazany z seksualnoscia i ptodnoscia
w matzefistwie: czy tylko ja jestem podmiotem mojej seksualnosci?
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W malzenstwie dokonuje si¢ wyrazne przesunigcie z ,ja” na ,,my”. Podobnie
Jest w relacji czystosci. Zachowujac czystos¢ — zachowuje¢ nasze ,my”, a nie
tylko moje ,,ja”.

Widzimy teraz bardzo wyrazna réznice miedzy czystoscia matzenska
a czystoscig przedmalzefiska. Jest to nastawienie na wierno$¢ jako zwiazek
potencjalnie nie do rozwiazania. Czysto$¢ matzenska jest tym chcianym
ryzykiem, akceptowanym przez obie strony i przezywanym w codziennosci,
ktory moglby by¢ scharakteryzowany przez stowo - bezinteresownos$é. Tu
dochodzimy do kolejnej prawdy niezmiernie waznej: starajac sie kochaé swojq
zong, a nie tylko jej pragnac, a nie tylko kierujac sie wlasnym interesem,
matzonek uznaje godnos¢ wszystkich kobiet, ktére nie bedac atrakcyjne, sa
uznawane czasami przez spoleczenstwo za mato kobiece.

I Czystos¢ malzenska jako relacja uprzywilejowana do malzonka(i)

Od momentu zaistnienia, matzenstwo wymaga pewnej wylacznosci
w relacji miedzy matzonkami. Wiernosé¢ matzenska potwierdza te wylaczno$é
i wzmacnia szacunek do wspétmatzonka. Ten, kto chce by¢ mezem czy zona,
dokonuje wyboru na cate zycie - pozostania i mifowania tylko jednej osoby.
By¢ czystym w malzenstwie — to zarezerwowa¢ w swoim sercu szczegdlne
miejsce dla wspotmatzonka: ze wspdtmatzonkiem mozna robié rzeczy, ktére nie
sa dozwolone z innymi osobami. Chodzi o nieroztropne, dwuznaczne spotkania
z kolegami z pracy czy tez flirty z kolezankami z tawy szkolnej.

Nalezatoby doda¢, ze trzeba rowniez spojrze¢ na kulture danego kraju.
To, co jest dozwolone w Europie, jest nie do pomyslenia np. w krajach
arabskich. Pocatunek zlozony na rece kobiety w Polsce, jest wykroczeniem
w Iranie, gdzie zona moze by¢ dotknigta tylko przez swojego meza.

Wylacznos¢ wymaga takze pewnej ostroznosci. Wyrzekam si¢ pewnych
spotkan, gestow nie dlatego, ze sa zle same w sobie lub ze sa zabronione, ale
dlatego ze ida w przeciwnym kierunku do relacji jednosci i mitosci malzenskiej
— osfabiaja t¢ jedno$¢ i nie pozwalaja sie w pelni rozwinaé jako osoba zamezna.

Jak wigc przezywaé swoja seksualnosé w sposéb wolny i odpowiedzialny?
OdpowiedZ nie jest prosta. Jest rzeczg jasna, ze ten kto identyfikuje si¢ jako
maz, jako zona, w glebokosci swego serca inaczej rozumie i przyjmuje pewne
zasady niz cztowiek, ktéry tylko ,,gra role” meza, zony. Ten pierwszy wszystkie
reguly i przykazania bedzie przyjmowat zawsze jako pozytywne. Dla drugiego,
mimo Zze przedstawione mu zostang argumenty za pewnym stylem zycia
w malzenstwie, powie zawsze, ze inaczej je rozumie.

Relacja wylacznosci w stosunku do mojego matzonka musi byé
postrzegana w znaczeniu ,sacrum” — $wigtosci. Czysto$¢ matzenska wymaga
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szacunku wobec tego, co nie powinno by¢ dotknigte, co jest Swigte. W tym
kontekscie kazda inna kobieta (kazdy inny mezczyzna) jest Swieta(ty). Akt
matzenski jest rowniez $wiety'*. Wiec nie moze by¢ tam mowy o instrumen-
talnym traktowaniu wspdtmatzonka. Swieto$é tego aktu wymaga szacunku
w najwyzszym tego slowa znaczeniu! Zreszta coz bardziej moze by¢, tak po
ludzku, bardziej $wigte jak wlasnie nasze ciala. ..(...) Ciato wasze jest Swiatynig
Ducha Swigtego” — powie nam $w. Pawet (1 Kor 6, 19). W akcie matzenskim
wyraza si¢ wilasnie ta wylaczno$é dla meza, zony, a takze wykluczenie
wszystkich innych potencjalnych partnerow. Swigtos¢ potrzebuje nieustannie
oczyszczania i definiowania przez zakazy.

Mozemy stwierdzi¢ na podstawie tych rozwazan, iz czysto$é
w matzenstwie prowadzi nie tylko do relacji bardziej ludzkiej, ktéra wymaga
wysitku konstruowania siebie samego i swojego wspotmatzonka, ale takze do
budowania wspélnoty, gdzie ,,my” jest wartoscia, dobrem najwigkszym.

Czystos¢ matzenska chroni malzenstwo przed ,zanieczyszczeniem”.
Jest to cnota ekologiczna, ktéra chroni malzefiska wspolnote przed tym, co
moze jej szkodzi¢, wprowadzi¢ nieporzadek, a nawet ja rozbi¢. Bez
szczegotowego rozwijania tego watku, powiedzmy, iz chodzi o to, bym czuwat
w matzenstwie nad moimi zmystami: nad tym, na co patrze, czego stucham,
czego dotykam itd. Bo to nie tylko moze zanieczysSci¢ mnie samego, moje serce,
ale moja rodzing, moja wspolnotg malzenska. Takie przeczucie
i przewidywanie, co jest czyste, a co nie, wida¢ juz u ludéw prymitywnych.
Nie mozna byto przebywaé blisko kobiety, ktora nie jest moja zona, pi¢ z nia
z jednego naczynia - bo przez to megiczyzna stawal si¢ nieczysty
i automatycznie wylaczony przez wspélnotg klanowa. Istnialy jakie$ granice nie
do przekroczenia, tacznie z wygnaniem ze wspdlnoty klanowej'”. Jest
zadziwiajace, ze u ludéw prymitywnych pojecie nieczystosci czy tez brudu
posiadaty znaczenie daleko szersze niz higiena. Dotykaly one calego systemu
spofecznego, w ktérym relacje migdzyludzkie mialy znaczenie kluczowe,
poniewaz to one mogly ,,zanieczysci¢” wspdlnote. W pojeciu czystosci u tych
ludéw nie chodzi wylacznie o czystosé¢ krwi czy tez rasy, lecz o zachowanie
panujacego porzadku. Nieczystosé jest wykroczeniem przeciwko ustalonemu
porzadkowi. Porzadek w relacjach chroni za$ organizacje zycia wspdlnoty,
z ktorej wyklucza si¢ zachowania czy zwiazki, ktore ,,burza” ten porzadek.

To, co nas najbardziej interesuje, to fakt, ze czystos¢ wyznacza
zewnetrzne granice dla wspolnoty, granice nie do przekroczenia. Zaskakujacy

' Wigcej o akcie matzenskim patrz: K. Knotz, Akt matzeniski, Krakéw, wydawnictwo
»M”, 2001,

"> Mary Douglas, De la souillure, essai sur les notion de pollutionm et de tabou, Paris,
La Découverte, 2001, s. 53.
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jest fakt, ze te zewnetrzne granice przechodzg réwniez przez cialo cztowieka.
Dajmy przyktad bardzo konkretny: ,,Wsrdéd hindusow kobiety stuzyly jako
drzwi wejsciowe do kasty. Ich czysto$¢ byla przedmiotem najwyzszej troski
i byla silnie strzezona do tego stopnia, ze kobieta, ktéra miala raporty seksualne
z mezczyzna z nizszej, kasty byla surowo karana”'®. Mezczyzna nie ponosit
takiej samej odpowiedzialnosci. Skoro ofiarowat swoje nasienie ,,na zewnatrz”
stawat si¢ nieczysty, ale wystarczyla rytualna kapiel, aby sie oczyscit. Jednakze
oslabial on wewnetrzna kondycje wspolnoty kastowej. Wsrdd ludow Lelek, jesli
mezczyzna jadt z kobieta, ktora nie byla jego zona lub pil wodg z kobieta, ktora
miata aktualnie miesiaczke, stawal sie nieczysty, a nawet byl uwazany za
czlowieka, ktéry moglby te nieczystosé przeniesé na innych cztonkéw kasty'’.
Przekroczy¢é granice ustanowiong przez pokolenia stanowito wyjatkowa
nieczysto$¢ i bylo potepione z dwdch powoddow: przekroczylo sig linig, ktorej
nie mozna bylo przekroczy¢ i po drugie, przestgpca stawat si¢ zagrozeniem dla
drugich'®.

Poniewaz ludy prymitywne baly si¢ zarazi¢ swoja rodzing,
zachowywaly one skrupulatnie granice i szanowaly zakazy ustanowione przez
klan. Motywem ich postepowania byla w gléwnej mierze troska o zdrowie
wspolnoty. Potrafili oni nawet eliminowaé potencjalne zagrozenia. Jako
przykiad podajmy lud Nuer', gdzie ten kto miat watpliwosci, czy nie popetnit
kazirodztwa, nie tylko wzgledem swoich dzieci, ale i poza swoja Kkasta,
powinien zlozy¢ jakas ofiare.

Troska o czysto$¢ buduje wigc granice wewnetrzne, ktore kaza nam
mysle¢ o sumieniu, dlatego iz ,,zanieczyszczenie” dotyka kwestii moralnych.
Analizujac zwiazek ,,nieczystosci” z postawami moralnymi, Mary Douglas
proponuje tezg, w ktorej nakazy dotyczace czystosci i nieczystosci moghyby
stuzy¢ jako podstawa dla zbioru zasad czy tez  uproszczonego kodu
moralnego™. Jako przyktad podaje ona ,meza i kochanka w jednej osobie,
z ludu Nuer, ktéry ma $wiadomos$¢ nieczystosci dopdty, dopoki nie zawrze
drugiego malzenistwa lub tez nie rozwiedzie si¢ z pierwsza zong”. Czy
posiadanie zony i kochanki bylo aktem niemoralnym u ludéw prymitywnych?
Trudno odpowiedzieé pozytywnie na to pytanie. Jednakze jest pewne, iz zasady
dotyczace czystosci i nieczystosci przyczynialy si¢ do podtrzymania
Owcezesnego systemu moralnego. Stad musialy istnie¢ ryty pojednania si¢ ze

18 Tamze, , s. 141.
" Tamze, s. 164.
lx Tamze, s. 153.
19 Tamze, s. 145.
* Tamze.

! Tamze,
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wspdlnota, ktore oczyszczaly z nieczystosci, ze wspomnienia popelnionego zla,
ryty oczyszczajace, ktore wzmacnialy wierno$¢ matzenska™.

Oczywiscie nie przenosimy tych zwyczajow na zycie wspolczesne,
niemniej, przez analogie, méwia nam one o czystosci malzefskiej. Méwig nam
one, ze istnieja w malzenskiej wspdlnocie niewidzialne granice, ktére
przechodza przez serca matzonkow — granice, ktorych przekraczaé¢ nie mozna.
Szanowanie tych granic moze natomiast wzmocni¢ jednos$¢ matzenska oraz
wszystkie relacje matzenskie.

Mozna przeciez zdradzi¢ zone, meza nie ruszajac si¢ z domu, np. za
posrednictwem sSrodkow multimedialnych. Chrystus w Ewangelii mowi
o pozadliwosci w sercu, a nie o tylko fizycznym akcie zdrady: ,kto pozadliwie
patrzy na kobiete, juz si¢ w swym sercu dopuscit z nig cudzotostwa” (Mt 5,28).

Podsumowujac, nalezaloby wyznaczy¢ najwazniejsze, naszym
zdaniem, perspektywy dotyczace czystosci malzenskiej do dalszych badan. Po
pierwsze, czystos¢ matzenska jest cnota, ktéra pozwala mitowaé z calej duszy
wspotmatzonka, a nie jest tylko miloscia ciata do ciala. Pomaga ona
W umochieniu wigzi malzenskiej oraz sprawia, Zze malzenstwo staje sie
silniejsze wobec $wiata zewnetrznego, wobec pokus i okazji do zdrad. Pomaga
ona by¢ czlowiekowi w harmonii z samym soba i z innymi ludZzmi. Czy nie
powinny powstawaé podreczniki i hasta stownikowe promujace ten punkt
widzenia, podkreslajac, Ze jest to spojrzenie daleko szersze niz tylko spojrzenie
katolickie? Czystos¢ matzenska tak rozumiana pomaga, nie tylko matzonkom
zwigzanym wezlem sakramentalnym, wzrasta¢, udoskonala¢ si¢ razem
w mifosci. Ich przykiad i sposob postgpowania moze by¢ wzorem i pomoca dla
innych matzenstw: verba docent, sed exempla trahunt.

Po drugie, owocem cnoty czystosci jest zawsze pewna stabilnosé,
odporno$¢ na to, co moze zakltécic porzadek w malzenstwie. Czystosé
matzenska jest wyzwaniem oraz warto$cia, ktoéra powinna by¢ nicustannie na
nowo odkrywana, gdyz przemienia ona czlowieka, przemienia i umacnia
matzenstwo i rodzine, chroni przed nieczystoscia — prowadzac go ku szczesciu,
Jest zarazem ,chodzeniem po szczytach”, gdyz wymaga zaparcia si¢
i nieustannej pracy nad soba. Tak przedstawiona cnota czystosci malzenskiej
moze byé¢, jak ufamy, inspiracja réwniez dla badaczy w dziedzinie nauk
psychologicznych.

2 Tamze, s. 151.

Ks. WOJCIECH WOJTOWICZ

TOZSAMOSC WSPOLCZESNEGO KAPLANA.
MIEDZY TEOLOGIA KAPEANSTWA
JOZEFA RATZINGERA
A NAUCZANIEM BENEDYKTA XVI

Wspolczesne czasy, tak gleboko naznaczone roéznorakimi kryzysami
1 niepokojami, a zwlaszcza utrata nadziei, potrzebuja dobrze przygotowanych,
wiarygodnych i efektywnych kaptandéw-pasterzy. Nie brak dzi$ analiz o bardzo
roznorakim charakterze — z zakresu teologii duchowosci, hodegetyki pastoralne;
czy psychologii - ktére probuja odpowiedzie¢ na pytanie o ksztalt wspolczesnej
postugi prezbitera, o wyzwania, przed ktorymi ona staje oraz zagrozenia,
ktérym musi podotaé.

Troska o kaptanéw widoczna jest réwniez od pierwszych dni pontyfikatu
w nauczaniu papieza Benedykta XVI. Podobnie jak Jego obecne homilie
i katechezy skierowane do wiernych wykazuja bardzo mocny zwiazek
z wezesniejszymi badaniami oraz pasjami teologicznymi', tak i w prze-
mowieniach do kaptanéw $miato mozna dostrzec liczne reminiscencije. Joseph
Ratzinger — profesor, a pdézniej Prefekt Kongregacji Doktryny Wiary, przez
wiele lat oddany intelektualnym poszukiwaniom na polu teologii
spekulatywnej, zawsze wykazywat si¢ wspaniala intuicja pastoralna i duchowa.
Warto zatem podja¢ si¢ proby stworzenia zwigzlej syntezy nauczania Teologa
i Papieza nt. modelu postugi kaplaniskiej we wspotczesnym $wiecie.

" Wystarczy choéby zwrécié uwagg na stale obecny motyw wiary (czym ona jest, jaki
jest jej zwiazek z rozumem?), tak bardzo istotny w teologii Ratzingera, a dzi§ bardzo
czgsto przywolywany w nauczaniu papieskim. Benedykt XVI, Trwajcie mocni
w wierze. Przeméwienia Ojca Swietego z pielgrzymki do Polski, Krakéw 2006:
J. Ratzinger, Wprowadzenie w chrzescijarnstwo, Krakéw 1996, s. 31-92; A. Bellandi,
Fede cristiana come stare e comprendere. La giustificazione dei fondamenti della fede
in Joseph Ratzinger, Roma 1996; W. Wéjtowicz, Interpretacja rzeczywistosci wiary
w refleksji  teologicznej  kardynata Jozefa Ratzingera, ,Studia Koszalinsko-
Kotobrzeskie” 7(2002), s. 115-134.
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1. Trwaé przed Panem — troska o wlasne uSwigcenie

Kaptafistwo posiada ambiwalentny charakter — jest jednoczesnie faskg
i zadaniem, droga poszukiwania wilasnego uswiecenia, a takze apostolatem.
Swiecenia prezbiteratu nie stanowia kofica duchowego wzrostu osoby, ktora je
przyjmuje. Przeciwnie — konstytuujg raczej poczatek nowej drogi, inicjuja nowg
dynamike. Kapian, pozostajac na drodze codziennej, chrzescijafiskiej troski
o wlasne zbawienie, jest teraz wspdtodpowiedzialny takze za innych. Jedng
z jego fundamentalnych trosk staje si¢ zatem pogodzenie zycia duchowego
z postuga, wypracowanie migdzy nimi rébwnowagi i pozytywnie stymulujacej
wzajemnosci. W tej perspektywie staje si¢ oczywiste, ze im wigksza Swigtos¢
pasterza, tym wigksze owoce przynosi jego apostolskie zaangazowanie. Podczas
jednej ze swoich konferencji adresowanych do seminarzystéw Ratzinger
podkreslat: ,,Zycie wewnetrzne nie moze mie¢ dla nas mniejszej wartosci
anizeli sprawy zewnetrzne (...). Wzrost wewnetrznego czlowieka wart jest
calego naszego wkladu: $wiat potrzebuje ludzi, ktérzy wewnetrznie beda
dojrzali i bogaci; takich ludzi potrzebuje takze Pan, aby ich powolac i postaé™.
Kaplan - pasterz, ktory poswigca si¢ z zapalem przepowiadaniu
i sprawowaniu sakramentow, zrédla swojej aktywnosci upatruje przede
wszystkim w modlitwie. Jest ona warunkiem sine qua non dobrego
i przynoszacego owoce zycia kaplanskiego, a takze jednym z jego
podstawowych celéw’. Staje si¢ gwarantem nieustannej komunii z Bogiem.
Przezywana w ciszy i skupieniu, a czasem nawet w oddaleniu, jest konieczna,
aby kaptan dobrze funkcjonowal we wspétczesnym $wiecie, petnym chaosu
i zagubienia. Staje si¢ forma duchowego ratunku w sytuacji przezywanego
kryzysu czy wielo$ci codziennych obowiazkéw®. W tej perspektywie Ojciec

21 Ratzinger, Studzy waszej radosci, Wroctaw 1990, s. 91.

3 Tamze, s. 41-43; J. Ratzinger, Pielgrzymujqca wspolnota wiary. Koscidt jako komu-
nia, Krakow 2003, s. 153-155.

4 7 wielkim realizmem opisuje Ratzinger zagrozenia zycia kaptanskiego w swiecie:
,Proboszcz, ktéremu powierzono trzy lub cztery parafie, jest ciagle w drodze - z jed-
nego miejsca w drugie (...). Kaptan musi dba¢ o sprawowanie sakramentow w powie-
rzonych mu parafiach, dochodza do tego obowiazki administracyjne, rozmaite problemy
czekajace na rozwiazanie, a do tego jeszcze osobiste trudnosci wielu 0sob, dla ktérych
trudno mu znalezé chwile czasu. Rozrywany tyloma zajgciami, doznaje uczucia
wewnetrznej pustki i coraz rzadziej znajduje czas na skupienie si¢ — zrédlo nowe;
energii i inspiracji. Pochtonigty zewnetrznymi zajeciami i pusty wewngtrznie, traci
rado$¢ ze swej pracy, w koncu jego praca staje si¢ dla niego cigzarem, ktory coraz
trudniej mu udZwigna¢. Pokusa ucieczki staje si¢ coraz bardziej natarczywa”
- 1. Ratzinger, Pielgrzymujqca wspélnota wiary, dz. cyt., s. 153.
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Swiety Benedykt XVI w czasie swojego spotkania z duchowiefistwem diecezji
rzymskiej (13. 05. 2005) podkreslal: ,,Wszystko, co czynimy, czynimy
w komunii z Nim i w ten sposob wciaz na nowo odnajdujemy jednosé naszego
zycia posrdd okazji do rozproszenia, jakich nastreczaja rozmaite zajecia
kazdego dnia (...). Dlatego poswiecanie czasu na przebywanie w obecnosci
Boga na modlitwie jest prawdziwie pierwszorzednym wymogiem
duszpasterskim, a nie czym$ ubocznym w stosunku do pracy duszpasterskiej;
trwanie przed Panem jest w ostatecznym rozrachunku najwazniejszym
priorytetem duszpasterskim"’. Podobny apel skierowat takze do duchowierstwa
polskiego (25. 05. 2006): ,Nie ulegajmy pokusie pospiechu, a czas oddany
Chrystusowi w cichej, osobistej modlitwie niech nie wydaje si¢ czasem
straconym™.°

Fundamentem pod rozkwit zycia duchowego jest permanentna formacja
fudzka. Takze ten aspekt posiada swodj chrystologiczny wymiar. Kaptan,
wpatrzony w doskonatos¢ cztowieczenstwa Chrystusa, podejmuje ciagla troske
0 wzrost w cnotach, o osobowa dojrzatos¢ i na Jego wzdr staje si¢ zdolny do
praktykowania duchowego ojcostwa: ,,W rzeczywistosci osiagnie si¢ dojrzatosé
uczuciowa, gdy serce Ignie do Boga. Chrystus potrzebuje kaplandw, ktérzy
beda dojrzali, me¢scy, zdolni do praktykowania duchowego ojcostwa. Aby to
nastapito, trzeba rzetelnosci wobec siebie, otwartosci wobec kierownika
duchowego i ufnosci w milosierdzie Boze™ — przekonuje Benedykt XVI.
W konsekwencji, tak jak Mistrz z Nazaretu, kaptan staje si¢ punktem
odniesienia i oparcia dla innych ludzi, a cale jego zycie staje si¢ forma
proegzystencji — petnego poswigcenia si¢ dla drugiego czlowieka. ,,Gdyby nie
byto kaptana, nalezatoby wymysli¢ tego, ktéry — posrod $wiata specjalizacji —
bytby czlfowiekiem dla ludzi z nakazu Boga (...). Na tym polega pigkno, gleboka
ludzkos$¢ i zarazem swigto$¢, sakramentalnosé osoby kaplana, (...) Ze jest stuga
cziowieka™ — pisal przed laty Teolog.

2. Wierzy¢ z KosSciotem — troska o depozyt wiary
Kapfafistwo zasadza si¢ na fundamencie wspdlnej wiary Kosciota, ktorej

element stanowi zywa, indywidualna wiara kazdego prezbitera. Nieco zatem
paradoksalnie, cala postuga kaptanska wyptywa z wiary i w ostatecznym

° Benedykt XVI, Wiez z Chrystusem Sundamentem waszego zycia i apostolatu,
,»L’Osservatore Romano” wyd. polskie 26(2005) nr 7-8, s. 12-13.
% Benedykt XVI, Wierzcie w moc waszego kaptarstwa, , L’ Osservatore Romano” wyd.
polskie 27(2005) nr 6-7, s. 16.
; Tamze, s. 17, Z. Kroplewski, Tozsamos¢ ksiedza, Pastores 1 (1) 2004, s. 84-86.

I. Ratzinger, Stuzy¢ prawdzie, Wroctaw 1986, s. 132.
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rachunku zmierza ku jej poglebieniu — tak we wlasnym zyciu, jak i szczego6lnie
w zyciu powierzonych pasterskiej trosce ludzi: ,,Pierwsza pracq, jaka powinien
wykonaé kaplan, jest to, aby byl on czlowiekiem wierzacym i aby stawal si¢
nim ciagle na nowo i coraz bardziej”. Co wiecej, wiara bedaca darem powinna
by¢ przezywana i dzielona we wspdlnocie z innymi kaptanami. W czasie
spotkania z kaptanami diecezji Aosta w Italii (25. 07. 2005), Benedykt XVI
zwrécit uwage, ze podstawowa przestrzenia, w ktorej rodzi si¢ rado$c
przezywania wiary, powinno by¢ dla kaplana prezbiterium, ktorego czastke
stanowi. Promieniujacy wiara kaptani moga tez by¢ zdaniem papieza bardzo
przekonujacym argumentem na rzecz budzenia nowych powotan: ,Jest zatem
wazne mie¢ wokdt siebie rzeczywisto$é prezbiterium — wspdlnoty kaplandw,
ktérzy sobie pomagaja, ktorzy krocza wspdlna droga, solidarni we wspolnej
wierze. Wydaje si¢ mi to bardzo wazne rowniez z tego powodu, ze gdy mtodzi
widzg kaplanow bardzo samotnych, smutnych, zmeczonych, mysla: jesli taka
miafaby by¢ moja przysztos¢, to jej nie podotam”'?.

Swiadectwo glebokiej i opartej na nauczaniu Kosciota wiary kaptana
jest bardzo wazne w obecnej sytuacji''. W powszechnej opinii wspotczesnosé
jest bowiem epoka kryzysu wiary. Coraz wigcej ludzi rezygnuje z .trudu”
odnajdywania Boga badz przyjmuje wiare wybidrczo — na zasadzie afirmacji
tych jej prawd, ktére nie koliduja ze stworzona na wiasny uzytek wizja
rzeczywistodci: ,,Dzielny, oddany bez reszty Kosciotowi chrzescijanin, ktory —
ze tak powiem - swoja ideologic nabywa w Kosciele, podejmuje jego oferte
1 wszystkie dogmaty, stal sie wyjatkiem (..)"* - pisal przed laty Teolog.
Réwniez w samym Kosciele poszczegdlne artykuty wiary bywaja kwestiq
sporng oraz podlegaja polemicznym dyskusjom egzegetéw, teologéw i kap-
fanow, ktorzy niekiedy popadaja w subiektywizm oraz indywidualizm,
a gloszac poglady sprzeczne z nauczaniem Magisterium, pociggaja za soba
innych chrzescijan. W Europie Zachodniej samo duchowienstwo sugerowato
laikatowi, ze ten powinien posiada¢ prawo dokonywania zmian doktrynalnych
w Kosciele na zasadzie wigkszosciowej liczby zwolennikoéw w glosowaniu'".

°7. Ratzinger, Nowa piesn dla Pana, Krakéw 1999, 5. 79.

% http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/2005/july/documents
/hf_benxvi_spe_20050725_diocesi-aosta_it.html [wszystkie cytaty ze zrodet obcoje-
zycznych zostaty przettumaczone przez autora]

"3, Neumann, Zycie konsekrowane w przestaniu Kosciola na progu trzeciego
tysigelecia, ,,Studia Warminskie” LX (2003), s. 313-324.

2. Ratzinger, Tozsamosé z Kosciotem, ,,Collegium Pollonorum” 13( 1995/96), s. 91.

'3 J. Ratzinger, O nihilizmie, piekle i kryzysie w Kosciele. Rozmowa z kardynatem
Jozefem Ratzingerem, prefektem Kongregacji Nauki Wiary, ,JFronda” 15-16(1999),
s. 6-20; Teologia w dialogu ze $wiatem, TP 48(1994) nr 11, s. 7; Wiara i teologia
dzisiaj, ,JL’Osservatorec Romano” wyd. polskie 18(1997) nr 3, s. 47-52; W. Wéjtowicz,
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Stad tak bardzo wazny jest powr6t do zycia w pelnej tozsamosci z Kosciota,
takze w aspekcie jego nauczania: ,, Trzeba chcie¢ wierzy¢ z Kosciotem, ufaé, ze
temu Ko$ciotowi (...), ktérego Ozywicielem jest Duch Swiety, rzeczywiscie ten
Duch przewodzi, i dlatego jest on prawdziwym podmiotem wiary (...).
To wlasnie mozemy proponowac wszystkim, aby coraz bardziej utozsamiali sig
z Kosciotem, a przede wszystkim, by wciaz ponawiali ten podstawowy akt
zaufania wierze Kosciota, wiaczali si¢ w pielgrzymke wiary i w ten sposob
otrzymywali sSwiatto w1ary”] — apeluje do kaplanéw Benedykt XV1L

W tym aspekcie Jozef Ratzinger wielokrotnie podkreslat wymiar
postuszenstwa kapfanskiego. Jest to postuszenstwo chrystologiczne, stanowiace
antyteze niepostuszenstwa Adama. W zyciu prezbitera znajduje ono swoj wyraz
w afirmacji tradycji 1 autorytetu Kosciota, a konkretnie biskupa. Chroni ono
przed samowolg i subiektywizmem, stanowi gwarancj¢ budowania prawdziwe;j
wspdlnoty, dalekiej od wszelkich form anarchii. W czasach kiedy emancypacja
stata si¢ synonimem zbawienia, a wolno$¢ pojmuje si¢ raczej jako samowole,
takie postuszenstwo bywa negowane: ,[Postuszenstwo] zostato usunigte nie
tylko z naszego stownictwa, ale i z naszego myslenia. Ale wiadnie takie
pojmowanie wolnosci czyni cztowieka niezdolnym do zycia razem z innymi
i do mitosci. Czyni z niego niewolnika. Dlatego nalezy zrehabilitowaé
prawidtowo rozumiane postuszenstwo i na nowo umiesci¢ je w centrum
chrzescijanskiej i kaptanskiej duchowosci”"”.

Autentyczna, ortodoksyjna i radosna wiara kaptana przysparza zatem
optymizmu calej wspodlnocie Kosciota. T¢ prawde bardzo dobrze konkluduje
my$l Teologa: ,,Gdzie ludzie czuja, ze oto jest kto$, kto wierzy, kto zyje
z Bogiem i z Boga, réwniez dla nich rodzi si¢ stad nadzieja. Przez wiare
kaplana otwieraja si¢ drzwi dla ludzi wokét niego: a wiec rzeczywiscie mozna
wierzy¢ — takze dzisiaj”'®.

3. Stuchagé, glosi¢ i celebrowa¢é Stowo — troska pasterska

Podstawowym zadaniem kaptana jest gloszenie Stowa Bozego — Jezusa
Chrystusa, ktéry poprzez wydarzenie Wcielenia stat si¢ jedynym prawdziwym
Sensem ludzkiej egzystenciji'’. Tylko zywy, osobowy zwigzek z Chrystusem jest
gwarantem skutecznosci przepowiadania. Za swoim wielkim mistrzem -

Wspétczesne zagrozenia wiary wedlug kardynata Jdzefa Ratzingera, ,Studia
Koszalinsko-Kotobrzeskie” 10(2005), s. 237-258.

" Benedykt X VI, Z wielkq mitoscig do Chrystusa i Kosciola, ,,1."Osservatore Romano”
wyd. polskie 26(2005) nr 7-8, s. 15.

S Ratzinger, Pielgrzymujqca wspélnota wiary, dz. cyt., s. 152.

' J. Ratzinger, Nowa piesi dla Pana, dz. cyt., s. 77-78.

" Wprowadzenie w chrzescijanstwo, dz. cyt., s. 62-71
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sw. Augustynem (Karmi¢ was tym, czym sam Zzyje), podkresla Ratzinger
potrzebe autentyzmu i $wiadectwa w gloszeniu. Duchowa dynamika zycia
kaptafiskiego powinna opiera¢ si¢ na przyjeciu Slowa Bozego. ktore
,przetrawione” zostaje potem ofiarowane innym. Co wigcej, proklamujac
i interpretujac Ewangelie, kaptan musi pamigtaé o prymacie Slowa - Jezusa
Chrystusa. Stuzba gloszenia wymaga od niego uczestnictwa w kenozie
Zbawiciela — w jego pokorze i mitosci — aby ostatecznie realizowac, nie wiasne
idee czy jakies doczesne cele, lecz aby zamanifestowaé w pelni wole Ojca.
Podobnie jak Jan Chrzciciel na pustyni, tak i kaptan w $wiecie wspolczesnym
musi stawaé sie czystym stuga stowa, prekursorem nadchodzacego Mesjasza:
,,To, ze nie méwi on od siebie samego, lecz przekazuje orgdzie kogos innego,
nie oznacza bynajmniej rezygnacji z osobistego zaangazowania. Przeciwnie,
jest to stracenie wlasnego zycia w Chrystusie, przez ktore cztowiek wchodzi na
droge Jego tajemnicy paschalnej 1 ktére prowadzi w ten sposéb do
rzeczywistego odnalezienia siebie (...). Ta paschalna struktura rezygnacji
z wlasnego ,,ja” i rownoczes$nie bycia soba ukazuje, do jakiego stopnia postuga
Stowa wznosi si¢ ponad sama funkcjonalno$é, az do poziomu ontycznego,
i zakfada sakramentalny wymiar kaplafstwa”'® — zauwaza Teolog. Zatem
catkowite zawierzenie Slowu Jezusa stanowi fundamentalny warunek
apostolatu: ,,Bedziemy musieli ciagle na nowo — takze wtedy, kiedy bedzie sig
to wydawalo bezsensowne, zarzuca¢ sieci na Jego Sfowo. Zawsze bedzie
obowiazywala zasada moéwiaca, ze Jego Stowo nalezy uwaza¢ za bardziej
rzeczywiste niz wszelkie inne rzeczywistosci, uwazane przez nas za realne - jak
statystyka, technika, opinia publiczna”lg.

Prezbiter ulegly Stowu Jezusa musi by¢ jednak otwarty takze na glos
swoich wiernych: ,,Z drugiej strony [kaptani], musza slucha¢ wspoiczesnej
ludzkosci, blizniego, czlonka swojej parafii, czlowieka, za ktérego sa
w pewnym sensie odpowiedzialni””® — uwaza Benedykt XVI. Nastuchiwanie
glosu i opinii wiernych chroni przed Zzyciem w abstrakcji, dopomaga
w konkretyzowaniu wyznaczanych celéw pastoralnych oraz rozeznaniu
faktycznego stanu wiary. Taka wzajemna relacja pozwala ostatecznie
wypracowa¢ wspolczesna apologie wiary — komunikatywna dla wspétczesnych
ludzi odpowiedz na ich poszukiwania we wierze: ,,Wspoétczesnym ludziom
jezyk wiary czesto wydaje si¢ obcy. Bedziemy mogli im przyblizy¢, jesli
potrafimy uczyni¢ go jezykiem naszych czasow. Jestesmy ludzmi tej epoki,

'8 J. Ratzinger, Pielgrzymujqca wspolnota wiary, s. 146.
19 Tenze, Droga Paschalna, Krakéw 2001, s. 164.
» Benedykt XVI, Z wielkq milosciq do Chrystusa i Kosciola, dz. cyt. S.14-15.
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zyjemy w tym czasie, z tymi myslami, z tymi uczuciami. Jesli zdotamy
przetozy¢ ten jezyk, bedziemy mogli udzielié odpowiedzi™*'.

Podobnie, sprawujac sakramenty, zwlaszcza Eucharysti¢”, kaptan
poprzez swoja obecno$é wskazuje obecno$¢ Innego — samego Jezusa. Mowi
i sprawuje on to, co nie jest jego wlasnoscia, czego sam z siebie nie jest w stanie
wykreowa¢ — dziafa in persona Christi. Tak wigc jego podstawowym zadaniem
jest stawanie si¢ osobowa przestrzenia spotkania z Chrystusem, ktéra
terazniejszo$é wiaze z wiecznodcia, a ludzi z samym Bogiem™.

Wobec wielorakich wyzwan wspodtczesnego swiata Teolog uwaza za
bardzo wazne nastgpujace aspekty pastoralnej postugi prezbitera:

a) Umacniaé we wierze. Kaptan powinien prowadzi¢ ludzi do Boga - zrédia
taski i nadziei, w ten sposob, wyzwalajac ich z inercji i desperacji. Ratzinger
twierdzi, ze kazda wiara jest wspotwiarq — opiera si¢ o Swiadectwo innych. Stad
bardzo wazne staje si¢ $wiadectwo odwagi wiary kaptana: ,, Wszelka wiara jest
wspotwiarg, i dlatego ten, kto poprzedza nas w wierze, jest tak wazny. Pod
wieloma wzglgdami jego wiara jest tez trudniejsza niz wiara innych, poniewaz
wierzac, majg oni oparcie w nim, on za$ przez pewien czas musi znosi¢ udreke
wiary réwniez za nich”*. Wiara ta powinna wyraza¢ si¢ w codziennym zyciu
kaplana, ktory poprzez konkretne postawy i wybory moralne potwierdza
wiarygodno$¢ gloszonych zasad. Idzie zatem o to, aby nie tylko przez
przepowiadanie, ale nade wszystko poprzez kaptanskie $wiadectwo
Przygotowaé¢ Panu lud doskonaly (Lk 1,17)"%; aby uchroni¢ sie od pokusy
podwdjnego zycia, wyrazajacego sie w rozdzwigku miedzy gloszona teoria
a praktykowaniem wiasnej moralnosci.

b) Tworzy¢ pokoj. Szczegdlnie aktualnym zadaniem pasterskim staje sie dzis
troska o ludzi skléconych, postugujacych si¢ jezykiem przemocy, nie
potrafiacych znalez¢ wewngtrznej i zewnetrznej rownowagi, a takze o rodziny,
borykajace si¢ w dzisiejszym swiecie z wieloma trudnosciami. Jesli kaptan we
wlasnym zyciu doswiadcza hojnej taski Bozego przebaczenia, bedzie potrafit
przekazywac ja takze otoczeniu. ,,Ksiadz jest po to, by by¢ zwiastunem pokoju.
Jest nim wowczas, gdy napeinia ludzi odwaga pojednania. A moze to zrobié

2 Tamze, s. 15. T., Blot, Le curé, pasteur. Des origines a la fin du XX siécle. Etude
historique et juridique, Paris 2000, s. 177-187.

