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OD REDAKCJI

Diecezja Koszalinsko - Kolobrzeska istnieje 20 lat. Wsrod wielu instytucii
diecezjalnych, ktére w tym krétkim czasie powstaly na wyréinienie zaslugujq
Wyzsze Seminarium Duchowne (erygowane 25. 03. 1981 r.) i Wyziszy Instytut
Wiedzy Religijnej — studium teologiczne dla swieckich (erygowane 7. 03. 1987 r.).
Instytucje te majq juz wlasnq kadre wykladowcéw.

Studia Koszalinisko - Kolobrzeskie, ktérych pierwszy numer wlasnie sie
ukazuje, sq okazjq do prezentowania dorobku rodzqcego sie srodowiska naukowego.

Niniejszy numer Studiow ma szczegdlmy charakter. Jest on. bowiem
dedykowany Biskupowi Ignacemu Jeiowi, pierwszemu Ordynariuszowi Diecezji
Koszalinsko - Kolobrzeskiej, ktory w tym roku obchodzi 55-lecie kaplanstwa. On.

ktadl podwaliny nie tylko pod organizacyjng strone Diecezji, ale tez niestrudzenie

zabiegal o wyksztalcenie kadry wykladowcéw dla Seminarium i WIWR-u.

Dzielo to kontynuuje obecny Biskup Ordynariusz Czeslaw Domin, ktérego
blogoslawienstwo z pewnoscig pomoze w realizacji planéw.

Zamierzeniem redakcji jest bowiem, aby Studia Koszalinsko - Kolobrzeskie
ukazywaly sie raz w roku. Na ich zawartosé majq sie skladac artykuly, recenzje,
polemiki, a takze dorobek sympozjow i seminariéw naukowych organizowanych
w naszym Srodowisku. Pierwszy jednakie numer, takie ze wzgledu na swéj
uroczysty charakter, zawiera jedynie artykuly wykladowcéw Wyiszego Seminarium
Duchownego i Wyzszego Instytutu Wiedzy Religijnej w Koszalinie. Zostaly one
ulozone w cztery dzialy : filozofia i psychologia, teologia, historia Kosciola i prawo
kanoniczne, zagadnienia pastoraine.

Redakcja wyraza nadzieje, ze Studia spotkajq si¢ z Zyczliwym przyjeciem,
a moze tez okaziq sie pomocq w pracy duszpasterskiej.



Z wielkim uznaniem trzeba podkresli¢ fakt, ze Diecezja Koszalinsko -
Kolobrzeska — chociaz istnieje dopiero od dwudziestu lat — posiada dwa
wyzsze instytuty naukowe: Wyzsze Seminarium Duchowne oraz Wyzszy Instytut
Wiedzy Religijnej. Wszystkie inicjatywy, ktore sprzyjaja rozwojowi tych
instytutow naukowych nalezy powita¢ z radoscia. Jedna z takich okazji rozwoju
jest niewatpliwie wydawanie czasopisma naukowego, w ktorym bedzie mozna
publikowa¢ prace teologiczne, prawnicze, filozoficzne i historyczne
pracownikow naukowych i absolwentow tych instytutow.

Wyrazam przekonanie, ze pierwszy numer Studiow Koszalinsko -
Kolobrzeskich jest tego dowodem. P. T. Redaktorom oraz Autorom zyczg
Bozego blogoslawienstwa i szczegolnego wstawiennictwa §w. Jana Kantego,
profesora Uniwersytetu Jagiellonskiego w Krakowie i patrona Koszalinskiego
Wyzszego Seminarium Diecezjalnego.

Szczesliwg okazja wydania pierwszego numeru Studiow jest dwudziestolecie
istnienia Diecezji Koszalifisko - Kolobrzeskiej, a rownoczesnie dwudziesta
rocznica pasterzowania w tej diecezji Ksigdza Biskupa Ignacego Jeza oraz
55-lecie Jego kaplanstwa. Niech pierwszy numer Studiow bedzie jednym
z waznych dokumentow rozwoju Diecezji Koszalinsko - K olobrzeskiej w czasie
postugiwania pasterskiego Ksi¢dza Biskupa Ignacego. Oby wszyscy czlonkowie
ludu Bozego diecezji, a wigc zarobwno biskupi, kaplani, osoby zakonne, jak
i §wieccy wierni stala modlitwa i zyczliwoséciag okazywali Biskupowi Seniorowi
swoja wdzigcznos§C za tg postuge.

Niech dobry Bog wynagradza czcigodnemu Jubilatowi Jego pracg dla
Kosciota na Pomorzu Srodkowym trwalym zdrowiem oraz radofcig z owocow
tej postugi pasterskiej.

+ Czeslaw Domin
Biskup Koszalirisko - Kolobrzeski

Koszalin, dnia 21. 03. 1992 r.




20 LAT DIECEZJI KOSZALINSKO - KOLOBRZESKIEJ

55 LAT KAPLANSTWA KSIEDZA BISKUPA SENIORA
IGNACEGO JEZA

Diecezja Koszalinisko - Kolobrzeska obchodzi dwudziestolecie swojego
istnienia. Jest to rownoczesnie dwudziestolecie postugi pasterskiej pierwszego
Ordynariusza, Jego Ekscelencji Ksigdza Biskupa Ignacego Jeza, ktory 20
czerwca 1992 r. obchodzi 55 - lecie swoich éwigcen kaplanskich. Tym dwom
jubileuszom pragniemy poswigci¢ niniejszy zbior artykulow, a w tym rozdziale
wstepnym pragniemy przyblizy¢ czytelnikowi osob¢ Dostojnego Jubilata
i Diecezj¢ Koszalifisko - Kolobrzeska. :

. ‘W samej nazwie diecezji miesci si¢ wspolczesnos¢ i historia. Koszalin jest
siedzibg wladz wojewodzkich i centrum administracji pafistwowej, co nie jest bez
znaczenia dla siedziby biskupa diecezjalnego. Kolobrzeg natomiast to pierwsza
diecezja, ktora powstala na ziemiach pélnocno - zachodnich Polski. Utworzona
zostala wraz z pierwszg polska metropolia w roku 1000 i byla sufragania Gniezna
wraz z diecezja krakowskg i wroclawsky. Pierwszym i jedynym jej biskupem byl
Reinbern z Merseburga. Dzialalnos¢ biskupa Reinberna nie trwala jednak dlugo
i nie zdolala utrwali¢ chrzescijadstwa na Pomorzu, ktore oderwalo si¢ od
zwiazkow z Polska. Nastapila reakcja poganska i biskupstwo w Kolobrzegu
upadlo. Biskup Reinbern opuscil Kolobrzeg i udal si¢ na dwor Boleslawa
Chrobrego, skad zostal wyslany z misjg dyplomatyczna na wschod, do Kijowa,
skad juz nie powrocil. Chociaz upadlo biskupstwo w Kolobrzegu, to jednak jego
istnienie i zwigzek z metropolig gniezniefisk3, jako fakt historyczny zawazyl na
decyzji papieza Pawla VI, gdy 28 VI 1972 r. bullg ,.Episcoporum Poloniae
coetus” powolywal do istnienia Diecezjg¢ Koszalifisko - Kolobrzeska. Nowa
diecezja w swej nazwie nawiazuje do historii sprzed 1000 lat i ma konkatedrg
w miescie, ktore bylo siedziba biskupa Reinberna.

Do tego czasu, tj. do 28 czerwca 1972 r., istniala od zakonczenia II wojny
swiatowej Administracja Apostolska w Gorzowie Wielkopolskim. Obejmowala
ona teren tak wielki, jak niemal cala Szwajcaria i z niej, po podziale, powstaly trzy
diecezje: Gorzowska, Szczecinsko - Kamieniska i Koszalinsko - Kolobrzeska.
Administracja Apostolska w Gorzowie byla tworem przejsciowym, wynikajacym
z nowych granic powojennej Polski Wzgledy historyczne, racja stanu i wzgledy
duszpasterskie domagaly si¢ uregulowan trwalych, wynikajacych z nowej
syttacji. Do tego zmierzaly wytrwale zabiegi Kardynala Stefana Wyszynskiego,
Prymasa Polski i Episkopatu. Dlugo nie dawaly one rezultatu, az wreszcie 22 lata
po wojnie, po zawarciu i ratyfikowaniu ukladow panstwowych pomigdzy PRL
i RFN, Ojciec Swigty Pawel VI podjal odwazng decyzg o trwalej regulagji
administracji koscielnej na Ziemiach Odzyskanych. Chociaz bylo to zgodne
z polska racja stanu, gdyz stanowilo koscielna aprobate zachodniej granicy




Polski, wiadze komunistyczne przyjely te decyzje z wielkim niezadowoleniem.

Pierwszym biskupem nowej diecezji koszalifisko - kolobrzeskiej zostal
dotychczasowy biskup pomocniczy z Gorzowa J.E. ks. bp Ignacy Jez.

Dostojny Jubilat urodzil si¢ dnia 31 VII 1914 roku w Radomyslu Wielkim,
w diecezji tarnowskiej, jako syn Jana i Jadwigii z d. Liszkowska. Mial troje
starszego rodzenstwa, dwie siostry i brata. Szkolg podstawowa rozpoczal w roku
1921 w Ostrowie Poznanskim, gdzie w tym czasie mieszkali Jego rodzice. Dwa
lata pozniej, w roku 1923, rodzina Ksigdza Biskupa przeniosta si¢ do Katowic,do
parafii sw. Piotra i Pawla.

Po ukonczeniu szkoly podstawowej w roku 1924 wstapit do Gimnazjum
Panstwowego typu neoklasycznego w Katowicach, ktore ukonczyl swiadectwem
dojrzaloéci 31 maja 1932 r. W tym samym roku rozpoczal studium filozofii
i teologii na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu Jagielloniskiego w Krakowie,
przygotowujac si¢ w ten sposob do kaplanstwa. Studia ukonczyt w roku 1937
z tytulem magistra teologii z zakresu Historii Kosciola. Poniewaz do
kanonicznego wieku do §wigcen kaplanskich brakowalo Mu ponad rok, Sw.
Kongregacja Sakramentéw udzielila dyspensy. Swigcenia przyjal dnia 20
czerwca 1937 r. w Katowicach. Pracg duszpasterska neoprezbiter rozpoczal jako
wikariusz parafii Wniebowzigcia Najsw. Maryi Panny w Hajdukach Wielkich,
ktora trwala az do roku 1942. Dnia 17 VIII 1942 r. zostal aresztowany przez
Gestapo w Katowicach i oskarzony o to, ze przez odprawienie Mszy §w. zalobnej
za §p. ks. dziekana Jozefa Czempiela, ktory zmarl w Dachau, urzadzit
manifestacje przeciwko okupantom. Wkrotce po aresztowaniu i On znalazi si¢
w Dachau, by dzieli¢ losy wigzniow obozu koncentracyjnego azdo 29 IV 1945r.,
kiedy to oboz zostal wyzwolony przez wojska amerykanskie. W obozie chorowat
na tyfus, a kiedy wyzdrowial, zglosil si¢ przed Bozym Narodzeniem 1944 roku na
blok zarazony tyfusem, gdzie pozostal az do wyzwolenia. Tu mogl opiekowaé sie
chorymi i nie§¢ im kaplansky postuge duchows.

Po wyzwoleniu i opuszczeniu obozu wyjechal do Goppingen
w Wiirtembergii, gdzie przez rok kierowal osrodkiem opieki duszpasterskiej dla
przebywajacych tam ok. 4000 Polakéw - jako ich kapelan i proboszcz.
Z Goppingen powrdcil do kraju w czerwcu 1946 roku i zostal mianowany
tymczasowym administratorem parafii w Radlinie II. W lipcu 1946 roku podjal
pracg wikariusza w parafii pw. $§w. Szczepana w Katowicach - Bogucicach.

4 IX 1946 r. otrzymal dekret nominacyjny na katechete w Gimnazjum
i Liceum Katolickim im. §w. Jacka w Katowicach oraz na prefekta internatu dla
mlodziezy meskiej. | pazdziernika 1946 r. rozpoczal jednoczeS$nie prace
nauczyciela religii w Meskim Gimnazjum i Liceum w Katowicach oraz katechety
siostr zakonnych.

W 1950 roku przeksztalcono Szkolge Ogolnoksztalcacy im. §w. Jacka na
Nizsze Seminarium Duchowne i Ks. Ignacy Jez zostal mianowany jego
dyrektorem. Urzad ten piastowal do dnia 7 IX 1955 r., kiedy to objal funkcje
wicerektora Slaskiego Seminarium Duchownego w Tarnowskich Gérach.
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W 1957 r. ponownie wrécil do Katowic, by objaé stanowisko rektora
Nizszego Seminarium Duchownego im. §w. Jacka. Pozostawal na nim az do
nominacji biskupiej, do dnia 20 IV 1960 roku.

Oprocz pracy w Gimnazjum i Seminarium Duchownym podejmuje si¢
chetnie zadan duszpasterskich i apostolskich. W roku 1946 zostal diecezjalnym
moderatorem Sodalicji Marianskiej Mlodzieficow. Jego maryjna pobozno$é
ulatwiala Mu spelnianie tej funkcji. Jako alumn nalezal do Harcerstwa
Polskiego, bral udzial w obozach harcerskich, a przez dwa lata (1938 - 1939) byl
kapelanem Hufca Mgskiego w Swngtochlowxcach Chgtme podejmowal si¢
prowadzenia rekolekcji, zwlaszcza dla mlodziezy uczacej sig i dla inteligencji.
Jego pelne ducha religijnego, a zarazem pogodne konferencje trafialy latwo do
serc sluchaczy. Bardzo kochal konfesjonal Zwykle w soboty ostatni konczyl
spowiadanie, a mial opini¢ wytrawnego, cierpliwego i roztropnego spowiednika.
Lgneli do Niego ludzie widzac w Nim czlowieka wiary i dobrego kierownika
dusz. Koledzy wspominaja Go jako pelnego optymizmu i wewnetrznej pogody.
Rozsiewal wokot siebie radoé¢ jako kolega i przelozony. Nic wigc dziwnego, ze
nominacja Ks. Rektora Ignacego Jeza na biskupa pomocniczego w Gorzowie
wywolala ogdlng radosé wérdéd duchowienistwa i wiernych. Zal im tylko bylo, ze
musi odejs¢ do innej diecezji.

Sakry biskupiej udzielii Nominatowi ks. kard. Stefan Wyszynski, Prymas
Polski, w dniu Zielonych Swiat 5 czerwca 1960 r. w Gorzowie Wielkopolskim.
Wspolkonsekratoraml byli ks. bp ordynariusz gorzowski Wllhelm Pluta
i ks. abp wroclawski Bolestaw Kominek.

Tak rozpoczal si¢ nowy okres w zyciu Dostojnego Jubilata, okres gorzowskx,
ktory trwal do roku 1972. Dwanascie pracowitych lat biskupa pomocniczego
w najwigkszej polskiej diecezji, obejmujacej 1/7 obszaru Polski. Gdy erygowano
Diecezjg¢ Koszalinisko - Kolobrzeska Bp Ignacy Jez zostal jej Ordynariuszem.

Trzeba wigc bylo przystapi¢ do organizowania nowej diecezji - utworzyé
Kurig¢ Biskupia i dobra¢ sobie wspotpracownikéw. Trudnosci byly ogromne, bo
brak bylo stosownych pomieszczen, a grono kaplanow bardzo szczuple (215
kaplanéw diecezjalnych i 119 zakonnych na ok. 900 tys. mieszkancow).

Ksiadz Biskup zamieszkal na plebanii parafii $w. Krzyza i przystapil z energia
do pracy. Powstala Kuria Blskupla z kancelarig i podstawowymi wydzialami:
duszpasterskim, katechetycznym i gospodarczym. Miescila si¢ poczatkowo
rdwniez na plebanii, gdzie mieszkal Ks. Biskup. Po pewnym czasie uzyskano
osobny budynek na Kuri¢ Biskupig i rezydencj¢. Praca organizacyjna miala na
celu zachowanie tego, co juz sig sprawdzilo za czasow Administracji Apostolskiej
w Gorzowie, dokonania koniecznych zmian i rozw6j nowych kierunkow dzialan.
Pierwszym krokiem w tym kierunku bylo przypisane prawem koscielnym
ogloszenie decyzji Stolicy Apostolskiej w obecnosci kaplanow. Dokonalo si¢ to
dnia 8 VII 1972 r., 10 dni po opublikowaniu bulli papieza Pawla VI Episcoporum
Poloniae coetus. Potem ksigdz biskup ordynariusz mianowal pierwszych
pracownikow Kurii Biskupiej i innych wspolpracownikow, ztozyl wizyte wielu 11
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ksigzom omawiajac z nimi biezace sprawy, a dnia 22 X 1972 r. odbyl ingres do
katedry i przyjal homagium kaplanéw diecezji. Warto tu moze przytoczy¢ kilka
cyfr dla ukazania obrazu nowej diecezji:

przed 20 laty obecnie!
obszar 19 245 km bez zmian
ludno$¢ ponad 900 tys. ok. 1 mlion
dekanatow 16 26
parafii 139 . 246
kaplan6éw diecezjalnych 215 348
kaplanoéw zakonnych 119 115
kosciolow 548 592
kaplic o 34 56
alumnéw 52 ) 120

! stan na dzieh 15 III 1992 r.

W pasterskiej postudze na pierwszy plan wysunely si¢ sprawy organizacyjne
i duszpasterskie. Stopniowo powstawaly wszystkie instytucje diecezjalne,
poczawszy od Kurii Biskupiej, poprzez powolanie Rady Kaplanskiej, Rady
Duszpasterskiej, az po rady parafialne. Ze zbyt duzych terenowo i liczebnie
parafii utworzono mniejsze, zwigkszyla si¢ liczba dekanatow, tak by kaplan byl
blizej wiernych i mogl im pelniej stuzyé. Wazng sprawg, przy malej stosunkowo
liczbie kaplanéw bylo uaktywnienie laikatu i wiaczenie go do czynnego udzialu
w zyciu Kosciola, stad tak wielka troska pasterza diecezji o shuzbg liturgiczna,
rady parafialne, poradnictwo rodzinne, katechetow i katechetki. Udalo si¢ w tym
czasie, pomimo znanych trudnosci, doprowadzi¢ do powstania trzech Klubow
Inteligencji Katohchej

Niemniej uwagi po§wigcal Dostojny Jubilat sprawom katechizacji, ktorymi
kierowal Wydzial Nauki Katolickiej przy Kurii Biskupiej. Liczne punkty
katechetyczne rozrzucone po odleglych wioskach wymagaly stosunkowo duzej
liczby katechetow. Powstal wiec caly system ich przygotowywania, poprzez
kursy, seminaria i zajecia praktyczne. Wziglo w nich udzial kilkaset osob. Wyzszy
Instytut Wiedzy Religijnej, wyzsza uczelnia teologiczna dla swieckich, tez ma
specjalizacje katechetyczna, co powinno przyczyni¢ si¢ do podwyzszenia
kwalifikacji przyszlych nauczycieli religii i laikatu przygotowanego do podjecia
odpowiedzialnych zadan w Koéciele.

Odrebnym i specyficznym problemem w pracy Kosciola na Ziemiach
Zachodnich i Poélnocnych jest budownictwo sakralne. Sie¢ kosciolow
poprotestanckich byla stosunkowo gesta, ale czgsto nie odpowiadala
powojennym potrzebom wiernych. Sa to przewaznie male §wiatynie wiejskie,
wymagajace remontow i konserwacji. Nierzadko jeden kaplan obslugiwal
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3 - 4 kokcioly filialne. Stad potrzeba wielu kaplanow i potrzeba budowy nowych
koscioldow w nowych osiedlach i rosmacych - zwlaszcza w latach
siedemdziesiatych Panistwowych Gospodarstwach Rolnych. Podana wyzej
statystyka obrazuje dobrze osiagnigty rozwdj materialnych i organizacyjnych
podstaw pracy duszpasterskiej Kosciola Diecezjalnego.

Ale jedna z najwazniejszych spraw bylo zapewnienie diecezji mozliwosci
przygotowania i formacji nowych kaptanéw. Ich liczba na Ziemiach Zachodnich
i Polnocnych byla ze zrozumialych wzgledéw niewystarczajaca. Dlatego tez
biskup Ignacy od samego powstania diecezji zabiegal u wladz pafstwowych
o zalozenie diecezjalnego Seminarium Duchownego. Starania te dlugo nie
dawaly rezultatu. Klerycy musieli przebywaé poza diecezja i przygotowywaé sig
do kaplanstwa w roznych seminariach, glownie w Seminarium Gorzowskim,
a pozniej w Poznaniu, Gnieznie i Pelplinie.

Wreszcie, po prawie dziesigciu latach, udalo si¢ pomy$inie doprowadz1c do
powstania Seminarium w Koszalinie. Zakupiono teren, male gospodarstwo
w Wilkowie pod Koszalinem i z entuzjazmem rozpoczgla si¢ budowa: najpierw
budynku tymczasowego, a nastgpnie gmachu gléwnego. Po dziesigciu latach
istnienia diecezji, gdy zaczelo si¢ rozwija¢ wlasne Seminarium Duchowne, Pan
Bog zaczal ,wysylaé robotnikéw na miwo swoje”, przybywalo alumnoéw. Jesli
w roku powstania diecezji bylo ich 52, to dznesngc lat pozniej, gdy juz bylo
seminarium na miejscu, bylo ich 147. I ta liczba si¢ utrzymuje z matymi zmianami.
Szybka budowa Seminarium byla mozliwa dzigki wielkiemu wysﬂkowx
i ofiarnoici kaplanéw i wiernych, ktorzy wspierali to dzielo, ale rowniez dzigki
niezwyklemu zaangazowaniu samego Biskupa Ordynariusza i Jego
niestrudzonym zabiegom w zdobywaniu §rodkéw i ludzi. Duza liczba kaptanéw
wysylanych na studia krajowe i zagraniczne daje teraz dobre owoce
- Seminarium ma juz wlasna, samowystarczalng kadre naukowa i wychowawczg.

Innym waznym zadaniem podjgtym i zrealizowanym przez Biskupa
Ignacego Jeza bylo zorganizowanie i przeprowadzenie I Synodu Diecezji
Koszalifisko - Kolobrzeskiej. Synod ten rozpoczety dnia 10 maja 1986 r.
w katedrze koszalifskiej zakoriczyl si¢ 9 grudnia 1989 r. zatwierdzeniem przez
Biskupa Ordynariusza statutdw synodalnych regulujacych calo$é zycia
diecezjalngo.

Niewatpliwie szczytowym momentem w historii diecezji byl pobyt Ojca w.
w Koszalinie, gdzie rozpoczgla si¢ Jego IV pielgrzymka do Polski. Poswngceme
nowego Seminarium, Msza §w. przy Kosciele Ducha Swietego, poswiecenie
kaplicy na Gorze Chelmskiej, rozaniec w katedrze i spotkanie z wojskiem na
lotnisku wiencza t¢ krotka, bo zaledwie dwudziestoletnia histori¢ diecezji
i pasterskiej poslugi Ks. Biskupa Ignacego Jeza. Przy poswieceniu Ojciec §w.
m.in. powiedzial: ,Patronem Waszego Seminarium jest $w. Jan Kanty. Wasz
Biskup przypomnial mi niedawno, ze przed laty podarowalem mu czcigodne
relikwie tego swigtego. Wowczas to Wasz Biskup ze smutkiem mi powiedzial, ze
nie posiada wlasnego Seminarium. I dzisiaj ma juz diecezja Koszalinsko
- Kolobrzeska wlasne Seminarium.. Raduj¢ si¢ wspolna radoécia Was
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wszystkich, ktorzy jestescie Ludem Bozym tego Koiciola nad Baltyk.iem
- Kosciola, ktory nawiazuje do tradycji biskupstwa w Kolobrzegu sprzed tysigca
lat. Raduje si¢ Twoja radoscia, Drogi Bracie Ignacy”.

Jest z czego si¢ radowaé. Po dwudziestu latach, w czasach bardzo dla
Kosciola trudnych, umial ks. Biskup Ignacy, pelen Bozego zal')al'u, tz.lk
pasterzowaé, ze dzi diecezja Koszalifisko - Kolobrzeska jest juz w pelni d.leceZJ a.
Ma swoje oblicze, swoje struktury i poczatki wlasnej tradycji. Mo'ina tez ch.yba
powiedzie¢ bez przesady, ze tez swoj styl duszpasterstwa, sty! okreslany mek.ledg'
jako ,duszpasterstwo zwyczajne sprawowane w sposob nac!zwy_'cza_]ny ,
zawdzigcza diecezja swemu Dostojnemu Pasterzowi. To on Ze sWoja niezwykla
pracowitoscig i delikatnoscia byl wzorem dla duszpasterzy 1 w1erny.ch. Czgsto
obecny poéréd kaplandéw i wiernych, gdy wizytowal par'aﬁe,’ b'lerzmo'w’aj,
poéwigcal koscioly, plebanie, salki katechetyczne, itd., zapalal 6w ,§wiety ogien™,
jak to wyrazil w swoim biskupim zawolaniu Veni ignem mittere. . '

W dwudziesta rocznicg powstania diecezji zyczymy Dostojnemu J ul?llatow1
i diecezji, by ten plomien bozy, ktoremu poswigcil On swoje Zycie, plonal jasnym,
zbawiennym blaskiem. ‘

t Piotr Krupa

Biskup Pomocniczy Diecezji
Koszalinsko - Kolobrzeskiej
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BYC NARZEDZIEN BOGA

»Z ludzi brany, dla ludzi bywa ustanawiany w sprawach odnoszacych sie do
Boga ” - tak charakteryzuje kaplana list do Hebrajczykow (5,1).

»Z ludzi brany” - to jest chyba problem $rodowiska: Katowice. Rodzina
urzgdnika sgdowego, madry zyciowo ojciec, dobra - chyba swigta - matka, starszy
brat i starsze dwie siostry. Szkola podstawowa, Gimnazjum im. A. Mickiewicza,
Seminarium w Krakowie z wykladami madrych profesorow Uniwersytetu
Jagiellonskiego. Wszystko to odegralo swoja role w ksztaltowaniu mlodego
chlopca. Dzigki temu byl dobrze przygotowany do tego, co go czekalo.
Wyswigcony 20 czerwca 1937 roku w kosciele §wigtych Piotra i Pawla przez
ksigdza Biskupa Stanistawa Adamskiego. Dzisiaj mozna powiedzieé, jakie to
wazne w drodze do kaplanstwa: dom, rodzina, szkola, érodowisko.

Dla mlodego ksigdza bardzo wazna jest pierwsza placowka. Hajduki Wielkie
(Chorzéw Batory), parafia przy kosciele NMP Whiebowzigtej i z pewnoécig
wspanialy - chyba tez §wigty - proboszcz, pézniejszy meczennik obozéw
koncentracyjnych Ks. Dziekan Jozef Czempiel. Trzech wikarych z prawdziwego
zdarzenia, kazdy inny, dwoch starszych - Ks. Emanuel Bak i Ks. Leopold Wolf
- orazkolega z rocznika Ks. Jan Rzepka. Dwa lata cudownie zgodnej wspélpracy
koficzy wybuch wojny. Zaczyna si¢ koszmar spowodowany tragiczna pod
kazdym wzgledem zmianj.

»Dla ludzi bywa ustanawiany w sprawach odnoszacych si¢ do Boga” - jako
jedyny polski, po zmianach personalnych, wikary sluzy temu ludowi do 17
sierpnia 1942 roku. Aresztowany w uroczystoé §w. Jacka, patrona Diecezji
Katowickiej, za urzadzenie Mszy §w. za zmarlego w czerwcu w obozie
Proboszcza. Przybywa ,za niego” do Dachau 7 pazdziernika, w uroczystosé
Matki Boskiej Rozaficowej. Uwazajac, ze ,w sprawach odnoszacych sie do
Boga” i w obozie koncentracyjnym mozna stuzyé ludowi - realizuje swoje zadanie
az do dnia uwolnienia w niedziele 29 kwietnia 1945 roku.

.Rok pracy duszpasterskiey w Goppingen kolo Stuttgartu wérod
zgromadzonych w koszarach na lotnisku Polakéw przygotowujacych si¢ do
transportu do kraju. Potem placowka wikariuszowska w Radlinie i Bogucicach.

Od jesieni 1946 roku az do roku 1960 - 14 lat wytezonej pracy pedagogicznej:
prywatne katolickie Gimnazjum im. éw. Jacka, przeksztalcone nastepnie - ze
wzgledu na trudnosci z wladzami komunistycznymi - w Nizsze Seminarium
Duchowne; kurs wstgpny w Wyzszym Seminarium Duchownym w Tarnowskich
Gorach; nauka religii w klasach licealnych przy kosciele garnizonowo - szkolnym
pod wezwaniem.. §w. Kazimierza. Wszystko to stanowi bezposrednie
przygotowanie do sakry biskupiej kandydata. On sam oczywiscie nie byl tego
absolutnie $swiadomy. Tak mozna to ocenié dzisiaj, nie mozna si¢ bowiem
nadziwi¢ drogom Bozej OpatrznoSci prowadzacej przez 23 lata czlowieka
»2ludzi branego, dla ludzi ustanawianego w sprawach odnoszacych si¢ do Boga”.

Nastepne 32 lata to posluga biskupia dla ludu: 12 lat biskupa pomocniczego

15




w Gorzowie i 20 lat biskupa koszalinsko - kolobrzeskiego. Gdyby si¢ dzis pytac,
jak sig to stalo, ze po okresie tak glebokiego ponizenia czlowieka i jego godnoéci
w obozie koncentracyjnym, nastepuje wyniesienie az do takiej godnosci, jaks jest
urzad biskupa, to odpowiedZ moze by¢ tylko jedna: przedziwne sa drogi Bozej
Opatrznosci. W Dogmatyce ks. W. Granat (Lublin 1962, t.1, 5.262) pisze: ,,Nie
pozostawil On stworzen - po wytyczeniu im celu, wlasnemu losowi, ale jako
ostateczna przyczyna istnienia wszystkich rzeczy udziela im ciagle wsparcia”. Nie
‘ma innego wytlumaczenia - jakkolwiek by mysle¢ - dla tego wszystkiego, co sig
stalo, szczegolnie przez ostatnie 20 lat stluzby biskupiej w Koszalinie.
Pierwsze 12 lat biskupstwa bylo wspanialym przygotowaniem przy boku
niezwyklego czlowieka, Ks. Biskupa Wilhelma Pluty. W kazaniu przy jego
trumnie Ks. Arcybiskup Jerzy Stroba - przez 14 lat biskup pomocniczy
w Gorzowie - powiedzial, ze ,dla niego rzeczywistos¢ nadprzyrodzona byla

bardziej realna niz ta przyrodzona”. To najlepsza i najbardziej lapidarna.

charakterystyka czlowieka, u ktorego boku przygotowywalismy si¢ do
przyszlych zadan, by na nie patrze¢ wlaénie z tej nadprzyrodzonej perspektywy.
Podczas pobytu w Dachau ze spotkan z Ojcem Kentenichem, tworcg ruchu
szensztackiego, wynioslem jedno: umie¢ by¢ narzedziem, narzgdziem jak
najsprawniejszym w reku Mistrza. Wszystko jedno, w jakich si¢ jest w zyciu
warunkach. On swoje zrobi! Ksi¢za migdzynarodowej grupy pod koniec pobytu

w obozie, gdy juz dyscyplina nieco zelzala, spotykali si¢ jako krag ,Reki”, ktora

jest symbolem wspanialego narzedzia.

Nowa Diecezja Koszaliisko - Kolobrzeska powstala 28 czerwca 1972 roku
w warunkach dla Kosciola bardzo trudnych dzigki $mialej decyzji Ojca
§w. Pawla VL. Wladze §wieckie czuly si¢ zmuszone przyjaé decyzje Stolicy swigtej,
gdyz podkreslala ona akt uznania granicy na Odrze i Nysie, o co te same wladze
zabiegaly od wielu lat. Nieche¢ wladz jednak trwala. Po trzech miesigcach
czekania uznano jednak, ze istnieje nowe biskupstwo i jest nowy biskup. Nie
pomagano, ale przeciez krok po kroku, czasem szybciej, czasem wolniej udawalo
sic zalatwi¢ wszystko, co bylo konieczne: mieszkanie, Kuria Biskupia,
wspolpracownicy, dziekani, nowe parafie, koicioly, plebanie, Seminarium... Jak?
Bardzo roznie.

Whiefliémy podanie o utworzenie nowej parafii w Charzynie w dekanancie
kolobrzeskim. Powstala ona jeszcze przed Reformacja i pojawila si¢ w Schema-
tyzmie Ks. Biskupa Nowickiego z 1948 roku, pierwszym jaki si¢ ukazal na tym
terenie po wojnie. Zgloszono zastrzezenia. Odwolalismy si¢ do Warszawy
z argumentacjg: ,,umieszcza si¢ na drogach hasla: BYLISMY - JESTESMY -BEDZIEMY,
chcemy to udowodnic¢ z perspektywy koscielnej, a Koszalin odmawia”. W koficu
Warszawa zmienia decyzje wladz wojewodzkich. Gdy po pewnym czasie, na tej
samej podstawie, z tym samym uzasadnieniem, zwréciliémy si¢ o ustanowienie
5 nowych parafii - nie wniesiono zastrzezefi. Tak ich powstalo ponad 50.

Gdy przyjechal Ksiadz Prymas Wyszynski, by konsekrowa¢ Ks. Biskupa
Tadeusza Werno w 1974 roku, otrzymalem dziefi przedtem od wladz woje-
wodztwa ,,Dom Biskupi”, chociaz dotychczas znajdowaly si¢ tam pomieszczenia
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Archiwum Wojewddzkiego. A gdy na uroczystoici 975 - lecia biskupstwa
w Kolobrzegu przyjechat wraz z calym Episkopatem ponownie Ksiadz Prymas
otrzymaliémy nawy konkatedry na wlasnos¢ diecezji, mimo, ze miescilo si¢ -
w nich Muzeum Wojska Polskiego. ,,Oni tak robia, zebym nie mogl na nich
natziekaé, bo ich musz¢ za to pochwali¢” - wyjasnia Ksiadz Prymas. ,To bede
musial czgéciej Ksigdza Prymasa zaprasza¢ do nas” - odpowiedzialem.

. Stara¢ sig by¢ jak najlepszym narz¢dziem w reku Bozej Opatrznoéci - moze to
jednak najwazniejsza refleksja, gdy mysl¢ o tych 55 latach kaplafstwa ?

T Ignacy Jez, bp

Koszalin, 8 marca 1992
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Z ZAGADNIEN FILOZOFICZNYCH
I PSYCHOLOGICZNYCH

STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1(1992)

ks. Lucjan Dolny

EDYTY STEIN KONCEPCJA FILOZOFII CHRZESCIJANSKIEJ

Problem filozofii chrzescijanskiej nie jest juz dzis§ tak zywo dyskutowany jak
na poczatku naszego stulecia. Wydaje si¢ bowiem, ze nic wigcej nie da sig
powiedzie¢ ponad to co juz zostalo powiedziane. Za klasyczne i wyczerpujace
uwaza si¢ wypowiedzi J. Maritaina, czy E. Gilsona'. Przedstawienie przemyslen
Edyty Stein moze by¢ jednak interesujace z dwoch powodow:

a/ koleje zycia i dzialalnoSci naukowej Stein wiodace od fenomenologii
poprzez filozofi¢ chrzescijaniska do mistyki,

b/ niestrudzone poszukiwanie ,terenu” poznawczego spelnienia si¢ osoby
ludzkiej.

Badacze spuscizny filozoficznej Stein dos¢ zgodnie wyrdzniaja trzy fazy w jej
rozwoju. Jako przewodnikow - mistrzow wymienia si¢ kolejno: Husserla, §w.
Tomasza i §w. Jana od Krzyza. Kazdy jednak, kto zetknal si¢ z jej tworczoscia
musi przyznad, ze aczkolwiek podzial ten jest sluszny to jest on zarazem zbyt
schematyczny. Nie sposob bowiem nie zauwazy¢ wplywu innych myslicieli na
taki a nie inny ksztalt pogladow Stein. Bardziej adekwatnym kryterium podzialu
wydaje si¢ by¢, podane przez L. Gelber?, preferowanie w poszczegélnych fazach
dzialalnoséci naukowej roznych zrodel poznania. I tak w pierwszej fazie jedynym
dopuszczalnym zrodlem poznania byl naturalny rozum (naturalne dla czlowieka
~Wyposazenie” poznawcze). Siggnigcie do wiary i teologii, przyjecie swiatla
Objawienia jako dopelnienia swiatla rozumu, charakteryzuje druga faze
w tworczosci Stein. Faza trzecia to wlaczenie w zakres przngtych zrodel
poznania doswiadczenia mistycznego.

Z punktu widzenia metodologii filozofii dziela drugiej i trzecxej fazy, na
skutek korzystania z Objawienia i doswiadczenia mistycznego, nie naleza juz do
czysto filozoficznej spuscizny Stein. Zdanie to podziela Roman Ingarden
twierdzac, ze ,,Stein zrezygnowala z uprawiania filozofii, i to z uprawiania filozofii
w ten sposob, jak to jako sztandar wysuwal Husserl, i co ona takze przyjmowala
[...]J. Nie wolno w filozofii przyja¢ niczego, czego absolutnej oczywistosci po
dokonanej analizie nie uzyskamy”3, Sama Stein, mimo iz wraz z Ingardenem
nalezala do grona uczniow Husserla nie podzielala zdania swego kolegi. Nie
zrezygnowala z analiz wlasciwych fenomenologii, atoli bez wahania siggn¢la po
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inne Zrodla poznania niz naturalny rozum i mimo to byla przekonana, ze nadal
uprawia filozofi¢. Kluczem do zrozumienia jednosci mysli filozoficznej Stein
moze by¢ sformulowany przez nig sama program: poszukiwanie prawdy i to
prawdy pojetej maksymalistycznie; takiej prawdy nie jest w stanie odstoni¢ zdany
tylko na wlasne sily rozum. Dla Stein osiagnigcie wyznaczonego sobie celu zdaje
si¢ by¢ wazniejsze niz troska o metodologiczna ,czystos¢” dociekad.

Zagadnienie filozofii chrzeécijafiskiej pojawilo si¢ w kregu zainteresowan
Stein nie jako problem teoretyczny, ktory nalezy rozwazy¢ w kategoriach
formalno - metodologicznych® ale raczej jako kwestia usprawiedliwienia
pewnego sposobu uprawiania filozofii. Sposobu, z ktérym si¢ zetknela wchodzac
w éwiat myfli §w. Tomasza. Przemyslenia Stein nawiazuja do toczacej si¢
wowczas zywo dyskusji nad sensem i mozliwoscia filozofii chrzescijanskiej®. Jako
uczennica Husserla zna czysto racjonalistyczne nastawienie ,,nowoczesnej
filozofii, ktora jako jedyne zrodlo poznania uznaje naturalne doswiadczenie
i rozum”. Stad dokonujac proby ,rzucenia pomostow” miedzy filozofia
wspolczesng a filozofia scholastyczng Stein byla przekonana o potrzebie
przedstawienia wspolczesnym filozofom, na czym polega chrzescijaiskos¢
filozofii scholastycznej. Powolujac si¢ na historig filozofii Stein wykazuje, iz nie
da sig zaprzeczy¢, ze w §redniowieczu i w okresie nowozytnym powstaly systemy
filozoficzne, ktorych istnienia nie mozna by wytlumaczy¢ bez istnienia religii
chrzeécijafiskiej”. Nalezy zatem okresli¢ wplyw chrzescijafistwa na filozofig, czyli
wskaza¢ na czym polega chrzeicijaniskos¢ filozofii. By tego dokonaé, Stein
powoluje sie na rozwigzanie Maritaina i jego rozroznienie natury i stanu
filozofii®. Natura filozofii, czyli to, czym filozofia jest sama w sobie, jest okreslona
przez jej przedmiot i metodg. Przedmiot filozofii okresla Maritain jako to, co jest
dostepne przyrodzonym wiadzom ludzkiego umystu®. Przyrodzony i racjonalny
charakter (natura) filozofii wyraznie odroznia ja od wiary i wiedzy teologicznej'®.
Stan filozofii, w rozumieniu Maritaina, to pewien sposob filozofowania, ktory
bywa zwigzany z warunkami bytu i dzialania konkretnego mysliciela'!.
Chrzescijafiski sposob filozofowania to taki, w ktorym uznaje si¢ objawienie
chrzeicijafiskie za niezbedna pomoc dla rozumu, tudziez, w konsekwencji
przekonania o slabosci natury ludzkiej, przyjmuje si¢ wewngtrzne pobudzenie
i dodatkowe éwiatlo jakie rozum otrzymuje od wiary'2. Chrzefcijafistwo bedac
kontekstem zycia filozofa moze staé si¢ zrédlem inspiracji dla jego czysto
filozoficznych poszukiwan, moze staé si¢ przewodnikiem, ,gwiazda odwietlajacy”
pewne przedmioty, ktore dla naturalnych wladz poznawczych czlowieka sg
ukryte w cieniu!3, Zdaniem Maritaina chrzescijafiski sposob uprawiania filozofii
nie tylko nic jej nie ujmuje, ale raczej czyni ja bardziej rzetelng*4.

Stein przyjmujac Maritaina rozréznienie na naturg i stan filozofii, sama
nature filozofii pojmuje jednak inaczej. W duchu neoplatonskim nazywa ja ideg
filozofii. Ta idea filozofii, alba raczej filozofia jako idea, to filozofia w swoim
idealnym wypelnieniu, to w pelni doskonala, kompletna teoria wyjasniajaca
caloé¢ rzeczywistosci i wszelki byt zarazem'®. Filozofia jako idea to nie proces
dochodzenia do prawdy, ale raczej posiadanie prawdy - posiadanie poznania,
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ktore obejmuje wszelki byt. Stein wprost nazywa ten ideal poznania ,wiedzs
boska’.’“. Tak pojeta natura - idea filozofii okreila naturalne jej dazenie
- moih.wie najlepsze poznanie swojego przedmiotu!”. Dazenie do pelni poznania
moze sig dokonywaé, zdaniem Stein, na dwa sposoby. Pierwszym jest korzystanie
z qaturalnego poznania, ktore w §wiecie rzeczy odkrywa racjonalnosé - logos
éwna-ta. Drugi spos6b polega na przyjeciu (wiara) prawd objawionych. Objawienie
zawiera bowiem, nie tylko prawdy nieosizgalne dla naturalnego poznania ale
takze prayvdy dostgpne temu poznaniu, atoli bez pomocy wiary dociera do nich
niewielu i to nie osiagajac wystarczajacej pewnosci'®. Wiara poszerza niejako
obszz'n' !)ada.nia filozofii, juz to odkrywajac przed nig nieznane jej przedmioty, juz
to ofwietlajac przedmioty przez nia sama ujmowane niewyraznie. A zatem
w natl.Jrze filozofii dazacej do osiagnigcia ostatecznej jasnosci wyjasnienia
wszelkiego bytu zawarty jest postulat korzystania z wszelkich mozliwych
pomocy. Skoro za$ filozofia korzysta niekiedy z osiagnig¢ nauk przyrodniczych,
dlaczego mialaby si¢ zamykaé przed pomocs, jaka moze otrzymaé od wiary?
Rozum sprzeniewierzylby si¢ sobie, gdyby z uporem ,,zamykal oczy” przed tym
co mu przedstawia §wiatlo wiary'®. Filozofia, kt6ra dazy do osiagnigcia swego
cel}l: qerfectum opus rationis, nie jest w stanie, zdaniem Stein, osiggnaé go
opierajac si¢ jedynie na naturalnym rozumie?®. W dziejach filozofii znajdujemy
bowiem przyklady zagadniefi, w wyjasnieniu ktérych bez watpienia pomocne
okaz.a.ly si¢ prawdy wiary. I tak: nauka o Eucharystii stala si¢ okazja do
pel!nejfsgego wypracowania poje¢ substancji i przypadloéci; nauka o Tréjcy
wigtej i o Wcieleniu byla inspiracja do odréznienia natury i osoby; zaé nauka
o stworzeniu przyczynila si¢ do odréznienia istoty od konkretu (Wesen und
Dasein)*'. Korzystajac ze éwiatla wiary filozofia nie traci swojej natury, nie
tralftuje' I?owiem prawd objawionych, jako objawionych lecz jako prawdy. Nie
mozna jej wprawdzie uwazaé za w pelni czystg i autonomiczna, nadal jednak
pozostaje filozofia. Nazwanie takiej filozofii filozofiy chrzescijafiska jest
zaakcentowaniem jej maksymalistycznego charakteru, Taka bowiem filozofia
fiqz.'ry do u_jecia w caloé¢ wiedzy dostarczanej nam tak przez naturalny rozum jak
iprzez objawienie chrzescijanskie, a przez to najlepiej realizuje postulat perfectum
opus rationis*?. Tak pojeta filozofia chrzeécijafiska uznaje swoja materialng
zaleipoéé od wiary przez to, ze wigcza w zakres swego przedmiotu prawdy, ktore
54 osiagalne tylko na drodze wiary, a takze przez to, ze przejmuje z wiary obraz
rzeczywistosci jako organicznie powigzanej caloéci?®. Owo odniesienie do
calosci sprawia, ze dociekania filozoficzne, ktore czgsto obejmuja jakis fragment
rzeczy.wmtoéci mozna uja¢ w integralng jedno§é?. Akcentowanie przez Stein
materialnego (przedmiotowego) aspektu chrzescijaniskosci filozofii odroznia Jei
poglad od pogladéw Maritaina i Gilsona. Dla obu tych myslicieli wiara jest
ra?zej tylko kontekstem Zzycia i dzialalnoéci filozofa chrzescijanskiego, zas
dzmlz.mie laski strzeze go przed bigdem, niosac takze pomoc w pracy rozumu?®,
Podzielajac poglad o umocnieniu przez wiarg podmiotu filozofujacego, Stein
akcentuje przede wszystkim pewno$¢ poznawcza jakg zawiera w sobie wiara.
Pewnos¢ ta ma swoj fundament w Bogu, ktory objawia prawdy wiary2S. Filozof
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chrzescijanski wxerzac w prawdy objawione przez Boga, w1erzy jednoczesme
Bogu, ktory jest dla niego najwyzszym autorytetem. Stad tez, wiara zawierajac
w sobie gwarancj¢ pewnosci moze staé si¢ archimedesowym punktem odniesienia
dla dociekat filozoficznych?”. W tym widzi Stein formalna zaleznosc filozofii od
wiary: filozofia chcac osiagnaé najwyisza pewnos¢ musi pewno$¢ wiary uczynic
swoja wlasng i wszystkie prawdy poddawac kryterium prawdy oferowanemu jej
przez wiarg?®. Sama wiarg pojmuje Stein jako laske sprawiajaca zetknigcie sig
cztowieka z prawda?®. Aktywno$¢ podmiotu wiary polega jedynie na otwarciu
si¢ na dar. Pewno$¢ poznania przez wiarg plynie przede wszystkim od sposobu
dania (taska) przedmiotu, i choé nie jest to pewnoS¢ wlasciwa poznania typu
wgladowego, jest ona najwieksza z mozliwych do osiagnigcia przez czlowieka
w tym zyciu (in statu viae)3°. Maritaina i Gilsona okreslenie (taski) wiary jako
»niezbgdnej pomocy w pracy rozumu”, Stein pojmuje na sposob kryterium, ktore
przynosi badz potwierdzenie, badz zaprzeczenie efektow poznawczych
uzyskanych na drodze naturalnej. Korzystanie z tego kryterium przynosi
myslicielowi pewien spokdj poznawczy. Ponadto wiara, jako poznanie
nadnaturalne wskazuje na granice poznania naturalnego; mysliciel korzystajac
z wiary wyrazniej widzi ograniczono§¢ swoich naturalnych mozliwosci
poznawczych. Naturalny niedosyt poznawczy poszukiwacza prawdy znajduje
w wierze z jednej strony swoje potwierdzenie, z drugiej zas strony, wiara otwiera
myélicielowi nowa drogg ewentualnego zaspokojenia owego niedosytu **.My§l
o filozoficznym niedosycie poznawczym podmiotu jest w calej koncepcji
usprawiedliwienia filozofii chrzescijaniskiej czym§ co wyréznia poglad Stein
sposrod innych. Juz bowiem obserwujac koleje jej zycia i fazy tworczosci mozna
dojéé do wniosku, ktory sama sformulowala: ,,Moje poszukiwanie prawdy bylo
moja jedyna modlitwa”32. Wlasnie szukanie prawdy ostatecznej upowaznia
mysliciela do przekraczania granic poszczegdlnych dziedzin wiedzy. Skoro
bowiem filozof badajac dostgpna mu rzeczywisto$¢ napotyka na pytania, na
ktére nie potrafi znalezé odpowiedzi w obrebie filozofii, to lepiej, zdaniem Stein,
niech sigga po rozwigzania z innych dziedzin wiedzy, nizby mial pozostac
w niedosycie poznawczym®3, Filozof chrzeécijaﬁski siegajac do objawienia nie
staje si¢ przez to teologiem. Teologlczne rozwigzania o tyle mogg zostac przyjete
przez filozofa, o ile moze on je na gruncie filozofii pojac®*. Objawienie i teologla
s dla szukajacego prawdy filozofa raczej kopalnia pomystow i inspiracji, nie za$
skarbnicg odpowiedzi. Wiara uskrzydla filozofa chrzescijafiskiego. Pomaga mu
przekraczaé banery i przepascie, na ktore napotyka naturalny rozum?®®. Wiara
pomaga zrozumieé paradoks ludzkiego ducha rozciagnigtego niejako migdzy
skoficzonoécig a nieskoficzonosciz. Paradoks poznania czlowieczego nastawio-
nego na nieskonczonosé, ktorej to nieskoniczonosci czlowiek bedac w swej
ziemskiej postaci nie jest w stanie poja¢. Wlasnie wiara méwiaca nam, ze duch
ludzki osizgnie wypelniajace go poznanie w §wietle chwaly, daje nam podstawy
do pojecia paradoksu ducha ludzkiego i niejako wyjasnia nam obecnos¢ owego
medosytu poznawczego, ktérego nie jest w stanie zaspokoié co$ skoficzonego?®.
I choé wiara sama nie pretenduje do zaspokojenia naturalnego czlownekow1
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niedosytu poznawczego, to przynajmniej wskazuje na jego przyczyng. Zawiera
tz.a.kie eﬁobie obietnicg, ze ludzka tgsknota za poznaniem pelnym i jasnym kiedy$
si¢ spelni.

Podsumowujac powyzsze przedstawienie koncepdii filozofii chrzescijanskie;
w ujeciu Stein nalezy zauwazyé, ze ubogacenie wiarg rozwazan filozoficznych
wydaje si¢ by¢ dla niej czyms nie tylko dopuszczalnym ale wrecz pozadanym.
Szczegolnie widoczne jest to w tych partiach jej rozwazan, gdzie powoluje si¢ na
éw. Anzelma: Credo ut intelligam®’, czy tez na §w. Augustyna sposéb filozofowa-
nia®®, Tak jak §w. Augustyn, Stein uprawia filozofi¢ w kontekécie wiary
i osobistych doswiadczen religijnych. Podmiotem filozofujacym jest dla niej
czlowiek wierzacy. Ten typ filozofii ttumaczy si¢ nie wlasciwym jej przedmiotem,
ale raczej osoba mysliciela, w ktorej uzyskuje swoja jednosé.
Charakterystyczne dla takiej koncepcji tezy mozna by sformutowaé nastepujaco:

- filozofia ze swej natury (perfectum opus ratiomis) moze w pewnych
wypadkach korzystaé z prawd wiary3°.

- folozofia, ktora dazy do osiagniecia najwyzszej pewnosci, powinna pewnosé
wiary uczyni¢ swoja wlasng*®

Oceniajac taka koncepcje filozofii nalezy mie¢ §wiadomosé, ze spotykamy sie
tu z przekroczeniem metodologicznych granic wiary i filozofii - pojetej jako
dziedziny poznania naukowego. Wprawdzie wiara, bazujac na objawieniu,
dostarcza niekiedy odpowiedzi na pewne pytania rodzace si¢ na gruncie filozofii,
ale filozof jako filozof nie moze z nich wprost korzystaé cheac byé w zgodzie
z wymogami wlasnej dyscypliny. To za$, ze jedna osoba moze w swoich
poczynaniach poznawczych korzystaé z réznych dziedzin wiedzy, ktére przez to
w niej niejako si¢ schodza, nie upowaznia do mieszania tychze dziedzin, czy tez
ich kompleksowego traktowania*!. Zatarcie granic migdzy odrgbnymi zrédlami
poznania, zktorych spotykamy sig w filozofii Stein, powoduje niwelacje sposobu
i spef:yﬁki asercji wlasciwej dla kazdego z mich. W konsekwencji traci si¢
mozliwos¢ sprawdzalnosci tez uzyskanych w oparciu o tak uprawiang filozofic.

PRZYPISY

! Zob. np: J. Maritain, O fiolozofii chrzescijanskiej, [w:] tenze, Pisma ﬁlozoﬁczne.
przel. J. Fenrychowa, Krakéw 1988 ; E. Gilson, Chrystianizm a filozofia, przel. A.
Wigckowski, Warszawa 1958; tenze, Tomizm, przel. J. Rybalt, Warszawa 1960.

2 L. Gelber jest wydawca dziet E. Stein.

3R. Ingarden, O badaniach filozoficznych Edith Stein, [w:] E. Stein, O zagadnieniu
uczucia, przel. D. Gierulanka, J. Gierula (aneks), Krakow 1988, s. 167 - 168.

. *S. Kaminski, Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1981, s. 279; ,,Z punktu
widzenia formalno - metodologicznego nie ma filozofii chrzescijaniskiej, lecz jest po prostu
filozofia.” Rozwinigcie tego twierdzenia moizna znalezé w artykule E. Morawca,
Przledmz:; iz_;zzdania Jilozofii chrzescijanskiej, ,Studia Philosophiae Christianae” 17 (1981)
orl, s 43-72

3 Posiedzenie Francuskiego Towarzystwa F ilozoﬁéznego (21. 03. 1931 r.) - dyskusja
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nad zagadnieniem filozofii chrzescijafiskiej. Glos zabierali mi¢dzy innymi Gilson
i Maritain. Dyskusja Towarzystwa Tomistycznego na ten sam temat (Juvisy 11.09.1933r.).
Na rozbudzenie dyskusji z pewnoécia miata wplyw encyklika Leona XIII Aeterni Patris
(1879), w ktérej czytamy: ,Kto laczy nauke filozofii z glgboka ulegloscia wobec wiary
chrzescijanskiej uprawia filozofi¢ w sposob najlepszy, poniewaz blask prawd Bozych
rozswietlajacy dusze wspomaga intelekt i nie tylko w niczym go nie zubaza, lecz obdarza
g0 moca, dostojnoscig i przenikliwoscia”.

S E. Stein, Endliches und ewiges Sein. Versuch eines Aufstieges zum Sinn des Seins,
Freiburg 1986, s. 13. W dalszym ciggu artykulu bgdziemy stosowali skrot EeS.

7 tamze, s. 13. Na temat réznorakiego wplywu religii chrze$cijanskiej na filozofi¢ zob.
P. Chojnacki, Czy istnieje filozofia chrzescijariska ? tenze, Wybdr pism, Warszawa 1987,
s. 140 - 159.

8 E. Stein, EeS, s. 14,

? J. Maritain, O filozofii chrzeécijanskiej, [w:] tenze, Pisma filozoficzne, thum
J. Fenrycho, Krakéw 1988, s. 134.

10 tamze, s. 135.

11 tamze, s. 134.

12 tamze, s. 137.