*2 Bardzo dobitnie stwierdza Ratzinger: , Najpiekniejsza i najwyzsza stuzba kaptana jest
to, ze dane jest mu by¢ stuga tej wiasnie $wigtej Uczty, ze ten chleb jednosci moze on
przemieniac i rozdawac” - J. Ratzinger, Studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 21-22.

# J. Ratzinger, Nowa piesn dla Pana, dz. cyt., s. 122-123.

** Tamze, s. 78.

* J. Ratzinger, Studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 48-49.
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tylko wowczas, gdy otwiera ich serca w kierunku Boga, tak, aby On poruszy! je
swym niezglebionym przebaczeniem”* — przekonuje Ratzinger.

¢) Niesé rados¢. Nieustanna obecnos¢ Zmartwychwstatego we wspdlnocie
Kosciola i nadzieja eschatologiczna napawaja serca i umysly wierzacych,
a posrdd nich szezegdinie kaptandw, glebokim optymizmem. Cziowiek, ktory
poznat Boga, pasterz, pragnacy ukazywaé¢ Go innym, musi by¢ czlowiekiem
radosnym. Tylko w ten sposéb potwierdza autentyczno$¢ i atrakcyjnosé
propozycji, ktora niesie dla pograzonego w pesymizmie $wiata® .

Opisywane postanie do $wiata nie ma by¢ jednak zmiana tozsamosci.
Ratzinger ostrzega przed jakimikolwiek formami dostosowywania si¢ do mod
wspolczesnego swiata: ,,Kaplan otrzymal nakaz: Idécie na caly swiat i czyrcie
uczniami wszystkie narody! Ale ten dynamizm postannictwa, to wewnetrzne
otwarcie i pelnia Ewangelii nie powinny si¢ przeradza¢ w formule: /dzcie na
Swiat i takze wy stancie sig¢ Swiatem! Idicie na Swiat | utwierdzajcie go w jego
swieckosci. Ma by¢ akurat odwrotnie. [stnieje $wigta tajemnica Boga, ziarno
gorczyczne Ewangelii, ktére si¢ nie utozsamia ze $wiatem, ale ktorego
przeznaczeniem jest transformacja calege $wiata™. Misja kaplana w $wiecie
posiada zatem charakter profetyczny - radykalnie zmierzajacy ku autentycznej
odnowie $wiata®™. Kaplanstwo i profetyzm sg wiec nierozdzielne. Kult bedacy
doswiadczeniem obecnosci Boga rodzi site do dziatania®. Dzialanie za$
wymaga ofiary i poswigcenia, konsekwencji i samozaparcia. Dlatego kaptan
musi ciaggle pamietat, ze w droge jego powotania wpisuje sie nieustannie
tajemnica krzyza. Cata misja ewangelizacyjna — jak przypomniat Benedykt X VI
kaptanom diecezji Aosta — stanowi swoistg dialektyke: ewangeliczne ziarno,
zanim przyniesie owoce, musi najpierw obumrze¢ i przej$¢ dlugi czas
wzrostu™ .

Pasterska misja kaptanéw wymaga w koncu takze przejrzystej postawy,
jednoznacznego ukierunkowania: ,,Wierni oczekuja od kaptanéw tylko jednego,
aby byli specjalistami od spotkania czlowieka z Bogiem. Nie wymaga si¢ od
ksigdza, by byt ekspertem w sprawach ekonomii, budownictwa czy polityki.
Oczekuje si¢ od niego, by byt ekspertem w dziedzinie zycia duchowego™” —

2% Tamze, s. 51.

z Tamze, s. 53-54.

By, Ratzinger, Droga Paschalna, dz. cyt., s. 176.

¥ J. Neumann, Koscict trzeciego tysiqclecia w literaturze teologicznej, Warszawa 20006,
s. 123-132,

%0 J. Ratzinger, Shudzy waszej radosci, dz. cyt., s. 44-45., D. Jastrzab, Miedzy Bogiem
a czlowiekiem, Pastores 23 (2) 2004, s. 7-10.

? 'http://www.vatican.va/holy_father/benedict_xvi/speeches/ZOOS/july/documents/hf__be
nxvi_spe_20050725_diocesi-aosta_it.html

2 Benedykt XVI, Wierzcie w moc waszego kaptanstwa, dz. cyt., s. 16-17,
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apelowat papiez do polskich kaptanéw. W podobnym stylu Jézef Ratzinger
ostrzegal przed laty przed instrumentainym wykorzystywaniem pozycji
spotecznej, ktdra niesie stan kaplafiski: , Kaplanstwo upada wéwczas, gdy widzi
sie je tylko jako sposobnos¢ do zrobienia pienigdzy, kiedy staje si¢ tylko
zawodem, dzieki ktoremu mamy pozycje w $wiecie, pozycje¢ spoleczng — sife
przebicia, kiedy Bog staje si¢ $rodkiem prowadzacym do celu. Wtedy
kaptanstwo staje si¢ oczywiscie karykaturg (...) czyms, co staje w opozycji do
Dobrej Nowiny Jezusa Chrystusa™.

Kaptanstwo to dar, ale i zobowiazanie; to troska o zbawienie braci, ale
i wlasna droga zbawienia. Zblizajace si¢ 55 lat kaptanstwa Jozefa Ratzingera,
pozniejsze doswiadczenie episkopatu i dzisiejszy pontyfikat sprawiaja, ze Jego
refleksja na temat tozsamosci kaptana posiada wartosciowy rys egzystencjalny
— bazujac na solidnym fundamencie dogmatycznym, zmierza ku wypracowaniu
bardzo konkretnych wskazowek. Czasy, w ktérych zyjemy, z jednej strony
charakteryzuja si¢ niezrozumieniem kaplanstwa, z drugiej bardzo wysokimi
wymaganiami stawianymi kaptanom. Takze sami kaptani musza stawiaé czota
licznym zagrozeniom. W tej perspektywie, opisana refleksja Teologa moze
okaza¢ sig bardzo cenng i wszechstronna pomocg. Warto, aby zagoscita ona na
state w programach seminariéw i kaptanskich doméw formacyjnych.

Podsumowujac refleksje, jeszcze raz przywotajmy stowa naszego Autora:
,Ludzko$é nie ma potrzeby kaplandéw, ktorzy beda si¢ od niej odrozniaé
poprzez przywileje i emancypacje, ktorzy zatem naprawde beda pasé tylko
samych siebie. Potrzebuje ona stug, ktérych bezinteresowne i czyste zycie
uczyni wiarygodnym gloszonego Boga i uczyni na nowo wiarygodnym takze
czlowieka™.

B Ratzinger, Studzy waszej radosci, dz. cyt., s. 46.

M Tenze, Elementi di teologia fondamentale. Saggi sulla fede e sul ministero, Brescia
1986, s. 180. P. Asolan, Il pastore in una chiesa sinodale. Una ricerca odegetica,
Treviso 2005, 449-458.
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KONCEPCJA OSOBY W UJECIU KAROLA WOJTYLY

Czlowiek, ,,...odkrywca tylu tajnikéw przyrody, sam musi by¢
nieustannie odkrywany na nowo. Wciaz pozostajac w jakiejs mierze «istota
nieznanay», wciaz si¢ domaga nowego i coraz dojrzalszego wyrazu tej istoty. (...)
Grozi mu to, ze stanie si¢ dla siebie nazbyt zwyczajny. I to niebezpieczenstwo
trzeba przezwyciezyé. (...) Czlowiek nie moze zagubi¢ wlasciwego sobie
miejsca wiréd tego $wiata, ktéry sam uksztattowat”. W ten sposéb Karol
Wojtyta we wstepie do ksiazki ,,Osoba i czyn”, swojego najbardziej istotnego
dzieta filozoficznego, zwracal uwage na konieczno$¢ nieustannego zgiebiania
tajemnicy czlowieka. Poszukiwanie pelnej prawdy o czlowieku to — jego
zdaniem — najwieksza potrzeba wspolczesnej kultury. Uwazal on bowiem, ze
zrédtem jej kryzysu jest ,,blad antropologiczny”, czyli niewlasciwa i niepeina,
a przez to nieprawdziwa wizja cztowieka. Niniejszy artykul to proba ukazania,
w oparciu o mysl antropologiczna K. Wojtyly, pelnej wizji cztowieka, czyli
odnalezienia wlasciwego mu miejsca w Swiecie.

Zrozumie¢ czlowieka w calej jego pelni

Antropologiczne poszukiwania Karola Wojtyly od samego poczatku
wynikaly z przekonania, ze zlozono$¢ czlowieka domaga si¢ petnych
odpowiedzi. Takie zadanie moze podjac antropologia catosciowa, ,.antropologia
adekwatna” — jak ja nazywat autor dziela ,,Osoba i czyn” — ktéra bierze pod
uwage rézne wymiary osoby. Antropologia taka nie ma zatem charakteru
wilasciwego naukom szczegdtowym, jak antropologia kulturowa, psychologia
czy socjologia, ktore sa narazone ze swej natury na pewna fragmentaryczno$¢
opisu cziowieka. W przeciwiefistwie do tych dziedzin, ktérych zastugi nalezy
zauwazy¢ i doceni¢ w dziele poznania czlowieka, antropologia Karola Wojtyly
dazyla do stworzenia cato$ciowej, uniwersalnej, a zarazem krytycznej wizji
czlowieka.

Punktem wyjscia dla jego antropologii jest wglad cztowicka w samego
siebie, do$wiadczenie cziowieka, ktoremu przyznaje on miejsce nadrzedne.
Autorowi ,,0soby i czynu” chodzi przede wszystkim o mozliwo$¢ przygladania
sig rzeczywistosci i odkrywania jej taka, jaka ona jest rzeczywiscie, czyli

' K. Wojtyla, Osoba i czyn oraz inne studia antropologiczne, Lublin 2000, s. 71-72.
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pozwala on wypowiedzie¢ si¢ ,,rzeczom”. Doswiadczenie cztowieka jest czyms
uchwytnym i mozliwym do ogladnigcia, bo prezentuje sie wobec niego samego.
Chodzi zatem o rzetelne czytanie danych obecnych w doéwiadczeniu
i poszukiwanie w oparciu o nie adekwatnej wizji czlowieka. Doswiadczenie
czlowieka ma podwojny wymiar: wewnetrzny — relacja osoby do siebie
i zewnetrzny — relacja do $wiata, ze szczegdlnym uwzglednieniem relacji
miedzyludzkich. Doswiadczenie rzeczywisto$ci zewnetrznej wobec cztowieka
dokonuje si¢ zawsze za posrednictwem doswiadczenia wewnetrznego. W ten
sposob kazda forma relacji ze swiatem zaklada podstawowa relacje osoby do
samej siebie.

Jednym z podstawowych doswiadczen czlowieka jest doswiadczenie
dziatania — chodzi o dynamiczny fakt ,czlowiek dziala” — ktére wystepuje
z niezwykla czgstotliwoscia w jego zyciu. K. Wojtyla proponuje zatem
odkrywanie osoby 1 jej glgbi poprzez analize jej dziatania, czynu. Jest to swego
rodzaju proba wejscia w §wiat osoby poprzez jej czyn. Istnieje wiele sposobow
dotarcia do osoby. Jezeli autor ,,Osoby i czynu” uznat czyn za uprzywilejowang
Sciezk¢ do poznania i zrozumienia osoby — podejmujac si¢ ,.studium czynu,
ktory ujawnia osobg: studium osoby poprzez czyn”” — czynit to w przekonaniu,
iz w ten sposob mozliwe jest najpehiejsze jej uchwycenie.

Cel, ktéry postawit swojej antropologii Karol Wojtyla, czyli poznanie
cztowieka w calej jego pelni, domaga si¢ adekwatnej metody. Umiejetnosé
wlasciwego odczytania czynu i calej dynamiki dziatania czlowieka oraz
zwrocenie uwagi na calosciowe doswiadczenie cztowieka, przywotuja
konieczno$¢ zastosowania metody zdolnej do zrealizowania tych zadan. Autor
,»Osoby i czynu” podjat si¢ takiej proby, majac na uwadze, ze wywota ona —
przynajmniej w polskim srodowisku — spory metodologiczne pomiedzy dwiema
szkotami filozoficznymi: fenomenologiczng i neotomistyczng. Rzeczywiscie
publikacja studium antropologicznego K. Wojtyly odbifa si¢ szerokim echem
szczegolnie w srodowisku lubelskim zorientowanym na tomizm. Niemal zaraz
po ukazaniu si¢ ,,Osoby i czynu” odbyla si¢ w na Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim dyskusja’ dotyczaca koncepcji osoby zaprezentowanej przez jej
autora. W czasie dyskusji stusznie podkreslano, ze fundamentem mysli Karola
Wojtyly jest nurt tradycyjnej filozofii bytu, czyli arystotelizm i tomizm, nie
traktowanych jednak w sposob apologetyczny. Zauwazano, ze autor studium

> K. Woijtyla, Osoba i czyn..., s. 59; T. Styczen, O metodzie antropologii filozoficznej,
Roczniki Filozoficzne™, 21(1973), n. 2, s. 108. Wedlug Stycznia czyn jest swego
rodzaju oknem, poprzez ktére mozemy przygladac si¢ osobie.

* Mam na mysli dyskusje, ktéra odbyla na Katolickim Uniwersytecie Lubelskim na
temat koncepcji osoby w ,,Osobie i czynie”, Dyskusja nad dzielem Kardynala Karola
Wojtyly ,, Osoba i czyn”, ,,Analecta Cracoviensia” 5-6(1973-1974), s. 49-272.
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,»,Osoba i1 czyn” chcial by¢ przede wszystkim ,,apologeta prawdy o cztowieku”,
dlatego wzbogacit tradycyjna antropologi¢ o zdobycze wspolczesnej filozofii
swiadomosci, ze szczegdlnym uwzglednieniem fenomenologii, ktora umozliwia
glebsza analiz¢ dynamizmu cztowieka. K. Wojtyla nawiazuje do kategorii
tradycyjnej antropologii, gdyz stanowig one bardzo dobry zarys calosci, ale sa
to jak gdyby duze oczka sieci, ktorg teraz trzeba zage$ci¢, a to wymaga juz
zupetnie innej metody, metody fenomenologicznej. Taka tworcza synteze
filozofii tradycyjnej i wspolczesnej mozemy nazwal rowniez metodologia
catoSciowa. Jak zaznaczali$my to wezesniej, a w tym miejscu nalezy to jeszcze
raz podkresli¢, poszukiwanie pewnego rodzaju komplementarno$ci dwdch
tradycji uprawiania filozoficznej antropologii przez K. Wojtyle, miato za
zadanie zrozumienie cztowieka w calej jego petni®.

W artykule "Podmiotowos¢ i to, co nieredukowalne w cztowieku" Karol
Wojtyla wyjasnia, ze klasyczna definicja Boecjusza — homo est animal
rationale — nosi w sobie przekonanie o redukowalnosci cztowieka do $wiata,
czyni go niejako jednym z ,przedmiotéw” $wiata. Omawiana antropologia nie
starala si¢ zrozumie¢ czlowieka z pozycji przezywajacej osoby ludzkiej, lecz
dazyla do poznania go z zewnatrz. Autor dzieta ,,Osoba i czyn” uwaza, ze bylo
to kosmologiczne rozumienie cztowieka, gdyz osadza go mocno w $wiecie,
wskazujac na rozumno$¢, jako element odrdzniajacy go od wszystkiego, co go
otacza I w czym uczestniczy. W antropologii tomistycznej cziowiek jest
ogladany jakby poprzez okna systemu, ktory prébuje okresli¢ jego specyfike za
pomoca zaczerpnietych z ogdlnej teorii bytu kategorii ontologicznych, ktére nie
sa w stanie uja¢ jego specyfiki. Wydaje si¢ zatem, ze taka definicja cztowieka
w sposOb niewystarczajacy uwypukla jego wyjatkowosé i niepowtarzalnosé.
Nie wyraza przekonania o podstawowej oryginalnosci bytu ludzkiego, czyli

jego fundamentalnej nieredukowalnosci do $wiata. Przekonanie o niereduko-

walnosci do $wiata stoi u podstaw koncepcji cziowieka jako osoby, jako
podmiotu. Dzigki podmiotowosci, cztowiek — osoba — podmiot, nie pozwala si¢
ani zredukowa¢, ani wyjasni¢ w cafosci poprzez pordwnanie go z gatunkiem

jemu najblizszym. Uwypuklenie nieredukowalnosci cztowieka do $wiata, jego

podmiotowosci, stalo si¢ mozliwe poprzez s$wiatto fenomenologii, ktora
podkresla role doswiadczenia wewnetrznego cziowieka. Kategoria osoby,
wypracowana w ramach myslenia ontologiczno-kosmologicznego, stanowi

* Jedna z podsumowujacych wypowiedzi Jana Pawla Il tak méwi o syntezie, probie
integracji, jaka podjat on w swojej antropologii: ,Moje osobiste filozofowanie jest
niejako rozpigte migdzy dwoma biegunami: arystotelizmem-tomizmem i fenome-
nologia — ,,Wstancie, chodZzmy!”, Krakéw 2004, s. 74.
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jakby ,teren do zabudowania” poprzez fenomenologiczne analizy S$wiado-
mosci’.

Tadeusz Styczen, komentujac podmiotowos¢ czlowieka w duchu
fenomenologii K. Wojtyly, zauwaza, iz czlowiek objawia si¢ sobie jako
catkowicie inny i oddzielony od $wiata rzeczy i przedmiotow, absolutnie do
niego nieredukowalny, poniewaz moze go poznawa¢, nie bedac jednoczesnie
przez niego poznany. Taki stosunek do $wiata ,,sprawia, ze cztowiek jest w nim
osobno i jawi sie sam sobie jako kto$, kto go nieskonczenie przekracza, kto jest
w nim osobno: ,jinaczej” i ,,wyzej”, jakby sam, samotny, i Zze przez t¢ wiasnie
,samotno$é” jest soba™®.

Czlowiek istota wolng, wezwang do realizacji siebie poprzez dobro

PowiedzieliSmy wczesniej, Zze czyn ujawnia osobg, czyli pozwala
w sposdb adekwatny analizowac istotg osoby i calo$ciowo ja zrozumiec. Fakt,
ze ,,cztowiek dziata”, dotyka zarowno rzeczywistosci osoby, jak i czynu. To, co
odrdoznia dzialanie czlowieka od tego, co si¢ tylko w nim dzieje, stanowi
,,moment sprawczosci”. Cziowiek odkrywa, ze to on — a nie ktos inny, czy cos
innego — jest przyczyna sprawcg swojego dziafania. Moze zatem powiedziec:
,ja jestem sprawca”’. Nie jest on tylko przedmiotem réznych aktywnodci, lecz
rowniez ich $wiadomym podmiotem, mogacym kierowa¢ si¢ dzialaniem,
ktérego jest sprawca. Swiadomego dziatania cztowieka, ktére jest czynem, nie
mozna przypisa¢ zadnej innej istocie, jak tylko osobie. Czyn zaklada osobe,
a jednoczesnie ja ujawnia. Oznacza to, ze nie mozna oddzieli¢ chcenia od
osoby, ktora chce. Wola, ktora manifestuje si¢ w kazdym ,,chce”, unaocznia sig
jako wilasciwos¢ osoby. Karol Wojtyfa w studium ,,Osoba i czyn” definiuje tg
specyficzna relacje, jaka zachodzi pomigdzy wola a osoba, mianem
samostanowienia’.

> K. Wojtyta, Podmiotowosé i ,,to, co nieredukowalne” w cztowieku, w: K. Wojtyla,
Osoba i czyn..., s. 437-442. Rowniez we wezesniejszym artykule K. Wojtyla podkreslat
niewystarczalnosé tradycyjnej mysli filozoficznej odnosnie problematyki osobowego
opisu czlowieka: ,,Mozna w tym punkcie zauwazy¢, jak bardzo ta koncepcja osoby,
z jaka spotykamy si¢ u §w. Tomasza, jest obiektywistyczna. Prawie si¢ moze wydawa¢,
zenie ma w niej miejsca na analize $wiadomodci i samos$wiadomodci jako zupehie
specyficznych przejawéw osoby-podmiotu. Dla $w. Tomasza osoba oczywiscie jest
podmiotermn (...), natormiast na analize $wiadomos$ci i somo$wiadomosci jakby nie byto
miejsca w jego obiektywistycznym widzeniu rzeczywistosci” — Personalizm tomistyczny,
w: Aby Chrystus sie nami postugiwaf, Krakéw 1979, s. 440-441.

S T. Styczen, O antropologii Karola Wojtyly, w: K. Wojtyla, Osoba i czyn..., s. 496.
TK. Wojtyla, Osoba i czyn...,s. 151.
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Zaklada ono, Ze osoba jest zdolna do posiadania siebie samego, samo-
posiadania. Rzeczywisto$¢ te mozna przedstawic¢ rowniez w sposéb negatywny:
nikt nie moze posiada¢ mojej osoby w taki sposob, w jaki ja sam ja posiadam.
Myidliciele $redniowieczni wyrazali to przekonanie w stwierdzeniu, ze persona
est sui iuris, co oznacza, ze cztowiek stanowi wolg sam o sobie, gdyz sam siebie
posiada. Obok samo-posiadania mozna wyrdozni¢ w strukturze ludzkiego
chcenia samo-panowanie, ktore jedynie osobie przypisuje zdolno$¢ panowania
nad soba. Samo-panowanie odwotuje si¢ do $redniowiecznej mysli dotyczacej
strukturalnej niedostepnoéci cztowieka: persona est alteri incommunicabilis®.

W Swietle tego, co zostalo powiedziane, samostanowienie wyraza
pewnego rodzaju wewnetrzng determinacje cztowieka w stosunku do samego
siebie. Osoba charakteryzuje si¢ szczegdlna zaleznoscia od wlasnego ,.ja”, ktora
jest fundamentem wolnosci. Koncepcja wolnosci, jako zalezno$ci osoby od
wlasnego ,ja”, uwypukla radykalng granicg pomiedzy ,,0soba” a ,natura”.
W swiecie natury, w kitdrym brakuje zaleznosci od wlasnego .ja”, istnieje
»koniecznos¢”, jako antyteza wolnosci. Zestawienie ze Swiatem natury pozwala
na gltebsze zrozumienie wolnosci: nie jest ona niezaleznoscig, ale samo-
zaleznoscia, czyli zaleznoscia osoby od siebie same;j.

W doswiadczeniu  wolnosci odkrywamy zdolnos¢ czlowieka do
przekraczania samego siebie, czyli jego transcendencje. Karol Wojtyta
wyrdznia transcendencje pionowa i pozioma, wskazujac jednoczesnie ich
wzajemne przenikanie sie. Nie mozna bowiem oddzieli¢ w dynamice osoby
rzeczywisto$ci  "chce" (transcendencja pionowa), od ‘"chce czegos"
(transcendencja pozioma): z jednej strony, jezeli ,,chce”, zawsze ,,chcg czegos”,
z drugiej natomiast owo ,chce czegos" jest zakorzenione w bardziej
podstawowym i pierwotnym "chce". Sprobujmy zatrzymac si¢ na zagadnieniu
transcendencji poziomej, czyli nad problemem intencjonalnosci. Pomoze nam
ona w zrozumieniu samej natury chcenia. Intencjonalno$¢ polega na
skierowaniu si¢ podmiotu ku przedmiotowi czy wartosci (przedmiot i warto$¢
bedziemy uzywaé zamiennie, chodzi bowiem o przedmiot jako wartosé).
Wyraza ona wlasciwe dla woli otwarcie podmiotu na przedmiot, czyli ukazuje
swego rodzaju przekroczenie granicy samego podmiotu. W tej perspektywie na
plan pierwszy wysuwa si¢ charakterystyczne dla woli dazenie do dobra. Warto

¥ Tamze, s. 152. W swoim pdZniejszym artykule K. Wojtyla okresla samostanowienie
jako istote ludzkiej wolno$ci — Osobowa struktura samostanowienia, w: K. Wojtyla,
Osoba { czyn..., s. 425. W innym artykule dodaje, Zze ,samostanowienie jest
najgtebszym i najbardziej fundamentalnym wymiarem ludzkiego «ja», dzigki ktéremu
czlowiek w czynie ukazuje si¢ jako osobowy podmiot” — Osoba: podmiot i wspdlnota,
w: K. Wojtyla, Osoba i czyn..., s. 386.
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zauwazy¢, ze w takim ujeciu mamy do czynienia z tradycyjnym sposobem
traktowania problematyki ludzkiego chcenia’.

Chcac glebiej dotknaé rzeczywistosci chcenia jako aktu intencjo-
nalnego, powinniSmy zatrzymaé si¢ nad struktura ludzkich rozstrzygniec.
Dzieki rozstrzygnieciu, podmiot — zwracajac si¢ ku przedmiotowi — nie daje sie
przez niego pasywnie zdeterminowaé. Prawdziwe chcenie wyklucza taki uktad,
w ktérym przedmiot determinuje podmiot z zewnatrz, niejako wchianiajac go.
Przeciwnie, jezeli osoba "chce czegos", wowcezas samodzielnie zwraca si¢ ku
wartosci. Wiasciwe dla ludzkiego chcenia nie jest zatem pasywne skierowanie
sie ku wartosciom, ale aktywne "skierowanie si¢", ktére odzwierciedla czynne
zaangazowanie si¢ podmiotu. To osoba zwraca si¢ ku przedmiotowi i wybiera
go. Prawda jest, Zze wartosci posiadaja zdolnos¢ wplywania na osobe,
przyciagania jej, powodujac pewnego rodzaju zaleznos¢ podmiotu od
przedmiotu. Owa ,zalezno$¢” pozwala nam ubogaci¢ sama ide¢ wolnosci:
podmiot nie jest wolny ,,od” wartosci, ale przeciwnie, wolny ,,do” wartosci,
wolny ,,dla” nich. O dojrzatosci osoby decyduje nie to, ze potrafi ona
zdystansowaé si¢ od wartosci, ale przeciwnie, ze pozwoli si¢ pociggnal
wartosciom prawdziwym. Taka zdolno$¢ osoby do postawienia si¢ niejako
ponad warto$ciami, potwierdza niezaleznos¢ woli w intencjonalnym porzadku
cheenia. Podmiot, doswiadczajac pewnego wplywu ze strony wartosei,
pozostaje ostatecznie od niego niezalezny. Analiza intencjonalnosci
przyprowadzita nas na nowo do zagadnienia wolnosci i samostanowienia.
Wiecej, pozwala nam ona lepiej ja zrozumiec.

Wolno$é, w swoim podstawowym znaczeniu, to zaleznos¢ od siebie, od
wiasnego "ja". W swoim znaczeniu rozwinigtym, wolnos¢ to niezaleznos¢ od
$wiata przedmiotéw i wartosci, czyli niezaleznos¢ w sferze intencjonalne;.
Zdolnos¢ wyboru, ktéra wyraza niezalezno$¢ podmiotu w relacji do przedmiotu,
mozna wyjasni¢ faktem, ze czlowiek u korzeni swoich dziatan jest zalezny od
siebie, od wlasnego ,ja”. "W ten sposob indeterminizm wchodzi w formutg
autodeterminizmu. Ze swej strony niezaleznos$¢ od przedmiotu, od wartosci jako
celu chcenia potwierdza samostanowienie, ktoére wydaje si¢ byc
doéwiadczeniem najbardziej elementarnym i najpetniejszym zarazem™'’.

Wolnos¢ jednak to nie tylko zalezno$¢ czitowieka od wiasnego ,ja”
i niezalezno$¢ od wartosci. Pelnie wolnosci mozna lepiej uchwycic,
zatrzymujac si¢ na zagadnieniu prawdy. Odniesienie osoby do prawdy jest
czym$ odmiennym od relacji podmiotu z przedmiotem. Jest czyms glebszym,
poniewaz zakorzenia akt intencjonalny w osobie. Zakorzenienie to mozna, za

° K. Wojtyla, Osoba i czyn..., s. 169-171.
' Tamze, s. 177, K. Wojtyla, Transcendencja osoby w czynie a autoteleologia
czlowieka, w: K. Wojtyta, Osoba i czyn..., s. 487-490.
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K. Woijtyta, nazwaé zaleznoscia w prawdzie. Niezalezno$¢ podmiotu na polu
intencjonalnosci wyjasnia si¢ ostatecznie owym istotnym odniesieniem do
prawdy, ktoéra podkresla jego nadrzednosé wzgledem wiasnego dynamizmu.
Tym, co ostatecznie ksztaltuje wolnosé, nie jest jedynie zalezno$é podmiotu od
wlasnego ,ja”, ale zaleznos¢ od prawdy, ,zaleznos¢ w prawdzie”. Pelne
znaczenie transcendencji odkrywamy dopiero w tej zaleznosci podmiotu od
prawdy. Cziowiek jest wolny wtedy, gdy w pewien sposéb podporzadkowuje
si¢ prawdzie. ,,Rzadzi sobg ten tylko, kto rzadzi si¢ prawda. Samoprzekraczanie
si¢ wolnosci cztowieka w kierunku prawdy, jej autotranscendencja w prawdzie
— to definicja ludzkiej wolnosci™'.

Cale zagadnienie prawdy odgrywa znaczaca rolg w zrozumieniu osoby
i jej specyficznego dynamizmu w czynie. Istotnym dla woli jest jej odniesienie
do prawdy. Cziowiek, w stosunku do prawdziwego dobra, powinien
poszukiwa¢ — poprzez decyzje i wybory — wlasciwej odpowiedzi. Poznanie
prawdy o wartosci, o konkretnym dobru, nie jest jednoznaczne z autentyczna
odpowiedzia podmiotu na te wartos¢ poprzez jej wybor. Calosciowe
do$wiadczenie czlowieka, ze wskazaniem na do$wiadczenie moralnosci,
ukazuje, ze nie istnieje proste polaczenie pomiedzy rozpoznaniem prawdziwego
dobra a odpowiedzia na nie. Czlowiek, znajac prawde o dobru, jest w stanie
odrzuci¢ je i nie pojs¢ jego $ladem. Takie odrzucenie prawdy o dobru, czyli
swego rodzaju wybdr nie-wybrania prawdy, jest jednoczesnie dla podmiotu nie-
wybraniem samego siebie. Czlowiek, odwracajac si¢ od dobra prawdziwego,
w konsekwencji odwraca si¢ od siebie. Ceng odrzucenia prawdy, jest
odrzucenie siebie, przekreslenie samego siebie. Istnieje Scisty zwiazek
pomiedzy szacunkiem dla prawdy a szacunkiem dla samego siebie. Wolno$¢
tworzy, wzbogaca czlowieka jedynie wtedy, gdy jest ona podporzadkowana
prawdzie'”.

Cztowiek przez dziatanie ksztaltuje siebie samego. Zwracajac sie ku
rzeczywistosci zewnetrznej, ku jakiej$ wartosci, jednocze$nie chee by¢ przez
nig wewnetrznie ubogacony, pragnie przy jej pomocy formowac siebie. Staje sie
on ,kims$”, ,jakim$” poprzez swoje czyny, poprzez dzialanie S$wiadome,
poprzez uzywanie swojej wolnosci. Nie rodzi si¢ gotowy, uksztattowany, lecz
nieustannie si¢ rozwija. Podstawowym wymiarem wolnosci czlowieka jest to,

" T. Styczen, O antropologii..., s. 505. Istnieje scista zaleznosé pomiedzy prawda
a wola. Relacja ta nie jest jednokierunkowa. Nie tylko poznanie wplywa na wole, ale
rowniez wola ma wplyw na poznanie. Mozna powiedzie¢, ze dzigki intencjonalnemu
zwréceniu si¢ podmiotu ku wartosci, wola ,,powierza” poznaniu zadanie ukazania
prawdy o dobru, ktora mozemy nazwaé prawda aksjologiczng. Wola niejako ,,domaga
si¢” od poznania ukazania prawdziwego dobra przedmiotéw, odkrycia prawdziwej
wartosci.

2 Tamze, s. 502-504.
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ze decyduje on o swoim spetnieniu, o swojej realizacji. Dzigki swoim decyzjom
i wyborom tworzy siebie: moze sta¢ si¢ dobry albo zty. Oznacza to, ze moze sig
zrealizowaé albo nie zrealizowaé. W ludzka wolno$¢ jest zatem wpisany
dramat, dramat wolnosci, $cisle zwiazany z realizacja cztowieka. Zauwazony
powyzej Scisty zwiazek, jaki zachodzi pomiedzy szacunkiem dla prawdy
a szacunkiem osoby dla siebie samej, prowadzi nas ku sferze moralnosci,
najbardziej typowej dla cztowieka-osoby. Moralnos¢, ktéra oznacza mozliwos¢
spetnienia cztowieka poprzez dobro i jego nie-spetnienie poprzez zto, pochodzi
z wolnosci, objawia i potwierdza wolnos¢. PowiedzieliSmy wczesniej, ze
wiasciwa ludzkiej wolnosci nie jest czysta niezalezno$¢ osoby, ale jej zaleznos¢
od siebie i to zalezno$¢ w prawdzie. Spelnienie si¢ osoby, jej realizacja, jest
powigzane z rozpoznaniem prawdy dotyczacej dobra: osoba realizuje sie
w sensie etycznym jedynie poprzez prawdziwe dobro, czyli poprzez moralng
dobroé¢ czynu"’.

W Swietle zagadnienia realizacji zauwazamy, ze poznanie prawdziwego
dobra obliguje cztowieka do jego wybrania. Jest to swego rodzaju wiadza
normatywna prawdy. Osoba w kazdym swoim czynie jest Swiadkiem przejscia
od rozpoznania prawdy: ,jest”, ,taka jest prawda”, do powinnoSci:
powinienem to uczyni¢”. Przejicie to nie jest automatyczne. Powinno$¢ do
spetnienia prawdziwego dobra powoduje w czlowieku, dzigki sumieniu,
pewnego rodzaju wewnetrzny przymus, ktory jest Scisle zwiazany z dynamika
realizacji siebie, czyli realizacji ,ja” w czynie i poprzez czyn. Obserwujemy
w czlowieku pewnego rodzaju strukturg: ,,powinienem spetni¢ prawdziwe
dobro, poniewaz chce zrealizowaé¢ siebie”. Mamy tu do czynienia
z interesujacym zetknigciem si¢ powinnosci z wolnoscig. Wolno$¢ nie jest
wolna, uzywajac pewnej gry stow, od powinnosci realizacji si¢ osoby. Cztowiek
wolny, to jednoczeénie podmiot odpowiedzialny za siebie i za swoja realizacje.
Wigcej, osoba jest wezwana do realizacji siebie poprzez czyny, a tylko
wybierajac prawdziwe dobro, moze zrealizowa¢ siebie. W wezwaniu tym
rozbrzmiewa pewnego rodzaju imperatyw: ,,by¢ dobrym jako czlowiek — nie by¢
ztym jako czlowiek™".

Dawag siebie, aby bardziej by¢

Wezwanie do realizowania swojego cztowieczenstwa, do tego, by by¢
dobrym cztowiekiem, nabiera petnego znaczenia w relacji do drugiej osoby, do

¥ K. Woijtyta, Osoba i czyn..., s. 195-199. ,Warto$ci moralne bowiem sa tak istotne dla
osoby, ze prawdziwe jej spefnienie dokonuje si¢ nie tyle przez sam czyn, ile przez
moralng dobro¢ tego czynu” —s. 197.

" Tamze, s. 210.
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Ly”. W czwartej czesci ,,0soby i czynu”, Karol Wojtyta nakreslit zarys teorii
uczestnictwa, ktoéra ukazuje stosunek czlowieka do otaczajacej go
rzeczywisto$ci, a w sposob szczegdlny zajmuje sie relacja do drugiego
cztowieka. Autor studium podjal si¢ proby odpowiedzi na pytanie, w jaki
sposob dzialanie cztowieka wspdlnie z innymi ludZzmi, stuzy jego realizacji.
Chodzito zatem o przygladniecie sig¢ takiej rzeczywistosci, w ktorej cztowiek,
bedac czlonkiem okre$lonej wspolnoty dziatania, poprzez dziatanie to spehia
prawdziwe czyny i w czynach tych spelnia siebie samego. Dziatanie z innymi
ludZmi, relacja do nich, jest przestrzenia, w ktdérej czlowiek moze w petni
realizowaé swoje czlowieczenstwo. K. Wojtyta wyréznia dwa rodzaje
wspdlnoty: miedzyludzkg — w ktérej analizie zostaja poddane bezposrednie
relacje, jakie tacza ,ja” z ,ty” 1 ,ty” z ,,ja” oraz spoleczng — w ktdrej rozwazane
jest dobro wspdlne. W relacji ,ja — ty”, w wymiarze intersubiektywnym, ,,ja”
staje naprzeciw ,ty”. Drugi cztowiek prezentuje si¢ nie jako przedmiot-rzecz,
ale jako istota obdarzona wnetrzem, jako osobowy podmiot, ,.blizni”; ,ty” jest
tak samo jakims$ drugim ,ja”. Wejscie w relacj¢ ,ja — ty” zaklada istnienie
odrgbnych podmiotéw osobowych, ktdre nie stanowia jednak zamknigtych
w sobie monad. Osoba istnieje w sobie i dla siebie, ale zarazem jest
rzeczywistoscia zdolng do traktowania drugiego cztowieka jako podmiot, jako
blizniego. Czlowiek jest zdolny do uczestnictwa, rozumianego jako pozytywna
relacja do cztowieczeristwa innych ludzi'®.