13 Ten poglad Maritaina w pelni podziela E. Gilson:,,Wedrowiec, ktorego przewodnik
zaprowadzil na szczyt gory, mimo to wlasnymi oczami oglada widok, ktory si¢ przed nim
roztacza, sam za$ widok nie jest mniej prawdziwy przez to, ze 6w szczyt zostal osiagnicty
z pomoca przewodnika”. E. Gilson, Tomizm, tlum. J. Rybalt, Warszawa 1960, s. 36.

14 3. Maritain, O filozofii chrzescijanskiej, dz. cyt., s. 139.

15 E. Stein, EeS, s. 16.

16 § . Stein, Husserls Phinomenologie und die Philosophie des hl. Thomas von Aquino.
Jahrbuch fiir Philosophie und phanomenologische Forschung. Edmund Husserl zum 70
Geburstag, Erginzungsband 1929, s. 318; EeS, s. 27: ,Die vollendete Erfiillung dessen,
vorauf die Philosophie, als Streben nach Weisheit, abzielt, ist allein die géttliche Weisheit
selbst, die einfache Schau, mit der Gott sich selbst und alles Geschaffene umfasst”.

17 W okresleniu idealu poznania filozoficznego nawiazuje Stein do fenomenologicznej
koncepcji poznania wypelnionego. Celem takiego poznania jest osiagni¢cie stanu
naocznos$ci wypetnionej, w ktérym adekwatnie ujmujemy przedmiot poznawany. Zob. E.
Stein, EeS, s. 363.

18 B Stein, Husser] Phdnomenologie ... dz. cyt., s. 318: ,.Im allgemeinen ist es so, dass
nur das Glaubenssache ist, was prinzipiell unserer irdischen Erkenntnis entzogen ist. Doch
ist auch manches durch Offenbarung mitgeteilt, was auf dem Wege der Erkenntnis nur von
wenigen oder nicht mit geniigender Sicherheit erkannt werden konnte”.

19 B, Stein, EeS, s. 23; ,Die Vernunft wiirde zur Unvernunft, wenn sie sich-darauf
versteifen wollte, bei dem stehen zu bleiben, was sie mit ihrem eigenen Licht entdecken
kann, und die Augen vor dem zu schliessen, was ein héheres Licht ihr sichtbar macht”.

20 tamze, s. 23.

21 tamze, s. 24.

22 tamze, s. 27.

23 E. Stein, Husserls Phinomenologie ... dz. cyt., s. 320.

24 tamze, s. 321. W tym stwierdzeniu Stein znajdujemy echo dazen fenomenologéw by
zbudowaé jedna filozofi¢. Zob. R. Ingarden, Wstep do fenomenologii Husserla, przel.
A. Péttawski, Warszawa 1974, s. 76.

257, Maritain, O filozafii chrzescijanskiej, dz. cyt., s. 137 nn; E. Gilson, Duch
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filozofii sredniowiecznej, thum. J. Rybalt, Warszawa 1958, 5. 9 - 43; tenze, Tomizm, dz. cyt.,
s. 35 nn.

26 E. Stein, Husserls Phdnomenologie ..dz. cyt., s. 321.

27 tamze, s. 319. Donioslosé tego stwierdzenia mozna ocenié $ledzac krytyke jaka
przeprowadza Stein w zwiazku z zagadnieniem fundamentalnego znaczenia ,,czystego ja”
u Husserla (w tymze artykule, s. 325 -327) i ,,Dasein” u Heideggera (Martin Heideggers
Existentialphilosophie, [w:] Edith Steins Werke, Bd VI, Louvain - Freiburg 1962,
s. 110 - 116.

3 E. Stein, Husserls Phdnomenologie ... dz. cyt., s. 320.

29 E. Stein, EeS, s. 28.

30 E. Stein, Husserls Phinomenologie ... dz. cyt., s. 320.

31 tamse, s. 319.

32E. Stein, Wie ich in den Koner Karmel kam, cyt. za: T. Renata od Ducha Swigtego,
Edyta Stein filozof i karmelitanka, ttam. M. Kaczmarkowski, Paris 1973, s. 61.

33 E, Stein, EeS, s. 25 -

Mtamie, s. 116. “

35 tamze, s. 107.

3¢ tamze, s. 106;,Unser Geist hinauszielt wber alles Endliche. [...] Kein Endli-
ches vermag ihn zu erfiillen, auch allesEndliche zusammengenommen nicht. Aber das,
was ihn zu erfillen vermdchte, vermag er selbst nicht zu fassen. Es entzieht sich

seiner Anschavung. Der Glaube verheift uns, daf wir es im Glorienlichte schauen
werden.

37 EesS, s. 103.

3% tamde, s. 58. O $w. Augustyna koncepcji filozofii chrzeicijaniskiej Gilson pisze:
»Filozofia, ktéra chee by¢ prawdziwa przyjaciélka madrosci, powinna wychodzié z wiary,
ktérej bedzie zrozumieniem. [...] To wlasnie $w. Augustyn nazywa filozofia chrzescijafiska;
to jest, wedlug jego rozumienia, umystlowym ogladaniem chrzescijaniskiego objawienia.”
( Wprowadzenie do nauki $w. Augustyna, tlum. Z. Jakimiak, Warszawa 1953, s. 42 - 43),

39 Rozwazania, w ktorych Stein traktuje prawdy wiary jako mozliwe rozwiazania
problemu, zob. EeS, s. 22; 57; 78; 103; 115.

40 Przyklady powolywania sig¢ na prawdy wiary, by potwierdzié¢ wyniki filozoficznych
dociekan: EeS, s. 246; 301; 324; 480.

“1 M. A. Krapiec, Nauka i religia, [w:] tenze, Czlowiek, kultura, uniwersytet; oprac.
A. Wawrzyniak, Lublin 1982, s. 185: ,Wszelkie proby podporzadkowania jednej dziedziny
drugiej dziedzinie sa nie tylko mieszaniem réznych rzeczywistosci, sa zarazem sprzeczne
z postawa czlowieka nauki i czlowieka religii. [...] Rozrézniajac te dwie dziedziny zycia
ludzkiego, winniSmy sobie zdawa¢ sprawe, ze obie one uszlachetniaja czlowicka
i wzajemnie stuza sobie przez to, ze poszerzaja i doskonala ludzka osobg i uczulaja na
wartosci nieogarnione badz to przez sama nauke, badz przez sama religie”.
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Ks. Zdzislaw Kroplewéki

INTERAKCJE SFERY EWALUATYWNO - PRZEKONANIOWEJ
I PROCESOW POZNAWCZYCH
(Przeglad badan psycholpgicznych)

Jedna z podstawowych czynnosci psychicznych:czlowieka jest poznawanie.
W skilad tego typu zachowan wchodza m.in. takie procesy jak: spostrzeganie, .
pamiec, myslenie, a zwlaszcza rozne formy rozumowania. Jednakze w trakcie
czynnofci poznawania ludzie nie s3 wolni od swych postaw, przekonaf,
uznawanych wartosci Stad tez wydaje sig, Ze sfera poznawoza czlowieka jest
w korelacji ze sfera ewaluatywno - przekonaniows. Zaleznosé te psychologowie
probowali zbada¢ juz od dawna. Warto wigc prze§ledzié, w jaki sposéb
prowadzili badania i do jakich wnioskow doszli. Jest to problem, ktory jest
interesujacy takze ze wzgledu-na wzajemne relacje przekonan religijnych
i procesow poznawczych. Wiara religilna wymaga bowiem od czlowieka
zar6wno poznania jak i emocjonalnego ustosunkowania si¢ do rzeczywistosci,
w ktorg si¢ wierzy. Cenna jest wigc, na tle opisanych w tym artykule zagadnien,
proba odpowiedzi na pytanie: na ile ewaluatywno - emocjonalna sfera zycia
czlowieka wplywa na umyslowa ocen¢ . rzeczywistosci. Tych zagadnien
d;t);{cz!‘az:ych zetkmecm sie procesow pnznawczych i przekonan dotyczy ten
arty o
“  Zadanieto zostanie osiagniete poprzez anahzg iocene krytycznq wielu badan
psychologicmych dotyczacych wspomnianego wyzej problemu. Najpierw beda
opisane interakcje sfery przekonaniowej i procesow spostrzegania,: potem
pamigci, a na koniec najszerzej procesOw rozumowania. Zostang tez omowione
sposoby, w jaki psychologowie badali opisywane zjawisko. W spos6b bardzo
syntetyczny: autor pokaze obraz czlowieka, ktory zarazem poznaje, jak
i przezywa §wiat. Obie te sfery w caloci tworzg portret racjonalnej jednostki
ludzkiej. Na koniec za$ zostanie przedstawiona kréotka proba aplikacji tych
wynikow badan psychologicznych do poznawczych i emocjonalnych relacji
w aktach wiary rehgunej
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1. PRZEKONANIA I SPOSTRZEGANIE

Najpierw opisane zostanie zagadnienie interakcji przekonan i procesu
spostrzegania. Klasyczne badania dotyczace tego zagadnienia zostaly
przeprowadzone przez Brunera i Goodmana. Psychologowie ci starali sig
stwierdzi¢, jak wartosci i potrzeby organizuja spostrzeganie. Badania
przeprowadzono z dziesigcioletnimi dzie¢mi z rodzin bogatych i biednych.
Zadaniem badanych dzieci byla ocena wielkosci spostrzeganych monet
i kartonowych krazkow. Ogolnie rzecz biorac wyniki tych badan wykazaly, ze
dzieci z rodzin ubogich bardziej przecenialy wielkos¢ monet w stosunku do
rzeczywistosci niz dzieci z rodzin bogatych. Bruner i Goodman zinterpretowali
ten fakt w oparciu o uznawane potrzeby i wartosci Potrzeba pieniedzy
w rodzinach ubogich jest tak duza, ze powoduje u dzieci znieksztalcenia
spostrzegania w kierunku zgodnym 2z pragnieniami. Pieniadze bedac
codziennym tematem rozmow i zabiegow staja si¢ naczelng wartoscia zycia.
W efekcie powoduja zmiane w procesach poznawczych czlowiekal.

Niedociagnigciem opisanych eksperymentow jest niewatpliwie fakt, iz inter-
pretacja przedstawiona przez Brunera i Goodmana jest tylko prawdopodobna.
Zmienna, jakg sa warto$ci uznawane przez dzieci biorace udzial w badaniach jest
tylko dopasowana do eksperymentu, nie byla ona w zaden kontrolowany sposob
mierzona. Jest to wicc tylko jedna z mozliwych interpretacji wynikow uzyska-
nych przez tych psychologow.

Do podobnych wnioskow, jak wyzej opisane, doszli w swych badaniach
Bruner i Postman. Wykazuja oni, ze zwykla obecno$¢ symbolu wartosci, jak
chociazby znaku dolara, czy swastyki na krazkach jest przyczyna podobnych, jak
wyzej opisane, znieksztalcenn w ocenie wielkosci?.

Jeszcze inne badania, majace jednak nieco odmienny charakter, przepro-
wadzone przez Luchinsa® i Ascha* w ramach psychologii spolecznej takze
potwierdzaja wystepowanie opisywanej tu zaleznosci. W badaniach tych wyka-
zano, ze wartosc jaka jest przynaleznos¢ do grupy, liczenie si¢ z opiniami moze
znieksztalci¢ proces spostrzegania®,

Jednakze powyzsze wnioski, tak jak to wyzej przedstawiono sformulowane
radykalnie, spotkaly si¢ z krytyka. I tak np. Carter i Schooler® stwierdzili, ze teza
o duzym wplywie wartoSci i potrzeb na spostrzeganie jest przesadzona.
Przeprowadzili oni eksperymenty z dzieCmi biednymi i bogatymi polegajace na
ocenie wielkosci krazkow aluminiowych i monet. Wyniki ich badan swiadcza
o tym, Zze nie ma roznic w ocenie wielko$ci monet pomiedzy obu grupami.
Wykazuja oni, ze ta zaleznos¢ wystepuje jedynie wtedy, gdy oszacowania sa
czynione z pamieci, a wigc oceniany przedmiot nie jest bezposrednio obecny
w czasie oceny. Natomiast nie stwierdzaja wystgpowania duzego wplywu potrzeb
i wartoSci na bezposrednie spostrzeganie. Podobnego typu krytyke, lecz jeszcze
bardziej kategoryczna, przeprowadzili Klein, Schlesinger i Meister”.

Z przegladu tych badan wynikaja pewne rozbieznosci w stosunku do
omawianego tu zagadnienia. Swiadczy to o tym, ze zwlaszcza pierwsze, ogolne
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stwierdzenia Brunera i Goodmana byly zbyt kategoryczne. Sam jednakze wplyw
uznawanych wartosci na spostrzeganie wydaje si¢ by¢ niepodwazalny, jedynie
jego zakres podlega dyskusji.

Stad tez nowsze badania zajmujg si¢ w sposob bardziej dokladny wplywem
wartoSciowania na spostrzeganie. Tak np. Ravlin i Meglino®, wykazujg zaleznoéé
spostrzegania od miejsca wartosci w hierarchii. W eksperymencie przez nich
przeprowadzonym badani mieli za zadanie odczytywanie bezsensownych stow
ukazujacych si¢ na ekranie. Okazalo sig, ze osoby badane nadawaly stowom
znaczenie zgodne z uznawanymi przez siebie warto$ciami. Dokladniej zas
mowigc, statystycznie czesciej wybierano takie slowa, ktére byly zgodne
z wartosciami znajdujacymi si¢ na szczycie hierarchii u danej osoby. Z tych
badasn wylania si¢ bardziej ogolny wniosek: sytuacje, ktore nie s3 jednoznaczne,
a wigc pozwalaja na rozne interpretacje, s3 zdominowane przez wartosci, ktore
ludzie sobie cenia. Niejasnos¢ sytuacji sprawia, ze jest ona spostrzegana zgodnie
z uznawanym systemem wartofci®.

2. PRZEKONANIA I PAMIEC

Nastepna duza grupe badan, odnoszacych si¢ do omawianej tu tendengji,
stanowia te, ktore dotycza wplywu postaw, przekona i wartosci na proces
pamigci. Klasyczne eksperymenty w tym wzgledzie zostaly przeprowadzone
przez Levine’a i Murphy’ego'°. Polegaly one na tym, ze 10 0s6b ( 5 komunistow
i 5 antykomunistow) uczylo si¢ dwoch tekstow: proradzieckiego
i antyradzieckiego. Okazalo si¢, ze komuniSci lepiej zapamictywali tekst
proradziecki, a antykomunisci antyradziecki. Przebieg zapominania natomiast
byl odwrotny. Bardzo interesujace s3 tu tez badania Watsona i Hartmana®!. Ich
uczestnikami byli studenci seminarium teologicznego i ,,postepowej” szkoly
nauczycielskiej. Zadaniem os6b badanych bylo przeczytanie, a potem
odtworzenie z pamigci tekstow zawierajacych argumenty za i przeciw istnieniu
Boga. Okazalo sig, ze lepiej zapamigtywano, ilosciowo i jakoéciowo, material
zgodny ze swymi postawami.

W Polsce natomiast podobne badania przeprowadzal Mika!2. Uczestniczyly
w nich osoby wierzace i niewierzace, ktore mialy zapamigtaé po dwukrotnym
przeczytaniu 7 tekstow (3 teksty promaterialistyczne, 3 proreligijne i 1 neutralny).
Teksty te roznily sig sila, jakq atakowaly religie, czy tez materializm. Wyniki tych
badan potwierdzily wystapienic podobnych zaleznosci do opisanych
poprzednio, jednakze nie az tak silnie zaznaczonych i nie jednoznacznych. Mika
probujac zinterpretowaé wyniki swych badaf wysunat hipotezg, iz czlowiek
lepiej zapamigtuje to, co jest ,,dogodne” z punktu widzenia postawy. Wedlug
niego natomiast ,,dogodnym” jest taki tekst, ktory jest przydatny do dyskusiji, do
walki ze strona przeciwna. Tego typu teksty zapamietuje si¢ latwie;j.

Istnieje bardzo duza liczba badan dotyczaca wplywu postaw na procesy
pamigci'®. Jednakze wystarczy tu stwierdzenie, ktére jest eksperymentalnie
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niepodwazalne, ze takie wzajemne relacje istnieja migdzy obu opisywanymi
procesami.

3. PRZEKONANIA I MYSLENIE (ROZUMOWANIE)

Psychologowie twierdza, ze system przekonan czlowieka jest ,czynny” caly
czas, takze podczas najbardziej skomplikowanego ludzkiego procesu
poznawczego, jakim jest myslenie. Wielu badaczy uwaza, ze ludzie nie potrafia si¢
uwolni¢ od swych przekonan, od uwarunkowan spolecznych nawet wtedy, gdy
rozwigzuja zadania matematyczne, czysto abstrakcyjne, ktore nie zawieraja
zadnej tresci mogacej bezposrednio pobudzi¢ system przekonaniowy. Np.
przekonania ludzi na temat tego, co jest uzyteczne w matematyce moze
determinowa¢ procesy poznawcze podczas rozwiazywania zadan
matematycznych'4, Takze przekonania o prawdziwosci zasad, ktore sie stosuje
rozwigzujac problemy logiczne moze wplywaé na ulatwienie procesu
rozumowania i wigksza zgodnosé rozwiazan z logika'®.

Najwigcksza jednak ilos¢ badan przeprowadzono nad wplywem przekonan na
temat zewnetrznego §wiata, a zwlaszcza zasad moralnych, spolecznych, a takze
religii i swiatopogladu na proces rozumowania. Mimo to nie jest do konica znany
mechanizm tych zaleznosci, a zwlaszcza poziom i forma interakcji pomiedzy
stosowanymi przez jednostke regulami logicznymi a uznawanymi
przekonaniami. Ogdlny wniosek jest jednak przyjmowany przez wigkszo$é
psychologow. Mozna go wyrazi¢ nastepujaco: jezeli zadania poprzez swa tresé
wzbudzaja przekonania, wartosci i postawy jednostki, to ich rozwizzanie jest
w jakims$ sensie przez te czynniki zdeterminowane'. Jednakze psychologowie
w swych badaniach stosowali rozne metody i procedury badawcze, dotyczace
jakosciowo réznych postaw, przekonan i wartosci, uzywali tez zadan roznych od
strony formy logicznej. Warto wigc usystematyzowac te badania i ich wyniki,
ktore s3 najbardziej znaczace.

Jednym z podstawowych czynnikow roznicujacych te badania jest zawarta
w zadaniach tres¢, ktorej celem bylo wzbudzenie odpowiednich przekonaf,
postaw, wartosci, czy emocji. Tak np. Wilkins zastosowala trefci zwigzane
z codziennym zyciem. Jedna grupa zadan zostala przez nig tak skonstruowana,
aby przekonania os6b badanych wynikajace z ich wiedzy ogdlnej byly
przeciwstawione logicznej poprawnosci sylogizméw. A wigc, jezeli wnioski
wynikaly logicznie z przestanek, to byly niezgodne z do§wiadczeniem (czyli
falszywe) oraz odwrotnie, jezeli nie wynikaly, to byly zgodne z do§wiadczeniem
(czyli prawdziwe). Oprocz tych rozumowan badani otrzymali takze takie,
w ktorych nie bylo opisanego przeciwstawienia. Okazalo sig, Ze w pierwszej
grupie zadan wystapila mniejsza liczba poprawnych odpowiedzi niz w drugiej.
Roznica byla jednakze niewielka, poprawnych odpowiedzi bylo odp0w1edmo
80% - 84% dla obu grup sylogizméw. Jednakze nalezy tu zaznaczyé, ze chociaz
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Wilkins pisze, ze jej badania dotycza wplywu przekonan na proces rozumowania,
to w rzeczywistosci dotyczyly one interakcji wiedzy badanych i rozumowania®’.
Duza, chyba najwigksza grupe badaf, dotyczacych omawianych tu
zaleznosci stanowia prace, w ktorych zastosowano material o tresci spolecznej
lub politycznej, zwiazany z ogolng sytuacja w §wiecie, czy tez z sadami o roznych
grupach spolecznych. I tak np. Janis i Frick zastosowali zdania zwiazane
z postawami wobec roznych grup narodowosciowych (np. Niemcow,
Chinczykow, Rosjan). Wykazali oni istnienie zaleznosci migdzy akceptacja tresci
zdafi a tendencja do uznawania danych wnioskow za poprawne. Dla
przeprowadzenia poréwnania uzyli sylogizméw o materiale symbolicznym*8.

Morgan i Morton dostosowali tres¢ sylogizmow do nastrojow wsrod ludzi
podczas II wojny §wiatowej. Stad tez tematyka zadan dotyczyla takich spraw jak:
nazizm, rzady Vichy we Francji, stosunek do Japonczykow, Hindusow.
Uzyskane przez tych psychologéw wyniki potwierdzily wystgpowanie tendencji
do uznawania za poprawne wnioskOw zgodnych z przekonaniami. Tendencja ta™ .
okazala si¢c nawet tak silna, 7e zniwelowala efekt atmosfery'®, ktory w tych
badaniach byl kontrolowany?2°

Lefford w skonstruowanej przez siebie metodzie uzyl sylogizmow o tresci
dotyczacej spraw moralnych i spolecznych takich jak: kontrola urodzen,
malzefistwa ludzi réznych ras, komunizm. Okazalo sig¢, ze oceny sylogizmow
o trefci neutralnej byly bardziej poprawne, zgodne z zasadami logiki niz tych
angazujacych emocje i przekonania dotyczace wymienionych wyzej spraw. Badacz
ten zauwazyl takze uzalezniepie nasilenia tej tendencjii od kolejnosci
rozwiazywania danej grupy sylogizmow. Okazalo si¢, Ze jezeli badani rozwiazywali
najpierw zadania neutralne, a potem angazujace emocje, to opisywany tu efekt byl
mniejszy. Gdy natomiast kolejnos¢ byla odwrotna, to zauwazono zwigkszenie
ogolnej ilosci bledéw, a wiec zwigkszenie wplywu czynnika emocjogennego??.

Thistlewaite wykorzystal w swych badaniach material dotyczacy spraw
spolecznych np. stosunku do Murzynow, Zydow, innych tematéw zwigzanych
z grupami mniejszosciowymi, roli kobiet w spoleczefistwie. Wyniki badan
wykazaly, ze ludzie o silnym etnocentryzmie (o sztywnych negatywnych
przekonaniach wobec innych grup narodowosciowych, o duzej liczbie uprzedzen)
popelniali wicksza liczb¢ bleddw oceniajac poprawnos¢ rozumowan o tematyce
zgodnej z posiadanymi przez siebie uprzedzeniami niz ludzie o malym
etnocentryzmie?2.

W innych badaniach przeprowadzonych przez Gordena oraz Henle i Michaela
tres¢  sylogizmow  dotyczyla postaw wobec Rosji. Sprawy te
wydawaly si¢ by¢ bardzo zywe w tamtych czasach w Stanach Zjednoczo-
nych. 'Gorden?®3 staral si¢ kontrolowaé dwa czynniki: efekt atmosfery
(dotyczacy strukturalnej czgsci zadan) i efekt postawy. Wedlug postawionej
przez niego hipotezy silne postawy powinny wyeliminowaé dzialanie atmo-
sfery przeslanek na wybor wniosku. Wyniki jednak nie potwierdzily w pelni
postawionej hipotezy. Tendencja do bycia logicznym wzigla gore nad
emocjonalnym nastawieniem badanych wobec tresci zawartych w sylogiz-
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mach. Podobne wyniki w swych badaniach otrzymali Henle i Michael®4, Nie
stwierdzili oni istnichia tendencji przekonaniowych podczas procesu
rozumowania. Np. gdy w badaniach zamieniono wyrazenie ,ludzie Rosji”
na ,ludzie Indii” nie zauwazono zadnych istotnych réznic w ocenie popra-
wnosci wnioskéw. Wydaje si¢ jednak, ze brak tendencji przekonaniowych
w przedstawionych tu dwoch badaniach nie $wiadczy o braku wplywu
tego czynnika, lecz jedynie o malej sile postaw majacych ten mechanizm
uruchomic.

Podobnie brak efektu przekonaniowego stwierdza Thouless, ktory uzyl
specjalnego, standaryzowanego testu rozumowan dotyczacego takich tresci jak:
socjalizm, Zycie po $mierci, wojna. Wedlug tego autora test ten wzbudzal
u badanych zbyt duza czujnos¢ na mogaca si¢ znalezé w teicie ,,pulapke”.
Poglgbione to jeszcze bylo wykonywaniem jako pierwszego testu postaw, ktory
wzbudzal czujnos¢ podczas rozwigzywania testu?’,

W niewielu badaniach dotyczacych wplywu przekonan, postaw i wartosci na
proces rozumowania psychologowie stosowali zadania o treSci zwigzanej
z religia. Znane sa badania dotyczace tej tematyki prowadzone przez Feathera
i Madrzyckiego oraz tego typu badania przeprowadzil autor tego artykuhu.
Feather®® stwierdzil istnienie zwigzku migdzy postawa proreligiing a roz-
wigzywaniem testow sylogistycznych, natomiast nie zauwazyl tego zwiazku przy
postawie antyreligijnej. Osoby religijne rozwigzujace zadania sylogistyczne byty
w swych ocenach stronnicze, ocenialy poprawnos$¢ wnioskow zgodnie z wlasny-
mi postawami.

Madrzycki®” natomiast przeprowadzit obszerne badania dotyczace wplywu
postaw wobec religii, ruchu feministycznego i zawodu nauczyciela na rozumowa-
nie sylogistyczne oraz na proces przewidywania. Doszedl on m.in. do wniosku, ze
nie ma dostatecznych podstaw do twierdzenia o istnieniu wyraznego zwiazku
migdzy postawami wobec religii a ocena poprawnosci sylogizmow. Jezeli te
zaleznosci w ogole istnieja, to s3 wedlug niego niewielkie. Madrzycki®® twierdzi,
ze osoby religijne ogolnie rzecz biorgc rozumuja gorzej niz osoby o postawie
obojetnej wobec religii. Ludzie z grupy os6b wierzgcych bowiem rozwiazali
wszystkie zadania gorzej, bez wzglegdu na ich tresé. Najmniejsze zaleznosci
oceniania poprawnosci sylogizméw od postaw proreligijnych zauwazono w sto-
sunku do sylogizmow o prostej strukturze, w wigkszym stopniu wplyw ten jest
widoczny przy sylogizmach o strukturze bardziej skomplikowanej°. '

Kroplewski natomiast badal, jaki jest kierunek procesu rozumowania
(deskryptywny czy afektywny) w zaleznosci od deklaracji wobec wiary i miejsca
wartosci religijnych w hierarchii. Najogolniej rzecz ujmujac na podstawie
wynikow jego badan mozna stwierdzi¢, ze pomigdzy sfera przekonaniowa
a procesem rozumowania istnieje faktyczna interkorelacja, przekonania
w rzeczywisty sposob ukierunkowuja proces rozumowania zmieniajac jego
deskryptywny, logiczny charakter na bardziej afektywny, angazujacy
pozainformacyjne czynniki. Najwigksza korelacj¢ efektu przekonaniowego
i poprawnosci ocen sylogizméw stwierdzono w stosunku do zadan o tresci
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religijnej, i to zarowno ulozonych wedlug poprawnego, jak i niepoprawnego
schematu logicznego. Przekonania w decydujacym stopniu wyznaczaly wigc
kierunek procesu rozumowania. Natomiast zadania o treici ateistycznej nie
wywolaly tak silnego efektu przekonaniowego, chociaz wyraznie byt on istotny
w stosunku do zadan niepoprawnych. Zadania o tresci neutralnej nie wykazaly
pobudzenia i wplywu sfery przekonaniowej na wynik procesu rozumowania®°.

We wszystkich opisanych tu wyzej badaniach tre$¢ rozumowan jest
czynnikiem majacym wywolaé efekt zwiazany z posiadanymi postawami,
przekonaniami, czy warto§ciami. Stosowany material byl zroznicowany, czasami
moze nie w pelni angazujacy pozadane struktury. Tres¢ czasami byla zbyt blaha,
aby wywolaé oczekiwany skutek. Stad tez nie ma jednoznacznych wynikow
w przedstawionych wyzej badaniach. Jednakze sam efekt, ktory mozna nazwac
efektem postawy wydaje si¢ by¢ niepodwazalny.

4. METODY POMIARU WPLYWU PRZEKONAN NA PROCESY ROZUMOWANIA

Warto takze przesledzi¢, jakiego rodzaju metod uzywano w tych badaniach
dla pomiaru czynnika ewaluatywno - afektywnego. Morgan i Morton3! nie
wskazuja na uzycie jakiejkolwiek metody do mierzenia przekonai, czy postaw
os6b badanych. Tre§¢ zadan dotyczyla spraw zywych w czasie II wojny
swiatowej (nazizm, Japonczycy), stad tez badacze ci z gory zalozyli wystgpowanie
okreflonych postaw u badanych. Niewatpliwie jednak taki sposob badan
z apriorycznie przyjeta zmienng niezalezng posiada wade, zmienna taka nie jest
w ogole kontrolowana, stad tez i wyniki nie moga by¢ w pelni wiarygodne.
Thistlewaite32, podobnie jak wyzej wspomniani psychologowie, nie dokonywal
bezposredniego pomiaru postaw, lecz przyjat na podstawie badan spolecznych,
ze ludzie mieszkajacy w stanach polnocnych i zachodnich USA charakteryzuja
si¢ niskim etnocentryzmem, a mieszkajacy w stanach poludniowych - wysokim.
Za inng, wtérng do poprzedniej, miarg postaw uznal on same zadania rozumowe.
Wszystkie bowiem sylogizmy, ktore zawieraly czynnik emocjogenny mialy
dokladne odpowiedniki w zadaniach neutralnych. Roznice wigc w rozwiazaniu
identycznych co do struktury sylogizméw mialy §wiadczy¢ o etnocentryzmie
badanej osoby. Taki jednak arbitralny podzial na grupy moze nies¢ w sobie zbyt
duze niebezpieczefistwo, zadzialania niekontrolowanych  zmiennych
zaklocajacych badania. , ,

Wickszo$é jednak psychologow badajacych te zagadnienia zastosowala
pomiary czynnikéw przekonaniowych. Najczesciej spotykang metoda jest test
zawierajacy wnioski uzywane w badanych sylogizmach. Zadaniem o0sob
badanych jest okreflenie stopnia akceptacji danych zdan uzytych w tak
skonstruowanym te§cie. Takie metody zastosowali: Janis i Frick, Lefford,
Gorden, Thouless, Feather33, Do takiego sposobu badania mozna mie¢ jednakze
pewne zastrzezenia. Wydaje si¢, ze wypelnienie jednego testu moze wplywac na
wyniki drugiego. Test postaw, przekonan, czy tez wartosci moze wplywa¢ na
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rozwiazania testu rozumowaf, lub tez odwrotnie. W teorii dysonansu
poznawczego znane jest prawo mowiace, iz pobudznie ludzi do zachowania si¢
w jakis szczegolny sposob powoduje uaktywnienie si¢ postawy prowadzacej do
wyrazenia zgodnosci z poprzednim zachowaniem. Osoby badane rozwiazujace
te dwa zadania (test przekonan i test rozumowan) lacznie moga temu prawu
podlegaé34,

Proba uniknigcia tego rodzaju niezamierzonych i niekontrolowanych
wplywow sq badania przeprowadzone przez Feathera®®. Psycholog ten badal
postawy testem skonstruowanym w omowiony wyzej sposob, jednakze dopiero
tydzien po przeprowadzeniu badat procesu rozumowania. W tym wypadku
jednak mozna mie¢ watpliwosci, czy wyrazone w tydzien po badaniach postawy
sa takie same, jak te, ktore bylyby wyrazone wcze§niej. Wazne jest bowiem w tego
rodzaju eksperymentach uchwycenie stosunku do tresci sylogizméw w czasie ich
rozwiazywania.

Kaufman i Goldstein probuja swiadomie wykluczyé niekontrolowany efekt
wplywu badania przekonan na proces rozumowania tak, by badal on zarazem
proces rozumowania jak tez i emocjonalne ustosunkowanie si¢ do tresci
zawartych w rozumowaniach. Wlgczyli do metody badajscej rozumowanie tylko
takie zadania, ktore w pilotazowych badaniach otrzymaty 80% akceptacji oraz
80% odrzucenia. Stworzyli w ten sposob dwie grupy sylogizmow: wywolujacych
pozytywne i negatywne emocje. Wyniki tych badan okazaly si¢ jednak
zaskakujace. Otrzymano bowiem odwrotng zalezno$¢ niz zakladano.
Psychologowie ci zanotowali wigcej popelnionych bledéw przy rozwigzywaniu
sylogizméw neutralnych niz sylogizméw angazujacych pozytywne lub
negatywne wartosci emocjonalne. Natomiast, gdy chodzi o tzw. sylogizmy
~emocjogenne” zaleznos¢ ta wygladala nastepujaco: istniala wigksza tendencja
do akceptowania niepoprawnych wnioskow, w ktore badani mocno wierzyli.
Wystapila takze tendencja odwrotna, mianowicie wybrano wigksza ilo§é jako
poprawnych wnioskow tych, w ktore nie wierzono. W efekcie tak skonstruowana
metoda nie dala rozwiazania postawionego problemu. Prowadzi to do wniosku,
ze nalezy mierzy¢ przekonania osob badanych w jaki$ bardziej bezpo§redni
sposob w tego typu eksperymentach3®,

Madrzycki natomiast rozwigzal ten problem w nastgpujacy sposob: po
przeprowadzeniu testu rozumowan mierzy} ogélne postawy wobec religii, plci
i pracy w zawodzie nauczycicla. W stosunku do religii badani mieli sig
zadeklarowac¢ jako:

— wierzacy praktykujacy

— wierzacy niepraktykujacy
— niezdecydowany religijnie
— niewierzacy?®’.

Wydaje sig, ze postawy badane w tak ogdlny sposéb nie prowadza do
interferencyjnego wplywu wypelnionych poprzednio zadaf rozumowych, nie
dotycza bowiem bezposrednio trefci sylogizméw wcze$niej rozwiazywanych.

Podobnego typu procedurg zastosowal Kroplewski. Jako metode mierzaca
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sfer¢ przekonaniows zastosowal on siedmiostopniows samodeklaracje religijng.
Tego typu metoda dawala mozliwo$¢ mierzenia osobistych przekonan, a wigc
tego co dany czlowiek sam o sobie mysli, czyli subiektywnego obrazu badanych.
Zastosowal tez metodg wspierajaca samodeklaracjg, ktora byla skala mierzaca
system warto§ci badanych osob. Pomiar sfery przekonaniowo - wartosciujacej
byl przeprowadzany po rozwigzaniu testu rozumowaf, co chronilo przed
wplywem nadmiernego wzbudzenia tego czynnika na wynik badan3®,

W badaniach nad afektywno - ewaluatywnymi wplywami na proces ro-
zumowania starano si¢ takze kontrolowaé tendencje psychologiczne zwiazane
bezposrednio z samym procesem rozumowania. Chodzi tu o nastgpujace efekty:
atmosfery, konwersji, figury, itd®, Morgan i Morton*° badali wplyw postaw na
efekt atmosfery. Okazalo sig, ze tendencja do wybierania wnioskow zgodnych
z przekonaniami zmniejszyla wplyw tego efektu. Te samg zaleznos¢ badal tez
Gorden*'. Wykazal on, ze jezeli wnioski byly wybierane w sprzecznosci z efektem
atmosfery, to zdarzalo si¢ to dwa razy czgSciej w sylogizmach, w ktorych
wzbudzane byly jednoczesnie tendencje przekonaniowe. Psychologowie na
podstawie m.in. tych badan zaczeli twierdziC, ze przekonania, nie tylko zakltocaja
formalna strukture zadan, ale takze tzw. strukture psychologiczna rozumowan.

Thistlewaite*>  probowal  wyznaczyé  strukturg  psychologiczna
poszczeg6lnych zadan (na materiale neutralnym) i zbada¢ zaklocenia w tej
strukturze spowodowane przekonaniami. Uzyskal on 7 rdznych grup
rozumowan ze wzgledu na psychologiczng oceng poprawnosci Rangg
0 otrzymaly sylogizmy, ktore nalezaly w badaniach wstgpnych do grupy
sylogizméw, ktéra w calosci byla oceniana jako niepoprawna; 3 - te, ktore
w polowie byly oceniane jako poprawne i w polowie jako niepoprawne;
6 - natomiast te, ktore w calosci byly oceniane jako poprawne. W naste¢pnej fazie
badan Thistlewaite otrzymal nastepujace wyniki: najmniejsza ilo§¢ bledow
badani popehili wtedy, gdy struktura psychologiczna byla sprzeczna z ich
postawami, natomiast najwigksza - gdy byla zgodna. Chociaz sam zamysl badan
tego typu jest godny uwagi, to zastrzezenia budzi ocena psychologicznej
struktury zadan. Wydaje sig, ze takie badanie oceny poprawnosci zadan poprzez
statystyczne wyliczenie stopnia poprawnego rozwigzania nie daje jeszcze
psychologicznej struktury zadania. Przy dzisiejszym stanie wiedzy tego typu
program badawczy bylby dokladniejszy, gdyz powstalo wiele psychologicznych
koncepcji rozwigzywania zadan rozumowych*3.

W badaniach nad wplywem sfery przekonaniowo - ewaluatywnej
uwzgledniano bardzo mala r6znorodnos$¢ form rozumowan. Wlasciwie prawie
wszystkie badania tego zagadnienia przeprowadzono w oparciu o sylogizmy
kategoryczne**. Jedynie Thistlewaite*> bazuje w swych badaniach na
rozumowaniach z rachunku zdaf, a Thouless*® wykorzystywal specjalnie
skonstruowany test, na ktory skladaly si¢ argumenty zakoniczone wnioskiem nie
podpadajace pod zaden schemat wnioskowania logicznego. Niewatpliwie
zadania sylogistyczne sg najbardziej latwe do przeprowadzania badan tego typu.
Ich struktura logiczna jest latwa do kontrolowania. Daja one jednakze tylko
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ograniczony zasoéb informacji. Kroplewski zastosowal bardziej rozszerzony
zestaw rozumowan, co dalo mozliwosci zbadania bardziej ogolnych tendencji
psychologicznych zwigzanych z rozumowaniem dedukcyjnym*’.

5. IMPLIKACJE TEORETYCZNE

Z opisanych wyzej zaleznosci wylania si¢ obraz czlowieka, ktory zarazem
poznaje, jak i przezywa §wiat. Wzajemnym powiazaniem tych sfer zajmuja sie nie
tylko psychologowie, ale takze filozofowie i teologowie. Opisywany problem
dotyczy bowiem bardzo ogdlnej sprawy, jaka jest racjonalno$é cztowieka. Na tle
opisywanych wyzej badan psychologicznych i ich wynikow powstaje pytanie, czy
czlowiek jest racjonalna istota? Odpowiedz na nie zalezy od pojgcia racjo-
nalnosci*®, Jezeli za racjonalnego czlowieka uznamy tego, kto logicznie,
obiektywnie ocenia §wiat, wtedy zas gdy mysli ,,wylacza” swoj §wiat przezy¢, to
jednostka opisana na podstawie eksperymentow psychologicznych taka nie jest.
Jednakze bylby to XIX wieczny obraz czlowieka opisywanego przez skrajny
neopozytywizm. W tym wypadku zrelacjonowane wyniki badan eksperymental-
nych $wiadcza o nieracjonalnosci istoty ludzkiej. Gdy jednak, przyjmiemy rozne
poziomy racjonalnosci i uznamy, ze wtedy, gdy jednostka ludzka spostrzega,
zapami¢tuje, rozumuje i mysli, to takze ,wlacza” swoje emocje, przekonania,
wartosci. Mimo to nadal jest racjonalna. Wszystkie bowiem czynniki razem
wziete wspolorganizuja obraz $wiata.

Proces poznawczy mozna wigc opisywac jako kontinuum, na ktorego jednym
koncu znajduje si¢ logiczna, obiektywna, deskryptywna ocena, a na drugim §wiat
przezywanych emocji, uznawanych wartosci 1 przekonan. Kazdy czlowiek
podczas réznego rodzaju zadan poznawczych znajduje sie w jakim$ miejscu tego
kontinuum, raz blizej deskryptywnego, raz afektywnego brzegu, to znowu
w Srodku. Proces poznawania jednakze z tego powodu, ze jego wynik
wspoltworza ewaluatywno - przekonaniowe czynniki nie moze by¢ uznawany za
nieracjonalny. Do racjonalnosci bowiem czlowiecka naleza obydwa bieguny
opisanego kontinuum.

Tego typu podejécie do procesow umystowych czlowieka pozwala tez na
bardziej calosciowe, psychologiczne spojrzenie na przebieg procesow
psychicznych skladajacych si¢ na wiarg religijna. Akt wiary powinien byé
spostrzegany zaroOwno ze swej poznawczej, jak i przezyciowej strony. Zwlaszcza
pozytywne aplikacje opisanego wyzej spojrzenia istnieja dla myslenia religijnego.
Otoz tak jak w ogole na wiareg religijna nie mozna jedynie patrze¢ jako na pewne
nie do kofica sprecyzowane przezycia, tak tez i na proces rozumowego
argumentowania dotyczacego spraw religijnych nie nalezy patrze¢ jedynie
z ,logicznej” strony, ale tez i ewaluatywno - przekonaniowej. Przezywana przez
czlowieka intensywnie wiara religijna bedzie sprzyjala dwuwymiarowej, a wigc
logiczno - emocjonalnej argumentacji. Czlowiek wierzagcy nie ma bowiem
mozliwosci ustrzec si¢ przed afektywnym nastawieniem np. do dowodow na
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istnienie Boga, zycia modlitewnego, czy argumentacji moralnej wtedy, gdy jest do
tego gleboko przekonany. Dla czlowieka wierzacego oprécz argumentow
typowo logicznych, deskryptywnych istnieja takze przezyciowe, emocjonalne,
ktore beda wzmacnialy sluszno§é akceptowanych wnioskoéw, czasami nawet
powodujac nie zauwazenie blgdow od strony formalnej. Wiara religijna domaga
si¢ bowiem obu - deskryptywnych i afektywnych - poziomow argumentacji. Przy
takim podejfciu przestalby istnie¢ problem wiara a nauka, tak jak to w Polsce
formutowal przed wojna Witwicki*®.

Wiara religijna ze swej natury wplywa wigc takze na spos6b widzenia §wiata.
W teologii ascetycznej mowi si¢ wprost o patrzeniu ,,oczami wiary” na Swiat.
Tego typu patrzenie z punktu widzenia zimnego racjonalizmu prowadzi do
swoistego rodzaju znieksztalcenia spostrzeganej rzeczywistosci. Jednakze takie
»znieksztalcenie” nie jest brakiem racjonalnosci czlowieka wierzacego, lecz jego
wielopoziomowym widzeniem §wiata, przeniknigtego przezywanymi gleboko
wartoSciami religijnymi.

* % ¥

Wyzej przedstawione analizy badan psychologicznych dotyczace interakcji
sfery przekonaniowo - afektywnej i poznawczej wykazaly istnienie dwubiegu-
nowosci procesow umyslowych czlowieka. Tego typu stwierdzenie wydaje sig by¢
uprawomocnione na podstawie wigkszosci empirycznych badan przedstawio-
nych w niniejszym artykule. Badania te byly na tyle wielokierunkowe, dotyczyly
wielu aspektow procesow poznawczych i ewaluatywno - przekonaniowych, za
wynika z nich, iz cztowiek poznajac §wiat poznaje go przez pryzmat swych
przekonan i uznawanych wartosci.

Whiosek taki ma tez swoje teoretyczne implikacje dla zrozumienia istoty
racjonalnosci czlowieka. Nie jest ona jedynie funkcja formalnej poprawnosci
wykonywania zadan umyslowych, czy tez znajomosci wszystkich okolicznosci
i celow postgpowania czlowieka, lecz polega na wspoéldzialaniu obiektywnych,
formalnych procesow z subiektywnymi przezyciami, emocjonalno - przekona-
niowymi, czlowieka.
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Z ZAGADNIEN TEOLOGICZNYCH

STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1 (1992

Ks. Jan Turkiel

ANTROPOLOGIA RDZ 1-4 W SWIETLE KSIAG MADROSCIOWYCH

~Pierwszym wejsciem Boga w bezposredni kontakt z ludzkoscia byl akt
stworzenia czlowieka przedstawiony w Ksiedze Rodzaju”!. Opis powstania
czlowieka jako dziela Bozego przedstawiony jest tam w dwoch odmiennych
wersjach, kaplanskiej (1,26 - 28) oraz jahwistycznej (2,7)2. Nauke¢ o tym
donioslym fakcie kontynuuja autorzy natchnieni w calym PiSmie Swigtym.
W Starym Testamencie jedng z grup tworzg Ksicgi Madrosciowe®. Mowia one
dwadziefcia osiem razy o fakcie stworzenia czlowieka przez Boga*:

Job 10,8; 10,9; 31,15; 33,4; 33,6; 40,15;

Koh 7,29;

Mdr 2,36; 6,7; 9,2; 15,11;

Syr 4,6; 7,30; 15,14; 17,1; 17,3; 33,10; 33,13; 38,1; 38,12; 39,5; 47.8;
Ps 8,6; 86,9; 89,48; 95,6; 100,3; 119,73.

Zajmiemy si¢ egzegeza teologiczna wyzej wymienionych tekstow. Zbadamy
roOwniez opinie egzegetow na temat interesujacych nas miejsc. Pomoze to nam
ukazaé w pelnym $wietle mysl antropologiczna tych tekstow: fakt stworzenia
czlowieka przez Boga i konsekwencje etyczne tego faktu.

Na okreslenie stworzenia czlowieka przez Boga autorzy natchmem wyzej
wymienionych miejsc uzywaja okreslonych terminéw, oto one:

Miejsce w Ksigdze  Czasownik okreflajacy czlowieka Fakt stworzenia

Job 10,8 Csb ' Csh
Job 109 Csh
Job 31,15 Csh Ssh
Job 334 Ssh
Job 33,6 grs
Job 40,15 <sh
Koh 7,29 < sh
Ps 8,6 hsr
Ps 86,9 Csh
Ps 89,48 br=
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Ps 95,6 Csh

Ps 100,3 Ssh

Ps 119,73 < sh

Mdr 2,23 ktiéw Ioiw
Mdr 6,7 IMoicw

Mdr 9,2 KaTaokeUaEw
Mdr 15,19 Hidoow

Syr 4,6 IMoiew

Syr 7,30 ITolew

Syr 15,14 IMoicw

Syr 17,1 KTI®

Syr 17,3 Ioiew

Syr 33,10 ktéw

Syr 33,13 IMosw

Syr 38,1 ktéw

Syr 38,12 ktéw

Syr 39,5 Ioiew

Syr 47,8 IToiew

Omowmy teraz znaczenie wyzej wymienionych terminow, ktérych autorzy
natchnieni uzywaja na okreslenie faktu stworzenia czlowieka przez Boga
Ksiggach Madrosciowych ST.

Bara> - Ps 89,48°. Najprawdopodobniej czasownik ten wywodzi si¢ od
asyryjskiego biritu. Oznacza on ,pracg”, ,aktywnosé”s. F. Zorell tlumaczy
bara= przez ,czyni¢”, ,robiéc”’. .

Hsr - Ps 8,6 W. Gesenius tlumaczy ten rdzen w najblizszym kontekscie
w sposob nastepujacy: ,du hasst ihm ein Weniges mangeln lassen, dass er nicht
Elohim sei” (Ps 8,6 2)®. W takim zestawieniu hsr, ,,mangeln lassen”, mozna oddaé
przez ,,uczynile$™®.

Ssb - Job 10,8. Czasownik ten oznacza ,,uksztaltowaé”, ,,uformowaé”!®,

Ssh - Job 10,8; 10,9; 31,15 (2x); 33,4; 40,15; Koh 7,29; Ps 86,9; 95,6; 100,3;
119,73. E. Robinson wywodzi ten termin od esébu, co oznacza ,,czyni¢”,,,robi¢”! !,
F. Zorell tlhumaczy podobnie fecit, affecit, produxit'2,

Ors - Job 33,6. Komentatorzy oraz egzegeci nie sa zgodni, jakie znaczenie ma
to stowo. Niektorzy uwazaja, ze oznacza ono ,ksztalt gliny” (od akkadyjskiego
qarasu tita)'3. Inni sadza, ze termin grs oznacza ,,uszczknaé”!4. Tlumacze jednak
bardzo rzadko uzywaja w Job 33,6 slowa,uszczknaé” jako odpowiednika grs's.

kareoxeuaéw - Mdr 9,2. Nie jest to termin jednoznaczny. Moze on oznaczac
~przygotowac”, ,zbudowac”, ,zrobic”, ,tworzyc”, ,doprowadzic do stanu,
w jakim co§ powinno by¢”!®. Za najbardziej prawdopodobne mozna przyjaé
tlumaczenie tego stowa przez BT, ktora oddaje xataokeuaéw przez ,stworzyé™!”,

ktiéw - Mdr 2,23; Syr 17,1; 33,10; 38,1; 38,12. Termin ten jest bardzo czgsto
w LXX tlumaczeniem czasownika hebrajskiego bdra= %, Mozna przyjaé, ze
ktiéw oznacza ,uczyni¢”, ,dokonaé”!?,
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IMAasow - Mdr 15,11. Slowo to mozna przettumaczy¢ przez ,,utworzyc”,
wuksztaltowaé”,, formowaé” i ,modelowaé”2°,

Ioew - Mdr 2,23; 6,7; Syr 4,6; 7,30; 15,14; 17,3; 33,13; 39,5; 47,8. Podstawowe
znaczenie tego terminu to ,,robi¢”, ,stworzyé”, ,,wytworzy& 2,

Po omowieniu terminow, ktdrych autorzy natchnieni uzywaja na okreslenie
faktu stworzenia czlowieka w Ksiggach Madrosciowych Starego Testamentu,
przesledzmy teraz nauke o czlowieku, stworzeniu Bozym, zawartg na kartach
literatury sapiencjalnej Starego Testamentu.

Idea stworzenia czlowieka przez Boga zawarta w Rdz 1,26 - 27; 2, 7 ma swoje
odbicie w Ksiggach Madrosciowych Starego Testamentu. Syrach nawiazujac do
opisu Ksiegi Rodzaju (2,7), kiedy stwierdza: ,,Wszyscy ludzie sa z gleby i z ziemi
Adam zostal uczyniony” (Syr 33,10).

Tekst jest krytycznie pewny?2. Zachowal s¢ takze tekst hebrajski Syr 33,10
- (WklI>js mkllj hmr wmn < pr nwsr = dm?3,

Zestawiajac obie wersje tekstu mozna zauwazy¢, ze termin grecki edaxgpo L

czyli ,grunt”, ,ziemia”, ,gleba”** jest w tym wypadku odpowiednikiem
hebrajskiego hmr, ktory W. Gesenius tlumaczy przez ,byé czerwonym”?3,
W rodzaju meskim hmr oznacza gling uzywana do wyrabiania cegiel. Termin ten
moze oznacza¢ tez materi¢, z ktorej zbudowane jest cialo czlowieka?S.
Tlumaczenia slowo Amr oddaja najczesciej przez ,,glina”?”. Drugi czton Syr 33,10
w wersji LXX zawiera na okreflenie materii, z ktorej jest zbudowany czlowiek
termin yn{ ~ziemia”?®, Jest on oddany w hebrajskiej wersji Syracha 33,10 przez
stowo < pr, wywodzacy sie od asyryjskiego epru, ,ziemia”, ,,proch”?’,

Czasownikiem na okreslenie faktu stworzenia czlowieka w Syr 33,10 w wersji
LXX jest ktiéw, co tekst hebrajski oddaje przez jsr ,.ksztaltowaé”, ., formowaé™3°,

Termin Adajl wystepujacy w Syr 33,10b, xauex ex yn | extiodn Adafi I z ziemi
zostal Adam uczyniony”, mozna uznaé¢ w wersji LXX za imi¢ wlasne pierwszego
czlowieka stworzonego przez Boga (pisane z duzej litery). Natomiast w tekscie
hebrajskim Syr 33,10 “dm oznacza ,istote z ziemi”, ,istotg z roli”3!.
C. Westermann uwaza, ze — dm oznacza ,,byé czerwonym”. Uzycie tego terminu
wskazuje na podobiefistwo migdzy kolorem skory i ziemi, a autor natchniony
podkresla przez uzycie tego slowa zwigzek czlowieka z ziemia32. Termin = dm
w hebrajskiej wersji Syr 33,10 nie jest wigc imieniem wlasnym, ale oznacza ,ludzi”
(liczba pojedynfcza wzigta w znaczeniu liczby mnogiej)®3.

Jak widzimy Syr 33,10 mowiac o stworzeniu czlowieka przez Boga nawiazuje
do Rdz 2,7. Wyraza przekonanie, ze czlowiek zostal powolany do istnienia przez
Boga. Stwierdza fakt, ze czlowiek pochodzi z ziemi, ze jest z ziemia gruntownie
zwigzany. Autor natchniony Syr 33,10 przekazuje prawde¢ o naturze czlowieka
stworzonego przez Boga. A. Eberharter uwaza, ze glowng ideg Syr 33,10 jest mysl
o calkowitej zaleznosci czlowieka od Stworcy34. Zaleznos¢ ta istnieje od chwili
stworzenia3®. Oba fakty i materialnosci i zaleznoéci czlowieka od Boga wynikaja
z aktu stworzenia, o ktorym uczy Rdz 2,73¢ a Syr 33,10 nauke t¢ kontynuuje.

O ile w Syr 33,10 mowa jest wprost o stworzeniu czlowieka przez Boga, to
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w Job 40,15 autor natchniony mowiac o tym fakcie posluguje si¢ pewnym
zestawieniem perownawczym: ,,(Patrz), oto b°hemot, com go stworzy! jak ciebie:
Zywi si¢ trawg, podobnie jak trzoda !”. Tekst jest krytycznie pewny®’. Egzegeci
majg jednak wiele problemow z ustaleniem, jakie zwierze oznacza termin
b*hémot. N. H. Tur - Sinai krytykuje wszystkie opinie, ktore traktuja b°hémat jako
zwierzg realnie istniejace®®, Uwaza on, Ze jest to bestia mityczna podobnie jak
Lewiatan wspomniany w Job 40,25%%. N. H. Tur - Sinai proponuje tlumaczy¢
w sposob nastgpujacy: ,Patrz teraz na bestie, ktore zrobilem z toba. To wszystko
bedzie jadlo trawe jak woly, a dla ciebie bedzie za migso™*°. Cz. Jakubiec uwaza,
ze wyraz b°hémdot (doslt.: ,,bydlo”, ,,wigksze zwierzgta”), to okreslenie, ktore mozna
sprecyzowa¢ dopiero na podstawie opisu. Tlumaczy on termin b*hémdt przez
~hipopotam™4!,

Jaka mysl zawarl autor natchniony mowiac o b*hémét, ktorego Bog stworzyt
jak Hioba (> ager - siti =immak, ,,com go stworzyl jak ciebie (z toba)” (Job
40,15). Zdaniem egzegetow zwrot ten wskazuje na fakt stworzenia czlowieka
przez Boga, ale Hiob w takim zestawieniu jawi sig¢ jako doradca Boga*?. Bog jest
Stworcg wszystkiego, nawet sil pierwotnych (b°hémét ), ktore potem zwycigza.
Hiob roéwniez jako stworzenie dos§wiadcza stworczej sily Boga, jego jednak
pozycja jest uprzywilejowana. Czlowiek w Job 40,15 jest jednym ze stworzen, ale
zarazem jest najdoskonalszym dzielem. Autor uczy o godnosci czlowieka i jego
wyjatkowej pozycji wirod bytow stworzonych (b°hémdt ), ktore choé potezniejsze
nie doréwnuja czlowiekowi, najdoskonalszemu stworzeniu*>.

Fakt stworzenia czlowieka przez Boga wyrazony w Syr 33,10 i Job 40,15
pojawi si¢ jeszcze kilka razy w Ksigdze Hioba. Glowny bohater Ksiggi, Hiob,
w uroczystym os$wiadczeniu o swojej niewinnosci** powie: ,,Wszak Ten, ktory
mnie stworzyl*®, stworzy! takze jego, jeden nas uksztaltowal w lonie (naszych
matek)” (Job 31,15).

Tekst jest krytycznie pewny*S. Na okreslenie stworzenia czlowieka jest uzyty
dwukrotnie termin sh 47

Stowa wypowiedziane przez Hioba sg wspanialym powizzaniem faktu
stworzenia czlowieka w Ksigdze Rodzaju (Rdz 1,26 - 28; 2,7) z aktem zaistnienia
kazdego czlowieka w lonie matki, ktorego naczelng przyczyna jest Bog. Hiob
wyraza przekonanie, ze zaistnienie kazdego czlowieka, jego istnienie spoczywa
w rgkach Stworcy*8, Niektorzy egzegeci uwazaja, ze Job 31,15 jest implikacja
doktryny uniwersalnego ojcostwa Boga, dzigki ktoremu wszyscy ludzie s
dzieémi jednego Ojca*®. Zwigzek, jaki jest ukazany w tej wypowiedzi pomigdzy
Bogiem a kazdym czlowiekiem jest zwigzkiem zycia, ktory zaistnial w chwili
stworzenia pierwszego czlowicka i ktory trwa dzigki stworczej ingerencji Boga
przy zaistnieniu kazdego czlowieka.

Inny bohater Ksiggi Hioba, Elihu wyraza przekonanie, ze Bog jest Stworca
nie tylko pierwszego czlowieka: ,mnie stworzyl duch Boga i tchnienie
Wszechmogacego dalo mi zycie”(Job 33,4).

Tekst wypowiedzi jest krytycznie pewny®°. Na okreslenie stworzenia
czlowieka uzyty jest termin < $h. Przez uzycie slowa n®samah, ,tchnienie”s?
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nawiazuje Elihu do Rdz 2,7, gdzie ozywienie pierwszego czlowieka stworzonego
przez Boga nastgpilo w ten sposob, ze Bog tchnal w niego nis®mat hajji’ m,
otchnienie zycia”. Tak samo, stwierdza Elihu, Bog przekazuje zycie kazdemu
czlowiekowi: wenis®mat Saddaj th®hajjént ,tchnienie Wszechmocnego dalo mi
zycie” (Job 33,4b), co wedlug jego przekonania jest nowym aktem stworczym:
riah->él < dsat°nf, ,mnie stworzyt duch Boga” (Job 33,4a). Elihu szczyci sig
tym, ze jest dzielem Bogas2. ]

Dotychczasowe rozwazania Ksiag MadroSciowych ukazuja czlowieka jako
dzielo Boga (Syr 33,10; Job 40,15). Z opisow stworzenia czlowieka zawartych
w analizowanych dotad tekstach literatury sapiencjalnej wynika, ze Bog nie tylko
powolal do istnienia pierwszych ludzi, ale ze zaistnienie kazdego czlowieka jest
dzielem Boga (Job 31,15; 33,4). ‘

Autorzy natchnieni Ksigg Madrosciowych wskazuja jednak nie tylko na fakt
zaistnienia czlowieka jako dziela Stworcy. Czlowiek powolany zostaje do
wielkiej godnosci. Bog bowiem juz w chwili zaistnienia obdarza dzielo rak swoich
specjalnymi przymiotami. Autor Ps w 8 wierszu 6 powie: ,,Uczyniles go niewiele
mniejszym od Boga, chwalg i czcia go uwienczyles”. LXX tlumaczy zamiast
mé= élohim, ,,od Boga”, ITag ayyedou | ,,od aniolow”%3, Na okreslenie stworzenia
czlowieka uzyty jest termin hsr, ,,uczynil”’.

Ps 8,6 wspaniale ilustruje wielko$¢ i wspanialos¢ Boga, jego chwale, ktora
objawia si¢ wspanialoscia czlowieka®*. Czlowiek ,,z ziemi” ex yn( (Syr 33,10),
a jednak czlowiek - krél, obdarzony ,chwala”, kabdd, ,czcia”, "haddr, pelen
godnoéci z woli i mocy Stworcy®®. To wywyzszenie czlowieka, dzieki osobistej
ingerencji Boga (hdsar, ,,uczyniles”), stawia czlowieka w bezposredniej bliskosci
Stworcy, razem z istotami, ktore otaczaja tron Najwyzszego (1 Krl 22,19; 1z 6,3).
Cala wspanialos¢ czlowieka jest odbiciem boskiego majestatu®S,

Ps 8,6 to komentarz i poglgbienie nauki o stworzeniu czlowieka zawartej w Rdz
1,26 - 27. Uwienczenie czlowieka ,,chwalg”, kabdd, ,.czcia”, haddr, wskazuje nam, na
czym polega stworzenie czlowieka na ,,obraz”, selem i ,podobiefistwo”, d°miit Boze
(Rdz 1, 26 - 27). Czlowiek zostal stworzony, aby mie¢ udzial w Boskiej chwale
i wspanialoéci®”. Czlowiek cho¢ drobny pylek (Ps 8,5: 2end$) w poréwnaniu
z bezmiarem nieba (Ps, 8,4), jest obdarzony wspanialymi przymiotami (Ps 8,6),
ktore zapewniaja mu glowne miejsce wiroéd stworzef. Podkresiaja one bliskosc
i roznice migdzy Bogiem a czlowiekiem w stowach: wat®hass® réhi mm® = at
mé= élohim, ,uczynile$ go niewiele mniejszym od Boga” (Ps 8,6)°%.

Idea czlowieka, stworzonego i obdarzonego specjalnymi przymiotami
powraca w Syr 17,3: ,,Przyodzial ich w moc podobna do swojej i uczynit ich na
sw0j obraz”.

Tekst jest krytycznie pewny. W niektorych manuskryptach wystepuje tylko
termin exutou( zamiast sxutov. Podobnie zamiast aurov kodeksy Sanaicki
i Aleksandryjski podaja sxutov®®., Nie odnaleziono do tej pory tekstu
‘hebrajskiego Syr 17,35°,

Niektorzy egzegeci utrzymuja, ze Syr 17,3 utrzymany jest w stylu Ps 8,6 a oba
teksty stanowia odniesienie do Rdz 1,26 - 276*,
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Nalezy jednak przyjacé, ze Syr 17,3 wnosi pewne nowe elementy do
zrozumienia wielkosci czlowieka jako dziela Bozego i uzupelnia wypowiedz
Ps 8,6. Ten ostatni mowi, ze czlowiek jest uwienczony ,.chwala”, kabéd, ,,czcia”,
haddr. Syr 17,3 wnosi nowy element, ktory wskazuje na uprzywilejowane
stanowisko czlowieka wsrod stworzen.

Czlowiek zostaje obdarzony ,,mocy” 1oy, Natomiast okreslenie uzyte w
Ps 8,61: ,,uczyniles go niewiele mniejszym od Boga”, wat®hass® réhi mm¢ = élohim,
Syr 17,3 odda przez ideg¢ ,obrazu Bozego”, ko kat’ eikova autou ellomoey
auzouf »i uczynil ich na swoj obraz”. Jak widzimy Ps 8,6 oraz Syr 17,3 mowia
o tym, jakimi wspanialymi darami zostaje obdarzony czlowiek - stworzenie Boze.
~Chwala”, kabédd, ,.czesC”, hadar (Ps 8,6), ,moc” oyuf (Syr 17,3), uczynienie
czlowieka niewiele mniejszym od Boga (imnm® < at mé eloh[im ) (Ps 8,6), na ,,obraz”
eikove Bozy (Syr 17,3), to wszystko, jak slusznie wskazuja egzegeci, podkresla
przynalezno$¢ czlowieka do Boga, bliski zwiazek, jaki istnieje miedzy Stworcy
a czlowiekiem®2. To wszystko daje czlowiekowi uprzywilejowang pozycje wérod
stworzefi, aby z ramienia Boga mogt zarzadzaé powierzong sobie ziemis.

Coz jednak z tego, ze czlowiek zyska caly Swiat, wejdzie w specjalna, bliska
(a zarazem daleka) relacje z Bogiem. Ksigga Madrosci precyzuje, na czym polega
wielkos¢ czlowieka stworzonego przez Boga: ,,Stworzyl bowiem Bog czlowieka
ku niesmiertelnosci, uczynil go na obraz natury swojej” (Mdr 2,23).

Tekst jest krytycznie pewny. Wystepuja tylko rozbieznosci z terminem
aI(SlO‘m‘tOj. W tej chwili jednak przyjmuje si¢ lekcje |6|om1:oj jako bardziej
udokumentowana®®. Na okreslenie faktu stworzenia czlowieka uzyte sa dwa
terminy xtiéw, Howkw.

Nie wchodzac w rozwazania szersze nad terminem agfapoia,<zy 0znacza on
»niezniszczalno$¢” czy ,nieSmiertelnosc”, przyjmijmy, ze wskazuje on jakie$
istnienie wyjatkowe, wskazowke, pocieche dla sprawiedliwych, ktorych czeka
nagroda’¥, Idac za M. Filipiakiem bede tlumaczyl agdapoie przez
~hieSmiertelno§é” s,

Ksiega Madrosci 2,23 wskazuje na przymiot nieSmiertelnosci czlowieka,
wynikajacy z faktu stworzenia go na ,,obraz” sixova Bozy. Czlowiek otrzymal
zycie nieSmiertelne takie, jakie jest wlasciwe Bogu®®. Takie ujecie wskazuje na
doskonalo$é¢ stworzenia®’. ‘

W Mdr 2,23 zostaje dodana jeszcze jedna prawda o przymiotach, jakimi Bog
obdarza czlowieka w akcie stworzenia. Czlowiek niewiele mniejszy od Boga,
uwienczony chwala, czcig, (Ps 8,6), obdarzony mocg, obraz Boga (Syr 17,3), jest
niesmiertelny (Mdr 2,23). ‘

Ludzie stworzeni przez Boga (Syr 33,10; Job 40,15), obdarzeni specjalnymi
przymiotami (Ps 8,6; Syr 17,3; Mdr 2,23), stajg si¢ specjalng Boza wlasnoscia.

Psalmista wyrazi t¢ mysl na przykladzie narodu wybranego: ,,On sam nas
stworzyl, my jego wlasnoscia, jesteSmy jego ludem, owcami jego pastwiska”
(Ps 100,3).

Tekst jest krytycznie pewny®®. Egzegeci uwazaja psalm 100 za hymn
Spiewany w §wiatyni przez kaplanow, ktorzy zachecajg pielgrzymow, aby przeszli
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przez bramy na dziedziniec wewnetrzny $wiatyni Jerozolimskiej%®. Wyznanie
wiary: ,,On sam nas stworzy!”, k= - < gsand, jest powodem do dumy. Izrael jest
specjalng Bozg wlasnoscia. Relacja bliskiego zwiazku migdzy ludem a Bogiem
wynika z faktu stworzenia. Stworca jest jednak panem calego swiata. Bog jest
Bogiem wszystkich ludzi, znakiem tego jest Izrael chwalacy Jahwe - Stworce
w §wigtyni’. Autor natchniony psalmu 100,3 wskazuje na podstawows relacj¢
wynikajaca z faktu stworzenia: ludzie s3 wlasnoscia Boga.

Czlowiek jednak pozostaje gruntownie zwigzany z ziemia, pochodzi z ziem'
(Rdz 2,7; 3,19), ma ja uprawiaé, wroci do niej po émierci’!. Czlowiek zdaje sobie
sprawg z tego, ze bedzie kiedy$ tym, czym byl zanim Stworca dal mu tchnienie
zycia - bedzie ziemia 2.

Takie refleksje, refleksje o znikomosci ludzkiej, pojawiaja si¢ w literaturze
sapiencjalnej Starego Testamentu, obok mysli o wielkiej godnosci czlowieka jako
dziela Bozego. :

W tym duchu utrzymana jest wypowiedz Ps 89,48: ,,Pomnij Panie, jak krotkie
jest zycie, I jak znikomymi stworzyles wszystkich synow ludzkich”’3,

Kruchoé ludzkiego zycia sklania psalmiste do pesymizmu’#. Zdaje on sobie
sprawg, ze czlowiek jest stworzeniem, ktorego czas na ziemi jest ograniczony.
Zdaje sobie sprawe, ze Bog stworzyl ludzi znikomymi i $miertelnymi i dlatego
chce za krotkiego zycia doswiadczyé Bozej Laski’>. Jest to tekst rozpaczy z iskra
padziei, ze w krotkim zyciu czlowieka, Bog jako Stworca okaze milosierdzie,
dobrodziejstwo. Wyrazem wiary jest blaganie o powrot laski Boga za Zycia
ziemskiego. Zycie bowiem jest krotkie i nikt nie moze uciec od $mierci. Autor
natchniony wierzy jednak, ze Bog odrestauruje krolestwo Dawida, jest to
bowiem zgodne z Bozg przysicga’®.

Poglad o czlowieku stworzonym - jako istocie $miertelnej, materialnej
a zarazem calkowicie zaleznej od Boga wraca rOwniez w wypowiedzi cierpigcego
bohatera Ksiegi Hioba: ,,Twe rece uksztaltowaly mnie i uczynily calego, jaki
jestem, i mialbyé mnie zniweczy¢ ? Pomnij, ze ulepiles mnie jako gling, i chcialbys
znowu w proch mnie obrécié” (Job 10,8.9)"".

W wypowiedzi tej Hiob zdaje sobie sprawe, ze jako stworzenie jest w rgkach
Stworcy. Bog uczynil, uksztaltowal czlowieka i moze go zniweczy¢, obroci¢
w proch’®, Stwierdzenie Hioba zawiera jednak nadziejg, Stworca nie powinien
niszczyé dziela swoich rak, ktore wykonal z taka starannoscig (10,8b. 9b). Jest
Stworcg, ma nieograniczong wole, ale czy musi to oznaczac, ze Bog jest Bogiem
zniszczenia ?7°. Czlowiek to proch utkany z gliny, uformowany przez Boskiego
rzezbiarza, ale czy jedynym celem stworzenia jest jego unicestwienie ?%°,

Innym tekstem, ktory w sposob niemal klasyczny ukazuje, ze czlowiek
gruntownie zostaje zwiazany z ziemia jest Syr 17,1: ,Pan stworzyl z ziemi
czlowieka i znow go jej zwroci”®?,

Tekst ten jest przejsciem do ,antropologii”, jaka autor natchniony rozwinie
w Syr 17,2 - 1482, Czlowiek zostaje stworzony jak wszystkie uprzednie dziela®?.
Naczelnym zadaniem Syr 17,1 jest wykazanie niedoskonalosci materialnej
czlowieka, ktorego Bog uczynil ,,z ziemi” ¢k mfs »1 ZDOWU go jej zwroci”.
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Z drugiej jednak strony Syr 17,1 podkresla calkowity zalezno$é od Stwoércy,
bez ktorego nic si¢ nie dzieje. Czlowiek, choé niedoskonaly od strony materialnej
»Z Ziemi”, ex yn I, wraca do niej, bo Pan ,,go jej zwroci”. To odréznia czlowieka od
zwierzat, ktoré s3 materialne jak kazdy czlowiek, ale wroca do ziemi jakby
mimochodem (Syr 16,30b).

Z dotychczasowej analizy Ksigg Madro§ciowych mozna wyciagnaé wniosek,
ze czlowiek, dzielo Boga, jest najdoskonalszym stworzeniem. Jest jednak rowniez
jednym ze stworzen. Istnieje $ciste powigzanie czlowicka ze §wiatem i Swiata
z czlowiekiem. Czlowiek jest doglegbnie zalezny od srodowiska materialnego, ale
takze nie moze rozwija¢ swojego czlowieczenistwa bez wchodzenia w kontakt ze
swiatem. Czlowiek doskonali siebie samego dzialajac w §wiecie i na Swiecie.
W relagji czlowiek - §wiat, glowna role odgrywa czlowiek, jest kim$ kto poznaje
i opanowuje §wiat, gdyz przekracza cala rzeczywistosé, ktora go otacza.
Ludzkos¢ zostala przez Boga uprawniona oraz uzdolniona do dysponowania,
przeksztalcania §wiata zgodnie z wola Boga - Stworcy (Rdz 1,28)%4.

Literaturze sapiencjalnej Starego Testamentu nie jest obca mysl o czlowieku,
stworzonym przez Boga, czlowieku posiadajacym mandat wladania $wiatem.
Ksigga Madrosci powie: ,,i w Madrosci stworzyles cztowieka by panowal nad
stworzeniami przez Ciebie uczynionymi”(Mdr 9,2).

Tekst jest krytycznie pewny. Tylko kodeks Synaicki, Aleksandryjski i Efrema
majg lekcje kareoxcuaoaf zamiast kartoksuaoofss,

Egzegeci uwazaja, ze zawarta w tej wypowieri mysl wskazuje na czlowieka
jako na pana stworzenia, pana calego wiata®S, Swiat, ktory Bog stworzyl, niebo,
ziemia, oraz to wszystko, co si¢ na nich znajduje, podlega wladzy czlowieka.
Ludzie otrzymali od Stworcy pozwolenie na dzialanie, dzigki ktoremu Swiat
zostaje czlowiekowi podporzadkowany. Chodzi tu o ksztaltowanie otaczajacej
rzeczywistosci, aby stawala si¢ ona ,,coraz wygodniejszym mieszkaniem rodzaju
ludzkiego™®’.

K. Romaniuk uwaza, ze: ,,Bog daje czlowiekowi juz w dniu stworzenia
potencjalna mozno§¢ rzadzenia. Wowczas chodzilo o panowanie nad
stworzeniami nierozumnymi (kpioflare) (Rdz 1,26 - 28; Ps 8,6 - 9; Syr 17,2 - 4).
Autor za§ wyprowadza z tego miejsca niejako wszelka wladzg krolewska”®s.

Jak widzimy, pojawia si¢ w nauce o czlowieku w Ksiggach Madrosciowych
czlowiek nie tylko jako dzielo rak Stworcy, ale pojawia si¢ czZlowiek, ktéremu
przypada rowniez wladza nad §wiatem, najwyzsza, nicograniczona, krolewska.

Powolanie czlowieka do panownia nad calg rzeczywistoscia, wynikajaca
Z faktu stworzenia zaklada odpowiedzialno§¢ za swe czyny. Czlowiek jest
jedynym stworzeniem, ktoremu Bog daje nie tylko nakaz, aby czynil sobie ziemie
poddana, ale rowniez daje pewne podstawowe prawa (przykazania), aby
czlowiek mogl swoja misj¢ na ziemi, misj¢ mandatariusza Bozego dobrze
wypekni¢. Ludzie staja si¢ odpowiedzialni za realizacj¢ powierzonego im zadania.

Charakterystycznym jest rOwniez, ze od samego poczatku istnienia czlowieka
zostala przewidziana mozliwos¢ odmowy, odwrdcenia si¢ czlowieka od tego, co
Bog nakazuje, przykazuje®®.
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Czlowiek stworzony, ktory ma panowaé nad $wiatem (Mdr 9,2) jest zdolny
odpowiedzie¢ na Boze przykazania realizujac je, ale moze tez odrzucic to, czym
Bog chce pomoéc czlowiekowi w wypelnianiu jego misji na §wiecie.

Czlowiek moze prosi¢ Boga, aby pomogl mu by¢ odpowiedzialny za swiat,
przez realizacje tego, co zawarte jest w przykazaniach.

Psalmista powolujacy si¢ na fakt stworzenia czlowieka modli si¢ o to, by
spelniane obowiazki byly zgodne z wola Boga: "Twe rgce mnie uczynily
i postawily:?° obdarz mnie madroscia bym si¢ nauczyt Twoich przykazan”
(Ps 119,73).

Tekst jest krytycznie pewny®!. Na okreslenie faktu stworzenia czlowieka
uzyty jest termin = sh. ’

Autor natchniony w modlitwie wyraza pelne ufnosci przekonanie, ze Bog nie
zostawi swojego stworzenia bez opieki, obdarzy madroscia. Czlowiek cho¢
grzeszny moze modli¢ si¢ o laske powrotu do Boga. Bog moze obdarzy¢ swoje
stworzenie madroscia, aby poznalo wolg Stworcy®2

Nalezy zauwazyC¢, ze wypelnianie przykazan, dobre spelnianie swoich
obowigzkow, staje sic mozliwe dzigki Bozej pomocy. Bog, ktory obdarza
madroscig, w przekonaniu psalmisty staje si¢ nauczycielem tych wartosci, ktore
czlowiekowi sa niezbgdne w jego misji panowania nad §wiatem (Mdr 9,2).

Autor natchniony w swojej wypowiedzi wskazuje na wartos¢, ktora
w doktrynie ksiag Starego Testamentu, szczegolnie w Ksiggach Madrosciowych,
jest przewodnikiem calego postepowania ludzkiego. Ta wartoscia jest madros¢
(w tym psalmie okre§lana terminem binah ), ktora w odniesieniu do czlowieka
okresla umiejetnos§é rozpoznawania, co w danej sytuacji dobre, a co zle (Prz 3,5;
16,16; Job 20,3; 34,16)°3. O taka madro$¢ z glgboka wiara, ze zostanie
wystuchany, prosi czlowiek (psalmista) swojego Stworce.

Czlowiek stworzony przez Boga (Syr 33;10; Job 40,15), obdarzony
specjalnymi przymiotami, ktore zapewniaja mu glowne miejsce wirod stworzen,
wladze nad $wiatem (Ps 8,6; Mdr 2,23; Syr 17,3), obdarzony madroscia przez
Boga, aby mégl nauczy¢ si¢ jego przykazan (tego co dobrei zle) (Ps 119,73) - tenze
czlowiek zostal obdarzony przez Boga wedlug Syr 15,14 wolnoécia wyboru®*:
~On na poczatku stworzyl czlowieka i zostawit go wlasnej mocy
rozstrzygania™®>,

Syr 15,14 stwierdza, ze juz w konkretnym momencie, ktory nie jest abstrakcja,
a ktéry Syrach nazywa ,na poczatku”, e£ agyn(, od chwili stworzenia, Bog
zadecydowal o tym, ze czZlowiek moze decydowac o swoim losie, moze decydowac
o wyborze drogi zycia®. Stoi przed nim droga prawych®’ (bedzie wtedy prosil
o madros¢, aby nauczy¢ si¢ przykazaf, Ps 119,73), albo droga zla®®.

Jedynie czlowiek, pomi¢dzy wszystkimi stworzonymi istotami materialnego
wszech§wiata zostal obdarzony przez Boga tak wielkim darem, jakim jest
wolno§é. Swiadczy to o wielkiej godnosci czlowieka, ktéra powinien on
realizowa¢ i poglebia¢ we wlasnym zyciu.

Wiemy z dotychczasowych analiz tekstow Ksiag Madrosciowych Starego
Testamentu, jak wielkie rzeczy uczynil Bog swojemu stworzeniu, jakim jest
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czlowiek. Uczynil go niewiele mniejszym od Boga, obdarzyl chwala, czcia, moca
(Ps 8,6; Syr 17,3), niesmiertelnoscia (Mdr 2,23). Chce, aby czlowiek byl krolem
swiata (Mdr 9,2), obdarzyl go rozumem, aby uczyl si¢ przykazan, ktére pomoga
zrealizowac¢ zaszczytng misjg wspolwladcy swiata (Ps 119,73). Zostawil mu wolny

"wybér drogi zycia (Syr 15,14). Coz z tymi wspanialymi darami, jakimi sa:
wspanialo$¢ czlowieczefistwa, swiat, ktory lezy u stop czlowieka i wolnosé zrobig
ludzie ?

Odpowiedz na postawione wyzej pytanie przynosi Kohelet: ,Zobacz ja
odkrylem tylko to, ze Bog uczynil ludzi prawymi, lecz oni szukaja rozlicznych
wybiegow” (Koh 7,29). ’

Tekst jest krytycznie pewny®®. Kohelet odkrywa w swoich badaniach istotna
réwnos¢ wszystkich ludzi. Bog w chwili stwarzania czlowieka, obdarza kazdego
tymi samymi wlasciwosciami umyslu i serca. Wszyscy ludzie s3 jednakowo prawi
(jasar), od chwili stworzenia. Wola Boga jest, aby ludzie sami byli
odpowiedzialni za swoje szczescie (Syr 15,14) : ,,i zostawil ich wlasnej mocy
rozstrzygania” (kou apnkev autov ev xeipt diefoliou aurou). Ludzie jednakowo
prawi (jasar ) zamiast zachowa¢ porzadek ustanowiony przez Boga - ,,szukaja
rozlicznych wybiegow”, big®sii hiss*bondt rabim (Koh 7,29 c)'°°,

Bardzo ciekawie Koh 7,29 uzupelia mysl Syr 15,14. W zestawieniu wyglada
to nastepujaco :

Syr 15,14 Koh 7,29
»On na poczatku stworzyl e UCZynil ludzi
czlowieka jednakowo prawymi

i zostawil go wlasnej lecz oni szukajg
mocy rozstrzygania” rozlicznych wybiegow”.

Takie zestawienie wyrazne odpowiada nam na pytanie, ktore postawiliémy:
co uczyni czlowiek, stworzony przez Boga, niewiele mniejszy od Boga,
obdarzony chwals, czcia, moca (Ps 8,6; Syr 17,3), stworzony ku nie§miertelnosci
(Mdr 2,23), ku panowaniu nad $wiatem (Mdr 9,2), czlowiek, ktorego Bog moze
obdarzy¢ madroscia, aby poznal co dobre a co zle (Ps 119,73), czlowiek
obdarzony wolnoscia wyboru (Syr 15,14) ? Tak uksztaltowany czlowiek,
wspaniale dzielo - bedzie szukat ,,rozlicznych wybiegow”, kiss*hondt rabim (Koh
7,29¢). Kohelet nie pyta, dlaczego tak si¢ dzieje ? On szukal i odkryl : podlosc
iniegodziwos¢ czlowieka. I by¢ moze jest zdziwiony wynikiem odkrycia, przeciez
Csdh ha = élohim = et-ha = ddam jasar, ,,.Bog uczynil ludzi prawymi” (Koh
7,29b) ? Ludzie powinni umie¢ okre§la¢ si¢ w sprawiedliwosci. Czyzby
przeszkadzala im w tym natura, ktora nie potrafi korzystac z daru ,,wlasnej mocy
rozstrzygania” (Syr 15,14) ? Natura, ktora szuka ,rozlicznych wybiegow”,
hiss®bonot rabim (Koh 7,29¢) 7*°!, Kohelet na to pytanie nie odpowiada.

Powszechne w Starym Testamencie jest przekonanie, ze Bog jest
sprawiedliwy: za dobro wynagradza, za zlo karze (Jr 11,10; 17,10; Iz 66,16; Ps 94,2
i inne)'°2. Do sadu Bozego nawigzuje wiele tekstow Biblii'®3. W medytacjach
Ksiag Madrosciowych pojawia si¢ rowniez stwierdzenie, ze kazdy czlowiek
otrzyma kiedys to, na co zastuzyH 4, ’
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Losy ludzkie moga iS¢ réznymi drogami. Ludzie cho¢ stworzeni przez Boga
prawymi moga szukaé rozlicznych wybiegow (Koh 7,29), ale nie powinni
zapomnie¢, ze Stworca powola ich na sad. Przekonanie o tym wyraza
Syr 33,13:,Jak glina w reku garncarza, ktory ja ksztaltuje wedlug swego
upodc:lgz:nia, tak ludzie w reku Tego, ktory ich stworzyl i odda im wedlug swego
s3du”3,

Z wypowiedzi Syracha wynika wyraznie, ze czlowiek, niezaleznie od tego jak
bedzie postgpowal, pozostaje w regkach Stworcy. Bog ostatecznie bedzie sadzit
czlowieka z jego misji na ziemi'®S. Stworca os3dzi postepowanie ludzi, ktorzy
uczynieni zostali niewiele mniejszymi od Boga, obdarzeni chwala i czcig, mocs,
niesmiertelnoécia. Zostali stworzeni by wlada¢ caly ziemia. Zostali stworzeni do
wolnosci, a szukajg rozlicznych wybiegow.

Moéwiac o czlowieku stworzonym przez Boga nie mozna zapominaé, ze
czlowiek nie jest samotng wyspa. Caly Stary Testament §wiadczy, ze nikt nie
moze rozwijac si¢ bez drugiego czlowieka, oraz ze zadaniem jednostki jest
odpowiedzialno$¢ za los innych.

Tak pojete powolanie czlowieka wobec innych ludzi wynika z potrzeb samego
czlowieka, ktory jest zdolny i sklonny do nawigzywania kontaktow migdzyludzkich.
Czowiek, ktory by wyrzek! si¢ kontaktow z ludzmi, ktorzy potrzebuja jego pomocy,
skazuje si¢ na zahamowanie rozwoju swojej osobowosci®”.

Bog, Stworca czlowieka, wskazal na podstawowe prawo, ktore powinno leze¢
u podstaw kontaktow migdzyludzkich. Tym prawem jest milo§é blizniego (K pt
19,17 - 18; Pwt 10,19)!°8,

W literaturze dydaktycznej istnieja rowniez napomnienia, wskazania,
ujmowane w kategoriach uniwersalnych, odnoszace si¢ do codziennych
problemdw zycia wspolnego!®?. Przed niebezpieczefistwem dominacji czlowieka
nad czlowiekiem chce uchroni¢ ludzi autor natchniony (Mdr 6,7): ,,A Pan
wszystkiego nie bgdzie mial wzgledow na osobg ani si¢ nie uleknie wielkosci
bo on stworzyl malego i wielkiego i podobnie troszczy si¢ o wszystkich”!1°.

Przed Bogiem, przed wladcg wszystkiego i wszystkich nie ma ludzi matych,
nie ma ludzi wielkich, nie ma krolow, nie ma niewolnikow!!!, Stworca, ktory
rowno troszczy si¢ o wszystkich, jednakowo wszystkich traktuje, przypomina, ze
z faktu stworzenia wynika rowna godno$¢ wszystkich ludzi'*2,

Tekst Mdr 6,7 jest - przestrogg dla wielkich tego &§wiata, aby nie
wykorzystywali wladzy i zwigzanych z niag mozliwosci do gnebienia tych, ktorzy
sa maluczkimi tego §wiata. Bog stworzyl czlowieka. Jest krol czlowiekiem, jest tez
nim i niewolnik. Czlowieczefistwo otrzymane w chwili stworzenia réwna
wszystkich ludzi - nie wolno o tym zapomnie¢, nie moze jeden dominowa¢ nad
drugim, bo Pan nie vlgknie si¢ wielkosci wydumanej przez ludzi, ktéra stuzy do
gaebienia tych, ktorzy uznani zostang za przedmiot ujarzmiania!!3,

O réwnosci wszystkich ludzi wynikajacej z faktu stworzenia zaswiadcza
rowniez Ksigga Hioba. Elihu, ktory wyjasnia powdd cierpien bohaterowi ksiegi,
powie: ,,Oto obaj jesteSmy rowni wobec Boga, ja takze z gliny jestem
ulepiony”!4 (Job 33,6).
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Tekst w sposob wyrazny wskazuje na rownos¢ wszystkich ludzi wynika-
jaca z faktu stworzenia. Elihu jest wobec Boga taki sam jak Hiob, obaj
bowiem zostali w ten sam sposob stworzeni. Cz. Jakubiec uwaza na podsta-
wie takiej analizy, ze: ,,Hiob dorownywa Elihu tylko pod tym wzgledem,
iz obaj s3 $miertelni”!!%. Nalezy jednak przypuszczaé, ze Elihu chce wyra-
zi¢ w swym stwierdzeniu tez inng mysl. Hiob jest zniszczony przez cierpie-
nie fizyczne i duchowe (Job 30,28 - 31). Trawi go goraczka spowodowana
chorobg: ,,Czarna jest cala moja skora, a koscie me spalone z zaru, < éri'sahar
mé <alaj w¢ <as°mi - hardh minni - horeb (30,30). Jest cieniem czlowie-
ka, ktory nadaremno wzywa pomocy: ,Wsrod zgromadzonych wzywam
pomocy”, qam°ti’ bagd hal >dsawe<a (30,18b). Swiadkiem tego jest
Elihu, zdrowy, pewny siebie (Job 32,1 - 11). Trudno w takim zestawieniu
dopatrywac si¢ rownosci obu me¢zow, trudno rownac cierpiacego ze zdrowym,
slabego z pelnym sil. A jednak Elihu powie: hén - 2dni® k°fika 1= >¢él “Oto
obaj jestesmy rowni wobec Boga” (33,6a). Czlowiek moze cierpie¢, moze
by¢ wrakiem, ktory czeka tylko na $mier¢. Takim jest Hiob (30,16 - 19),
a jednak pozostaje na réwni ze zdrowym, mlodym czlowiekiem (Elihu),
ktory wyjasnia 0w paradoks : ,ja takze z gliny jestem ulepiony” (33,6b). A wigc
fakt stworzenia czlowieka przez Boga czyni ludzi rownymi. Moze dotknaé
czlowieka cierpienie - nie jest przez to gorszym od czlowieka zdrowego,
pelnego sit (33,6). Moze zostaé wielkim, a mimo to bedzie rowny maluczkiemu
- bo wszyscy sg stworzeni przez Boga : ,,On stworzyl malego i wielkiego”
(Mdr 6,7).

Z faktu stworzenia czlowieka wedlug Ksiag Madrosciowych wynika nie tylko
rownosé wszystkich ludzi (Mdr 6,7; Job 33,6). Czlowiek - stworzenie Boze ma
rowniez ,,czyni¢ sobie ziemi¢ poddana”, to znaczy nie tylko udoskonalac siebie,
ale takze sluzyé wspolnocie ludzkiej!!®.

Tym, ktorzy w sposob szczegélny pomagaja ludziom sa lekarze. Sa oni
powolani, aby nie$¢ dobro przez swoja postuge. Ludzie ktorych dotknie choroba
powinni korzysta¢ z pomocy lekarza. Syr 38,12 zawiera taka wskazowke :
~-Potem sprowadz lekarza, bo jego tez stworzyl Pan, nie odsuwaj si¢ od niego,
albowiem jest ci on potrzebny”!!”.

Czlowiek chory powinien korzysta¢ z pomocy lekarza. Nie powinien
odsuwaé sie od kogo$, kto ma pomagac w cierpieniach, poniewaz lekarz yap
ektioey kugpiof, .tez stworzyl Pan”, tak jak czlowieka chorego. Nie mozna
odsuwac si¢ od lekarza, jest on potrzebny ludziom chorym - taki jest bowiem
zamiar Stworcy.

Elihu w Job 33,6 powie : ze wszyscy ludzie, tak chorzy (Hiob) jak zdrowi
(Elihu), poniewaz zostali stworzeni przez Boga, s3 rOwni wobec siebie i wobec
Stworcy.

W Syr 38,12 chorego i lekarza stworzyl Pan, ale relacja wynikajaca ze
stworzenia nie zaklada ich rownofci : lekarz jest potrzebny aby leczyé, aby
pomagaé, czlowiek chory ma korzysta¢ z pomocy i nie odwracac si¢ od tego,
ktoéry pomoc nieS¢ moze, a ktory jest stworzony przez Boga.
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Syr 38,1 rozwinie my$l o wzajemnej relacji czlowieka i chorego i lekarza :
~Czcij lekarza czcia nalezng z powodu jego poslug albowiem i jego stworzyl
Pan™!18,

Jezeli uznamy, ze Syr 38,1 oraz 38,12 uzupelniaja si¢ wzajemnie (poruszaja ten
sam temat), to mozna powiedzie¢, ze czlowiek powinien korzysta¢ z pomocy
lekarza, do czego zacheca Syr 38,12 (,i nie odsuwaj si¢ od niego”, ka1 [in
allootntw gou bo zaréwno chory jak i lekarz s3 stworzeni przez Boga) ,,bo jego
tez stworzyl Pan” xou yag autov extigev kugiof). Za taka jednak posluge nalezy
si¢ lekarzowi cze§é i o tym mowi Syr 38,1 : T 1azgov ,.czcij lekarza”. Oddajac
czes$é lekarzowi oddajemy cze§¢ Bogu, poniewaz on jest Stworca lekarza : xau yag
QUTOV EKTETEV KUGIO| »albowiem jego tez stworzyl Pan” (Syr 38,1). Lekarz dobrze
realizujac swojq miSj¢ na ziemi, leczac ludzi spelnia tylko swoje podstawowe
poslannictwo, ktorym obdarzyt go Stwoérca. Rozumiemy teraz, dlaczego
z postugi lekarza nie tylko trzeba korzysta¢ (38,12), ale rowniez trzeba lekarza
czcié (38,1), czczac bowiem lekarza oddajemy czesé Bogu - Stworcy wszystkiego,
ktory objawia si¢ przez dziela rak swoich stworzen'!®, Syr 38,1.12 mowi, ze
zamiarem Boga jest, aby ludzie przez niego stworzeni do niesienia pomocy innym
(lekarze), dobrze wypehiali swojg misj¢ na ziemi, aby za to dobro byli powazani
i czczeni. Staja si¢ w ten sposob kaplanami, ktorzy prowadza innych do Boga.
Ludzie bowiem korzystajac z pomocy lekarza, czczac lekarza korzystaja
z pomocy Boga, czcza Boga, ktory lekarza stworzyl Syr 38,1.12 ukazuje na
przykladzie lekarza misj¢ cztowieka stworzonego. Powinien on nies¢ pomoc
innym, bedzie za to czczony nie tylko czlowiek, ale i Bog Stworca.

Szczescie czlowieka zalezy od zachowania porzadku ustanowionego przez
Boga. Jednym z elementow tego porzadku, jak wykazaliSmy poprzednio, jest fakt
stworzenia lekarza i powolania go do niesienia pomocy innym ludziom. Ludzie
potrzebujacy beda z tego, ze kto§ moze im taka pomoc zapewnic, korzystali
(relacja lekarz - chory Syr 38,1.12). Beda korzystali z tego, ze sa ludzie
przeznaczeni juz od chwili stworzenia do niesienia pomocy innym.

LudZmi, ktorym w sposob szczegdlny nalezy pomagac sa biedacy. Syrach
wzywa wiec, aby nie przechodzi¢ obok czlowieka biednego oboje¢tnie : ,,Synu, nie
odmawiaj biedakowi rzeczy niezbednych do zycia” (4,1a). Dlaczego za$ nie
mozna odmawiaé biedakowi rzeczy niezbednych do zycia powie Syrach w 4,6 :
~Gdy bowiem przekInie cig w gorzkoséci duszy Ten co go stworzyl, wystucha jego
zyczenia”!2°,

Czlowiek potrzebujacy pomocy (biedak : Syr 4,1a), ktoremu nie udzielo-
no Srodkéw niezbednych do Zzycia, bedzie zwracal si¢ do Stworcy, przeklina-
jac w ,gorzkosci duszy” (4,6a) ludzi, ktorzy pomoc nies¢ powinni. Syrach
stwierdza, ze Stworca wyslucha tego glosu rozpaczy : ,Ten, co go stworzyl,
wyslucha jego zyczenia” (4,6b). Nie mozna wigc okazywaé pogardy biedakowi,
poniewaz jego tez stworzyl Bog, tak samo jak czlowieka, ktory pomoc nies¢ moze
(lekarz : Syr 38,1.12). Trzeba biedakowi okaza¢ milosierdzie, poniewaz Bog
- Stworca wyslucha glosu przeklenstwa czlowieka pozostawionego bez
pomocy'?!,
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Mozina stwierdzic na podstawie dotychczasowych rozwazaf, ze Ksiggi
Madrosciowe nie tylko ucza o fakcie stworzenia czlowieka, méwig réwniez
o tym, ze fakt stworzenia ma okreslony wplyw na funkcje spoleczna czlowieka 22

Ksiegi Madrosciowe wskazuja na fakt, ze ludzie - stworzeni przez Boga
rozwijaja si¢ we wspolnocie. Literatura sapiencjalna uczy o pewnych prawdach,
ktore pomigdzy ludzmi powinny obowigzywac :

— wszyscy ludzie s3 rowni godnoscig. ROwnosé ta wynika z faktu stworzenia,
bo Bog ,.stworzyl malego i wielkiego”, flikgov ki fleyav elloicosy, (Mdr 6,7; Prz
22,2). Czlowiek, ktory jest zniszczony przez chorobg, cierpienie (Hiob), nie moze
by¢ uwazany za gorszego od czlowieka pelnosprawnego, zdrowego, peinego sil.
Elihu powie : ,,Oto obaj jesteSmy rowni wobec Boga, ja takze z gliny jestem
ulepiony”, hen - 2 dni’ k°fika@ 1G> ¢&l méhomer qorasti gam- = dani'(Job 33,6).
Swiadczy on ta wypowiedzia o réwnej godnosci wszystkich ludzi wynikajacej
z faktu stworzenia,

— czlowiek stworzony przez Boga, powolany jest do niesienia pomocy
ludziom tego potrzebujacym. Lekarz, ktorego stworzyl Pan ma sluzy¢ ludziom.
Ludzie za$, z tej pomocy powinni korzysta¢. Ludzie powinni rOwniez wyrazi¢
wdziecznos¢ lekarzowi, ktora bedzie wdzigcznos$cia wobec Boga, ktory lekarza
stworzyl (38,1.12),

— czlowiek potrzebujacy (biedak), dlatego, ze jest stworzony przez Boga
powinien do$wiadczy¢ pomocy tych, ktorzy moga mu jej udzieli¢ : ,,Synu, nie
odmawiaj biedakowi rzeczy niezbednych do zycia” (Syr 4,1a), bowiem ludzie
przechodzac obojetnie wobec czlowieka potrzebujgcego pomocy narazaja si¢ na
gniew ze strony Stworcy : ,,Gdy bowiem przeklnie ci¢ w gorzkosci duszy, Ten co
go stworzyl wysltucha jego zyczenia (Syr 4,6). .

M. Filipiak w zarysie antropologii biblijnej Starego Testamentu zwracil
uwage na wymowg teologiczna funkcji spolecznej czlowieka. Mianowicie,
z relacji o stworzeniu czlowieka wynika, ze jest on jedyng istota na ziemi zdolng
do dialogu z Bogiem. Bog mowi do czlowieka przez Slowa i Czyny. Odpowiedz
czlowieka na Boza inicjatywe dialogu ma stanowi¢ : ,cale istnienie i cala
dzialalno§¢ czlowieka na rzecz §wiata i ludzkosci. W stosunku czlowieka do
§wiata i do innych ludzi jest wewnetrznie zawarta jego relacja do Boga™'?23.

W ujeciu Ksiag Madrosciowych, relacja czlowieka do Boga, polegajaca na
wypelnianiu przez niego swojej misji wobec $wiata i ludzkosci, nie wypelnia
calosci zwigzkow czlowieka z Bogiem!24,

Ksigga Madrosci mowiac o przewrotnosci tych, ktorzy tworza idole (15,7 - 9),
daje wskazowke jaka powinna by¢é podstawowa relacja czlowiecka do Boga.
Wedlug autora natchnionego sa ludzie, ktorzy czcza bostwa. Pokladajg oni
nadziej¢ w tym, co pomoc nie moze, oddaja cze$¢ bozkom, ktére wykonal
rzemieslnik z tego samego materialu, z ktorego lepi si¢ naczynia. Zaro6wno ludzie
oddajacy czes¢ tym tworom rak, jak i tworzacy je, godni sa pogardy. Przyczyng za§
poganstwa jest oddawanie czci bozkom i nie poznanie prawdziwego Boga. Mdr
15,11 powie o czlowieku, ktory czyni idole!2%; , Nie poznal bowiem Tego, ktory go
utworzyl i (ktory) tchnal wen dzialajaca dusze i napelnil go duchem zycia™!2,
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Powodem lepienia idoléw jest to, ze czlowiek nie chce poznac¢ swojego
Stworcy, ktoéry uformowal czlowieka, tchngl we dzialajacg dusze, napehil go
duchem zycia'?’, Do obowiazkow cztowieka nalezy poznanie objawiajacego sig
przez fakt stworzenia czlowieka, Boga. Godnym potgpienia jest ten, ktory nie
robi nic aby poznaé swojego Stworce. Prowadzi to bowiem na bezdroza
balwochwalstwa, ktore przynosi czlowiekowi straszliwe szkody : oIlodo
n kaqdio cutou, kKol yn f eutedeotega n eAm [ auzou, neAou te atifloregof o Bice [
Popiolem serce jego, a nadzieja jego bardziej znikoma od pylu, a zycie jego
podlejsze niz glina” (Mdr 15,10). Ludzie nie poznajacy Stworcy, tworzacy idole,
czynig siebie godnymi politowania, nieszczefliwymi. Z Mdr 15,1 wynika, ze Bog
juz od chwili stworzenia uzdolnil czlowieka do poznania Go. Zadaniem
czlowieka jest poznaé Stworce, albowiem Bog wchodzi w zwiazek z czZlowiekiem
juz przez akt stworzenia. Czlowiek ma ,, Tego ktory go stworzyl” poznaé, aby
dialog Boga z czlowieckiem mogl by¢ kontynuowany. Nie moina bowiem
prowadzi¢ w pelni dialogu z kim$, kogo si¢ nie zna. Nie poznanie Stworcy
prowadzi do oddawania si¢ zgubnej idolatrii, do odejscia od Boga.

Izraclici potrafili oprze¢ si¢ pokusie balwochwalstwa, wiedzieli bowiem,
7 :,poznanie Ciebie (Boga) jest pelnia sprawiedliwoici emiotaodon oe odoxAngo
duxmioouny” (Mdr 15,32). K. Romaniuk s3dz, ze : ,Chodz w tym wypadku nie tylko
o czyste poznanie Boga, lecz takze o czynng afirmagjg tego, czym Bog jest i czego od ludzi
sic domaga”™'2®%, Waznym jest w tym stwierdzeniu, ze w odr&znieniu od balwochwalcow
53 ludzie, ktorzy cheg poznaé Boga, nie dajg si¢ uwies¢ posagom. Poznanemu Stworcy,
ktéry daje si¢ poznad, nalezna jest chwala i czesC ze strony czlowieka.

Stary Testament wymienia rozne motywy wielbienia Boga. Naleza do nich :
czyny Jahwe, ktore ratujg swoj lud (Wj 15,1 - 21;2 Sm 22; Jr 12,4 - 5), swiadomos¢
wlasnej niewystarczalnosci (Job 42,1 - 6), uczucie wdzigcznosci za pomoc Boza
w réznych sytuacjach (Rdz 24,48). Ps 8 odkrywa prawde, ze czlowiek, ktory
odkrywa swoja wyzszo$é nad $wiatem powinien za to wielbi¢ Boga!?®. Poza
Ps 8 przeznaczenie ludzi do oddawania chwaly Bogu wypowiadaja inne hymny
Psalterza. Autor natchniony Ps 95,6 powie: b6=# nis® tshdweh wenik°ra<ah
nibb’rkah  lip°né-jhwah <osemi  ,Wejdzcie, uwielbiajmy, padnijmy na
twarze, i zegnijmy kolana przed Jahwe, ktory nas stworzy”!3°,

Bog w tym wezwaniu jawi si¢ nie tylko jako Stwoérca narodu wybranego
(ktory czyni swoja wlasnoscia : Wj 19,5). Jahwe jest Stworca wszystkich ludzi
i o tym nalezy pamietaé analizujac Ps 95,6'3!. W hymnie tym autor stwierdza, ze
czlowiek ma stangé z postawa modlitwy, uwielbienia przed Pasterzem Izraela,
Stworcy §wiata, ludzi i narodu'32, Literatura sapiencjalna wskazuje na bardzo
wazny motyw uwielbienia Boga, jest nim fakt, ze Jahwe jest Stworca wszystkich
ludzi'33. Ps 95,6 mozna potraktowaé jako wezwanie do Izraela (narodu), aby
oddal czes¢ swemu Stworcy w §wiatyni Jerozolimskiej.

Ps 86,9 mowi, ze nie tylko Narod Wybrany, ale wszystkie narody beda
wielbily swego Stworce : kol-gdjim dser <dsita jabo=>d wejis ‘tahdwii
Ifanejkda = ddondj wikabdd lis*mekd ,Przyjda wszystkie ludy, ktore
stworzyle$, i Tobie, Panie, poklon oddadza, i beda stawily Twe imig”!34.
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Ps 86 nalezy do lamentacji jednostki'3%. W trakcie modlitwy ufnosci
w pomoc Boza w cigzkim polozeniu, czlowiek, ktory jest zwigzany z Bogiem
szczegblnym wezlem przymierza (hasid : w.2)'3%, wyraza przekonanie, ze Bogu
Stworcy bedzie oddawana najwyzsza cze§¢ przez ,,wszystkie ludy”, kdl-gofim
(w. 9). Autor natchniony tym stwierdzeniem rzuca nie tylko éwiatlo na
eschatologiczna przyszlosc, kiedy Bog bedzie czczony przez wszystkie narody,
przez wszystkich ludzi, wyraza rowniez przekonanie, ze wszyscy ludzie, jako, ze
sa stworzeni przez Boga maja wielbi¢ swego Stworce. Motyw uniwersalnego
chwalenia Boga jest bowiem zawarty w samej naturze czlowieka!3”.

Funkcja teologiczna czlowieka, jego zwiazek z Bogiem wynikajacy z faktu
stworzenia, nie wyczerpuje si¢ jednak na poznaniu Boga (Mdr 15,11), na
wielbieniu Stworcy (Ps 95,6; 86,9). Czlowiek powinien zwracaé si¢ do Stwércy we
wszystkich okoliczno$ciach swojego zycia.

W Syr 39,1 - 11 mowa jest o czlowieku : ,,co dusze swoja przyklada do
rozwazania Prawa Najwyzszego” tqv yuynv autou ko diavouficvou ev voflw
wWiotou (39,1). Sposrod wielu warunkow, jakie wymienia Syrach, a ktore trzeba
spelni¢, aby wysilki czlowieka chcacego pOJac Prawa Najwyzszego nie pozostaly
bezowocne (39,1 - 5), jest i taki : ,,Postara si¢ pilnie, by od samego ranka zwrocié
si¢ do Pana, ktory go stworzyl, i przed Najwyzszego zaniesie swa prosbe.
Otworzy usta swe w modlitwie i blaga¢ bedzie za swoje grzechy”(Syr 39,5)!38.

Wedlug Syr 39,5 czlowiek nie tylko powinien oddaé¢ Bogu chwale (Ps 95,6;
86,9) - jest on powolany do zazylosci ze swoim Stworca. Juz od samego rana
powinien zwrécic si¢ ,,do Pana, ktory go stworzyl”, npof kupiov tov momoavra
autov (Syr 39,5). Do Stwoércy powinien zanosi¢ prosby, modlitwy, blagania
o wybaczenie popelnionych grzechow: ka1 mep1 twv aflaptiov autov dendnoeta ,,i
blaga¢ bedzie za swoje grzechy” (Syr 39,5)'3%. Pojawia si¢ u Syracha nowa
plaszczyzna relacji Stworca - czlowiek (stworzenie). Ta nicia laczaca Boga
z czlowiekiem jest w Syr 39,5 nie tyle zewnetrzny przejaw wiary w spolecznosci
chwalacej Boga, tak jak to bylo w Ps 95,6 oraz 86,9, lecz modlitwa w ciszy serca
czlowieka, ktory zwraca sig do Stworcy od samego rana w modlitwie, w blaganiu.
Jednostka ludzka, pojedyniczy czlowiek, juz nie w grupie blaga za swoje grzechy.
Czlowiek zostal stworzony na obraz i podobiefistwo Boze (Rdz 1,26 - 27). Syrach
akcentujac bliskie, osobiste spotkanie ze Stworca na modlitwie chce podkreslic
prawde o obrazie i podobiefistwie Bozym zawartym w czlowieku. Chce
powiedzie¢, ze Bog jest kims bliskim czlowiekowi, z kim mozna nawigzaé dialog.
Z drugiej jednak strony jawi si¢ Bog jako ktos, od kogo dzieli przepas¢, przepasé
grzechu, za ktore trzeba blaga¢ w osobistej modlitwie.

Powolanie czlowicka wobec Boga - Stworcy nie zamyka sie tylko
w wypelnianiu przez niego swego powolania wobec swiata i 1udzkosci“° N1e
(Ps95,6; 86,9; Syr 39,5). Potrzebne Jest co$§ wiecej i o tym wlasnie mowi Ksigga
Syracha.

Ksmga ta przedstawiajac slawnych mez6w Historii Zbawienia (44,1 - 50,21),
wymienia wsréd nich migdzy innymi Dawida (47,1 - 11). Charakteryzujac te
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posta¢ autor natchniony powie : ,Kazdym swym czynem oddal chwale,
Swietemu i Najwyzszemu : slowami uwielbienia z calego serca §piewal hymny
i umilowat Tego, ktory go stworzy!” (Syr 47,8) 4L,

Najpehiej wiec zwiazek czlowieka ze Stworca realizuje si¢ przez milosc: ,z
calego serca umilowal Tego, ktory go stworzyl”, ka1 nyanneey tov nomoavia
autov (47,8d). Czlowiek najdoskonalej realizuje swoja funkcje teologiczna (swoj
dialog z Bogiem), jezeli umiluje Stworce! 42, Zauwazmy jednak, ze stwierdzenie, iz
Dawid ,,umilowal Tego, ktory go stworzyl” (47,8d), jest niejako podsumowaniem
calej dzialalnosci tej wybitnej postaci. Dawid bowiem najpierw przez czyny, przez
dobre spelnianie swoich obowiazkéw ,kazdym swym czynem oddal chwale
Swigtemu i Najwyzszemu” (47,8a.b), potem przez czeé¢ oddana w liturgii,
modlitwie : ,,slowami uwielbienia z calego serca mego §piewal hymny” (47, 8b.c),
zastuzyl na okreslenie go jako czlowieka, ktory umilowal swego Stworcg (47,8d).
Polaczyl wigc Syrach istotne elementy w funkgji teologicznej czlowieka. Dialog
czlowieka ze swoim Stworca powinien zamkngé si¢ w dobrych czynach: . kazdym
swym czynem oddal chwale Swigtemu i Najwyzszemu” (Syr 47,8a.b), oraz
modlitwie : ,stowami uwielbienia, z calego serca swego $piewal hymny”
(Syr 47,8b.c). Czlowiek realizujacy dialog z Bogiem tak pojety, jak to czynil
Dawid, zdaniem Ksiegi Syracha zasluzyl na okreslenie czlowieka, ktory
umilowal Stworce. Mozna wyciagnaé wniosek, ze czlowiek przez dobre czyny
i modlitwe do Boga realizuje ideal milosci Boga zawarty w' poleceniu Jezusa
Chrystusa ,bedziesz milowal Pana Boga swego” (Mt 22,37; Rz 13,8n).

Syr 47,8 méwi nam o Dawidzie, ktory : ,,umilowal Tego, ktory go stworzyl”
przez dobre czyny i modlitwe. Syr 7,30 okresli nam blizej, jaka powinna by¢
milosé czlowieka do Stworcy : ,,Z calej sily miluj Tego, co cig¢ stworzyl i nie
porzucaj stug jego oltarza” 143,

Czlowiek ,,z calej sily”, ev 0An Suvajlel ma mitowaé swego Stworcg. Jezeli na
miloéé do Stworcy skladaja sic wedtug Syr 47,8 : dobre czyny i modlitwa, to
odkrywamy, ze Syr 7,30 méwiac : ,,z calej sity mituj Tego, co cig stworzyl”, chce
powiedzieé, aby czlowiek z cala moca czynil dobro, oraz ze wszystkich sit modlit
sic do Boga, wtedy bedzie z calej sity mitowal Tego, ktory go stworzyl (Syr 7,30).