Zdolnos¢ do uczestnictwa, a zarazem mozliwos¢ pelnej realizacji sig
poprzez relacje do drugiego cztowieka, zacheca do rozwazenia antropologiczne;j
mysli Karola Wojtyly z perspektywy rzeczywistosci daru i darowania'®. Chodzi

' Tamze, s. 307-335. Temat uczestnictwa zostat podjety i poglebiony przez K. Wojtyle
w artykule Uczestnictwo czy alienacja?, [w]: K. Wojtyla, Osoba i czyn..., dz. cyt., s. 447-
461. ,,Uczestnictwo oznacza zasadnicza personalizacj¢ stosunku cztowieka do cziowieka. Nie
moge przezy¢ drugiego czlowieka jak siebie, moje wiasne ,ja” jako takie jest bowiem
nieprzeno$ne. Kiedy przezywam go jako osobg, przyblizam sie¢ maksymalnie do tego, co
stanowi 0 jego ,.ja” jako jedynej i niepowtarzalnej realnodci czdowieka” — s. 452-453.

'® Do najbardziej znanych i niemal , klasycznych” refleksji na temat daru nalezy dzieto
J. L. Mariona, Etant donné. Essai d’une phénoménologie de la donation, PUF, Paris
1997. Opublikowat on w 1989 zbidr esejow, przygotowujacych do tematyki daru, pod
tytulem Réduction et donation. Recherches sur Husserl, Heidegger et la
phénoménologie. W ten sposéb Marion zareagowal na probe podjecia tego tematu przez
J. Derride, zaproponowang z charakterystycznym dla tego autora umitowaniem do
paradoksu i zebranych po raz pierwszy na seminarium prowadzonym w latach 1977-78
w Ecole Normale Supérieure i kontynuowanych w Donner le temps, Galilée, Paris
1991. Tematyka daru, symboliczna w swojej tresci i wymowie, jest antyczna jak
ludzkos¢, jednak zajgto si¢ nia w sposéb systematyczny i naukowy w sposSb
szczegblny po znanym dziele M. Maussa, Essai sur le don.
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o poszukanie odpowiedzi na pytanie, w jaki sposéb cztowiek moze by¢ darem
dla drugiego czlowieka. Problematyka daru nie jest explicite obecna w dziele
,»Osoba i czyn”. Mozemy jednak odnaleZé jego istotne elementy w dynamice
samostanowienia. Tylko ten, kto posiada siebie, moze darowaé si¢ innym
i tylko ten, kto panuje nad soba, moze czyni¢ z siebie dar dla drugiego.
Precyzyjniej: aby by¢ prawdziwym darem dla innych, czlowiek musi
jednoczesnie realizowac siebie. Cheac ksztattowac¢ innych poprzez dar z siebie,
musi najpierw w pelni uczestniczy¢ w ksztaltowaniu samego siebie.
Samostanowienie nie jest jedynie warunkiem spetnienia czltowieka, ale
jednoczesnie otwiera przed nim mozliwos¢ darowania siebie drugiemu.
Struktury samo-posiadania i samo-panowania ukazuja w wystarczajacy sposob,
ze osoba nie jest bytem zamknigtym w sobie, ale przeciwnie, opisujg one
szczegblna dyspozycje 1 zdolnos¢ osoby do bycia darem i to darem
bezinteresownym. Czlowiek jest w stanie darowaé si¢ wlasnie poprzez fakt
bycia osoba, czyli indywiduum charakteryzujace si¢ samo-posiadaniem 1 samo-
panowaniem.

Mozliwos¢ bycia darem dla innych, obecng implicite w studium ,,Osoba
i czyn”, odnalezé mozemy w innych publikacjach Karola Woijtyly, przede
wszystkim w _Milosci i odpowiedzialnoéci” oraz artykutach, ktére sg
rozwinigciem i poglebieniem mysli antropologicznej ,Osoby i czynu”.
W ostatnim akapicie artykulu ,,Osobowa struktura samostanowienia”, autor
odnosi si¢ do stow Soboru Watykarniskiego II méwiacych o tym, ze ,,czlowiek
(...) nie moze si¢ w pefni odnalez¢, jak poprzez bezinteresowny dar z siebie”'”.
,Konstytucja o Kosciele w $wiecie wspolczesnym” kladzie w tych stowach
nacisk na aspekt aksjologiczny osoby, czyli na jej pelng realizacje.
PowiedzieliSmy wczesniej, Zze spelienie osoby moze dokonac¢ si¢ jedynie
poprzez dobro. Czlowiek, aby byl prawdziwym darem dla drugiego, musi
najpierw by¢ darem dla siebie, czyli realizowa¢ siebie. Jezeli nie realizuje
siebie, nie moze sta¢ si¢ prawdziwym darem dla drugiego. Wydaje sig, ze proba
zrozumienia osoby w $wietle kategorii daru, przenika jeszcze glebiej osobowa
strukture samostanowienia, odkrywajac jej petny sens'®.

Wymiar daru w jakims$ sensie przywotuje rzeczywisto$¢ niedostepnosci
osoby oraz jej dostepnosci. Karol Wojtyta w pewien sposéb chee ,,pogodzic”
przekonanie scholastyki, ze osoba jest niedostgpna, nieprzekazywalna,

Y Gaudium et spes, 24.

" K. Wojtyla, Osobowa struktura..., s. 431; 1. Galarowicz, Czlowiek jest osobq.
Podstawy antropologii filozoficznej Karola Wojtyly, Krakow 1994, s. 173. Galarowicz
stwierdza, iz teza ~ wg ktdrej darowanie siebie drugim jest jedynie przymiotem
indywiduum zdolnego do samostanowienia, czyli osoby - jest oryginalna teza
K. Wojtyty.
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z filozofia wspolczesna, ktora kladzie szczegdlny nacisk na wymiar dialogu
1 relacji osobowych. Twierdzi on, ze osoba, bedac niedostepna — alteri
incommunicabilis — jest jednoczesnie zdolna do dialogu. Precyzyjniej:
niedostepnos¢ osoby nie stoi w sprzecznosci z jej otwartoscia. W ,,Mitosci
1 odpowiedzialnosci” K. Wojtyta podkresia, ze niedostgpnosé wiaze sig scisle
z jej wnetrzem, z samostanowieniem. Osoba jest swiadoma przynaleznosci
wilasnego «ja» do niej samej, a zatem niezalezna w swoim czynach i w swoich
decyzjach, i nikt nie moze chcie¢ i wybiera¢ za nia. Jednoczesnie, bedac
wiascicielem siebie, dzieki sile swojej woli i dzigki strukturze samostanowienia,
staje sie¢ ona zdolna do dialogu, gdyz moze otworzy¢ sig¢ wobec innych osob.
Moze staé sie przejrzysta i dostepna dla nich. K. Wojtyta przyznaje, ze jedynie
mito$¢ czyni mozliwa wzajemna, prawdziwa i autentyczna wig¢z pomigdzy
osobami. Mito§¢é, czyli w pelnym sensie dar z siebie, ustrzega osobg od jej
»sterylnosci”, czyniac ja nie tylko zdolna, ale przede wszystkim sktonna do
darowania siebie drugim. To milo$¢ sprawia, ze ,,osoba wlasnie chce siebie
odda¢ innej — tej, ktorg kocha. Chce niejako przesta¢ by¢ swoja wylaczna
wlasnoscia, a staé si¢ wlasnoscig tej drugiej. Oznacza to pewna rezygnacje
Z OWego sui iuris oraz z owego alteri incommunicabilis”'®. Rezygnacja z siebie
na rzecz innych, wilasciwa dla mitosci i dla rzeczywistosci daru, nie jest
umniejszeniem osoby, ale przeciwnie, ubogaca ja. Pozwala czlowiekowi
w petni przezywaé swoje czlowieczenstwo. Karol Wojtyta dodaje, ze osoba
»~decydujac si¢” z mitosci na taka rezygnacje z siebie, ,.kieruje si¢ jednak tym
glebokim przeswiadczeniem, ze rezygnacja ta prowadzi nie do pomniejszenia
i zubozenia, ale wrecz przeciwnie — do rozszerzenia i ubogacenia egzystencji
osoby™.

Relacja do drugiego cztowieka — relacja ,,ja — ty” jest zwrotna. Oznacza
to, ze osoba kierujagc sie w strong ,.ty”, wraca jednoczes$nie do swego ,ja”.
Odnoszac si¢ do drugiego, cztowiek nie przestaje by¢ soba, nie zatraca sig
w relacji do innych. Relacja z ,,ty” nie jest zatem ucieczka od ,,ja”. Przeciwnie,
w owej zwrotnosci relacji ,,ja — ty” dostrzec mozna moment konstytuowania sig
ludzkiego ,ja” poprzez relacje do ,ty”. Drugi, ,ty”, pomaga osobie
w uswiadomieniu sobie siebie, swego ,,ja”, dzieki czemu przezywa ona siebie
w sposdb petniejszy i wyrazistszy. W ten sposob drugi ma udziat
w ugruntowaniu podmiotowosci osoby. ,,W swojej podstawowej postaci — pisze

Y K. Wojtyta, Mitos¢ i odpowiedzialnosé¢, s. 112; ). Pigtek, Persona e amore nel
pensiero filosofico del card. Karol Wojtyta, s. 27-28.

* Tamze. Mozemy zauwazy¢ $cisty zwiazek pomiedzy mito$cia a darem — dar z siebie
to inne imie mitoéci, poniewaz ,,darowanie si¢, oddanie si¢”, tworzy sama istote mitosci.
K. Wojtyla dodaje: ,Jezeli si¢ odbierze mitosci glebie oddania, gruntownosc¢
zaangazowania osobowego, to to, co z niej pozostanie, bedzie catkowitym jej
zaprzeczeniem i przeciwienstwem” —s. 115.
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K. Wojtyta — relacja ,,ja — ty” nie wyprowadza mnie z wlasnej podmiotowosci,
owszem, ponickad mocniej w niej osadza. Struktura relacji jest poniekad
pothi?rdzeniem struktury podmiotu oraz jego pierwszenstwa w stosunku do
niej”".

Czlowiek, stajac si¢ darem dla innych, jednoczesnie sam staje sig
bardziej soba. Osoba, bedac darem dla drugiego, otrzymuje go jednoczesnie
w darze. Drugi czlowiek staje sie darem, gdyz uczestniczy w konstytuowaniu
si¢ osoby, jej podmiotowosci osobowej. Dar nie zubaza czlowieka, ktory daruje,
ale go ubogaca. Pozwala mu w pelni si¢ realizowac. Myslenie o cztowieku
w kategorii daru pomaga w glebszym odczytaniu rzeczywistosci osoby.
Przybliza nas do celu, ktérym jest proba opisania cztowieka w calej jego pelni
i prawdzie o nim. ,,Czlowiek — pisze K. Wojtyla — spelnia sie ,,poprzez
drugich”, urzeczywistnia siebie, zyjac ,dla drugich” — w czym wlasnie
najbardziej dochodzi do glosu nie tylko przekraczanie siebie ku innym, ale
takze przerastanie siebie”*.

Nie przesta¢ zdumiewaé si¢

Kilkadziesiat lat po ukazaniu si¢ studium ,,Osoba i czyn”, jej autor jako
papiez Jan Pawet 11, podkreslal, ze nie mozna przesta¢ zdumiewac si¢ w obliczu
ludzkiej istoty. Czlowiek — patrzac na samego siebie i na innych — powinien si¢
zdumiewaé. W pierwszej czesci L, Tryptyku rzymskiego”, w wierszu
»Zdumienie”, pisal:

Co mi mowisz gorski strumieniu?

w ktorym miejscu ze mnq sie spotykasz?
ze mnq, ktory takze przemijam —
podobnie jak ty...

Czy podobnie jak ty?

(Pozwdl mi sie¢ tutaj zatrzymac —
pozwdl mi sie zatrzymac na progu,

oto jedno z tych ngjprostszych zdumien.)
Potok si¢ zdumiewa, gdy spada w dot

' K. Wojtyla, Osoba: podmiot i wspdlnota, dz. cyt., s. 395; zob. J.Galarowicz, Czlowiek
Jjest osobq..., dz. cyt., s. 279-284. Wedlug tego komentatora mysli K. Wojtyty, mozemy
zaobserwowaé u niego ,,mys$lenie dialogiczne”, w ktorym drugi czlowiek nie jest
piektem, gdyz przekre$la podmiotowos¢ osoby (jak glosit Sartre), ale spotkanie
z drugim jest szansa dla osoby, dla jej rozwoju, dla jej petni.

2 K. Wojtyla, Transcendencja osoby..., dz. cyt., s. 489; K. Wojtyta, Osobowa
struktura..., dz. cyt., s. 431. Autor wskazuje na swego rodzaju ,,prawo daru”, ktdre jest
wpisane w glebig struktury samostanowienia.
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i lasy milczqco zstepujq w rytmie potoku

— lecz zdumiewa sie czlowiek!

Prog, ktory swiat w nim przekracza,

jest progiem zdumienia.

(Kiedys temu wiasnie zdumieniu nadano imie ,, Adam”.)”

Czlowiek nie moze przestaé zdumiewad sie wlasnie dlatego, 7e jest
czlowiekiem, zdolnym do zagladania w swoje wnetrze. Zdumiewajac sig, jest
Jednoczes$nie inspirowany do nieustannego poszukiwania glebszej prawdy
o samym sobie, o swojej wartosci i niepowtarzalnosci. Wiecej, cztowiek jest
wezwany do tego, aby w pelni si¢ realizowat, aby bardziej byl soba, aby 7yl
petnia swego czfowieczenstwa. Jest zatem wezwany do przekraczania siebie,
pociagany wzwyz, ku dobru, bo tylko tak moze si¢ spetni¢ do konca. Przede
wszystkim jednak cziowiek powinien by¢ zdolny do zdumienia si¢ drugim
cztowiekiem i gotowy do otwarcia si¢ na niego poprzez dar z siebie. Takie
przekraczanie siebie w strong drugiej osoby, w strong ,,ty”, jest wyrazem petni
cztowieczenstwa. Czlowiek nie jest bowiem ,samotng wyspa”, odlaczona
i zamknigta samg w sobie, ale jest bytem otwartym, ktéry si¢ realizuje
w dialogu i taczno$ci z innymi. Wobec drugiego, w relacji do niego, moze on
poznaé prawde o sobie i moze w pelni si¢ zrealizowac.

3 Jan Pawel 11, Tryptyk rzymski, Krakéw 2003, s. 9-10.
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GRUNDTVIG I KIERKEGAARD:
DWIE KRYTYKI DUNSKIEGO LUTERANSKIEGO
KOSCIOEA PANSTWOWEGO

N.F.S. Grundtvig (1783-1872) i S.A. Kierkegaard (1813-1855) posiadali
bardzo szerokie =zainteresowania: pedagogiczne, historyczne, literackie,
polityczne, teologiczne, filozoficzne. Wiele z nich bardzo ich réznito. Ale jedno
mieli wspdlne, ktéremu tez poswigcili wigksza czg$¢ swojej aktywnosci:
teologia i Ko$ciol. To zainteresowanie niosto w sobie ogromny fadunek
krytycyzmu. Nie byla to wszakze krytyka, jak sadza niektorzy uczeni,’
antykoS$cielna w tym znaczeniu, Ze jej przedmiotem jest Kosciot jako taki, badz
Kosciot futeranski, czy katolicki. Wydaje sie, ze przedmiotem tej krytyki byt
Kosciot panstwowy. I to jest w zasadzie jedyne podobienstwo obu tych krytyk.
W pozostalych kwestiach roznia sig istotnie. Podstawowa zas r6znica jest to, ze
Grundtvig nie byl w pelni $wiadom tego, co jest prawdziwym przedmiotem
jego krytyki i w rezultacie postawil bledna diagnoze, podczas gdy Kierkegaard
doskonale zdawat sobie sprawe z tego, co przeszkadza w byciu autentycznym
chrzescijaninem i konsekwentnie, z niezwykla przenikliwoscia ukazywat
utomnosci Kosciota panstwowego. O innych, istotnych rdznicach tej krytyki
mowié bedziemy w dalszej czgsci rozwazan.

1. Kontekst polityczny i gospodarczy

Piecrwsza potowa XIX wieku w Danii nie nalezata do udanych:
zniesienie cla eresundskiego odcieto ja od doptywu niezwykle istotnego dla
rozwoju gospodarczego kapitalu i wpedzito niemalze w nedze. Uwiklania
polityczne (sojusz z Napoleonem) i niefortunna wojna (przeciwko Anglii),
dhugotrwaty konflikt o Szlezwik i Holsztyn, pokéj w Kilonii (w 1814 roku),
w wyniku ktérego Dania utracita Norwegi¢, zatamalo jej pozycje polityczna
i potozyto kres dochodowemu handlowi ze Wschodnimi i Zachodnimi Indiami.

' W odniesieniu do S. Kierkegaarda: Toeplitz K., Kierkegaard, Warszawa 1975, 5.168 n.
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Dania stata sie matym krajem z ogromnym bilansem strat. Sytuacja wewngtrzna
kraju réwniez byla niepomys$lna: rozwdj ekonomiczny skutecznie
powstrzymywala przestarzala Wspolnota Cechow, a brak nowej konstytucji
tylko utrwalat archaiczny absolutyzm. W polowie XIX wieku zaczely jednak
pojawia¢ si¢ konieczne zmiany: 5 czerwca 1849 roku krél Fryderyk VII
podpisal nowa konstytucj¢ (nowelizowang w 1866 roku), ktéra w pierwszym
rzedzie kiadta kres monarchii absolutnej, w jej miejsce ustanawiajac monarchie
konstytucyjna, oraz wprowadzata szereg istotnych zmian idacych w kierunku
liberalizacji zycia w Danii, migdzy innymi ustanawiajac prawo do wolnosci
religijnej, co w praktyce oznaczatlo zniesienie wylacznosci wyznania
luteranskiego i koniec epoki dunfskiego Kosciota panstwowego. Na
podkreslenie zastuguje fakt, ze w tym wzgledzie Dania wyprzedzila inne kraje
skandynawskie: w Szwecji analogiczne ustawodawstwo dotyczace wolnosci
religijnej pojawito sie w 1860 roku, a w Norwegii jeszcze pozniej i w obu tych
przypadkach jego wprowadzanie napotykalo na znaczacy opér, 1 w konsek-
wencji zajeto znacznie wiecej czasu niz w Danii. Kilka lat po ukazaniu si¢
nowej konstytucji, w 1857 roku uchwalono ustawg o wolnym rzemiosle, ktéra
otworzyta wolny rynek z liberalng regulacja w postaci konkurencyjnosci
towaréw. Niemale znaczenie miato rowniez zburzenie w tymze roku starych
fortyfikacji okalajacych Kopenhage, a ograniczajacych mozliwosci rozwoju
miasta, szczegblnie w dziedzinie industrializacji. Stolica Danii zyskata szanse
przeksztalcenia si¢ z prowincjonalnego miasta w metropolig. Te pozytywne
przejawy przezwyciezania kryzysu nie uczynity z Danii kraju w pefni
samodzielnego i samowystarczalnego. Ciagle bowiem musiala spogladac
w dwéch kierunkach: w sprawach gospodarczych w kierunku Hamburga,
a w sprawach kultury i nauki — Berlina.

2. Kontekst kulturowy

Znacznie lepiej, w analogicznym czasie, przedstawiala si¢ sytuacja
w dziedzinie nauki i kultury. Mozna powiedzie¢, ze pod tym wzgledem Dania
przezywata prawdziwy rozkwit. Jeszcze nigdy w historii tej czesci Skandynawii
nie pojawito si¢ tyle znakomitych nazwisk. Byli to uczeni i artysci, ktorzy nie
tylko animowali zycie umystowe samej Danii, ale niektérzy z nich na trwak?
wpisali si¢ do kregu osob tworzacych dziedzictwo kultury europejskiej
i $wiatowej. Nalezy do nich z pewno$cia S. Kierkegaard - prekursor
egzystencjalizmu i odnowy duchowej protestantyzmu. Za zycia niedoceniapy,
czy wrecz ignorowany. Po latach jednak na nowo odczytany przez takich
uczonych, jak K. Barth, R. Bultmann, K. Jaspers, M. Heidegger i wielu innych,
stal sie inspiratorem nowych spojrzefi w teologii i filozofii. N. Grundtvig —
pisarz, poeta, filozof, historyk, pedagog, teolog, stat si¢ znany glownie za
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sprawa utworzenia uniwersytetu ludowego oraz popularyzacji idei szkolnictwa
powszechnego w Danii, skad przedostata si¢ ona do innych krajéow
europejskich. Dla przyktadu: pierwszy uniwersytet ludowy na ziemiach
polskich powstat w 1900 roku w Pszczelinie pod Warszawa. Dzi$ idee tego
Duficzyka  wspiera migdzynarodowy program jego imienia, bedacy
komponentem szerszego programu Sokrates, ktérego zadaniem jest rozszerzanie
wspdtpracy europejskiej w dziedzinie edukacji. Program Grundtvig wspiera
ksztalcenie dorostych. W latach czterdziestych XIX wieku ukazata sie
wigkszos¢ basni H.Ch. Andersena (1805-1875) z niezapomnianymi ilustracjami
W. Pedersena, ktére niemal natychmiast przyniosty autorowi basni europejska
stawe. Swoje triumfy $wigcifa poezja z wielkim ksieciem poetow dunskich,
przyjacielem J.W. Goethego A.G. Oehlenschlidgerem (1779-1850). Inni, jak
F. C. Sibbern, P.M. Mgller odzwierciedlali w poezji najistotniejsze kwestie,
ktorymi zyta spoteczno$¢ dunska. Z niezwykta finezja, maestria i znawstwem
poruszali si¢ w przestrzeni trudnych zagadnien moralnych i filozoficznych,
dajac wyraz ogromnej dojrzatosci intelektualnej i artystycznej jednoczesnie.
Znakomite osiagnigcia odnotowali Dunczycy w dziedzinie sztuk plastycznych:
wielka stawe zdobyl przedstawiciel klasycyzmu, rzezbiarz B. Thorvaldsen
(1768-1844), ktérego slady odnajdujemy nawet w Polsce (pomniki
M. Kopernika i ksigcia J. Poniatowskiego w Warszawie). Dobrzy malarze, jak
ojciec nowego stylu w malarstwie dunskim C.W. Eckersberg i jego zdolni
uczniowie: prekursor impresjonizmu Kgbke oraz portrecista C.A. Jensen. Przy
rozbudowie i upigkszaniu stolicy trudzit si¢ architekt C.F. Hansen. Cate jednak
zycie kulturalne Kopenhagi jak w zwierciadle odbijato sie na scenie Teatru
Krolewskiego (jednej z najstarszych w Europie). Tu szczegolnie brylowat
krytyk, literat, autor sztuk i duchowy dyktator dunskiego parnasu J.L. Heilberg
(1791-1860). Na deskach Teatru Krélewskiego z ogromnym powodzeniem
wystgpowata pigkna zona Heilberga Joanna Luiza przyciagajaca magnetyzmem
swojego kunsztu aktorskiego ogromna widownie.

Cala ta bogata mozaika kultury intelektualnej Danii byta wynikiem
wplywéw zewnetrznych, ktérym z natury rzeczy male panstwo posiadajace
poteznego sasiada ulegato. Brak suwerennosci kulturowej nie jest utomnoscia,
ale moze by¢ wprost bezcennym atutem. Dania czerpata pelng garicia z tego
wszystkiego, co na 6w czas okazywalo si¢ genialne lub doskonate. Ale
przepuszczata to wszystko przez filtr wlasnej, narodowej i patriotycznej
tozsamosci. W sobie wiasciwy sposob asymilowata, akomodowala tresci
wygenerowane w zupetnie innych obszarach. Do takich w pierwszym rzedzie
nalezafa filozofia G.W. Hegla, w mniejszym zakresie F. Schellinga i J.G.
Fichtego. Wplyw Hegla byt ogromny, nie tylko w Danii. Heglizmu jednak,
szczegblnie po Smierci jego tworcy, nie przyjmowano bezkrytycznie. Jego
nastgpey i interpretatorzy podzielili si¢ na dwa obozy: prawice, starajaca sie
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o takie zastosowania dla idealizmu, ktére w najmniejszym stopniu naruszatyby
oryginalne, heglowskie tworzywo tej filozofii oraz na lewice nie unikajacg
nawet najbardziej radykalnych zmian. Taki dualizm postaw zauwazalny by}
réwniez w Danii. W toku bardzo ozywionych, aczkolwiek subtelnych, dyskusji
filozoficznych pojawit sie glos jednego =z najbardziej radykalnych
i konsekwentnych krytykéw filozofii idealistycznej — Kierkegaarda. Tak wigc
filozofia Hegla stanowila pozywke dla dyskusji filozoficznych w Danii,
wytyczajac jej kierunki i granice. Analogiczna jak w filozofii pozycje
autorytetu, tyle ze w poezji zajmowat J.W. Goethe. Jego wplyw uwidocznit si¢
nie tylko w poezji A.G. Oehlenschligera, czy w ogdle w poezji, jako typowo
literacki wptyw, ale réwniez inspirowat filozofow — poetéw jak F.C. Sibberna,
ktory przejat od J.W. Goethego pojecie Lebenskunst, i ktére w jakims zakresie
przenikngto za posrednictwem Sibberna do filozofii egzystencjalnej
Kierkegaarda. A wszystko to owiewat duch liberalizmu, ktéry przenikat do
wszystkich dziedzin zycia w miarg, jak miejsca ustgpowat mu konserwatywny
duch chylacego si¢ ku upadkowi absolutyzmu. Od poczatku XVIII wieku
obecne byly w kosciele dunskim idee pietyzmu. Powstaly na przetomie XVII
i XVII wieka w Niemczech (P. Spener) ruch religijny wewnatrz luteranizmu
chcial doprowadzi¢ do ozywienia zycia religijnego poprzez odejscie od
czystego formalizmu religijnego, a poglebienie modlitwy osobistej, czytanie
Pisma $w. i uczynki milosierdzia. Liberalizm i pietyzm mialy swoich
zwolennikéw: miasta dunskie (szczegélnie Kopenhaga) znajdowaly sie pod
coraz to silniejszym wptywem liberalizmu; ludnos¢ wiejska pozostawata wierna
wplywom pietyzmu. Trzeba rowniez pamietaé, ze w szerszym, europejskim
kontekscie, oprocz idealistow niemieckich i pozytywistéw (J.S. Mill, A. Comte)
bardzo zdecydowanie dochodzita do glosu lewica heglowska: L. Feuerbach
opublikowat O istocie chrzescijaristwa (1841), a K. Marks wydal Manifest
komunistyczny(1848). Publikowali B. Bauer (Zycie Jezusa w 1843), M. Stirner
(Jedyny i jego wlasnosé w 1844). Wszystkie te wydarzenia tworzyly klimat
krytyki religii, panstwa, spoteczefistwa.

3. Kosciol panstwowy

Historia kosciola panstwowego w Danii rozpoczeta sig od oficjalnego
przyjecia przez krola Chrystiana 111 Reformacji. Nastapito to 30 pazdziernika
1536 roku i oznaczato w pierwszym rzedzie przejecie wiadzy nad Kosciotem
przez kréla z jednoczesnym zerwaniem wszelkich wigzi z Rzymem, 1 ustano-
wieniem luteranizmu religia panstwowa. Krél zyskat prawo zwolywania
synodéw i zatwierdzania ich uchwat, prawo do wiasnosci dobr koscielnych,
zwierzchnictwo nad szkolnictwem prowadzonym przez ksigzy. Zachowana
zostala wprawdzie dotychczasowa struktura instytucji koscielnych, ale biskupi
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bedacy administratorami i duszpasterzami swoich diecezji byli odpowiedzialni
bezposrednio przed krolem. Co roku zobowiazani byli do skladania
szczegotowych sprawozdan z administrowania diecezjami. Ich wtadza pasterska
zostata powaznie ograniczona: ostateczne i wiazace decyzje dotyczace catego
Kosciofa, duchowienstwa i wiernych podejmowat badz zatwierdzat krél. On
sam natomiast ponosit odpowiedzialnosé¢ (zgodnie z kanonami absolutyzmu)
jedynie przed Bogiem. Ze swej jednak strony przyjal na siebie najwyzszy
obowigzek dbania, przy pomocy wszelkich $rodkéow, o czysto$é wiary
(luterafiskiej) i pomyslny rozwdj Kosciota pafnstwowego. W konsekwencji
zniesiono wolnos$¢ religijng przez ustanowienie luteranizmu religia panstwowa.
W okresie rozkwitu absolutyzmu dla wyznawcow innych religii prawo dunskie
przewidywato kar¢ banicji, a w niektdrych przypadkach nawet $mierci.
W praktyce jednak tak rygorystyczne przestrzeganie tego prawa trwato krotko
i, mimo ze obowiazywalo ono az do zmiany konstytucji w potowie XIX wieku,
wiadze dufiskie zachowywaly si¢ bardziej tolerancyjnie. Kosciot de facro stat
si¢ instytucja panstwowa; biskupi i kaptani — urzgdnikami pafistwowymi, wierni
zamieszkujacy na terytorium Krélestwa Danii — luteranami. Chrzest stat si¢
aktem oficjalnego i jednocze$nie przymusowego przyjecia do kosciota
panstwowego. Zycie religiijne Dunczykéw, funkcjonowanie instytucji
koscielnych, wreszcie — zycie Kosciola, ulegato stopniowej, ale konsekwentne;j
formalizacji. Jej szczyt przypadt na okres szczegdlnego umocnienia wiadzy
krolewskiej, kiedy to w 1660 roku parlament nadat krolowi wiadze absolutng
i ustanowit jej dziedzicznos¢. Formalizm zycia religijnego zaczal przybieraé
jeszcze inne oblicze: stopniowo, kolejne przepisy prawa panstwowo-
koscielnego egzekwowano z mniejsza determinacja urzednicza, 1 te,
w konsekwencji stawaly si¢ przepisami martwymi. Niewiele zmienit tu
pietyzm, ktory wyrést na gruncie luteranizmu jako swoiste antidotum dla
nadmiernego formalizmu, chociaz na pewno nie mozna catkowicie zignorowaé
jego roli w poglebianiu zycia religijnego, moze nie tyle hierarchow Kosciota
dunskiego, co wiernych. Taki stan rzeczy, trwajacy od trzech wiekow, musiat
mie¢ decydujacy wplyw na religijno$¢ ludzi stanowiacych Kosciot dufiski.
Zwyczajni ludzie przejmujacy wiare w uksztaltowanej od wiekéw tradycji
rodzinnej, szkolnej, spolecznej i, niestety, panstwowej, przejmowali w gruncie
rzeczy pewien model chrzescijafnstwa, w ktérym wypelnianie precyzyjnych
przepiséw-zobowiazan panstwowo-koscielnych, przy jednoczesnej formalnej
akceptacji przepiséw martwych, dawalo poczucie dobrze spetnionego,
chrzescijanskiego obowiazku. Bycia dobrym chrzescijaninem. 1 dobrym
Duficzykiem. Zycie ,,zorganizowane” na takich podstawach bylo gwarantem
pewnej kontynuacji, stabilizacji, porzadku moralnego, poczucia tozsamosci
wyznaniowej i narodowej. Koscidt panstwowy wpisal sie w mentalnosé
Dunczykéw jako fundament tadu ponadczasowego, osiagalny na drodze
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przestrzegania przepisdw i wypelniania zobowiazan wobec wszystkich
instytucji panstwowych, w tym rowniez Kosciota. Niestety taki model nie
wytrzymal proby: szczegdlnie dramatycznie przezyl ,zderzenie” z ideami
o$wiecenia i liberalizmu. Ta konfrontacja zaowocowata krytyka modelu
panstwa (absolutnego) a takze Kosciota, jako instytucji panstwowej. I w tym
wiasnie kontekscie chcemy przyjrzeé si¢ dwom réznym przejawom tej krytyki:
grundtvigiafskiej i kierkegaardianskiej. Pierwsza prowadzona byla z pozycji
liberalnych; druga wpisata si¢ w nurt pietyzmu luteranskiego.

4. Dwa zyciorysy

Nikolai Frederik Severin Grundtvig jest postacia mato znang w Polsce.”
W historii Danii jednak zajmuje jedno z pierwszoplanowych miejsc. Jego
zyciorys jest niezwykle bogaty. Wszechstronnie uzdolniony, o bardzo
rozlegtych zainteresowaniach, niezalezny, krytyczny, polemiczny. Urodzil sig
8 wrzesnia 1783 roku w Udby na wyspie Zelandii w rodzinie pastora.
Sprawowanie funkcji pastora nalezalo do tradycji rodzinnej, ktéra on sam
zreszta rowniez przejal. Wychowywany byl réwniez bardzo tradycyjnie,
w surowej religijnosci, w duchu pietyzmu luteranskiego, ze szczegdlnym
kultem jego pokutniczych tresci. Otrzymal gruntowne, uniwersyteckie
wyksztatcenie w teologii. Ale cata swoja rozlegla wiedz¢ zawdzigczat nie tyle
stacjonarnym studiom, ile osobistym lekturom (ten fakt wptynal na
ksztaltowanie si¢ idei szkolnictwa). Szczegdlng rolg odegrata tu my$l
romantyczna (Goethe) i oswieceniowa, w tym gloszony przez nauczycieli
Grundtviga racjonalizm naturalistyczny. Wplyw tego ostatniego byt taki, ze
kazat Grumdtvigowi wyodrebni¢ z teologii problematyk¢ antropologiczna
i skonfrontowaé ze soba cztowieka i chrzescijanina. Zycie Grundtviga mozna
podzieli¢ na trzy okresy: pierwszy, to jak sam go nazywal, ,teologiczny”.
W 1810 roku zostal duchownym i w nastepnym roku przyjat posade wikarego
u boku swego ojca w rodzinnym Udby. Po $mierci rodzica przeniost si¢ do
Kopenhagi, dalej gloszac kazania i prowadzac pracg duszpasterska. W czasie
kopenhaskim rozpoczal si¢ drugi okres w zyciu Grundtviga, zwany przezef
Hhistorycznym”. Byl to czas szczegdlnej krytyki Kosciota panstwowego,
zwrdcenia si¢ ku antropologii: poszukiwania ,tego co ludzkie”. Z tego okresu

* Znajomos¢ Grundtviga w Polsce dotyczy glownie jego idei szkot i uniwersytetow
ludowych. Pierwsze wzmianki o nim pojawily si¢ w literaturze polskiej pod koniec XIX
wieku. Szersze o nim opracowania to: Witkowski L., N.F.S. Grundtvig wielki durski
wychowawca, mysliciel, poeta [ dziatacz kultury, Warszawa 1974, Bron -
Wojciechowska A., Grundtvig, Warszawa 1986. Tu tez mozemy zapozna¢ si¢ z polska
bibliografig prac o Grundtvigu.
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pochodzi hasto: menneske fprst — kristen sd (najpierw cztowiek, potem
chrzescijanin). Jest to rowniez czas szczegdlnego zainteresowania sie historia
staroskandynawska, mitologia nordycka, czas poglebiania $wiadomosci
narodowej. Grundtvig zachwyca si¢ $w. Ireneuszem (1), ttumaczac dwukrotnie
(1827 i 1853) jego dzieto Adversus haereses. Powraca réwniez do gloszenia
kazan, tym razem w tonie niezwykle polemicznym i catkowicie zmienionym
pod wzgledem teologicznym (w poréwnaniu z kazaniami z pierwszego okresu).
Jego wiara ulega zmianie (w poréwnaniu z ta, ktérg wynidst z domu). Pisze
kontrowersyjne artykuly bardzo ostro atakujace Kosciol. W efekcie wyrokiem
sagdowym (1826) zostaje skazany na dozywotnig cenzure. W rzeczywistosci
zaprzestano jej po dwunastu latach. To jednak przewazylo szale: Grundtvig
zrezygnowat z funkcji pastora w kosciele panstwowym. Od tego czasu zaczal
sig trzeci okres w zyciu Duficzyka. Aktywnie dziatat jako duchowny niezalezny,
wolny kaznodzieja gloszacy kazania poza kosciolami. Nauki gloszone
z ogromnym zaangazowaniem gromadzity coraz wigcej zwolennikow, ktorzy
mimo braku oficjalnej zgody zaczeli tworzy¢ nieformalna podstawe Kosciota
ludowego (Folkekirke) zwanego grundtvigiafiskim. W swojej krytyce Kosciota,
ktora przysporzyta mu wielu przeciwnikéw wsrdod duchowiefistwa dunskiego,
Grundtvig zachowywat sie jak lojalny rojalista i to otworzylo przed nim droge
do polityki i kariery panstwowej. Najpierw za otrzymane stypendium
trzykrotnie wyjechat do Anglii (1829-1831), gdzie krystalizowala si¢ jego idea
uniwersytetu ludowego i gdzie na nowo podjat badania nad mitologia
staronordycka. W 1832 roku powrdcit do Kosciota panstwowego. W latach
1853-1858 zasiadat w Izbie Nizszej parlamentu, a w 1866 w Izbie Wyzszej.
W migdzyczasie w 1961 roku, w uznaniu zastug otrzymal od kréla tytul
Biskupa Zelandii, z ktérym zwigzana byla godnos¢ Prymasa Danii. Zmart
2 pazdziernika 1872 roku w Kopenhadze, w wieku 89 lat. Uroczystosci
pogrzebowe zgromadzity tysigce jego zwolennikéw tym bardziej, ze za sze$é
dni miatby obchodzi¢ swoje dziewi¢édziesiate urodziny. Grundtvig przez cale,
dugie zycie byt cztowiekiem niezwyklej aktywnosci. Nie tylko pisarskiej, ale
przede wszystkim przynoszacej praktyczne rozwigzania. Dzialat w obszarach,
ktore uznawat za istotne dla pomys$inego rozwoju Danii: budzenia tozsamosci
narodowej w oparciu o pami¢¢ nordyckiej przeszlosci, powszechnej
I permanentnej edukacji ludu, autentycznej, przynoszacej owoce religijnosci.
Byl, jak wszyscy zreszta, przeciwnikiem Kierkegaarda. Wynikato to przede
wszystkim z niezrozumienia finezyjnych rozwazan Sokratesa Kopenhagi, ale
takze z bardzo réznigcych si¢ zapatrywan na sprawy Kosciofa i panstwa.
Kierkegaard rowniez niezbyt cenit Grundtviga. Wyraza to lakoniczne powie-
dzenie: ,,zdaje mi sie, ze ten Grundtvig to gadufa.”™

! Rohde P., Spren Kierkegaard, Wroctaw 2001, s. 101.
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Soren Aabye Kierkegaard jest chyba najbardziej znanym Duniczykiem
i to w calym $wiecie.! Przenikliwy mysliciel, ktory potrafit faczy¢ glebie
analitycznych rozwazan z niezwykla wrazliwoscia religijna. Niemal heroicznie
konsekwentny w wypelnianiu swojej misji, mimo najgorszej formy reakcji
otoczenia, jaka otrzymal: drwin i ignorowania az po natychmiastowe
i catkowite zapomnienie. Kierkegaard urodzil si¢ 5 maja 1813 roku
w Kopenhadze w rodzinie wzbogaconego na handlu Michaela Pedersena, jako
ostatnie dziecko. W chwili urodzin Sérena, ojciec miat 56 lat. I wiasnie postaé
ojca zdominowala szczegélnie pierwszy okres zycia najmiodszego
Kierkegaarda, a i pozniej ciagle powracata, wzmagajac poczucie melancholii
filozofa. Wychowywal si¢ w patriarchalnie rzadzonym domu, w atmosferze
troche fanatycznego pietyzmu i pojmowania religijnosci w duchu Starego
Testamentu. Najwieksze pietno na wychowaniu Sorena odcisngto poczucie
winy ojca, ktory przekazal mu je jak niedobre dziedzictwo, a z ktérym syn nie
mogt sie uporaé do konca zycia. Polegato ono na dwoéch niewybaczalnych
w mniemaniu starego Kierkegaarda grzechach, ktorych si¢ dopuscit
w przesztosci. Zyt wiec w przeswiadczeniu nieuchronnodci najsurowszej kary,
ktéra miata go dosiggnaé z reki sprawiedliwego Boga. Pierwszy z nich dotyczyt
zamierzchlej przesziosci, kiedy to jako biedny chlopiec przeklal Boga za swoj
ciezki los. Drugi byt pdzniejszy, natury moralnej i dotyczyt zbyt wezesnego
przyjécia na $wiat Soérena po zawarciu przez owdowialego Kierkegaarda
malzenstwa z wlasna stuzaca. W owym czasie taki postgpek traktowano jako
razacy brak moralnosci. Te dwa grzechy, w oczach ojca doczekaly si¢ kary:
w krotkim czasie, z duzej rodziny (siedmioro dzieci), przy zyciu pozostaty tylko
trzy osoby: ojciec i dwaj synowie. A i im, wedle przekona rodzinnych, nie
pozostalo juz wiele zycia, jako ze wszyscy zmarli z rodziny nie ukoficzyli 33 lat
(wieku Chrystusowego). Ojciec zatem czekat, az ostatecznie wypetni si¢ kara:
az stanie sie $wiadkiem $mierci calego swojego potomstwa. Atmosfera czekania
na $mieré jako kare Boza stworzyla przygniatajaco ponury klimat, ktory
Kierkegaard nazywat melancholiag. Ona naznaczyla swoim pigtnem cale jego
zycie. Ojciec miat jednak réwniez pozytywny wplyw na syna. Dostrzegajac
wybitne zdolnosci najmiodszego dziecka, rozbudzat w nim wyobraznig
i wrazliwo$¢, dbat o rozwdj intelektualny, co w przysztosci przyniosto owoce
w postaci wnikliwych i subtelnych analiz ludzkiej duszy, ktore z taka
determinacja realizowal dojrzaty filozof. Po $mierci ojca w 1838 roku Soren
zaczat odczuwaé cheé dziatania, wypelnienia jakiej$ blizej nieokreslonej misji.
Doprecyzowanie tego powotania nastapi po roku 1846 (roku jego domniemane;
$mierci), kiedy to zrozumiat, ze jego Zyciowym zadaniem jest zostanie

* Teoplitz K., Bibliografia swiatowa opracowar pogladéw S. A. Kierkegaarda, ,Studia
filozoficzne”, 1981, nr 3 (184), s. 157 — 176.
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swiadkiem wiary. W migdzyczasie skonczyt studia teologiczne i zargczyt sig
z Reging Olsen, ktora stala si¢ jego natchnieniem w dzialalnosci pisarskie).
Plany matzenskie nie doszly jednak do skutku, bo po okresie rocznego
narzeczenstwa, Kierkegaard zrozumiat, ze jego Zyciowym powotaniem nie jest
maizenstwo, 1 byloby rzecza zgota nieuczciwa wiaza¢ ze soba niewinng
i niczego nieSwiadoma Reging. Wyjechat do Berlina, gdzie krétko stuchat
wykladéw F.W. Schellinga. Powrocil rozczarowany i natychmiast poswigcit si¢
bardzo intensywnej pracy pisarskiej. W ciagu trzech lat napisal wiekszos¢
swoich najwazniejszych dziet (w sumie kilkanascie ksigzek). W roku 1846,
ktory miat by¢ dla niego feralnym, posiadatl dobrze ugruntowane poglady
filozoficzne (to, co nazywamy kierkegaardiafiskim egzystencjalizmem), w tym
réwniez spojrzenie na Kosciol (koncepcja autentycznej wiary). Nastapit okres
niewybrednych, wrecz przesmiewczych atakéw na Kierkegaarda. Ten bronit
si¢, postugujac si¢ argumentami merytorycznymi. Polemika stata si¢ coraz
bardziej gwaltowna. Przefom nastapit po Smierci przyjaciela domu
Kierkegaardéw, biskupa Kopenhagi J.P. Mynstera (30 stycznia 1854 roku).
Kierkegaard przypuscit ,ostatni atak”. Wydatl wlasnym sumptem dziewigd
ulotek (dziesiatej nie zdazyt wydaé osobiscie) pod wspdlnym tytutem Chwila.
Byly one bezposrednim atakiem na urzedowe chrzescijanstwo. Wydawanie tych
broszur przerwalo zastabniecie Kierkegaarda na ulicy (2 pazdziernika 1855
roku), paraliz, i pobyt w szpitalu. Umarl 11 listopada 1855 roku, majac zaledwie
42 Jata. Przed S$miercia odmoéwil przyjecia Komunii z rak urzednika
pafnstwowego. Na pogrzebie, oprécz brata zmartego i miejscowego proboszcza,
nie bylo duchownych. Na nagrobku umieszczono fragment dunskiej piesni
koscielnej: ,,To juz niedtugo potrwa, kiedy wygram.”

Zyciorys Kierkegaarda bardzo rézni si¢ od zyciorysu Grundtviga nie
tylko szeregiem faktéw zewnetrznych, ale przede wszystkim tym, ze obaj mieli
catkowicie przeciwstawne charaktery. Kierkegaard byt zwrocony jakby ,.do
wewnatrz”, byl indywidualista pragnacym wylowi¢ jednostke z thumu.
Grundtvig przeciwnie, zyl i pracowal jakby ,na zewnatrz”, starajac sie na
drodze powszechnej edukacji tworzy¢ wspolnotowosé ludzka. ,,Ale co do
jednego w peini byli zgodni: obaj byli przeciwnikami systematycznej
i spekulatywnej filozofii oraz przeciwnikami mysli, ze wszystkie sprzecznosci
bytu powinny wspotistnie¢ w jakiej$ wyzszej filozoficznej jednosci, ktéra
skrada zyciu jego site i chrzescijaniski poglad o bycie jako walce miedzy
dobrem i ztem.””

* Rohde P., dz. cyt., s. 190.
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5. Dwie krytyki

Zrozumienie krytyki Grundtviga nie bedzie fatwym zadaniem, i to
z jednej, ale istotnej przyczyny: Grundtvig zmieniat poglady. Nie miat, tak jak
Kierkegaard, wykrystalizowanej filozofii ani tez jednoznacznego spojrzenia na
Kosciol. Jedyna dziedzina, w ktérej wyrazat definitywne poglady, to edukacja.
Inne zmienialy sie¢ w zalezno$ci od wplywéw, ktorym ulegal. A byly to:
romantyzm, tradycyjna wiara luteranska z podporzadkowaniem si¢ autorytetowi
Kosciota, fascynacja $w. lIreneuszem, przejecie sig¢ ideami Oswiecenia
i zwigzanym z nim naturalistycznym racjonalizmem czy wreszcie niebywate
zainteresowanie mitologia nordycka. Mimo tych utrudnien mozna ustali¢
zasadnicze linie krytyki. Pierwsza z nich to liberalizacja zycia religijnego.
Przypomnijmy, ze do podpisania przez kréla konstytucji w 1849 roku, w Danii
nie bylo wolnosci wyznania. Grundtvig zatem pisal: ,,Co do Kosciola
panujqcego, to wladza, przymus czyni zyciu narodu szkode bezpoSrednig o
poniewaz .,W moim osobistym przekonaniu prawdziwa poboznos¢ i prawd21wa
nauka rozkwitajg najlepiej tam, gdzie ludziom wolno uczy¢ sig tego, co chca,
i wierzy¢ w to, co chca.”” Grundtvig postulowat wolnos¢ religijng w znaczeniu
wolnos$ci wyznania, mozliwosci zakfadania kosciotéw i wyboru pastorow. Ale
nawet taka ,zewnetrzna” wolno$¢, jezeli nie przeniknie do $wiadomosci
pastoréw, nie przyniesie wiele pozytku.® Grundtvig mniemal, 7ze sam taka
$wiadomos$¢ posiada, totez ztozyt oficjalna prosbg o wydanie mu zezwolenia na
zatozenie wolnego Kosciota. Zgody takiej nie otrzymat. Mimo to zgromadzit
wielu zwolennikdw, ktorzy po dzi§ dzien stanowia czes¢ Kosciota ludowego
zwanego grundtvigianskim. Liberalizm Grundtviga dostrzegt Kierkegaard
i poddat go druzgocacej krytyce. W Chwili nr 6 pisat: ,Najwyzszy cel. o ktory
walczyl [Grundtvig], sprowadza si¢ do tego, aby otrzymac dla siebie i tych,
ktérzy sie don przytaczyli, pozwolenie wyrazania tego, co on rozumie pod
pojeciem chrzescijanistwa. Dlatego chcial zrzuci¢ jarzmo, ktére nalozyt nan
panstwowy Koscidl; oburzyto go to, ze przy pomocy sit policyjnych usitowano

® Dubska czterolistna koniczyna. Kosciol a szkola, w: Bron — Wojciechowska A.,
dz. cyt. s. 144.
7 Do Norwegdw o norweskiej szkole wyzszej. Poboznosé i nauka, w: tamze, s. 161.
8 Lecz nawet Koscidt dziatajacy na zasadach dobrowolnosci nie musi przynosi¢
bezposredniego pozytku. Kosciot chrzescijanski oddziatuje bowiem w istocie tylko na
calos$¢ natury ludzkiej. Skoro jednak chrzescijanstwo, ze swym nieporéwnanym darem
uszlachetniania natury Judzkiej, w tym i wszelkich charakteréw narodowych, znalazio
tak doskonate domostwo w Danii, zdolaloby z pewnoscig przystuzy¢ sie dunskie;
naturze w niejednym, gdyby tylko ksi¢za, pragnac rzadéw w jego imieniu, nie
unicestwiali jego dobroczynnego wptywu.” Duniska czterolistna koniczyna, tamze,
s. 144,
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przeszkodzié¢ mu w wyrazaniu jego religijnej wolnosci.” Sprzeciw Grundtviga
wobec Kosciola panstwowego uwaza za przejaw obludy, piszac w Dzienniku
w troche demaskatorsklm duchu, ze przeciez jako pastor sam czerpie z niego
niemate korzysci.'® Ostatecznie, konkluduje Klerkegaard Grundtvigowi nie
chodzito o chrzescijanstwo, ile o wolno$¢ dla siebie.!’ Druga linia krytyki
grundtvigianskiej byta proba wiaczenia do chrzescijanstwa reprezentowanego
przez Kosciét dufiski  pierwiastkow mitologii  nordyckiej. Historia
skandynawska interesowat si¢ od dawna. W 1832 wydal Mitologie nordyckq
(Nordens Mpythologi). Podczas swoich podrézy do Anglii zapoznawal sie
z literatura staroangielska. Zainteresowal go szczegdlnie jeden z najstarszych
poematéw heroicznych tej literatury Beowulf. Przetlumaczyt go na jezyk
dunski. Byto to pierwsze w $wiecie tlumaczenie tego poematu na jezyk
narodowy. Pozostajac pod wielkim wplywem mitow nordyckich, zaczat
doszukiwa¢ si¢ fundamentéw autentycznej wiary poza chrzescijanstwem.'”
Zaczat glosi¢ tezy, ze to, co ludzkie, jest niezalezne od tego, co chrzescijafiskie,
ze chrzescijanstwo i Kosciot istnialy jeszcze przed Nowym Testamentem oraz,
ze Biblia nie jest Jedynym zrédtem chrzescijanstwa. Kierkegaard traktowat to
jako przejaw poganstwa.'? Trzecia, istotna mysl Grundtviga, dotyczyta funkcji
i roli Kosciola. ,,(...) Istnieja dwie instytucje, dzieki ktérym sztuka moze
przychodzi¢ z pomoca naturze, zwane popularnie Kosciotem i szkolg.”'*

K Okruchy filozoficzne. Chwila., thum. K. Toeplitz, Warszawa 1988, s. 264. ,Nie,
wolnos¢ dla niego i tych, ktérzy zgodnie z nim szli, wolnos¢ dla wyrazanie tego, co on
i idacy z nim rozumieli przez chrzescijanstwo — oto najwyzszy cel, ktérego osiagniecia
pragnal, (...).”, tamze, s. 265.
" XI* A 334, w: Dario, thum. Fabro C., Brescia 1980, t. XII, s. 34; XI' B 182, w: tamze,
s. 49 - 52,
" (...) mozna z fatwoscia zauwazy¢, ze o G. [Grundtvigu] wlasciwie nigdy nie mozna
bylo twierdzi¢, iz walczyt o chrzescijafistwo; w gruncie rzeczy walczyt tylko o co$
ziemskiego, o mieszczanska wolnosé dla siebie i swoich zwolennikéw; nigdy tez nie
walczyl z chrzescijanska zarliwoscia, chrzescijanska pasja. Nie, w poréwnaniu
z zarliwoscia pierwotnego chrzescijanstwa entuzjazm G. jest: (religijna) obojetnoscia
11ndyfelentyzmem " Okruchy filozoficzne. Chwila., dz. cyt., s. 266.

* ,Gdyby bowiem szuka¢ $wiadectwa naszych przodkéw w ich poganskich marzeniach
o boskosci, w ich mocarnych czynach, wspaniatych piesniach i pismach, nim lacina
i rzymsko$¢ zdotaly je pognebi¢ i okaleczyé, przekonamy sie, ze nigdzie nie bylo
silnigjszych, naturalnych przeczué cudownego pokrewienstwa migdzy nicbem a ziemia,
nigdzie glebszego pragnienia, by widzie¢, jak wspaniate ludzkie zycie rozwija si¢ i staje
si¢ zrozumiate.” Grundtvig N., Do Norwegow o norweskiej szkole wyzszej., w: Bron —
WOJc1echowskaA dz. cyt., s. 161,

VIII A 258, w: Dario, dz. cyt., t. IV,s. 70 - 71.

* Dunska czterolistna koniczyna. Kosciét a szkola., w: Bron-Wojciechowska A.,
dz. cyt.,, s. 144,
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A poniewaz ,,(...) na koniec okresu dominacji Kosciota w zyciu obywatelskim,
zyjemy obecnie raczej w okresie wladzy szkoly.”"’, wobec tego funkcija
Kosciola powinna by¢ podporzadkowana procesowi edukacji. ,(...) nauka
potrzebuje rownie mocno tysigca duniskich plebanii, jesli w ogble wyksztatceni
obywatele moga oddzialywa¢ (w kierunku popularnym) na uniwersytet,
podobnie jak uniwersytet na lud!”'® Wspierajaca rola edukacyjna Kosciota
w ludowym, ,,oddolnym” wymiarze byla jedng z gltéwnych idei Grundtviga,
ktora konsekwentnie starat si¢ wprowadza¢ w zycie.

Podsumowujac trudng i zmienng mysl Grundtviga, nalezy stwierdzi¢, ze
byt zdania, iz Kosciét panstwowy zasadniczo moze dalej spelnia¢ swoja misje,
jednakze pod warunkiem, ze przebuduje swoja $wiadomos¢ na gruncie
liberalizmu, racjonalizmu, naturalizmu (ludowoscti) i historycyzmu. To znaczy,
7ze wzmocni (uaktywni) w chrzescijanstwie czynniki narodowo — historyczne,
wlaczy sie w proces edukacji ludowej i pozostawi przestrzen dla wolnych
wyboréw osobistych.

Zgota inny charakter ma krytyka Kierkegaarda. On sam, w poréwnaniu
z Grundtvigiem, posiadat dobrze zdefiniowane poglady, ktére ulegaly tylko
nieznacznym modyfikacjom. Ponadto krytyka Kierkegaarda jest bardziej
konstruktywna. Bardzo jasno deklaruje w niej swdj stosunek do Kosciota
panstwowego: , Kosciol powinien reprezentowal ,stawanie si¢”; z drugiej
strony ,panstwo” ,to trwanie w ustalonym porzadku”. Dlatego jest rzecza
bardzo niebezpieczna, gdy panstwo 1 Kosciol wzrastaja razem i sg
utozsamiane.”"’ Kierkegaard rozréznia chrzescijanstwo i $wiat chrzescijanski.
Pierwsze to dziedzina egzystencji, ,,stawania si¢”, osobistej wiary. Tu, w sposob
bardzo konstruktywny, poszukuje tego wszystkiego, co stanowi podstawe
autentycznej egzystencji 1 autentycznej wiary. Nie wysuwa przy tym postulatow
zmian doktrynalnych w wierze luteranskiej. Swiat chrzescijafiski natomiast jest
przedmiotem coraz bardziej zaostrzajacej si¢ krytyki, poniewaz stanowi

15 Tamze, s. 145.

'® Grundtvig N., O nowq polityke i kulture. Duriski Kosciél panstwowy widziany
bezstronnie., w: Bron-Wojciechowska A., dz. cyt., s. 137. ,,(...) biblijni uczeni w pi§mie
musza uzupehi¢ o$wiate religia i sta¢ si¢ pozytecznymi posrednikami, budzac respekt
ludu dla gruntownej wiedzy, ktéra przynosi owoce.”, tamze, s. 136.

"7 X' A 552, w: Kierkegaard S., Dziennik, thum. Szwed A., Lublin, 2000, s. 430. . Dla
»pafstwa” pozostaje w mocy, ze nawet jesli ta lub inna instytucja jest mniej udana —
gdy jest czescig tego, co ustalone — to nalezy by¢ bardzo ostroznym w zamiarach jej
obalenia, poniewaz idea ,,panstwa” jest ,istnienie w ustalonym porzadku”; i by¢ moze
bardziej shuzymy sprawie, solidnie utrzymujac mniej udany ustalony porzadek, niz
przedwczesnie go reformujac. W ,,Kosciele” obowiazuje co$ przeciwnego, poniewaz
jego idea jest stawanie si¢. Stawanie si¢ jest czym$ bardziej duchowym niz istnienie
w ustalonym porzadku.”, tamze, s. 430 — 431.

Grundtvig i Kierkegaard: dwie krytyki dunskiego luterarskiego Kosciola panstwowego 241

,,t‘rwame w ustalonym porzadku”, ktére w najglebszym przekonaniu
K}erlfegaarda przeszkadza czy wrecz uniemozliwia stawanie si¢” chrzes-
cijaninem. Wydaje si¢, ze Duficzyk chciat przede wszystkim przemawiaé
W duchu pozytywnej wizji wiary i autentycznego chrzescijanstwa. Ton krytyki
Zaczaj,p.rzybieraé na sile w miarg, jak wzrastata obojetnosé dla jego stow.
\'% x,nysl Jego wizji, Bog nie da sig ,,zamknaé” w zadnym racjonalnym systemie
myslowym. Kierkegaard odnosit to twierdzenie przede wszystkim do roznych
postagi heglizmu reprezentowanych przez licznych teologéw i filozoféw
dLll’].Sleh. qunej egzystencji nie mozna sprowadzi¢ do poziomu pojeé
!oglcznych, nie odbierajac jej tego, czym jest w istocie — samego bycia. Zywy
i prawdziwy Bég zatem, tylko iluzorycznie obecny jest w twierdzeniach, sadach
i atrybqtach, ktére do niego odnosimy. Kazdy rzetelny wysitek imelekt’ualneoo
poznania Boga doswiadcza swojej wiasnej niemocy, poniewaz dochodzi go
uznania, ze Jezus Chrystus, prawdziwy Bog i prawdziwy Czlowiek jest
paradoksem. Paradoksem dla umystu,'® nie dla wiary! Umyst bowiem jest tu jak
Slepa uliczka:_tylko przybliza nas do Boga, ale nie pozwala Go osiagnaé (na
dr9dze rozumienia). Dlatego jedynym wyjsciem jest zgorszenie intelektualne'’
ktére pozwala nam odkry¢ niewystarczalnos¢ tej drogi i popchnaé nas d(;
,',przeskoku” na inng: na droge wiary. Ta za$ nie moze sprowadza¢ sig tylko do
mtelelftualnego przekonania o stusznosci dogmatow, poniewaz jest ona
w naJwy.z'szym stopniu sfera egzystencji. 1 w niej wiasnie powinna sie
urzeczywistnia¢. Musi zatem rozpoczaé si¢ od osobistego, »¥zZykownego” (bo
bez.zabez_pieczenia intelektualna pewnoscia — patrz: przypadek Abrahama)
zawierzenia Bogu. Nastgpnie musi przerodzi¢ sie w autentyczne nasladowanie
Ch‘rystusa. Sposobu na$ladowania nie da sie okresli¢ Jakim$  zbiorem
u111wersa111ych formut. Jest bowiem indywidualnym (tak jak egzystencja
,,p()Jedynczego czlowieka”)  aktem  upodobnienia swojej w’rasnéj
me}powtarzalnej egzystencji do zycia Chrystusa. On jest Modelem d(;
nasladowat}ia. Nie wymyslonym, ale objawionym: Jako prawdziwy Bég
W prawdziwej, historycznej, ludzkiej egzystencji. To za$ dane jest nalg
w doktrynalnym nauczaniu Kosciota. Istota wiary lezy po stronie jej
eggystencjalnego wypetnienia, ktore mozna urzeczywistni¢ Jjedynie poprzei
nasladowanie Chrystusa. To za$ nie jest fatwe, a juz na pewno nie moze by¢
czysta formalnoscia. Nasladowanie wymaga osobistego zaangazowania
wysitku, ofiary, poswiecenia, a nieraz nawet meczenstwa. Nie L-;moZe byé,
wygodnym wypetnianiem pewnych ustalonych formut i zobowiazan, i zycia

18 . .

Problem ten Kierkegaard omawia szeroko w Okruchaci filozoficznych, w rozdziale
IH4Abso!umy paradoks. Patrz: Okruchy filozoficzne. Chwila., thum, Toeplitz K., dz. cyt
5. 44 - 58. S

19 . . .
Tamze, w zataczniku do tego rozdziatu zatytutowanym Zgorszenie paradoksem, s, 58 — 65,




242 ks. Marek Zejmo

w przeswiadczeniu, ze si¢ jest ,dobrym chrzescijaninem”. Taka sytuacjg,
zreszta bardzo powszechna w panstwowym Kodciele dunskim, Kierkegaard
uwazat za odstepstwo od wiary i zdradg chrzescijanstwa. Te kluczowa dla niego
prawde mozna przedstawi¢ w jeszcze inny sposob. Kierkegaard odréznial trzy
typy egzystencji (stadia): estetyczne, etyczne i religijne. W ramach tego
ostatniego istnieja dwa typy religijnosci. Religijno$¢ A (sokratejska) jest, by tak
rzec, przedchrzescijanska. Sokrates, z ogromna pasja, zaangazowaniem
poszukuje prawdy, ktorej nie moze znalez¢, bo jej jeszcze nie ma (nie zostata
jeszcze objawiona). Staje si¢ meczennikiem. W tej religijnosci wyeksponowane
jest ,jak” (pasja, osobiste zaangazowanie, meczefistwo). Nie istnieje jeszcze
,,co”(prawda objawiona). Drugi typ, to religijnos¢ B (chrzescijafiska). W niej
juz obecna jest prawda objawiona, czyli ,,co”. Autentyczne chrzeScijafistwo nie
moze ogranicza¢ si¢ tylko do religijnosci B, ale musi, jako nieodzowny
warunek, czy punkt wyjscia, zalozy¢ religijnosé A Autentyczne
chrzescijanstwo faczy w sobie sokratejskie ,,jak” i objawione ,,co”, ludzka pasj¢
i Bozq prawde, skonczono$¢ i nieskoficzono$¢, czas i wiecznos¢. To jest
kwintesencja wiary i ,,bycia chrzescijaninem”. O taka wiarg i chrzescijanstwo
upominat si¢ Kierkegaard. Jego za$ krytyka Kosciota panstwowego nie byla
nawet krytyka instytucji, tylko sprzeciwem wobec faktu, ze ten Koscidt
przedstawit chrzescijanstwo tylko pod postacia religijnosci B, zwalniajac
wyznawcow Chrystusa z obowiazku nasladowania, pasji poszukiwania, ofiary
i meczenstwa. Innymi stowy, przedstawit chrzescijanstwo w ,ztagodzonej
formie”, tatwiejsze do akceptacji, stawiajace wymogi czysto formalne, jakby
chciato ,,przypodobaé sie” swoim wyznawcom. Dlatego Kierkegaard postawit
wymaganie Kosciotowi, aby si¢ do tego otwarcie przyznal. Aby oglosit, ze
przez osiemnascie wiekdw nie zdotal zrealizowa¢ ideatow chrzescijanstwa. Tak
jakby go w ogéle nie bylo. Bardzo trafnie zauwaza A. Szwed w przedmowie do
swojego tlumaczenia Dziennikéw Kierkegaarda®, ze w istocie rzeczy postawit
on zwyczajnym chrze$cijanom nadzwyczajne wymagania, dalece przewyz-
szajace te, ktore stawiat im Kosciét panstwowy. To jedna konkluzja. Druga
dotyczy okresu, w ktorym wydawat Chwile, a ktéry ze wzgledu na wzmozong

® Kierkegaard S., Dzienniki, dz. cyt., Przedmowa autorstwa ttumacza, s. 20 - 21.

2 (... Kierkegaard wywotat burze w szklance wody. Zaatakowat bowiem normalnych,
tzn. przecigtnych chrzescijan, przecietnych ksigzy i biskupow (...). Gromit ludzi, ktérzy
$wietymi nie byli, ale jakich$ wotajacych o pomstg do nieba grzechéw nie popetniali.
Byli to na ogét stateczni, zyciowo ustabilizowani mieszczanie, tradycyjni chrzescijanie,
poboznie w kosciele $piewajacy psalmy i raz do roku, zgodnie z nakazem,
przystepujacy do komunii wielkanocnej. To zgota przecigtne chrzescijanstwo dla
Kierkegaarda bylo nie do zniesienia. Nie potrafit zaakceptowa¢ takiego letniego i, jak
sie wyrazal, infantylnego chrzescijanstwa, ktore powszechnie traktowano jako dodatek
do kupieckiego czy urzedniczego zycia.” dz. cyt., s. 28.

Grundtvig i Kierkegaard: dwie krytyki duriskiego luterariskiego Kosciola pahstwowego 243

krytyke Kosciola nazywany jest ,,ostatnim atakiem”. Nie nalezy traktowac jej
Jako przejawu szczeg6lnej napastliwosci Kierkegaarda. Tlumaczy¢ ja powinno
sie raczej tym, ze on sam chcial si¢ sta¢ $wiadkiem prawdy, a moze nawet
meczennikiem. Dlatego prowokowal Kosciol panstwowy do gwaltownej
reakcji, ktora dalaby mu szanse¢ cierpienia dla Chrystusa, a tym samym
uwierzytelnienia tego, co glosit. Chciat chyba ukaza¢ na przykladzie swojego
zycia, czym jest religijnos¢ A. Sta¢ si¢ drugim Sokratesem?

Dwie, rézne krytyki. Co po sobie pozostawily? Grundtvigianska
niewiele: nowy Koscidt istniejacy w szczatkowej postaci do dzis; z naruszona
proporcja wolnosci osobistej i postuszenstwa autorytetowi; borykajacy sie
z problemem wlasnej tozsamosci. Kierkegaardianska znacznie wigcej: zaczyn,
z latami dojrzewajacy w refleksji nad chrzescijanstwem, duchowoscia,
Kosciotem. Dojrzewajacy w otwarciu ekumenicznym i w pytaniu o autentyczna
wiare.
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WYBITNY UCZONY I PASTERZ DOBRY

Wspomnienie o §p. ksigdzu profesorze doktorze habilitowanym
Edwardzie Nawrocie z okazji pierwszej rocznicy Jego $mierci

19 wrzesnia 2005 r. odszedt do wiecznos$ci, w wyniku choroby
nowotworowej, jeden z najbardziej utalentowanych historykéw polskiego
Kosciota — profesor Uniwersytetu im. Kardynata Stefana Wyszynskiego
w  Warszawie i Wyzszego Seminarium Duchownego Chrystusowcow
w Poznaniu oraz proboszcz parafii pod wezwaniem $w. Michata Archaniofa
i Wniebowzigcia Najsw. Maryi Panny w Poznaniu-Kiekrzu — ks. Edward
Nawrot. Wies¢ o Jego $Smierci wywotala wielki bdl wérdd czlonkow rodziny
przyjaciot i parafian kierskich. Parafia kierska kierowal od 1 wrzesnia 1983 r.,
po $mierci gorliwego proboszcza ks. mgra Andrzeja Mizernego. Byt dozgonnie
wdzigczny metropolicie poznanskiemu, arcybiskupowi Jerzemu Strobie, za
nominacj¢. Cieszyl si¢ uroczym potozeniem miejsca nad duzym jeziorem oraz
sympatycznymi i dobrymi parafianami. Z arcybiskupem J. Strobg zyt na stopniu
autentycznej przyjazni. W duchu tej przyjazni abp J. Stroba odwiedzat go
w Kiekrzu. Laczyly Go tez z nim wspdlne poglady na duszpasterstwo
i katechizacje. Obydwaj byli wielkimi patriotami polskimi. Parafia w Kiekrzu
liczy 3129 mieszkancow; wsrdd nich 28 nalezy do innego wyznania, a 79
uchodzi za agnostykéw 1 bezwyznaniowcéw.,

Ks. prof. E. Nawrot darzyt rowniez wielkim szacunkiem jego nastepce
na urzedzie arcybiskupa poznanskiego — metropolite dr Juliusza Paetza za jego
bezposredni stosunek do duchowienstwa i wiernych, wysoka kulture duchowa,
dobro¢ serca, patriotyzm, pokorg. Abp J. Paetz odznaczyl Go w 1999 r.
godnoscia kanonika kapituty kolegiackiej w Poznaniu. Wysoko cenit sobie to
odznaczenie.

Dziatalnos¢ naukowa ks. prof. E. Nawrota zastuguje na monograficzne
opracowanie ze wzglgdu na styl sprawowania przez Niego duszpasterstwa
i umiejgtnoéci faczenia go z praca naukowa. Jest On w tej dziedzinie
niedosciglym wzorem. Glgboka wiedza teologiczna i historyczna stymulowata
Jego pracg duszpasterska, a praca duszpasterska miata wplyw na kierunek Jego
badan naukowych, na wybdr tematdéw prac magisterskich i doktorskich.
Gieboka wiedza dawata Mu tez klucz do serc ludzkich. Byt powszechnie
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szanowanym profesorem na uczelniach, w ktérych pracowal. Byt z natury
cziowiekiem bezkonfliktowym. Dotad najwigcej uwagi badawczej poswigcit
Mu ks. prof. dr hab. J. Mandziuk, przyjaciel i wspolpracownik na
Uniwersytecie Kardynata Stefana Wyszyiskiego. W ,Naszym Dzienniku”
w dniu 13 IX 2005 r. zamiescit bardzo wzruszajace o Nim wspomnienie
poémiertne, a w periodyku ,Saeculum Christianum” nr 2 (2005) napisat
obszerny o Nim artykut pt. ,,Zycie i dziatalnos¢ ks. prof. UKSW dra hab.
Edwarda Nawrota”, a na stronach 35-36 umiescit tekst swego przeméwienia
zatobnego. Na uwage zastuguje w tym numerze (s.37-39) wspomnienie,
wypromowanego przez ks. prof. E. Nawrota, doktora M. A. Jakubiaka.
Bibliografie jego prac naukowych — obejmujaca 152 publikacje — umiescit
réwniez w tym periodyku (na stronach 29-34) ks. W. Glinski. Jego prace
o Kobylej Gérze i o Pierwszym Krajowym Kongresie Eucharystycznym
w Polsce nie beda sie starze¢ z uplywem lat ze wzgledu na ich Zrodtowy
charakter. .

Ks. prof. E. Nawrot urodzit si¢ na terytorium historycznej diecezji
wroctawskiej (w Kobylej Gorze). Po 1821 r. miejscowos'c' ta znalazla si¢ na
mocy bulli papieza Piusa VII ,De salute animarium” ~ w granicach
archidiecezji poznanskiej. Patronka jego rodzinnej parafii jest patronka Slaska —
$w. Jadwiga (+1243), niewiasta o$miu blogostawiefistw (ks. A. Kietbasa).
opiekunka chorych i biednych, katolickich rodzin i wyboru kard. K. Wojtyty na
urzad $w. Piotra w Rzymie. Zywila wielki szacunek dla osob zycia
konsekrowanego oraz kaptanow. Cnoty $w. Jadwigi s bardzo czytelne w zycuu
i postepowaniu ks. E. Nawrota. W jego odczuciu powotanie do kaptanstwa
wyprosila mu jego pracowita i pobozna matka — Elzbieta. Jej patronka -
$w. Elzbieta Wegierska byla siostrzenica $w. Jadwigi. Przez cale zycie
troszczyla si¢ o ubogich. Cho¢ ks. E. Nawrot czuf sig Wle]kopolamnem to
jednak zywit wielki podziw dla Slazakéw za ich trwanie przez okres prawie 600
lat przy polskosci. Slaskowi zawdzieczaja Polacy maryjna poboznos¢ i Kulturg
duchowa. Najstarsze sanktuaria maryjne powstaly na Slasku. Rowaez
i sanktuarium jasnogérskie jest dzielem pochowanego w  kosciele
Franciszkanéw w Opolu — ksiecia Wiadystawa Opolczyka.