Funkcja teologiczna czlowieka (powolania do dialogu z Bogiem), wynikajaca
z faktu stworzenia, w Ksiggach Madrosciowych Starego Testamentu zaklada :

— poznanie Stworcy. Mowi o tym Mdr 15,10, przedstawiajac tragiczny los
czlowieka, ktory tworzy bostwa i jest zwolennikiem idolatrii, ,nie poznal bowiem
Tego, ktory go stworzyl”,oti nyvonoev tov mlacavie autov,

— uwielbienie Stwércy. Oddanie Bogu czci, chwaly w modlitwie wspolnoty
(Ps 95,6; 869),

— dialog ze Stwérca. Czlowiek jako jednostka, przez modlitwe, blaganie za
grzechy, powinien zwrocic si¢ do Boga (Syr 39.5),

- — umilowanie Stwércy, przez dobre czyny, modlitwe (Syr 47,8), .z calej sily”,
ev oAn duvajier (Syr 7,30).

Dotychczas staraliSmy sie wykazac, ze nauka o stworzemu czlowieka zawarta

w Rdz 1,26 - 27; 2,7; znajduje swoje odbicie w Ksiegach Madrosciowych Starego
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Testamentu. Autorzy natchnieni sa przekonani o tym, ze Bog jest Stworca
czlowieka. Z nauki o tej prawdzie zawartej na kartach literatury sapiencjalnej
Starego Testamentu mozna jednak wyciagna¢ wniosek, ze jest to nie tylko
uzpelnienie czy poszerzenie wiadomodci o fakcie stworzenia czlowieka przez
Boga opisanym w Ksigdze Rodzaju. Chodzi raczej o aktualizacje tego donioslego
wydarzenia oraz przedstawienie jej konsekwencji w zyciu indywidualnym
kazdego czlowieka oraz w zyciu spolecznym. Nauke Ksiag Madrosciowych
Starego Testamentu o stworzeniu czlowieka przez Boga nalezy potraktowad jako
refleksjc nad pierwszymi rozdzialami Ksiggi Rodzaju, jako katechezg
o stworzeniu przez Boga oraz o konsekwencjach z tego faktu wynikajacych.

Spojrzmy najpierw na opis stworzenia czlowieka zawarty w Rdz1,26 - 27; 2,7
oraz na to, jak ten fakt przedstawiajg Ksiegi Madrosciowe Starego Testamentu.

Rdz 1,26 - 27; 2,7 mo6wi o stworzeniu pierwszego czlowieka (ludzi) przez Boga.
Literatura sapiencjalna Starego Testamentu ten fakt przyjmuje, ale w Syr 33,10
powiedziane jest : ,,Wszyscy ludzie sq z muly, i z ziemi Adam zostal stworzony”.

Widzimy wigc rozgraniczenie na akt Stworcy pierwszego czlowieka oraz
wskazanie, ze Bog dalej dziala jako Stworca - stwarza bowiem wszystkich ludzi,
ktérzy od strony materialnej nie roznia si¢ od pierwszego czlowieka (Adam)
(zob. Rdz 2,7). Zauwazamy, ze stwierdzenie Syr 33,10 jest stwierdzeniem
ogolnym. Mowa jest w nim o naturze wszystkich ludzi stworzonych, ktorzy jak
pierwszy czlowiek s3 prochem z ziemi. W Job 40,15 pada stwierdzenie, ktore
uzupelnia mysl Syr 33,10 oto ono : ,Patrz oto b®hémdt, com go stworzyl jak
ciebie ...”. Wszyscy ludzie, jak pierwszy czlowiek, s3 prochem z ziemi (Syr 33,10),
dzieje si¢ tak dlatego, ze kazdy czlowiek jest stworzony przez Boga (Job 40,15).
Fakt stworzenia wszystkich ludzi (Syr 33,10), kazdego czlowieka przez Boga
(Job 40,15) sigga korzeniami do Rdz 1,26 - 27; 2,7 i znany jest ludziom. Elihu,
jeden z bohaterow Ksiggi Hioba, powie : ,(Przeciez) mnie stworzyl duch Boga
i tchnienie Wszechmocnego dalo mi zycie” (33,4). Podobnie cierpiacy bohater tej
ksiggi - Hiob wypowiada mysl, z ktorej wynika, Ze znane jest mu to, iz Bog
stwarza wszystkich ludzi : ,Wszak Ten, Ktory mnie stworzyl, stworzyl takze jego,
jeden nas uksztaltowal w lonie (naszych matek)” (31,15).

Mozna stwierdzic, ze literatura madrosciowa Starego Testamentu stwierdza
nie tylko fakt stworzenia pierwszych ludzi przez Boga. Nawigzuje do Rdz
1,26 - 27; 2,7; uczy, ze Bog nie tylko stworzyl pierwszego czlowieka, ale ze jest
Stworca wszystkich ludzi, kazdego czlowieka (Syr 33,10; Job 40,15), o czym ludzie
sa przekonani (Job 33,4; 31,15).

Ksiggi Madrosciowe Starego Testamentu uczg nie tylko o stworzeniu ludzi
przez Boga. Z Rdz 1,26 - 27; 2,7; wynika wielka godnosé osoby ludzkiej. Czlowiek
Jjawi si¢ jako uwienczenie calego dziela stworzenia, jako najdoskonalsze ze
wszystkich bytow stworzonych. O tej wielkiej godnosci cztowieka stworzonego
przez Boga ucza nas rOwniez autorzy natchnieni literatury sapiencjalnej Starego
Testamentu. Trzy z rozwazanych w niniejszej pracy tekstow fakt godnosci
czlowieka stworzonego przez Boga podkreslaja w sposdb wyrazny : ,,Uczyniles
go niewiele mniejszym od Boga, chwala i czcia go uwieficzyles” (Ps 8,6),
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~Przyodzial ich w moc podobna do swojej i uczynil ich na swoj obraz” (Syr 17,3),
~Stworzyl bowiem BoOg czlowieka ku nieSmiertelnosci, uczynil go na
podobienstwo natury swojej” (Mdr 2,23).

Z zacytowanych miejsc wynika wielka godnos¢ czlowieka, nie wiele
mniejszego od Boga, chwalg i czciz uwieniczonego (Ps 8,6), obdarzonego przez
Boga wspanialymi przymiotami (moca: Syr 17,3; nieémiertelnoscia: Mdr 2,23).
Oprécz prostego wyliczenia wspanialych przymiotéw czlowieka stworzonego
przez Boga, mozna z zestawienia : Ps 8,6; Syr 17,3; Mdr 2,23, wyciagna¢ rowniez
wniosek nastepujacy: czlowiek jest niewiele mniejszy od Boga (Ps 8,6), poniewaz
przyodziany jest w moc podobna do mocy Stworcy (Syr 17,3). Jezeli dodamy, ze
jest rowniez stworzony ku nieimiertelnosci (Mdr 2,23) to zrozumiemy, ze moc
czlowieka uczynionego niewiele mniejszym od Boga polega na jego nieSmiertel-
noéci. Z drugiej strony, moc czlowieka to obraz Mocy Boga (Syr 17,3),
niesmiertelnoé¢ czlowieka to obraz NieSmiertelnej natury Boga (Mdr 2,23).
Czlowiek stworzony na obraz Boga, na obraz natury Bozej, wskazuje przez moc,
ktéra otrzymal, nieSmiertelnos¢ do ktorej zostal stworzony, na Wszechmoc
i Niesmiertelno§é Boga. Te wielkie dary czlowiek otrzymuje w chwili stworzenia
(Ps 8,6; Syr 17,3; Mdr 2,23).

Bog wiec nie tylko stwarza kazdego czlowieka (Syr 33,10; Job 40,15), o czym
ludzie s3 przekonani (Job 33,4; 31,15). Stworca obdarza ludzi wspanialymi
darami, przymiotami, ktore czynia czlowieka niewiele mniejszym od Boga
(Ps 8,6), bo obdarzony zostaje mocg (Syr 17,3) i uczyniony ku nieSmiertelnosci
(Mdr 2,23), co jest obrazem Mocy i Niesmiertelnosci Boga.

Ksiegi Madrosciowe Starego Testamentu po ukazaniu czlowieka jako
wspanialego dziela Stworcy, wskazuja w dalszej swojej nauce o stworzeniu
czlowieka przez Boga na relacjg, jaka z tego faktu wynika. W Ps 100 zawarta jest
zacheta do wszystkich ludzi i do calego §wiata, aby czcil Boga - Stworcg (w. 1- 3):
~Wykrzykujcie na cze$¢ Pana, wszystkie ziemie; stuzcie Panu z weselem !
Wisrod okrzykow radosci stawajcie przed Nim ! Wiedzcie, ze Pan jest Bogiem :
On sam nas stworzyl, my Jego wlasnoscig, jestesmy Jego ludem, owcami Jego
pastwiska”. Ps 100 mowigc o stworzeniu wszystkich ludzi przez Boga, wskazuje
na fakt specjalnej relacji Stworca - stworzenie; ludzie staja si¢ specjalna Bozg
wlasnoscia, owcami Jego pastwiska (w.3).

W Ksiedze Rodzaju po opisie stworzenia czlowieka, ukazaniu jego wielkiej
godnoéci z tego faktu wynikajgcej (1,26 - 27; 2,7), przedstawiony jest opis raju,
gdzie czlowiek staje si¢ specjalng Boza wlasnoscia, przedmiotem specjalne;j troski
(2,8 - 25). Zauwazmy, ze Ksiggi Madrosciowe Starego Testamentu po omowieniu
faktu stworzenia wszystkich ludzi (Syr 33,10; Job 40,15; 33,4; 31,15), wykazaniu
ich wielkiej godnosci otrzymanej od Stworcy (Ps 8,6; Syr 17,3; Mdr 2,23), czynia
analogi¢ do sytuacji pierwszych rodzicow, ktorzy tez stali si¢ specjalng Boza
wlasnoscig (zostali umieszczeni w raju; Rdz 2,8 - 25). Fakt stworzenia opisany
w Rdz 1,26 - 27; 2,7 pociagnal za soba specjalna relacj¢ Stworca - czlowiek (opis
raju 2,8 - 25). Ksiggi Madroéciowe Starego Testamentu relacje t¢ przenosza
niejako na wszystkich ludzi (Ps 100,3).
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Drugi opis stworzenia czlowieka (Rdz 2,7) obok prawdy o wielkiej godnosci
czlowieka wyraza rowniez inng my$l. Opis ten wskazuje, ze czlowiek jest istota
z ziemi (< dafar min-ha> ddamah), ze jego cialo jest zlozone z pierwiastka
materialnego. Do tej prawdy nawiazujg rOwniez autorzy natchnieni Ksiag
Madrosciowych, stwierdzajac jednak, ze obowigzuje ona wszystkich ludzi
Ps 89,48 powie : ,, Pamietaj, jak krotkie jest moje zycie, jak znikomymi stworzyles
wszystkich ludzi”. Podobng mysl wypowiada Hiob : ,,Twe rece uksztaltowaly
mnie i uczynily calego, jaki jestem, i mialby§ mnie zniweczyé 7’ Pomnij, ze
ulepiles mnie jako gling, i chcialby$ znowu w proch mnie obrocié” (Job 10,8 - 9).
Rowniez w Syr 17,1 bardzo mocno podkreslony jest zwiazek czlowieka z ziemia:
»Pan stworzyl czlowieka z ziemi i zn6w go jej zwroci”.

Z tych trzech wypowiedzi (Ps 89,48; Job 10,8 - 9; Syr 17,1) wynika jednak nie
tylko znikomos¢ czlowieka jako istoty materialnej. Autorzy natchnieni
podkreslaja rowniez calkowita zaleznos¢ czlowieka od Boga - Stworcy. W Ps
89,48; Job 10,9 wyraza si¢ ona przez modlitewna ufnos¢ : ,,Pamietaj, jak krotkie
jest moje zycie” (Ps 89,48), ,pomnij, ze ulepile$ mnie jako gline ...” (Job 10,9).
Podobnie wypowiedZ Job 10,8 to stwierdzenie pelne ufnosci, ze rece
stwarzajacego nie bgda regkami niszczacymi. Syr 17,1 jest tylko stwierdzeniem, ze
czlowiek jest z ziemi stworzony i do niej wraca, ale staje si¢ to za przyczyna Boga,
podkreslona jest wigc zaleznoé¢ od Stworcy.

Pierwsza ksiega Pisma Swigtego wskazuje rowniez na misj¢, jakg czlowiek
ma do spelnienia w Swiecie (Rdz 1,26 - 31). Literatura sapiencjalna Starego
Testamentu w swoich wypowiedziach nawiazuje i do tej mysli podkreslajac
fakt wielkiej roli, jaka czlowiek odgrywa w $wiecie, wskazujac na zadania
postawione czlowiekowi przez Stworce: ,i madroscia Twbja stworzyles
czlowieka, aby panowal nad stworzeniami przez Ciebie uczynionymi i wy-
roki wydawal w prostocie serca” (Mdr 9,2 - 3). Stwierdzeniec Mdr 9,2
- 3 aktualizuje wezwanie, ktore Bog skierowal do pierwszych ludzi: ,,Po czym
Bog im blogostawil mowiac do nich: Badicie plodni i rozmnazajcie sig,
abyscie zaludniali ziemig i uczynili ja sobie poddana, abyfcie panowali nad
rybami morskimi, nad ptactwem i nad wszystkimi zwierzetami pelzajacymi po
ziemi” (Rdz 1,28). Nie tylko pierwsi ludzie mieli czyni¢ ziemi¢ sobie poddang.
Wszyscy ludzie jako stworzenia Boze maja spelnia¢ misj¢ rozwijania
i udoskonalania §wiata, misje, ktora Bog przekazuje juz w chwili stworzenie
kazdemu czlowiekowi (Mdr 9,2). Mysl o czlowieku demiurgu $wiata literatura
sapiencjalna nie tylko aktualizuje, ale wskazuje rowniez na to, co jest warunkiem
_dobrego j jej wypelniania. W Ps 119,73 autor natchniony mowi: ,,Twe rece mnie
“uczynily i postawily : obdarz mnie madroécia, bym si¢ nauczyl Twoich
przykazaf”. Aby dobrze wypelni¢ misje zamierzona przez Boga (misj¢ wladania
nad swiatem), potrzebna jest madros¢, ktora czlowiek moze zdobyé u Stworcy,
a dzigki ktorej nauczy si¢ przykazan i tg droga zdobedzie rozeznanie, co jest
dobrem, a co zlem. Madroi¢ otrzymana od Boga ma pomoéc czlowiekowi
odnalezé wlasciwa drogeg, droge przykazan w pelnieniu misji rozwijania
i udoskonalania §wiata.
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Zauwazmy, ze Ksiggi Madrosciowe Starego Testamentu w dotychczasowej
nauce o stworzeniu czlowieka trwaja na fundamencie pierwszych rozdzialow
Ksiegi Rodzaju:

- Syr 33,10; Job 40,15; 31,15; 33,4 to stwierdzenie faktu, ze Bog stworzyl nie
tylko pierwszego czlowieka, ale ze jest Stworca wszystkich ludzi (Rdz 1, 26 - 27;
2,7),

- Ps 89,48; Job 10,8 - 9; Syr 17,1 podkreslajg materialng strong czlowieka (Rdz
2,7,

- Ps 8,6; Syr 17,3; Mdr 2,23 mowia o wielkosci cztowieka stworzonego przez
Boga (Rdz 1,26 - 27; 2,7),

- Mdr 9,2 to ukazanie misji czlowieka w §wiecie, misji, ktérg wyznaczyl mu
Bog (Rdz1,26 - 31),

- Ps 100,3 mowi o tym, ze ludzie staja si¢ specjalna Boza wlasnoscia, co ma by¢
analogia do opisu raju, gdzie czlowiek jest rowniez przedmiotem specjalnej troski
Boga (Rdz 2,8 - 25).

Czy nauka o upadku pierwszych ludzi z Rdz 3 znajduje swoje reminiscencje
w Ksiggach Madrosciowych, tak samo jak znalazla w nich nauka Rdz 1-2
o stworzeniu i godnosci czlowieka ? Wydaje sig, ze tak.

Autor natchniony Syr 15,14 nawiazuje wyraznie do sytuacji czlowieka
umieszczonego w raju, kiedy stwierdza, ze wszyscy ludzie zostali postawieni
wobec wolnosci wyboru : ,,On na poczatku stworzyl czlowieka i zostawil go
wlasnej mocy rozstrzygania”. Zdaniem Syr 15,14 ludzie sami moga decydowaé
o tym, czy wspanialy plan, jaki Bog zamierza wobec nich juz w chwili stworzenia,
zostanie zrealizowany. Czy Syr15,14 nie nawigzuje do opisu raju, gdzie czlowiek
zostal postawiony wobc wolnosci wyboru : ,Z wszelkiego drzewa tego ogrodu
mozesz spozywaé wedlug upodobania, ale z drzewa poznania dobra i zla nie
wolno ci jesé, bo gdy z niego spozyjesz niechybnie umrzesz” (Rdz 2,16 - 17)?
Wypowiedz ta znajduje odbicie w Syr 15,14: ,zostawil go wlasnej mocy
rozstrzygania”. Kohelet, kontynuujac nauke o historii ludzi, ktorzy zostawieni
wlasnej mocy rozstrzygania nie korzystaja z tego w sposob wlasciwy, podobnie
jak pierwsi rodzice w raju : ,ja odkrylem tylko to, ze Bog uczynil ludzi prawymi
lecz oni szukaja rozlicznych wybiegow” (7,29). A wiec historia czlowieka
umieszczonego w raju powtarza si¢. Ludzie stworzeni jako prawi (Koh 7,29),
staja si¢ specjalna Boza wlasnoscia (Ps 100,3), a zostawieni wlasnej mocy
rozstrzygania (Syr 15,14), ,,szukaja rozlicznych wybiegow” (Koh 7 ,29). Wielka
zastugg Ksiag Madrosciowych Starego Testamentu jest wskazanie na fakt, ze
Bog wobec kazdego czlowieka ma taki sam plan, jaki mial wobec pierwszych
rodzicow, ktorych stworzyl na swoj obraz i podobienistwo (Rdz 1,26 - 27), ktérych
uczynil swoja wlasnoscia (raj) (2,8 - 25), zostawil wlasnej mocy rozstrzygania (Rdz
2,16 - 17),a oni szukali rozlicznych wybiegow (Rdz 3,1 - 8), odchodzac od Stworcy
przez grzech.

" Antropologiczne orgdzie Rdz 3 Ksiegi Madro§ciowe kontynuuja dalej. Po
upadku czlowieka w raju (Rdz 3,1 - 8), mowa jest o tym, ze czlow1ek zostal przez
Boga osadzony:
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Rdz 3,9 - 13 - przesluchanie, stwierdzenie winy,

Rdz 3,14 - 20 - wyrok, kara,

Rdz 3,21 - 23 - wykonanie wyroku.

Podobnie jest ze wszystkimi ludzmi, twierdzg Ksiggi Madroscmwe Starego
Testamentu : Bog uczynil ludzi prawymi (Koh 7,29), oni szukaja wybiegow
- popelniaja zlo (Koh 7,29). Za popelnione zlo czeka jednak ludzi sad, kara. Mowi
o tym Syr 33,13: ,Jak glina w rece garncarza, ktory ja ksztaltuje wedlug swego
upodobania, tak ludzie w rgku Tego, ktory ich stworzyl, i odda im wedlug swego
sadu”. Moina zapytaé, jaka kare wymierzy Bo6g ludziom, ktorzy szukaja
rozlicznych wybiegow (popelniaja zto) ? Nie usunie ich z raju, ludzie s3 juz poza
nim. Autor natchniony na to pytanie nie odpowiada stwierdzajac tylko ogolnie :
»Jak obok zla - dobro, a obok $mierci - zycie, tak obok bogobojnego - grzesznik”
(33,14).

Do tej pory wykazalismy, ze Ksiggi Madrosciowe Starego Testamentu
nawigzujac do Rdz 1 - 3, przedstawiaja wyklad nauki o stworzeniu czlowieka
przez Boga, jego wielkiej godnosci, roli w $wiecie, specjalnej relacji do Stworcy.
Wskazuja rOwniez na wolnos¢ wyboru drogi postgpowania, podkreslajgc, ze za
popelnione zlo czeka czlowieka sad.

Po refleksji nad Rdz 1 - 3 Ksiggi Madrosciowe Starego Testamentu nawiazuja
w swojej nauce o stworzeniu czlowieka do Rdz 4. Jezeli przyjmiemy, Ze
Rdz 4 opisuje skutki grzechu pierworodnego, ktéry przynosi zerwanie relacji
migdzyludzkich (Kain zabija Abla) oraz odejscia czlowieka od Boga (,Kain
odszedl od Jahwe ...”; 4,16), to nalezy zwrdci¢ uwagg, ze literatura sapiencjalna
Starego Testamentu nawigzuje do nauki Rdz 4, ale w sensie pozytywnym.
Udziela rad, jak powinny wygladac relacje migdzyludzkie, wskazuje rOwniez na
warunki wlasciwej relacji czlowicka do Boga. Podstawa stosunkow
migdzyludzkich jak i wlasciwego stosunku ‘czlowieka do Boga jest fakt
stworzenia wszystkich ludzi przez Boga.

Pierwsza wypowiedzia, ktora chce wskaza¢ na wlasciwe relacje miedzy
ludZmi (zerwane przez grzech pierworodny, Rdz 3 - 4), jest stwierdzenie Job 33,6 :
»Oto obaj jesteSmy rowni wobec Boga, ja takze z gliny jestem ulepiony”. A wiec
u podstaw relacji migdzyludzkich stoi rownos¢ wszystkich ludzi wynikajaca
z faktu stworzenia. Podobng mys$l wypowiada Mdr 6,7: ,,bo On stworzyt malego
i wielkiego i podobnie troszczy si¢ o wszystkich”,

Nie tylko rownos¢ wynikajaca z faktu stworzenia ma by¢ podstawg relagji
migdzyludzkich. Na inng zasade, ktéra powinna obowigzywac miedzy ludZzmi,
wynikajaca z faktu stworzenia, wskazuje Ksigga Syracha mowiac o lekarzu i jego
wielkiej roli w spolecznosci ludzkiej: ,,Potem sprowadz lekarza, bo jego tez
stworzyl Pan, nie odsuwaj si¢ od niego, albowiem jest on ci potrzebny” (Syr
38,12). Z faktu stworzenia wynika rownos¢ wszystkich ludzi. Z wypowiedzi Syr
38,12 wynika jednak, ze sa ludzie, ktorzy z zamierzenia Stworcy powinni nies¢
pomoc innym (lekarz), a ludzie z tej pomocy powinni korzystac. W Syr 38,1 jest
jeszcze inna rada : ,,Czcij lekarza czcia nalezna z powodu jego poslug, albowiem
ijego stworzyl Pan”. O ile w Syr 38,12 mowa jest o tym, aby korzysta¢ z pomocy
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innego czlowieka, specjalnie uzdolnionego przez Stworcg (lekarz), to w Syr 38,1
jest wezwanie, aby czlowiekowi, ktory dobrze wypelnia swoje powolanie stuzenia
innym okazaé czes¢, szacunek.

W Syr 4,1 - 6 autor natchniony wskazuje na inna relacje migdzy ludzmi. O ile
w Syr 38,1.12- byla mowa o korzystaniu z pomocy czlowieka do tego
stworzonego, to w Syr 4,1 - 6 mowa jest o tym, aby nies¢ pomoc tym, ktorzy tej
pomocy potrzebujg, bo to oni zostali przez Boga stworzeni. Za pozostawienie
tych ludzi bez pomocy grozi bowiem przeklefistwo, ktorego Stworca wystucha:
»,Gdy bowiem przekinie ci¢ w gorzkosci duszy, Ten, co go stworzyl wystucha jego
zyczenia” (Syr 4,6). Fakt stworzenia przez Boga czlowieka, ktéry pomocy
potrzebuje, powinien skloni¢ tych, co pomoc nie§¢ moga do pochylenia si¢ nad
czlowiekiem, ktoremu trudno zy¢.

Po oméwieniu nauki Ksiag Madrosciowych Starego Testamentu o relacjach,
jakie powinny obowigzywa¢ miedzy ludzmi, wynikajacych z faktu stworzenia
(a ktore zostaly zerwane, co przedstawione zostalo w Rdz 4), autorzy natchnieni
wskazuja na prawa, jakie powinny obowigzywaé w relacji czlowiek - Bog (ktora
zostala zerwana wedlug Rdz 4,16: ,,Kain odszedl od Jahwe”).

Podstawg wlasciwej relacji czlowiek - Bog, podobnie jak wlasciwej relacji
migdzy ludZmi, jest fakt stworzenia czlowieka przez Boga. Mdr 15,11 - 12
wskazuje na pierwszy element wlasciwej relacji czZlowieka do Boga : poznanie
Tego, ktory czlowieka stworzyl.

Tragiczny jest bowiem los ludzi nie pozna_]qcych Stworcy, zwolennikow
idolatrii: ,,Nie poznal bowiem Tego, ktory go utworzyl i (ktory) tchnal wen
dzialajacg duszg, i napelnil go duchem zycia” (Mdr 15,11).

Poznanie Boga nie zamyka w sobie wszystkich aspektow relacji czlowiek
- Bog. Stworce trzeba wielbié, czci¢ na modlitwie: ,,Przyjda wszystkie ludy, ktore
stworzyle$, i Tobie, Panie, poklon oddadzs, i beda slawily Twe imi¢” (Ps 86,9),
~Wejdzcie, uwielbiajmy, padnijmy na twarze i zegnijmy kolana przed Panem,
ktory nas stworzyl” (Ps 95,6), nawigza¢ z Nim kontakt w modlitwie

- indywidualnej, blaganiu za grzechy: ,Postara si¢ pilnie, by od samego ranka

zwrocié si¢ do Pana, ktory go stworzyl, i przed Najwyzszego zaniesie swa prosbe.
Otworzy usta swe w modlitwie i blaga¢ bedzie za swoje grzechy”(Syr 39,5),
umilowaé Stworcg z calego serca: ,Kazdym swym czynem oddal chwalg
Swietemu i Najwyzszemu; slowami uwiclbienia z calego serca swego épiewal
hymny i umilowal Tego, ktory go stworzy!” (Syr 47,8), ,,Z calej sity miluj Tego, co
ci¢ stworzyl, i nie porzucaj stug Jego oltarza !” (Syr 7,39).

Jak widzimy, Ksiegi Madrosciowe nawigzuja do Rdz 4, gdzie przedstawione
jest odejécie czlowieka od czlowieka, oraz odejscie czlowieka od Boga, ale
wskazujg, jak to co zle naprawic. Nalezy pamietac, ze czlowiek jest stworzony
przez Boga. To pozwoli zrozumie¢ wielkos¢ czlowieka, jego godnos¢, jego misjg,
specjalng relacje Stworca - stworzenie, pozwoli zrozumieg, jakie prawa powinny
panowaé¢ migdzy ludzmi, oraz przyja¢ wlasciwa postawe wobec Boga. To
wszystko pozwoli uniknaé tego, co rozegralo si¢ w Rdz 4: zabojstwa brata oraz
odejscie od Boga.
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Jak widzimy, Ksiegi Madro$ciowe w oparciu o Rdz 1 - 4 przeprowadzaja
wspaniala katechezg na temat stworzenia czlowieka przez Boga. W zestawieniu
wyglada to nastgpujaco:

Ksiegi Madrosciowe

Ksiega Rodzaju
Starego Testamentu
Fakt stworzenia (1,26 - 27; 2,7) Job 31,15; 33,4; 40,15.

Natura czlowieka stworzonego na

i podobienstwo Boga (Rdz 1,26 -27): Syr 17,1 - 14; Mdr 2,23; Ps 8,6,

proch z ziemi (Rdz 2,7) : Job 10,8 - 9; Syr 17,1; 33,10; Ps 89,48.
Zadania czlowieka stworzonego

(Rdz 1,28 - 31): Mdr 9,2; Ps 119,73.

Ludzie specjalna Boza wlasnoscia,

opis raju (Rdz 2,8 - 25): Ps 100,3

wolnoé¢ wyboru (Rdz 2,16 - 17): Syr 15,14.

Upadek (grzech pierworodny)

(Rdz 3,1 - 8} Koh 7,29

sad, wyrok, kara (Rdz 3,14 - 24): Syr 33,13.

Sytuacja po grzechu pierworodnym
(Rdz 4,1 - 16), zerwanie relagji
miedzyludzkich (Kain zabija Abla): nauka o wlasciwej relacji czlowiek
- czlowiek: Job 33,6; Mdr 6,7; Syr 4,6;
38,1.12,

nauka o wlasciwej relacji czlowiek

- Stwérca: Mdr 15,11; Syr 7,30; 39,5; 47,8,
Ps 86,9; 95,6.

Z takiego zestawienia wynika jedna podstawowa roznica. Rdz 1- 4 opisujac
poczatki historii czZlowieka stworzonego pozostawia czlowieka w beznadziei.
Czlowiek zrywa z drugim czlowiekiem,odchodzi od Boga. Ksiggi Madrosciowe
Starego Testamentu jako ostatnie w kanonie Pisma Swigtego wskazuja na droge,
ktérg nalezy do Boga wracaé, pamietajac, ze jest On Stwoércg. Czlowiek
stworzony przez Boga jest nie po to, by zabijaé brata, nie po to, by od Stworcy
odchodzié, ale po to, by Boga z calego serca umilowac.

zerwanie relacji czlowiek - Bog (4,16):
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Ks. Romuald Jankiewicz

SYTUACJA WIARY 1 NIEWIARY DZISIAJ
Przyczyny wspblczesnego ateizmu wedlug Karla Rahnera (1904 - 1984)

Sobor Watykanski IT do ,najpowazniejszych spraw doby obecnej” zaliczyl
ateizm, jako niedostrzeganie przez ludzi wspolczesnych wewnetrznej i zywotnej
lacznoéci z Bogiem albo tez wyrazne jej odrzucanie. Wyrazil takze Zyczenie, aby
zjawisko to poddaé staranniejszym badaniom (KDK 19). Z réznych, zlozonych
przyczyn ma dzi§ miejsce ogolnoswiatowy proces odchodzenia ludzi od
chrzescijanstwa i Kosciola, a wiec i od Boga. Ludzie zyjacy w swiecie od dawna
chrzefcijaniskim coraz czgsciej przestaja si¢ deklarowaé jako czlonkowie
Koiciola czy jako wierzacy w Boga. Swiat staje si¢ coraz bardziej
zdesakralizowany, coraz mniej otwarty na Boga. Chociaz liczba tych, ktorzy
wyznaja chrzescijanstwo, jest globalnie ciagle jeszcze znaczna, to jednak, patrzac
realnie, mozna si¢ spodziewaé, ze odsetek chrzeicijan w Swiecie bedzie sig
ustawicznie zmniejszaé. Mozna chyba nie bez stusznoéci powiedzieé, ze dzis juz
nie jest tak, iz niewierzacy zyja wérod chrzescijan, lecz to chrzescijanie Zyja
posrod ludzi o obojgtnym lub wrogim do nich nastawieniu.

Problem ludzi niewierzacych jest zlozony. Istniejq przeciez niewierzacy
bardzo réznego rodzaju. Z pewnoscia nie da sig tez ich wszystkich - patrzac od
strony wiary - oceni¢ jednakowo. Sa wiréd nich ludzie o wyraznie zlej woli, ale s3
tez przeciez ludzie, o ktérych trzeba uczciwie powiedzie¢, ze¢ sy dobrzy

“iszlachetni. Sg ateifci wojujacy z religia i Kosciolem, ale sg tez i tacy niewierzacy,

ktorzy w gruncie rzeczy jakby tesknia za Bogiem, mimo ze odrzucajg ideg Jego
istnienia. Sg ludzie, ktérym trudno by odméwié ich osobistej winy w tym, ze stali
si¢ niewierzacymi, ale s3 i tacy, ktorzy z przyczyn bardziej obiektywnych nie
doszli ostatecznie do wiary. Nasze pierwsze odczucie czy intuicja mowia wigc
nam, wierzacym, ze chyba nie wszyscy niewierzacy maja zamknieta droge do
zbawienia przez sam fakt tego, ze s3 wlasnie niewierzacymi. Co wigcej, jestesmy
czasem wrecz przekonani, Ze niektorzy z nich jak najbardziej zastuguja na to, by
by¢ przez Boga zbawionymi.

Zgodnie z duchem nauczania Vaticanum 11 dzisiaj nie mozna juz wystgpowac
nawet przeciw zdecydowanym ateistom tak, jakby si¢ mialo przed soba tylko
glupcow albo zloczyficow, gdyz - jak mowi konstytucja Gaudium et spes
- zjawiska okre§lane pojeciem ateizmu roznig si¢ migdzy sobg w wysokim
stopniu, a ich przyczyny i bodzce je wywolujace sa rowniez niezwykle odmienne
jedne od drugich. Dlatego teologia musi si¢ dzi§ pyta¢ w.sposdb calkiem nowy,
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jakie s3 rzeczywiste przyczyny wspolczesnego ateizmu. Sam Sobor wskazuje, |

bardzo zreszta skrotowo, na te przyczyny. Kladzie nacisk na wplyw stosunkéw
socjologicznych, wzmiankuje o ateizmie egzystencjalnym, o ateizmie
pozytywistycznym uwazajacym samo pytanie o Boga za bezsensowne oraz
o ateizmie ,,postulatywnym”, ktory dopatruje si¢ dowodu na istnienie Boga
w absurdalnosci egzystengji i zla panujacego w Swiecie. Mowi, ze ateizm moze
mie¢ przyczyny spoleczne i bywa badz to wynikiem falszywej interpretacji
samego w sobie slusznego poczucia wolnosci i autonomii wspodlczesnego
czlowieka czy jego woli wyzwolenia si¢ ze zniewolenia gospodarczego i spolecz-
nego, badz to wyrazem zabsolutyzowania wartosci ludzkich. Stwierdza tez, ze
ateizm jest czgsto tylko odrzuceniem takiego Boga, jaki rzeczywiscie nie istnieje.
Sobor dostrzega takze takie trudnofci dla wiary dzisiejszego czlowieka, jak:
odczucie braku wszelkiego do§wiadczenia religijnego, rzekome zagrozenie
czlowieka przez ideg Boga, splycenie wyobrazen, jakie kto§ moze laczyé
Z pojeciem Boga. Podkresla tez, ze chrzefcijanie niestety rowniez ponosza
w jakims$ stopniu wing za dzisiejszy ateizm. Vaticanum II dostrzega wyraznie, ze
zalezno$¢ jednostki od spoleczefistwa, w ktorym tkwi, jest wigksza niz to
wezesniej zakladano (KDK 19 -20).

Jednym z tych, ktorych zywo poruszal problem ateizmu, jest niemiecki teolog
Karl Rahner, nalezacy do najbardziej znanych i wybitnych teologow dziesiejszej
doby. Jako umyst nieprzecigtnej miary obecny jest Rahner w teologii wlasciwie
wszgdzie. Wypowiada si¢ w sprawach najbardziej aktualnych i kontrowersyj-
nych, jak i w tych, co do ktdrych niewiele od lat powiedziano nowego. Problemy
te zawsze probuje postawic w nowym $wietle, dostrzega ich nowe aspekty, odnosi
w nowy sposob do zycia czlowieka!. Teologia Rahnera to wyraz jego prze$wiad-
czenia, ze teolog musi by¢ obecny w samym sednie §wiata, odczuwaé zywo jego
problemy i na nie reagowac - po to, aby uczyni¢ Prawde objawiong przez Boga
i postannictwo zbawcze Chrystusa jak najbardziej zrozumialymi dla czlowieka.
Wie on, ze - byé moze bardziej niz kiedykolwiek - teologia dzisiaj musi byé
teologia egzystencjalna, nie moze abstrahowaé od czlowieka i jego konkretnej
sytuacji. Wszelka refleksja teologiczna musi sta¢ mozliwie blisko cztowieka, by
pomodc mu lepiej zrozumieé wlasng sytuacje i relacj¢ wobec objawiajacego sie mu
Boga. Stad punktem ogniskujacym teologi¢ Rahnera jest wlasnie czlowiek.
W jego przekonaniu dzisiejsza teologia dogmatyczna winna staé si¢ antropologia
teologiczng. Nie moze ona by¢ czysto pojeciowa, wszelkie za$ kwestie dogma-
tyczne winny byé¢ odnoszone do swoistego doswiadczenia czlowieka?.

Rozumiejac w taki wlasnie sposob zadania i sens teologii, uwaza Rahner, ze
teologia dnia dzisiejszego winna sta¢ si¢ teologia dialogu z ludzmi, ktorzy sadza
o sobie, ze nie potrafia wierzy¢ w Boga. Zaniepokojenié sytuacja wspolczesnego
swiata, ktory, jak si¢ wydaje, chce sig¢ obchodzi¢ bez Boga, jest w pismach
Rahnera bardzo wyrazne. Sadzi on wrecz, ze nie ma dzi§ dla Kosciola kwestii
bardziej palacej i aktualnej, jak wlasnie konfrontacja duchowa i pastoralna
z ateizmem. Wobec problemu niewiary musi Kosciol umie¢ zaja¢ wlasciwa
postawe. Rowniez teologia musi wyjs$¢ naprzeciw zjawisku ateizmu i nie moze
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unikaé proby oceny sytuacji niewierzacych. Stad i w spusciznie teologicznej
samego Rahnera znalezé mozna tak wiele uwag i rozwazan na temat niewiary
i ateizmu w dzisiejszym Swiecie.

Zamierzeniem niniejszego studium jest przedstawienie pogladow Karla
Rahnera na temat przyczyn i uwarunkowan wspolczesnego ateizmu. Bez trudu
mozna stwierdzié, ze $wiat, w jakim dzisiaj zyje czlowiek, nie sprzyja
powstawaniu i utrzymywaniu si¢ §wiatopogladu teistycznego, wierze religijnej.
Czlowiek dzisiejszy odchodzi zwlaszcza od postaw wiary przejawiajacych sie
w jakich§ formach zewngtrznych, w Kosciele, w religii. Wydaje si¢, ze dzi§
czlowiekowi trudniej jest wierzyé w Boga, niz ludziom dawniejszych czasow.
Rodzi si¢ wobec tego szereg pytan. Czy zawsze odchodzenie czlowieka od religii,
od konkretnej wiary oznacza dla niego jego faktyczna, osobista i cigzka wing?
Czy czlowiek zawsze tylko sam osobicie ponosi odpowiedzialnos¢ za to, ze
odrzuca Boga i religi¢? Czy w konkretnych przyczynach niewiary mozna
doszukaé sie jakiego§ ewentualnego usprawiedliwienia przynajmniej niektorych
niewierzacych? Proba rozja$nienia tych kwestii bedzie dokonana przez Rahnera
analiza dzisiejszej-sytuacji wiary i niewiary.

A. DESAKRALIZACJA SWIATA

Rahner wskazuje na to, ze mentalno$¢ czlowieka doby wspolczesnej
faktycznie rézni si¢ wyraznie od sposobu patrzenia na §wiat ludzi Zzyjacych
dawniej. Sytuacje wspolczesnego czlowieka i zarazem caly dzisiejsza epoke
charakteryzuja, wedlug niego, trzy zasadnicze cechy. Po pierwsze, myslenie
wspolczesnego czlowieka zdominowane jest w duzej mierze racjonalno
- przyczynowym obrazem §wiata. Po drugie, czlowiek dzisiejszy ma wysoko
rozwinigta swiadomos$é historyczng. Po trzecie, czlowiek ten posiada poczucie
swych wielkich mozliwosci: jest przekonany, Ze on sam jest w stanie planowac
i manipulowaé tak $wiatem, jak i samym soba. To wszystko ma istotny wplyw
réwniez na ksztalt religijnosci badz areligijno$é nowoczesnego czlowieka.

" Rahner jest wigc przekonany, ze jedng z decydujacych przyczyn, dla ktorych
trudno jest dzis ludziom dociera¢ do wiary w Boga, jest, mowigc najogolniej, fakt,
ze czlowiek w swym historycznym rozwoju osiagnal dzi§ jednoznacznie
i ostatecznie faze tworczosci wlasnej, stal si¢ w stosunku do swego srodowiska,
naprawde i skutecznie, jego racjonalnie planujacym panem i wladca”3. Ten
dajacy si¢ ogolnie stwierdzi¢ fakt ma, zdaniem Rahnera, istotne znaczenie, jesli
chodzi o dzisiejsza sytuacje religijng. Otéz czlowiek zyl zawsze w swym
naturalnym $rodowisku, otoczony przyroda. Mimo ze zawsze w to swoje
naturalne srodowisko ingerowal - po to, by je wykorzystywac dla celow swego
zycia - to jednak, az do najnowszych wlasciwie czasow, przyroda byla dlan czyms
poteznym, nie dajacym si¢ opanowal, czym§, co rzadzi si¢ swymi wlasnymi,
groznymi, nie zawsze laskawymi dla ludzi prawami. Rzady Boga i prawa
przyrody przezywano jako pewnego rodzaju jedno$C. Poprzez przyrodg
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przemawial Bog, dawal si¢ przez nia poznawa¢ w swej laskawosci albo,
przeciwnie, w swym gniewie. Wszelkie nieprzewidziane czy grozne zjawiska
przyrody przyjmowano jako wyrazy dzialania samego Boga. Oczywiscie
przyroda zawsze bywala dla czlowieka rowniez czym$ zwyklym, obliczalnym
i bliskim i nie zawsze w jednakowym stopniu odczuwano j3 jako bezposrednia
obecnos¢ boskich rzadow. Jednak czlowiek jeszcze do niedawna nie potrafil
uniezalezni¢ si¢ od jej praw ani podporzadkowa¢ ich sobie. Dlatego przyroda,
cho¢ oczywiscie nigdy nie utozsamiano jej z Bogiem, byla niegdys dla ludzi czym$
w rodzaju ,,boskiego namiestnictwa”, a czlowiekowi pozostawalo tylko by¢ jej

postusznym, w milczeniu i z pokorg, albo modli¢ si¢ o laskawos¢ do Tego, ktory

byl tez i jej Panem®.

Tak patrzono na §wiat jeszcze do nie tak dawna. Dzisiaj za$§ sytuacja si¢
zmienila, i to, jak sadzi Rahner, bardziej radykalnie niz to si¢ potocznie zwyklo
ocenia¢. Wprawdzie i dzis istnieje ciagle jeszcze przyroda, ktorg mozna odczuwac
jako nie skazona przez ludzka dzialalnos¢, i wprawdzie dotykaja nas ciagle kleski
zZywiolowe i nieuleczalne choroby, ale stosunek czlowieka do naturalnego
srodowiska swej egzystencji zmienil si¢ zasadniczo. Czlowiek nie jest juz tylko
tym, ktory zyje w otoczeniu przyrody, lecz nadto tym, ktory t¢ przyrode aktywnie
zmienia i ksztaltuje. Przyroda zostala dzi§ w pewnym sensie przez czlowicka
zupehnie ,,zdegradowana” do roli tylko materialu i warsztatu dla jego tworczych
dzialan, potrzebnego mu do budowania sobie wedlug wlasnych planéw wlasnego
swiata. Nie jest ona juz, jak dawniej, niedosicglym, nie podlegajagcym mu
narzgdziem w rgku samego Boga. Czlowiek zmuszajac przyrodg do stuzenia sobie
zostaje catkiem realnie wydany w swoje wlasne rece. ,,Swiat otaczajacy go staje
si¢ jego wlasnym obrazem, a w swym $rodowisku spotyka samego siebie”®.
Nauka dzisiejsza nie zajmuje si¢ juz estetyczno - folozoficzna kontemplacja
§wiata, lecz zastanawia sig, jak przyrode opanowa¢, jak zawladnaé jej prawami.
Nadto juz sam czlowiek staje si¢ niemal materialem do formowania, §wiatem,
ktory ma dopiero zaistniec, a ktorego stworca chcee staé sig on sam. Czlowiek dnia
dzisiejszego i jutrzejszego rzeczywiscie stal si¢ podmiotem, ktory sobie powierzy}
samego siebie, i to nie tylko w sposob teoretyczny, lecz najzupelniej realnie,
przeprowadzajac tym samym w praktyce ,przewrét kopernikanski® od
kosmocentryzmu do antropocentryzmu®,

Otoz ten wlasnie dokonujacy si¢ dzisiaj proces upodmiotowiania czlowieka
zjednej strony i hominizacji §wiata z drugiej ma, wedlug Rahnera, bardzo istotne
znaczenie dla ksztaltowania si¢ stosunku czlowieka do Boga i do religii w ogdle.
Konkretnie za§ uwaza Rahner, ze stanowi on bardzo powazna trudno$¢
w dochodzeniu czlowieka do postawy religijnej. ,Bog rzeczywiscie (tak to
w kazdym razie wyglada) stal si¢ znacznie bardziej odlegly od czlowieka, odkad
przyroda wydaje si¢ zdegradowana do materiatu ludzkiej tworczosci. Swiat [...]
dostal si¢ wprawdzie pod wladze czlowieka, lecz zarazem stal si¢ jakby gesto
utkang przegroda, ktora oddziela od Boga. W przyrodzie i w tym, co z niej sam
produkuje, czlowiek znajduje w sposob naoczny tylko §wiat: prawa materii

i odbicie samego siebie””.
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. ateizmu w takiej mierze, w jakiej ono w starozytnosci nie istnialo

Jest dla Rahnera faktem niezaprzeczalnym, ze dzisiejszy obraz swiata sprzyja
odchodzeniu czlowieka od Boga, czy raczej niedochodzeniu do Niego. Czlowiek
nie potrafi juz odbieraé tego, co si¢ dzieje w §wiecie, jako dzialania Boga tak
bezposrednio i nieodparcie jak dawniej. Rzeczy ,nadzwyczajne” albo
przerazajace nie sklaniaja juz do kontemplacji czy do blagalnych modlitw, lecz
do wzmozenia wysilkoéw w celu ich wyjaénienia lub przezwycigzenia. Swiat stal
si¢ dla czlowieka dnia dzisiejszego odbostwiony i zsekularyzowany. Skutkiem
tego Boég odsuwa si¢ w niepochwytna dal, staje si¢ czyms nieokreslonym, czyms
niewartym refleksji. Z tego wlaénie odczucia, zdaniem Rahnera, rodzi si¢
widoczny dzi§ ateizm o §wiatowej juz skali oraz, jak si¢ przynajmniej wydaje,
spadek uzdolnien do przezyé religijnych. Doswiadczenie Boga bywa za$ w tym
nowym obrazie siebie i §wiata zbyt czesto juz nie czyms, do czego czloWiek sam
dochodzi, ale ,raczej dobrotliwym reliktem przeszlosci, ktéry zostal mu
przekazany przez tradycj¢ mniej wigcej jak portrety przodkoéw z minionych
generacji”s. .

Pojecie §wiata czasow nowozytnych rézni sig wige zasadniczo od jego wizji
czasow dawniejszych. Swiat stal si¢ czyms, co samo w sobie daje si¢ zbadaé
i opanowaé. Rahner zaznacza, ze w istocie ten wspolczesny obraz swiata
odpowiada autentycznie chrzeicijafiskiemu pojmowaniu rzeczywistosci
stworzonej. Prawdziwa bowiem chrzeicijafiska nauka o stworzeniu Swiata
i chrzescijanskie rozumienie egzystencji zawieraja rowniez prawde o koniecznym
odmitologizowaniu i desakralizacji §wiata. Swiat ustanowiony przez Boga
w Jego wolnosci pochodzi wprawdzie od Niego, ale nie w sposob, w jaki Bog
posiada samego siebie; w tym sensie §wiat rzeczywiscie nie jest Bogiem. Stad nie
mozna go uwazaé za naturg ,$wiety”, ale tylko za tworzywo dla tworczej
dzialalnosci czlowieka. Taki stosunek do $wiata wyprowadzi¢c mozna
z przeslanek teologicznych: z nauki o stworzonosci calej rzeczywistosci Swiata,
jak i z obecnego juz u Tomasza z Akwinu zasadniczego twierdzenia, ze Swiat
w duzej mierze mozna wyjasni¢ z ,,przyczyn drugich”, to znaczy z samego siebie®.

Ow proces desakralizacji natury jest wigc dla Rahnera czym$ w sobie
pozytywnym z chrzeécijaniskiego punktu widzenia. Sekularyzacja w rozumieniu
teologicznym nie oznacza tylko ze§wiecczenia trefci religiinych albo ich
usunigcia z Zycia publicznego. Stanowi raczej - w sensie pozytywnym
- ,wynikajace z wiary uznanie samoistnosci i sensownosci §wieckiego §wiata”®.
Mimo wszystko 6w pozytywny w sobie proces jest zarazem w pewnym sensie
realnie niebezpieczny dla wiary: ,,W ten sposob istnieje tu jednak dla czasow
nowozytnych pokusa, aby w >» wyjasnianiu« §wiata obchodzi¢ si¢ bez Boga.
Stad ceng biblijnego »odczarowania« $wiata jako stworzenia (...), ktore jest
konieczne dla autentycznego, pelnego czci teizmu, jest ryzyko nt:v;voiytnego

Rahner nie wyciaga z tego oczywiscie wniosku, ze dawny sposob widzenia
§wiata byl lepszy od dzisiejszego czy bardziej odpowiadajacy rzeczywistosci
tajemnicy Boga. Stwierdza jednak, Ze jest faktem, iz w dawnym obrazie swiata
Bog i czlowiek byli blizej siebie. Czlowiek minionych epok mogl szczerzej
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spontaniczniej niz czlowiek dzisiejszy przyjmowaé absolutny charakter religii
z jej konkretnymi przepisami i praktykami.

B. PRZEZYCIE TRANSCENDENCJI BOGA

Rozwoj nauk przyrodniczych i zwiazany z nim nowy sposob widzenia Swiata
przez dzisiejszego czlowieka dotyczy — zdaniem Rahnera— rowniez problemu
zdolnosci odczuwania transcendencji Boga.

Kosciol zawsze nauczal, ze Bog jest rzeczywistoscia, ktora .jest absolutnie
rézna od §wiata, mimo, e jest trwala, wszystko przenikajaca i wszystko w sobie
obejmujaca podstawa. Nie mozna Go pojmowaé jako sumarycznej formuly
wszelkiej rzeczywistosci; nie jest jakoscia tego §wiata, lecz w sposob absolutny
jest w sobie i dla siebie, zadnego swego aspektu bytowego nie dzieli z innym
bytem i dlatego nie jest uzalezniony od tego, co inne. ,Nie mozna bowiem
twierdziC, ze migdzy Stworca a stworzeniem istnieje jakie§ podobiefistwo, nie
przyjmujac jednoczesnie, iz zawiera ono w sobie jeszcze wigksze
niepodobienstwo migdzy nimi” - jak uczy IV Sobor Laterafiski.

Rahner przypomina, ze juz Tomasz z Akwinu podkreslal, iz Bog dziala przez
przyczyny drugie. To wlasnie wedlug tomizmu Bog sprawia §wiat, ale w istocie
w tym Swiecie nie dziala, podtrzymuje 6w laficuch przyczynowosci, ale swoim
dzialaniem nie wlacza si¢ do tego laficucha przyczyn jako jedno z jego ogniw.
Swiat jako calo$¢ w swej jednoici, ale rowniez w swoim konkretnym
zréznicowaniu i w radykalnej roznorodnosci calej swej rzeczywistosci, stanowi
samoobjawienie si¢ jego boskiej podstawy. Tej podstawy samej w sobie nie
mozna jednak znalezé bezposrednio w owej caloici jako takiej. Podstawa
bowiem nie objawia si¢ wewnatrz tego, co si¢ na niej opiera, jezeli jest to
naprawde podstawa radykalna, a nie tylko funkcja w sieci innych funkcji. Bog jest
apriorycznym zalozeniem samego S$wiata, a takze samej mozliwosci jego
poznania. Czlowiek zawsze wigc moze ujmowaé Boga tylko posrednio, jako
Nieskoficzonego i Bezwarunkowego, a nie jako przedmiot, wszelkie za$
skoficzone przedmioty i do§wiadczenia moga jedynie wskazywaé na Boga'2,
Rahner podkre§la mocno absolutna transcendencje Boga, Jego
niedefiniowalnos¢: ,,(...) horyzont nie moze by¢ obecny w samym horyzoncie (...).
Ostateczna miara nie moze by¢ raz jeszcze zmierzona. Granica, ktora
wszystkiemu nadaje swa ,definicje”, nie da si¢ sama znowu okre$li¢ przez jeszcze
dalej polozona granice. Nieskoficzona dal, ktora wszystko obejmuje i wszystko
moze objaé, nie da si¢ sama raz jeszcze objaé”t3.

Rahner zaznacza tez, ze zdanie ,,Bog jest” nalezy do zdan jakosciowo zupelnie
odmiennego rodzaju niz wszelkie twierdzenia budowane przez nauke. To zdanie
Jjest pierwotne wobec wszelkiego naukowego spotkania ze §wiatem, stanowi
wrecz a priori wszelkich innych twierdzen. Dlatego wlasnie moze zostaé przez
wszystkie inne zdania zagluszone. ,,Absolutna prawda, ze Bog jest, jest zdaniem,
ze On jest Niepojetym (...). Ta wiedza nie moze mie¢ owej definitywnosci, §cistosci,
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jaka przysluguje tej wiedzy, ktora buduje dzisiejszy obraz éwiata. Nie dlatego, ze
tamta bylaby bardziej niepewna i niejasna niz ta, lecz poniewaz jest ona wiedza
o tym, co niedefiniowalne, wiedza, w ktorej tres¢ nami zawlada, a nie my ja
ujarzmiamy, w ktorej nie my ogarniamy, lecz jesteSmy ogarniani; w ktorej jest
mowa o tym, co jedynie oczywiste, ktére dlatego dla nas jest niepojet »14,

Tymczasem - zauwaza Rahner - mimo iz chrzescijanstwo zawsze
przyjmowalo te twierdzenia o absolutnej transcendencji Boga, to w praktyce
zyciowej, zwlaszcza dawniej, nie zawsze byly one wlasciwie przezywane. Obraz
§wiata byl bowiem wtedy tak ubogi i jasny zarazem, zbudowany przy tym
w sposob wyobrazeniowy, ze w konkretnym odczuciu Bog stawal si¢ mimo
wszystko rowniez czescia tego §wiata, Wprawdzie wiedziano, ze Bog przebywa
»W niebie”, ale to niebo bylo rowniez jakby tylko przedluzeniem przestrzeni
§wiatowej. Dzisiaj za§ obraz éwiata niezmiernie si¢ zmienit i poglebil. Swiat stal
si¢c wielkoscia zamykajaca si¢ w sobie i trudno juz dzisiejszemu czlowiekowi
odczuwaé w jego zdarzeniach Boga dzialajacego namacalnie jako ,rzecz”, a nie
wlaénie jako transcendentng przyczyng. W ten sposob czlowiek dochodzi do
wniosku, ze §wiat nie jest Bogiem, ze Bog jest w §wiecie nieobecny. Ten trafny
skadingd wniosek rodzi juz jednak, zdaniem Rahnera, latwo to, co mozna by,
przynajmniej powierzchownie, zinterpretowaé jako ateizm. Swiat bowiem
wskazuje ku Bogu jako swemu a priori tylko jako calos¢, a ,wypowiadajac si¢
o sobie méwi Bogu tylko milczac, tylko poprzez niewypowiedzenie ostatniego
slowa. Dlatego latwo jest nie doslysze¢ glosu milczenia, sadzi¢, Zze nie mozna
znalezé Boga, gdyz im glebiej czlowiek drazy badawczo swiat, tym- czesciej
napotyka wlaénie §wiat i tylko swiat”!3,

Doséwiadczenie to jest tez dla Rahnera w jakiej$ mierze potwierdzeniem tego,
co zdefiniowat Sobor Watykaniski I, ze mianowicie Bog jest w sposob
niewypowiedziany ponad wszystkim, co jest poza Nim i co moze by¢ pomyslane.
Dazisiaj czlowiek, ktory posiada obraz §wiata uksztaltowany przez nauki
przyrodnicze, do§wiadcza tego, ze o Bogu nie mozna méwic jezykiem i pojeciami
tych nauk, ze Bog jest ponad tym, co moze by¢ powiedziane na temat swiata, ze .,z
drewna tego §wiata nie da si¢ wystrugaé sobie zadnego obrazu Boga (...). Nie da
si¢ juz dzi§ po prostu doswiadczaé rzgdow Boga w swiecie z takg naiwnoécia, jak
za dawnych czasow. Nie da si¢ nie dlatego, ze Bog umarl, lecz dlatego, ze jest
wigkszy, bardziej bezimienny, bardziej niepojety, bardziej poza rzeczami!S.
Prawda Boga i obraz $wiata to dwie calkowicie rozne od siebie rzeczywistosci.