Wielkopolsce zawdzieczaja Polacy kulturg polityczna, organizacje
panstwowa oraz jezyk. W katedrze poznanskiej spoczywaja tworcy panstwa
polskiego: ks. Mieszko 1 (+992), krol Bolestaw Chrobry (+1025) oraz
restaurator panstwa polskiego, po reakcji pogafskiej, ksigze¢ Kazimierz
Odnowiciel (+1058), jedyny wiadca Polski, ktéry godny jest chwatly oftarzy
(opinia prof. K. Gérskiego; byt on synem bt. Rychezy (+1053) — matki Piastow
polskich. Jej relikwie spoczywaja obecnie w archikatedrze kolonskiej.

Edward Nawrot urodzit sic 7 X 1947 r. Byl najmtodszym dzieckiem
w rodzinie, skladajacej si¢ z czworga dzieci. Po ukonhczeniu szkoty
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podstawowej w Kobylej Gérze oraz uzyskaniu matury w Ostrzeszowie (1965r.)
odbyt studia filozoficzno-teologiczne w Arcybiskupim (Wyzszym) Seminarium
Duchownym w Poznaniu. Dnia 20 V 1971 r. przyjal $wiecenia kaplanskie
w archikatedrze poznanskiej z rak arcybiskupa metropolity poznafiskiego dra
Antoniego Baraniaka. Po s$wieceniach pracowat w charakterze wikariusza
w Rozdrazewie k. Krotoszyna, w Lwowku Wlkp., Kiebowie, Dolsku, Komor-
nikach, Splawiu i w parafii Wszystkich Swietych w Poznaniu. 1 IX 1983 r.
owcezesny metropolita poznanski abp Jerzy Stroba mianowat go proboszczem
parafii w Poznaniu-Kiekrzu. Czu} si¢ bardzo dobrze na tej parafii. Wierni
darzyli go petnym zaufaniem i autentyczng mitoscia. Potrafit odwzajemnia¢ ich
mito$¢. Nawiazat bardzo owocna wspolprace z mieszkajacymi na terenie tej
parafii od 1928 roku siostrami ze Zgromadzenia Sidstr Matki Bozej
Milosierdzia.

W 1929 r. przebywata na terenie jego parafii (przez kilka miesiecy)
sw. Faustyna Helena Kowalska. Tutaj miala pierwsze wizje Chrystusa
Milosiernego. Na terenie swej parafii wybudowal - na gruncie nalezacym do
Akademii Rolniczej w Poznaniu — ko$cidét pod wezwaniem $w. Faustyny.
Kosciol ten konsekrowal 5 X 1999 r. abp J. Paetz. Stuzy on obecnie takze
pracownikom naukowym Akademii Rolniczej.

Ks. Nawrot dokonatl udanej restauracji kosciota pod wezwaniem $w.
Stanistawa Biskupa i Meczennika w Chybach. Przeprowadzit gruntowny
remont kodciola parafialnego pod wezwaniem Michata Archaniota
i Wniebowzigcia NMP oraz migjscowej plebanii. Wybudowat okazaty dom
parafialny ,,Arka”, dom przedpogrzebowy oraz parking. Powotat klub sportowy
»Arka” (Kto jest kim w Poznaniu, Poznan 1997 s.437). Zabiegat o to, aby jego
parafianie mieli ,,zycie nadprzyrodzone i mieli je w obfitoéci”. Z tego powodu
stal si¢ — na wzér §w. Jana Vianneya — wielkim mitoénikiem konfesjonatu.
Starat si¢ w duszpasterstwie nagladowa¢ apostola narodéw — $w. Pawla. Potrafit
— jego wzorem — przeciwstawia¢ si¢ wysokim autorytetom, gdy ulegali
Swiatowym nowosciom i schlebiali ateistycznym liberalom czy masonom.
Stawat w obronie tych, ktérym bez wyroku sadowego odbierano w mediach
dobre imig. Pisat w ich obronie do wptywowych osobistosci.

Pracujac w duszpasterstwie, odbyl on studia specjalistyczne na
Papieskim Wydziale Teologicznym w Poznaniu oraz na Katolickim
Uniwersytecie Lubelskim. Jego mistrzami byli: ks. prof. dr hab. Bolestaw
Kumor oraz ks. prof. dr hab. Marian Banaszak. Pod kierunkiem ks. prof.
Banaszaka przygotowal dysertacje doktorska pt. ,,Dekanat ostrzeszowski
w granicach archidiecezji poznanskiej 1821-1945”,

Po uzyskaniu doktoratu prowadzit w latach 1981-1992 zajecia
dydaktyczne na Papieskim Wydziale Teologicznym w Poznaniu dla nauczycieli
religii oraz na studiach zaocznych. W 1992 r. podjal zajecia w Instytucie
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Emigracyjnym w Poznaniu. W latach 1992-1995 pehit obowiazki kapelana
w Wyzszej Szkole Oficerskiej im. Stefana Czarnieckiego w Poznaniu.
Prowadzit w niej wyklady z etyki katolickiej dla oficeréw i studentow Wojska
Polskiego. Jako wykfadowca tej uczelni uzyskal tytul kapitana Wojska
Polskiego. Co roku wystepowal jako prelegent w ,Dniach Kultury
Chrzescijaniskiej w Poznaniu”. W latach 1982-1992 petnit funkcje sekretarza
Sekcji Prawno-Historycznej Polskiego Towarzystwa Przyjaciot Nauk (Komisja
Teologiczna). Petnit tez role konsultanta naukowego w zakresie badan
historycznych dotyczacych historii Wielkopolski Potudniowej. Byt cztonkiem
Polskiego Towarzystwa Naukowego, Poznanskiego Towarzystwa Przyjaciot
Nauk, Kaliskiego Towarzystwa Przyjaciét Nauk, Towarzystwa Przyjaciot Ziemi
Ostrzeszowskiej (Oddziat w Poznaniu), Towarzystwa Serbsko-Luzyckiego
(Oddziat w Poznaniu).

Z Wroctawiem zwigzal si¢ w sposéb szczegélny przez odbycie na
Papieskim Wydziale Teologicznym w dniu 24 1 2000 r. kolokwium
habilitacyjnego na podstawie dorobku naukowego liczacego okoto stu pozycji
drukowanych oraz rozprawy habilitacyjnej pt. ,.Pierwszy Krajowy Kongres
Eucharystyczny w Polsce, wydrukowanej w 1997 r. we Wroclawiu.
Recenzentami byli: prof. dr hab. Krystyn Matwijowski z Instytutu Historii
Uniwersytetu Wroctawskiego, prof. dr hab. Stanistaw Nawrocki z Uniwersytetu
Adama Mickiewicza w Poznaniu oraz piszacy te slowa. W czasie kolokwium
ujawnit w sposéb wyrazny i jednoznaczny swe patriotyczne oblicze, mitos¢ do
matki Bozej oraz Swietych Panskich. Wykazat wielka erudycje z zakresu
teologii i historii, szczeg6lnie z dziejow Kosciota w Wielkopolsce. 1 X 2001 r.
zostat zatrudniony w Uniwersytecie im. Kardynata Stefana Wyszyfiskiego
w Warszawie; 27 V 2002 r. zostal profesorem nadzwyczajnym, | X 2002 r.
kierownikiem katedry historii  Kos$ciola w  czasach  najnowszych
(ks. J. Mandziuk, Zycie i dziatalnos¢, s.19). Opracowana przez ks. W. Glin-
skiego bibliografia jego prac obejmuje 152 pozycje. Jego prace poswigcone
zyciu i dziatalnosci wielkopolskiego duchowiefistwa oraz swieckich dzialaczy
katolickich a takze prace: Dekanat Ostrzeszowski 1821-1945 (Poznan 2001),
Dzieje Kiekrza i okolicy stanowia powazny wkiad w nasza historiografig
koscielna (ks. J. Mandziuk).

Jego dorobek naukowy bylby znacznie skromniejszy, gdyby nie
potrafit owocnie wspolpracowaé z ksiezmi i osobami Swieckimi. Ostatnim
kaptanem, ktory go wspieral w pracy duszpasterskiej, byt ks. Stanistaw: Duda,
pracownik  naukowy  Wydzialu  Teologicznego  Uniwersytetu  im.
A. Mickiewicza w Poznaniu. Bardzo duzo zawdzigczal dzielnej niewieScie
ewangelicznej Ewie Kabacinskiej, ktora wyreczata go w niektérych pracach
duszpasterskich, szczegdinie w kancelarii parafialnej. Styngta z goscinnosci jak
ewangeliczna Marta.
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Przed $miercia wypromowal dwéch doktorow: Krzysztofa Lojka, ktory
napisat pracg o nekropoliach w Ostrolece oraz Marka A. Jakubiaka, autora
dysertacji doktorskiej na temat relacji migdzy panstwem a kosciotem katolickim
na tle polityki wychowawczo-o$wiatowej sanacji (ks. Mandziuk, Zycie
i dziatalnos¢ ... s.20). W drugiej potowie czerwca 2005 r. we Wroctawiu wziat
udzial jako recenzent w przewodzie doktorskim Bozeny Nowak, ktdra
przygotowata pracg pt. ,,Rola $w. Katarzyny ze Sieny (1347-1380) w dziejach
sredniowiecznego Kosciota”. Przed $smiercig modlit si¢ w czerwcu 2005 r. przed
obrazem Matki Bozej Milosierdzia w Wilnie. Na $mieré byl zawsze
przygotowany. Pozostawil po sobie wzruszajacy testament, ktéry oddaje
wiernie jego duchowosé, umilowanie Kodciota, Polski i drogiej mu
Wielkopolski. Po $mierci, ktora nastapita w dniu 19 X 2005 r., jego doczesne
szczatki spoczely przy kosciele parafialnym, obok innych proboszczow
kierskich. Jego dzieto godnie kontynuuje nastepca ks. dr Andrzej Magdziarz.
Troszczy si¢ bardzo skrupulatnie o to, aby pamigé o jego znakomitym
poprzedniku trwata w sercach kierskich parafian.

Przedwczesna $mier¢ ks. prof. E. Nawrota wywoltata wielki bol wsrod
parafian, ktorym ofiarnie stuzyl przez okres 22 lat, wsrdéd pracownikow
naukowych i studentéw Uniwersytetu Kardynata Stefana Wyszyniskiego, wsrod
krewnych i przyjaciol oraz wsrdd siostr ze Zgromadzenia Misjonarek Chrystusa
Kréla dla Polonii Zagranicznej. Byl zaangazowany jako delegat biskupa
w proces beatyfikacyjny ich Zalozyciela — Stugi Bozego ks. Ignacego
Posadzego. Ks. I. Posadzy byt tez wspotzatozycielem Chrystusowcow. Wyzsze
Seminarium Chrystusowcéw utracito w jego osobie znakomitego profesora,
ktory za prowadzone zajecia dydaktyczne w tymze seminarium nie przyjmowat
zadnego wynagrodzenia. Ks. prof. E. Nawrot nie byl nigdy przywiazany do
dobr tego $wiata. Cieszyt sig, iz dane mu byto stuzy¢ Chrystusowi w bliznich,
szczegOinie ubogich. Mozna go nazwaé gwiazda pierwszej wielkosci na
firmamencie poznanskiego nieba. Byl kaptanem bardzo pracowitym,
swiatobliwym i wielkim patriota w najlepszym znaczeniu tego stowa.
Wierzymy, ze przed tronem Boga bedzie rzecznikiem trudnych spraw tych
0s6b, ktére za zycia bardzo go mitowaty.

Parafia pod wezwaniem $§w. Michata Archaniota i Najswigtszej Maryi
Panny w Poznaniu-Kiekrzu nalezy do najstarszych placéwek duszpasterskich w
archidiecezji poznanskiej. Jej poczatki siegaja XII wieku. Z 1397 r. pochodzi
zrodtowa informacja o proboszczu w Kiekrzu. Byl nim pleban paulin; do tej
parafti nalezy jeszcze kosciét filialny w Chybach pod wezwaniem $w.
Stanistawa biskupa i meczennika. Zostat on wybudowany w 1660 r. w stylu
barokowym. W 1668 poswigcil go sufragan poznanski — bp Maciej Kurski.

Ks. prof. E. Nawrot nalezy do najznakomitszych i najbardziej
wyksztatconych duszpasterzy w Poznaniu-Kiekrzu. Byt zawsze cztowiekiem
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prostolinijnym i okreslonym w dziataniu. Odznaczat si¢ w wysokim stopniu
urzekajacym patriotyzmem i mitoscig partykularnego Kosciota Poznanskiego.
Z tych powodow przez cate swe pracowite zycie zwalczat przez stowo mowione
i pisane tendencje antynarodowe i kosmopolityczne. Zwalczat jednakowo
marksizm, jak i ateistyczny liberalizm. Wywodza si¢ one z jednego wspdlnego
pnia. Zwalczal je przez propagowanie kultu Swietych Panskich, szczegolnie
polskiego pochodzenia, a nade wszystko poboznos$¢ maryjna. Byt kaptanem
maryjnym. Z pomoca Matki Zbawiciela pokonywal w swoim zyciu nie do
pokonania ludzkimi sitami przeszkody natury naukowej i duszpasterskiej.
W kazda pierwsza sobote miesiaca od godziny 15.00 odbywa si¢ w parafii
kierskiej adoracja Najsw. Sakramentu. Konczy si¢ apelem o godzinie 21.00.
Kosciot kierski jest otwarty przez caly dzien. Zalezalo ks. Nawrotowi na tym,
aby wierni mogli modli¢ sie¢ w swej $wiatyni parafialnej o kazdej porze dnia.
Uformowani maryjnie parafianie w Kiekrzu co roku pielgrzymuja do
Czestochowy, Lichenia, Kalwarii Paclawskiej, Kalwarii Zebrzydowskiej,
Stoczka Warminskiego, Wawolnicy koto Lublina. Organizuja tez pielgrzymki
do zagranicznych sanktuariéw maryjnych, a w szczegdlnosci do Fatimy,
Lourdes i La Salette.

Dzigki jego gorliwosci, prawosci charakteru 1 przystowiowej
goscinnosci parafia w Poznaniu-Kiekrzu stata si¢ wzorowa placowka
duszpasterska. Przez swe dzieta ks. prof. E. Nawrot zyje w sercach oddanych
mu parafian. Parafianie kierscy modla si¢ za niego i pamigtaja o nim. Wyrazem
tej pamieci jest miedzy innymi powstale w 2006 r. w parafii kierskiej
Stowarzyszenie Imienia Ksigdza Profesora Edwarda Nawrota. Jego cztonkami
sa parafianie kierscy, a takze osoby z nim zwiazane, a pracujace poza
Poznaniem. Dobry Bég odwotat go do siebie, gdyz dojrzat juz do nieba. Kraj,
ktory wydaje ludzi tej miary co ks. prof. Edward Nawrot, nie moze mie¢
ponurej przysztosci. Wierzymy, iz zza grobu modli si¢ za Polske, za umitowana
archidiecezj¢ poznafiska i jej pobozny lud oraz za tych, ktérych za zycia
obdarzyt autentyczna przyjaznia.

RECENZJE
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Ignazio Sanna, L’antropologia cristiana tra modernita e postmodernita,
Brescia 2004 ‘

Ignazio Sanna, znawca teologii, a zwlaszcza antropologii Karla
Rahnera, w roku 2004 opublikowal ksiazke zatytulowana Antropologia
chrzescijanska pomiedzy modernizmem a postmodernizmem. Jak pisze Autor we
Wprowadzeniu do swojej ksiazki, inspiracja dla jej powstania byta encyklika
Jana Pawla Il Fides et ratio, w ktérej Sanna zachgca do podjecia dialogu ze
Swiatem wspolczesnym i do zdania sprawy z naszej chrzescijanskiej nadziei
(por. 1Pt 3,15) na wspdlczesnych, postmodernistycznych areopagach. Celem
pracy jest ,krytyczne i z punktu widzenia teologicznego zbadanie glownych
twierdzen wspotczesnej antropologii, biorac pod uwage zarowno wskazowki
encykliki Wojtyly, jak i wyzwania, i prowokacje pochodzace ze strony kategorii
postmodernistycznych” (s. 5). Zamiarem autora jest zbadanie i podjecie dialogu
ze wspdlczesng postmodernistyczng kultura, ktorej przedstawiciele nierzadko
walcza tak z modernizmem, jak i z antropologia chrzescijanska (s. 6),
i wykazanie, ze antropologia chrzescijanstwa jest aktualna réwniez w obecne;j
epoce postmodernizmu. '

Autor podzielit swoje dzieto na dwie czegSci. W pierwszej poddaje
krytycznej analizie antropologi¢ modernizmu i w sposéb syntetyczny
przedstawia przejscie od modernizmu do postmodernizmu. W drugiej
natomiast, bierze pod uwage najwazniejsze cechy  antropologii
postmodernistycznej i na tej podstawie ukazuje aktualnos¢ chrzescijafiskiej
koncepcji cztowieka (s. 9).

W pierwszym rozdziale pierwszej czgsci ksiazki Sanna, dhlugoletni
wykladowca teologii na Uniwersytecie Lateranskim, ukazuje sytuacje wiary
chrzescijanskiej w czasach postmodernizmu. Zauwaza, ze o ile w czasach, gdy
powstawata Konstytucja Soboru Watykanskiego II Gaudium et spes, w kulturze
zachodniej przewazala wizja humanistyczna i personalistyczna, co bardzo
utatwiato dialog Kosciota ze $wiatem, to w latach 70. doszio do radykalnej
zmiany sytuacji. W przesztos¢ odchodza marksizm, egzystencjalizm, ale
i personalizm, a na ich miejsce wchodzi strukturalizm. Swiat dzisiejszy,
pozbawiony mocnych i uznanych przez wszystkich ideatow, jest plastyczny
i mobilny, w ciaglym ruchu i ewolucji. Trudno go opisa¢ w kategoriach
powszechnie uznanych, a najbardziej nadaje si¢ do tego kategoria ,,rozsiania”,
bliska francuskiemu filozofowi Derridzie. Ostatnie dziesieciolecia to na
Zachodzie wzrost przekonania, ze sens jest czyms$ rozsianym, ze niemozliwe
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jest osiagniecie jednego spojrzenia na zycie i na dzieje ludzkosci. Nawet
globalizacja ekonomii i polityki wzmacnia ten proces rozbicia i podkresla
réznice etniczne i kulturowe poszczegdlnych krajow (s. 15-17). Plaszczyzng, na
ktorej szczegdlnie wyraznie widaé rozmycie i pluralizm koncepcji, stanowi
z pewnoscia antropologia, podkresla Sanna, tzn. misterium czlowieka: jego
pochodzenie, natura biologiczna i duchowa, jego przeznaczenie l.(u
nieskonczonosci, zwigzek z czasem i historia, pragnienie mitosci i zycia,
i codzienno$¢ $mierci, i nienawisci. Kazda epoka historyczna miata swoja
wlasng  antropologie,  dlatego  posiadamy  antropologi¢  klasyczna,
sredniowieczna, nowozytna, o$wieceniowa, wspolczesng i postmodernistyczng
(s. 27-28). Takze chrzescijafstwo zaproponowato wilasng koncepcje
antropologii, ktéra pomagata i nadal pomaga lepiej poznaé naturg 1 przezna-
czenie czlowieka. Sanna przytacza mysl Ojca Swigtego Jana Pawla [l wyrazong
w encyklice Fides et ratio, gdzie czytamy, ze wsérod wszystkich .idei
wniesionych przez  kulturg¢ chrzescijanska w  koncepcje . cziowieka,
najwazniejszym wymiarem jest bez watpienia uznanie czlowicka za byt
stworzony na obraz i podobieristwo Boga (8. 32-33). .
Rozdzial drugi pierwszej czgSci moéwi o chronologii narodzin
modernizmu, przyczynach jego powstania i cechach antropologii modernizmu.
Ignazio Sanna wyjasnia, ze zjawisko modernizmu ma wiele znaczen.
Z epistemologicznego punktu widzenia stowo ,modernus” oznacza prymat
$wiadomosci wiedzy naukowej, gldéwnie na polu technologii informacji, ktérej
poczatek dal Galileusz (s. 46). Na poziomie spofecznym moder-
nizm/nowozytno$é oznacza poprawg warunkow zycia czlowieka. Jest to
wolnoé¢ rozumiana jako wyzwolenie, postgp (konieczny, bez celu) i poste-
pujace panowanie nad natura (zredukowana do materii pierwszej przeznaczone}
do przemiany i uzycia). Oprécz pozytywnych, istnieja tez negatywne strony
modernizmu dla Zzycia czlowieka: famanie praw czlowieka, niszczenie
ekosystemow przez globalna ekonomig, gioéd, bezrobocie, migr'acje.i wojny.
Najstraszliwszym przyktadem skutkéw symbiozy barbarzyﬁ§twa i racjonalizmu
naukowego, charakterystycznego dla modernizmu, by} w;ek ?(X z pO\’)vodu
systeméw totalitarnych, takich jak nazizm i stalinizm oraz wiele innych, ktoérych
ofiarami padio ponad 200 milionéw ludzi (s. 47-50). . _
Nastepnie Sanna przedstawia etapy rodzenia sig modermz,mu i przy-
czyny jego powstania. Mowiac o przyczynach, Sanna przytacza roZn.e': opinie.
I tak K. Lowith twierdzit, ze jest on efektem sekularyzacji wiary
chrzescijanskiej. Hans Blumenberg uwazal, ze powodem pO_!aWiel}ia sig
modernizmu byt absurdalny obraz Boga w nominalizmie, tak nieznosny dla
cztowieka, ze musial si¢ on zbuntowa¢ wobec takiego Boga i skierowaé ku
sobie samemu. F. Botturi sadzi, ze nowozytno$¢ nie powstata jako antyteza
chrzedcijanstwa, ale jako odkrycie poza nim tych wartosci, ktorych cztowiek
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potrzebowat, a nie odnajdywat juz w chrzescijafistwie. Bytby to humanizm
paralelny i alternatywny wobec chrzescijanskiego. Chrystus to nie Zbawiciel,
ale symbol spelnionego cztowieczenstwa (s. 68-70). Teolog W. Pannenberg,
opierajac si¢ na pracach amerykanskiego historyka T.K. Rabb twierdzi, ze
nowozytno$¢ to niezamierzona konsekwencja Reformacji na poziomie historii
swiata. Konsekwencja wojen religijnych bytoby m.in. przekonanie, ze jedno$é
religii nie moze by¢ juz podstawa pokoju spotecznego i ze nalezy jej szukaé
gdzie indziej: w prawie naturalnym, w religii naturalnej, w naturze. To bytby
punkt wyjscia dla rozwoju kultury $wieckiej w Europie i z ta opinia zgadza
Sanna (s. 71-72).

Ukazuje gtéwne cechy antropologii charakterystycznej dla epoki

modernizmu. Bez zaglebiania si¢ szczegdlowo w my$l Sanny wystarczy
powiedzie¢, ze jest to antropologia skoncentrowana na prymacie podmiotu, na
prymacie rozumu i wiedzy, na jego autonomii, wolnosci wyboru i dzialania,
ktorych synteza byty idealy gloszone przez Rewolucje Francuska (s. 97-115).
W dalszej czgsci Sanna rozpatruje relacje chrzescijanstwa i antropologii
nowozytnej.  Podkresla, ze to chrzescijanstwo, z jego koncepcja
odpowiedzialnoéci czlowieka za $wiat, przyczynito sie narodzin modernizmu
(s. 117-120). Konflikt pomigdzy nimi pojawit si¢ z powodu wielu idei
modernizmu, ktére Kosciol poczatkowo ocenial bardzo negatywnie: wolnos¢
indywidualna i religijna, demokracja, autonomia w poszukiwaniach naukowych,
przede wszystkim za$ absolutna autonomia rozumu ludzkiego, co byto uwazane
za wstep do odrzucenia wiary w Boga (s. 121-126). Je$li chodzi o dzisiejsza
oceng modernizmu przez Koscidt, to jest ona inna niz przed stu laty. Do zmiany
oceny i zobaczenia réwniez pozytywnych stron tego nurtu przyczynili sie po
stronie katolickiej m.in. tacy mysliciele, jak Augusto de Noce, Blondel,
H. de Lubac, K. Rahner (s. 129-139). Réwniez papiez Jan Pawet II w roku 2000
przepraszal za biedy Kosciota, ktéry czgsto mial zbyt maty wzglad na
cztowieka. Wedtug de Lubaca, chrzescijafstwo powinno bardziej podkreslaé
podmiotowos¢ czlowieka, ktéra w modernizmie zajela centralne miejsce,
a takze wartos¢ $wiata stworzonego, co odnajdujemy w dokumentach Soboru
Watykarniskiego Il i nauczaniu Jana Pawta II (s. 140-145).

Trzeci rozdzial pierwszej czesci nosi  tytul: | Postmodernizm:
modernizm przekroczony czy niespetniony”? Ignazio Sanna siega do zrodet
postmodernizmu. Modernizm dominowat w kulturze europejskiej generalnie do
kofica XIX wieku. Koniec wieku XVIII i pierwsza potowa XIX to na polu
naukowym opracowanie geometrii nieeuklidesowej, teorii wzglednosci
i kwantowej; na polu filozoficznym byfo to przejicie od mysli do jezyka;
W spoleczefistwie rozpoczyna si¢ dominacja konsumizmu. Te zjawiska
doprowadzity do przejécia od kultury nowozytnej do tzw. kultury
postmodernistycznej. Upadek mitu wszechrozumiejacego rozumu i innych
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mitéw doprowadzily do utraty checi nie tylko szukania odpowiedzi, ale
i stawiania pytan, do nihilizmu teoretycznego i niezaangazowania morainego.
Mozna powiedzie¢, ze cztowiek postmodernistyczny rodzi si¢ z upadku
wielkich syntez mys$li  wspdlczesnej  (odrodzenie-o$wiecenie-idealizm-
marksizm-pozytywizm) i jej form totalitarnych (nazizm-komunizm). Jego cecha
jest nieufnosé do rozumu, do tego, co wiecznotrwale. Historia nie istnieje, nie
ma sensu, jak twierdza tacy przedstawiciele postmodernizmu, jak Vattimo,
Derrida, Baudrillard. Czlowiek postmodernizmu zyje w terazniejszosci, porusza
w przestrzeni bez horyzontu. Innymi stowy, nasza epoka to epoka obojetnosci
na wartosci (s. 146-149). Za ojcoéw postmodernizmu Sanna uwaza F. Nietzsche,
M. Heideggera i L. Wittgensteina (s. 161-191), wedlug ktorych zagrozona jest
najwigksza zdobycz modernizmu, jaka byla podmiotowos¢ czlowieka. Tezy
Heideggera o czlowieka jako pasterzu Bytu, ktory musi zrezygnowa¢ z bycia
Bytem, o prawdzie jako wydarzeniu, ktore cztowiekowi objawia si¢ lub nie,
o jezyku jako domu Bytu, oraz idee Wittgensteina nt. jezyka, wyeliminowaly
ontologiczng tres¢ podmiotu i przedmiotu (s. 192).

Postmodernizm ma wymiar zdecydowanie pluralistyczny, odrzuca
w sposdb programowy jednos¢ rzeczywistosci. Przejawia si¢ to mu.in.
w koncepcji prawdy, filozofii i teologii religii. Postmodernizm twierdzi, ze
wszystko jest historyczne, zmienne, nie istnieje jedna prawda, niezmienna,
absolutna, a jedynie niezmienna jest zmiennos¢ (s. 196-200). To przeklada sig
na koncepcje filozofii. Poniewaz nie ma jednej natury ludzkiej, nie istnieje tez
jedna filozofia dla wszystkich. Nie istnieje prawda metafizyczna, ale tylko
prawdy historyczne; nie istnieja koncepcje powszechne, uniwersalne, ale
jedynie szczegélowe. Pluralizm dotyczy réwniez teologii religii: Bog nie moze
byé opisany tylko jedna figura historyczna, np. jako Jezus Chrystus, ale
wieloma (s. 209-210).

Czes$é druga ksiazki Ignazio Sanny zatytulowana jest ,,Antropologia
postmodernizmu”.

Sanna pisze, ze w postmodernizmie wszystko jest wzgledne, niepewne,
nawet data narodzin tej nowej epoki. Wedlug niektorych rok 1968 miat by¢
ostatnim uderzeniem modernizmu, ale bardziej uzyteczne niz ustalanie daty,
bedzie wskazanie na gléwne punkty antropologii postmodernistycznej. Jesli
wziaé pod uwage ,,podmioty”, ktdre sa podstawa kazdej formy kultury, tzn.
Boga, czlowieka i $wiat, tzw. ,triad¢ metafizyczng”, mozna by powiedzie¢, ze
modernizm z punktu widzenia teologicznego to sytuacja kulturowa, religijna
i polityczna, w ktérej te podmioty sa ,,mocne”, kiedy moga by¢ uznane,
przynajmniej w perspektywie wiary, za Stwoércg, stworzonego i stworzenie,
natomiast w postmodernizmie podmioty te sa ,stabe”. Zamiarem autora jest
ukazanie, co oznacza dla wspodlczesnej kultury, ze te trzy podmioty, Bég,
cztowiek i $wiat, zostaja uznane za podmioty ,,stabe”, ktore nie odzwierciedlaja
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Jjuz wymiaréw Stworcy, stworzonego i stworzenia, i sg poczatkiem tego, co
mozna okresli¢ jako ,staba antropologia®, lub inaczej, dekadencji
i rozpuszczenia kultury chrzescijanskiej. Jednoczesnie chece pokazaé, ze ,.staba
antropologia” jest do pogodzenia z antropologia teologiczna (s. 253-255).

Mowige o przyczynach ostabienia koncepcji Boga, Sanna na pierwszym
miejscu  wymienia tragedi¢ Auschwitz i powojenng refleksje nad tym
wydarzeniem (s. 258-266). Do tego dochodzi odejscie w filozofii od metafizyki
i ontologii, zastapionych schematami myslenia bardziej historycznego
1 egzystencjalnego oraz rozwdj analizy jezykowej. Konsekwencje ostabienia
koncepcji Boga sa wielorakie. Przede wszystkim, nie wiadomo juz, co ma sie na
mysli, méwiac ,,Bog”. W perspektywie religijnej postmodernizmnu zaden Bog
nie jest Bogiem jedynym, zadna religia nie jest jedyna religia, zaden zbawiciel
nie jest zbawicielem uniwersalnym. Jesli wszyscy sa bogami, nikt nie jest
Bogiem. Inne konsekwencje to zredukowanie wiary do moralnosci;
niemozliwos¢ konceptualizacji Boga; znaczenie emocji i uczucia, jako miejsca
spotkania z Bogiem; oddzielenie dos$wiadczenia duchowego od wiedzy
teologicznej; zastapienie boskiej transcendencji transcendencjami ludzkimi
(s. 267-324).

W kolejnym rozdziale autor omawia skutki ostabienia koncepcji Boga
dla antropologii.

Ostabienie idei Boga nie moglo nie doprowadzi¢ do ostabienia
koncepcji czlowieka, otwartego na Absolut i czerpiacy z Niego znaczenie,
podkresla Sanna. Je$li si¢ wyeliminuje Stworce, ginie takze stworzenie. Jesli
znika osoba Boga, znika takze osoba czlowieka. Nie mozna oddzieli¢ kwestii
Boga od pytania o cztowieka (s. 336). Sposrod wielu konsekwencji ostabienia
koncepcji czlowieka Sanna na pierwszym miejscu wymienia sprowadzenie
cztowieka od bycia stworzeniem chcianym przez Boga (GS 24.3) do kondycji
czysto ludzkiej. Od momentu zerwania relacji z Bogiem czlowiek pozostat sam
i niepewny w spoleczenstwie postmodernistycznym, sam ze swoim
cztowieczenstwem, bez wsparcia transcendentnego. Jest jak wedrowiec na
pustyni, ktory zna tylko te $lady, ktére sam zostawil, starte przez wiatr.
Chrzesdcijanstwo wiozylo wiele wysitku w wypracowanie koncepcji osoby,
ktérej nie znal ani Platon, ani Arystoteles. Postmodernizm odrzucit
ontologiczna koncepcje osoby na rzecz neutralnej przestrzeni ontologicznej
(s. 337-340).

Skutkiem ostabienia koncepcji czlowieka jest réwniez odperso-
nalizowanie osoby ludzkiej. Wedlug kultury i filozofii postmodernistycznej
czlowiek jest tylko zwierzeciem jak wszystkie inne.

Kolejnym skutkiem postmodernizmu jest pojawienie si¢ ,,czwartego
cztowieka” oraz ,czlowieka radykalnego™. Nietzsche méwit o trzech rodzajach
cztowieka: wielblad, lew i dziecko — nadcztowiek, natomiast Morra méwi
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o czterech: pierwszy czlowiek zwiazany z rozumem i filozofia grecka, drugi to
cztowiek wiary judeochrzescijanskiej, trzeci to mieszczanin, ktory odrzuci
rozum i wiarg i zwroci sie do nauki. Czwarty, to czlowiek, bez religii, historii,
bez przesziosci i przysztosci, cztowiek epoki postmodernizmu (s. 359-360). Ten
czwarty rodzaj cztowieka, charakterystyczny dla postmodernizmu, mozna tez
okresli¢ jako cztowieka radykalnego. Czlowiek radykalny jest indywiduum, ale
nie osoba; jest dobry z natury, dlatego jest prawem dla samego siebie.
Chrzescijanskiej prawdzie: wszyscy jestesmy grzesznikami, przeciwstawia sig
Jestesmy wszyscy doskonali; cziowiek radykalny jest w petni autonomiczny. Nie
istnieje porzadek metafizyczny, ktory daje pewnos$¢ prawdzie, zatem nie istnieje
prawo moralne jedno dla wszystkich, dlatego podmiot nie czyni tego, co jest
dobre, ale to, co chee; cztowiek radykalny jest szczgsliwy dzieki przyjemnosci,
a nie cnocie, zatem moralno$¢ bazuje si¢ na poszukiwaniu szczgscia
w przyjemnosci, a nie praktykowaniu cnoty; cztowiek radykalny jest zwiazany
kontraktem, a nie prawem. Kontrakt reguluje relacje miedzy jednostkami.
prawo relacje publiczno-wspdlnotowe; czlowiek radykalny jest bez pamigci
historycznej, bez przesztosci (s. 365-383).

Nie bedziemy tu omawiaé ostabienia koncepcji swiata w postmo-
dernizmie, jak ja opisuje Sanna, wystarczy powiedzie¢, ze skutkiem
sekularyzacji $wiata jest uznanie, Ze S$wiat nie jest juz dzielem Boga,
,stworzeniem”, natura nie jest juz ,matka” natura, strzegaca boskiej
transcendencji i nienaruszalnych praw zycia i $mierci. To $wiat, ktéry mozna
zniszczy¢, a zarazem $wiat bez przysztosci i obcy cztowiekowi (s. 389-407).

Jak odpowiedzie¢ na wyzwanie rzucone przez postmodernizm
chrzescijanskiej teologii, a zwlaszcza jego antropologii? Sanna zacheca, by
poj$¢ sladem Ojcéw Kosciota i scholastykow; ci pierwsi przejmowali schematy
myslowe filozofii platonskiej, drudzy postugiwali si¢ filozofig Arystotelesa, by
znalez¢ narzedzia dla skutecznego gloszenia Ewangelii. Aby moéc udzielié
skutecznej odpowiedzi na pytania, ktére stawia postmodernizm, wpierw nalezy
go zrozumie¢ (s. 410).

Nowa epoka posiada wedlug Sanny trzy giéwne cechy: - zanik
hegemonii rozumu, czego konsekwencja jest wolnos¢ pojeta jako absolutna, bo
pozbawiona zwiazku z prawda; - obrona kazdej formy rdéznorodnosci
i ,,innosci”, wypaczona koncepcja tolerancji, ktéra prowadzi do relatywizmu
moralnego i agnostycyzmu religijnego; - zachowania nihilistyczne wobec
prawdy absolutnej i praktyki dobra moralnego z akcentem na to, co uzyteczne
i przyjemne (s. 420).

Wedilug Sanny, ontologia, ktora jest mozliwa do przyjecia przez
cztowieka postmodernizmu, jest ontologia trynitarna. W ontologii tej jako
principium ontologiczne Trdjcy Swietej nalezy postawi¢ Milo$¢, a nie byt. Po
drugie, nalezy ukaza¢ zwiazek ontologii trynitarnej z Zyciem chrzescijanina,
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zwlaszcza wspolnotowy wymiar Tréjey Swietej. Po trzecie, pokazaé, ze
prawdziwy czlowiek chrzescijanstwa to czlowiek trynitarny. Zgodnie z zasada
agere sequitur esse, jesli chrzescijanin jest bytem trynitarnym, jego dzialanie
nie moze by¢ inne niz trynitarne, tzn. relacyjne i wspolnotowe. Rewolucja
podmiotu w epoce nowozytnej doprowadzita do odkrycia fundamentalnego
znaczenia $wiadomosci, autonomii, ale doprowadzita tez do samotnosci,
wspdtzawodnictwa, braku komunikacji. Na to zlo lekarstwem moze by¢
trynitarna wizja egzystencji ludzkiej, ktora pomaga odkry¢ interpersonalno$é,
twarz drugiego, jako warunek do odnalezienia samego siebie (s. 435-450).

Inng alternatywa dla antropologii postmodernistycznej jest wedtug
Sanny koncepcja cztowieka jako obrazu Boga. Jest to antropologia, ktéra taczy
w jednej wizji wymogi zaréwno modernizmu, jak i postmodernizmu (s. 461-
469).