Rahner uwaza za ,bardzo niereligijny” 6w pospolity religijny dualizm, kt6ry
pojmuje réznicg migdzy Bogiem a stworzona przez Niego rzeczywistoscia swiata
w sposOb kategorialny. Taki dualizm nie widzi bowiem, czy naprawdg jest Bog
i rozumie Boga ‘tylko jako moment wewngtrz wigckszej calosci, jako czesé
rzeczywistosci §wiata. Nie istnieje jednak taki Bog, ktory by dzialal jako
indywidualny byt istniejacy obok innych bytow i ktory w ten sposob niejako
miescilby si¢ w jakiejs jeszcze wigkszej calosci. ,,Jesli ktos szukalby takiego Boga,
to szukalby falszywego Boga. Ateizm i pospolity rodzaj teizmu cierpia na to samo
falszywe wyobrazenie; tylko Ze ten pierwszy odrzuca je, podczas gdy ten drugi
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uwaza, ze¢ mimo wszystko moze go przyjmowac. I jedno, i drugie jest w gruncie
fa.lszywe. To drugie (wyobrazenie pospolitego teizmu) - poniewaz takiego Boga
nie ma; to pierwsze (ateizm) - poniewaz Bog jest przeciez rzeczywistoscia
najbardziej radykalna, pierwotna i w pewnym sensie najbardziej oczywista”!”.

Transcendentny Bog jest rzeczywistoscig, ktora nie podlega moznosci
okreslania przez czlowieka. Jest On czym$ zawsze obecnym, jako to, co samo
okresla sobg wszystko inne. Wymyka si¢ wszelkiej, i to nie tylko fizycznej, ale
takze logicznej, moznoéci okreslania przez podmioty skonczone. Okreslenie Go
bowiem oznaczaloby, ze sigga si¢ poza Niego i umieszcza Go w innym, szerszym

i wyzszym kontekscie, co zaprzeczaloby samej naturze owej transcendencii. Jest-

rozporzadzajaca nami, nieskoficzona i milczaca rzeczywistoscia, ktora udziela sig
czlowiekowi w ten sposob, ze si¢ oddala, ze milczy, ze pozostaje niewyrazalna.
Stad ,,wszelkie méwienie o Nim - zeby bylo zrozumiale - zawsze wymaga
wsluchiwania si¢ w Jego milczenie”!®,

Z chwilg kiedy czlowiek wlaciwie zrozumie i odczuje nieskoficzong
transcendencj¢ Boga wobec §wiata - mowi Rahner - samo jego doswiadczenie
Boga moze mie¢ juz inny charakter niz doéwiadczenie czlowieka dawniejszych
czas6w. Odczucie Boga, ktore wynika z owego uprawnionego ,,odbostwiania”
{'swiata, w calym procesie owego transcendowania, ktore wlasciwe jest §wiatu
i czlowiekowi jako skoficzonemu podmiotowi, moze byé autentycznym
doswiadczeniem Boga, zdaniem teologa, charakteryzuje si¢ wlasnie stopniowym
wyzwala.niem si¢ od wyobrazen sugerujacych, jakoby Bog byl jakas szczegolna
rzeczyw.lstoécia tego $wiata czy jedna z przyczyn pozostajaca z innymi
rzeczywistofciami we wzajemnym oddzialywaniu. Osobisty stosunek do Boga
majduje wspolczesnie wyraz coraz bardziej w postawie milczacej, w pelnym
uwielbieniu do§wiadczeniu Tego, ktory jest niepojety!®.

C. TRUDNOSC PRZYJECIA RELIGII W OGOLE

Przezywanie przez czlowieka transcendencji, a zarazem immanencji Boga
wzglgdem swiata, przybiera w normalnym biegu rzeczy swoj konkretny wyraz
w praktykowaniu religii. Rahner widzi jednak, ze dzisiejszemu czlowiekowi nie
Jjest latw.o przyjac religi¢ jako taka. Konkretna religia, taka jaka mu si¢
proponuje, wywolywaé moze u niego czasem wewnetrzny sprzeciw wobec religii
w ogole. Dlaczego tak si¢ dzieje? '

. Rahner jest zdania, ze zasadniczym problemem dla czlowieka jest mozliwo$é
spotkania Boga i Jego dzialanie wobec nas w naszym konkretnym, historycznym
do’éviviadcmniu w §wiecie. Uwaza on, ze fundamentalnym problemem dla
dznsnejsz'ego rozumienia chrzescijafistwa w ogole jest pytanie, w jaki sposob Bog
pozostajac rzeczywiscie Bogiem, a nie po prostu elementem §wiata, moze mimo
to by¢ spotykany w religijnej postawie, w religii, jako dostepny w tym §wiecie.

Jak wynika z poprzednich rozwazan Rahnera, Bog jest podstawa
podtrzymujaca wszystko, co mozemy spotkaé wewnatrz ostatecznego
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horyzontu, ktérym jest On sam. Jest Tym, ktory nie moze by¢ wlaczony razem
z tym, co uwarunkowane, do jednego wyzszego systemu, ukazuje si¢ nam jako
zawsze transcendentny, jako Tem, ktory jest ,przed - ustanowieniem”
wszystkiego, co ustanowione, a wigc jako Ten, ktory sam nie moze by¢ przez nas
pomyslany ani pojety. I stad, jak przypuszcza Rahner, plyna¢ moze wlasnie
zasadnicza trudnoéé, jaka dla dzisiejszego czlowieka stwarza konkretne
praktykowanie religii. Czlowiekowi wydaje sig, ze¢ Boga, bedacego podstawg
wszystkiego i niewyrazalng tajemnica, nie mozna spotka¢ w swiecie; wydaje mu
si¢, ze nie mozna Go w zaden sposob umieécié w §wiecie, z ktorym mamy do
czynienia, poniewaz w przeciwnym razie stalby si¢ wiadnie tym, czym nie jest:
jednym z bytéw jednostkowych. Gdyby Bog mial si¢ pojawi¢ w swoim swiecie, to
natychmiast, jak si¢ zdaje, przestalby by¢ soba. Tymaczasem wydaje sig, ze Bog
z definicji nie moze byé w éwiecie. Wyjasnienie, ze Bog wcale nie musi by¢
w §wiecie, lecz, ze jest Tym, ktory jest ponad §wiatem, nie rozwiazuje wcale tej
rzeczywistej i radykalnej trudnoici. Wszelka obiektywizacja Boga w czasie
i przestrzeni, wydaje si¢ nie uobecnia¢ Go naprawde?®.

Natomiast konkretna religia, na przyklad chrzescijafiska, wydaje si¢ tworzyé
takie wlagnie konkretyzacje Boga. Jest w niej modlitwa o interwencj¢ Boga, jest
mowa o cudzie i o historii zbawienia, jest natchniona ksiega pochodzaca od
Boga. Pewne osoby otrzymuja w odroznieniu od innych boskie pelnomocnictwo;
istnieja wiec upowaznieni przez Boga prorocy i posrednicy objawienia, istnieje
papiez, ktorego nazywa si¢ namiestnikiem Jezusa Chrystusa. Taka religia
wskazuje wiec w sferze doswiadczenia na Kkonkretne zjawiska jako
obiektywizacje i manifestacje Boga. Poprzez to Bog jak gdyby pojawia si¢
wewnatrz naszego do§wiadczenia kategorialnego w calkiem okreslonych jego
punktach. ,Religia, taka jaka konkretnie ludzie praktykuja, wydaje si¢ zawsze
i nieuchronnie mowié: > Bog jest tutaj, a nie tam «, > to jest zgodne z Jego wols,
a tamto nie <, »On objawil si¢ tutaj, a nie tam « 3!, Mozna faktycznie odnies¢
wrazenie, ze konkretnie praktykowana religia nie chce zrazygnowac
z kategorializacji Boga, a nawet nie moze z niej zrezygnowad, poniewaz wtedy
stracilaby zupelnie swa wyrazistoé¢ nie moglaby praktycznie rodzi¢ postaw
religijnych. Istotny problem polega wigc na tym, jak pogodzi¢ to z takim
pojeciem Boga, ktore mowi, ze Bog z jednej strony jest wszedzie jako Ten, ktory
stanowi podstawe wszystkiego, co istnieje, a z drugiej strony nie ma Go nigdzie
w tym sensie, iz wszystko, co stworzone, jest od Boga absolutnie rozne.

Rahner sadzi, z¢ na tym polega jedna z zasadniczych trudnosci dla
dzisiejszego czlowieka, tak wierzacego, jak i tego, ktory porzucit religi¢. Czlowiek
uwaza, ze moze byé pobozny w tym sensie, iz w milczeniu bedzie czcil to, co
niewyrazalne. Natomiast zbyt latwo uwaza za wrecz brak poboznoéci fakt, Ze nie
tylko mowi si¢ o tym, co niewyrazalne, ale, co wigcej, w faktycznej religijnosci

-wskazuje si¢ niejako palcem na ten czy inny okreslony przedmiot ludzkiego

doéwiadczenia i mowi sig: tu jest Bog. Dla Rahnera nie ulega watpliwosci, Ze dla
chrzeicijafistwa owa trudno§é przedstawia najbardziej podstawowe
i powszechne zagrozenie?2.
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D. NIEDOSKONALOSC PRZEKAZU OBJAWIENIA

Kolejna trudnofcia w akceptowaniu wiary przez dzisigjszych ludzi jest,
zdaniem teologa nimieckiego, sposob jej przekazu. Koéciol wprawdzie usiluje
dotrze¢ ze slowem Bozego objawienia do wszystkich, jednak w praktyce nie
zawsze ta jego nauka jest wlasciwie odbierana i rozumiana.

Rahner uwaza, ze dzi§, w sytuacji, gdy trudno juz czlowiekowi odnalezé
obecnos¢ i dzialanie Boga w §wiecie, niewiele si¢ mu pomoze w dotarciu do Boga,
gdy bedzie mu si¢ mowic, ze moze jeszcze poznaé Boga poprzez stowo Bozego
objawienia zawarte w Pismie Swictym. Zanim bowiem kto zacznig jeczytaclub
go stuchaé, jest juz z gory uwigziony w dzisiejszym éwiecie. Czlowiek wspolczesny
ma bowiem okreslony obraz $wiata, jest na ogél racjonalista i sceptykiem
o mysleniu uformowanym przez nauki przyrodnicze i historyczne. I dlatego ma
sklonnoé¢ odbieraé réwniez Pismo Swigte jako echo §wiata juz nie istniejacego,
Jjako zbiér wypowiedzi §wiatopogladu dzisiaj juz calkiem dla niego obcego.
Ogromnie trudno jest wigc przelozy¢ mu Bibli¢ na jego wlasny jezyk, tak by nie
byla ona dlan tylko dokumentem dawno przeminionej epoki?3,

Moze si¢ tak dzia¢ tym bardziej, ze, jak zauwaza dalej Rahner, w samym
stownictwie biblijnym wystgpuja takie pojecia i schematy przedstawieniowe,
ktore s3 dos¢ Scisle zwiazane z przyrodniczym obrazem §wiata dawnych czasow;
i dlatego dzisiejszy czlowiek odczuwa je jako szczegélnie nieadekwatne do
wlasnego sposobu myslenia. Wyrazenia takie jak: ,Bog jest w niebie”, ,,Syn
Bozy”, ,zstapienie do piekiel”, ,wstapienie do nieba”, czy opowiadania
o stworzeniu §wiata lub o wydarzeniach czaséw eschatologicznych zakladaja
pewien obraz §wiata, ktory dla dzisiejszego czlowieka jest juz obcy, aczkolwiek
przez teologi¢ uznawany byl oficjalnie jeszcze co najmniej do wieku
osiemnastego. Skutek tego jest taki - twierdzi Rahmer - ze tego rodzaju
wypowiedzi biblijne, w ktorych uzyty zostal 6w obraz, chcialoby si¢ za jednym
zamachem wlacza¢ w obraz swiata dawnych czaséw, a nie w nasz2*,

Tego rodzaju trudnofé¢ dotyczy, wedlug Rahnera, nie tylko sformulowan
zawartych w Pi$mie Swigtym, lecz w ogéle pojeé uzywanych w teologii. Slowa
i pojecia religijne sa bowiem przynajmniej czeSciowo zawsze uwarunkowane
przez jakis zlozony uprzednio obraz §wiata i postuguja si¢ zaczerpnigtymi
z aposteriorycznej sfery ludzkiego doswiadczenia, nigdy nie moggc obejsé sie
calkowicie bez pogladowych wyjasnien typu obrazowego. Przez to staja sie
wprawdzie bardziej zrozumiale i blizsze czlowiekowi, ale z drugiej strony
nieuniknione s3 przy tym sprzecznos$ci z kazdorazowym nowym obrazem §wiata.
I tak w teologii objawienia znajdujemy takie pojecia jak na przyklad: Synostwo
Boze, Bozy gniew i przejednanie, trzy Osoby i jedna natura w Bogu itd. Wlasnie
tu, jak sadzi Rahner, dzisiejszy czlowiek wysuwa wigksze zastrzezenia pod
adresem twierdzefi wiary niz tam, gdzie by chodzilo tylko o sama wiedze
o istnieniu Boga?®.

Szczegolnie wiele kontrowersji moze budzi¢ u wspolczesnego czlowieka na
przyklad dogmatyczna prawda o jednym Bogu w trzech Osobach. Rahner jest
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zdania, ze oficjalne i klasyczne sformutowania chrzescijafiskiej nauki o Trojcy
Swigtej w wydaniu katechizmowym sa dla dzisiejszego czlowieka prawie
niezrozumiale i niemal nieuchronnie prowadza do nieporozumien. Jezeli
w chrzescijanskim katechizmie mowi sig, ze w jednym Bogu s3 w jednosci natury
trzy ,,Osoby”, to przy braku blizszych wyjasnien teologicznych stuchacz prawie
na pewno bedzie rozumial stowo ,,0soba” w tym sensie, w jakim je rozumie
w zwyklym jego uzyciu?®,

Jeszcze wigcej trudnosci i nieporozumient moze dzisiaj, zdaniem Rahnera,
stwarza¢ dogmat o bostwie Jezusa Chrystusa. Za kryterium ortodoksji uwaza sig
zwykle pozytywns odpowiedZ na pytanie: ,,Czy dla ciebie Jezus jest Bogiem?
Jednak moze byé i tak, ze absolutnie prawdziwe twierdzenie chrystologiczne:
JJezus jest Bogiem” zostanie w tej formie zrozumiane rowniez w sensie
monofizyckim, a wigc mitologicznym i heretyckim. Osoba o tradycyjnym typie
poboznosci nie odczuwa zadnego niepokoju w przypadku takiej niewlaéciwe_i
interpretacji; bedzie ja raczej uwazala za najbardziej radykalny wyraz swej
ortodoksyjnej wiary. Ale cztowiek wspolczesny z réznych powodow sklonny jest
traktowaé wlasnie owe falszywe interpretacje jako elementy autentycznej
katolickiej wiary, a nastepnie, w swej niewierze, odrzucac je jako mitologie (co
przy takim zalozeniu byloby zreszts calkiem uzasadnione). Rahner wyraza ingc
przypuszczenie, ze nie kazdy, kto nie umie zgodzi¢ si¢ ze zdaniem: ,,Jezu§ jest
Bogiem”, musi z tego powodu bladzi¢c w wierze. Formuly chrystologlcmg
bowiem, w ktorych wystepuje lacznik ,jest”, pozornie rownoznaczne ze zdaniami
z .jest” uzywanymi w jezyku potocznym, narazone s3 zawsze na falszywa
interpretacje. Stad gdy kto§ mowi: ,,Nie potrafi¢ wierzyc, ze czlowiek jest Bogien},
ze Bog stal si¢ czlowiekiem”, to pierwsza wlasciwa chrzescijafiska reakcja na tak}e
ofwiadczenie nie powinna by¢, wedlug Rahnera, opinia, ze mamy tu do czynienia
z odrzuceniem podstawowego chrzefcijafiskiego dogmatu, ale przypuszczenie, ze
byé moze to odrzucone zdanie nie zostalo zrozumiane w sposob autentycznie
chrzescijanski i ortodoksyjny?”.

Doktryna chrzeicijanska, jako przyjeta i wyznawana przez konkretnych
chrzescijan, nie jest wigc wolna od falszywych, mitologicznych interpret_acji, od
ukrytych herezji. Dlatego Rahner obawia sig, ,,czy ci ktorzy uwazaja, ze musza
odmitologizowaé chrzescijanstwo, nie wyobrazaja sobie nauki chrzeécijaﬁstwg
tak samo jak chrzescijanie o poboznosci mitologicznej. W swojej demitologizac_!l
opieraja si¢ na ukrytej herezji chrzefcijan i sqdza, ze jest to dogmat chrzeéc.l-
jafistwa i ze - w takim przypadku stusznie - nalezy go odrzuci¢. Ale w istocie
rzeczy nie odrzucili oni przez to wcale dogmatu chrzescijanstwa, lecz tylko jego
mitologiczne uproszczenie”?8,

Trudnosci w akceptowaniu roznych prawd wiary przez dzisiejszego czlowie-
ka wynikajg wigc, zdaniem Rahnera, czgsto przede wszystkim z kqutii czysto
jezykowych, a nie ze zlej woli czlowieka. Trudno$¢ ta zwigzana jest z nieuniknio-
nym rozwojem jezyka. Terminy, jakimi Koéciol postugiwal sig poczatkow.o
w swej teologii, podlegaja dalszemu rozwojowi historycznemu, ktory wymyka sig
spod kontroli Kosciola. Moze si¢ wigc zdarzy¢, iz dany termin nabierze takiej
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nowej tresci, ze jego zastosowanie w dawnych sformulowaniach, samych w sobie
c:.xlkowicie poprawnych, moze sugerowaé falszywe, mitologiczne, i dlatego
men?oiliwe do przyjecia ich znaczenie. Rahner zarzuca jezykowi teologii, czesto
lgkz_tjacej si¢ mowic o starych prawdach po nowemu, ze dzisiejszemu czlowiekowi
zaciemnia prawdy wiary czy wrecz budzi wrazenie, ze same te prawdy sa
przestarzale. Postuluje zatem odnowienie tradycyjnych formut dogmatycznych,
zwlaszcza chrystologicznych. Zadania tego - podkresla teolog - nie da si¢ jednak
yvykonaé tylko przez werbalne powtarzanie dawnych formut i ich wyjasnianie,
jak to czestokro¢ si¢ dzieje w uczonych kregach teologicznych, ani przez
odrzucenie starych formul. Jako pilng konieczno$¢ widzi Rahner pewne
poszerzenie horyzontéw, sposobow wyrazania i aspektow w sformulowaniu
dawnych dogmatéw chrzescijanskich?®.
Rahner uwaza tez, ze odnosnie skutecznosci przekazu objawienia, a zatem
i trudnosci, jakie moze mie¢ dzisiejszy czlowiek w jego zaakceptowaniu, istotna
jest nie tylko kwestia terminologii, ale rOwniez powigzanie tego przekazu
z zyciem czlowieka. Za wady w sposobie gloszenia Slowa Bozego jest, zdaniem
Rahnera, czgsciowo odpowiedzialna ta teologia, ktora porusza si¢ w obrgbie
abstrakcyjnych kwestii i naukowych wypowiedzi, a nie zajmuje si¢ sprawami
ostatecznej decyzji religijnej czlowieka i egzystencjalnej akceptacji zasad wiary.
Sposc’>.b przekazywania trefci chrzescijafistwa stwarza¢ moze dla wspolczesnego
czlowieka powazng trudnos¢ w podjeciu decyzji wiary. Ludzie odnosza wrazenie,
ze glosi si¢ im doktryn¢ wprawdzie interesujaca, lecz bardzo abstrakcyjng,
dostepna tylko dla nielicznych, niezdolng pociagnaé zwyklych ludzi. Zdaniem
}{ahnera dzieje si¢ tak dlatego, z2 w koécielno - urzedowym nauczaniu
i w dzialalnosci kaznodziejskiej nie odzwierciedla si¢ nalezycie ani momentu
teologic;n'o - teoretycznego, ani egzystencjalno - praktycznego. ,,Wszyscy (...)
uzasadniaja wiarg w sposob fundamentalno - teologiczny, powolujac si¢ na
formalx_ly autorytet Kosciota”3°. Nie kladzie si¢ dostatecznego nacisku na sama
tre§¢ wiary; przekazywana jest ona tak, jak gdyby formalny autorytet Koéciola
byl bardziej przekonujacy niz sama tres¢ Bozego Stowa. Tymczasem zdaniem
teologa, ludziom jest dzi§ o wiele trudniej zaakceptowaé 6w formalny autorytet
anizeli wiele innych tresci wiary. ,,Nie umiemy dobrze glosi¢ chrzeécijafistwa, bo
uchwycili$my zefi tylko jedna polowe, 2 w miejsce drugiej podstawiamy potege
tradycji. A poniewaz owa tradycja w nas samych dziala jeszcze skutecznie (...),
sadzimy, ze i dla innych powinna mie¢ t¢ samg sile przekonywania”3!.

E.'UTRATA POCZUCIA GRZECHU

Czlowiek jest istota radykalnie zagrozona przez wing i jako grzeszny
potrzebuje zbawienia ze strony Boga. Zdaniem Rahnera temat ten stwarza dla
czlowieka dzisiejszych czasow kolejna szczegdlng trudnosé.

Wspolczesny czlowiek zyje bowiem czgsto w poczuciu wlasnej niewinnosci.

Juz nie traktuje na serio grzechu, a wigc i potrzeby wlasnego zbawienia. Nie -
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mozna, zdaniem Rahnera, powiedzieé, zeby §wiadomosc dzisiejszego czlowieka
w jaki§ bezposredni i wyrazny sposob zaprzatnigta byla pytaniem, czy i jak on
jako grzesznik w swym indywidualnym zyciu moze znalez¢ milosiernego Boga,
w jaki sposob moze byé usprawiedliwiony w obliczu Boga i przez Niego. W tym
sensie czZlowiek nie boi si¢ dzisiaj Boga i kwestia jego indywidualnego
usprawiedliwienia, ktéra dawniej stala w centrum §wiadomosci wierzacych, nie
porusza juz tak bardzo dzisiejszego czlowieka, a moze nawet wcale go nie
obchodzi.

Zgadza si¢ Rahner z tym, ze w glebi indywidualnego sumienia i w rzeczywiscie
rozstrzygajacych momentach zycia danej osoby sytuacja moze si¢ przdstawiac
zupelnie inaczej. Jednak na ogol w zyciu codziennym wspolczesny czlowiek nie
ma jasnej §wiadomosci tego, ze stoi w obliczu Boga obciazony swa osobistg wing
jako ten, ktory zastuguje na potgpienie, ale ktory mimo to jest zbawiony i przyjety
przez Boga na mocy Jego laski. Tak mysleli i przezywali to ludzie dawniejszych
czasow. Natomiast nie mozna by, zdaniem Rahnera, powiedziec, ze dzisiejszy
czlowiek ma jeszcze podobne bezposrednie odczucia. Doswiadczenie moralnosci
jako takie oczywiscie bynajmniej nie znika z zycia ludzkiego. Dzisiejszy czlowiek
mimo wszystko nie ma zbyt dobrego mniemania o swym moralnym obliczu,
doéwiadcza calej swej skonczonosci, kruchosci i niepewnosci rowniez w sferze
zasad moralnych, czujac, ze w niektorych wymiarach swej egzystencji popada
w konflikt z samym soba. Jednak nowoczesne nauki spoleczne i sam czlowiek
maja tysigce §rodkow i sposobow, zeby ,zdemaskowa” przezycie winy
czlowieka w obliczu Boga i usunaé je, uwazajgc wiele norm moralnych za normy
przekazane przez spoleczefistwo, za tabu, ktdre powinno sig rozszyfrowac
i zburzyé. W ten sposob doswiadczenie moralnosci wypierane jest z wyraznej
§wiadomoéci czlowieka32.

Nawet doswiadczenie §mierci nie jest juz, jak zauwaza Rahner, w stanie
uprzytomnié¢ czlowiekowi jego moralnej kruchosci w obliczu Boga. Smierci nie
traktuje si¢ juz zwykle jako momentu nieublaganego i nieodwolalnego
ujawnienia si¢ dobra albo zla panujacego w Zyciu danego indywidualnego
czlowieka. Dla wspolczesnego czlowieka nie jest sadem Bozym, lecz albo
momentem, w ktorym cala gmatwanina ludzkiej egzystencji ulega wreszcie
rozwiklaniu, albo ostatecznym nagim spelnieniem sig absurdalnosci egzystengji,
ktora nie posiada zadnego rozwigzania. :

Zauwaza tez Rahner, ze zjawisko grzechu w $wiecie staje si¢ dzisiaj dla
czlowieka raczej powodem czynienia wyrzutu wobec Boga badz przyczyna

zwatpienia w sens wlasnej egzystencji, niz zrodlem poczucia wiasnej winy

i potrzeby zbawienia. Dzisiejszy czlowiek wyposazony w badawcze spojrzenie
psychologa, analityka i socjologa nie staje juz wobec dobra i zla z owym patosem,
z jakim ongi§ gloszone bylo oredzie o winie i o jej odpuszczeniu. W miarg, jak
nauki traktujgce o czlowieku wnikaja w przyczyny zla moralnego, cztowiek coraz
bardziej widzi w tym, co nazywa si¢ wing, czgS¢ owej ogllmej nedzy
i absurdalnosci ludzkiej egzystencji, wobec ktorej on sam nie jest podmiotem.
I stad ,czlowiek dzisiejszy odnosi raczej wrazenie, ze to ‘Bég musialby
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usprawiedliwi¢ przed czlowiekiem ten niewesoly stan §wiata, ze czlowiek jest
raczej ofiarg, a nie przyczyng takiego stanu §wiata i historii ludzkoéci, nawet
i wtedy, gdy cierpienie wydaje si¢ wprawdzie byé spowodowane przez czlowieka
jako wolny podmiot, ale on sam dzialajac jest raz jeszcze produktem swej wlasnej
physis i swej sytuacji spolecznej”33. Takie podejscie dzisiejszego czlowieka do
kwestii zla stanowi powod, dla ktorego odnosi on niejednokrotnie wrazenie, ze to
wrecz Bég musialby zosta¢ przed nim usprawiedliwiony, a nie ze on sam
potrzebowalby przemiany w obliczu Boga i przez Boga z istoty niesprawiedliwej
w usprawiedliwiona3*.

Rahner uwaza, ze cala ta postawa wspolczesnego czlowieka wobecjego wlasnej
winy moralnej oznacza w swej istocie zbagatelizowanie ludzkiej egzystencji w jej
glebi i w jej zagrozeniu, czego my, chrzescijanie, nie mozemy odczuwaé jako czego$
zrozumialego samo przez sig. Taki stosunek czlowieka do problemu grzechu i winy
wskazuje, zdaniem teologa, rowniez na to, jak dalece wina moze wnikna¢ w glab
czlowieka az do korzeni jego egzystencji, powodujac tam zniszczenie.

Rahner chce jednak nawet w tym negatywnym procesie odczyta¢ moment
pozytywny. Sadzi mianowicie, ze istnieje co§ takiego jak rzeczywista historia
wiary, a tym samym, ze mozna w niej dostrzec nastgpujace po sobie rézne fazy
swiadomosci wiary. W tych zmieniajacych sig etapach historii wiary taki lub inny
aspekt chrzefcijafiskiej egzystencji moze mniej lub bardziej staé¢ w centrum.
Wolno by zatem bylo tez przyja¢ - mowi Rahner - e tej zmiany akcentow jako
przejawu historycznosci czlowieka moze chcie¢ sam Bég. Totez jednej fazy nie
trzeba w stosunku do drugiej uwaza¢ koniecznie za ,diabelsky” tylko dlatego, ze
jest inna niz poprzednia. I tak, nie da si¢ na przyklad zaprzeczyé, ze dzisiejsze
kaznodziejstwo na wszystkich szczeblach mniej méwi o piekle niz dawniejsze.
Nie uwaza tego Rahner za chwalebny postep, ale tez nie jest zdania, ze nalezy
z gory twierdzi¢, iz jest to przejaw upadku autentycznego chrzefcijanstwa.
Chrzescijanskie pojecie zbawienia ma rowniez - wedlug niego - w nieunikniony
sposob swa historig. Katolicka teologia pojmujaca zbawienie tradycyjnie
odréznia natomiast ,,zbawienie” od ,,wybawienia od winy”, ktore to pojecia maja
ze sobg wiele wspolnego, ale nie s3 jednoznaczne3S.

F. GRZESZNOSC KOSCIOLA

Rahner dostrzega tez inne jeszcze zahamowanie i zagrozenie wiary dzisiejszego
‘czlowieka. Jest nim sama wspolnota wierzacych - Koéciol. Jest to problem,
ktérego nie powinno sig, zdaniem teologa, bagatelizowaé ani tuszowaé, ale
o ktorym trzeba otwarcie mowié.

Kosciol jest oczywiscie zawsze ,,K ofciolem Swigtym znakiem, wyniesionym
ponad narody przez swe nieprzezwycigzone owocowanie wszelka Swigtocia
istanowi sam w sobie §wiadectwo tego, ze jest dzielem Boga. Lecz Kosciol jest tez
grzesznym KoSciolem grzesznikow”3¢. Rahner wie, ze ta grzeszno$¢ Kosciola
bedzie si¢ odbija¢ na tym, co mozna ogoélnie nazwaé postepowaniem Kosciola.
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Ow naznaczony rys3 grzesznosci Koéciol widzi Rahner w swej przenikliwej
krytyce jako Koéciol, ktory ,w kwestiach nauki nie tylko posuwa si¢ naprzéd
pomalu, baczac na czystoiC i integralnos¢ wiary, lecz czeka o wiele za dlugo lub
nawet (.) zbyt pochopnie méwi »nie« tam, gdzie powinien juz dawno
powiedzie¢ »tak« (.)(..) czgsto zanadto trzymal strong moznych i byt zbyt
rzadko rzecznikiem ubogich, jego krytyka wladcow tego $wiata byla
wypowiadana zbyt cicho, tak, ze wygladalo, jakby chciat sobie tylko zapewni¢
jakief alibi (...). Czgsto staje po stronie biurokratycznego aparatu koscielnego, niz
po stronie swego ducha i jego porywow, czesto woli spokoj niz burzg, to, co
z dawna wyprobowane, niz §miala nowosé. Nieraz krzywdzit za posrednictwem
swych urzedowych rzecznik 6w §wigtych, myslicieli, ludzi, ktorzy stawiali bolesne
pytania (...). Czgsto dlawil wlasng opinig publiczna (...). Wobec ludzi z zewnatrz
(.) zbyt czesto wystepowal w roli rzucajacego anatemy sedziego, a nie kochajacej
matki (..). Bardzo czgsto (...) zdarzalo si¢ Kofciolowi przeocza¢ momenty
kluczowe dla jego zadania lub dostrzegat je dopiero wowczas, gdy chwila
- wezwanie juz przemingla. Nierzadko, sadzac, ze reprezentuje krolewska
nieztomno&¢ prawa Boga (co jest oczywiscie jego §wigtym obowiazkiem), gral
w rzeczywistoéci role zrzednej drobnomieszczanskiej guwernantki, usilujac
w ciasnocie serca i przecigtnosci wyobrazefi o Zyciu reglamentowac rzeczywistos¢
wedlug wzoru z konfensjonalu, akurat odpowiedniego dla malomiasteczkowej
panienki z »dobrze ulozonego« dziewigtnastego wieku. Pytal nieraz zbyt
czgsto o lad i nieskazitelnoéé obyczajowosci, zamiast zadaé mestwa ducha,
kochajacego serca, odwaznego zycia. Do wielu umyslowosci nie umial wcale
zwrocié si¢ z zaufaniem, tak jakby po przeciwnej mu stronie istniata tylko wina
i nieodwracalny fatalizm™3”.

Grzeszno$é i skoficzonos¢ wyraznie widoczna w calej historii Kosciola w jego
czlonkach jest faktem, wobec ktorego staje i dzisiejszy czlowiek. Stad
obciazeniem nie tylko Kosciola dawnych czasow, lecz rowniez dzisiejszego jest
jego niedoskonalo$é, skoniczono§é, krétkowzrocznos¢, nienadazanie za
wyzwaniem czasu czy brak zrozumienia dla jego potrzeb i zadan. Kosciol
w-osobach swych urzedowych przedstawicieli i dzi§ moze si¢ dopuszczaé
przekraczania pewnych granic w sposob nie usprawiedliwiony przez normy
chrzescijafiskie i potem byé oskarzonym przez sad historii. Wszystkie te bowiem
ludzkie ulomnosci s takze dzisiaj wlasciwosciami ludzi piastujacych koscielne
urzedy, jak i wszystkich czlonkow Kosciola. Mozna wigc powiedzie¢ nie tylko, ze
w Koféciele sq grzesznicy, ze jest on Kosciolem grzesznikow, lecz rowniez, ze
grzeszny jest sam Kosciol i Zze dlatego sam Koéciol potrzebuje nieustannej
odnowy i oczyszczenia3S,

To wszystko staje si¢ jednak, zdaniem Rahnera, powaznym powodem
zakwestionowania wiary, cigzarem, ktory dla poszczegolnych ludzi moze okazaé
sic ponad sily. ,Jedno jest bowiem szczegOlnie dzisiaj trudne, a zarazem
konieczne: odroznienie wlasciwego chrzefcijafistwa, wlasciwej wiary w Jezusa
Chrystusa od tego wszystkiego, co stanowi¢ moze dziedzing duzych réznic
pogladow i cigzkich nieraz, zacieklych, tragicznych nawet walk™3°,
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Nie mniej istotna trudnoscia dla tych, ktorzy patrza na Kosciol, jest grozaca
mu, zwlaszcza w ostatnim stuleciu, jak to okresla Rahner, ,mentalnosé getta”,
Wydaje sig, ze Kosciol zyje niekiedy ztudzeniem, iz istnieja tylko chrzescijanie;
niechrzedcijanie za$ traktowani sa jak ci, do ktérych wezwanie Boga si¢ nie
odnosi. Moze si¢ zamyka¢ w swym kregu jak w ciasnej skorupie, nie umiejac
dostrzec w tym $wiecie niczego pozytywnego ani wartosciowego. Moze byc
przeswiadczony, ze on, Koscidl, to wylaczny lud wybrany, powolany do
samowystarczalnosci, i to nawet w §wieckich dziedzinach Zycia, jak polityka,
kultura czy zycie spoleczne. Przy takim rozumowaniu racje bedzie miala zawsze
partia chrzescijaniska, katolickie czasopisma bgda zawsze lepsze od pozostalych,
a sztuka religijna bedzie zawsze wartosciowsza niz §wiecka. Taka postawa moze,
jak mniema Rahner, wyraza¢ reakcje Kosciola, ktory nie potrafi si¢ pogodzié
zfaktem, Ze dzif rowniez niechrzescijanie zyja wérod chrzescijan, czy tez raczej ze
chrzeicijanie zyja obecnie w srodowisku niechrzefcijan bedac w sytuacji
diaspory. Stad, zdaniem Rahnera, jeli zycie Kosciola i chrzeécijan nie bedzie
skierowane szczerze ku niewierzacym, jesli bedzie si¢ probowalo wszystko bez
wyjatku zamknaé w lonie Kosciola, to konsekwencja tego musi byé widoczny
wokol, rosnagcy antyklerykalizm pociagajacy za soba nieche¢ do religii
chrzedcijanskiej w ogole*®.

Rahnera nie dziwi to, ze jesli ludzie z zewnatrz maja powody, by utozsamiaé
chrzeicijafistwo z rodzajem zamknigtego getta, to nie chca do wchodzié.
Czlowiek bowiem, ktory jest wewnatrz, czuje sie w nim dobrze, ale dla ludzi
z zewnatrz ,,pochodzi z innego wieku”. Dzisiaj Kosciol - twierdzi Rahner- nie
moze sobie juz pozwoli¢ na ,formowanie typu czlowieka $wieckiego
o mentalnoici staro§wieckich »dobrze myslacych mieszczan «”. Probujac
nawraca¢ ludzi na Chrystusa, wciaz nawraca sig ich na kulturowy styl zycia, jaki
odziedziczyliémy po poprzednich pokoleniach, ktory moze by¢ naszym stylem,
ale nie jest stylem ich. Namaszczony ton koscielnej retoryki, mierny poziom
popularnych akciji religijnych, ciasnota naszych drobnomieszczanskich nieraz
horyzontéw moga, w opinii Rahnera, stanowié powazna trudnoé
w przyjmowaniu chrzescijafistwa przez dzisiejszego czlowieka*!,

Prawdziwemu i skutecznemu gloszeniu objawienia przeszkadzaja tez zda-
niem Rahnera, pewne opory natury wewnatrzkoscielnej, zwlaszcza nierozwigza-
ne pytanie, jak pogodzi¢ zachowanie tozsamosci Kosciola co do jego postan-
nictwa z pluralizmem ksztaltujacym dzi§ coraz wyrazniej oblicze Kosciola
i fwiata. Rezultatem tego jest nazbyt obowigzujacy w urzedowym Kofciele
model uniformizmu, zbyt szeroki zakres tego, co Kosciot chee swoim autoryte-
tem okresla¢ jako obowiazujace, przy jednoczesnej niepewnej postawie wobec
owego pluralizmu w Koéciele i $wiecie. Jednak 6w pluralizm jest obecny we
wszystkich wymiarach egzystengji ludzkiej i stad takze w sferze spolecznej nie
moze istnie¢ zadna jedna i okreslona instancja, ktora kierowalaby w sposab
adekwatny wszystkimi spolecznymi i ludzkimi dzialaniami, poniewaz taka
instancja moze by¢ tylko suwerenny Bog. Koéciol nie moze wiec uznawaé-giebie
jako takiego za instancj¢ jedyna, wszystkim rozporzadzajaca i wszystko inne
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traktujaca jako swojgq wlasna ekstrapolacje, poniewaz nie rePrgzentlijf on Boga
w Jego absolutnej, uniwersalnej mocy i pelnej wladzy nad sw1ate.m ; -

Dzisiejszy czlowiek, ktéremu z tych wszystkich, przec.lstawu.)ny.ch wyzej
powodow nie jest latwo przyja¢ stlowo Bozego objaw'gema, st'gje, jak sadzi
Rahner, przed jeszcze jednym powaznym zahamowaniem. 0toz temu-c_z:lo-
wiekowi trudno jest zrozumieé, dlaczego musi on podjac absolutng rehgljn.q
decyzje, skoro inni ludzie decyzji takiej nie podejmuja lub podejmuja decyzje
inna. Moze bowiem zyé w otoczeniu chrzescijan, ktérz'y w prak’tyce
chrzefcijanami nie s3, lub w otoczeniu niechrzescijan, ktorych mimo tq uwaza za
ludzi uczciwych, wiernych wiasnemu sumieniu i nawet zastugujacych na
zbawienie. Chrzefcijanie za$, jak zauwaza Rahner, w dzisiejszych czasa?h ch_yba
wyjatkowo zatracili poczucie swej misji apostolskiej i obowigzku dawania éw_latu
éwiadectwa. Autentyczna religijna odpowiedzialnos¢ za dusze innych ludzi, za
ich zbawienie, nie moze przeciez polegaé tylko na ,,uprzejmosci i walce o post?g
spoleczny”. Trudno§¢ w §wiadczeniu o Bogu widzi Rahner na\y’et w tahgj
spolecznosci, jaka jest rodzina. Rodzice stracili dzi§ juz pewno¢, czy maja
wychowywa¢é swoje dzieci w duchu religijnym. Maja zahamowgn_na we wpajaniu
dzieciom praktyki modlenia si¢. Nie uwazaja juz, jak dawniej, ze kopjfczx}lq
trzeba dziecko ochrzcié, aby dostalo si¢ do nieba. W ten sposob rehgunos'cg
i wierze zagraza dzi§ powazne niebezpieczefistwo, ze znikng one z ludzkiej
§wiadomotci. Brak swiadectwa ze strony chrzescijan czy wrecz éwnadec.two
negatywne bywaja dla czlowieka z zewnatrz trudnoscia nieraz decydujaca
w zaakceptowaniu wiary chrzescijaniskiej*3.

G. ATEIZM ,,ZATROSKANY”

Rahner stara sig pojs¢ jeszcze glebiej w zrozumieniu, dlaczego cz_lovyiek
dzisiejszy tak czgsto odrzuca wiarg w Boga, przynajmniej tg_wyraiana w Ja!nch%
zewnetrznych formach, a takZe dlaczego to odrzucenie nie zawsze musi by.c
wynikiem jego winy moralnej, a wrecz przeciwnie, moze nawet zawiera¢ w sobie
autentycze doséwiadczenie Boga. o

Powierzchowny, naiwny ateizm praktyczny i teoretyczny, taki, jaki pfmowal
zwlaszcza w ostatnich paru wiekach, utrzymujacy z calkowita pewnoécia, 1z ]?oga
nie ma, byl to, w opinii Rahnera, ateizm ,karygodnie naiwny w Fpogéb zawiniony
powierzchowny”. Nalezy on juz wlasciwie do przeszlosci, choé:l dzis b'ywa Jeszcze
dogmatem wojujzcego §wiatopogladu politycznego. Czym innym jest jednak,
jego zdaniem, dajace si¢ dzisiaj coraz czgiciej obserwowac zjawisko dotyczace
problemu wiary i do§wiadczenia Boga, ktore okresla on bardzo charakterystycz-
nie i wymownie mianem ,,ateizmu zatroskanego™**. ‘

" Ateizm ,zatroskany” to postawa plynaca z przezycia oddalenia qua,
z doéwiadczenia zycia, ktore jest doswiadczeniem ciemnosci, milczenia Boga
i samotnoéci. I tutaj widzi Rahner gléwng przyczyng odchodzenia czlowieka od
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Boga. ,,Prawdziwym argumentem przeciw chrzeicijafistwu staje si¢ do§wiad-
czenie Zycia - to, ze jest ono doswiadczeniem ciemnogci™4’. ' g

Czlowiek moze mianowicie odnosi¢ wrazenie, e Bog pozostaje czyms
najbardziej nierzeczywistym, ze nieprzychylnie milczy, ze jest tylko pustym,
dalekim horyzontem, w ktérym mysli i pragnienia ludzkich serc bladzg bez
wyjscia, ze budzi On czlowieka do bezmiernej tgsknoty, ktérej czlowiek sam
nigdy nie jest w stanie wypei¢ i ktérej On tez wydaje si¢ nie wypalniaé. ,,(...)
czlowiek pozostaje sam, jakby w prozni, jakby zagarniety w bezkresne spadanie
w ciemnosci, wydany tylko swej wolnosci, a przeciez i jej nawet niepewny, jakby
W morzu nieprzejrzanego mroku nocy, chwytajac sig juz tylko, jak zdzbel trawy,
wcigz nowych rzeczy przemijalnych, kruchy, bezradny, na wskroé strawiony
bolem przypadkowosci, weiaz na nowo doznajacy swych uzaleznien od czystej
biologii, od bezmyslnych naciskéw spolecznych (...). Czlowiek czuje wtedy, jak
w nim mieszka, jak si¢ legnie w samym wngtrzu zycia - §mieré, granica ostateczna
juz, ktorej przekroczyé sam z siebie nie moze”*S,

Dla Rahnera owo doswiadczenie ciemnosci ludzkiej egzystencji, ktore bywa
dla niektérych ludzi subiektywnie decydujacym argumentem opowiedzenia sig
przeciw Bogu, staje si¢ jednak jednoczesnie argumentem za tym, Ze to odejicie od
Boga moze si¢ czasem dokona¢ jedynie w sferze rozumowego pojeciowania, nie
musi za§ oznacza¢ zawsze faktycznego zanegowania Boga w Jego istnieniu
i w Jego najglebszej transcendentnej istocie. ,,Przerazenie nieobecnoscia Boga
w §wiecie, uczucie, ze boskosé stala sie nierzeczywista, zdetonowanie milczeniem
Boga, Jego zamknigciem si¢ w swej wlasnej nieprzystepnosci, brakiem sensu
w sekularyzowaniu sig Swiata, §lepa i anonimowa rzeczowoscia jego praw, tam
nawet, gdzie nie o przyrode juz idzie, lecz o czlowicka - wszystkie te
doswiadczenia, ktore - jak si¢ mniema - trzeba interpretowaé teoretycznie jako
ateizm, s3 po prostu doswiadzeniami najwigkszej glebi istnienia (nawet gdy wiaza
si¢ z tym falszywe interpretacje)”*”. Doswiadezenie to bowiem moéwi, zdaniem
Rahnera, jedynie o tym, ze Bog nie jest czgcia skladowa obrazu swiata, ze
w naturalnym obszarze rzeczywistosci Bog wszystko czyni poprzez przyczyny,
kt6rymi On sam nie jest. ,, To do§wiadczenie zatroskanego ateizmu Jest w gruncie
rzeczy tylko rosnigciem Boga w umysle ludzkosci™*®,

Zdanie ,Bog jest”, ktore ma charakter absolutnie niepowtarzalny, stanowigce
wreez a priori wszelkich innych twierdzef, moze zostaé przez inne zdania
zagluszone i wlasnie dlatego Bog moze si¢ wydawadé taki daleki. I rowniez dlatego
- stwierdza Rahner - do§wiadczenie zycia staje si¢ dla czlowieka doswiadczeniem
ciemnosci, oddalenie Boga, przysparza duchowi ludzkiemu najglebszego
cierpienia. To odczucie dalekosci Boga nie oznacza tu jednak, wedlug Rahnera,
koniecznie, ze kto§ w rzeczywistoci zaprzecza przez to istnieniu Boga albo ze
czyni je w swym zyciu obojetnym. To bowiem oddalenie i milczenie Boga oznacza
raczej co$, co moze przezywaé rowniez, a moze i przede wszystkim czlowiek
wierzacy, teskniacy za §wiatlem Boga i Jego bliskoscia. Takze chrzescijanie
musz czgsto tego doswiadczac - mowi teolog: to doswiadczenie, ta moc ducha,
staje si¢ udzialem takze poboznych, ci jednak czgsto nie przyznaja si¢ do tego, bo
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sadza, Ze nic takiego nie mogloby przeciez mieé.miejsca w ich i'yciu“. Wol-aec
przezycia niedoskonalosci egzystencji i swiata i poczucia gl?bl wl?snej winy
rozwinaé si¢ moze u czlowieka gleboki pesymizm. Jednak W mniemaniu l'{al}ner.a
nie kazda posta¢ pesymizmu oznacza¢ musi to samo: ,,Jf:zeh to usposobletfxe nie
urasta do rangi czego$ absolutnego, ale ostatecznie w milczacym poslus.ze'na:twne
powierza si¢ najwigkszej tajemnicy, ktora jako je_dyna ws.zystlizo > wyjaénia <,
sama pozostajac niezglgbiona tajemnica, to taki pesymizm jest uzasadt}lony
i stanowi nawet jedng z form bliskosci Boga”*°. Pesymizm jednak, dla ktorego
wewnetrzna, najglebsza istota egzystencji i éwi{ita Jest bezsens‘ow.ua3 zl%
i absurdalna, sam jest absurdem, bedac nieuzasadniong abfc?lu_t)fzaqq. Jaklego§
negatywnego do§wiadczenia, nie dostrzegaja? w egzystencji juz zadnej Eadmel,
blednie upatrujac w tym, co skoficzone, jedynie pustke, zamiast otwartosC na to,
co nieskonficzone. .
W takim doéwiadczeniu ciemnosci i oddalenia Boga - stw1erdza}{'¢.1hm?r
- r6zna wigc moze by¢ reakcja czlowieka. Moze onw s'wg' goryczy méwn_:, ze nie
ma Boga, bo nie bedzie potrafit swym rozom rozkalafz mepo_!c;t?] zagadki, a ]fgo
serce zwatpi w nie wysluchane modlitwy i bedzie chqlal uwazaé slowp ,,B.og ‘22
stowo, pod ktérym ludzie ukrywajg raz jeszcze swoja rozpacz. M'oze_tgz pojsc
jeszcze dalej: moze stac si¢ dumny z siebie samego, z tt?go, Ze przynajmniej gorycz
jego serca jest nieskoficzona, moze mowic o sobie, ze rozpacz czyni w1§ksz’yp1
serce czlowieka niz szczefcie. ,Uczyni¢ dalekos¢ Boga dumna szlachetnoscia
czlowieka (jak to interpretuje filizofia egzystencjalna) jest grzechem, dumnym
i przewrotnym zarazem™3!. ’ .
Nie wszystkich jednak, wedlug Rahnera, wolno ,by w ten’sgosob qsqdzw.
Dostrzega on jaskrawie to, co jest rzeczywiscie wspolne w d?s.v.vmdczem'u nas,
chrzeécijan, i w przezyciu ,,zatroskanych” ateistéw:_ ,,Nas‘ chrzescuap laczyc moze
uczucie naprawde braterskie nie z wojujacymi atellstaml' wprawdzie, _lecfz z tymi,
ktorzy sa ludzmi cierpiacymi na problem Boga: ktf)rzy mllcza,.z'amkglgcx w 'Soblt.‘:,
nieprzychylni otragbionym z halasem pewnoécxom.. quah_smy, i my i oni
w- niepojete milczenie Boga, po imieniu lub bez imienia; i W nich i w nas
najdokladniejszy nawet obraz §wiata jest - jako c§losc - l:tytfmfem, na ktoFe sam
przez si¢ nie odpowiada; cos z do§wiadczenia, o ktoryxp mowi pismo: > que moj,
czemu$ mnie opuscil? « - jest naszym wspolnym udzxalqn. ¥y§hmy o n}gt; -bo
nie mamy wszak prawa ich sadzi¢ - ze im si¢ tylko zdaje,'lz nie wierza™"".
To, ze danemu czlowiekowi moze sig tylko zdawa¢, Ze nie wierzy w Boga, _]BSE
dla Rahnera réwniez dos¢ prosta konsekwencja tego, co mozna nazwac
posiadaniem nieprawdziwego pojecia Boga. Jesli ktoé.przestaje wierzyé w'Bog?,
ktérego sobie dotad falszywie wyobrazal, to nie musi to oznaczac, ze W istocie
stracil w swym sercu wiarg w Boga prawdziwego, niewyslowionego 1 niepojetego.
Przeciwnie, Rahner uwaza, ze w rzeczywistosci bylby to .pozyty\'vny W swej
istocie, cho¢ bolesny, proces oczyszczenia, nie zaé- wlaéczlvyy att.axzm W swej
zawinionej postaci. Ateizm - twierdzi on - zyje gléwn.le wlasmg z niewlasciwego
pojecia Boga, co zfeszta bywalo niestety cecha teizmu w jego faktycznych,
historycznych postaciach®3.
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Rahner teqlog jest przeswiadczony, ze ludzie zawsze tworza sobie do
pewnego r_stopnfa nieprawdziwe, waskie i prowizoryczne obrazy Boga w miejsce
zyjacej, nieskoficzonej, niepojetej, niewypowiedzianej rzeczywistosci i Osoby
Moze to by¢ na przyklad slodki Bog pojmowany infantylnie, ciasny Béé
fary_zeusza czysto wiernego prawu, Bog uznany za ostatecznie poznanego
idajacego si¢ zde{iniowaé, oczywisty Bog tak zwanych ,,dobrych chrzeécijan”, nie
potra:ﬁacych pomf': poszukujacych ateistow, a wszystkich niewierzqc;ych
uzx'm:lacych. za ludzi glupich badz zlej woli, wreszcie Bog jako zbiorowy tytul dla
@gn - takiej, ktora by jednak w koficu sama chciala Jego ksztaltowaé, a nie daé
si¢ ksztaltowaé przez Niego. Czlowiek posiada falszywy obraz Boga réwniez
wtedy, g.dy sadzi, ’ie v:vszystko mozna pojac, ze zawsze W zyciu wszystko musi sig
dobrze i w sposdb jasny ukladaé, ze zycie musi uplywaé bez taré, skoro si¢
opanowalo wszystkie wiasciwe zasady moralne, i ze jesli i poniewaz my stuzym
Bogu, to On tez musi by¢ nam do ustug®*. ’

Dla Rahnera jest oczywiste, ze gdy wszystkie te obrazy zostajg zburzone
(przez samego Boga),_wtedy ginie nie Bog, lecz bozek. Jednak czlowiek, ktory
zna.laz.l sig pagle w ciemnoéci istnienia, pozbawiony swego dotychczas’owego
oparcia, ktore.dawalo mu doczesng pewnoi¢, moze wtedy wpasé w rozpacz
Nlet’la\fvld.zac'swbie i §wiata ludzie bedg wtedy mowic, ze zadnego Boga nie ma.
~MOwiag, Ze nie ma Boga, bo myla Tego, ktory jest, z czyms, co mieli za wlasnegc;
Bo'ga, dla 81'eb1e. I'w tym, o co im rzeczywifcie chodzi - maja racje. Tego Boga.
ktt’)rego majg na mysli, nie ma rzeczywiscie. Bog ziemskiego bezpieczenistwa, Bo g’
:;:arzv fglc::lvl od roz?:l;rowaﬂ zycia, Bog pilnujacy, by dzieci nigdy nie plakal’y i b):

0s¢ nastala na ziemi, kojac jej bol, Bé ‘ Z

milo$¢ ludzks ...Nie ma tego Boga”’]g 19 bol, Bog, kibry straeze od zawod

' Zdamer.n Rahnera dzisiejszy zdeklarowany praktyczny i teoretyczny ateizm
wgelu ludzi poina wlasnie uzna¢ za blgdna - bo niecierpliwg i zuchwala
- mtel"pretac_]g Bozej tajemnicy. Rodzi si¢ on nieraz z niedojrzalosci religijnej
czloleel-ca, ktory ja}m warunku wielbigcego uznania przez siebie Boga wymaga
przezycia Jego bliskosci. Gdy zaé takie przezycie sic nie pojawia wtedy
.zpr.o!)lemem' Boga nie moze sobie poradzié i dochodzi do wniosku, ze ,Bég nie
istnieje. Taki ’atelzm bylby upartym opieraniem si¢ przed tym, aby w tym
»nocnym Fzysécu zaspanego serca” dojrzewa¢ dla Boga, ktory jest zawsze
w1e;1§szy, niz przedtem zostal pomyslany*®.

umujac swe refleksje o egzystencjalnej trwodze czlowieka i

oddalelzla Boga, o niedoli naszej wiary, zauwaza Rahner, ze to doéw’ia(t)iclz):ncizel_li::
W wyrazny sposob udzialem wlasnie zachodniej ludzkoéci dnia dzisiejszego. Jest
on jednak przeswiadczony, ze nie jest to niczym przypadkowym, lecz, ze pos.iada
to swe glebsze znaczenie. W odczuciu tego teologa jest mianowicie mozliwe, ze
w zyciu calych l?arod()w i kontynentow, podobnie jak w zyciu jdnostek ol;ok
czasu blogosl'awmnego, kiedy Bog jest blisko, istnieja ,,moce zmyslow i d’ucha”
w ktorych Bog z'bliia si¢ do czlowieka przez to, ze wydaje si¢ dalszy i bardziej,
me.dostgpny. Co# takiego moze by¢ ,swigtym losem wszystkich”, mogloby byé
Jelix culpa, nawet gdyby bylo to wina samej epoki, ze wpadla w te sytuacje. ,, Jesli
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w wielkich procesach duchowych, mimo calej winy i calego glupstwa ludzi(...) jest
jaki$ sens i obietnica, to ma tez sens wspélczesna niedola wiary: egzystencjalna
trwoga epoki, ze moglaby utraci¢ Boga. Dlawiaca trwoga, ktéra z pewnoscia
wyrasta nie tylko ze zlosci i powierzchownoéci, z pychy, z moralnej winy
cztowieka. Jest jaki$ sens w tym wszystkim: Bog staje si¢ wigkszy. Cofa si¢ w dal,
ktora dopiero pozwala dojrzeé, jak jest Nieprzejrzany”s”.

* % ¥

Rahner sprobowal spojrzeé na problem ateizmu i niewiary z raznych stron,
tak aby unikna¢ krzywdzacej jednostronnosci i falszywych uproszczen. Wniknal
w problem przyczyn, dla ktorych zjawisko ateizmu staje si¢ w dzisiejszym Swiecie
coraz bardziej powszechne. Rozwazyl problem winy czlowieka niewierzacego
odnoénie jego niewiary. Staral si¢ dostrzec to, co w istotny sposob odroznia od
siebie rozne rodzaje ateistycznosci. Podjal tez probe teologicznego wyjasénienia
i potwierdzenia naszego odczucia, ze nie kazdy konkretny przypadek ateizmu
mozna ocenié jednakowo, a nawet, ze niektorych niewierzacych wolno by
usprawiedliwic.

W swoich pogladach i spostrzezeniach co do ogélnych przyczyn
wspblczesnego ateizmu Rahner jawi si¢ nam jako teolog - egzystencjalista.
Prébuje on wejsé w doswiadczenie zycia dzisiejszego czlowieka - czlowieka, ktory
dogwiadcza ciemnosci wiary i istnienia, oddalenia od Boga i niepewnosci, czemu
ostatecznie ma zawierzyé. Widaé zywa troske duszpasterska teologa o czlowieka
dnia dzisiejszego, ktoremu przypadlo zy¢ w epoce wyjatkowo nie sprzyjajacej
_wierze. Analizujac obraz wspolczesnego §wiata oraz czlowieka w nim zyjacego,
wykazuje, ze oddalenie si¢ czlowieka od Boga i religii, jakiego jesteSmy
§wiadkami, nie jest dzielem przypadku, a takze i to, ze przyczyny obecnego
ateizmu nie musza zawsze leze¢ w zlosci czlowieka ani nawet w jego
nierozumnoéci. Przyczyny te czgsto s dane przez obiektywne warunki, w jakich
czlowiekowi dzisiejszemu przychodzi zy¢ i podejmowa¢ decyzje egzystencjalne.
Wedlug Rahnera nie wszystkie tez z tych przyczyn posiadaja - jesli patrzec na nie
od strony wiary - znamig ewidentnej szkodliwoci; przeciwnie, moga by¢ zupelnie
naturalng i nawet pozytywna w sobie konsekwencja rozwoju cywilizacji. Cenny
jest optymizm teologa przekonanego o tym, ze specyfika dzisiejszego §wiata nie
tylko nie jest niczym przypadkowym, ale raczej czyms nieuniknionym i posiada

o wiele glebszy sens, niz mozna by powierzchownie sadzic; ze ta obecna sytuacja
jest pewnego rodzaju konmiecznofcia, i to nie tylko historyczng, ale
i historiozbawcza, ,.koniecznoscia nieodlaczna od historii zbawienia”%. W owym -
doswiadczeniu  egzystencjalnym  wspolczesnego  czlowieka, ktore  jst
doéwiadczeniem oddalenia Boga, istnieje dla Rahnera glgboki sens, niepojgte
dzialanie Boga i Jego laski, ktora si¢ga glebiej, niz ocenia¢ to moze nasz ludzki
osad. Rahner usiluje przekona¢ nas, wierzacych, o tym, ze trzeba o tym
wszystkim pamigtaé, gdy staje przed nimi ateista, czlowiek, ktory mowi, ze Boga
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nie ma, czlowiek, ktorego jednak nas, wierzacych, laczy z nim do§wiadczenie
ciemnosci istnienia, czlowiek, ktorego mozemy zwaé ateista ,,zatroskanym”.

PRZYPISY

* Karl Rahner urodzit si¢ 5 marca 1904 r. we Freiburgu im Breisgau. W roku 1922
wstapit do zgromadzenia jezuitéw. Po odbyciu studiéw filozoficznych i teologicznych (1924
- 1934) poglebiat swe studia filozoficzne jako uczen M. Heideggera. W roku 1936 uzyskal
doktorat w zakresie teologii, a W rok pdzniej, po zdobyciu habxhtac;x, zostal docentem
dogmatyki na uniwersytecic w Innsbrucku. Po zajeciu Austrii przez okupantéw nazi-
stowskich w roku 1938 nie zezwolono mu na dalsze wykonywanie funkcji uniwersyteckiej.
Do czasu zakoniczenia wojny byl duszpasterzem w Wiedniu w jednej ze wsi bawarskich. Od
roku 1949 wykladat dogmatyke jako profesor zwyczajny na uniwersytecie w Innsbrucku.
W roku 1962 powolany zostal przez Jana XXII do udziatu w pracach Soboru
Watykanskiego II jako czlonek komisji teologéw. Od roku 1964 objal jako nastepca R.
Guardiniego kierowanie katedra Swiatopogladu chrzescijanskiego i filozofii religii na
uniwersytecie w Monachium, a do roku 1967 byl profesorem dogmatyki i historii dogmatéw
w Muinster. W roku 1971 przeszedl w stan spoczynku, pozostajac profesorem honorowym
w Wyzszej Szkole Filozoficznej w Monachium. Od roku 1972 byt czlonkiem papieskiej
Migdzynarodowej Komisji Teologicznej. Posiadat tytut doktora honoris causa nadany mu
przez wiele znanych uniwersytetéw na calym Swiecie. Zmart w Innsbrucku 30 marca 1984 r.
Wykaz wlasnych jego publikacji obejmuje bez mata 4000 pozycji, w tym 50 ksiazek.

! Na temat teologicznej sylwetki K. Rahnera zob. B. van der Heiden, Karl Rahner,
Darstellung und Kritik seiner Grundpositionen, Einsiedeln 1973; H. Vorgrimler, Karl
Rahner, Ieben - Denken - Werke, Munchen 1963; tenze, Karl Rahner verstehen. Eine
Einfihrung in sein Ieben und Denken, Freiburg 1985; K. H. Weger, Kar! Rahner. Eine
Einfihrung in sein theologisches Denken, Freiburg 1978.

% Zob. na ten temat np.: K. Fischer, Der Mensch als Geheimnis. Die Anthropologie
Karl Rahners, Freiburg i. Br. 1974; J. Speck, Karl Rahner theologische Anthropologie,
Munchen 1967.

3 KRahner, Czlowiek dziesiejszy a religia; tenie, O mozliwosci wiary
dzisiaj Krakow 1983, s. 42. (Wszystkie pozycje, ktére beda cytowane dalej, s3 autorstwa
K. Rahnera.)

4 Tamze, s. 43 - 44.

S Tamze, s. 46.

8 Tamaze, s. 44 - 47,

7 Tamze, s. 49,

8 Tamyze, s. 50.

® Atheismus, [w:] Lexikon fiir Theologteund Kirche I, red. J. Hofer, K. Rahner, Freiburg
i Br. 1957, 5. 985; K. Rahner, H. Vorgrimler, Maly slownik teologiczny, Warszawa
1987, 5. 28; Grundkurs des Glaubens. Einfihrung in den Begriff des Christentums, Freiburg i
Br. z 1984, 5. 88 (tlum. pol: Podstawowy wyklad wiary. Wprowadzenie do pojecia
chrzescijanstwa, Warszawa 1987).

10 Maly slownik teologiczny, s. 415.

L Atheismus, s. 985 - 986; por Maly slownik teologiczny, s. 28 - 29.

'? Grundkurs ..., s. 93 - 94; Uber die Eigenart des christlichen Gottesbegriffs, [w:]
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Schriften zur Theologie XV, Einsiedeln 1983, 5. 193 - 194; Nauka jako ,.wyznanie?, [w:]
0 mozliwosci wiary dzisiaj, s. 66 - 67.

13 Grundkurs ..., 5. 2.

14 Bekiimmerter Atheismus?, [w:] Rechenschaft des Glaubens. Karl Rahner - Lesebuch,
red. K. Lehman, A. Raffelt, Freiburg - Ziirich 1979, s. 132; por. Nauka jako ..., s. 70.

15 Nauka jako ..., s. 67; por. Glaubende Annahme der Wahrheit Gottes, [w:] Schnﬁen Zur
Theologie X11, Emsnedeln 1975, s. 215 - 216.

16 Nauka jako ..., s. 69; por. Bekiimmerter Atheismus?, s. 132.

17 Grundkwrs ..., s. 72.

18 Tamze, 5. 73. o

19 Por. Gotteserfahrung heute, [w:] Schrifien zur Theologie I1X, Einsiedeln 1970,
5. 161 - 176.

20 Grundkuwrs ..., s. 88 - 89.

21 Tamze, 5. 89.

22 Tamze, s. 90.

23 Czlowiek dzisiejszy ..., 5. 50 - 51.

24 Nauka jako ..., s. 74 - 75. Glaubende Annahme ..., s. 221.

25 Nauka jako ..., s. 72; Glaubende Annahme ..., s. 219 - 220.

28 Grundkurs ..., 5. 139.

27 Tamze, s. 284 - 285.

28 Tamze, 5. 224.

29 Tamze, 5. 139 - 140; Koscidl w Swiecie sekularyzowanym. Rozmowa z prof. Karlem
Rahnerem, Novum 2(1979), s. 67.

30 Koscidl w swiecie ..., s. 64 - 65. '

31 Jednostka w Kosciele, [w:] O mozliwosci wiary dzisiaj, s. 175; por. Koscidl
w $wiecie ..., s. 67 - 68.

32 Grundkurs ..., 5. 98.

33 Tamze, s. 99.

34 Tamze, Das christliche Verstdndnis der Erlosung, [w:] Schrifien zur Theologie XV,
5. 243,

35 Das christliche ..., s. 243.

36 0 mozliwosci wiary dzisiaj, [w:] O moiliwosci wiary dzisiaj, s. 31; zob. na temat:
Kirche der Siinder, [w:] Schriften zur Theologie V1, Einsiedeln 1965, s. 301 - 320; Sundige
Kirche nach Dekreten des Zweiten Vatikanischen Konmzils, [w:] tamze, s. 321 - 345;
Dogmatische Randbemerkungen zur . Kirchenfrommigkeit”, [w:] tamze, s. 381 - 384; Siindige
Kirche, [w:] Rochenschaft des Glaubens, s. 286 - 289.

37 0 mozliwosci ..., s. 31 - 33,

38 Tamze, s. 31; por. Maly slownik teologiczny, s. 460.

3% 0 mozliwosci ..., 5. 34. -

40 Satuacja diaspory, [w:] O mozliwosci wiary dzisiaj, s. 214 - 215; por. Der Christ und
seine ungldubigen Verwandten, [w:] Schriften zur Theologie 111, Einsiedeln 1956, s. 419;
Konziliare Lehre der Kirche und kiinftige Wirlichkeit christlichen Lebens, [w:] Schriften zur
Theologie V1, s. 481.

41 Tamze, s. 218 - 219.

42 Maly stownik teologiczny, s. 334 - 335; Kosciol w $wiecie ..., s. 67 - 68.

43 gpostolat wspblczesny, [w:] O mozliwosci wiary dzisiaj, s. 257 - 258; Koscidl
w $wiecie ..., 5. 61 - 61, 64; por.: Der Christ und seine ...,s. 419 - 429; Die heidnischen Christen
und die christlichen Heiden, [w:] Glaube, der die Erde liebt, Freiburg i. Br. 1966.
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6“ Glaubende Annahme ..., s. 216; Bekimmerte Atheismus?, s. 131; Nauka jako ...,
s. 67 - 68.

45 0 mozliwosci ..., 5. 20.
46 Tamze.
. ;; Nauka jako ..., s. 68; por.: Glaubende Annahme ..., s. 216; Bekiimmerter Atheismus?,
s. 131
6;' Glaubende Annahme ..., s. 216; por.: Bekimmerter Atheismus?, s. 131; Nauka jako ...,
5. 68.
49 Bekiimmerter Atheismus?, s. 132; Goottesferne, [w:] Rechenschaft des Glaubens, s. 134;
Nauka jako ..., s. 70.
50 Maly slownik teologiczny, s. 323.
51 Gottesferne, s. 133.
52 Nauka jako ..., s. 70; por. Bekimmerter Atheismus?, s. 133.
3 Atheismus, s. 984 - 98S.
34 Gétzenbilder, [w:] Rechenschaft des Glaubens, s. 130.
35 Czyn serca, [w:] O mozliwosci wiary dzisiaj, s. 90.
56 Gottesferne, s. 134.
57 Nauka jako ..., s. 70; por. Gottesferne, s. 134.
38 Sytuacja diaspory, s. 198.

STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1 (1992)

Ks. Jan Nowak

ROLA SANKTUARIOW W ZYCIU MODLITWY
Studium przemoéwien papieskich
wygloszonych podczas czterech pielgrzymek do ziemi ojczystej

- Ojeu §wigtemu
w duchu wdziecznosci
. za pielgrzymke do Koszalina

Prostym - cho¢ niestychanie trudnym - jest pytanie: Czym jest modlitwa? Sw
Teresa od Jezusa podkrefla, ze modlitwa jest przyjacielskim obcowaniem z Bogiem
i wielokro¢ powtarzanq rozmowq z Tym, o ktérym wiemy, ze nas kocha®.

Istniala ciagla potrzeba mistrzow modlitwy. W chrzeicijanstwie pierwszym
i najwazniejszym nauczycielem modlitwy jest Jezus Chrystus. Pozostawil on
najpickniejsza modlitwe, ktora nie ma rownej sobie - Ojcze nasz. W ciggu
dwudziestu wiekow chrzescijafistwa, a w Polsce dziesigciu, nie przestano zyé
modlitwa. Uczyly modlitwy przede wszystkim rodziny, kaplani, biskupi. Podjal
si¢ tego zadania takze Papiez Jan Pawel II. W Polsce w Kalwarii Zebrzydowskiej
wyglosit oredzie o modlitwie. Byla to pierwsza pielgrzymka do Ojczyzny. Orgdzie
mialo charakter wezwania do modlitwy ludzkosci i calego narodu.Niech z tego
miejsca (..) przeméwi proste i zasadnicze wezwanie do modlitwy. A jest to
wezwanie najwasniejsze®. Oredziem tym Ojciec Swiety zaprosit do modlitwy
pielgrzymujac po sanktuariach Ojczyzny.

 Celem tego artykulu jest pielgrzymowanie razem z Ojcem Swietym po
niektorych sanktuariach, by wejs¢ w Jego szkole modlitwy i nauczy¢ si¢ tej
przedziwnej harmonii migdzy dzialaniem i modlitwa, ktorg zyje Jan Pawel II.
W czasie czterech pielgrzymek do Polski Papiez prowadzi przez Kalwarie,
Czestochowe, Mogile, Piekary, Gorg Sw. Anny oraz Gorg Chelmska. W tych
snktuariach chce nas nauczy¢ modlitwy, ktorej sam doswiadczyl

KALWARIA - SANKTUARIUM KRAKOWSKIEJ ARCHIDIECEZJI

W kontekscie papieskiego orgdzia o modlitwie pragniemy zwrocic uwagge na
wplyw modlitwy w sanktuariach na zycie osobiste i spoleczne.

Nazwa miasta Kalwaria kojarzy si¢ z m¢ka Jezusa. Wiele pokolen
pielgrzymuje do Kalwarii Zebrzydowskiej. Przybywaja zwlaszcza na
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urt,)f:zystoécl Whiebowzigcia i Wielki Tydzien Meki Pasnskiej. Chodza po
flrozka.ch Pana Jezusa i Maryi, nawiedzajac kaplice polozone na wzgorzach
iw dohngcl.l, rozwazajac zycie Jezusa i Maryi. Kilka dni przebywaja w Kalwarii
by nabraésit dI{ChOW ych. Takim kalwaryjskim pielgrzymem byl takze PapiezJ an’
!’awel .II:’N awiedzalem je wiele razy, poczqwszy od lat moich chlopigcych
i mlodzle.nczych. Nawiedzalem je jako kaplan. Szczegélnie czesto nawiedzalem
sa‘nktuartum kalwaryjskie jako arcybiskup krakowski i kardynal. Przybywalismy tu
wiele razy z.ka.planami, koncelebrujgc przed Matkg Boiq (...). Przybywaii.s‘m y tez
w dorocznej puflgrzymce sierpmiowej (...) na te zwlaszcza gléwne uroczystosci:
pogrzebu Matki Bozej, Whiebowzigcia ( ..). Przybywalismy tu takze w pielgrzym;
kach .stanowy’ch na wiosne i w jesieni (...). Ja zawsze podziwialem te tradycyjne
modhrwy,' ktore. na dréikach kalwaryjskich odmawiali ze swoimi kompaniami
prze\yodrfzcy Swieccy (...) teraz wydajq nowy podrecznik na dréski kalwaryjskie
- moina z‘trzeba 2yé tymi modlitwami®.

P?plez czgsto byl. pielgrzymem i dlatego podkresla rozne aspekty spolecznej
moc.lhtwy. Ple{wsza Jest Msza éw. koncelebrowana z kaplanami. Bierze w niej
udzial Lud l?ozy tworzac wspolnote modlitwy Koéciola. Nastepna, procesje jako
formy .mc?dhtwy wspolnej. Wreszcie, modlitwa na drozkach. Jan Pawel II jako
mlodzlen}ec, kaplan czy kardynal przyjezdzal do Kalwarii sam z réznymi
sprawami na modlitwg osobista: najczesciej przybywalem tu sam ( )
i wgdr.owalem po drozkach Pana Jezusa i jego Matki (...). Tajemnica zjednoczer:z:a
Matki z Synem i Syna z Matkq na drézkach Meki Panskiej, a potem na szlaku Jej
mrzebu dp kaplicy Zasniecia do grobu Matki Boiej. A wreszcie: tajemnica
z]ednocizenza w chwale na drézkach Whiebowzigcia i Ukoronowania ( ... ), stanowi
_szczegolny'rezerwuar, Zywy skarbiec wiary, nadziei i milosci Iudu Bozego tej ziemi
Zawsze, kiedy tu przychodzilem, mialem $wiadomo$é, e zanurzam sie w tyn;
rezerwuarze wiary, nadziei i milosci, ktére namiosly ma te wzgérza, na to
sanktuarium, cale pokolenia Iudu Bozego ziemi, z ktorej pochodze i e jt’l Z tego
.?karbca. cze’rpie (..). I zawsze tez mialem $wiadomosé, te owe tajemnice Jezusa
i .Maryl,.ktore tu rozwazamy modlqc sig za zywych albo za zmarlych - sq istotnie
mezglebto.ne. Stale do nich powracamy i za kaidym razem nie mamy dosé.
quras.za]q nas one, aby tu wrécié na nowo - i na nowo sie w nie zaglebic. Wtych
n.z]emm.cach wyrazone jest zarazem wszystko, co skiada sie na nasze ludzkie
ziemskie piglgrzymowanie na >»>drozki<« dnia powszedniego®*. '

' Kal.vstana.pomaga dotknaé i przezy¢ istote modlitwy - zjednoczenia z Bogiem.
Niemozliwe Jest ono bez rozwazenia tajemnicy spotkania Maryi z Jezusem
U .poflsta.w ZJefinoczenia jest wejscie w tajemnicg spotkania Matki z Syneni
w Zyciu z1ems.k1m, a zwlaszcza na drodze krzyzowej M¢ki Pana.

Wefilug Ogca Swigtego, nie mozna sobie wyobrazic tego spotkania z Bogiem
- .modhtwy, ZJefinonenia - bez codziennego zycia. To Zycie przynosimy, cale
plel’grzymovs:ar_ne_ n?mskie oddajemy Bogu. To jest istota tego zjednoczenia.
A réwnoczesnie zycie ziemskie, jego problemy, wymagaja spotkania z Bogiem.
%z}.’stko to, co skiada sig na te drozki ludzkiego dnia powszedniego, zostalo
przyjete przez Syna Bozego i za posrednictwem Jego Matki jest czlowiekowi wcigz
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oddawane na nowo: wychodzi z zycia i wraca do zycia ludzkiego. Ale oddawane juz
jest w nowej postaci, jest przeswietlone nowym $wiatlem’.

Dzieki temu obcowaniu z Bogiem zycie nabiera sensu. Wprawdzie Papiez nie
mowi wprost, jaki to ma zwiazek z zyciem wiecznym, ale stowa przeswietlone
nowym $wiatlem wskazuja, ze czyny czlowieka juz nie tylko sa ludzkimi czynami,
ale Bozymi, majacymi warto§¢ wieczna. Drogi zycia ludzkiego dzigki temu
ziednoczeniu prowadza ku wiecznosci. W tym celu rozwaza sig Mg¢ke Chrystusa,
Tajemnice Wnicbowzigcia czy Ukoronowania Matki Bozej, aby drogi ludzkiej
meki wraz z czlowiekiem zostaly wzigte do Boga.

Jeszcze jeden wymiar zjednoczenia z Bogiem. Droga do spotkania z Bogiem
wiedzie przez Maryj¢. Przez Nig przyszedl Bog na éwiat i przez Nig do nas
przychodzi. Wszystkie sprawy zycia sa zabrane do nieba przez Wniebowzigta.
Tej drogi Papiez nauczyl si¢ w Kalwarii i t¢ droge na co dzien proponuje
ludzkoéci. To istotne wezwanie tego orgdzia do zjednoczenia z Bogiem przez
Maryje. Ten wymiar maryjny bedzie widoczny w prosbach, bo Ona jest Matks,
ktora wszystko rozumie.

Jesli mamy zyé tym slowem, slowem Bozym, trzeba nie ustawac w modlitwie!
Mosze to byé nawet modlitwa bez slowS. Dotykajac istoty modlitwy, Papiez zwraca
uwage na rolg stowa Bozego. W kalwaryjskich kaplicach, zawierajacych obrazy
ewangeliczne, rozwazane jest stowo Boze. Trzeba mysleé o tych ewangelicznych
obrazach, o stowie Pana. Jest modlitwa milczenia, rozmyslania.

Papie: ludzkich spraw w przeméwieniu kalwaryjskim wyakcentowal mocno
potrzebg przychodzenia do tego miejsca, aby modli¢ si¢ za zywych i umarlych.
Do Kalwarii trzeba przynosié wszelkie sprawy ludzkie: Polecalem Panu Jezusowi
przez Maryje sprawy szczegdlnie trudne i sprawy szczegdlnie odpowiedzialne
w calym moim postugiwaniu biskupim, potem kardynalskim. Wiedzialem, ze coraz
cze$ciej musze tu przychodzic, bo po pierwsze, spraw takich bylo coraz wigcej, a po
drugie, dziwna rzecz, one sig zwykle rozwiqzywaly po takim moim nawiedzeniu po
drézkach. Moge wam dzisiaj powiedzie¢, moi drodzy, Ze prawie zadna z tych spraw
(...) nie dojrzala inaczej, jak tutaj, przez domodlenie jej w obliczu Wielkiej Tajemnicy
wiary, jaka Kalwaria kryje w sobie’.

Osobista modlitwa w postaci prosby wypelniata serce biskupa i kardynala.
Miala ona charakter stuzebny i wspolnotowy. Nie prosil dla siebie, ale dla
bliznich. Przychodzil z-troskami swojej owczarni. Wypelnial Ewangeli¢, by
prosié i szukad, i kolata, i ufaé, ze Bog wystucha. A kiedy doéwiadczal, ze proSba
zostala spelniona, to tym bardziej do niej $pieszyl. Jan Pawet II po raz kolejny
staje si¢ doskonalym nauczycielem kazdego czlowieka. Uswiadamia, iz nie tylko
wszystkie sprawy swojego zycia, ale i sprawy bliznich trzeba domodlié. Stwierdza,
ze po tej modlitwie sprawy sig rozwiqzywaly. Wyraznie wskazuje, ze Bog kieruje
naszym zyciem - trzeba tylko Mu zawierzy¢. To istota modlitwy zawierzenia.
Szczegblny charakter tej modlitwy ukaze w Czgstochowie. W Kalwarii si¢ jej
nauczyli dlatego z tego miejsca przesle swiatu najwazniejsze orgdzie o modlitwie.

Podsumowujac powyzszy tok rozwazaf, nalezy stwierdzié, ze Papiez
wyraznie zwraca uwage na rolg zjednoczenia z Bogiem w zyciu indywidualnym
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ispolecznym. Modlitwa spolecznosci Ludu Bozego w kalwaryjskim sanktuarium
jest bogactwem Kosciola, z ktdrego osobiscie moze czerpa¢ kazdy pielgrzym.
Modlitwa - zar6wno indywidualna, jak i spoleczna - angazuje, staje si¢ potrzeba,
aby do sanktuarium wroci¢ ponownie, by oddac, poleci¢ i rozwigza¢ wszystkie
sprawy w swietle slowa Bozego, w éwietle tajemnicy zjednoczenia Matki z Synem
i Syna z Matka. I jeszcze jeden aspekt tej modlitwy wydaje si¢ by¢ istotny
- modlitwa osobista arcybiskupa krakowskiego prowadzila innych kaplanow
i wiernych do Kalwarii. Pozniej za$ te same rzesze wiernych wzywaly pasterza
dusz, by przybyl raz jeszcze do tego miejsca na wspolng modlitwe.

2. CZESTOCHOWA - SANKTUARIUM NARODU

Wszystkie cztery pielgrzymki papieskie zmierzaly do Czgstochowy. Wobec
Matki i Krolowej: staje Ojciec Swigty jako ten, ktory Jej zaufal i oddal sig
bezgranicznie. Papiez tak ukazuje role tego sanktuarium w zyciu indywidualnym
i spolecznym: Przyzwyczaili si¢ Polacy, niezliczone sprawy swojego Zycia, réine
jego momenty wazine, rozstrzygajace, chwile odpowiedzialne, jak wybor drogi
Zyciowej czy powolania, jak narodziny dziecka, jak matura, (...) wiqzaé z tym
miejscem (...), aby mowi¢ o wszystkim swajej Matce (...), ktora tutaj w jakis
szczegolny sposob jest. Jest obecna w tajemnicy Chrystusa i Kosciola - uczy Sobor.
Jest obecna dla wszystkich i dla kazdego, ktérzy do Niej pielgrzymujq ( ... ) chocby
tylko duszq i sercem, chocby tylko ostatnim tchnieniem zycia ( ...). Okazalo sie, ze
Jasna Gora jest wewnetrznym spoidlem :ycia Narodu, jest silq, ktéra chwyta
gleboko za serce i trzyma Nardd caly w pokornej a mocnej postawie wiernosci Bogu,
Kosciolowi i jego hierarchii®.

Trzy sprawy wydaja si¢ by¢ istotne dla sanktuarium czestochowskiego:
najpierw obecnos¢ Matki; nastepnie potrzeby, z jakimi przychodza Polacy
i wreszcie przyzwyczajenie pielgrzymowania. Najwazniejsza jest ta szczegolna
obecnos¢ Matki, ktora stwarza przyzwyczajenie. Ta obecnos¢ stwarza mozliwosc
znalezienia odpowiedzi na drgczace pytania, troski i potrzeby. Matka Boza
zwoluje i zaprasza potrzebujacych. Modlitwa w Czestochowie ma zawsze
wymiar spoleczny i indywidualny. Ona uczy Polaka i naréd pokory, zwigzku
z Kosciolem, uczy odniesienia do tajemnicy Chrystusa.

Na Jasnej Gorze Papiez szczegolnie eksponuje dwie formy modlitwy
maryjnej - Oddanie w Macierzynska Niewole Milosci i Apel.

Czym jest modlitwa zawierzenia i jaka jest jej rola w zyciu osobistym i spolecznym?
Ojciec Swiety tak ja charakteryzuje: Jest to akt oddaria w macierzynskq niewole (..).
Znaczenie tego slowa > niewola<< kryje w sobie podobny paradoks, jak slowa Ewangelii
o wlasnym zyciu, ktdre trzeba stracic, azeby je uzyskac. Milosc stanowi spelnienie wolnosci,
a réwnoczesnie do jej istoty nalezy przynalese¢ - czyli rie by¢ wolnym albo inaczej: by¢
wolnym w sposéb dojrzaly (..). Oddarie w niewole wskazuje wigc na >>szczegoing
zaleznosé < na > swietq zaleznosé << i na > bezwzgledng ufosé<<. Bez tej zaleinosci
Swigtej, bez tej ufnasci heroicznej zycie ludzkie jest nijakie!®.
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Bez wlasciwego zrozumienia stowa niewola w ujeciu Papieza, trudno wejs¢
w modlitwe oddania w Macierzynska Niewole Milosci. Chodzi o aspekt ufnosci,
$wigtq zaleinosé. Oczywiscie t¢ Swigtq zaleznosé rozumiemy na linii czlowiek
- Bog. Czlowiek jest zalezny od Boga. Wszystko straci¢ oznacza wszystko oddac
Bogu, by On pokierowal naszym zyciem; zaufaé, ze Pan ma takie rozwiazanie, iz
zycie nie bedzie stracone, nijakie, lecz odzyskane w milosci, bo milo§¢ stanowi
speinienie wolnosci. Ta zalezno$¢ i zaufanie jest fundamentem modlitwy oddania.
Dzigki tej modlitwie zycie nabiera sensu. Oddanie, zawierzenie nalezy do
zasadniczych tresci i sensu modlitwy.

Dlaczego przez Maryje? Przeciez mozna oddaé wszystko bezposrednio Bogu.
Zwroémy uwage na odpowiedz: Przenajswigtsze bowiem Ojcostwo Boga samego
posiuzylo sie w swej zbawczej ekonomii tym dziewiczym macierzynstwem swojej
pokornej Sluzebnicy, aby dokonaé w synach ludzkich dziela Boskiej wolnosci®.
Taka jest ekonomia zbawienia. Taki tez jest wymiar modlitwy - przez Maryje.
Niemniej rodzi si¢ pytanie o rol¢ zawierzenia - dla Kosciola, Papieza, narodu czy
wreszcie dla Zycia osobistego czlowieka. Odpowiedz na to pytanie jest w samej
tre§ci aktu oddania: Wielka Boga - Czlowieka Matko, Najswigtsza Dziewico i Pani
Jasnogorska (...). Niech mi wolno bedzie dzisiaj od tych slow rozpoczqé nowy,
jasnogorski akt oddania, ktéry rodzi sie z tej samej wiary, nadziei i milosci, z tradycji
ojczystej, w ktérej przez tyle lat uczestniczylem, a réwnoczesnie z nowych zadan,
ktére za Twojq sprawq, o Maryjo, zostaly powierzone przeze mnie'!. Ojciec Swigty
podkresla, ze powolanie, do ktdrego Bog go wezwal winno by¢ przezywane jako
modlitwa oddania.

Skoro Papiez wychowujac do modlitwy podkresla aspekt osobisty
i spoleczny, warto odczytac tres¢ tego zawierzenia. Stac si¢ ono winno wzorem
modlitwy kazdego czlowieka Kosciola. Papiez podkresla, iz wiele lat uczestniczyl
w zyciu narodu i ma §wiadomos¢ wartosci tego aktu: I dlatego zawierzam Ci,
o Matko Kosciola, wszystkie sprawy tego Kosciola (...). 0 Matko zjednoczenia,
ucz nas stale tych drég, ktére do zjednoczenia prowadzg! Pozwol mam nadal
wychodzié¢ na spotkanie wszystkich ludzi i wszystkich ludéw, ktére na drogach
réinych religii szukajq Boga i pragnqg Mu sluiyé (..). Matko Dobrej Rady!
Wskazuj nam zawsze, jak mamy sluzyé czlowiekowi i ludzkosci w kazdym narodzie,
jak prowadzi¢ go na drogi zbawienia. Jak zabezpieczy¢ sprawiedliwo$c i pokdj
w $wiecie (... ). Poméz nam ujrzec na nowo calg prostote i godnosé chrzescijanskiego
powolania! Spraw, aby nie brakowalo > robotnikéw winnicy Panskiej «. Uswigcaj
rodziny. Czuwaj nad duszq milodzieZy i sercem dzieci. Poméz w przezwycigzaniu
wielkich zagrozen moralnych (...). Ten koscidl caly, w $wiecie wspdlczesnym
i przyszlym, Kosciél postawiony na drogach ludzi, ludéw, narodow i ludzkosci, ja,
Jan Pawel 11, jego pierwszy sluga, oddaje tutaj Tobie, Matce i zawierzam
z bezgraniczng ufnosciq. Amen.

To jest wzor modlitwy, ktorej nie s3 obce sprawy calego swiata i Kosciola,
takze kazdej osoby ludzkie;j. ,

W czasie drugiej pielgrzymki Papiez znow zawierzyl Maryi w Jasnogorskiej
Ikonie wszystkie sprawy Ojczyzny: O Matko i Pani Jasnogdrska, pragne
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- w zjednoczeniu ze wszystkimi - zawierzyé Tobie jeszcze raz méj Naréd. Pragne
Tobie Samej zawierzyé to wszystko, co zostalo wypracowane w trudnym okresie
ostatnich lat, zwlaszcza od sierpnia 1980 roku, te wszystkie prawdy, zasady,
wartosci i postawy (..). Z tq odnowq Nardd slusznie wigze nadzieje (...). Spraw,
aby na nowo, z odwagq podjety zostal dialog spoleczny (... ). Nienawisé bowiem jest
silq niszczqcq, a my nie mozemy ami niszczyé, ani daé jej sie zmiszezyé (..).
Dzigkujemy Ci za kazde zwyciestwo milosci w roku kanonizacji Ojca Maksymiliana
Marii oraz beatyfikacji stug Bozych: Rafala, Albertai Urszuli(...). O Matko, upros
nam w tym Swigtym Roku Odkupienia gotowosé pojednania ( ... ). Matko! Wszystko
moje jest Twoim! Céz Ci moge wiecej powiedziec. Jak inaczej jeszcze zawierzyé te
Ziemig, tych ludzi, to Dziedzictwo. Zawierzam tak, jak umiem'3. Nie wystarczy
poleci¢ Matce spraw Kosciola, narodu, czy osobistych. Oddanie w 1982 roku
wymaga przebaczenia. Dlatego Ojciec Swigty prosi Matke o gotowo§é prze-
baczenia i pojednania narodowego. '

Trzecia pielgrzymke Jan Pawel II znaczy kolejng modlitwa zawierzenia:
Przybywam tutaj, azeby przynies¢ Matce Najswigtszef wszystko to dobro, ktére
sktada si¢ na calos¢ Kongresu Eucharystycznego w calym naszym kraju, we
wszystkich wspélnotach, diecezjach, parafiach, srodowiskach i rodzimach (...).
Przybywam jako czlowiek zawierzenia, ieby to wszystko, te wszystkie wielkie
sprawy naszego polskiego iycia, przeswietlone tajemnicq Eucharystii, (...) tutaj
przyniesé, tutaj zawierzy¢ Tej, ktéra jest naszq Matkg'*.

Trzecia pielgrzymka byla przezywana jako Narodowy Kongres Eucharys-
tyczny. W zwiazku z tym Ojciec Swigty zwrocil uwage, ze sprawy naszego
polskiego Zycia winny byé zawsze przeswietlone Eucharystig. To jest spojrzenie na
zawierzenie przez Eucharystig. Zawsze nalezy t¢ modlitwe lgczyé z Eucharystis.
W ten sposob, w Akcie Oddania Matce Bozej, Papiez zwrocil uwage na trzy
elementy. Najpierw, ze akt zawierzenia Bogu calego s$wiata, Koéciola,
i wszystkiego czym Kosciol zyje dokonuje si¢ przez Maryje. Nastepnie, ze
warunkiem istotnym tej modlitwy jest przebaczenie i wreszcie, ze zawierzenie
dokonuje si¢ zawsze w lacznosci z Eucharystia.

W czasie czwartej pielgrzymki w Czestochowie aktu zawierzenia dokonala
miodziez. Wnikliwie starala si¢ oddaé to, co poznala w poprzednich
pielgrzymkach Ojca Swigtego do Ojczyzny. Oto najistotniejsza tresé Oddania:
My, mlodzie: calego swiata przychodzimy do Ciebie, Matko Chrystusa i Matko
Kosciola. Matko wiary, nadziei i milosci. ( ... ) Dzis ten Twéj dom stai sie domem nas
wszystkich. (...) Powierzajqc Tobie to, co w nas najlepsze i zdrowe, powierzamy Ci
sig takze z tym, co w nas zagrozone od wewngqtrz i od zewngtrz. (...) Zawierzamy Ci
tych, ktorzy znajdujq sie w obliczu bezrobocia, braku mieszkania, strachu przed
przyszlosciq. (..) Powierzamy Ci, Matko, mlode rodziny, (..) powierzamy
powolanie kazdego czlowieka. (...) Naucz nas Twojego zawierzenia, ( ...) naucz nas
" sluzyé zyciu od jego poczecia, ( ...) wyzwol nas z leku, bysmy nie bali sie ubogich,
(...) naucz nas by¢ obecnymi w Kosciele i zyeiu spolecznym. ( ... )tworzenia takiej
kultury i cywilizacji, ktéra opierajgc sie nma prawach Boiych sluzylaby
czlowiekowi'®,
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Powyzsze zawierzenie Matce Bozej zawiera najwazniejsze problemy Zycia
mlodziezy. To, czym zyje mlodziez, oddaje Matce Bozej, a przez Nia Jezusowi.
Prosi takze o to, by mogla wypeli¢ wszystko, co jest zadaniem mlodziezy
w naszej epoce w Kofciele. W tym sanktuarium ludzie mlodzi ucza si¢ laczenia
wiary z zyciem, ucza si¢ harmonii czynéw z modlitwa. Ucza sig tego od papieza,
czego dowod daje On w tej modlitwie oddania. Mlodziez wzywa wszystkich do
sanktuarium w Czgstochowie, bo tu z papiezem nauczyla si¢ prawdziwej
modlitwy.

Modlitwa, ktora prowadzi Papiez w Czgstochowie jest Apel Jasnogorski:
Maryjo, Krélowo Polski, jestem przy Tobie, pamigtam, czuwam! Powtérzylismy
przed chwilq te slowa, ktére od czasu Wielkiej Nowenny przed Tysiqcleciem Chrztu
staly sie Apelem Jasnogorskim Kosciola w Polsce'®. Modlitwg t¢ Papiez odmawia
w czasie kazdej pielgrzymki do Ojczyzny. Dzieli ja na trzy czgici: jestem przy
Tobie, pamietam, czuwam.

Podczas pierwszej pielgrzymki Papiez przezywa Apel z chorymi i rodzing
polska; podczas drugiej z mlodzieza i jest to zarazem Apel wdzigcznosci za
szeféset Iat obecnosci Maryi w obrazie Ikony Jasnogorskiej; podczas trzeciej
pielgrzymki Ojciec Swigty wzywa na spotkanie z Krélowa calego Narodu,
réinych stanéw, zawodow, ruchéw, stowem kazdego czlowieka, braci i siostry ze
wszystkich stron ziemi ojczystej i spoza niej; podczas czwartej Jan Pawel II modli
si¢ z mlodzieza z calego §wiata. Papiez podkre§la wigc wyraznie role tej modlitwy
dla Narodu. Kazdy Apel zawiera pewna najwazniejsza mysl, ktora jest
przedmiotem modlitwy. W pierwszej pielgrzymce wola Papiez, by strzec wiary,
godnosci czlowieka, rodziny i dziedzictwa tysigcletniej kultury chrzescijafiskiej.
W czasie drugiej pielgrzymki podkresla umilowanie nas przez Boga. W trzeciej:
prosi Maryje o nadziejg i swiadomos¢, ze dobro zwycigzy. Drugi etap czwarte)
pielgrzymki do Czgstochowy jest wielkim wezwaniem mlodych podczas
Swiatowego Dnia Mlodziezy. Papiez pragnie, aby mlodziez stuchala, czuwala
i wypelniala stowa modlitwy Jestem, Pamigtam, Czuwam.

Najwigcej uwagi w czasie pierwszej pielgrzymki poswigca Ojciec Swiety slowu:

" czuwam. Przy sposobnosci Tysigclecia Chrztu uswiadomilismy sobie z nowq silg, jak

wielkim dobrem jest nasza wiara i jak wielkim dobrem jest cale to dziedzictwo ducha
(...). Czuwaé - tzn. pamigtaé o tym wszystkim (...), jak troszczy¢ sig o kazde dobro
czlowiecze (...). Nie moina pozwoli¢ na to, by marnowalo sig to, co polskie, to co
chrzescijaniskie na tej ziemi (...). Nie ulegajcie slabosciom! (...). Pomysl wigc, drogi
bracie i siostro, w tej godzinie narodowej szczerosci wobec Matki ( ...), czy lekkomysinie
nie bierzesz na swoje sumienie wad albo nalogéw, ktére przez ciebie zaciqgajq inmi ( .-.)
mlodzi (...) moze nawet twoje wlasne dzieci (... ). Czuwac zas i pamigtac w ten sposéb
(..) tzn. by¢ przy Maryi. Jestem przy Tobie! Nie moge byc przy Niej, przy Pani
Jasnogorskiej, nie czuwajqc i nie pamigtajgc w ten sposéb'’. Jakie bogactwo kryje
zatem slowo czuwam? Przede wszystkim troske o wiare i dziedzictwo tysigclecia, czyli
o czlowieka i jego chrzescijafiskie sumienie. A to, co przeciwne - to wady, nalogi,
slabosci, zgorszenia. Modli¢ si¢ czuwam, to wraz z Maryja uswiadamia¢ sobie
i pamietad, jakie wartofci nalezy wypracowywac i jakie wady niszczy¢.
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W czasie drugiej pielgrzymki Jan Pawel Il poszerzyl rozumienie stowa
czuwam ukazujac konkretne wartosci: Co to znaczy: » czuwam«? Tzn., ze staram
sig by¢ czlowiekiem sumienia, e tego sumienia nie zagluszam, nie znieksztalcam.
Nazywam po imieniu dobro i z{o, a nie zamazuje. Wypracowuje w sobie dobro, a ze
zla staram si¢ poprawiaé, przezwycigzajqc je w sobie (..). » Czuwam« - tzn.:
milos¢ blifniego - tzn.: podstawowa miedzyludzka solidarnosé (...). » Czuwam«
- tzn. takze: czuje sie odpowiedziainy za to wielkie, wspéine dziedzictwo; ktéremu na
imig Polska ( ...). Nie pragnijmy takiej Polski, ktéra by nas nic nie kosztowala'®.

W czasie trzeciej pielgrzymki Ojciec Swigty rozwija t¢ mysl w blagalnej
prosbie: Maryjo, Krélowo Polski, bqd: z nami, czuwaj nad kazdym czlowiekiem
(..). Niech zyjq (Polacy) ze swiadomosciq wszystkich Boiych przykazan,
azwlaszcza tego, ktore mowi: > nie zabijaj <« . Nie zabijaj dziecka poczetego w lonie
matki! Nie niszcz siebie! Wszyscy znamy ten nalég, ktory tak wiele nam zaszkodzil
w przeszlosci (..). Szkodzisz twojej rodzinie, twoim dzieciom. Oslabiasz
spoleczenistwo, ktore liczy na twojq trzezwosé, zwlaszcza przy pracy'®. Papiez prosi
Matke Boza, aby obronila nas przed alkoholizmem i zabijaniem nienarodzon-
ych. Sg to bowiem dwie tragedie, ktore niszcza ozlowieka, sumienie, rodzing,
blizniego, solidarnosé, Polske.

Czwarta pielgrzymka jako Swiatowy Dzien Mlodziezy przeszla wszelkie
oczekiwania. Noc czuwania razem z Ojcem Swigtym zaczyna sie od slow Papieza
W czasie tego czuwania, czuwania modlitewnego pragne zwréci¢ Waszq uwage, na
trzy slowa, ktére sq naszymi przewodnikami: jestem - pamietam - czuwam?°.
Bogactwo Apelu Jasnogorskiego miesci si¢ w tych trzech slowach: jestem
- pamigtam - czuwam. Przezyl je i wsluchal sig i wedlug nich postegpowal Papiez
- Polak. Chce dziedzictwo tej modlitwy pzekazaé mlodziezy calego $wiata. Na
nastepujace sprawy szczegélnie zwrocil uwage Papiez w swoim rozwazaniu :
Jestem: imie Boga. ( ...) Z tym imieniem poslal Jahwe Mojieszado Izraela (...) aby
zawrze¢ z nim przymierze. (..) Posrodku maszego czuwania stangl krzyz.
Whiesliscie ten krzy: i ustawiliscie w $rodku. W tym krzyiu objawilo si¢ Boskie
Jestem nowego i wiecznego Przymierza. (...) > Jestem<« paschalnej tajemnicy.
> Jestem<« Eucharystii. (...) Patrzcie na krzyz, w ktérym Boze jestem znaczy
Milosé. (...) Niech slowem kluczowym Waszego iycia pozostanie > Jestem przy
Tobie <3,

Na podstawie Pisma Swigtego zwlaszcza prawdy o przymierzu, Ojciec Swiety
ukazal mlodziezy sens slowa i modlitwy jestem. Ta modlitwa zawiera
najwazniejsze tresci ewnageliczne i najistotniejsze elementy zycia ludzkiego. Jest
* to modlitwa o Milos¢, bo w niej czlowiek odnajduje sens swego zycia. Dlatego
mlodziez ustawila krzyz, znak Milosci.

Papiez ttumaczy takze stowo Pamigtam. Obok krzyia Chrystusowego (...)
zostala ustawiona Biblia. (...) Uczyrmy Pismo Swigte 3rédlem natchnienia dla nas
samych. Uczyimy je Zrédlem naszego wewnetrznego zycia®?.

Papie; ukazuje ksiege Pisma Swigtego jako ksiege Prawdy, Drogi i Zycia.
Nalezy pamigtac o tym, a wowczas Biblia stanie sig przedmiotem poznawania,
poszukiwania i modlitwy.
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Poiwigca Ojciec Swigty swoje rozwazania takze stowu Czuwam. Obok
Krzysa i Biblii - Ikona: trzeci symbol naszego modlitewnego spotkamia . (...)
Czuwam oznacza postawe matki. (...) Koscidl zabral z sobq to macierzynistwo
czuwania Maryji. Dal mu wyraz w tylu sanktuariach na calej ziemi. Zyje nim na
codzien. (...) Stad z Jasnej Géry czuwa Ona nad calym narodem, nad wszystkimi.
(...) Trzeba nam uczyé sie Jej czuwania®>.

Papiez myili o slowach czuwania, ktore tlumaczyl w poprzednich
pielgrzymkach. Bylo to czuwanie na modlitwie, czuwanie nad sumieniem
i czuwanie jako walka ze zlem. Przyklad czuwajacej matki zawiera takze
powyisze elementy, ale miefci w sobie jeszcze co§ wigeej, przedziwng troske
o kazdego i modlitwe za kazdego. W ten sposob Papiez w stowach Jestem,
Pamietam, Czuwam ukazal pickno modlitwy, ktora zyl naréd, modlitwy w pelni
ewangelicznej. ’

3. MOGILA, PIEKARY, GORA SW. ANNY

Z naszego punktu widzenia na uwagg zasluguja wypowiedzi Ojca Swictego
w Sanktuarium Swigtego Krzyza w Mogile, Sanktuarium Matki Bozej
w Piekarach Slaskich i Sanktuarium na Gorze §w. Anny. Inne Sanktuaria Jan
Pawel II tylko wymienia, nie wnoszac nowych tresci w rozwazania na temat
modlitwy. W Sanktuarium éw. Krzyza w Mogile zwrocil uwage na rolg Krzyza
w chrzeécijatiskim zyciu: Oto jestem znowu przy tym Krzyzu, do ktorego tak czesto
pielgrzymowalem, przy Krzyiu pozostawionym nam wszystkim jako najdroisza
relikwia naszego Odkupiciela (...), do ktérej od wiekéw pielgrzymowal Krakéw
i Ziemia Krakowska, od péinocy, od strony Kielc, i od wschodu, od strony Tarnowa,
i od zachodu, od strony Slqska ( ... ). Wspéinie pielgrzymujemy do Krzyza Panskiego,
od niego bowiem rozpoczql sie nowy czas w dziejach czlowieka. Jest to czas laski
i czas zbawienia. Poprzez Krzy: czlowiek zobaczyl na nowo perspektywe swego
losu, swego na ziemi bytowania. Zobaczyl, jak bardzo go umilowal Bég. Zobaczy!
i stale widzi w $wietle wiary, jak wielka jest jego wlasna wartosc (...), tam, gdzie
stawia si¢ krzyz, powstaje znak, ze rozpoczyna si¢ ewangelizacja (...). Z tq myslq
postawiono tez 6w pierwszy krzy: w podkrakowskiej Mogile (..). Kiedy
postawiono opodal tego miejsca nowy drewniany krzyz, bylo to juz w okresie
Milenium. Otrzymalismy znak, ze (... ) - w te nowe czasy i nowe warunki - wchodzi na
nowo Ewangelia (...). Dzigkujemy dzisiaj przy krzyiu mogilskim, a zarazem przy
krzyzu nowohuckim, za ten nowy poczqtek ewangelizacji, ktéry tutaj sie dokonal.
I prosimy wszyscy, azeby byl tak samo owocny - owszem, jeszcze bardziej owocny,
jak pierwszy*.

Sanktuarium w Mogile jest ostoja wiary i ono doprowadzilo do nowego. To
nie bylo proste, dlatego jest Krzyz. Dlatego tez pielgrzymujemy do tego Krzyza.
Ale nie tylko do tego, ale tez do kazdego krzyza idziemy, by spotka¢ si¢ z Bogiem,
z jego Miloscia i odkryé wielkos¢ swego czlowieczenstwa. Modlitwa pod
Krzyzem mogilskim i nowym Krzyzem nowohuckim jest droga ewangelizacji
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Nowe czasy i nowe warunki wymagaja takiej modlitwy - osobistej i spolecznej
- 0 nowg ew'angehzacje w oparciu o Krzyz Papiez po to przybywa do
Sankt}lanum s$w. Krzyza, aby zaznaczyé¢, e jest to podstawowa sprawa w zyciu
czlowieka i narodu. :

.Z.wiaze!( modlitwy z praca, akcentuje Jan Pawel II w Sanktuarium Matki
Boiej w Piekarach Slaskich. Ojciec Swicty pragnal odwiedzi¢ Slask w czasie
pierwszej pielgrzymki. Doszlo do tego dopiero w czasie drugiej. Spotkanie
odb'yl_o si¢ na lotnisku w poblizu Katowic. Zamienilo si¢ ono w wielka modlitwe
Kosciola katowickiego. Modlitwa ta trwala od ostatniej niedzieli maja 1983 r.
W. t_efwlaénie niedziel¢ wizerunek Pani z Piekar Slaskich wyruszyl w kierunku
miejsca spotkania z Ojcem Swigtym, nawiedzajac rézne parafie. Jan Pawel II
w swych wypowiedziach na Slasku podkreslat szczegOlny walor modlitwy.
Modht.wa jest przygotowaniem na sluchanie Stowa Bozego, na spotkanie
z Bog}em we wspolnocie Ludu Bozego. Ta modlitwa jednoczy wspolnote
dlmqua: Wehodze tutaj w wielkq modlitwe, ktéra trwa mie tylko od ostatniej
nied::neli maja, nie tylko dzis od rana - ale trwa od pokoler (...). I dlatego gorgco
prosimy Matke sprawiedliwosci spolecznej, azeby pracy wszystkich ludzi pracy
w Polsce przywrécila sens, poczucie sensu. Réwnoczesnie zas wzywamy M aryje
Jjako Matke milosci spolecznej (...). Trzeba wigc, azeby naprawde milowany byl
(.:zlowiek, Jjezeli w pelni majq by¢ zabezpieczone prawa czlowieka. To jest pierwszy
i p(fdstawowy wymiar milosci spolecznej. Wymiarem drugim jest rodzina. (... ) musi
by¢ natyle silna Bogiem - czyli miloscig wzajemnq wszystkich, ktérz yjatworzq(...).
Da{sz ym wymiarem milosci spolecznej jest ojczyzna: synowie i corki jednego narodu
trwjq w milosci wspolnego dobra, jakie czerpiq z kultury i historii*S. Wezwanie
Paplf:za do modlitwy jeszcze raz ukazuje role sanktuariow w zyciu narodu
rodmy, czlowieka i w tworzeniu wszelkiego dobra, ktore zostalo zbudowané
w. Ojczyznie. , , :

Podobnie ujmuje Papiez role Sanktuarium Opolskiego: T na Gére Swietej Ay,
p‘z}chodzily’i przychodzq cale pokoleria pielgrzymow po to, aby nauczyé sie tego m
Abynwczycsenndlitwy,kté'anastgpvﬁemeﬁka ludzkie zycie - przemika i ksztaltige je po
BowmAfanwdﬁMamsmlgjqcobokﬁebkrodzkéwidzwd,ddadkéwiwmm,ﬂwwza
'zw'azemmy%fbszqmezpokalen C}Lzyjdwtgim?zim'eprzetrwabm'eﬂdedziedzictwoBoz'e

@ do. piastowskich: od czasow $wiete] L .
gh:ddae ; Jmcz.aséwGéry ?zs'awslac’ Swigtej Jadwigi i Wladyslawa Opolskiego,
wigta Anna, Matka Maryi i babka Jezusa, jest symbolem wiezi pokolen. Te wszystkie
polsolenia tu przychodza, aby si¢ modlic. Prosz; o to, aby po Bw(l?;mp::iw zgodzie \:!kysladac
Zycie osobiste. i rodzinne. Nadto to Sanktuarium Iczy wszystkie pokolenia Polakow.

4. SANKTUARIUM MARYJNE NA GORZE CHEEMSKIEJ
1 czerwca 1991 roku przybyl Jan Pawet II do Koszalina. Tutaj rozpoczela sig

czwarta v_pi'elgrz‘yt.nka. Migdzy innymi nawiedzil stare sanktuarium na Goérze
Chelmskiej. Najpierw byl tutaj poganski osrodek kultu od X do XII wieku. Od
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XIII do XVI wieku Géra Chelmska stala si¢ sanktuarium §wigtego Krzyza
i Matki Bozej?”’. Z dawnego sanktuarium niewiele pozostalo. Obecnie
wybudowano kaplicg, ktora poswigcil Ojciec Swigty 1 czerwca. W tym dniu
w homilii podczas Mszy $wigtej odprawionej przy kosciele Swictego Ducha
powiedziak: Kiedys dalecy przodkowie, ktérzy zyli tutaj nad Baltykiem, nie znali
Boga zywego i prawdziwego. Szukali Go niejako po omacku w pierwotnych kultach
i ofiarach. A kiedy przyszedl czas, ie Slowo Boie znalazlo tutaj miejsce,
w Kolobrzegu za czaséw Boleslawa Chrobrego, po niewielu latach pierwszy biskup
Reinbern zostal wygnany - i stare wrécilo na kilka jeszcze pokolen. Dopiero
misjonarz - biskup Otto z Bambergu utrwalil chrzescijanstwo nad Baltykiem (...).
Jako synowie Bozego przybrania podqzamy na Gore Chelmskq (...) przychodzimy
ze $wiatlem wiary. Przychodzimy noszqc w naszym ciele konanie Chrystusa, aby
Jego zycie objawilo sie w naszym ciele?®.