Ksiazka Ignazio Sanny, od roku 2006 biskupa Oristano, jest dzietem,
ktore wymaga uwaznej lektury. Przebija z niego zaréwno znajomosé
wspofczesnej filozofii, jak i teologii, opatrzone jest tez bogatg bibliografia
dotyczaca i wiary, i rozumu. Zlota nicia, ktéra przewija si¢ przez calg ksiazke,
jest przekonanie, ze droga wskazana przez Jana Pawla Il w encyklice Fides
et ratio pozwoli Kosciotowi przekaza¢é bogactwo Ewangelii rowniez
i cztowiekowi wspolczesnej epoki, ktora zwyklo sie okreslaé mianem
postmodernistycznej. Autor, bazujac na dokonaniach teologii w poprzednich
epokach, proponuje jako odpowiedz na wspoiczesny kryzys antropologiczny
ontologie trynitarng oraz antropologie¢ imago Dei.




Ks. ZYGMUNT CZAJA

A. Piatkowska, K. Stepien (red.), Wychowa¢é charakter, Fundacja Servire
Veritati Instytut Edukacji Narodowej, Lublin 2005, s. 169.

Czlowiek ma w wychowaniu trzy mozliwosci: rozwoju, degresji
i regresji. Pierwsze rozwiazanie jest dla niego najlepsze i kryje w sobie
przechodzenie z natury w kulture przez ksztattowanie charakteru. Dobrze si¢
stalo, ze ukazala sie ksiazka poswiecona temu zagadnieniu. Dzieto ,,Wychowa¢
charakter” jest owocem III Ogdlnopolskiej Konferencji Nauczycieli
i Wychowawc6éw na temat: Jak ksztaltowaé charakter mtodziezy? Spotkanie
dotyczace jednego z centralnych zagadnien wspdlczesnej pedagogiki polskiej ~
jak czytamy we wstepie ~ odbylo si¢ w Lublinie 5 marca 2005 i zorganizowane
zostato przez Katedre Pedagogiki Ogoélnej Katolickiego Uniwersytetu
Lubelskiego wraz z Fundacjg Servire Veritati Instytutu Edukacji Narodowe;.

Struktura ksiazki jest przejrzysta i skfada si¢ z dwdch czesci. Pierwsza
dotyczy charakteru w kontekscie prawdy o czlowieku. Pigciu autorow, jakze
kompetentnych w swoich dyscyplinach naukowych, bardziej teoretycznie
ukazuje prowadzenie wychowanka do pelni cztowieczenstwa. Natomiast druga
cze$é jest bardziej praktyczna. Trdjka autoréw podpowiada, jak ksztattowanie
charakteru moze przebiega¢ w rodzinie, szkole i spofeczefistwie. Cennym
uzupetnieniem dzieta sa biogramy autoréw znajdujace si¢ na s. 167-169.

Znakomity ks. prof. Mieczystaw A. Krapiec jest autorem pierwszego
artykutu pt. ,,Poznaj samego siebie” — by dziata¢ po ludzku. Czlowiek w petni nim
si¢ staje, gdy stara si¢ pozna¢ samego siebie. W pierwszym zdaniu ks. profesor
ukazuje gtéwna tezg swoich przemyslen: ,,Poznanie siebie jest konieczne po to, by
moc byé cztowiekiem rozumiejacym innych i pomagajacym w spelnianiu sig
czlowieczenstwa drugiemu cztowiekowi” (s. 11). Autor konsekwentnie ukazuje
zakorzenienie tego stwierdzenia w kulturze greckiej, rzymskiej i chrzescijanskiej,
akcentujac potrzebg poszanowania zycia ludzkiego.

Konieczno$¢ ksztattowania charakteru ks. prof. Mieczystaw A. Krapiec
uzasadnia wiekiem XX, w ktoérym ,,ludzkos¢ pokazata swoje najgorsze oblicze:
oblicze mordercow i to zorganizowanych” (s. 12). Pigknie autor przyréownuje
zycie czlowieka do czasu przezywanego w trzech tonach: matki, ziemi (ludzie,
rodziny, spoteczenstwo, szkoty, zycie panstwowe) i Boga. Uwaznie przezywane
Zycie pozwala ks. Profesorowi ukazaé sposdb, w jaki cztowiek realizuje wiare,
nadziej¢ i milos¢ jako przewodnie motywy w procesie rozwojowym.
Dziedzictwem kultur: greckiej, rzymskiej i chrzescijanskiej jest rozumnosé,
dzieki ktorej ksztaltowanie charakteru nastgpuje przez cnoty kardynalne:
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roztropno$¢, sprawiedliwo$é, mestwo i umiarkowanie. Autor, by zachgci¢ do
solidnej i rozumnej pracy nad soba, sigga po przyklady z polskiej literatury
(H. Sienkiewicz), pedagogiki (0. J. Woroniecki), historii (J. Beck).

Personalistyczna filozofia sprawia, ze to cztowiek jest najwazniejszy,
a panstwo mu pomaga, by mogl pozna¢ prawde, wybiera¢ dobro i tworzy¢
piekno. Ks. Profesor przypomina o obowigzkach panstwa wzgledem osoby
ludzkiej. Wszystko to ma si¢ dzia¢ w imig sprawiedliwosci. Dobrze si¢ stato, ze
autor w zakonczeniu skupit si¢ na powotaniu nauczyciela, bo to ,.najwazniejszy
tytud, jaki mozna czltowiekowi nada¢” (s. 20). To nauczyciel jest po to, by
wychowa¢ cziowieka do odpowiedzialnego korzystania z wolnosci przez
podejmowanie rozumnych decyzji.

Prof. Wojciech Chudy wskazal na charakter jako szczegblnag wartosc,
a artykutowi dat tytul: Charakter jako warto$¢ antropologiczno-etyczna. Punktem
wyjscia sz dwa poglady na charakter: deterministyczny i jemu przeciwny,
zakladajacy wysilek samowychowawczy. Autor przybliza oba stanowiska,
wykorzystujac ujecia: stownikowe, psychologii oraz filozofii. Atutem artykutu jest
wyrazna definicja charakteru jako ,,moralnej natury jednostkowej osoby” (s.31). Ta
definicja zawiera w sobie mozliwo$¢ oceny moralnej siebie oraz innych osob.
Natomiast istota charakteru jest warto$¢ moralna.

Prof. Wojciech Chudy, opierajac si¢ na zamysleniach Arystotelesa,
o. J. Woronieckiego, Karola Wojtyly, J. F. Herbarta, T. Kotarbifiskiego
wydobywa elementy charakteru i potrzebg jego wychowania. Praktyczna
pedagogika charakteru ma stuzy¢ wychowaniu sumienia i woli. Bardzo
pomocnymi sa trzy czynniki, na ktére zwraca uwage autor, a ktoére dotycza
porzadku zasad (uswiadomienie wychowankowi podstawowych zasad
etycznego postepowania), porzadku sumienia szczegbétowego (umiejetnosc
bycia zgodnym z zasadami i trafne postgpowanie w konkretnych sytuacjach)
i porzadku woli (wytrwalos¢ i stanowczo$¢). Wazna dla mnie jako
wychowawcy jest uwaga autora, ze wychowawca, pracujac nad dobrym
charakterem wychowanka, pomaga mu zy¢.

Historia jest nauczycielka zycia. To majac na uwadze, kompetentny
ks. prof. Marian Nowak napisat trzeci artykut pt. Charakter w pedagogice —
historia i wspotczesnosé. Jak sam zaznaczyl w pierwszym akapicie, artykut
sklada sie z czterech czeSci. Najpierw autor ukazuje charakter jako jedna ze
struktur naszej osobowosci, nastgpnie geneze i histori¢ rozwoju pojecia:
"charakter”, w trzeciej na podstawie wybranych autoréw uwaga jest kierowana
na problem charakteru w praktyce i teorii wychowania, ostatnia czgs¢
po$wigcona jest konkretnym implikacjom charakteru i charakterologii.

Dzigki ks. prof. Marianowi Nowakowi przekonujemy sig¢, jak wielu
teoretykdéw zajmowalo si¢ problemem charakteru. Autor ukazuje, jak dzigki
W. Sternowi w miejsce kategorii ,charakter” zaczeto wprowadzaé
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,»0s0bowo$¢”.  Charakter okazuje si¢ rzeczywistoscia dynamiczna, co
podpowiadali R. Le Senne czy E. Mounier. Dobrze, ze autor, ukazujac rozwoj
kategorii ,,charakter”, odwotuje si¢ takze do polskiej mysli pedagogicznej.
Autor konsekwentnie opisuje wychowanie charakteru jako konkretna
dziatalno$¢ ludzka, a nie pojecie abstrakcyjne. To jest wielkim walorem
artykutu. Odwotanie si¢ do Deklaracji z Aspen (1992r.) wzmacnia przekonanie
o potrzebie wychowania moralnego i skierowanego na wartosci
w rzeczywistosci szkoly. W tym pomaga ksztalcenie charakteru zakladajace
wiedze o wychowanku oraz prognostyczne i projektujace podejscie.

Dr Barbara Kiere$ w czwartym artykule, majac na uwadze mode na
antypedagogike, zajmuje si¢ relacja wychowawcza i dlatego swoje dzieto
zatytulowata: Wychowawca a wychowanek. Wspomaganie czy ksztattowanie?
Autorka najpierw ukazuje stabe punkty wspdtczesnej antypedagogiki i wnikliwie
zauwaza: ,,Wspdiczesna antypedagogika nie dzieje si¢ w prozni, a jej ideowym
zapleczem jest socjalizm liberalny, stosujacy jak kazdy socjalizm technologie
spofeczna, poprzez ktéra chee realnie wptywac na zycie spofeczne” (s. 85).

W drugiej czgsci artykutu dr Barbara Kiere$ ukazuje personalistyczng
pedagogike majaca korzenie w greckiej teorii wychowania. W tradycji
europejskiej ta pedagogika zaklada czynna obecno$¢ wychowawcy
pomagajacego wychowankowi w narodzinach do pehi cztowieczenstwa.
Autorka interesujaco przedstawia siedem warunkéw dobrego wychowawcy. Od
0. J. Woronieckiego dr B. Kiere$ przejmuje my$l o kierowniczej roli dtugo-
mysInosci jako cnocie w procesie wychowania.

Dr Anna Lendzion z kolei przybliza sylwetke i my$l naukowa
dotyczaca charakterologii ks. prof. J6zefa Pastuszki (1897-1989) w artykule pt.
Koncepcja charakteru cziowieka wedtug Jézefa Pastuszki. Dla tego naukowca
baza byla koncepcja czlowieka jako osoby, przez co uniknat redukcjonizmu.
Charakter ujat w perspektywie psychologicznej, wskazujac na: stalo$¢ dziatania,
dziatania wolitywne, dziatania moralnie dobre. Wszystko stuzy integracji
wewnetrznej cztowieka i budowaniu hierarchii wartosci.

Autorka dobrze poznata teori¢ ks. prof. J. Pastuszki dotyczaca
ksztattowania charakteru poparta wilasnymi badaniami nad charakterem
dorastajacej milodziezy. W podsumowaniu czytam: ,,Charakterologia jest
zaniedbang dziedzing w psychologii. Zostala zepchnigta na margines przez
dominujace w psychologii osobowosci podejscie skoncentrowane na opisie
cech usrednianych w badaniach grupowych oraz niecheé psychologéw do
oceniania zachowa i przezy¢ oséb w odniesieniu do normy, rozumianej inaczej
niz przecigtnos¢ czy brak symptoméw choroby” (s. 109). Mimo wszystko po
lekturze tego artykutu czuj¢ sig¢ zachecony do podejmowania ciagtej pracy nad
charakterem i inspirowania innych w tym kierunku.
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Druga cze$é recenzowanego dzieta bardziej dotyczy praktyki
ksztalcenia charakteru i na nig skladaja si¢ trzy artykuty. Najpierw dr Piotr
S. Mazur, majac na uwadze my$! sw. Tomasza z Akwinu o tym, ze ,,czlowiek
jest tym, czym go rozum czyni”, podaje niezwyczajne treSci w artykule
pt. Ksztatcenie intelektu podstawa zycia osobowego czlowieka. Ksztafcenie
intelektu w swej istocie polega na ,karmieniu” go prawda. Autor wskazuje na
to, czym jest intelekt i czemu stuzy oraz na cel ksztalcenia i jego charakter.
Trwale dyspozycje intelektu stanowia ,.fundament aktdw osobowych cztowieka
w zakresie poznania, moralnosci i wytworczosci” (s. 130). Autor mnie uczy, 7e
poszukiwanie madro$ci jest zawsze czym$ trudnym, ale wartym wysitku.

Dr Ewa Smotka w artykule pt. Ksztaltowanie woli ukazuje wolnos¢
woli w duchowo-materialnej konstytucji cztowieka. Interesujace sa odniesienia
do mysli $w. Tomasza, K. Wojtyly, F. W. Foerstera, 1. Kanta, $w. Augustyna.
Autorka zauwaza: ,,poznanie prawdy moze ukierunkowa¢ wolg, inspirowac, ale
nie ma mocy determinujacej. Sifa determinujaca jest wola” (s. 137-138).
Dlatego dalsza czes¢ artykutu poswigcona jest znaczeniu uksztattowanej woli
w integralnym rozwoju osoby, procesowi ksztaftowania woli, pozytywnemu
oraz ascetycznemu ¢wiczeniu woli. Podstawa dla zamyslefi autorki stata sie
teoria pedagogiczna F. W. Foerstera. Autorka trafnie wydobyta jego mysl
dotyczaca zadania wychowawcéw: ,Foerster stal na stanowisku, iz wpltyw
wychowawczy jest wplywem posrednim.  Skuteczne oddziatywanie
wychowawcze nie jest wynikiem udoskonalonych technik czy socjotechniki, ale
owocem wyzszosci duchowej, zorganizowanego zycia wewnetrznego” (s. 147).
To zacheca mnie do ciaglej pracy nad soba, bo rozumiem waznos¢ swiadectwa
przez promieniowanie ducha prawdy.

Dzieto wieiczy artykut Aleksandry Gondek pt. Ksztattowanie uczuc.
Uwaznemu przeczytaniu artykulu sprzyja motto przyjete od B. Pascala: ,.Kto
sili sie by¢ aniotem, nieraz staje si¢ bydleciem”. Uczucia maja bezposredni
wplyw na zycie moralne. Autorka odwoluje si¢ do mysli Arystotelesa
i Tomasza z Akwinu, by ukazaé $wiat ludzkich uczu¢. Stanowia one ,.staty
sktadnik moralnego zycia cztowieka” (s. 153). Dobrze, ze autorka podkresla
niemozliwoé¢ dziatania tylko duchowego cztowicka. Wolg poruszajg takze
czynniki uczuciowe i je trzeba ksztaftowaé. Cennym w artykule jest odniesienie
siec do mysli pedagogicznej J. J Rousseau. Zgadzam si¢ z autorka, Ze uczu¢ nie
nalezy tumic, ale trzeba je ksztattowac.

Dobrze sie stalo, ze trafifem na to dzieto skiadajace sie z osmiu
artykutow napisanych przez cenionych przez mnie autoréw. Jestem przekonany,
ze czytelnik tej ksiazki dzieki uwaznej lekturze moze otrzymaé organiczne
spojrzenie na to, jak wychowac¢ charakter.

Krystyna Chatas, Stanistaw Kowalczyk, Wychowanie ku wartosciom
narodowo-patriotycznym. Elementy teorii i praktyki, Lublin-Kielce
2006, Wydawnictwo Jednosé, s.282.

' Na podstawie informacji na obwolucie dowiadujemy sie, ze ksiazka jest
drugl.m tomem z serit Wychowanie ku wartosciom. Autorka tomu pierwszego
skupl%z.i §i<; na godnosci, wolnosci, odpowiedzialnosei i tolerancji. Tom drugi
W swojej t're.as'ci poswigcony zostat wartosciom, ktére stajq si¢ w zmieniajacej sie
eurqpejsknej perspektywie szczegélnie wazne, a dotycza: narodu, ojczyzny,
patriotyzmu, panstwa i pokoju. Juz nazwiska autoréw ksiazki obiecuja
konkretng tres¢. Ks. Stanistaw Kowalczyk jest profesorem doktorem
hat?ilitowanym specjalizujacym si¢ w filozofii spolecznej i teoretycznej,
zwigzanym z Katolickim Uniwersytetem Lubelskim. Krystyna Chalas jest
doktorem habilitowanym, profesorem KUL o specjalnosci dydaktyka,
pedagogika szkolna.

Struktura ksiazki jest przejrzysta i skiada si¢ z dwoch czesci logicznie
utozonych. Najpierw ks. prof. dr hab. Stanistaw Kowalczyk jako teoretyk,
dobrze znajacy pedagogike personalistyczna, dokonuje opisu wartosci
narod'ov.vo—patriotycznych. Prof. Krystyna Chalas jako autorka czesci drugiej,
bardziej siuzacej praktyce wychowania, zdefiniowata i przedstawita ogniwa
procesu wychowania ku wartosciom narodowo-patriotycznym. Wartoscia,
firuglej czegsci  ksiazki jest takze polaczenie wlasnego doswiadczenia
I poszukiwafi autorki z koncepcjami pedagogicznymi studentéw trzeciego roku
pedagogiki w ramach konwersatorium prowadzonego przez Panig Profesor
z przedmiotu ,Projektowanie systeméw wychowawczo-dydaktycznych”
w Instytucie Pedagogiki Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego. Ksiazka jest
adresowana przede wszystkim do nauczycieli gimnazjéw i liceéw.

Punktem wyjscia dla ks. Stanistawa Kowalczyka jest osoba ludzka jako
podstawowe tworzywo spotecznosci narodu. Wazng jest koncepcja cziowieka,
bo od niej zalezy relacja migdzy prywatnym zyciem obywatela a ingerencja
panstwa. Autor wskazuje na trzy koncepcje czlowieka: kolektywistyczna,
iqdywidualistyczna_ i personalistyczna. Dzigki personalizmowi ,,0soba ludzka
nie jest ani instrumentem kolektywu, ani indywiduum izolowanym od zycia
spotecznego, lecz jest rozumnym, wolnym podmiotem” (s. 18n). Ks. Stanistaw
Kowalczyk, positkujac si¢ zamysleniami $w. Tomasza, J. Maritain’a,
W. Granata, ukazuje niepowtarzalno$¢ czlowicka jako osoby z jego
podstawowymi wiasciwosciami: duchowoscia, samoistnoscia, podmiotowoscia,
indywidualnoscia, godnoscia, zdolno$cia rozwoju, wrazliwoécia na wyzsze
wartosci, religijnoscia.

Osoba ludzka jest prospoleczna. Dlatego kolejne zagadnienia poruszane
przez autora dotycza: rodziny, rodu, szczepu, plemienia, ludu, narodowosci.
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Taka kolejnos¢ substruktur narodu jest naturalna, uwzglednia powiazania
ontologiczne, psychologiczne i historyczne. Przypadta mi do serca uwaga
ks. Stanistawa Kowalczyka o rodzinie jako niezastapionej szkole .jezyka,
pracy, solidarnosci, przyjazni, a przede wszystkim mitosci” (s. 22). Trzeba tez
podkresli¢ narodowotworcza role rodziny, bo ostatecznie nardd jest rodzing
rodzin. Na to zwracal uwage w swoim nauczaniu kard. Stefan Wyszynski.
Autor nie boi sie oceniaé. Przy opisie rodziny maflej i wielkiej na s. 24 czytamy:
,....wspolczesne szukanie korzeni rodzinno-rodowych jest podyktowane
pragnieniem odnalezienia wspélnoty biologicznej i aksjologiczno-historycznej.
Jest to trend pozytywny, cho¢ nie pozbawiony snobizmu”.

W drugim punkcie ks. Stanistaw Kowalczyk podejmuje probe
zdefiniowania poje¢: narodu, ojczyzny oraz patriotyzmu. Autor wykorzystal
wiedze z wielu nauk: historii, socjologii, politologii, filozofii, teologii. Wartym
zauwazenia jest wysitek Ksigdza Profesora decydujacego sig na wilasng
definicje: ,Nardd to wspolnota etniczno-kulturowa, egzystujaca na okreslonym
terytorium, powstata jako wytwor historii i tradycji, posiadajaca swiadomos¢
wlasnej tozsamosci, a czesto takze wspolny jezyk i dominujaca religig” (s. 33).
Ta definicja pochodzi z wezesniejszego dziefa, co swiadezy o dlugim zamysle
autora nad problematyka narodu. Nardd istnieje realnie jako trwaly zwiazek
,0s0b zyjacych w okreslonym miejscu i czasie oraz powigzanych wigzig
egzystencjalno-duchowa”. Te stowa znajdujace si¢ na s. 33 sprawily, ze
uéwiadomifem sobie wazno$¢ ontologicznej struktury narodu majacego -
w sensie metaforycznym — ciafo (ludnosé, terytorium, panstwo) i ducha (kultura
w postaci jezyka, literatury, o$wiaty, nauki, sztuki, muzyki, obyczajow, historii,
tradycji, wierzen religijnych).

Najbardziej zainteresowaly mnie refleksje ks. Stanistawa Kowalczyka
na temat ojczyzny jako pojecia bliskoznacznego narodu. Autor wskazuje na trzy
podstawowe elementy ojczyzny: ziemig, wspolnote ludzi i historig. Ciekawe jest
bogactwo termindw bliskoznacznych pojeciu ojczyzna, kidrymi postugiwat sig
$w. Tomasz z Akwinu. Pobudza do refleksji wypowiedz D. J. Merciera, Prymasa
Belgii jako obroficy swego narodu podczas pierwszej wojny Swiatowej. W sercu
zapisatem stowa o ojczyznie wydobyte przez ks. Stanistawa Kowalczyka
z przemyslen Cypriana Norwida i Karola Libelta. Odpowiada mi rozgraniczenie
ojczyzn na mata (ojczysta okolica, ojcowizna, ojczyzna prywatna) i duza (siedlisko
narodu lub narodéw). Inspiruja mysli o ojczyznie Karola Wojtyly jako kardynata
i pézniej jako papieza. Przyjmujg¢ za autorem nastepujace spojrzenie na ojczyzng:
,Ojczyzna jest ziemia ojczysta — krajobraz, zamieszkujacy ja obecnie czy
w przeszlosci ludzie, a takze szeroko rozumiana kultura — ekonomiczna,
artystyczna, moralno-duchowa, religijna. Te wszystkie elementy skiadajg si¢ na
ojczyzng rozumiang jako dobro wspdlne kreujace wspdlnotg — wewngtrzng,
niepowtarzalng i historycznie trwata wigz migdzyludzka” (s. 37). Wazne jest takze
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zwrdcenie uwagi autora na panstwo jako wspdlng ojczyzne dla wielu narodow.
Taka byta Polska Jagiellonow i I Rzeczpospolita.

Dobro wspélne narodu zobowiazuje do- patriotyzmu, ktorego istotg jest
mitos¢ ojczyzny. Dojrzata mitos¢ ojczyzny jest kontynuacjg mitosci rodzicow
i rodziny, na co juz zwrécit uwage Akwinata. Dobrze, ze ks. Stanistaw
Kowalczyk ukazuje potrzebg patriotyzmu a nawet obowigzek, ktéry wynika
z chrzescijanskiego personalizmu spotecznego. ,,Ojczyzna to ziemska, wspdlna
matka, ktérej nalezy si¢ szacunek, przywiazanie i mito$¢” (s. 39). Wazne sa
tutaj takze religijne przestanki znajdujace si¢ w Biblii, dokumentach Soboru
Watykanskiego 11 i liscie Episkopatu Polski z S wrzesnia 1972 roku.

Autor wiedzac, ze stowa ucza, a przyklady pociagaja, wskazuje na
biografie: $w. Stanistawa, Maksymiliana Kolbego, ks. Jerzego Popietuszki.
Bogactwem sa opisane przez autora rézne koncepcje patriotyzmu od
wczesnosredniowiecznego, poprzez renesansowy, szlachecki, romantyczny,
mesjanistyczny, pozytywistyczny, legionowy, narodowo-endecki, akowski,
posolidarnosciowy.

Ks. Stanistaw Kowalczyk wskazuje na coraz bardziej rozprzestrze-
niajacy si¢ po 1989 roku w III Rzeczpospolitej kosmopolityzm ideologii
liberalnej. Uwrazliwia na etos mitosci ojczyzny. Trzeci punkt poswieca
obiektywno-przedmiotowym warto$ciom narodowo-patriotycznym. Sa nimi:
ludnos¢, terytorium (ziemia ojczysta), panstwo (solidarno$¢ spoteczna).
Czynnikiem integrujacym jest pokdj spoleczny i miedzynarodowy. Autor jako
dobry wychowawca podpowiada, Zze pokdj jako wartos¢ powstaje w sercu
prawego czlowieka i jako pokoj wewnetrzno-moralny jest punktem wyjscia dla
pokoju zewnetrzno-spoltecznego. Jakze cennym spostrzezeniem jest uwaga
przejeta od Sw. Augustyna o potrzebie sprawiedliwego pokoju, by unikaé
budowy panstwa jako zbojeckiej bandy.

W czwartym punkcie ks. Stanistaw Kowalczyk zastanawia si¢ nad
subiektywno-podmiotowymi wartosciami narodowo-patriotycznymi, ktdre
odgrywaja szczegdlna role w ksztaltowaniu specyfiki narodowej. Nardd nie jest
zbiorem ziarenek piasku bedacych obok siebie, lecz wspo6lnota moralno-
duchowa jako organizm zyjacy na okre$lonym terytorium powstaly na bazie
kultury. Narod jako wspdlnota potrzebuje: jezyka jako duszy, literatury jako
biografii, szkolnictwa i nauki jako systemu nerwowego dbajacego o godnosé,
sztuki i muzyki wznoszacych ducha. Réwnie waznym dla narodu, by przetrwat,
jest przyjecie etycznego minimum w postaci etosu. Na s. 80 autor odwotuje sie
do stow Jana Pawia II: ,Narod ginie, gdy znieprawia swego ducha — naréd
rosnie, gdy duch jego coraz bardziej sie oczyszcza; tego zadne sily zewnetrzne
nie zdotajq zniszczy¢”. Z duma przeczytatem, ze polski etos narodowy
charakteryzuje: ,,wyczulenie na wolno$¢, wiernos¢ ideatom, honor, patriotyzm,
zyczliwos¢, nastawienie pokojowe, postawa tolerancji, otwarto$¢ na innych,
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goscinno$é, wysoka ocena roli rodziny, wrazliwo$¢ na ludzkie cierpienie...”
(s. 81). Nar6d ma takze swoja historie, bo powstaje przez stulecia. Dzigki
tradycji jako przekazie obyczajéw oraz przekonan nardd nie stacza si¢ do
poziomu plemienia. Ks. Stanisfaw Kowalczyk wskazuje na szczegdlne zadanie
historii i tradycji, gdy na s. 87 zauwaza, ze one ,tacza przeszto$¢ narodu z jego
terazniejszoscia, posrednio zas w jakis sposdb wytyczaja jego przysztosé”.

Religia nalezy do czynnikéw narodowotworczych, chociaz nie tak jest
z kazda forma zycia religijnego. Ks. Stanislaw Kowalczyk przypomina
stwierdzenie Feliksa Konecznego, ze katolicyzm dzieki uniwersalizmowi
stworzy! europejskie narody. Tak tez stato si¢ z narodem polskim, ktérego
dziejow jako wielkiej tysiacletniej wspdinoty nie zrozumiemy bez Chrystusa, na
co uwrazliwiat papiez Jan Pawet 1],

Ks. Stanistaw Kowalczyk, jako doswiadczony nauczyciel, po
mistrzowsku uczy tego, co najwazniejsze w umitowaniu ojczyzny. Zdajac sobie
sprawe z potrzeby uszlachetniania mitosci, w piatym punkcie wskazuje na
zagrozenia wartosci narodowo-patriotycznych. Zaskakuje ich wielos¢. Sa nimi:
trybunalizm, szowinizm, faszyzm, rasizm, marksistowski internacjonalizm,
neoliberalny kosmopolityzm. Charakteryzujac te zagrozenia, autor stara si¢
unikaé pesymizmu, a bardziej zacheca do prawdziwej mitosci ojczyzny.

Ks. Stanislaw Kowalczyk jako Polak i Europejczyk w szostym punkcie
odwaznie zmierza si¢ z procesami europejskiej integracji i globalizacji. Europa
staje si¢ wielkim domem dla wielu narodéw. To nie oznacza jednak
konieczno$ci opowiedzenia sie za stworzeniem Standw Zjednoczonych Europy
z konsekwencja zaniku narodéw europejskich na rzecz narodu europejskiego.
Podpowiedz niesie personalistyczno-aksjologiczna koncepcja integraciji
europejskiej. Jak zauwaza autor: ,Za takim stanowiskiem przemawiajg
argumenty historyczne, filozoficzno-aksjologiczne i pragmatyczne..." (s” 108).

Jako Polak kocham ojczyzne o konkretnym imieniu i cheg czué sig
w peini Europejczykiem wezwanym do wielosektorowego rozwoju narodow.
W tym pomaga druga czes¢ ksiazki, ktdrej autorem jest Krystyna Chatas. Pani
Profesor swoja cze$¢ dzieli na dwa bloki zagadnien. Najpierw zajmuje si¢
teoretycznymi  podstawami  wychowania ku  wartosciom  narodowo-
patriotycznym, wyjasniajac podstawowe pojecia 1 uzasadniajac potrzebe
wspomagania wychowankow w urzeczywistnianiu tychze wartoSci. One naleza
do waznych w integralnym rozwoju cztowieka.

W pierwszym punkcie Krystyna Chalas zajmuje si¢ pojeciem
wychowania ku warto$ciom narodowo-patriotycznym, positkujac si¢ zdobytym
doswiadczeniem. Na s. 123 czytamy: ,Definicje wychowania - przyjmuje,
prezentowang przeze mnie w poprzednich moich publikacjach, jako
wspomaganie wychowankéw w ich mlodzienczym zyciu, w urzeczywistnianiu
wlasnej i wlasciwej hierarchii wartosci, ktéra prowadzi do glebi
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czlowieczenstwa”. Jak dobrze, ze dowiadujemy sig, iz wychowanie bez
wartosci staje si¢ pustym dzwonem. By tego unikna¢, autorka wprowadza
z wielka nadzieja w wychowanie ku wartosciom narodowo-patriotycznym,
ktore sg szczegdlowa egzemplifikacja wychowania ku wartosciom. Krystyna
Chalas podaje dobrze ze soba zintegrowane zespoly zadan pedagogicznych
(s. 126), etapy w procesie wychowania po stronie nauczyciela (s. 127-128) i po
stronie ucznia (s. 128-129).

Do realizacji programu zachecaja: drugi punkt, w ktérym autorka
ukazuje potrzebe wychowania ku wartosciom narodowo-patriotycznym i trzeci
punkt skupiajacy na roli tychze warto$ci w integralnym rozwoju osoby. Kazdy
program ma swoje cele. W czwartym punkcie Krystyna Chatas ukazuje
warto$ci narodowo-patriotyczne w aspekcie celéw wychowania, majac na
uwadze warto$¢: narodu, ojczyzny, patriotyzmu, panstwa, pokoju. Tresé
wzbogacona jest piecioma tabelami, przypisanymi wymienionym warto$ciom
i ukazujacymi dwa najwazniejsze ogniwa w procesie wychowania: nauczyciela
i ucznia. Dzigki temu otrzymujemy do rak praktyczna pomoe, po ktora siggnie
ten wychowawca, ktéremu zalezy na integralnym wychowaniu.

W drugim bloku zagadniei Pani Profesor omawia zarys programéw
wychowawczych podkreslajac, ze maja one charakter otwarty i wiele zalezy od
tworczej aktywno$ci nauczyciela. Analiza zapisow tresci podstawy programowej
w $wietle warto$ci narodowo-patriotycznych wskazuje, ze ,,poszczegdlne wartoscei
znajduja odzwierciedlenie w zroznicowanym stopniu” (s. 187). Autorka bierze pod
uwagge cele edukacyjne, zadania szkoly, tresci nauczania oraz osiagnigcia uczniow
poszczegblnych przedmiotow i $ciezek edukacyjnych. Krystyna Chatas analizuje
takze podstawy aksjologiczne nauczania.

Autorka nie ograniczyla sie jedynie do krytycznej oceny isthiejace]
podstawy programowej. Na s. 197-276 ukazany jest projekt spdjnego procesu
wychowania ku wartosciom narodowo-patriotycznym skladajacy si¢ z pigciu
propozycji: Ku dojrzatemu zyciu narodowemu, Polsko — Ojczyzno moja, Ku
odpowiedzialnej mitosci Ojczyzny, Wychowanie ku Rzeczpospolitej calego
narodu, Od pokoju w sercu do pokoju $wiatowego. Kazda z propozycji zawiera
cele edukacyjne, strukturg programu i program szczegdlowy uwzgledniajacy:
zagadnienia wiodace i szczegdétowe, przewidywane osiagnigcia, procedury
osiagania celow, sytuacje edukacyjna.

Dobrze sie stato, ze taka ksiazka ujrzata Swiatlo dzienne. Dzigki temu
dzietlu mozemy wpisywaé w swoje serca i w serca kochanych 0séb szczegdlne
wartosci, jakimi sa: nardd, ojczyzna, patriotyzm, panstwo, pokoj. Dzieki drugiej
czesci ta ksigzka jest adresowana przede wszystkim do nauczycieli gimnazjow
i liceow. Pierwszg czgs¢ powinien przeczyta¢ kazdy, kto chce by¢ Polakiem
i Europejczykiem.




Ks. EDWARD SIENKIEWICZ

Czym jest kontemplacja?

Tomasz Merton, Doswiadczenie wewnetrzne. Zapiski o kontemplacji
[The Inner Experience. Notes on Contemplation], thum. Izabela 1 Piotr
Zar¢bscy, Wydawnictwo M, Krakow 2005.

Pozwoli¢ sig pochtonaé bez reszty temu, co zewnegtrzne, stajac si¢
poniekad niewolnikiem zjawisk, zaleznosci, wyborow drugich oséb, czy tez
wycofaé si¢ catkowicie, zamknaé, pozwoli¢ si¢ nies¢ temu, co wewnetrzne,
patrzac na $wiat zewnetrzny jak na najwigksze zagrozenie ludzkiej wolnosci
i tozsamosci, tego, co nazywamy speinieniem, zrealizowaniem, odkryciem
najglebszego sensu. Ks. Tomasz Wectawski, odpowiadajac kiedys na
stwierdzenie K. Rahnera, Ze cztowiek wierzacy w XXI w. bedzie mistykiem
(kontemplatykiem), albo przestanie wierzy¢ w ogodle, odpowiedziat: ,,Wedtug
mnie nie jest to takie proste”. I rzeczywiscie nie jest. Swiata 0s6b bowiem, od
ktorych nieodtaczne sa zdarzenia, wybory i przerézne konflikty, nie da sig
utozy¢ w prostg antynomie, sprowadzi¢ do jednej, wszystko wyjasniajacej i na
wszystko rzutujacej zasady.

Jak nie pozwoli¢ soba kierowac i o sobie decydowac temu wszystkiemu, co
jest do nas zaledwie przylegle i do nas zewnetrzne, co nie jest dla nas istotne? Jak nie
zamknaé sie tak bardzo przed $wiatem, drugimi osobami, aby przypadkiem nie
usifowaé by¢ wolnym bez odpowiedzialnosci? Jak si¢ wydaje, o tym jest wiasnie
ksiazka T. Mertona pt. ,,Doswiadczenie wewngtrzne”.

Pytanie: czym jest kontemplacja? zajmowato Mertona przez wigkszos$¢
jego dojrzatego zycia. Ono tez sprowokowalo niejako napisanie przez niego
ksiazki ,,O kontemplacji dla wszystkich” juz w 1948 r. Dzieto to jednak,
napisane dla studentow i zawierajace — jak sam autor wyznaje — to, co mozna
znalezé w kazdej pozycji na ten temat, nigdy nie zostalo przez niego
zapomniane. Zawsze do niego wracal, modyfikujac wiele swoich
wczesniejszych pogladéw. Zamiar napisania nowej ksiazki na ten temat powzial
w roku 1959. Ostateczne poprawki zostaly naniesione w roku 1968. Ale Merton
juz nie zdazyt jej wydaé, poniewaz zakonczyl zycie 10 grudnia tego samego
roku. Probleméw z wydaniem pracy przysporzyly az cztery kopie tego dzieta
i brak zgody w testamencie autora na jego wydanie w formie ksiazkowej.
Pézniej jednak T. Merton dokonat kilku poprawek i przekazat tekst Danielowi
Walshowi jako prezent w rocznice Swigcen z wyrazng intencja uzyskania od
niego opinii na temat ewentualnego wydania go. I tak po dtugich latach dyskusji
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oraz wielu zabiegéw, dzieki Willamowi Shannonowi, ukazalo si¢ dzieto
znanego i wybitnego mysliciela oraz trapisty, przettumaczone takze na jezyk
polski, zawierajgce jego gruntowne przemyslenia na temat kontemplacji. Czego
moze nauczy¢ nas ta lektura w naszej rzeczywistosci, w ktorej aktywnos¢ oraz
spektakularny, szybki sukces, urastajg do rangi najbardziej pozadanego
1 najbardziej cenionego wyznacznika naszych czaséw?