W kontekécie poganskiego kultu na Gorze Chelmskiej Ojciec Swigty
wskazuje na naturalng daznoé¢ czlowieka do spotkania z Bogiem. Po omacku
szukal czlowiek na tej Gorze kontaktu z Panem §wiata, natomiast my synowie
Bozego przybrania nie musimy szuka¢ Boga po omacku, bo posiadamy ,§wiatlo
wiary”. Méwi nam ono o spotkaniu z Bogiem w Chrystusie. Cale nasze zycie
poréwnuje Ojciec Swiety z zyciem Chrystusa i uobecnieniem si¢ meki Chrystusa
w naszym zyciu. W ten sposob zycie ma sens a styl naszego zycia jest stylem zycia
Chrystusa. Dzieje si¢ to dzigki Chrystusowi - na modlitwie. To Jezus uczy nas
modlitwy, czyli spotkania z Bogiem a my ten dar przyjmujemy. W sanktuarium
dokonuje si¢ to spotkanie z Bogiem i dlatego do niego pielgrzymujemy.

* ¥ ¥

Majac na uwadze rolg sanktuariow trzeba podkresli¢, iz Papiez uczyl w nich
przede wszystkim modlitwy zawierzenia oraz zjednoczenia z Bogiem. Ukazywal
role modlitwy indywidualnej i wspolnotowej, ustnej i mysinej. Glownie
podkreflal znaczenie sanktuariow w potrzymywaniu ducha modlitwy w calej
historii naszego narodu. W nich watek i patriotyzmu i religii laczy sie
w organiczng caloSc.

Sanktuaria zawsze stuzyly odkrywaniu sensu i godnosci czlowieka na
modlitwie. Dzigki Nim czlowiek wlasciwie si¢ rozwija i jak doswiadcza tego
Papiez - pozwalaja one doskonale uchwyci¢ rownowagg dzialania i modlitwy.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1 (1992)

Ks. J6zef Turkiel

BIBLIA JAKO ZRODLO ARGUMENTACJI W POLSKIEJ TEOLOGI
MORALNEJ XVII WIEKU NA TLE TEOLOGII
ZACHODNIOEUROPEJSKIEJ

WSTEP

Nulli satis eruditi videntur quibus res olim gestae inotae sunt - ta mysl
szesnastowiecznego teologa hiszpafskiego Melchiora Cano (De locis theologicis,
1560) wymownie uzasadnia celowo§¢ podejmowania badan historycznych,
takze w zakresie teologii moralnej. O wiele blizsza jeszcze jest nam zacheta, ktorg
w dniu 4 pazdziernika 1966 roku, podczas inauguracji roku akademickiego
w ATK, wypowiedzial Kardynal Stefan Wyszyniski ,Zamiast pisa¢ bez konca
monografie i historyczne rozprawy o Hiszpanach, Francuzach czy Niemcach,
zacznijcie, drodzy Akademicy, pisa¢ o Polakach, ktorzy dotychczas pochowani
w archiwach nie moga ujrze¢ $wiatla dziennego” (STV §, 1967, nr 1, s. 8).
Sicgnigcie do skarbnicy polskiej mysli teologicznomoralnej i proba naswietlenia
problemu zastosowania Biblii jako zrodla inspiracji w polskiej teologii moralnej
XVII w. jest podjeciem tego apelu.

- Typowy dla Vaticanum II akcent spoczywajacy na PiSmie Swigtym,
a w szczegOlnosci na jego idei centralnej, tj. zbawczym planie Boga, wyrazil si¢
w sposéb jednoznaczny w ,,Konstytucji dogmatycznej o Objawieniu Bozym”.
W dokumencie tym stwierdzono, Ze cale nauczanie Kosciola powinno sig¢ zywic
i kierowa¢ Pismem §w. oraz, ze teologia ,w nim znajduje najgruntowniejsze
umochnienie i stale sic odmtadza, badajac w §wietle wiary wszelka prawde ukryta
w misterium Chrystusa™.

Powolujgc si¢ na stowa $w. Hieronima, iz , Nieznajomo$¢ Pisma §w. jest
nieznajomoscig Chrystusa”, ojcowie soborowi stwierdzajg, ze studiowanie
Starego i Nowego Testamentu winno by¢ ,,dusza teologii”, jej sednem i zrodlem.
Problem ten w odniesieniu do teologii moralnej zostal mocno zaakcentowany
w ,Dekrecie o formacji kaplafiskiej” w stowach: ,Szczegolng troskg nalezy
skierowaé¢ ku udoskonaleniu teologii moralnej, ktorej naukowy wyklad
karmiony w wigkszej mierze nauka Pisma §w. niech ukazuje wznioslosé
powolania wiernych w Chrystusie i ich obowigzek przynoszenia owocu w mitosci
za zycie §wiata”?, Glgbokie zakorzenienie teologii moralnej w Pismie §w. winno
wyrazac sie nie tylko w formie argumentow zaczerpnigtych z Biblii na poparcie
poszczegdlnych zasad i norm moralnych, ale w nadaniu biblijnej orientacji
przemysleniom i wywodom natury teologicznomoralnej.
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Wskazania Soboru Watykanskiego, dotyczace odnowy moralnej, owocujg
szeregiem przedsigwzig¢ oraz ciekawych prac naukowych, podejmujacych
problematyke powolania wiernych w Chrystusie w §wiecie wspolczesnym. Na
pierwszy plan wysuwa si¢ koncepcja bibliinego ujmowania moralnoéci,
zachowania pierwszefistwa ewangelicznego spojrzenia na sprawe Bozego
powolania. Stwierdzenie kard. F. Koniga, ze ,wiosna biblijna w Kosciele
katolickim jest juz faktem”, mozna bez watpienia odnies¢ do caloksztaltu
poczynan w obrebie teologii moralnej.

Dla pelnego zrozumienia dziesiejszego stanu teologii oraz sposobu jej

uprawiania niezbedna jest znajomos¢ uje¢ dotychczasowych, a wigc doglebne
poznanie historii teologii moralnej. Analiza pojeé, rodzenia sig idei, ksztaltowa-
nia réznorodnych pogladéw i koncepcji oraz ich wzajemna zalezno$é i prze-
nikanie na tle dlugotrwalego procesu historycznego pozwala dostrzec to, co ma
warto$¢ niezmienng. Jest tez pomoca w zrozumieniu probleméw wspélczesnych,
pomaga ustrzec si¢ bledow oraz wplywa na poszukiwanie dojrzalszych roz-
wigzaf. Uwypukla t¢ kwesti¢ B. Hidring piszac, ze nieustajaca potrzeba przy
uprawianiu teologii moralnej jest weryfikowanie dawniejszych ujeé i znajomosé
przemian, jakie zachodzily na przestrzeni wiekow>. Podobny poglad wyraza F.
Greniuk piszac, ze wymiar aktualny teologii moralnej ,,uwarunkowany jest cala
jej przeszlodcig, wszystkim tym, co mialo miejsce w jej dziejach”. Poniewaz
podstawe refleksji dla wspolczesnych teologéw moralistow stanowi przede
wszystkim Pismo $w., dlatego i w badaniach historykéw teologii moralnej ten
problem jest bardzo istotny. Aby pokusi¢ si¢ o ujecie syntetyczne, trzeba
przyjrzet si¢ poszczegolnym etapom w caloksztalcie rozwoju, uwzgledniajac
zakres i sposoby siggania do biblijnych zrédel w roznych okresach chrzeici-
jafistwa. Koficowe lata XVI w. i pierwsga polowa wieku XVII stanowig w tym
wzgledzie etap szczeg6lny. Pod presja luteranskiego hasta sola Scriptura Sobor
Trydencki byl zmuszony dowartosciowaé znaczenie ustnej Tradydji, przy czym
pojawila si¢ daznos¢ do przyjmowania prawd wylacznie przekazanych przez
Tradycje, a nie zawartych w Pismie §w. Rownocze$nie z wyodrebnieniem sie
-teologii moralnej nastapilo oderwanie jej od podstaw teologicznych i metafi-
zycznych a zblizenie do dziedziny prawa i sprowadzenia do rozwiazywania
kazusow sumienia. Wszystko to sprawilo, ze powszechnie obowiazujacymi
podrecznikami staly si¢ w krajach europejskich Institutiones morales, ujmujace
sprawe chrzescijanskiej moralnosci w aspekcie obowiazkow i przykazas, nie zas
w perspektywie biblijnej>. W XVII wieku niemal powszechnie zrezygnowano
z Pisma $w. jako Zrédla moralnych tresci, co sto lat wezeéniej postulowal z cala
zarliwoscia Erazm z Rotterdamu (+ 1536).

Polscy historycy teologii moralnej, ktorych badania ozywily si¢ znacznie
w zwigzku z Soborowa odnowa, stwierdzaja podobne tendencje oderwania sie
naszych teologéw moralistow XVII wieku od argumentagji skrypturystyczne;j.
Stwierdzenia takie znalezé mozna zardwno w ujeciach podrecznikowych® jak
iw pracach monograficznych. Np F. Greniuk w obszernej rozprawie po§wieconej
Tomaszowi Mlodzianowskiemu jako teologowi moraliscie stwierdza: , Pismo §w.
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w argumentacji teologicznej Mlodzianowskiego pelnl ro.le; .z'decydgwan%e
podrzedna. Nie stanowi rzeczywistego zrédia pogladow i inspiracji, le.cz Jedynnc?
- jako to co si¢ okresla obecnie - dicta probantia”’. Podobny sad vgyfiaje A.mdrze_]
Dziuba odnoénie tworczosci teologicznomoralnej Mikolaja z Moscisk. Pisze on,
e ,dominikanin krakowski nie korzysta z tekstow biblijnych jako argumentow
teologicznych sensu stricto®. o

Natomiast powszechne jest przekonanie, ze pozytywnym wyjatkiem
w zakresie szerokiego i poglebionego uwzglednienia depozytu moralnegq
zawartego w Biblii jest Szymon Stanistaw Makowski (+ 1683). Al.ltor m.onograﬁx
o tym moraliscie, W. Wicher, twierdzi np., z¢ Makowski ,opiera ca!%
argumentacj¢ i wyjasnienia o Pismo $w. i patrystyke™®. Podobqe sagy znalezé
mozna w pozniejszych pracach wspolczesnych badaczy przedmiotu™.

‘ 1. TEOLOGIA MORALNA NA ZACHODZIE EUROPY W XVII WIEKU

Wiek XVII zapisal si¢ w rozwoju europejskiej mysli teologi'czne;' ostatecznym
wyodrebnieniem sig teologii moralnej jako dyscypliny samod?xelnej. Ppblegl t’en
narastal powoli, a jego podstawy znajduja si¢ juz W ,,Sux}n_me teologczpej §w.
Tomasza, ktory druga cze$¢ swego dziela poswigcit calosqowemu ujeciu te(')n’l
zycia chrzescijanskiego, co zapoczatkowalo kompleksowe ujmowanie zagadnien
moralnych'!. o ) .

Waznym etapem na drodze do usamodzielnienia si teologii mora}ne.J byl
przede wszystkim nominalizm Ockhama, ktory podkresla'l p'otrzebg zajecia sig
konkretnymi czynami czlowieka. Skierowal uwage .x'norahstow. na zagfxdmema
zyciowe, praktyczne i dal podstawe etyki powinnqéq”. Wzmozenie zaintereso-
wania sprawami bliskimi zyciu, natura czlowieka i hxsfonq W epoce oc'lrodzema
prowadzito do intensywnych rozwazafi problem.aty'kx .moralnej_.w w1eku_ ?(VI
i stalo si¢ waznym etapem na drodze ku wyodrgbmegu s1g'teologu moralnej_ jak_o
dyscypliny samodzielnej. Przemiany gospodarcze 1.pohtyczne, tworzenie sig
spoleczenstwa nowozytnego oraz ruchy reformacyme sp?wodovyaly W}E:lkle
ozywienie intelektualne w calej Europie, rownoczesnie zas przynl?sly rozno-
rodno$¢ stanowisk w traktowaniu kwestii moralnych. Na szczegélng uwage
zasluguje nawolywanie do powrotu do Zrodet, zapoczatkowane przez Erazma
z Rotterdamu, ktory nie tylko przez wydanie oryginalnegp telfstu Nowegp
Testamentu oraz pism Ojcow Kosciola (w szczegolnosci §w. H{eromma) ale tak?e
przez liczne wypowiedzi zainicjowal odnoweg chrzescijanstwa i stworzyl teologie,
okre$lang poZniej mianem ,erazmianskiej”. Niechgc autora Pochwaly glupoty do

- teologii poznoscholastycznej, przy rownoczesnym zachowaniu inspiracji kla-

sycznej scholastyki, a zwlaszcza tomizmu, wyrazala si¢ w ostr'ycl'l slqwach v'vo'bec
tych, ktorzy zanurzali si¢ w jalowe spekulacje, odchodzac gd z.yc1odajnych zro'd(_tl
Slowa Bozego. W ,,Paraklezie, to jest zachgcie do uprawiania fﬂOZOf'-l‘l chrzesci-
janskiej” pisal, ze chrzescijafistwo powinno by¢ ,bardziej iyc1enf1' niz dysputa,
natchnieniem raczej niz uczono$cia, przemiana wewnetrzng niz rozumowa-
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niem”'3, W Metodzie teologii oburzal si¢ na tych teologéow spekulatywnych,
ktorzy postugiwali si¢ Pismem $wigtym wylacznie dla udowadniania wlasnych
koncepgji. Pisal np: ,,Niektorzy wystegpuja z wlasnymi przekonaniami i zarazeni
pospolicie panujacymi pogladami, wprzegaja w ich stuzbe Pismo $wigte, zamiast
w nim raczej szukaé zrodla dla tych osobistych przekonan*#. Jakkolwiek Sobor
Trydencki, aby przeciwstawic si¢ protestantom, nie dowartosciowal roli Pisma
Swigtego w teologii, to jednak dziela Erazma byly zaczynem, ktory przygotowal
ruch teologiczny w Hiszpanii!®. Ruch ten w XVI wieku byl bardzo prezny i jego
owocem bylo przede wszystkim wyodrebnienie si¢ z calosci teologii jej czesci
w postaci teologii fundamentalnej oraz narodziny teologii ascetycznej
i mistycznej. Ogromna rolg odegralo w tym wzgledzie dzielo Melchiora Cano De
locis theologicis. Bylo to pierwsze calo§ciowe ujecie metodologii teologii.
Akcentowalo rolg zrodel teologicznego poznania. Sama reformacja wplynela
rowniez posrednio na wyodrebnienie si¢ teologii moralnej. Atakowano bowiem
glownie dogmaty, a nie zasady chrzescijaniskiej moralnosci i przez to utrwalalo
si¢ przekonanie o koniecznosci oddzielenia tych dwoch dziedzin teologii.
Przygotowaniem do ostatecznego usamodzielnienia si¢ byly takze reformy
organizacyjne nauczania teologii, przyjete od polowy XVI wieku przez
najbardziej aktywne wowczas zakony, tj. dominikanow i jezuitow.

Wyodrgbnienie jednak kazuistyki i powierzanie jej oddzielnemu profe-
sorowi zrodzilo potrzeb¢ odpowiednich podrecznikéw'®. Zapoczatkowala
je praca hiszpanskiego teologa jezuickiego, Jana Azora, wydana w Rzymie
w latach 1600 - 1611 Institutiones morales. Jej ukazanie si¢ uwazane jest przez
badaczy przedmiotu za poczatek calkowitego usamodzielnienia sig
metodologicznego teologii moralnej!”. Podrecznik J. Azora odegral ogromne
znaczenie w dziejach europejskiej moralistyki. Nastawienie prawno
- kanoniczne, ktore w nim dominuje, rzutowalo w zasadniczy sposob na dalsze
dziela tego typu. Sprowadzaly si¢ one przede wszystkim ,,do ustalania granic
migdzy tym, co jest grzechem, a tym, co jeszcze nim nie jest”'® i w sposob
encyklopedyczny ujmowaly problemy moralne, z ktorymi stykano si¢ w pracy
duszpasterskie;.

W ten sposéb staly si¢ praktycznymi podrecznikami dla spowiednikow. Tak
bylo w wypadku ksiazki Opus morale in praecepta Decalogi Tomasza Sincheza
(+1610) oraz dziet Wincentego Figliucciego (+1622) Morales quaestiones de
christianis officiis et casibus conscientiae. W obydwu podrecznikach (nie
ukonczonych z powodu §mierci autorow) na pierwszy plan wysuwa si¢ pojecie
grzechu, prawa i sumienia. Nie ujmuja one calosci problematyki, a przedstawiane
zagadnienia traktuja w aspekcie powinnosci i przykazan, nie za§ w perspektywie
biblijnej!®. Ta sama droga poszedl Pawel Laymann (4 1635) w swym dziele
Theologia moralis. Laymann zadbal tez o duszpasterzy, dajac im material do
zwalczania przeciwnikow w postaci licznych kanonow, wypowiedzi Ojcow
Kosciola oraz cytatow z Pisma §w. Byly to jednak tylko ,dodatki”, nie
zapewniajace dzielu specyfiki biblijnej i personalnego charakteru ujmowanych
problem6éw moralnych.
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Praktyczny, duszpasterski charakter  siedemnastowiecznych  dziel
moralistycznych zaciazyl powaznie na ujmowaniu tematéw i sprowadzil je
- w miar¢ uplywu czasu - wylacznie do analizy poszczegélnych ,,przypadkow”.
Oznaczalo to wyrazny kryzys katolickiej moralistyki, ktora wprawdzie uzyskala
samodzielnos¢, ale zawezila swa role do kwestii czastkowych i skupila si¢ na
niestychanie drobiazgowych polemikach wokol zagadmien niezwykle
szczegOlowych. Wyplywalo to niewatpliwie z potrzeb, ktore zrodzilo 6wczesne
zycie i radykalnie zmieniajace si¢ warunki gospodarcze i spoleczne na przelomie
XVI i XVII wieku. Ksztaltujace si¢ burzuazyjno - mieszczanskie spoleczefistwo
potrzebowalo od Koéciola pomocy w rozwigzywaniu zupelnie nowych kwestii
moralnych, innych niz te, ktore przez dlugie wieki utrwalily si¢ w spoleczenstwie
feudalnym. Spowiednicy, wychodzac tym potrzebom naprzeciw??, musieli mniej
rygorystycznie rozstrzasaé szczegoOlowe przypadki, glownie w konfesjonale.
Teologia moralna, ktora stala si¢ w pewnym sensie stuzebna wobec tych trudnych
problemow, sprowadzila si¢ w XVII wieku do rozstrzygania kwestii spornych, do
ustalania granicy grzechu i ,,ograniczania perspektyw zycia chrzescijaniskiego do
tego, co jest scistym obowigzkiem”?!, Stad zdecydowana dominacja metody
kazuistycznej, ktora w ciagu wieku byla coraz czgsciej stosowana jako wylaczna, co
w negatywny sposoOb zacigzylo na ksztalcie 6wczesnej moralistyki.

Drobiazgowa analiza wszystkich mozliwych sytuacji przekroczenia prawa
paturalnego sprowadzila teologi¢ moralna do rozpatrywania ogromne;j liczby
kazusow, czego przykladem moze byé wielotomowe dzielo Antoniego Diana
(+ 1663) Resolutiones morales rozstrzasajace w sposob niezwykle drobiazgowy az
20 tysigcy roznych przypadkow na tle najrozmaitszych okolicznosci danego
czynu?2, Sprowadzajac teologi¢ moralna do celow pastoralnych autorzy siedem-
nastowiecznych podrecznikéw traktowali bardzo pobieznie problematyke
ogolna tak, ze w zasadzie oderwala si¢ ona od dogmatyki i odeszla daleko od
LSummy” §w. Tomasza, w ktorej wskazania moralne byly scisle powiazane
z caloécig teologii. Mialo to zdecydowanie ujemne konsekwencje. Przede
wszystkim  pozbawilo  teologie  moralng  perspektywy  biblijnej
chrystocentrycznej, natomiast mocno powiazalo ja z dziedzing prawa.
Eksponowanie nastawienia jurydycznego mialo swe poczatki wczesniej i bylo
zwiazane z ogolng popularnoscia probleméw prawniczych od poéznego
sredniowiecza poczawszy, poprzez fascynacje prawem rzymskim w czasach
humanizmu oraz koniecznoscia znajomosci zagadnien prawnych w nowych
warunkach  spoleczno-politycznych  panstw  nowozytnych.  Jednak
najistotniejszym czynnikiem bylo potraktowanie Sakramentu Pokuty jako aktu
sadowniczego przez Sobor Trydencki Od jego uchwal coraz szerze
rozpowszechnia si¢ pojmowanie grzechu jako przekroczenia przykazan i tak jest
ta sprawa przedstawiana przez autorow Institotiones od J. Azora poczawszy. Tak
pojeta teologia moralna polegala nie tyle na badaniu postgpowania
dyktowanego wiara, zyciem chrzefcijafiskim i zobowiazaniami Przymierza, ile
przede wszystkim na kazuistycznym poszukiwaniu wlasciwego wyjscia z sytuacji,
zgodnego z przepisami prawnymi?3,
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2. TEOLOGIA MORALNA NA TERENIE POLSKI W XVH WIEKU

Polska mysl teologicznomoralna byla od swych poczatkow scisle powiazana
z teologia zachodnia i miala charakter raczej odtworczy niz nowatorski.
Zdecydowana wigkszo$¢ naszych profesorow i autoréw ksztalcila sig za granica
i byla doskonale zorientowana w 6wczesnych tehdencjach, dysputach, trendach.
Np. Mikolaj z Moscisk (+1632) studiowal w Bolonii, Adam z Opatowa (4 1647)
zdobyl doktorat teologii w rzymskiej Sapienzy, Jan Morawski (4 1700) odby}
studia teologiczne w Collegium Romanum, za§ Wojciech Tylkowski (+ 1695)
uwazany byl za ,najuczenszego scholastyka XVII wieku”. Funkcje wykla-
dowcow w Akademii Krakowskiej (Szymon Stanistaw Makowski), Adam
z Opatowa), w Akademii Wilefiskiej (Wojciech Tylkowski), w Krakowskim
Studium Dominikanskim (Mikolaj z Moécisk) czy w Collegium Poznafiskim
(Tomasz Mlodzianowski +1686) zobowiazywaly do doglebnej znajomosci
przedmiotu, jezyk 6w obcych, biblistyki itp. Mimo to tworczosé moralistow XVII
wieku nie wyroznia si¢ oryginalnoscia.

W XVI wieku wyodrgbnia si¢ kilka o$rodkow, ktorych atmosfera ksztaltuje

osobowos¢ i poglady moralistow. S to: szkola krakowska, szkola dominikanska
i szkola jezuicka.

2. 1. Szkola krakowska

Po okresie humanistycznego ozywienia, ktore mialo miejsce w I polowie XV1
wieku, glownie dzigki przyjmowaniu idei erazmianskich, juz w drugiej polowie
tegoz wieku obserwuje si¢ stopniowy regres ogolnego poziomu Krakowskiej
Almae Matris. W dziedzinie teologii widoczne jest odchodzenie od metody
dedukcyjnej i od szukania zrodel w Objawieniu.

Jakkolwiek tradycje ,zlotego wieku” polskiej biblistyki przetrwaly
w Akademii Krakowskiej, to jednak poziom studiéw biblijnych byl bez
poréwnania nizszy. Ks. WI. Smereka stwierdza wrecz, iz w XVII w. w uczelni
krakowskiej ,biblistyka traktowana byla po macoszemu”?*. W latach 1612
- 1615 powstala wprawdzie katedra grecystyki i odbywaly si¢ wyklady z jezyka
hebrajskiego, jednak badania skrupturystyczne nie byly juz tak zywe i tworcze.
W swych pracach teologicznomoralnych profesorowie Almae Matris wykazuja
na ogol maly oryginalnos¢. Proby wlasnych przemyslen widoczne sa jedynie
w rozwigzaniach szczegolowych. Przykladem sg prace dwoch najwybitniejszych
przedstawicieli ,szkoly krakowskiej”, profesoréw i - okresowo - rektorow
uczelni: Adama z Opatowa oraz Szymona Stanislawa Makowskiego.

Pierwszy stosowal np. wlasny schemat wyklady, ale w metodologii nie
wyroznial teologii moralnej jako samodzielnej dyscypliny. W dzielach Tractatus
de sacramentis oraz Tractatus theologici w oparciu o ,,Summe¢ teologiczng”
$w. Tomasza dal dos¢ szeroka synteze zagadnien teologicznomoralnych. Uczen
Opatowczyka, Szymon Stanistaw Makowski, uwazany jest za najwybitniejszego
polskiego moralist¢ XVII wieku. Na tle ,,plejady akademikow wartosci prze-
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cigtnej lub nawet mniej”, wyrdznia si¢ zdecydowanie, jak stwierdza ‘ks.iadz
Wladystaw Wicher?$ piszac, ze ,nie jest to umysl o europejskim znaczeniu jako
filozof, ale jako teolog nie mniejszy od szeregu pisarzy zagranicznych, ktorych
imiona sa znane, a dziela cytowane”. Glowne dzielo Makowskiego Explanatio
Decalogi jest komentarzem ,Summy” Akwinanty, przeprowadzonym pod
wyraznym wplywem moralistow hiszpanskich.

2.2. Szkota dominikafiska

Liczne w Polsce szkoly dominikanskie ze Studium Generalnym w Krakowie
na czele skupialy wokot siebie teologow przejmujacych wzory stworzone przez
mistrzéw hiszpafiskich. Wywieraly tez w XVII wieku spory wplyw na Srodowisko
akademickie, ktore - pozostajac w sporze z jezuitami i przezywajac intelektua..lny
regres - przyjmowalo zyczliwie mysli teologiczne, uksztaltowane przez d9mi1,11!<’a-
néw. W polskiej szkole dominikaniskiej kazuistyka laczyla sig .sqsl'e
z pozytywnym wykladem moralnosci. Znalazlo wyraz w pracach najwy§1tnxej-
szego, teologa dominikafiskiego Mikolaja z Moscisk. Jego glowne dz1e!9 to
Theologia moralis, ktore wydal w 1683 roku F. Ohm - Januszowski (+ 1712), jako
pomoc dla spowiednikow. o

Zespolenie si¢ tendengji kazuistycznych z ascetycznomistycznymi wxdocz,ne
jest takze u drugiego znaczacego teologa dominikanskiego tych czasow
- Samuela z Lublina. Jego obszerne dwutomowe dzielo Summula casuum... ma
uklad tresci wedlug cnot i wad.

2. 3. Szkola jezuicka

$rodowisko jezuitdow wykazuje w omawianym okresie znaczng prgznos¢ na
polu teologii moralnej. Zakon ten, realizujacy konsekwentnie del.(rety Sob01:9
Trydenckiego i prowadzacy aktywnie polemik¢ z odlau}aml refqrmacn
przywiazywal ogromng role do wykladania Pisma $wigtego jako oddznelnegq
przedmiotu w swych szkolach. Jednak gruntowna znajomos¢ sk_rypturysty!(x
wykorzystywano glownie dla polemicznej obrony wiary. Natomiast teolog}a
moralna w ofrodkach kierowanych przez jezuitow nie znajduje oparcia
w biblistyce i patrystyce. Przybiera ona, zgodnie z tendencjami ogélnoeurope)§-
kimi, forme praktyczno - kazuistyczna. Na uwagg zastuguje fakt, iz w tfakc;ler
toczacych si¢ dlugich dyskusji nad projektem Ratio Studiorum polscy jezuici
krytykowali podzial na teologi¢ scholastyczng i polemiczng oraz p9stulowa11
ubiblijnienie teologii moralnej, co - niestety - nie zostalo uwzglgdm'one przez
kapitule generalng w Rzymie?®. Polskie srodowisko jezuickie, jakkolwiek mocno
uzaleznione od narzuconego kierunku w pracach badawczych, wydalo kilku
moralistéw o znaczacym dorobku. Sz to: Tomasz Mlodzianowski, Marcin
Smiglecki (+ 1618), Wojciech Tylkowski i Jan Morawski. ' .

Pierwszy z wymienionych jest niewatpliwie najwybitniejsza mdyw1dt’1al-
noécig, autorem wielu dziel, ktore - zdaniem ks. F. Greniuka - mozna uznac za
jedyne rodzime prawie calo§ciowe ujecie teologii moralnej®”.
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Inni moraliSci z kregu jezuickiego s3 autorami prac monograficznych,
ujmujacych problemy czastkowe. Marcin Smiglecki skupil si¢ na sprawie lichwy
i dziesigciny. Jego dziela sa oceniane wysoko i byly znane w Europie Zachodniej
ze wzgledu na wnikliwo§é badacza. Jan Morawski jest autorem komentarza do
moralnej czgsci ,,Summy”. W dzielku Duchowa teologia albo Kosciél Ducha Sw.,
to jest czlowiek doskonaly z nauki Pisma Sw. i Ojcéw S. S. opisany zajal si¢.czynami
!udzkimi oraz sakramentologia, podkreslajac w interesujgcy sposob role Biblii
i patrystyki w teologii moralnej. Wojciech Tylkowski, uprawiajacy teologie
moralna lacznie z elementami ascetyki, jest autorem ciekawych rozwazaf
o grzechu i o spowiedzi, przy czym nie poprzestaje na samej technice dzialania
»irybunalu sprawiedliwosci”. Daje probe roli duchownego kierownictwa
i traktuje grzech nie w sposob obiegowy jako przekroczenie prawa, lecz jako
wyraz niewiernosci wzgledem Boga.

ZAKONCZENIE

Reasumujac skrétowy obraz polskiej mysli teologicznomoralnej trzeba stwierdzic,
Ze jest ona na og6t odtworcza i nawiazuje do teologii zachodniej K oéciota lacinskiego.

Uderzajaca cecha polskiej teologii moralnej XVII wieku jest zbyt male
i splycone wykorzystywanie w argumentacji zrodet biblijnych i patrystycznych.
Mimo znajomosci dziel mistrzow z Salamanki, szczegdlnie za§ Melchiora Cano,
ktory w swojej De locis theologicis na naczelnym miejscu jako zrédlo argumen-
tacji postawil Pismo §wigte, nasi pisarze moraliSci w niewielkim stopniu czerpali
uzasadnienia dla swych wywodow ze Starego i Nowego Testamentu.
Potwierdzaja to badania najwybitniejszych dziel.

Analiza dziel wspomnianych tu polskich teologéw moralistéw XVII wieku
pod katem argumentaciji biblijnej potwierdza powszechne przekonanie, ze Pismo
§w. nie stanowilo dla nich tworczych, inspiracyjnych impulséw dla calosci
wykladu tresci moralnych. Jakkolwiek w swoich dzielach Makowski bardzo
czgsto odwoluje si¢ do postaci, zdarzen i wypowiedzi biblijnych, to jednak rzadko
s3 one potraktowane jako zrodlo tresci moralnych. Uderzajgca jest obfitosé
przytaczania Pisma §w. przez tego autora w stosunku do sporadycznego
nawiazywania do Biblii w dzielach innych pisarzy. Na laczna ogolng liczbe 4121
miejsc 2886, czyli sporo ponad polowe, przypada na prace Makowskiego,
podczas gdy np. Mlodzianowski wykorzystuje Pismo $w. tylko 120 razy
a Mikolaj z Moscisk zaledwie 70 razy. Ten fakt bardzo czgstego w Explanatio
Decalogi powolywania si¢ na Ksiggi Swiete doprowadzit W1 Wichra do
niezwykle pochlebnych ocen, powtarzanych przez pozmiejszych historykow,
ktorzy nie dysponowali badaniami szczegblowymi tekstow. Tymczasem uwazne
ich przesledzenie wskazuje na potrzebg zweryfikowania sadow, jakoby teolog ten
zawarl w swym dziele ,,glgboko biblijna wizje zycia chrzescijanskiego”??, a jego
tw(?rczoéé teologiczno - moralna byla ,mocno oparta na Pi$mie §w. i czerpala
z niego argumentacj¢ ze szczegélnym upodobaniem™?®.
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Fakt, e niemal na kazdej stronie dziela Makowskiego znajdujemy
nawiazanie do Starego lub Nowego Testamentu, wydaje si¢ tylko pozornym (a
w najlepszym razie - czgSciowym) argumentem przemawiajacym na jego korzysc.
W istocie bowiem Pismo éw. jest w malym stopniu podstawa dla rozwazan
moralnych tego autora, podobnie jak ma to miejsce u wszystkich pozostalych.
Duza czgstotliwosé postugiwania si¢ zdarzeniami, postaciami i wypowiedziami
biblijnymi przez Makowskiego a takze - cho¢ w mniejszym stopniu - u Adama
z Opatowa i Samuela z Lublina - nie wynikala z koncepcji swiadomego
uwzgledniania depozytu moralnego zawartego w PiSmie $w., ale raczej z pow-
szechnego w XVII wieku zwyczaju powolywania si¢ na nie dla wykazania wlasnej

_erudycji. Sposob ten byl przede wszystkim typowy dla owczesnego kazno-

dziejstwa, pisarstwa homilityczno - ascetycznego i duszpasterstwa, co podkresla
np. M. Brzozowski®. W dziedzinach tych Biblia traktowana byla jako zbior
budujacych przykladéw moralnego postgpowania, a nie przekaz autentycznego
oredzia Bozego. Taka tendencja widoczna jest rowniez w pracach polskich
siedemnastowiecznych teologéw moralistow. Stary i Nowy Testament jest dla
nich ilustracja analizowanych kwestii, nie za§ podstawowym zrodlem
argumentacji. Marginalne i powierzchowne korzystanie z materiatu skryptu-
rystycznego wobec mocnego opierania si¢ na autorytetach teologicznych dziwi
szczegolnie u teologow dominikaniskich - Samuela z Lublina i Mikolaja
z Moscisk, choé jesli si¢ zwazy, ze polscy jezuici postulowali ubiblijnienie teologii
moralnej, gdy ustalano Ratio Studiorum - mozna by oczekiwa¢ glgbszego siegania
do Pisma éw. takze w kregu jezuitow. Trudno sadzié, by wybitni profesorowie
uniwersytetu, wyksztalceni najczeéciej za granica, nie czytali dzieta Melchiora
Cano, jednak brak jest dotad szczegolowych badan nad percepcja jego pracy na
naszym terenie. Postulaty dowartoSciowania Biblii w plaszczyZnie inspiracji
moralnej nie mogly by¢ im obce, jednak kierowali si¢ w swych pracach tendencja
charakterystyczna dla Institutiones morales, gdzie nastapil wyrazny rozbrat
miedzy dogmatem a moralnoscia. Np. Mikolaj z Moscisk, ktory w bardzo malym
stopniu odwolywal si¢ w dzielach teologicznomoralnych do Pisma §w., ,,potrafil
wykorzystywaé je w tworczy sposob w pracach ascetycznomistycznych”3!.
Musialo wiec byé gleboko zakorzenione przekonanie, ze wywody teologiczno-
moralne powinny i§¢ inna droga, skoro - majac powaine do$wiadczenia
warsztatowe - nie spozytkowal ich w swoich publikacjach. Postawa Mikolaja
z Moécisk wskazuje na panujace w XVII wieku przekonanie o braku powigzan
miedzy warstwa moralno - normatywng a biblijno - dogmatyczna i mistyczna.
Byla to cena, ktora placono za usamodzielnienie si¢ teologii moralnej, a ktora
wplynela na fakt, ze mimo dobrej znajomosci Biblii teologowie moralisci
wykorzystywali ja w sposob ilustracyjny, a nie inspirujacy do przeprowadzanych
wywodow. Tendencje te s3 powszechne w owczesnej Europie zachodnie;j.
Jakkolwiek bowiem w popularnych wtedy podrecznikach, np. w dziele Pawla
Laymanna, pojawiaja si¢ cytaty z Pisma §wigtego, to jednak ujecie problematyki
nie ma biblijnej specyfiki a sposob interpretacji kwestii moralnych jest od niej
daleki W powszechnej praktyce dziela teologow moralistow byly wrecz
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pozbawione argumentacji biblijnej, podczas gdy w pracach o charakterze
dogmatycznym byla ona stosowana szeroko32,

Réznorodno$¢ zapisow tytulow poszczegolnych Ksigg, skrotow czy
oznaczania miejsc cytatow, tak uderzajaca w pracach omawianych teologow
moralistow, potwierdza przypuszczenie, ze w postugiwaniu si¢ Starym i Nowym
Testamentem stosowano memoryzacjg. Jest to uzasadnione faktem, ze chodzi
o profesoréw seminariow lub uniwersytetéw oraz o kaznodziejéw. Swiadczy to
jednak o nieco mechanicznym kojarzeniu przykladow z przedstawianymi
kwestiami moralnymi, nie za$ o naukowej analizie, w ktorej zdarzenia, postacie
czy wypowiedzi biblijne bylyby impulsem lub sensem wywodow. Chociaz
bowiem cytaty sa na ogol dobierane trafnie do danego zagadnienia, nie maja one
wlasciwie wplywu na jego rozwigzanie. Szczegélowe przesledzenie tekstow
wykazuje, ze czgste s przyklady zbyt szerokiej interpretacji Pisma §w. lub jego
akomodacji, nie brak tez wypadkow calkowicie blednego wykorzystania
materialu skrypturystycznego. Mozna przypuszczaé, ze stan ten jest zwiazany
w duzej mierze ze specyfika stylu barokowego, charakterystycznego dla roznych
form tworczofci tamtych czasow. Zwyczaj alegoryzacji Pisma $w. i jego
swobodnego wykorzystywania w celu pobudzenia wyobrazni byt wéwczas
bardzo rozpowszechniony. M. Brzozowski pisze, ze ,w duchu alegorycznym
prowadzono wyklad trefci biblijnych”®3 i stwierdza, ze wybitni kaznodzieje
»rzadko brali za tres¢ nauki teksty przypadajacej perykopy, woleli raczej czerpac
z Pisma $w. luzne oderwane od kontekstu zdania, a nawet poszczegolne slowa.
Przyjmujac je jedynie jako motto mozna bylo rozwijaé rozne, najbardziej $miale
pomysly i koncepcje”**. Rownoczesnie M. Brzozowski stwierdza, ze znani
kaznodzieje epoki, np. Makowski, poslugiwali si¢ na ambonie wywodami
scholastycznymi i budowali kunsztowne sylogizmy. Jesli tak, to mozna
przypuszczaé, ze bylo i odwrotnie, tzn. ze do dziel teologicznomoralnych
przenoszono w sposob mechaniczny pewna dowolno$¢ interpretacji, przykladow
czy wypowiedzi biblijnych, charakterystyczna dla barokowej tworczosci
kaznodziejskiej. :

Zdarzaja si¢ wypadki wykorzystywania w wywodach naszych teologow
postaci i sytuacji calkowicie wymyslonych, zrodzonych z wyobrazni.
Powszechnie uprawiany barokowy styl wypowiedzi spowodowal zapewne
sklonnos¢ do hiperbolizacji a nawet wciggania w poczet postaci biblijnych osob
spoza tego kregu. Zauwaza si¢ rowniez preferowanie przede wszystkim Ksiag
historycznych zaréwno Starego jak i Nowego Testamentu, ktore bardziej
oddzialywuja na wyobrazni¢ niz np. Ksiegi prorockie czy Listy apostolskie.

Analiza dziet wybitniejszych siedemnastowiecznych polskich teologow
moralistow wykazuje, ze zawarte w nich przemyslenia na ogoét nie byly
inspirowane Bibliag. By¢ moze, ze bardziej wnikliwe przebadanie rekopisow
zrodlowych moze wnies¢ pewne modyfikacje do otrzymanego obrazu, nie wydaje
si¢ jednak, by w sposob zasadniczy zmienilo poglady zaprezentowane
w niniejszym artykule.
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Z ZAGADNIEN HISTORYCZNYCH I PRAWNYCH

STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1(1992)

ks. Lech Boficza — Bystrzycki

ZRODLA ARCHIWALNE DO DZIEJOW KOSCIOLA
W XIX WIEKU NA OBECNYCH TERENACH DIECEZJI
KOSZALINSKO - KOLOBRZESKIEJ!

Kompleksowy stan badan nad dziejami Kosciola w XIX w. na obecnych
terenach Diecezji Koszaliisko - Kolobrzeskiej nie zostal dotychczas
opracowany. Wynika to ze slabo zaawansowanych badafn naukowych nad
historia Koséciola Pomorza Zachodniego, bowiem przez wiele lat nie
interesowano sig t3 kwestia, pozostajaca w cieniu zagadnien odnoszacych si¢ do
spraw politycznych, spolecznych i gospodarczych tego regionu. Z uwagi na
ograniczony charakter niniejszego referatu podejmujemy si¢ proby
scharakteryzowania jedynie zrodel rekopismiennych w formie ogolnego zarysu
w oparciu o dotychczas przeprowadzona fragmentaryczna kwerendg archiwalng.

Ustalenie Zzrodel archiwalnych do dziejow Kosciola w XIX w. na obecnych
terenach Diecezji K oszalifisko - Kolobrzeskiej ma charakter zlozony, z uwagi na
niejednorodny jego rozwéj. W XIX w. na terytorium Pomorza Zachodniego
funkcjonowal Kosciot Rzymskokatolicki i Kosciol Ewangelicki (oraz
w niewielkim zakresie nieliczne inne religie, sekty czy zwigzki koscielne).

L. Kosciol Rzymskokatolicki w XIX w. na obecnych obszarach naszej Diecezji
rozwijal si¢ w strukturach organizacyjnych mieszczacych si¢ w ramach
archidiecezji gnieznieniskiej, a od 1821 r. metropolii gnieznienskiej i poznafiskiej
oraz kilku diecezji (chelminskiej, poznanskiej, wloclawskiej i wroclawskiej).

W sklad archidiecezji gnieznienskiej, do czasu wydania bulli papieskiej De
salute animarum w dniu 16 VII 1821 r., wchodzily parafie znajdujgce sig
w owczesnym dekanacie czluchowskim i zlotowskim. Do nowo powstalej w 1821
r. metropolii gnieznienskiej i poznanskiej (biskupstwo w Poznaniu zostalo
wyniesione do rzedu archidiecezji i metropolii i polaczone aeque principaliter - na
rownych prawach unig personalng z archidiecezja metropolia gnieznienska)
przynalezal dekanat walecki, ktory do 1821 r. nalezal do diecezji poznasskie;j.
Parafie katolickie polozone w rejencji koszalinskiej jako czes¢ skladowa
Apostolskiego Wikariatu Polnocy w latach 1789 - 1811/1812 byly pod
jurysdykcja biskupa z Paderborn, a nastgpnie przeszly we wladanie biskupa
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wroclawskiego. W jego imieniu wladzg nad tym terenem w mysl bulli De salute
animarum sprawowal proboszcz parafii p.w. §w. Jadwigbw Berlinie (jako delegat
biskupa wroclawskiego). Wkrotce teren Pomorza Zachodniego wszed! w sklad
~Ksiazeco - Biskupiej Delegatury Brandenburgii i Pomorza” (w 1851 r. stala si¢
ona czescig skladowa diecezji wroclawskie;j).

Parafie polozone w dekanacie bytowskim i lgborskim do 1821 r. stanowily
czesé skladowy diecezji wloclawskiej, lecz w tym roku zostaly od niej odlaczone

i wlaczone wraz z dekanatami czluchowskim i zlotowskim (nalezacym

dotychczas do archidiecezji gnieznienskiej) do diecezji chelmiriskiej z siedziba
w Pelplinie.

Przedstawione struktury organizacyjne Kosciola Rzymskokatolickiego
w XIX w. na obecnych obszarach Diecezji K oszalinisko - Kolobrzeskiej z punktu
widzenia administracji pafistwowej nalezaly do dwoch z dziesigciu pruskich
prowincji (Pomorza Zachodniego i Prus Zachodnich) oraz wchodzily w sklad
dwoch mniejszych okregow terytorialnych zwanych rejencjami (koszaliniskiej
i kwidzynskiej).

Zrodla archiwalne dotyczace spraw Kosciola Rzymskokatolickiego
pochodzice z XIX w. na obecnych terenach naszej Diecezji zostaly zdeponowane
przede wszystkim w archiwach centralnych i terenowych. Sposrod tych
pierwszych znaczna czg§¢ zasobow koscielnych znalazla si¢ poza granicami
naszego kraju. W bylej NRD odnajdujemy je w dwoch centralnych archiwach
panstwowych, a mianowicie w Merseburgu (Zentrales Staatsarchiv der
Deutschen Demokratischen Republik Merseburg), a czgsciowo i w Poczdamie
(Zentrales Staatsarchiv der Demokratischen Republik Potsdam). Na terenie
dawnej RFN zawarte s3 w zbjorach centralnego archiwum panstwowego
w Koblencji (Bundesarchiv Koblenz). Natomiast w dawnym Berlinie Zachodnim
znaczna czgS¢ dokumentow proweniencji koscielnej przechowuje Tajne
Archiwum Panstwowe Pruskiego Dziedzictwa Kulturowego (Geheimes
Staatsarchiv Preussischer Kulturbesitz Berlin - Dahlem).

W Merseburgu znajdujg si¢ dokumenty dotyczace Kosciola Katolickiego m.
in. z terenu prowincji pomorskiej (w tym m. in. odnosnie rejencji koszalinskiej
- obecne tereny diecezji Koszalinisko - K olobrzeskiej) przede wszystkim w zespole
~Rep.76IV”. (Kultus Ministerium, Katolische - Geistliche Angelegenheiten)
Rowniez w Merseburgu znaleziono m. in. 15 tomow fascykulow dotyczacych
spraw duchowienstwa, sluzby koscielnej, spraw koscielnych w Prowingji
Pomorze Zachodnie (z lat 1828 - 1847). Odnalez¢ tam mozna sprawy dotyczace
zarowno Kosciola Rzymskokatolickiego jak i Kosciola Ewangelickiego.
Mhniejsze znaczenie posiadaja dwa fascykuly dotyczace stosunku Kosciola
Katolickiego w Prowincji Pomorza Zachodniego (z lat 1845 - 1848) oraz tzw.
duchownych éwiczefi lub odwrotu katolickich kaplanéw (z lat 1840 - 1841)2.

Znacznie wicksze zasoby archiwalne z terenu naszej Diecezji zdeponowano
w archiwum berlifiskim. Znalazly si¢ tutaj akta rekopiSmienne, ktore stanowity
korespondencjc wladz panstwowych w rozmaitych sprawach Kosciola
Rzymskokatolickiego z poszczeg6lnymi parafiami rejencji kwidzynskiej, czyli
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wedlug dziewigtnastowiecznej struktury organizacyjnej pochodzily z trzech
dekanatow (czluchowskiego, waleckiego i zlotowskiego). Miedzy innymi
w zespole Prowingji Prusy Zachodnie (Rep. 181) w dziale drugim dotyczacym
spraw kosciolow i -szkol odnalezlismy m. in. okolo 300 tomoéw
dziewigtnastowiecznych fascykulow pochodzacych z 74 parafii katolickich
polozonych w dekanacie czluchowskim, waleckim i zlotowskim oraz kilka
tomow z wizytacji kosciolow, spraw majatkowych, ustanowienia i zaprzysigzenia
urzednikow koscielnych pochodzacych z dekanatu czluchowskiego i waleckiego.

Sporo dziewigtnastowiecznych materialow rekopiSmiennych dotyczacych
Kosciola Rzymskokatolickiego na omawianym obszarze odnajdujemy réwniez
w kilku archiwach terenowych, zarowno koscielnych jak i pafistwowych. Do tych
pierwszych zaliczamy przede wszystkim Archiwum Archidiecezjalne
w Poznaniu, w ktorym bogato sa reprezentowane zarowno akta spraw
ogolnodekanalnych jak i z poszczegolnych parafii dekanatu waleckiego (okolo
100 tomow). Zostaly one zdeponowane w zespole Ordynariatu Arcybiskupiego
oraz Konsystorza Arcybiskupiego. Niektore dokumenty dotyczace spraw
koscielnych do 1821 r., a pochodzace z dekanatu czluchowskiego i zlotowskiego,
umieszczone s w Archiwum Archidiecezjalnym w Gnieznie (zwlaszcza w zespole
Konsystorza GnieZnieniskiego). ROwniez pojedyncze akta koscielne dekanatu
bytowskiego i lgborskiego, odnoszace si¢ do tych lat, zawiera Archiwum
Diecezjalne we Wloctawku. Rowniez w Archiwum Archidiecezjalnym we
Wroclawiu zdeponowane sg liczne fascykuly, odnoszace si¢ przede wszystkim do
stanu materialnego parafii katolickich.

Ostatnim archiwum ko$cielnym skupiajacym dokumenty archiwalne od
1821 r. z czterech dekanatow (bytowskiego, czluchowskiego, lgborskiego
i Zlotowskiego) jest Archiwum Diecezjalne w Pelplinie (diecezja chelminiska).

Ponadto aktami Kosciola Rzymskokatolickiego rozporzadzaja rowniez
terenowe archiwa panstwowe. Do nich zaliczamy Archiwum Panstwowe
w Gdansku ( dla rejencji kwidzyniskiej), Stupsku, Koszalinie, Szczecinie ( dla
rejencji koszalifnskiej) i Greifswaldzie. W Archiwum Panstwowym w Koszalinie
niektore sprawy kosciolow katolickich zawiera zespol Wydzialu Kosciolow
iSzk61 (lacznie w sprawach Kosciola Rzymskokatolickiego oraz Ewangelickiego
zachowalo si¢ az 4753 woluminéw). W Archiwum Panstwowym w Szczecinie
nieliczne dziewigtnastowieczne zrédla archiwalne dotyczgce Kosciola Rzymsko-
katolickiego z obecnego terenu naszej Diecezji znajduja si¢ przede wszystkim
w zespole Naczelnego Prezesa Prowincji Pomorskie;.

Materialy archiwalne do dziejow Kosciola Rzymskokatolickiego z XIX w.,
pochodzace z obecnych terenow Diecezji Koszalinsko - Kolobrzeskiej, odnalezé
mozna nie tylko w archiwach diecezjalnych i panstwowych, ale rowniez
i w archiwach parafialnych. Sporo woluminéw rekopismiennych, o bardzo
zroznicowanym stanie zachowania, posiadaja jeszcze parafie polozone przede
wszystkim na terenach wschodnich i poludniowych naszej Diecezji. Jest to
w pelni zrozumiale z uwagi na rozbudowe sieci parafialnej w dekanatach, ktore
od kilku wiekow terytorialnie przynalezaly do diecezji polskich. Trudno jest
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okresli¢ dokladna liczbe fascykulow przechowywanych w poszczegblnych
parafiach naszej Diecezji, poniewaz nie zostaly one dotychczas
zinwentaryzowane. Na ogol materialy rgkopiSmienne znajdujace si¢ na
plebaniach sg dwojakiego rodzaju: sg to ksiggi metrykalne i akta poSwigcone
sprawom ogolnym i specjalnym.

Ksiegi metrykalne zostaly wprowadzone w kancelariach parafialnych
dopiero po soborze trydenckim (koniec XVI w.). Przy okazji udzielania chrztu,
Slubu i rejestrowania pogrzebu notowano w nich obfity material genealogiczny.
Wiadomo wigc, ze ksiggi metrykalne odnosza si¢ do zapisow chrztow, slubow
i pogrzebow. Wybrane przyklady zachowanych ksiag metrykalnych
prowadzonych w parafiach katolickich naszej Diecezji podal autor niniejszego
referatu’ oraz ks. Wladyslaw Szulist*. W osobnej krotkiej monografii podalem
w 1983 r. stan zachowania ksiagg metrykalnych pochodzacych z 57 parafii
(osrodkow duszpasterskich). Z dotychczasowych badan wynika, ze ksiggi
metrykalne zachowaly si¢ przede wszystkim dla XIX i XX w. i to na terenach
bylego dekanatu bytowskiego, czluchowskiego, leborskiego, stupskiego,
waleckiego i zlotowskiego. Na ogol dotrwaly w dobrym stanie. Rowniez ks. W.
Szulist przytoczyl stan zachowania ksigg metrykalnych pochodzacych jedynie
z trzech powiatow: bytowskiego, czluchowskiego i slupskiego. Wedlug jego
relacii, np. w parafii Ugoszcz (k/Bytowa) po dwa poszyty dotycza ksiggi chrztow,
§lubow i pogrzebow. Wykazal takze, ze do parafii, ktore posiadaja najwigcej
ksiag metrykalnych naleza Gléwczyce (facznie 17). Mozna takze zaobserwowac,
ze glownie od poczatkow XIX w. w ksiegach metrykalnych zastgpowano jezyk
lacinski niemieckim.

Jesli chodzi o druga grupe woluminow rekopismiennych to zaliczy¢ tu nalezy
réznorodne zbiory akt, np. dotyczacych wizytacji parafialnych, spraw
majatkowych, budowlanych, remontow kosciolow, ksiag kasowych, szkolnictwa
elementarnego, bractw koscielnych itd. Do zasobniejszych zbiorow
archiwalnych znajdujacych si¢ w poszczegolnych parafiach katolickich zaliczy¢
trzeba przede wszystkim Bytow i Lebork, a potem Ugoszcz, Tuchomie, Koszalin
(NMP) i Rozlazino.I tak np. w sprawach spoleczno - gospodarczych parafii
ugojskiej (k/Bytowa) z lat 1827 - 1943 znajduje si¢ w tamtejszym archiwum
parafialnym az 37 poszytow. W podobnym zakresic w Glubczynie (dekanat
Ziotow) odnaleziono ich jeszcze wigcej, a mianowicie okolo 100. Rowniez
w parafii Giowczyce (dek. Lupawa) znajduje si¢ kilkanascie poszytow
dotyczacych szczegélowych spraw koscielnych. W niektorych archiwach
parafialnych znalazly si¢ takze dokumenty rekopismienne pochodzace z roznych
innych parafii - np. w Wierzchowie Czluchowskim zdeponowano ,recess tyczacy
si¢ regulacji zniesienia wspolnosci i ablucji w dobrach w Kluczewie powiatu
koScianskiego” (z lat 1820 - 1843). Najczesciej obce fascykuly dotarly do
sasiednich zbiorow archiwalnych w drodze kasacji parafii, w ktorej zamieniono
kosci6l parafialny na filialny. Tak bylo w Debnicy Kaszubskiej (k/Slupska),
w ktorej znajduja si¢ ksiggi zmarlych z pobliskiego Dobieszewa (z 1at 1863 - 1925).
Podobnie w archiwum glowczyckim odnaleziono roézne dokumenty
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rekopi$mienne pochodzace z kosciola filialnego z Izbicy. Niektore materialy
archiwalne zdeponowane w archiwach parafialnych ulegly powaznemu
zniszczeniu podczas drugiej wojny swiatowej. Calkowicie utracily swoje zbiory
archiwalne siedziby obecnych parafii: Lupawa, Zagorzyce, Kobylnica, Slupsk sw.
Ottona i §w. Rodziny.