Zanim sprobujemy odpowiedzie¢ na tak postawione pytanie, musimy sobie
zdaé¢ sprawe z tego, ze wspolczesny cztowiek jest ciagle bardzo narazony na pokuse
radykalnego dzielenia $wiata. Na ten odnoszony do Boga, tajemniczy i tak naprawde
dla ,,zwyklych $miertelnikéw” niedostgpny oraz ten ludzki, ,.$wiat ludzi Swieckich™,
zajetych ,robieniem pieniedzy”, zdobywaniem coraz nowych mozliwosci, wladcow,
a przynajmniej wytrawnych graczy w tym, dajacym si¢ jako$ opisywac, bada¢, nawet
ujarzmiaé, wymiarze naszej egsystencji. Przy czym tych pierwszych, ci drudzy nie
zawsze traktuja powaznie, a ich ,niezwyklos¢” rzadko bywa czyms pozadanym,
uznawanym za wazne, konieczne. To — jak sq dzi$ przekonani tzw. ludzie sukcesu —
jaki$ relikt dalekiej i niewiele wnoszacej do zycia przesziosci. W zwiazku z tym
pojawia si¢ pokusa nowej wizji religii, w ktorej Bog jest niedostepny, zbyt tajemniczy,
daleki. Dlatego tez ,,zwykly cztowiek” powinien ograniczy¢ sie¢ do uczestnictwa
w kilku rytualnych obrzedach, do wyrecytowania kilku modlitw i skoncentrowania si¢
na zarabianiu pieniedzy oraz dazeniu do sukcesu, a Bog sam przyjdzie mu z pomoca.
Niestety — jak podkresla T. Merton w swojej ksiazce — to jeszcze jeden wielki,
wspblczesny zabobon (s. 185). Podobnie jak na granicy zabobonu trzeba umiescic dos¢
czeste dzi§ moéwienie o duszy ludzkiej. Cho¢ owo méwienie niewiele ma wspolnego
z wiara W jej istnienie, poniewaz bardzo czgsto chodzi tylko o to, aby ludzka dusza
zawladnag, kierowaé nig (s. 225).

Wracajac jednak do owych ludzi sukcesu, trzeba powiedzie¢, ze nie
moga oni odnalezé jednosci osobowej. Skazani sa niejako, przez swoje wiasne
wybory, do zycia w bardzo pokawatkowanym i porozrywanym S$wiecie.
Dlatego, niejednokrotnie pod$wiadomie, daza do odnalezienia jednosci, catosci,
zintegrowanej, skoordynowanej i zarazem prostej catosci swojego istnienia, nie
zadowalajac sig, nawet dobrym urzadzeniem si¢ w poszczegdlnych czgsciach
i wymiarach (s. 27). Najprawdopodobniej takie wiasnie dazenia i pragnienia
czlowieka leza u podstaw, tu i 6wdzie pojawiajacego si¢ zainteresowania
mistyka Dalekiego Wschodu, czym$ rownie oryginalnym, jak tajemniczym.
Merton nie odrzuca catkowicie i nie deprecjonuje obecnych tam elementow
i osiagnie¢. Widzi w nich probg wyrazenia konkretnego doswiadczenia. Czym
ono jest i dla kogo jest zarezerwowane, dostgpne? Czy tylko dla pigknoduchow,
ludzi wyizolowanych, zamknigtych przed tym $wiatem w klasztorach
i calkowicie obojetnych na to, co si¢ dzieje poza ich murami.

Przede wszystkim Merton uwaza kontemplacje za bardzo potrzebna,
wrecz konieczng wspotczesnemu cztowiekowi. I nie dlatego, ze czyni go ona
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kim$ lepszym, pozwala mie¢ niezwykle wizje, przezywaé jaki$ blogostan,
niezaleznie od problemdéw i trudnosci, jakie si¢ pietrza przed cziowiekiem,
niezaleznie od cierpienia, jakie go otacza. Cho¢ i w jego ksiazce pojawia sie
stwierdzenie, ze ,postawa sakralna z istoty swojej jest kontemplacyjna,
a Swiecka istotowo czynna” (s. 105). Takie bowiem przekonania w dzisiejszym
stechnicyzowanym $wiecie chca uczyni¢ z religii jakas umiejetnos¢, mozliwosé
»utrzymania” kontaktu z najwyzszym Szefem, z Bogiem, ktéry wpltywa na
wszelkie inne mechanizmy. To znajomos¢ z wielkim technokraty dziatajacym
w z stechnicyzowanym s$wiecie. Ale to jeszcze jeden zabobon w naszych
czasach, nie majacy nic wspdlnego z duchowoscig i prawdziwa wiarg (s. 226).
Ta rodzi si¢ i wydoskonala gdzie indziej i inaczej. Ojcowie pustyni oddalali sie
bowiem na osobnos¢ nie po to, aby doskonali¢ swoj umyst analityczny, posiasé
dodatkowa wiedze, nowa umiejetnosé, ale po to, aby doskonali¢ swoje wnetrze,
mocowac si¢ ze ztem i1 z ukrytym w zewngtrznosci szatanem. Nie po to, aby co$
zyskac, zdoby¢, kim$ zawladnag, ale aby da¢ siebie: ,,Kto chece zachowaé swoje
zycie, straci je, a kto straci swoje zycie ze wzgledu na Chrystusa, zachowa je na
zycie wieczne”. W kontemplacji, ktorej oddawali si¢ ojcowie pustyni, nie jest
najwazniejsza rado$¢ 1 przyjemnos$é, ale transcendentne doswiadczenie
rzeczywisto$ci i prawdy, czego$ bardzo konkretnego, swiadomos¢ wolnosci
i milosci. Kontemplacja jest przez to najwyzsza istotowa i duchowa
aktywnoscia cztowieka (s. 74-75). Ale jak to mozliwe, kiedy juz przygotowujac
sig do niej, uczac, trzeba odej$é od aktywnosci, przestaé rzucaé si¢ w wir, ciagle
wielu, nie cierpiacych zwloki spraw do zatatwienia?

Czlowiek w czynnej kontemplacji czerpie rados¢ i sile, ale nie jest to
wynikiem biernosci, zaleznosci od zewnetrznych przedmiotow i zjawisk. To
owoc wewngtrznej energii, mitosci. W kontemplacji nie tyle chce si¢ co$
otrzymag, ile raczej obdarowac. Najpierw jednak trzeba ,,zamieszkaé u siebie”,
wewnatrz siebie i kierowaé soba, niezaleznie od zewnetrznych okolicznosci,
z glebokim poczuciem wewnetrznej jednosci, zgodnie z odkryta w medytacji
wewnetrzng prawda i zgodng z Bozym spojrzeniem. Czlowiek jest wowczas
coraz bardziej niezalezny od zewnetrznego wsparcia (s. 114). Uswiadamia sobie
istnienie jazni glgbokiej, ktéra u wielu ludzi pozostaje catkowicie uspiona,
nierozbudzona i nieu§wiadomiona, cho¢ uwazaja si¢ oni za bardzo religijnych.
Owa jazn gieboka to nie jakis tylko wymiar, cze$¢ z nas, a tym bardziej czesé
naszego zycia. To — jak podkresla Merton — samo zycie, dzieki czemu wszystko
w nas zyje i si¢ porusza, dzigki czemu my jesteSmy. Jest ona zakryta
i tajemnicza jak sam Bdg, dlatego wymyka si¢ wszelkiemu pojeciu i okresleniu,
analitycznemu badaniu. Nie mozna jej bada¢ jak przedmiot, poniewaz nie jest
przedmiotem. Jedyne co mozna zrobié, to w pokorze i milczeniu otworzy¢ sig
na t¢ glebie, wejs¢ w nig, daé sie ogarnad, pochlonac.
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Ale jak sie to ma do naszej wiary? Czy wobec tego, aby gleboko wierzyc,
trzeba zdoby¢ si¢ na zaciemnianie rzeczy zmystowych? Trzeba przede wszystkim
zrozumieé, ze to wiara rozSwietla i rozjasnia wszystko inne, takze rzeczy
zmystowe. We wierze wszystko widziane jest w innym Swietle, poniewaz w $wietle
wiary wszystkie inne $wiatta bledna, tak jak w $wietle slofica. Wiara ol$niewa
i oslepia, i do tego $wiatla trzeba si¢ przyzwyczai¢ (s. 46).

Jazn gleboka, mimo ze tak trudno ja opisaé, podobnie jak wewngtrzne
doswiadczenie, nie jest tym bardziej do§wiadczana, im bardziej oddalamy sig od
$wiata i drugich osob. Nic podobnego. Ona wchodzi w relacje z drugimi osobami,
a nawet przedmiotami. Nie wolno jej od nich odrywa¢, albo ich calkowicie
odrzucaé. Jazn gleboka nie postrzega drugiego jako zagrozenia lub ograniczenia.
Wchodzi z nim w bliska relacje i widzi w drugiej jazni swoje dopehienie. Jest to
zatem zjednoczenie w mitosci, ktore jest tez najbardziej charakterystyczne dla jazni
glebokiej, pozwalajace faczy¢ sie na wyzszym poziomie (s. 55).

Dlaczego jednak tak trudno ja opisac? Przy wszelkich bowiem, w miare
rzetelnych opisach doswiadczenia wewnetrznego, kontemplacji, spotykamy sie
z niezliczong iloscia metafor i jezykiem symbolicznym, ktéry zmusza nas do
czytania miedzy wierszami tego, czego nie mozna wyrazi¢ stowami, czego nie
jest w stanie ujaé i przekaza¢ zadna metafora. Doswiadczamy elementu zywego,
dynamicznego, tworczego, w jakiej$ mierze rewolucyjnego i przemieniajacego.
Doswiadczamy rowniez, 2e nie jest to tylko nasza aktywnos¢, umiejetnos¢,
wysitek. Trzeba sie otworzy¢ na co$, co nie jest z nas, co nas przemienia,
jednoczy z Bogiem. Wewngtrzne problemy, trudnosci i cierpienia moga
wodwczas nawet narastaé, ale dusza jest zjednoczona z Bogiem i ku Niemu
skierowana w mitosci, czystej i prostej (s. 158-159).

Kontemplacja, ktdra jest droga do takiego zjednoczenia, nie odrywa nas
od dziatania, ale przez stale zjednoczenie z Bogiem czyni nasze dzialanie
wolnym, harmonijnie zjednoczonym z wola Boza. Przez kontemplatykéw Bog
komunikuje innym ludziom swoja mitos¢ i swoja wole. Kontemplacja moze
wiec wzbogacaé przechadzke po lesie, okopywanie fasoli, czytanie ksiazki,
zamiatanie podlogi. Kontemplatyk nie ucicka od probleméw tego $wiata, nie
ucieka od ludzi, nie zamyka si¢ w klasztorze, w sobie, podczas gdy nad
klasztorem przelatuja bombowce. To ktos, kto przez odejscie, uniezaleznienie
sic od tego, co zewnetrzne zdobyl jedno$¢, przechodzi ponad podziatami.
Poprzez zwrdcenie sig ku sobie, odnalezienie siebie w swojej wewnetrznosci,
odnalazt glebokie centrum duchowej aktywnosci. (s. 254-255). Stad pochwala
zycia kontemplacyjnego nie jest réwnoznaczna z odrzuceniem kazdej innej
formy zycia, ale poszukiwaniem solidnego fundamentu dla kazdego z ludzkich
dazen. Bez ciszy i skupienia w zyciu wewnetrznym czlowiek traci kontakt
z prawdziwym zrodlem swej mocy. Trzeba sobie uswiadomic, ze sig jest synem
Boga. Nie trzeba stale mys$le¢ o rzeczach, ktorych sig potrzebuje. Bog mysli
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o takim cztowieku i1 dziala dla niego. Trzeba robié to, co powinno sie zrobi¢,
a im bardziej jest to konkretne, tym lepiej (s. 125). Na przeszkodzie stajg wigc
nie rzeczy zewnetrzne, ale zewnetrzne zaleznosci. Poza tym nasze wlasne gusta
i ambicje. Najbardziej zas$ grzech, ktory jest wewnetrzna, realna, duchowg
rzeczywistoScia; zlem, z ktérego rodzi sie¢ wszelkie inne zlo; jedynym
w zasadzie rzeczywistym zlem. Zastanawiajac si¢ nad tym problemem, Merton
wspomina o spoleczefistwach, w ktorych podeptano wolnosé osoby. Im bardziej
wigc — jego zdaniem — jakies spoleczenstwo jest totalitarne, tym mniejsze jest
poczucie grzechu u poszczegdlnych jego jednostek. Moga one — jak pokazuje
doswiadczenie — wyrzadza¢ zto bez wyrzutéw sumienia tak diugo, jak diugo
sadza, ze dziataja jako cztonkowie tej spotecznosci (s. 210).

Tomasz Merton dostrzega naturalnie w swojej ksigzce potrzebe
zaistnienia wilasciwych, sprzyjajacych kontemplacji warunkow. Podobnie jak
wielokrotnie wspomina w niej o pewnych — jak je okresla — ,naturalnych
predyspozycjach”, ktore trzeba posiada¢, aby ta forma duchowej aktywnosci
byta mozliwa i nie zostata zastapiona przez co$ sztucznego oraz bardzo
powierzchownego. Ale warunki same w sobie jeszcze wszystkiego nie
zalatwiaja. Swiadomy tego autor wskazuje na bardzo powazne przeszkody
akurat tam, gdzie w powszechnej opinii wszystko skierowane jest w strone
kontemplacji i jej stuzy. Nawet w zakonach klauzurowych — pisze Merton —
wystepuja elementy, ktére utrudniaja powaznie kontemplacje. Chodzi mu
glownie o presje surowego, zinstytucjonalizowanego zycia, ktdre czesto
pojawia sig w takich wspoélnotach, przez co prym w nich wiodg bardzo aktywne
jednostki, poszukujace perfekcji w czynnosciach zewngtrznych, niekoniecznie
dla chwaly Bozej. Niejednokrotnie przede wszystkim dla wlasnego spokoju
ducha. Poza tym ~ jak zauwaza — klasztor sam w sobie, jako pewna propozycja,
nie porusza juz tak bardzo wspdlczesnych umystéw, nie jest juz nowoscia.
Innymi stowy nie jest propozycja nowego, rewolucyjnego zycia, jak bylo
w czasach upadku Cesarstwa Rzymskiego. Dlatego tez — zdaniem Mertona —
nowos$¢ musi przyj$¢ z innego miejsca, np. z malych, rozproszonych
w spoleczenstwie, grup (s. 218).

Kontemplacja — konkluduje autor — jest bardzo potrzebna wspdt-
czesnemu cztowiekowi, ktéry wyjatkowo natarczywie dazy do wolnosci i eman-
cypacji. Niestety najczesciej szuka tam, gdzie nie mozna jej znalez(,
w zewnetrznej aktywnosci, przy pomocy srodkow, ktore wpedzaja go w jeszcze
wigksza niewole. Prawdziwa bowiem wolnos¢ — jak chce T. Merton — jest
wolnoscia ducha. To wolnosé, ktora czyni cztowieka podobnym do Boga.
A zatem czlowiek, ktéry chce by¢ wolny, zewnetrznie musi si¢ nauczy¢
odnajdywac droge do wolnosci w sobie samymn (s. 264-265).




Blisko Syna i blisko wierzacych w Chrystusa

Adam Wojtczak, Uczennica i Matka. Wokdf chrystocentryzmu
mariologii Jana Pawla II, Uniwersytet im. Adama Mickiewicza —
Wydziat Teologiczny, Poznan 2005.

Maryja idaca w pielgrzymce wiary z uczniami Chrystusa, w zatozonym
przez Jej Syna Kosciele i Matka Boga Czlowieka, ze wzgledu na Chrystusa
obdarowana licznymi przywilejami; zjednoczona ze swoim Synem w Zyciu
ziemskim i wyniesiona do chwaly po Jego zmartwychwstaniu, kiedy dobiegto
konca takze jej zycie na ziemi. W tym drugim przypadku bardziej jako wzor
cnot, ideal, cho¢ jej bliskos¢ wobec Syna nie oznacza oddalenia si¢ od Jego
wyznawcow, a jej doskonatosé i krolewskosé nie czynia jej niedostgpna. Innymi
stowy dwa wymiary i dwa sposoby patrzenia na Matke Jezusa: chrystotypiczny,
czyli postrzegajacy ja bardziej ,,po stronie Chrystusa”, z Nim zjednoczona,
i eklezjotypiczny, ,,umieszczajacy” ja bardziej w Kosciele, z pielgrzymujacym
do Krélestwa niebieskiego ludem Nowego Przymierza. Oba sposoby patrzenia
na Maryje, zarowno w systematycznej refleksji wiary, jak i w poboznosci,
zdobyly sobie trwale miejsce. Potwierdza to takze Sobor Watykanski 1, ktory
w konstytucji Lumen gentium (V11 rozdziat) widzi nie tylko mozliwo$¢, ale tez
potrzeb¢ jednej i drugiej drogi, przy dostrzezeniu ich wzajemnej
komplementarnosci.

Ksigzka ks. Adama Wojtczaka pt. Uczennica i Matka. Wokdl
chrystocentryzmu mariologii Jana Pawla II, opublikowana w Wydawnictwie
Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu,
jak na to wskazuje tytut, opowiada si¢ wyraznie za tzw. chrystotypicznym
kierunkiem w mariologii i poboznosci maryjnej. Autor bardzo konsekwentnie
i dos¢ wnikliwie odnidst si¢ do nauczania papieza Jana Pawia 1 (tu giéwnie
jego encyklika Redemptoris Mater 1 katechezy $rodowych audiencji
generalnych w latach 1995-1997), oceniajac jego mariologi¢ jako przede
wszystkim chrystocentryczng. W takim tez kierunku przeanalizowal pisma
i wypowiedzi papieza: ,Nikt w dziejach swiata bardziej niz ona nie ,,dostapit
udzialu w Nim”, w Chrystusie, Nikt nie byl w dziejach $wiata bardziej
chrystocentryczny i bardziej chrystoforyczny niz Ona” (Jan Pawel 1I, Salus
populi Romani, homilia podczas Mszy Swietej w bazylice Matki Boskiej
Wigkszej, 8.12.80). Po dokladnej lekturze ksiazki mozna sie jednak
zorientowal, ze bardziej wnikliwa, a przede wszystkim wyczerpujaca analiza
tekstow Jana Pawla II, poswigconych osobie Maryi i jej miejscu w historii
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zbawienia, pozwala dostrzec takze wyrazny, eklezjotypiczny charakter
mariologii tego biskupa Rzymu. Nie upowaznia to oczywiscie do stwierdzenia,
ze ks. Wojtczak ,,narzuca” mariologii Jana Pawla II chrystocentryzm, czy tez,
ze nadmiernie go eksponuje. Nauczanie Papieza na temat Maryi rzeczywiscie
nosi na sobie taki wlasnie, bardzo charakterystyczny rys. Niemnigj
w znaczacym stopniu dostrzega i uwypukla réwniez misj¢ oraz obecnos¢ Maryi
z pielgrzymujacym ludem do Krolestwa niebieskiego, gdzie Jan Pawetl Il
podkresla szczegOlnie jej wiare oraz macierzynskie postannictwo, nie
ograniczajace sie tylko do Jezusa, ale obejmujace wszystkich, ktorym Jezus,
w osobie $w. Jana, przekazaf ja za Matke. Zwlaszcza, ze ks. Wojtczak bardzo
precyzyjnie odroznia mariologi¢ Jana Pawla II, podkreslajac jej walory
i niewatpliwe osiagnigcia, od przedsoborowej mariologii, ktéra — szczeg6lnie
przez przywileje Maryi — stawiata ja bardzo blisko Chrystusa, przez co nie
uniknieto oderwania jej od wierzacych w Chrystusa. Na swojej drodze wiary
Maryja jest u boku Syna oraz jako $wiadek wiary dla Kosciota. Papiez
postuguje si¢ do$¢ charakterystycznymi terminami w tym kontekscie, np.
sontologia wiary”, ,pielgrzymka wiary”, ,wzrastanie Maryt w wierze”,
,Jheroizm wiary”, ,.polcien wiary”, ,trud serca”, ,,ciemna noc wiary” I wreszcie
kenoza wiary”. Wystarczy zacytowaé: ,Powigzanie wiary Maryi z wiarg
Kosciola jest natury wewnetrznej. Maryja, bedac pierwsza, jest rowniez
w posrodku Kosciofa...” Nie jest to tylko wzorczy charakter wiary Maryi, ale
rowniez apelacyjny (s. 60). Maryja postrzegana przez pryzmat wiary jest nam
o wiele blizsza niz postrzegana przez pryzmat przywilejow (s. 85) Chodzi zatem
o kroczenie $ladami Maryi, czyli o ciagle przechodzenie od maryjnosci
poboznosciowej do formacyjnej. Przepowiadanie o wierze Maryi ukazuje ja
jako gleboko odczuwajaca potrzeby i pragnienia ludzkie, bliska cierpigcym,
pokrzywdzonym, biednym.

Szczegdlnym tytutem do tak obszernego opracowania nauczania Jana
Pawta 11 pod tym katem jest jego — jak to ujmuje autor — ,,maryjnos¢”, ktora
w jego refleksji mariologicznej oraz poboznosci maryjnej znacznie przewyzsza
poprzednikéw (Pius XII, Jan XXIII i Pawet VI), nazywajac ich takze, ze
wzgledu na nauczanie, ,,papiezami maryjnymi”. Owego chrystocentryzmu — jak
podkresla ks. A. Wojtczak - w swojej mariologii oraz poboznosci maryjnej Jan
Pawet I uczyt si¢ przez cate swoje zycie, od najmtodszych lat. Uczyt si¢ na
drézkach w Kalwarii Zebrzydowskiej, ktore nie tylko maryjne, ale gleboko
Chrystusowe, w sanktuarium na Jasnej Goérze, ale takze od Ludwika Grigniona
de Monfort. Odnalaz} sig ze swoim zainteresowaniem i nauczaniem zwiaszcza
w pracach Soboru Watykanskiego 11 nad konstytucja Lumen gentium, szczeg6lnie
jej VIII rozdzialem, poswigconym Najswigtszej Maryi Pannie w kontekscie
tajemnicy Chrystusa i Kosciota. Potwierdzeniem tego jest tez — jak to okrelit
Kudasiewicz — ,.kopernikariska rewolucja” w poboznosci maryjnej: ,,przez Maryje
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do Jezusa, ale i przez Jezusa do Maryi”, co Jan Pawet II oglosit na zakonczenie
XX Kongresu Mariologiczno-Maryjnego w dniu 24 wrzesnia 2000 r. Tre$¢ ta
obecna jest w Redemptoris Mater. Cho¢ tak naprawde owa ,rewolucja”
rozpoczela sig znacznie wezesniej, poniewaz Papiez tylko przenosi, oglasza na
forum Kosciota powszechnego, osiagniecia, w znacznej mierze wiasne, obecne
od wielu lat w polskiej mysli mariologiczne;j.

Przez niektorych autoré6w uzupetnienie to odczytywane jest jako
nadzieja na rozwiazanie wielu probleméw zwiazanych z obrazem Maryi
w poboznosci ludowej, ktdra niestety czgsciej si¢ krytykuje niz usituje sie na nig
wplywac i korygowal ja przez systematyczng refleksje oraz zaangazowanie
duszpasterskie. Ks. Wojtczak, opracowujac w swojej publikacji nauczanie Jana
Pawta II na temat poboznosci maryjnej, wskazuje na dwie, zagrazajace temu
przedsigwzigciu skrajnosci: zbyt szczegbiowe opracowanie tego zagadnienia
lub zbyt ogolne. Dlatego tez wybiera droge posrednia, poszukujac pewnej
harmonii migdzy tym co szczegdlowe, a tym, co ogélne (s. 152). Poza tym
ukazuje Jana Pawla II jako odwolujacego sie pod tym wzgledem do
pozytywnego wyktadu, perswazji, ukazujac go jako rozumiejacego zlozone
przyczyny, problemy i usitujacego im zaradzi¢ (s. 156), podczas gdy Pawet VI
w adhortacji Marialis cultus — jego zdaniem — bardziej skfonny jest do krytyki
i wytykania bledéw poboznosci maryjnej. Tymczasem tej, zdaniem Jana
Pawlall, nie mozna odrzuci¢, poniewaz odzwierciedla si¢ w niej kultura
poszczegdlnych narodéw i luddéw. Stad odrzucenie jej oznaczatoby rezygnacje
Kosciota ze swojej drogi, ktéra podaza od poczatku, od dnia Pieédziesiatnicy,
gdzie doszto do spotkania z ludZzmi, pochodzacymi z réznych kultur (s. 158).
Wiele miejsca autor monografii poswigca tekstom Papieza, w ktorych chee on
dowartosciowac, ceniong przez siebie poboznos$¢ ludowa, w ktérej dostrzega
niezwykty dynamizm religijny. Nie pozwala takze uwazal jej za nizsza forme
religijno$ci, gdyz — jak naucza — jest ona wyrazem spotkania duszy ogarnietej
taska i uksztaltowanej przez przenikanie si¢ dziela ewangelizacji oraz
miejscowej kultury (s. 159). Rowniez Jan Pawel 11 dostrzega mozliwos$é napie¢
migdzy ludowa poboznoscia, a ortodoksja. Stwierdza nawet, ze beda one
istniaty zawsze, ale zawsze tez trzeba — jak podkresla — dazy¢ do ideafu
pofaczenia ich, zharmonizowania. Jako najbardziej skuteczng droge w tym
kierunku wskazuje uzgodnienie pobozno$ci maryjnej z liturgia, poglebienie jej
lekturg biblijna, gdyz — jak odnotowuje to ks. Wojtczak — kto czyta Biblie,
nigdy nie wpadnie w maricentryzm (s. 163). Jako szczegdina w tym kontekscie,
a nawet w pewnym sensie wzorcowa, Jan Pawet II przedstawia polska droge
maryjng (s. 182-183). Zdrowa pobozno$¢ maryjna jest poza tym dla Papieza
podstawa faczenia poboznosci chrystotypicznej i eklezjotypicznej (s. 206)

Podkreslany przez autora publikacji chrystocentryzm refleksji
mariologicznej Jana Pawta Il pozwala na — jak to okresla — | zdrowe” ujecie




280 Recenzje

prawdy o krolewskiej godnosci Maryi, ktéra jest organicznie zwiazana
z krolestwem Jezusa Chrystusa. Wynika z tego, ze dopiero szersze rozumienie
krélewskiego postannictwa Jezusa, ktdre nie ogranicza si¢ tylko do spoteczno-
politycznych ujeé, ale jest misja na wskro$ religijna i nadprzyrodzona, pozwala
lepiej zrozumied stuzebny charakter panowania Maryi, ktéra, podobnie jak jej
Syn, idzie do chwaty droga stuzby, cierpienia i §mierci.

Niewatpliwym osiagnigciem nauczania Jana Pawla [l na temat Maryi,
co skrupulatnie odnotowuje autor ksiazki, jest powrot do zrédet
i dowartosciowanie refleksji teologicznej o dane z Objawienia. Przy czym do$¢
istotny watek stanowig tu teksty ze Starego Testamentu, ktérym ks. Wojtczak
poswieca prawie 30 stron swojej pracy. Jak podkresla, Papiez w swojej refleksji
mariologicznej traktuje ST jako baz¢, punkt wyjscia, ale rowniez jako
$wiadectwo dziatania Ducha Swictego, ktéry poprzez inspiracje wielu autoréw
ukierunkowywat starotestamentalne Objawienie ku Chrystusowi, narodzonemu
z Dziewicy Maryi (proroctwa o mesjanskim macierzynstwie Maryi, postacie
kobiet ze ST, poprzedniczek Maryi — typologie Maryi, teksty o Cérze Syjonu,
ktore Jan Pawel I odnosi do Bogarodzicy). Jan Pawel II jest bowiem
przekonany, ze niektore teksty ST, zapowiadajace Mesjasza, wskazujg takze na
postaé kobiety. Odwolujac si¢ do tekstow prorockich, historycznych
i madro$ciowych, gdzie stopniowo rozwijana jest prawda o powotaniu Maryi na
Matke Syna Bozego, wskazuje na obraz Maryi w Nowym Testamencie, ktory
wiasnie przez to jest ,utkany calkowicie z nici ST”. Trzeba przy tym
wspomnieé, iz w tekstach papieskich obecne sa owoce najnowszych ujec
egzegetycznych, co stwarza nowe mozliwosci, otwiera przed mariologia nowe
horyzonty i przez to wychodzi naprzeciw wielu postulatom o glebsze, bardziej
wnikliwe dowartosciowanie jej o dane biblijne, o co od lat na naszym
rodzimym gruncie upomina si¢ J. Kudasiewicz. Na uwage zastuguje takze
czeste odnoszenie si¢ Papieza do Ojcow Kosciota, ktorych teksty trudno
przeceni¢ pod wzgledem biblijnego — zwlaszcza starotestamentalnego -
kontekstu wypowiedzi na temat Bozej Rodzicielki.

Ksiazka ks. Wojtczaka — jak sam autor przyznaje — to zbior dziesigciu
artykutéw, sposrod ktorych niektore byly publikowane oddzielnie. Poprzez taka
forme ks. Wojtczak chcial nada¢ im spojng catos¢. Niestety — jak zauwaza —
niektore z nich zachodza na siebie tresciowo, co powoduje, iz trudno unikngé
powtorzen. Szkoda wige, Ze zbierany przez lata material nie zostal nieco
bardziej krytycznie opracowany przez autora pod katem obranego zamierzenia.
Inny problem, ktéry sie narzuca przy lekturze tej pracy, to do$¢ wyraznie
preferowana encyklika Redemptoris Mater; bez watpienia bardzo istotna
w nauczaniu Jana Pawla I1, niemniej inne teksty moglyby by¢ nieco bardziej
wyeksponowane. Moze jednak do wyraznego wyartykutowania chrysto-
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centryzmu mariologii i poboznosci maryjnej Jana Pawta II taki sposéb
postepowania byl najbardziej odpowiedni.

Ksigzka konczy si¢ wyraznym wezwaniem do realizacji w zyciu
chrzescijanskim i chrzescijanskiej poboznosci tego wszystkiego, co wynika
z systematycznej refleksji wiary wstuchujacej si¢ i wpatrzonej w $wiadectwa
biblijne oraz Tradycje. Ostatni fragment publikacji nosi tytul: ,Pastoralne
przesfanie chrystocentryzmu poboznosci maryjnej”. Mozna zatem powiedzied,
ze przez umieszczenie na koficu swojej monografii bardzo praktycznych
wskazafi oraz sugestii, autor probuje wskaza¢ sposoby wykorzystania
poczynionych przez siebie refleksji. Odczuwa si¢ jednak brak bardziej
wyczerpujacego podsumowania, co mozna zawsze zrobi¢ w zakonczeniu,
ktorego w pracy zabrakio.

W sumie na prace ks. Wojtczaka, bedaca cenng pomoca w wyktadzie
1 studium mariologii na akademickim poziomie, nalezy spojrze¢ z duzym
uznaniem. Podkreslany przez autora chrystocentryzm papieskiej mariologii ma
ogromne znaczenie w dialogu ekumenicznym, w ktérym problematyka
mariologiczna stanowi ciagle dos¢ powazny problem. Znaczaca czgs¢ swojej
pracy autor poswigca rozumieniu wiary, ukazujac ja — jak chce tego oczywiscie
Jan Pawet Il — jako w pelni biblijne, tak jak zalecal to Sobér Watykanski 11,
a nie np. ,.scholastyczne”, sprawiajace coraz wigcej problemdéw w szybko
zmieniajace] si¢ mentalnosci wspdlczesnego czlowieka i w kontekscie
metodologii coraz bardziej ,,rozrywanej”, szybko dzielacymi si¢ i mnozacymi
naukami szczegotowymi. Jak zauwaza np. Urs von Balthasar, skoncentrowanie
si¢ na wierze w problematyce mariologicznej, co jest wiodacym tematem
encykliki Redemptoris Mater, prowadzi¢ moze do ,pasjonujacego dialogu
z Lutrem”, poprzez wychodzenie naprzeciw ewangelickim zasadom solus
Christus oraz sola scriptura.
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PRZYGODY Z OPATRZNOSCIA
Z biskupem seniorem Ignacym Jezem
rozmawia ks. Henryk Romanik (9. 11. 2006)

- Ksi¢te Biskupie, rozpocznijmy rozmowe od fenomenu zadziwienia
zyciem z perspektywy podziwianej diugowiecznosci.

- Dzisiaj, gdy patrz¢ na moje zycie z perspektywy ponad
dziewieédziesieciu lat, to si¢ juz niczemu nie dziwig. Gdy wszystko zbieram
w pamiegci, to podoba mi si¢ tytul, ktéry wybrala autorka wywiadu-rzeki ze
mna: ,,Przygody z Opatrznoscia”.

Najpierw stowo ,przygoda”, ktére wzigte jest z harcerstwa. Odkad
wstapitem do harcerstwa, faktycznie na wszystko patrzylem troche jak na
przygode. Gdy z seminarium wyrzucono prawie 40 klerykéw, ale mnie nie,
pomyslatem - ot, przygoda...

Potem pojechalismy na wycieczke z reprezentacyjna druzyna harcerska
do Lachsenburga koto Wiednia. Ja bylem zastgpowym, a druzynowym ks.
Bonifacy Stawik, pézniejszy kapelan arcybiskupa Gawliny. Wychowawcy
postawili harcerstwo na bardzo wysokim poziomie, a czgsto powtarzali nam
stowo ,,przygoda™. W praktyce byl nieustanny szereg przygdd. Ktoregos dnia
musieliSmy zdoby¢ sprawnos¢ ,<¢éwika”, ktora polegata na przezyciu
24-godzinnej wycieczki. Razem z kolega udalo nam si¢ przetrwaé taka
wyprawe za dnia i w nocy; tak zostaliSmy ,.¢wikami”. Z czasem zostalem
podharcmistrzem.

Gdy gestapo zamknelo mnie w 1942 roku, po.trzech tygodniach
siedzenia w pojedynczej celi zaczatem tak mysle¢: ,,Mlody czlowiek, po pigciu
wspaniatych latach kaptanstwa, a tu koniec. Teraz posla do obozu i sprawa
zatatwiona”. Wtedy sobie powiedziatem: ,, To tez inna forma przygody, bo
mozna pracowaé duszpastersko, glosi¢ kazania, odprawia¢ msze, spowiadac,
ale... mozna tez siedzie¢ w wigzieniu. Dlaczego nie? Pan Bog wybiera dla
ciebie raz taka, a raz inng przygode. Zobaczymy”. I takie rozmyslanie mnie
uspokoito, chociaz nigdy nie wiadomo, jak sig taka przygoda skonczy.

Potem byt transport pociagami do obozu, ktéry trwal trzy tygodnie.
Ktorejs nocy na Polizeipraesidium we Wroclawiu, otrzymatem bezcenng
odpowiedZz na moje watpliwosci. Podchodzi do mnie jeden z wiezniow i pyta:
LJestes ksigdzem?”. ,, Tak —~ odpowiadam — zamkngli mnie za odprawienie mszy
w Hajdukach za mojego proboszcza zmartego w Dachau”. - ,Tu jest grupa
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oficeréw, pitkarzy z KS ,,Smigly” z Wilna. (Oni grali chyba nawet w drugiej
lidze.) Posadzili nas, ze byliSmy organizatorami buntu w oflagu i wioza nas na
Sondergericht (sad specjalny), a to wiaze si¢ nawet z mozliwoscia wyroku
$mierci. Troche si¢ boimy i moze by$ nas wyspowiadat...”

Ma sens taka przygoda, bo mozliwosci wyspowiadania tych
kandydatow na $mieré, z ktorymi siedziatem tamtej nocy na policji we
Wroctawiu, nie miatbym nigdy.

A potem w transporcie spotkatem ,,$lepego Maxa”, ktéry pokiocit sig ze
swoim przetozonym, a ten zakwalifikowal go do Arbeitsscheu, to znaczy do
takich, co sie wykrecali od roboty. W obozie nosili oni czarne trojkaty. Jak to,
$lepego mozna bylo posta¢ do obozu! Patrzytem, jak jego koledzy méwili mu: -
Patrz, dzi$ s3 takie male porcje chleba... a ci koledzy-bandyci po prostu okradali
go z jedzenia. Zaproponowatem Maxowi, ze si¢ nim zaopiekuj¢, by broni¢ go
przed ziodziejami. Bardzo si¢ ucieszyl, bo juz w trakcie tadowania nas na
ciezarowki w drodze do Dachau, moglem mu pomoc. I gdy pomagano nam
kolbami i kopniakami przy wsiadaniu, esesman pyta, dlaczego go podtrzymujg.
No to méwie: - On jest $lepy i muszg go prowadzi¢. -

Przez to i ja mniej oberwalem, bo miatem Maxa pod opieka. Tak sobie
moéwie: - Kazda przygoda ma swoje zte i dobre strony.-

Udalo mi si¢ przezy¢ ob6z. Po wyzwoleniu spedzilem jeszcze jeden
rok w Goeppingen, gdzie zbierano uwolnionych Polakéw, ktérzy pracowali
wczesniej u baueréw. Byt tam rotmistrz Musial-Peczynski, ktéry wzywat: -
Zostajemy, bedziemy tworzy¢ emigracje! Méwig do niego: - Panie rotmistrzu,
z chtopakami od baueréw - emigracj¢? To nie ma sensu, zeby oni tu siedzieli
u rodzin niemieckich i z nimi sie wigzali. Co to za emigracja, trzeba wraca¢ do
domu i tam pracowaé u siebie! - A ksiadz pojedzie z nami? - zapytali.
Zgodzitem si¢ i wrocilismy w 1946 roku do Polski.

Przez 12 lat bylem katecheta, a potem rektorem nizszego seminarium
duchownego. Chinczycy pono¢ méwia: ,,Oby$ cudze dzieci uczyl” i traktuja to
jako przeklenstwo, a ja mowie, ze to byta ciekawa przygoda. Stu dwudziestu
chlopakow mieszkalo w internacie, a w calej szkole mniej wigcej trzystu
ucznidéw trzeba bylo jako$ prowadzic.

- Czy mlodzie; wtedy byla bardzo trudna, czy zwyczajna jak na owe
czasy? Teraz tyle dyskutuje si¢ o sprawach szkolnych i kryzysie wychowania...

- Z poréwnywaniem dawnej i dzisiejszej mlodziezy jest nietatwo. Trzy
lata temu katecheta w gimnazjum im. Mickiewicza w Katowicach zaprosif
mnie, by tam przeprowadzi¢ rekolekcje. Bronitem sig: - Czys ty na glowg
upadt? Ja zdawalem maturg w 1932 roku, siedemdziesiat lat temu! Jednak
rekolekcje sie odbyly i miodziez nawet przychodzita mnie stuchac. Na
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zakoniczenie urzadzono rodzaj konferencji prasowej i zapytali mnie: - Jak ksiadz
biskup ocenia nas w poréwnaniu z kolegami z lat maturalnych biskupa? -
Moéwig im: ~ To si¢ nie da poréwnac. Dzisiejszy cztowiek jest zupelnie inny,
przez gazety, telewizjg, komputer, Internet. Dzisiaj samochody, ba, samoloty, to
codziennos¢, a ja musiatem stucha¢ koncertdow konkursu szopenowskiego
w radiu na krysztatek, zeby cokolwiek mozna bylo ztapa¢.

Pamigtam niewidomego Wegra, Imre Ungara, ktéry zajal pierwsze
miejsce. Zachodzilem wtedy w glowe, jak on mogt si¢ nauczy¢ na pamigé
calych koncertéw i innych utworow. I to jest tez zadziwienie zyciem.

- Czasami spotkanie 7 kims ciekawym albo wainym odmienia nasze
losy. Jak to bylo z decydujqcymi spotkaniami w Zyciu Ksiedza Biskupa?

- Wkrdtce rozpoczeta sie nowa przygoda. Ktoregos dnia, a bylo to
13 maja (1960), na Matke Boska Fatimska, wezwal mnie kardynat Wyszynski
i zapytat podstgpnie: - Jak ksiadz rektor mysli, po co ja go tu wezwatem? - Na
pewno chodzi o seminarium duchowne — mowig mu - ktore juz dwa razy
komunisci probowali zamknaé, a ksiadz prymas moze nas jeszcze przed tym
uratowac. Przedstawiam mu moje akta, on kiwa glowa, usmiecha si¢. Mysle: -
Dobrze trafitem.

Jak mi juz tchu zabrakto, to podsunatl mi kartke i mowi, ze papiez Jan
XXII chce mnie biskupem mianowac - ale ja musze na to wyrazi¢ zgode. Ja
moéwig: - Proszg ksiedza prymasa, tam jest napisane, ze miatbym by¢ biskupem
pomocniczym w Gorzowie. Tam juz sa przeciez dwaj biskupi ze Slaska, Pluta
i Stroba. Jak jeszcze ja dojde, to przeciez ci ksigza beda mieli zal, ze nie
wybrano nikogo z lokalnych kandydatéw.

Prymas miat na wszystko gotowa odpowiedz: - A moze Ojcu Swietemu
zalezalo, zeby przynajmniej migedzy wami byla zgoda, bo przeciez rdoznie
bywato na Ziemiach Zachodnich..,

Dyskutuj po tym z prymasem, wigc zamilklem. Prymas pyta: - Czy to
milczenie mam przyja¢ jako wyrazenie zgody? Odpowiedzialem: - Tak.
I zaczgla sig moja nowa przygoda biskupia w Gorzowie, a znowu po dwunastu
latach zostatem biskupem ordynariuszem w Koszalinie.

- Czy Ksiqdz Biskup w swoich czasach slqskich znafl troche Pomorze
albo Koszalin? Przecie? to przed wojnq byf inny kraj...

- Ja si¢ urodzitem (31.07.1914) takze w ,,innym kraju™! Znali$my troche
Pomorze tylko z przyjazdéw wakacyjnych, ale poza tym nic wiecej.

Sytuacja ludnosciowa na Pomorzu byta nie do poréwnania z moimi
rodzinnymi stronami. Lokalne spoleczenstwo tu si¢ caly czas dopiero tworzy.
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Potrzeba 50-60 lat, a moze i 5-6 pokolef, zeby wyrosta tutejsza tradycja, lokalna
kultura. Kto to jest ksiadz ze Slaska, to wszyscy mniej wigcej wiedza, ale powiedziec,
czym cechuje sie ksiadz z Koszalina, nie jest takie proste. Na pewno jest ogromnie
pracowity. Wiem, ze majac 4 filie plus kosécidt parafialny do obstuzenia, ksiadz
tutejszy ma co robi¢. Nieraz nawet ukrywali przed biskupem, ze odprawiali
w niedziele wigcej mszy, choé¢ wolno im tylko 4 razy w niedzielg stawac przy oftarzu.

- Biskup nie odpowiada tylko za sprawy duszpasterskie, ale i za
spoleczne, ludzkie. Jak to bylo w pierwszych latach biskupowania posrod
przybyszow z Kresow, 7 Wielkopolski, czy z innych stron?

- Jeszcze jako miody biskup w Gorzowie wyjezdzalem na wizytacje.
Po mszy lubitem rozmawia¢ z ludzmi i kiedy$ zapytalem, czy odwiedzaja
sanktuarium maryjne w Rokitnie. A oni ze $miechem odpowiedzieli, ze tylko do
Kochawiny pod Lwowem, bo dziadek i tato prowadzit ich tam, wigc uznaja
tylko Kochawine, bo o Rokitnie nikt im nie moéwil. Zanim zaczgto
pielgrzymowaé do pomorskich sanktuariow, trzeba bylo sporo czasu, aby
powstata np. tradycja pielgrzymowania do naszego Skrzatusza.

Podobnie bylo ze zwyczajami migdzy ksigzmi. Kiedys mowit mi wikary, ze
proboszcz spod Lwowa przejmowal wszystkie ofiary koledowe, a pozniej inny
z Wilna potowe mu oddal. Takze i te praktyczne sprawy pokazywaty odmienne
podchodzenie do réznych rzeczy i przyzwyczajenia kleru. Urzadzilismy wige synod
diecezjalny, ktory ustanowit lokalne prawa. Jednak wigzi z miejscami pochodzenia
w kolejnych pokoleniach sa na tyle silne, ze nawet mtodsi chetnie udaja si¢ np. do
Ostrej Bramy, do ojczyzny babci.

- Czy mozna nazwaé te procesy spoleczne i religijne dojrzewaniem
tozsamosci malej ojczyzny, patriotyzmem nowego domu?

- Dojrzewanie dzieje si¢ na naszych oczach. Ludzie uczestnicza w nim
przez przywiazanie do swojego Srodowiska, np. do teatru, kina, filharmonii.
Nade wszystko przez tworzenie nowej przestrzeni modlitewnej. Gdy Koszalin
miat 30 tysiecy mieszkancow, byly tu dwa koscioly, a gdy liczyt juz 80 tysigcy,
nic si¢ nie zmienifo. Wiadze byly nieugigte, dopiero w nowych czasach
postawiono kolejne swiatynie.

- ...ale wtedy promowano inny ksztalt ojczyzny: bez kosciolow.
- Tak rodzi sie ta mata ojczyzna: przez przywiazanie do miejsca i nowe

wiezi miedzyludzkie. To widaé¢ cho¢by w wyborach do wiadz lokainych, gdy
ludzie maja zaufanie do tych, ktérych znaja. Ja moge to powiedzie¢ o moich
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rodzinnych stronach migdzy Tarnowem i Katowicami, gdzie spedzitem jakie$
40 lat i o moim pomorskim domu, gdzie Zyje¢ drugie tyle.

- Jednak mowi sie w Polsce ,biskup koszaliniski” mimo wyraZnej
melodii Slqskiej w mowie Ksiedza Biskupa.

- To prawda, bo chociaz ja juz na zawsze pozostang Slazakiem, bo¢
stamtad przeciez czerpalem duzo form duszpasterskich i nawigzywatem do
wielu tamtejszych tradycji, ktore tu wydawaly mi si¢ przydatne, to jednak
Jestem ,koszalinski i kotobrzeski”. Po mnie przyszedt biskup Domin promujacy
dzialalno$¢ charytatywna, potem biskup Gotebiewski jako biblista prébowat
ozywié zainteresowanie Pismem Swietym, a biskup Nycz, odpowiedzialny
w Episkopacie za katechezg, zachgca teraz do odrodzenia katechezy parafialne;.
Ja wniostem swoje, a oni swoje i tak ro$nie ta nasza spotecznosc.

- Ideologia komunistyczna traktowada polskq obecnos¢ na tych
ziemiach tak, jakby swiat rozpoczgd si¢ tu w 1945 roku. A jakie bylo podejscie
biskupoéw do tej sprawy?

- System marksistowski, zwany wtedy ,,naukowym”, byt dla naszych
ludzi czyms$ kompletnie obcym i narzuconym, i nie bylo szans, bys ktos za tym
»poszedt w ogien”. To my$Smy prébowali integrowaé w tym S$rodowisku
przybyszéw polskich z roznych stron. Kiedy zobaczyli oni tu koscioly
szachulcowe, w ,,pruska kratg”, poczatkowo czuli si¢ obco. Z czasem whniesli
swoje elementy: obrazy, droge krzyzowa, wyposazenie katolickie. Wtedy
moglem im powiedziec, ze to od nas zalezy, czy bedziemy czuli si¢ u siebie.

Ideolodzy powtarzali swoja propagand¢ w szkole, w pracy, w polityce.
Kazali obchodzi¢ nowe, obce $wigta. Mowilismy wtedy, ze naszym $wietym
byt 3 maja, a tu przymuszaja, by Swietowac pierwszego maja. To nie bylo nigdy
i nie stalo si¢ naszym $wigtem. Na szczescie zostawiono ten sam hymn
narodowy, ale obok przeciez byta jakas kompletnie obca ,,migdzynarodowka”,
w ktdra nikt nie wierzyt. Ludzie $piewali to czasem, bo byli zmuszeni. Nie bylo
wyjscia, ale gdyby zamiast kolektywizacji tutejsza ziemi¢ wiadze komu-
nistyczne rozdzielity ludziom, to bySmy na Pomorzu mieli teraz rozwinigte
spoteczefistwo rolnicze, a nie biednych i wygnancow we wiasnym kraju.

- Kto mial nauczyé ludzi gospodarzenia, gdy nie pracowali na swoim?
- Taki traktorzysta czy dojarka robili tylko to, co kazat im kierownik,

ale przeciez w planach produkcyjnych to i kierownictwo czesto nie wiedzialo,
co si¢ dzieje. Dlugo takze méwilo sig, ze zyjemy na ,poniemieckim”. To
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dotyczyto doméw, kosciotow, szkét i podtrzymywato mentalnos¢ tym-
czasowosci i nieodpowiedzialnosci za swoje Srodowisko.

A my podpisali$my portret biskupa Reinberna w bazylice kotobrzeskiej,
ze ufundowat go jego ,,pierwszy nastgpca”. Na tym polega logika kontynuacji
i zadomowienia Kosciofa w lokalnej historii i tradycji matej ojczyzny.

- Czy nie obawia si¢ Ksiqdz Biskup, ie nowa fala emigracji
zarobkowej i brak pewnosci egzystencjalnej miodego pokolenia na Pomorzu
moze zachwiaé tq wieziq z domem, jui nie mowiqc o lokalnym patriotyzmie?

- Szkoda, ale tak si¢ dzieje niestety. Bywaly czasy, jeszcze do lat 60.,
ze ludzie naplywowi siedzieli prawie na walizkach i bali sig, ze tu wroca
Niemcy. Mtodsi, urodzeni na Pomorzu juz tego nie pamigtaja i nie zdaja sobie
sprawy, ze dopiero ustawa ,gierkowska” z 1971 roku uczynita wiasnoscia
koscielna $wiatynie i plebanie, ale wczesniej to nie bylisSmy na swoim.

Opowiada o tym anegdota o proboszczu, ktéremu komornik za
nieptacenie czynszu za obiekty sakralne chciat zaja¢ pigkny obraz z Ostatnia
Wieczerza. Nakleit kartke z pieczecig na zlocong rame i zapowiedzial, ze wroci
tu z transportem. Proboszcz zwinat obraz i zostawit pusta rame na Scianie, a gdy
zdumiony urzednik zapytal o tamtych na obrazie, przezorny ksiadz odpart:
,,Tamci? - jak zjedli, to sobie poszli...”

- Nie mozna bylo przecietz iy¢ w takim prowizorium, ciqgle
,,nie-u-siebie”...

- Ale gdy parafianie mogli juz powiedzie¢: ,,Ten kosciot jest nasz”, to
ruszyly roboty remontowe, nowe budowy i plany rozwoju. Przykfadem tego
moze by¢ klasztor franciszkanéw w Dartowie, ktory zostat zbudowany, jakby
stat tam juz od wiekéw. No i nade wszystko bazylika kolobrzeska, z ktorej teraz
jestesmy dumni w $wiecie, a niewiele brakowato, by rozebrano na cegly t¢
powojenna ruing. Gdy prymas Wyszyfiski w 1975 roku wszedt pomiedzy
resztki ocalatych muréw, westchnat: ,,Czy wy dacie radg to odbudowa¢?”

Ale w ksiezach i w $wieckich byta ogromna gorliwos¢ i pracowitos¢
w warunkach niesamowicie trudnych. Ludzie przyniesli ze soba nie tylko
wspomnienia z dawnych stron ojczystych, ale takze wielkie przywiazanie do
Kosciota i szacunek dla duszpasterza. Kiedy trzeba bylo podja¢ trudne zadania
i ksiadz umiat zaprosi¢ do wspolpracy, to parafianie - i nie tylko - stawali za
nim murem. Dtugo to trwato, by nabrali do siebie zaufania i wzajemnie zacze¢li
si¢ wspieraé. Mysle, ze potrwa to jeszcze troche, az bedzie mozna powiedziec,
ze juz uksztattowal sig ,,cztowiek pomorski”, kto§ o mentalnosci koszalinskiej
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i kofobrzeskiej. Mata ojczyzna Srodkowego Pomorza potrzebuje jeszcze
dojrzewania.

- Od pewnego czasu moiemy zaobserwowaé narastajgce
zainteresowanie historiq naszego regionu. To nie tylko wiedza i legenda, ale
takze roine inicjatywy spoleczne, prywatne, migdzynarodowe na rzecg
zabezpieczania, upamietniania najstarszych cmentarzy na tych ziemiach: tych
ewangelickich, a nawet iydowskich. Nie zawsze tak bylo. Sam pamietam
likwidacje takich , nie-naszych” grobow.

- Rzeczywiscie, Swiadomo$¢ nasza w tych sprawach ostatnio bardzo sie
zmienifa. Byla taka linia oficjalna dawniej, ze wszystko, co niemieckie, to nie
tylko obce, ale i wrogie. Niezrozumiale byly pierwsze proby wspolnej modlitwy
z przybywajacymi do nas Niemcami stad pochodzacymi, ktérzy chcieli
pomodli¢ si¢ w nalezacej kiedys do nich S$wiatyni. Znamy przyklady
prawdziwego buntu w parafiach, gdzie pojawity si¢ takie proby. Nie mowiac
o trudnosciach z wiadzami.

Dopiero moznos¢ podrézowania na dawne polskie Kresy i odwiedzanie
tamtejszych naszych cmentarzy i kosciotéw otworzyfa nam oczy na podobng
sytuacje Niemcow odwiedzajacych swoje miejsce urodzin i rodzinne groby. Na
szczgscie nie zlikwidowano wszystkich cmentarzy. Cze$¢ z nich, na wioskach
zwykle, zostata; zaniedbana i opuszczona, ale ze $ladami przynajmniej po
nagrobkach i krzyzach. Tam, gdzie nie zostaly one rozgrabione i zdewastowane,
teraz tworzy si¢ lapidaria i godnie upamigtnia dawnych mieszkaficéw tych
zi.em. Dlugo musielisSmy dojrzewa¢ do tej nowej tozsamosci naszej malej
ojczyzny. :

Nawet nam, bylym wigzniom obozow, nie bylo latwo mdwic
o pojednaniu. Ale skoro méwimy w modlitwie: ,,...odpus¢ nam nasze winy, jako
1 my odpuszczamy naszym winowajcom”, to trzeba bylo skofczy¢
z nienawiscia, poszukiwaniem odwetu, pamigcia tylko o krzywdzie. | podalismy
reke na pojednanie. Tak i z tymi cmentarzami: trudno si¢ msci¢ na bezbronnych
nagrobkach, a skoro od innych domagamy si¢ szacunku dla polskich grobéw, to
trzeba i nam zachowywa¢ sig¢ po ludzku i po chrzescijansku wobec dawnych
niemieckich mieszkancow, stowianskiego kiedys, a potem dlugo niemieckiego
Pomorza. Madre jest takze pamigtanie o $ladach pomorskich Zydow,
pierwszych stad wypedzonych na zagtade. Warto ich wspomina¢ w modlitwie
i w wychowaniu najmtodszego pokolenia.
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- Niedawno, 4 listopada, uczestniczyl Ksiqdz Biskup w odstonieciu
ciekawego pomnika w obozie koncentracyjnym Sachsenhausen kolo Berlina.

- PrzyjeliSmy chetnie zaproszenie kardynata Sterzinskiego z Berlina
i zarzadu muzeum obozowego, by upamigtni¢ szczegdlnych wigzniow tego
miejsca, o ktérych przez 60 lat si¢ milczalo. To wiasnie tam transportowano
polskich ksigzy z potnocnych diecezji (Gdansk, Gniezno, Poznan, Wioctawek),
aresztowanych juz w 1939 roku przez hitlerowcéw. Dopiero w grudniu 1940
roku wszystkich przewieziono do Dachau. Zdaje si¢, ze na prosbe kard.
Bertrama z Wroclawia gestapo zebrato wszystkich ksigzy w jednym obozie koto
Monachium, gdzie mieli nawet kaplicg i mogli si¢ jako$ wzajemnie wspierac.
W Sachsenhausen przebywalo ponad 700 ksi¢zy, z tego ponad 600 Polakow.
Okolo stu ich zgineto jeszcze w obozie i w czasie transportu przeprowadzanego
w nieludzkich warunkach. To wiasnie dla nich przygotowano ciekawy pomnik,
na ktérym mialy byé wyryte takze nazwiska zmarfych Polakéw. Przestano mi
nawet do korekty liste nazwisk polskich ofiar. W wielkim gtazie wycigto krzyz,
ktéry polozono obok w trawie. To na tym krzyzu sa wypisane nazwiska ksigzy.

W moim przemdéwieniu, na prosbe kard. Dziwisza, wspomnialem tez
profesorow  Uniwersytetu  Jagiellonskiego, ktorych po  aresztowaniu
przewieziono do KZ Sachsenhausen. Niektorzy z nich tam tez zostali zgtadzeni.

- Kiedy ogladalismy w kinie wstrzqsajgcy film V. Schélndorffa
»Dziewiqty dzien”, oparty na prawdziwych losach luksemburskiego ksiedza,
wieznia 7 Dachau, Ksiqdz Biskup byt z nami. Po projekcji zadawalismy
pytania i w jednej z odpowiedzi, Ksiqdz Biskup odpari: ,Nawet jak wam
wszystko opowiem, to i tak nie zrozumiecie.” Czy tak trudno jest mowié
o tamtych przeiyciach, przekazac tamto doswiadczenie?

- To jest praktycznie niemozliwe. Ja sam do dzisiaj nie rozumiem, jak to
bylo mozliwe, ze ludzie z takiego kulturalnego narodu, wyksztatceni przeciez
gestapowcy, potrafili tak kopa¢ lezacego na ziemi cztowieka, ze ten pozostawat
martwy pod ich buciorami. Tylu muzykéw, filozoféw, pisarzy, naukowcéw byto
wéréd Niemcow, a przeciez te wszystkie bestialstwa staly sig faktem i zostawily
$lad na wszystkich uczestnikach tamtych wydarzen. Przeciez nie wszyscy byl
takim marginesem ideologicznym, a jednak przyzwolili na tyle zla...

W obozie wlaczono mnie do specjalnego Arbeitskommando Geometer
jako pisarza na maszynie, ktory musiat opisywa¢ pomiary geodezyjne na terenie
obozu. Nasza tréjka miala osobnego Postena [straznika], ktéry pilnowal nas,
gdysmy wychodzili poza ogrodzenie. On wiasciwie nie miat co robi¢ i czasem
naciagneli$my go na rozmowy o sprawach wojennych. Okazato sig, ze byt na
froncie wschodnim, ale wrdcit z przestrzelona rgka 1| nie mégt w niej utrzymac
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karabinu (kto wie, czy sam sobie tego nie zrobit). Opowiadal o zwycieskich
marszach ze 100 tysigcami jencow. ZapytaliSmy go: ,,I coscie z nimi robili?”
,»No, jak to co? — odpowiadal spokojnie, jakby jadt butkg¢ z mastem — przeciez
nie mogta cala armia zostac i pilnowa¢ jencow.” ,,Ale co z nimi zrobiliscie?!” —
nalegalismy. , Wystrzelalismy” - wyjasnit kulturalnie nasz wyksztalcony
straznik.

~ W naszej rozmowie stowa , kultura” i ,,wychowanie” przewijajq si¢
dosé czesto. Wiemy, ie Ksiqdz Biskup sam spisal i podyktowal wiele
wspomnien juZ opublikowanych, by podzieli¢ sie 7 mlodszymi od siebie owq
»przygodq z Opatrznosciq”. Jakq role w Zyciu Ksiedza Biskupa, od
dziecinistwa w domu i w szkole, odgrywala ksiqtka i jakie tytuly powracajq
chetnie w pamieci?

- Po tym jak przez 12 lat bylem dyrektorem gimnazjum $w. Jacka
(w Katowicach) i rektorem nizszego seminarium duchownego, pozostalo
mnoéstwo do$wiadczen. Zachecitem moich wychowankéw, z ktérymi mam do
dzi§ dobry kontakt, by zebrali to wszystko. Udato si¢ wyda¢ dwutomowa
historig i zbior przygdd, osobistych swiadectw i opowiesci.

Uwazam, ze ksigzka jest najlepszym pomnikiem. Nie te z kamienia czy
ze spizu, ale wilasnie ksiazka najlepiej przywotuje wspomnienia i wychowuje.
Pomnik mozna zniszczy¢, zamieni¢ na bruk, ale zeby z tysiaca egzemplarzy
ksiazki wszystkie mialy zginaé, to chyba niemozliwe. To, co pozostawimy
zapisane, nawet po 100 latach bedzie mowilo o nas i naszej tworczosei,
dorobku, przezyciach.

Tytuly, ktore mi towarzysza od najmtodszych lat i w pracy
wychowawczej, to nade wszystko Trylogia Sienkiewicza. Nawet mam w domu
takie eleganckie wydanie, do ktorego co jakis czas zagladam. Kiedy po wojnie
organizowaliSmy wykfady dla ,katolikow glebiej myslacych” (nie mozna byto
moéwi¢, ze to dla inteligencji), przydzielono mi zadanie, bym opowiedziat
o dziele Antoniego Gotubiewa ,,Bolestaw Chrobry”. Wspaniata historia i jak
napisana! Musiatem przebrna¢ przez wszystkie 6 tomdw, ale nie bylo to
mordega. Przeciwnie, bo uwazam, ze jest to jedna 2z najlepszych
i najpigkniejszych ksiazek, jakie ukazaly sie u nas po wojnie. Wielkosé
Gotubiewa polega m.in. na stworzeniu oryginalnego jezyka dla przedstawienia
owej piastowskiej sagi. To nie tylko rzecz do czytania, ale i kopalnia portretéw
postaci przydatnych w wychowaniu.

W 1948 roku maturg zdawala klasa, ktérej bytem wychowawca i do
ktorej nalezeli np. Wojtu§ Zabtocki, mistrz olimpijski w szermierce (nasza klasa
stata si¢ przez niego stawna), i redaktor Wolnej Europy, autor wybitnej
monografii ,Nie pas¢ na kolana. Szkice o polskiej polityce lat powojennych”,
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Marek Latynski. Czytam tez ksiazke pana Grajewskiego ,,Wygnanie”
o katowickim biskupie Adamskim, jednym z wypedzonych w latach 50. ze
swojej diecezji. Mam tez na polce rzeczy o polskich lotnikach, nauczycielach,
ksi¢zach.,

- Widaé wyrainie, ie Ksiqdz Biskup przywoluje tytuly z nurtu
historycznego. Czyzby zaufanie do historii jako ,,magistra vitae”?

- Rzeczywiscie, zawsze interesowala mnie historia bardziej od
jezykow, matematyki, czy przyrody. Sam napisalem pracg magisterska
z dziejow obrazu Matki Boskiej Piekarskiej, ktora byta oparta na
dokumentach kapituty krakowskiej. Gdybym dostal we wiasciwym
czasie trochg urlopu na pracg naukowa, to pewno zdobylbym 1 doktorat,
ale biskup Bieniek powiedzial, ze 7aleZy mu bardziej na pracy
w seminarium niz na moich tytutach i nie dat mi urlopu.

- Kwartalnik ,Latarnia morska” zdobywa Srodowisko czytelnicze,
ktore yje w procesie przemian europejskich, odnajduje sie jakos w nowych
realiach polskich i szuka wyrainych znakow pomorskiej kultury. Szkoda, ze
nie wszyscy majq do niej dostep, ale te [ niezbyt wielu jej szuka.

- Niestety rzeczywistos¢ spofeczna jest taka, ze sg wsrdd nas i tacy,
ktorzy nie chca mieszkaé kulturalnie i wybieraja swoj, czgsto dramatyczny. styl
zycia. Cze$¢ z nas nie chce, moze nie potrafi, uczestniczy¢ w tworzeniu
wspdlnego dobra. Takze na Pomorzu, takze w Kolobrzegu.

Kiedy zostalem biskupem tej diecezji, w rozmowie z socjologiem
z KUL-u opowiadatem o tym milionie mieszkancow, o pigciuset ksigzach. - Jak
z tego stworzy¢ wspolnote? - rozwazatem. Odpowiedzial mi, ze trzeba si¢
nastawi¢ na to, ze czes$¢ (moze 10 %) bedzie stwarzala klopoty. Z pozostalymi
mozna wspolpracowaé. Te szacunki si¢ sprawdzaja i z wigkszoscia daje si¢
lepiej albo gorzej tworzy¢ tutejsza, t¢ koscielna i t¢ spoleczna, mala ojczyzng.

- Kiedy zimq 1982 roku Ksiqdz Biskup odwiedzal w Paradyzu swoich
seminarzystow, podzielilismy si¢ podejrzeniami, te sq wsrod nas donosiciele. Wiedy
uslyszelismy odwainq.mysl: ,,Nie bdjcie sie. Pamigtajcie, ze od poczqtku w Kosciele
co dwunasty... to Judasz. Musimy sobie z tym poradzic.” Pamietalismy te stowa,
proygladajqc sie sobie i nie cheqe byé tym ,,dwunastym’”.

- To prawda, moze nie dostownie, ale taka byla rzeczywistosc.
Cokolwiek udato nam si¢ zrobié, to dzieki solidarnej wspotpracy owych 90%.
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Takie wychowanie i takie duszpasterstwo, ktore respektuja wolnosé, daja owoce
1 umozliwiaja podejmowanie trudnych odpowiedzialnosci. To najbardziej
sprawdzifo si¢ na ksigzach, na ludziach budujacych nowe kosScioly. Kiedy
pomysle dzisiaj o kolobrzeskiej konkatedrze, gdzie podczas odbudowy
zwiedzatlem rusztowania (nieraz bylo to dos$¢ niebezpiecznie), podziwiam
dokonane dzieto, ktore dzi§ nie ustepuje $redniowiecznym budowlom. A to
wszak w wigkszosci rekonstrukcja.

- Uswiadamiam sobie, e po godzinie rozmowy o wychowaniu,
o historii, o kulturze, wlasciwie nie méwimy o Panu Bogu. Mam teraz troche
wksietowskie” pytanie: jak sie modli biskup, czlowiek odpowiedzialny za
milion ludzi, za setki swoich ksigZy; znajqcy nasze problemy od podszewki?
Jak to wszystko miesci si¢ w sercu, w stowach, w rozmowie z Bogiem?

- Musz¢ powiedzie¢, ze we wszystkim, o czym méwimy, niejako ,,na
zapleczu” jest Pan Bog. Jednak przywolywanie tego bez przerwy nie ma sensu.
Bez Boga przeciez nie jestem biskupem i bycie ksigdzem jest niemozliwe.
Kiedy pewien wojewoda przestal urzgdowaé, to wréocit do swojej pracy
profesorskiej, a ja nawet na emeryturze jestem dalej biskupem i dziatam jako
biskup. Taka jest prawda o mojej modlitwie.

- Posrod czytelnikow ,,Latarni” mogq si¢ znaleié i tacy, ktorzy do
kosciola (prawie) nie chodzq, majq problemy z modlitwq...

- Ico ja mam z nimi zrobi¢? Jak nie chca mie¢ ze mna do czynienia, to
przeciez ich nie przymusze, ale nie powiem, ze spisuje ich na straty. Nawet
jezeli w tym umownym milionie jest ich 100 tysiecy; m6j Boze, dwa razy
Kotobrzeg! Moze ludzie nie wiedza, ale w kazdej mojej Mszy $w. sa oni
wszyscy, a nade wszystko moi ksigza. Bo ja jestem tu u siebie i za tych moich
ludzi odpowiadam przed Bogiem. Wigzi z rodzima diecezja katowicka to jedno,
a moje biskupie zycie to drugie. Kiedy arcybiskup Zimon chcial mnie na
emeryturze zabra¢ do Katowic, to mu grzecznie podzigkowalem, bo przeciez na
Pomorzu jest moje miejsce, mdj dom.

- W swoich opowiesciach i publikacjach Ksiqdz Biskup wspomina
chetnie czlowieka, ktory widnieje tu na kilku fotografiach.
Prosimy o podzielenie si¢ wspomnieniem o spotkaniu 7 Janem Pawlem I1.

- Muszg rzec, ze przyjazn z biskupem Wojtyla od poczatku byta wielka
przygoda. Kiedy zostalem modym biskupem, on odpowiadat w Episkopacie za
duszpasterstwo milodziezy. Powiedzial mi wtedy: - Ty byle$ za miodu
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moderatorem diecezjalnym Sodalicji Marianskiej” (to byla przedwojenna
organizacja ko$cielna skupiajaca prawie pot miliona mtodziezy), to wez za mnie
prace z mlodzieza, a ja przejde do duszpasterstwa rodzin.

Zgodzitem si¢ i jaki$ czas wspolpracowalem z nim, bo wprowadzal
mnie w swoje metody, poznawat z ludzmi.

Tak tez bylo z przygodami kajakowymi. Céz za wyprawy Krutynia,
Drawa, Brda. A Czarna Hancza: c6z za wspomnienial... Paszportow nie
mieli$my, wiec nie bylo podrézy zagranicznych, ale te kajaki! Podrézowal
z nami takze biskup Stroba, jeszcze jako rektor seminarium katowickiego, ktory
zaprzyjaznit sie z Karolem w Krakowie. Po wakacjach opowiadalismy o tych
wyprawach, a wlasciwie do konca Jan Pawet 1 pytat: - A jak tam Drawa? Dalej
taka zaro$nieta trzcinami?

On zawsze mowit do mnie ,lgnas”, ale mi nie wypadato przeciez
w Rzymie moéwi¢ do niego ,Karolu”, chociaz wczesniej bylismy 18 lat
kolegami w Episkopacie.

- ,,Czlowiek, ktory zostal Karolem”...

- Musze przyznaé, ze nie widzialem zadnego z ostatnio zrobionych
filmow o Janie Pawle 1. Po tym jak rozczarowalem si¢ filmowymi postaciami
»Mojego” Wotodyjowskiego, czy Basiefki, powiedziatem sobie, ze lepiej niech
Ojciec Swiety zostanie w moim sercu takim, jakim go znalem, a nie
w ekranowej podrdbce. Ja go jeszcze dobrze pamigtam i nie chcg podziwiaé
niezbyt udanych wysitkow filmowcow.

- Pamigtamy te; slynny réianiec koszalinski w 1991 roku u stop
Reformatoréw w witrazach koszaliriskiej katedry. Warto dodad, Ze sq one
réwiesnikami Ksiedza Biskupa, bo ufundowane w 1914 roku.

- Kleczelismy obok siebie i zauwazytem, jak Papiez spogladat w czasie
modlitwy na postaé¢ widniejaca w jednym z witrazy. Uznatem, ze naleza mu si¢
moje wyjasnienia i po nabozenstwie (transmitowanym na caly $wiat przez
Radio Watykanskie) pokazatem mu nasze rzezby mistrza Wencla z Iwigcina -
Wit Stwosz to on nie jest, ale nasz najlepszy z tamtych czasdéw - oraz
wyjatkowe witraze. Chyba nigdzie na $wiecie nie ma w katolickiej katedrze
wizerunkéw Ojcéw Reformacji, Lutra i Melanchtona, w tak honorowym
miejscu. Kiedy ludzie pytaja, co to za $wigci, to mowig, Ze jeszcze nie sa
kanonizowani, ale sa codziennie na katolickiej mszy, to nie wiadomo, co z nich
jeszcze bedzie. Ojciec Swiety, ktory sam pozytywnie wyrazal si¢ Lutrze,
usmiechnat si¢c nad tymi naszymi ekumenicznymi witrazami. Poza tym maja
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one wartos¢ zabytkowa, a przeciez trudno si¢ zaprze¢ tego elementu
ewangelickiej tradycji w naszej katedrze.

- Prosimy na zakoriczenie rozmowy, kitéra ukaie si¢ na jubileusz
70-lecia kaplanistwa Ksiedza Biskupa, o dobre, ojcowskie slowo, iyczenia
w nowym roku dla czytelnikow swigtecznej ksiqiki. To bedzie rok 900-lecia
zdobycia Kolobrzegu przez Bolestawa Krzywoustego, co wcale nie od razu
uczynito z tego pomorskiego grodu polskiego miasta. Dzis razem 7 ksiedzem
Biskupem jestesmy tam u siebie. A my, dzigkujqc za rozmowe, Zyczymy
Ksiedzu Biskupowi zdrowia i wszelkich blogostawieristw nieba w tym
Jjubileuszowym roku i na dlugie lata pigknego zycia.

- No to zycze wszystkim, by ten proces integracji, dzieto tworzenia malej
ojczyzny na Pomorzu Srodkowym, byl dobrze rozumiany i by trwat az do
czasu, gdy bedziemy mogli powiedzie¢ w Koszalinie i w Kotobrzegu: ,,Dobrze
pomnazamy milenijne dziedzictwo, bo¢ przeciez wszystko, kim i czym dzi$
Jjestesmy, zaczeto sie wtedy, 1000 lat temu.” Kiedysmy przygotowywali pieczeé
diecezjalna, niektorzy si¢ spodziewali, ze bedziemy si¢. nazywaé ,.diocesis
colbergensis”. Tymczasem w Watykanie znaleziono najstarsze dokumenty ze
stowianska, cho¢ zlatynizowana nazwa i stad ,coslinensis-colubregana”.
Wszystko zaczelo sie w Ko%obrzegu anie w Kolbergu Stad mozemy spokojnie
czu¢ si¢ historycznie u siebie i by¢ goscinnymi gospodarzami dla tych, co
przybywaja tu w przyjazni. Oby pojmowali to i pamigtali o tym kotobrzezanie
1 wszyscy diecezjanie.

Tu sa nasze fundamenty materialne i o tym méwi archeologia, ale nade
wszystko te duchowe, biblijne i koscielne, i to pokazujemy naszym zyciem.
Mamy na czym budowa¢ nasza zyciowa ,,przygode z Opatrznoécia”. Zycze nam
wszystkim blogostawionego Roku Panskiego 2007.
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