Zrodia rekopismienne pozostajace jeszcze w gestii poszczegodlnych parafii
nalezaloby skatalogowaé i udostgpni¢ badaczom naszych dziejow. W tym
glownie celu wysuwany jest postulat, by te zbiory akt znalazly si¢ w naszym
Archiwum Diecezjalnym i tym samym mogli z nich korzysta¢ zarowno klerycy
naszego Seminarium Duchownego jak i studenci WIWR - u. |

II. W XIX w. na obecnych terenach Diecezji Koszalifisko - Kolobrzeskiej
oprocz Kosciola Rzymskokatolickiego rozwijal si¢ rowniez Kosciol
Ewangelicki. Struktura organizacyjna tego ostatniego zwiazku religijnego
zasadniczo rozwijala si¢ w ramach podzialu administracyjnego panstwa
pruskiego, a wigc w postaci prowincji. W stolicy kazdej prowingji pruskiej
sprawami Kosciola zajmowal si¢c Konsystorz Ewangelicki (Prowincjonalny), na
czele ktorego stal Generalny Superintendent ( w 1826 r. w miejsce Generalnego
Superintendenta powolano biskupa ewangelickiego). W latach 1747 - 1815
w Koszalinie dzialal Konsystorz Ewangelicki, jednakze o ograniczonych
kompetencjach. Po 1815 r. utworzono dla calej Prowincji Pomorza Provinz
Pommern nowa wladze koscielng w postaci Konsystorza do Spraw Koécielnych
i Szkolnych z siedziba w Szczecinie. ROwniez w tym samym czasie calg prowincje¢
podzielono na nowe obwody koécielne zwane synodami (tzw. ustroj synodalny)
w ukladzie terenowym odpowiadajacym na ogol wielkosci powiatow
(wyjatkowo w najwigkszym powiecie ,Ksigstwo” utworzono az cztery synody:
bobolicki, karlinski, kolobrzeski i koszalifiski). Na czele kazdego synodu stal
superintendent. Superintendenci jako wladza nadzorcza czuwali nad
dzialalnoscia administracyjng i zyciem religiinym kosciolow i parafii
ewangelickich w swoich synodach. Do ich kompetencji nalezalo takze
nadzorowanie wykonywania zarzadzen Konsystorza, rozstrzyganie spraw
spornych oraz wprowadzanie w urzad nowych duchownych. W ramach rejencji
koszaliniskiej (ktorej obszar w calosci wchodzit w sklad Diecezji Koszalifisko
- Kolobrzeskiej). W 1831 r. bylo 16 synodow, w 1837 - 17, a w 1843 - 18
(Bialogard, Bobolice, Bytow, Czaplinek, Darlowo, Drawsko, Karlino,
Kolczyglowy, Kolobrzeg, Koszalin, L¢bork, Miastko, Okonek, Slawno, Slupsk,
Slupsk Stare Miasto, Szczecinek i Swidwin). Poza wymieniona rejencja
koszalinska w XIX w. do terytorium naszej Diecezji nalezaly jeszcze trzy synody
z rejencji kwidzynskiej (Czluchow, Walcz i Zlotow). Na obszarze kazdego synodu
znajdowalo si¢ na ogol niewiele ponad 10 parafii ewangelickich (w zaleznosci od
wielkosci synodu). Wyjatkowo synod koszalinski w XIX w. liczyt az 19 parafii
wiejskich (ten stan liczbowy nawigzywal do porzadku koscielnego - Kirchen
Ordnung z 1563 r., wedlug ktorego okreg koscielny skladal sig od 15 do 20 parafii).
Zasadnicze instytucje koscielne uksztaltowane w pierwszej polowie XIX w.
przetrwaly az do wybuchu drugiej wojny §wiatowe;j.
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Podobnie, jak to mialo miejsce ze zrodlami archiwalnymi Kosciola
Rzymskokatolickiego, rOwniez dziewigtnastowieczne zasoby rekopismienne
Kosciola Ewangelickiego z obecnych terenow Diecezji Koszalifisko
- Kolobrzeskiej znajduja si¢ przede wszystkim w archiwach centralnych oraz
terenowych (zaréwno w gestii koscielnej jak i panstwowej). W bylej NRD
zdeponowano je zwlaszcza w dwoch panstwowych archiwach centralnych
w Merseburgu i w niewielkim zakresie w Poczdamie. Rowniez w dawnej RFN
w panstwowym archiwum centralnym w Koblencji oraz w Tajnym Panstwowym
archiwum Pruskiego Dziedzictwa Kulturowego w Berlinie - Dahlem
odnaleziono niektore akta dotyczace Kosciola Ewangelickiego.

Jak juz wspomniano, w Mersebutgu znajduje si¢ m.in. 15 toméw woluminéw
poswigconych duchowienstwu, sluzbie koscielnej, sprawom koscielnym
z Prowincji Pomorza Zachodniego (z lat 1828 - 1847) dotyczacych Kosciola
Ewangelickiego. Ponadto odszukano rowniez kilka tomow fascykutow
w spawach tzw, prawa stuly czy wykazania poboznych konwentow (z lat 1821
- 1846).

W mniejszym zakresie odnotowano takze ewangelickie zbiory we
wspomnianym juz archiwum berlinskim: np. dotyczace ustanowienia wladz
koscielnych z powiatow czluchowskiego, waleckiego i zlotowskiego (z lat 1818
- 1871), spraw majatkowych superintendentur z Walcza i Zlotowa (z lat 1821
- 1823) czy wizytycji kosciolow i szk 6l z superintendentury waleckiej (cztery tomy
z lat 1827 - 1877) i zlotowskiej (sze$¢ tomow z lat 1819 - 1877) oraz 33 tomy
woluminow pochodzacych z pojedynczych parafii ewangelickich.

Dziewigtnastowieczne zrodla rekopismienne  dotyczace Kosciola
Ewangelickiego z terenu naszej Diecezji odnajdujemy nie tylko w archiwach
centralnych, ale rowniez w archiwach terenowych, zarowno koScielnych jak
i panstwowych. Sposrod tych ostatnich sporo materialu badawczego znajdujemy
w Archiwum Panstwowym w Szczecinie i to przede wszystkim w dwoch
zespolach: Naczelnego Prezesa Prowincji Pomorskiej oraz Konsystorza
Szczecinskiego. Z zespolu pierwszego na uwage zasluguje kilka tomoéw
fascykulow dotyczacych duchowienstwa oraz kosciolow i szkol (z lat 1816
- 1934), a takze zebrania powiatowych synodow (z lat 1855 - 1914). W drugim
zespole spotykamy nie tylko sporo tomow archiwaliow dotyczacych ogolnych
spraw Kosciola Ewangelickiego, ale takze i pojedynczych parafii czy kosciolow
ewangelickich.

Jednakze najbogatszy zbior archiwalny dotyczacy tego Kosciola z obszarow
dziewietnastowiecznej rejencji  koszalinskiej miesci si¢ w  Archiwum
Panstwowym w Koszalinie (tutaj rezydowaly wladze rejencyjne, ktore powaznie
ingerowaly w bardzo wielu sprawach koscielnych z uwagi na uzaleznienie
Kosciola Ewangelickiego od panstwa pruskiego). Jak juz wspomniano,
szczegolnie bogato reprezentowany jest zespol Wydzialu Kosciolow i Szkol (az
4753 woluminow dotyczgcych najrozniejszych spraw przede wszystkim Kosciola
Ewangelickiego). Zachowal si¢ tu bardzo bogaty zespol probleméw dotyczacych
Kosciola Ewangelickiego, zarowno natury ogolnej jak i szczegdlowej, oraz
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poszczegolnych parafii czy kosciolow. Reprezentowane s3 w nim sprawy nie
tylko pochodzace z obecnego wojewodztwa koszalifiskiego, ale takze
i slupskiego. Problematyka tego zespolu dotyczy organizacji i administracji
Kosciola, majatku i personelu koscielnego. Sposréd tych zagadnien do
przewodnich nalezg sprawy organizacyjne i administracyjne parafii, gmin
koécielnych, cmentarnictwo, oplaty i daniny na rzecz kosciola, obsadzanie
stanowisk duchownych czy sprawy personelu pomocniczego. Akta koscielne
superintendentury koszalifiskiej licza 15 toméw fascykulow (z lat 1749 - 1811),
bobolickiej az 90 toméw (XVIII - XX w.), ewangelickiej gminy wyznaniowej
w Sianowie 50 toméw (z lat 1642 - 1888), a najwickszg ilo§¢ woluminow posiada
urzad parafialny w Debrznie - 70 (z lat 1809 - 1940) oraz 106 toméw
poniemieckich akt koicielnych z roznych 32 parafii ewangelickich (w tym
zebrano przede wszystkim wszystkie ksiggi metrykalne).

W Archiwum Pafistwowym w Koszalinie sprawy Koéciola Ewangelickiego
spotykamy rowniez w innych zespolach i to najczgsciej lacznie z innymi
problemami. I tak np. w zespole Oddzialu Spraw Wewngtrznych znajduje si¢
wiecej materialéw archiwalnych proweniencji kofcielnej niz w zespole Biura
Prezydialnego. W obu tych zespolach szczegélnie cenne s3 ogolne statystyczne
zestawienia spraw koscielnych.

Pewna, liczbe fascykutéw dotyczacych Kosciola Ewangelickiego z terytorium
dziewigtnastowiecznej rejencji koszalifiskiej odnajdujemy réwniez w Archiwum
Panstwowym w Shupsku. Nieliczne koscielne materialy archiwalne pochodzace
z rejencji kwidzynskiej z trzech synodoéw: czluchowskiego, waleckiego
i zlotowskiego przechowywane sa w Archiwum Pafistwowym w Gdafsku
(siedziba Naczelnego Prezesa Prus Zachodnich).

Poza archiwami pafistwowymi pewng liczbe dziewigtnastowiecznych
fascykuléw dotyczacych spraw Koéciola Ewangelickiego gromadzi takze
magazyn archiwalny diecezji koszalifisko - kolobrzeskiej znajdujacy si¢ we wiezy
konkatedry kolobrzeskicj. Zdeponowano tutaj przede wszystkim akta
superintendentury karliniskiej, zawierajace wiele cennych informacji na temat
ksztaltowania si¢ Kosciola Ewangelickiego w Synodzie Karlino. Ogélem z tego
zespolu autor niniejszego referatu przejrzal dotychczas 65 poszytow. Lacznie
zespol ten liczy okolo 120 woluminéw rekopismiennych. Najwigksza liczba
fascykulow dotyczy parafii ewangelickiej w Rzesznikowie (k/Rymania). Na ich
podstawie opracowalem monografi¢ tejze gminy wyznaniowej - 280 stron
maszynopisu®. Do najwazniejszych zagadnieni oméwionych w tej monografii
naleza poslugi religijne oraz stan duchowo - moralny parafii Rzesznikowo,
pastorzy, nizsza shuzba koscielna, budownictwo sakralne oraz budynki szkolne,
zabudowania mieszkalne i gospodarcze pastora a takze szkolnictwo
elementarne. Wykaz tych problemow wskazuje na charakter zdeponowanych
poszytow i to nie tylko w odniesieniu do parafii w Rzesznikowie, ale rowniez i do
pozostalych parafii z tego synodu. ‘

Poza archiwaliami superintendentury karlinskiej magazyn archiwalny
w Kolobrzegu dysponuje jeszcze w mniejszym zakresie zespolem akt
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superintendentury §widwinskiej i kolobrzeskiej. Ponadto w.tym magazynic?
archiwalnym zlozono rowniez ksiggi metrykalne pochodzace z parafii
ewangelickich. Posrod nich znajduja si¢ ksicgi zmartych z Kolobrzegu (1.841
- 1853, 1863 - 1881, 1914 - 1929), czy z Walcza (1912 - 1936), a takze ksigga
konfirmowanych z Kolobrzegu (1836 - 1856). . o .

Podobnie jak to mialo miejsce z katolickimi dokumentami rekopnsmxegnyml
znajdujacymi si¢ w archiwach -parafialnych, rowniez -irédla archxyvalne
proweniencji ewngelickiej przechowywane s3 jeszcze. w hcznyo:h archl\.waqh
parafialnych naszej Diecezji. Na przyklad w Wierzchowxe.k/Szczecn}ka znajdujg
si¢ ksiggi metrykalne, w Karlinie przechowywana jest ksigga chrztow z dawr}ej
parafii ewangelickiej w Karécinie (z lat 1868 - 1927), oraz sporo poszytow
archiwalnych odnajdujemy w Swidwinie (M. B. Nieustajacej Pomocy).

Oceniajac zrodla archiwalne do dziejow Kosciola w XIX w. na obecnych
terenach Diecezji Koszalinsko - Kolobrzeskiej nalezy stwierdzi¢, Ze sa one
rozproszone w. roznych . archiwach. Obecnie znajdujemy sic na etapie
rozpoznawania dotychczas nie udostgpnionych zbiorow afchlwalnych. DlequJQ
naszg ¢zeka jeszcze wiele pracy nad odnajdywaniem, grop'lac!zenlem,
opracowywaniem i udost¢pnianiem nieznanych dokumen?c’mf rgkopxsmlennych.
Jest to praca na dlugie lata, ale jej efekty trwac beda cale% w1el§1. Dlatego sadz1my3
7z po wybudowaniu. Seminarium Diecezjalnego, diecezja nasza przystapi
niezwlocznie do erygowania Archiwum Diecezjalnego. .

PRZYPISY

1 Referat wygloszono podczas inauguracji roku akademickiego WIWRu w Koszalinie,
dnia 29 X 1988 r. . T v

21, Bohcza - Bystrzycki, Kwerenda archiwalna zbioréw koscielnych poc'hfldz'qcych
zterenu Diecezji Koszalinsko - K olobrzeskiej X1X - XX wieku. ,Rocznik K oszalifiski 1982,
nr 18, s. 117 - 122. tenze, Organizacja archiprezbiterialna i dekanalna na Pomorzu
Zachodnim w latach 1871 - 1945, Rocznik Koszalifiski, (w druku).

3 Tenze, Stan zachowania ksiqg metrykalnych parafii katolickich Diecezji Koszalirisko
- Kolobrzeskiej wedtug stanu z dnia 8 maja 1945 r., ,Rocznik Koszalifiski 1983, nr 19,
s. 154 - 161. ’ o : . o

* W. Szulist, Archiwa parafiaine powiatu bytowskiego, ,Rocznik Koszalifiski” 1970,
nr 6, s. 214 - 218; tenze, Archiwa parafialne powiatu cztuchowskiego, ,Rocznik Koszalifis "’
1973, nr 9, s. 194 - 200; tenze, Archiwa parafialne powiatu slupskiego, ,Rocznik
Koszalinski” 1974, nr 10, s. 198 - 205. , .

S L. Bohcza - Bystrzycki, Parafia KosSciola Ewangelickiego w Rzesznikowie na
terenie powiatu Kolobrzeg - Karlino w X1X wieku, Koszalin 1988 (maszynopis).
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Ks. Lech Bonicza - Bystrzycki

PRZYNALEZNOSC DIECEZJALNA
OKREGU SZCZECINECKIEGO I SLUPSKIEGO
POD KONIEC XIX WIEKU I W POCZATKACH XX WIEKU

Proklamowanie dnia 18 I 1871 r. (data oficjalnego proklamowania Cesarstwa
Niemieckiego) w Wersalu krola pruskiego Wilhelma I ,niemieckim cesarzem”
(Deutscher Kaiser) zakoficzylo proces tworzenia si¢ Drugiej Rzeszy. Wowczas na
terytorium pruskim, w granicach terazniejszej diecezji koszalifisko - kolo-
brzeskiej, Kosciol katolicki rozwijal sig w ramach trzech Kociolow partykular-
nych: ksigzecobiskupiej diecezji wroclawskiej, diecezji chelminskiej i archidiecezji
poznanskiej. ' ‘

Polnocno - zachodnia czgs¢ obecnych ziem diecezji koszalifisko - kolo-
brzeskiej (prowincja pomorska bez dekanatu Igborskiego i parafii Czaplinek
- dek. walecki) wraz z Brandenburgig, dotychczas wchodzaca w sklad Apostols-
kiego Wikariatu Pélnocy, zostala w ‘dniu 30 IV 1811 r. przez biskupa
z Paderbornu przekazana biskupowi wroclawskiemu. W sprawie zarzadu tych
ziem, w nastgpnym roku (23 VI), rzad pruski poczynil uzgodnienia z biskupem
wroclawskim. Ustalono wowczas, ze terenem Pomorza (bez dekanatu lgbors-
kiego i parafii czaplineckiej) i Brandenburgii w imieniu biskupa wroclawskiego
zarzadza¢ bedzie kazdorazowy prepozyt kosciola sw. Jadwigi w Berlinie (w
randze delegata biskupiego). Nastgpnie papiez Pius VII za posrednictwem
Kongregacji Rozkrzewienia Wiary, w oparciu o dekret Cum Venerabilis z dnia 27
XI 1819 r. potwierdzil, ze Apostolski Wikariat Polnocy jurysdykcyjnie podlega
biskupowi wroclawskiemu. Bulla cyrkumskrypcyjna De salute animarum z dnia
16 VII 1821 r. ustalila granice i zasady administracji koscielnej w obrgbie pafistwa
pruskiego. Usankcjonowala ona dekret z dnia 27 XI 1819 r. Jednoczeénie m. in.
znaczng czg§¢ prowincji Pomorze (Provinz Pommern) w imieniu biskupa
wroclawskiego administrowal w/w prepozyt w ramach utworzonej tzw.

'»Ksiazeco - Biskupiej Delegatury Brandenburgii i Pomorza” (zwana ona byla

rowniez okregiem Delegatury Berlifiskiej lub Delegaturg apostolska biskupa
wroclawskiego, czy delegatura wroclawska na Pomorze i Brandenburgie).
Delegatura woéwczas byla zlaczona tylko z osobg biskupa wroclawskiego,
natomiast z ksigzgco - biskupia diecezja wroclawska, jako jej czesé dopiero od
1851 roku®.

Bulla cyrkumskrypcyjna De salute animarum z dnia 16 VII 1821 r. okreslita
granice delegatury berliniskiej w sposob ogolny. Z tego wzgledu m. in. w prowingji
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pomorskiej nie ustalono dokladnie podzialu przynaleznosci terytorialnej migdzy
diecezja wroclawsky i chelminska oraz archidiecezja poznanska w okreggu
duszpasterskim Szczecinka oraz Slupska. Uznano bowiem, ze tereny te mialy
charakter misyjny (nie znajdowaly si¢ tam osrodki zycia religijnego). Wobec tego
ostateczne rozstrzygniecie ich organizacji koscielnej pozostawiono do czasu
erygowania tam nowych stacji duszpasterskich (kuracji, lokalii czy parafii). Poza
tym, poczatkowo wladze panstwowe na obszarze delegatury w stosunku
Koéciola katolickiego interesowaly si¢ przede wszystkim duszpasterstwem
wojskowym, a nie cywilnym (a niekiedy nawet w pelni je ignorowaly). Byly to
bowiem tereny zamieszkale przez protestantow, stad tez wladze z wielka
niechecia zajmowaly si¢ zatwierdzaniem granic terytorialnych nowych parafii
katolickich, by tym samym nie zraza¢ sobie ludnosci ewangelickiej. A jesli to
czynily, to jedynie byl to znak szczegdlnej laski wobec katolikow (w celu opieki
charytatywnej). Dzialo sig¢ to jednakze w pozniejszym okresie (od drugiej polowy
XIX w.), kiedy to juz zgadzaly si¢ na uznawanie prawne parafii katolickich. Jezeli
wigc wladze pruskie sankcjonowaly prace duchowienstwa katolickiego jedynie
w dziedzinie charytatywnej, stad w poczatkowym stadium rozwoju delegatury
nie bylo potrzeby tworzenia nowych, stalych osrodkow duszpasterskich, np.
w rodzaju kuracji czy parafii, a tym samym ustalenia dla nich granic
przynaleznosci terytorialnej.

Odnoénie terenéw delegatury (w czgsci obecnej diecezji koszalifisko - kolo-
brzeskiej) stykajacych si¢ z diecezja chelminska i archidiecezja poznanska,
wladze panstwowe uwazaly, ze opiekg charytatywna nad nielicznymi katolikami
mieszkajacymi posréd ludnosci ewangelickiej moga z powodzeniem spelniac
duchowni z parafii katolickich innych Kosciolow partykularnych, przylega-
jacych do granicy delegatury. Tego rodzaju duszpasterstwo charytatywne
dotyczylo przede wszystkim powiatu szczecineckiego oraz powiatu stupskiego
i miasteckiego. Z tym, ze w tym ostatnim powiecie, przynaleznos¢ koscielna byla
niewatpliwie ustalona - jako obszar nalezacy do delegatury. Np. znana jest
rozlegla dzialalnos¢ misyjna wieloletniego katolickiego proboszcza z Czaplinka
(archidiecezja poznanska - dekanat walecki), ks. Jakuba Klucka (urodzony
w 1798 r., swigcony w 1822 1., instalowany w Czaplinku w 1834 r., zmarl tam dnia
28 IX 1874 r.). On to, zanim powstaly nowe osrodki duszpasterskie w rejencji
koszalifiskiej w drugiej polowie XIX w., urzadzal misyjne wyprawy na caly ten
teren, az po Kolobrzeg. (Podczas takiej wyprawy pragnal on zlozy¢ wizyte
internowanemu arcybiskupowi Marcinowi Duninowi 1839 - 1840). Skoro
odwiedzal on katolikow zamieszkalych nad morzem baltyckim w rejencji
koszalinskiej, to zapewne szczegdlng opieke duszpasterska roztaczal nad tymi,
ktorzy mieszkali w poblizu jego parafii, a zwlaszcza w powiecie szczecineckim,
ktorego przynalezno$¢ diecezjalna byla wowczas bardzo watpliwa (powiat
szczecinecki w dniu 1 XII 1871 r. liczyt 300 katolikow, z tego m. in. w samym
Czaplinku - 145, Szczecinku - 53, Barwicach - 11, Okonku - 7, a parafia
czaplinecka w 1870 r. liczyla tylko 168 dusz). Tym bardziej, ze Szczecinek na
mapie parafii czaplineckiej zostal zaznaczony przez arcybiskupa poznanskiego,
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Leona Przyluskiego dnia 31 V 1851 r., jako nalezacy do archidiecezji poznan-
skiej. Pozniej si¢ okazalo, ze bylo to bledne stwierdzenie.

Wspomniany ks. J. Kluck mogl duszpasterzowaé w Szczecinku do swojej
$mierci (28 IX 1874 r.). Po nim, z powodu Kulturkampfu, parafia w Czaplinku
wakowala az do 1887 r., kiedy to stanowisko wikariusza objal ks. Teodor Wenzel.
W okresie wakansu parafii czaplineckiej, jej administracja zajmowal si¢ dziekan
dekanatu waleckiego (s3siedni proboszcz z Sypniewa, ks. M. Friske). Zapewne
nie duszpasterzowal on w calym powiecie szczecineckim, mial bowiem sporo
zaje¢ jako proboszcz w Sypniewie, zastepca w Czaplinku i dziekan walecki?.

Poza tym proboszcz czaplinecki, ks. J. Kluck mogl uwazac, ze mial prawo do
obslugi duszpasterskiej nad katolikami w calym powiecie szczecineckim,
w oparciu o dekret parafii misyjnej w Koszalinie z dnia 27 VIII 1856 r. oraz jego
cyrkumskrypcyjny akt z dnia 11 XI 1857 r. (zatwierdzony przez wladze
panfistwowe w dniu 1858 r.). W tych bowiem dokumentach, biskup wroclawski,
Henryk Foerster wyraznie stwierdzil, ze okreg szczecinecki nie nalezal do
delegatury berlinskiej, gdyz katolicy w powiatach: Igborskim, bytowskim
i szczecineckim s3 obslugiwani przez duchownych katolickich z diecezji chel-
mifiskiej i archidiecezji poznanskiej. Z tego wynikaloby, ze misyjna ziemia
szczecinecky mieli si¢ zajmowac ksigza z archidiecezji poznanskiej. Zapewne
w pierwszym rzg¢dzie mial to czynié ks. J. Kluck z Czaplinka ( z jego parafii na
terenie powiatu szczecineckiego znajdowalo si¢ 12 miejscowosci), oraz ksigza
z Jastrowid® ks. Jozef Riebschleger (w Jastrowiu od 1851 r.) i ks. Fr. Fengler (od
1858 r.), ktorzy mieli rowniez jedna wioske - Podgaje, lezaca w powiecie
szczecineckim?3,

Pomimo stwierdzenia przez arcybiskupa Leona Przyluskiego dnia 31 V 1851
r., iz okreg szczecinecki nalezal do archidiecezji poznanskiej, trudno przyjaé, by
w calosci byl obslugiwany przez ksigzy poznanskich, skoro z latwoscia mogli
w nim pracowa¢ misyjnie takze ksi¢za z diecezji chelminskiej. Tym bardziej, ze
w 1868 r. sedzia powiatowy ze Szczecinka, zlozyl wniosek do ksigcia biskupa
wroclawskiego w sprawie przynaleznosci koscielnej rejonu szczecineckiego.
Z Wroclawia nadeszla odpowiedz, ze Szczecinek nalezy nie do diecezji wroclaws-
kiej, lecz poznanskiej, jednak z powodu braku wiarygodnych dokumentow,
przynalezy do diecezji chelminskiej. Trudno bylo sig zgodzi¢ z ta opinia, skoro
Szczecinek nigdy nie figurowal w schematyzmie diecezji chelminskiej. Poza tym,
juz biskupi chelmifscy w 1851 r. i 186lr.,, a takze w latach nastgpnych
wspominali, ze Szczecinek nie nalezal do diecezji chelminskiej, ale do wroclaws-
kiej. Rowniez biskup chelminski z Pelplina, Leon Redner w 1892 r. z naciskiem
zaznaczyl na mapie diecezjalnej, ze Szczecinek nigdy nie nalezal do diecezji
chelminskiej, ale do delegatury berlinskiej. Ponadto nadmienit on wowczas, ze
proboszcz katolicki z parafii Czarne (diecezja chelmirniska), jedynie tymczasowo
duszpasterzowal w Szczecinku z braku tam ksiedza (do Szczecinka najblizej
z diecezji chelminskiej bylo wlasnie z parafii Czarne). Wreszcie ostateczna decyzje
w tej sprawie podjal biskup wroclawski, Jerzy Kopp w dniu 14 XII 1906 r.
stwierdzajac, ze Szczecinek przynalezy terytorialnie do delegatury berlinskie;j.
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Jednakze z powodu niedoboru duchowienstwa wroclawskiego i trudnosci
zamieszkania ksigdza w Szczecinku, w dalszym ciagu duszpasterzowal tam
proboszcz z Czarnego. Juz w nastgpnym roku, po ogloszeniu przez biskupa J.
Koppy dnia 14 XII 1906 r. w/w decyzji, po raz pierwszy szczecinecki okreg
duszpasterski zanotowano w urzgdowym schematyzmie diecezji wroclawskiej
(1907 r.). Znalazl si¢ on wowczas w granicach archiprezbiteratu koszalinskiego
z zaznaczeniem, ze rejon duszpasterzowania w tym okregu znajduje sig
w granicach biskupstwa wroclawskiego, poznanskiego i chelminskiego.
Widocznie wowczas nie wiadomo bylo, z jakiej diecezji bgdzie tymczasowo
duszpasterzowal ksiadz katolicki w Szczecinku. Ponadto w tym schematyzmie
zaznaczono, ze nabozenstwa i nauke religii w Szczecinku prowadzi proboszcz
z Czarnego. W nastgpnych wykazach diecezji wroclawskiej (schematyzmach)
z lat 1908 - 1910 juz nie zanotowano, ze okreg duszpasterski Szczecinka lezy na
granicy trzech diecezji, lecz na terenie delegatury berliniskiej z tym jednak, ze
piecz¢ duszpasterska sprawuje tam nadal proboszcz z Czarnego (Prusy
Zachodnie) ks. Riss. Dopiero w schematyzmie diecezji wroclawskiej z 1911 r.
zapisano, ze w kuracji szczecineckiej (erygowanej w dniu 30 IX 1910 r.), pracuje
duchowny pochodzacy z diecezji wroclawskiej, kuratus ks. Bruno Horzin.

Na podstawie dotychczasowych rozwazan nad koécielna przynaleznoscia
powiatu szczecineckiego (poza czgfcia poludniowo - zachodnia, nalezacg do
parafii Czaplinek i poludniowo - wschodnia do Jastrowia), nalezy stwierdzié, ze
tenze okr¢g duszpasterski nigdy nie przynalezal do diecezji chelminskiej. W tym
rejonie, diecezja chelminska ograniczala si¢ do terenu prowincji Prusy Zachodnie
(Westpreussen), a nie prowincji Pomorze (Pommern). Rowniez Szczecinek nigdy
nie nalezal do archidiecezji poznafiskiej, gdyz w schematyzmach dziewigtnasto-
wiecznych tejze archidiecezji nigdy nie figurowal jako czes¢ parafii czaplineckie;j.
Ponadto w wykazie dochodow parafii Czaplinek z dnia 28 III 1896 r. bardzo
wyraznie zaznaczono, ze Szczecinek nie przynalezal do parafii czaplineckie;j.
Z tych uzasadnien wynika, ze Szczecinek zawsza wchodzil w sklad diecezji
wroclawskiej (delegatury berlinskiej). Chociaz jeszcze katolicka gazeta ,,Ger-
mania” dnia 27 XI 1906 r. podala, ze w 1900 r. i 1905 r. w sklad delegatury
berlinskiej nie wchodzit powiat szczecinecki ( decyzja biskupa wroclawskiego
J. Koppy odnosnie Szczecinka pochodzita dopiero z dnia 14 XII 1906 r.).
Jednakze z braku opieki duszpasterskiej ze strony Wroclawia, w Szczecinku
mogli pracowac ksi¢za poznanscy (z Czaplinka i Jastrowia), a z cala pewnoécig
z diecezji chelminskiej ( z niedaleko oddalonego Czarnego). Zreszta dnia
30IX 1910 r. ks. Bruno Horzin zostal mianowany duszpasterzem w Szczecinku,
nie znajdujac tam mieszkania, poczatkowo zamieszkiwal wlasnie w Czarnem (za
roczng oplata 300 mk). Podobnie jak ksigza z diecezji chelminskiej pracowali
w powiecie szczecineckim, tak bylo rowniez w powiecie miasteckim, ktory
bezsprzecznie nalezat do diecezji wroclawskiej. Mianowicie powiat miastecki
nalezal do parafii koszalinskiej, a pozniej od dnia 15 IV 1908 r. zostal przylaczony
do kuracji polanowskiej. Pomimo tego, jeszcze w dniu 25 II 1911 r. proboszcz
z Bytowa, ks. Pawel Panske uznal, ze katolicy z Miastka i okolic (z powodu
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znacznej odlegloéci do Koszalina czy Slupska) obslugiwani byli przez ksiezy
z diecezji chelminskiej (z dekanatu czluchowsklego, przede wszystkim z parafii
Koczala wraz z filia Starzno i czgiciowo z Brzezia z filia w Bialym Borze)*.

W powiecie szczecineckim terytorialng przynaleznos¢ diecezjalng
rozstrzygnigto migdzy trzema Kofciolami partykularnymi: diecezja wroclawska,
chelminska i archidiecezja poznariska, a w powiecie stupskim pomigdzy dwoma:
diecezja wroclawska i chelminiska. Wspomniany juz ks. J. Kluck z Czaplinka, gdy
staral si¢ zlozy¢ wizyte arcybiskupowi M. Duninowi, (internowany
w Kolobrzegu w latach 1839 - 1840 r.), odprawial juz okresowe nabozenstwa
w Stupsku. W 1841 r. katolicy z grodu nad Slupiy zapragngli utworzy¢ wlasna
gming koscielng i dlatego zwrocili si¢ o przystanie im ksi¢dza nie do Poz,nan@a
(widocznie o tym poinformowal ich ks. J. Kluck), ale do Pelplina (diecezja
chelminska). Tutaj im oéwiadczono, ze Stupsk nie nalezy do diecezji chelminskiej,
jednocze$nie odsylajac ich do Poznania. Zapewne tamtejszy arcybiskup
poinformowal ich, ze Stupsk rowniez nie stanowi czgici skladowej archidiecezji
poznafiskiej, a ks. J. Kluck, jedynie misyjnie pracuje w Stlupsku. Ten stan trwal
przez 10 lat. Dopiero gdy do Koszalina przybyl przy koncu 1851 r. kaplan
misyjny z diecezji wroclawskiej, rozpoczal on takze duszpasterzowa¢ w Stupsku
(z Czaplinka do Stupska byla zbyt duza odleglos¢). Od tego czasu Stupsk znalazt
si¢ w orbicie zainteresowani diecezji wrocltawskiej.

Decydujacym momentem dla slupskiej przynaleznosci diecezjalnej byl
dokument erekcyjny (akt cyrkumskrypcyjny) misyjnej parafii koszalifskiej z dnia
11 XI 1857 r. Wowczas biskup wroclawski, Henryk Foerster stwierdzil w nim, ze
katolicy z nastgpujacych powiatow: lgborskiego, bytowskiego i szczecineckiqgg
sa obslugowani przez ksigzy z diecezji chelminskiej i archidiecezji poznaﬁskle_!.
Z tego wynikalo, ze powiat stupski przynalezal do diecezji wroclawskiej.
Jednakze dopiero kiedy powstala parafia misyjna w Slupsku (dokumet}t
erekcyjny z dnia 12 II 1866 r.), to si¢ okazalo, Ze jej granice nie pokrywaja sig
dokladnie z granicami powiatu slupskiego. W tym akcie erekcyjnym wyraznie
zaznaczono, ze na polnocnym wschodzie Slupska parafia misyjna si¢gala az do
jeziora Gardno (czyli granica wschodnia rozciagala si¢ od tego jqziora
w kierunku poludniowym, biegiem rzeki Lupawy az do powiatu bytowskiego).
Z tego wynikalo, ze miasto Stupsk i przylegly teren powiatu do rzeki Lupawy
nalezal bezsprzecznie do delegatury berlinskiej. Ponadto w Slupsku, od tego
czasu, zawsze rezydowali ksigza przyslani z diecezji wroclawskiej. Natomiast
kwestia sporng do rozwigzania co do przynaleznosci diecezjalnej (miedzyf
Wroclawiem a Pelplinem) pozostawal teren powiatu stupskiego w dorzeczu rzeki
Fupawy i Leby. Z tego terenu najbardziej palaca sprawa do rozwiaze'mia
pozostawala czeéé poludniowa, stykajaca si¢ z granica powiatu Igborskiego
i bytowskiego (od Karwna przez Kozin do Rokit). Na tym bowiem obsz.arze,
sposrod calego terenu dorzecza Lupawy i Leby, zamieszkiwala najwigksza liczba
katolikéw. W dniu 1 XII 1871 r. w calym powiecie slupskim mieszkalo 539
katolikéw (w samym Slupsku - 230), sposrod ktorych m. in. w Karwnie bylo 62,
w Kozinie - 18 i w Rokitach - 74. Z tego wynika, ze poza Slupskiem, na terenie
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poludniowym w dorzeczu Lupawy i Leby, katolikow mieszkalo niet':o ponad
polowg z calego stanu powiatu stupskiego (bez m. Slupska). Niew.ielkx teren na
samym poludniu w rejonie Rokit (8 miejscowosci) nalezal wprawdzie do pownatlf
slupskiego, ale pod wzgledem koscielnej administracji przynalezal do parafii
Gowidlino w diecezji chelminskiej, ktorej siedziba miescila si¢ juz w Prusach
Zachodnich. W §wietle tego przykladu widaé jasno, ze ocena biskupa
wroclawskiego H. Foerstera z dnia 11 XI 1857 r., iz jedynie w powiecie lgborskim
i bytowskim, katolicy sa obslugiwani przez ksigzy z diecezji chelmirskiej, nie byla
scisla.

W zwiazku z pracami zwizzanymi z podniesieniem misyjnej parafii stupskiej
do pelnoprawnej (samodzielnej) w latach 80 - tych XIX w., wylonila si¢ kwestia
rozwiazania przynaleznosci diecezjalnej niektorych miejscowosci potozonych
w rejonie Rokit (powiat stupski), dotychczas nalezacych do parafii Gowidlino,
ktorej siedziba znajdowala si¢ w sasiedniej prowincji Prusy Zachodnie (diecezja
chelminska). Wladzom pruskim po rozbiorach Polski (1772 - 1793 - 1795)
zalezalo na tym, by w ramach zniszczef terytorialnej organizacji dawnej
Rzeczpospolitej, rowniez niszczyé ustrdj Kosciola polskiego, calkowicie pod-
porzadkowujac go wlasnym celom. Stad tez czgsto samowolnie decydowaly one
o zmianach kocielnych struktur organizacyjnych. Zaborca pruski pragnal
przerwaé wigzy ustrojowe Kosciola katolickiego na dawnych ziemiach polskich
ze starymi prowincjami pruskimi. Wladzom panstwowym chodzilo o to, by
powiat stupski (prowincja Pomorze) na terenie ktorego znajdowaly si¢ nieliczne
miejscowosci, nalezace pod wzglgdem kofcielnym do parafii gowidlinskiej (z
siedziba polozona na ziemiach dawnej Rzeczpospolitej) jak najszybciej oderwaé
od niej. W ten sposob chcialy one jak najbardziej ograniczyé wplyw Kosciola
polskiego na ziemiach czysto niemieckich (powiat stupski), nie tylko pod
wzgledem koscielnym, ale przede wszystkim narodowosciowym. Obawiano si¢
bowiem wplywu Polakéw, a tym samym jezyka polskiego na ludno$¢ zamiesz-
kala na ziemiach niemieckich. Mimo, ze obie prowincje: Pomorze i Prusy
Zachodnie przynalezaly do jednego panistwa niemieckiego, to wladze pruskie
staraly si¢ przylaczyé miejscowosci z rejonu Rokit do parafii stupskiej, chociaz,
z Rokit do Gowidlina jest tylko 8 km, a z Rokit do Stupska az 47 km. Pewnym
usprawiedliwieniem jest fakt, ze protestancka wladza pafistwowa (na wzor
Kosciola ewangelickiego) w miarg mozliwoéci, starala si¢ dostosowywa¢ kato-
lickg organizacj¢ koscielna do granic panstwowej administracji terytorialnej.
Sprawniej bowiem jeden organ pafistwowy wplywa na koscielng organizacjg
parafialna niz kilka. Poza tym ludnos¢ katolicka z powiatu stupskiego mozna
bylo latwiej germanizowaé i ewentualnie sprotestantyzowac, jesli byla oderwana
od czysto polskiej parafii, a przy tym znajdowala si¢ w Srodowisku niemieckim
i jednoczesnie ewangelickim.

Sposrod 8 miejscowosci (wlasciwie czterech z przyleglymi 4 koloniami)
polozonych w powiecie stupskim z rejonu Rokit, nalezacych do parafii Gowidli-
no, dwie z nich a mianowicie nadgraniczne kolonie Wilhelminenthal i Wildbergs-
hof (obie oddalone od Gowidlina, odpowiednio 3,6 km i S km) nawet juz w 1880 r.
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zaliczono do parafii stupskiej (ale okazalo si¢ to przedwczesne). Tym bardziej, ze
schematyzm diecezji wroclawskiej z 1887 r. podal, ze misyjna parafia slupska (28
mil? powierzchni) obejmowala jedynie cz¢éé zachodnia powiatu stupskiego, do
rzeki Lupawy. Najdalsza odleglosé od siedziby parafii wynosita tylko 6 mil.
Réwniez pomimo nowego nakreslenia na mapie granicy delegatury berlinskie;
z diecezja chelmifiska przez proboszcza Liszke w 1886 r. na rzece Eebie oraz
wydanego przez biskupa wroclawskiego Jerzego Koppy dekretu erekcyjnego
samodzielnej parafii stupskiej w dniu 9 II 1889 r., dopiero od dnia 11 XII 1899 r.
wskutek ukladu miedzy ordynariatem Wroclawia i Pelplina, delegatura
berlinska rozciagnela swoj obszar na caly powiat stupski. W oparciu o ten uklad,
biskup chelminski, A. Rosentreter wydal dekret w dniu 20 XII 1899 r., wskazujac
na powiat stupski, jako teren delegatury. Wskutek tego, obszar parafii stupskiej
wzrost z 28 mil do okolo 60 mil®. Przy czym tereny w powiecie stupskim,
przylegajace do parafii Igborskiej i gowidlinskiej nadal beda przez nie
duszpasterzowane, ale nie jako ich cz¢s¢ skladowa, lecz jedynie w postaci pomocy
charytatywnej. Z tego wynika, ze wprawdzie pod wzgledem koscielnym te tereny
odtad nalezaly do parafii stupskiej, ale wskutek niedoboru duchowienstwa
w delegaturze (w Slupsku duszpasterzowal tylko jeden kaplan) oraz znacznej
odleglosci do Stupska, obslugiwali je duszpasterze parafii leborskiej, w ktorej
pracowalo dwoch ksiezy - proboszcz i wikariusz. Stalo si¢ tak ze wzgledu na
niedalekq odleglos¢, z Leborka do parafii stupskiej. Ksigza z Leborka obslugiwali
glownie rejon Kozina, gdyz tam znajdowala si¢ najwigksza liczba katolikow.
Proboszcz z Gowidlina rowniez duszpasterzowal w rejonie Rokit (okoto 8 km od
Gowidlina).

W swietle nowego ukladu z dnia 11 XII 1899 r., umieszczenie 8 miejscowosci
z obszaru Rokit w schematyzmie diecezji chelminskiej z 1904 r., mialo znaczenie
tylko scisle koscielne, gdyz jeszcze nie nastapily ostateczne ustalenia prawne,
dotyczace ich przeniesienia do parafii stupskiej (umowa z 11 XII 1899 r. miala
charakter tylko czysto koscielny). Wprawdzie juz schematyzm wroclawski z 1907
r. posrod wigkszych miejscowosci pod wzgledem liczebnosci katolikow naleza-
cych do parafii slupskiej, wymienia juz Wielkie i Male Rokity, jednakie
urzgdowo panstwowe przekazanie tych miejscowosci nastapilo dopiero w dniu
15 VII 1908 r. Widocznie wroclawskie wladze koscielne pospieszyly si¢ z ta
decyzja, bowiem bylo juz wiadome, ze dluzej te miejscowosci nie mogly
przynaleze¢ do parafii gowidlinskiej. Wiadzom panstwowym zalezalo na tym, nie
tyle z powodow czysto koscielnych, ale przede wszystkim ze wzgledow naro-
dowosciowych. Zreszta landrat stupski w dniu 21 I 1908 r. nie ukrywal, ze okreg
czterech miejscowosci w poblizu Rokit (Nowa Wie§, Otnoga, Rokitki i Rokity)
lacznie z przylegajacymi koloniami, w ktorych zamieszkujz Polacy, przez
przylaczenie do parafii stupskiej predzej beda ulegaé procesowi germanizacji niz
gdyby nalezaly do Gowidlina. Uwazano, ze w pierwszym rzedzie bedzie to czynil
proboszcz stupski. Argumentowal bowiem, ze katolicyzm jest mocno powiazany
z polskoécig (tberall der Katholizismus mit dem Polentum Hand in Hand geht ).
Zapewne w tej sprawie si¢ nie pomylil. Mozna wigc przyjaé, ze uklad z dnia
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11 XII 1899 r. wlasciwie juz przesadzit o koscielnej przynaleznosci okrggu Rokit,
ale jego ostateczna decyzja nalezala do wladzy panstwowej, ktéra opowiedziala
si¢ za tym w 1908 r. _

Powracajac do rejonu Kozina, to w oparciu o umowe z dnia 11 XII 1899 r.,
parafia Igborska, najczgsciej w osobie wikariusza, tymczasowo duszpasterzowala
na tym terenie az do 1928 r., czyli do czasu budowy tam kosciola, po§wigconego
w dniu 8 IX 1929 r. Dojezdzajacy ksigdz otrzymal wynagrodzenie za obsluge
duszpasterska i koszta dojazdow pochodzacych ze zwizzku $w. Bonifacego
z Wroclawia po 200 mk rocznie. Rozstrzygniecie problematyki terytorialnej
przynaleznoéci diecezjalnej powiatu stupskiego migdzy Wroclawiem a Pelplinem
§wiadczy, ze na terenach przylegajacych do innych Koscioléw partykularnych,
gdzie nie utworzono katolickich osrodkow duszpasterskich, trudno bylo ustali¢
granice migdzydiecezjalnych wpltywow, bowiem obszar powiatu stupskiego byl
wowczas bardzo slabo zaludniony przez katolikow.

Na zakonczenie wywodoéw o koscielnej przynaleznosci terytorialnej do
diecezji wroclawskiej w trzech pomorskich powiatach: szczecineckim,
miasteckim i stupskim nalezy zaznaczy¢, ze schematyzm diecezji chelminskiej
z 1904 r. podal, ze biskup wroctawski, J. Kopp, udzielil kanonicznej jurysdykcji
ksiczom z dziewigciu parafii, wchodzacych w sklad diecezji chelmifiskiej,
a mianowicie: Borzyszkowy, Brzezie, Czarne, Gowidlino, Koczala, Lebork,
Niezabyszewo i Szlacheckie Brzezno, do prowadzenia duszpasterstwa w pasie
nadgranicznym?®. Z tego wynika, ze biskup wroclawski z uwagi na rozlegly obszar
misyjny swej diecezji w delegaturze berlifiskiej, przy jednoczesnej malej liczbie
osrodkéw duszpasterskich i duchowienstwa, nie byl w stanie zapewni¢
katolikom w tych nadgranicznych powiatach, nalezytej postugi duszpasterskiej,
wobec tego poprosit o pomoc ksigzy z sasiedniej diecezji chelminskiej.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1 (1992)

ks. Stanistaw Wojnar

STAN PRAWNY PARAFII W DIECEZJI PRZEMYSKIEJ
ZA RZADOW BISKUPA ANTONIEGO GOLASZEWSKIEGO
W SWIETLE USTAW JOZEFIANSKICH

Wazrastajaca po wojnach religijnych w XVI i XVII wieku wladza monarsza
doszia w koncu do skrajnego absolutyzmu i zgotowala Kosciolowi prawdziwa
niewole. Jej przejawem stal si¢ na terenie ziem austriackich - jozefinizm, ktory
przyjal zasady gallikanizmu i febronianizmu. Swoja nazwe wzial od cesarza
Jozefa II (1780 - 1790), ktory dzielo swojej matki Marii Teresy (1740 - 1780)
rozwinal i doprowadzil niemal do absurdu. Zasadniczym celem swej dzialalnosci
uczynil dokonanie z roznorodnych etnicznie i jezykowo ziem swoich poddanych
jednolitego panistwa austriackiego, uniezaleznienie go od wszelkich, a wigc takze
papieskich ,,wplywow klerykalnych”. W rozporzadzeniach swoich zmierzal do
calkowitego podporzadkowania Kosciola panstwu i uczynienia z niego
narzgdzia absolutyzmu.

Zarzadzenia jozefifiskie stosowano w calej rozcigglosci rowniez na ziemiach
polskich zaboru austriackiego, ktore na skutek rozbiorow Polski dostaly si¢ pod
panowanie Austrii. Lacznie z niewola, w ktora zaprzagnieto Kosciol, poddano
jego wiernych takze procesowi wynaradawiania, a wigc w Austrii germanizacji.

Prawie czterdziestoletnie rzady biskupa Antoniego Golaszewskiego
(1786 - 1824) przypadly wlasnie na czasy, w ktorych diecezja przemyska
znajdowala si¢ pod zaborem austriackim. Jozefifiskie reformy koscielne w Galicji
doszly wtedy do zenitu. Ustawodawstwo pafistwowe wkraczalo w kompetencje
Kosciola, nie liczac si¢ zupelnie z prawem kanonicznym i dazac do calkowitego
poddania Kosciola wladzy cesarskiej'.

Niniejszy artykut jest jednym z rozdzialow pracy p.t. Instytucje koscielne
w diecezji przemyskiej za rzqdow biskupa Antoniego Golaszewskiego (1786 - 1824 )
na tle ustaw jézefinskich. Jest to studium prawnohistoryczne, ktore ma na celu
ukazanie na przykladzie diecezji przemyskiej, w jakim stopniu ustawodawstwo
jozefinskie krepowalo dzialalnos¢ instytucji koscielnych. Jedng z takich instytucji
koscielnych jest parafia i wlasnie na jej przykladzie spojrzymy jak dalece
ustawodawstwo panstwowe wkraczalo w kompetencje Kosciola.
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1. EREKCJA PARAFII

Przepisy koscielne zastrzegaly prawo tworzenia nowych parafii wylacznie
biskupom. W szczeg6lny sposob podkreslil to Sobor Trydencki, przydajac dwa
niezbgdne warunki przeprowadzenia tego przedsigwzigcia. Uwzglednialy one
zar6wno potrzeby wiernych, jak i miejscowego duszpasterstwa. W pierwszym
wypadku chodzilo o umozliwienie wiernym spelnienia podstawowych
obowiazkow katolickich bez ,,duzych trudnosci”, glownie ze wzgledu na
»0dleglos¢”. Po wtore, nalezalo ‘zabezpieczy¢c odpowiednie uposazenie parafii.
Cz¢s¢ uposazenia nalezalo wziac z macierzystej parafii, wedlug uznania biskupa,
reszte uzupelnié ofiarnoscia parafian?,

W praktyce koscielnej w Polsce istniala regula, ze podstawa uposazenia
parafii byl majatek rolny oraz dziesigciny. Beneficjum gruntowe fundowali
zwykle dobrodzieje K osciola, przez co zyskiwali prawa patronackie. Dziesigciny
przeznaczali zwykle biskupi z nowizm - ex novalibus®.

Zalozenia systemu jozefinskiego, zwlaszcza za zycia Jozefa II, szly po linii
potrzeb duszpasterskich parafii. Nie byly one pozbawione duzej dozy
humanizmu. Jednym z glownych motywow byla dogodno$¢ parafian
w uczestnictwie w nabozenstwach parafialnych*. W Galicji parafie byly rozlegle,
system komunikacyjny bardzo utrudniony z powodu braku odpowiednich drog,
mostow itp. Z powyzszych wzgledow juz 16 stycznia 1782 r. cesarz Jozef 11
polecil, aby biskupi wypowiedzieli si¢, w jakich miejscowosciach ze wzglgdu na
odleglosé¢ winny by¢ zalozone nowe parafie. Nastepnie 4 lutego 1782 r. nakazal
urzednikom cyrkularnym sporzadzi¢ dokladna statystyk¢ parafii i wiernych
w granicach cyrkutu.

Zaréwno powyzsze zarzadzenia cesarskie, jak i szereg innych przekonuje, ze
cesarz Jozef IT odmowil biskupom kompetencji w zakresie erekcji nowych parafii.
Prawa te przeniost wylacznie na wladze rzadowe. Biskupom przyznal jedynie
glos doradczy na rowni z urzegdnikami cyrkularnymi.

Poniewaz dawne przepisy koscielne ksztaltujace warunki potrzebne do
erekcji nowej parafii nie porzadkowaly tej kwestii w sposob konkretny, Jozef I1
opracowal i oglosil patentem z 20 pazdziernika 1782 r. szczegolowe wytyczne
dotyczace tworzenia nowych parafii. Nie od rzeczy bedzie przytoczyc je
w doslownym brzmieniu:

I. Na wsi:

1. Jezeli parafianie nie moga dostac si¢ do kosciola parafialnego wskutek
rwacej lub wzbierajacej rzeki, wysokiej gory, zamieci snieznych lub zlej
drogi.

2. Jezeli odleglo$¢ wynosi wiecej niz jedna godzine drogi.

3. Jezeli gmina liczy wigcej niz 900 dusz, tam gdzie s3 akatolicy - 500 dusz.

4. Jezeli istnieje kosciol, a przy nim od dawna kaplan i s3 pewne warunki
utrzymania dla niego.

5. Jezeli kaplan, aby dostac si¢ do swego kosciola, musi przechodzi¢ przez
teren innej parafii.
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6. Jezeli proboszcz ma parafian w miejscu, gdzie jest inny duszpasterz.
7. Jezeli parafianie maja blizej do innego kosciola, albo droga do kosciola
parafialnego jest ucigzliwa.
II. W miastach zalecono:
Pomnozy¢ parafie, aby zadna nie miala za wiele dusz, aby w miescie na
1000 dusz bylo dwoch kaplanow, a na przedmie$ciach na 700 dusz jeden
kaplan. Dotacje nalezy pokrywacé ze zrodel miejscowych®.

Powyzsze wytyczne Gubernium podalo do wiadomosci biskupom
8 listopada 1782 r. RoOwnoczesnie polecilo konsystorzom wykonanie dokladnych
map parafii i szczegolowych statystykS. Prace w tym zakresie trwaly prawie trzy
lata. Dopiero w 1785 r. Gubernium zatwierdzilo projekt nowych parafii
dostarczony przez biskupa Betanhskiego’. Planowano w nim utworzenie
pigédziesiat jeden nowych parafii, przy czym dziewiec jednostek mialo powstac
przy istniejacych juz kosciolach filialnych, pozostale nalezalo tworzy¢ od
podstawS,

Powyzszy projekt nie znalazt jednak potwierdzenia w Wiedniu. Musiano
wigc ponownie opracowac plan, ktory dopiero 30 marca 1787 r. zostal
zatwierdzony przez cesarza. Tym razem przewidywano utworzenie czterdziestu
parafii oraz trzydziestu dziewieciu kapelanii lokalnych. Wigzala si¢ z tym
konieczno$¢ budowy pigcdziesieciu siedmiu nowych kosciolow i powigkszenie
trzech istniejacych. Pozostala reszte miano erygowac przy niektorych filiach oraz
przy kosciolach zniesionych klasztorow®.

Rzadowe zalozenia regulacji parafii z 1787 r. nigdy nie zostaly w pelni
zrealizowane. Na przeszkodzie temu stanely trudnosci uposazeniowe. Cesarz
przewidywal tworzenie nowych parafii w oparciu o ,zZrodla miejscowe” juz
istniejace, wzglednie nowopowstale. Slabg strong tych klauzuli byla ich
niekonkretnos$¢ oraz brak wszelkiej partycypacji ze strony rzadu, ktory w tym
czasie nalozyl na duchowienistwo i §wieckich przerézne podatki, a fiskalnym
nadzorem kontrolowal wszelkie dochody.

W calej Austrii zostal wprowadzony kongrualny system uposazeniowy dla
duchowienistwa. Czynniki rzadowe ustalily stale pensje dla kazdej kategorii
duszpasterzy. Wysoko§¢ pensji byla uzalezniona od dochodow danej parafii.
Byla ona suma wyréwnawcza do lacznego dochodu 300 zir. rocznie'®.
W parafiach cesarskiego nadania i nowoutworzonych, Gubernium, a nawet sam
cesarz okreslal wysoko$¢ pensji w poszczegolnych wypadkach!®. Oczywiscie nie
mozna bylo mie¢ dwoch pensji np. proboszcza i katechety*?. W zamian za
skromng kongrue, objeto kontrola wszelkie dochody duchowienstwa, lacznie
z oplatami stuly*3

W przypadku, kiedy dochody byly wigksze ponad stawke kongrualna, kazdy
kaplan byl zmuszony powstala nadwyzke przekaza¢ do kasy funduszu
religiinego. W przeciwnym za$ razie niedobor taksy kongrualnej uzupelnial
fundusz religijny. W tej sytuacji utworzenie nowych parafii uzaleznione byto od
przygotowania dostatecznie duzego gospodarstwa rolnego, tak, aby ono
w caloéci zapewnialo kongrue dustpasterzowi. Czynniki panstwowe bowiem nie
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chcialy wyplaca¢ uposazenia proboszczowskiego wylacznie z funduszu
religijnego, zeby go zbytnio nie uszczupla¢c. Natomiast dziedzice uciskani
fiskalnym wyzyskiem nie widzieli zadnej korzysci, ani osobistej potrzeby
mnozenia ko$ciolow, nawet za ceng nabycia przywilejow prezenty proboszczow.
Prawo bowiem patronatu w systemie jozefinskim nakladalo powazne cigzary na
kolatorow w postaci budowy i remontow kosciola, zabudowan plebanskich,
szkol i szpitali parafialnych'4.

W konsekwengji erekcje nowych parafii za rzadow biskupa Golaszewskiego
nastgpowaly rzadko. W granicach diecezji z 1824 r. czyli do konca rzadow
wspomnianego biskupa utworzono parafie: Bircza (1789), Bukowsko (1789),
Dylagowa (1789), Iwonicz (1789), Kosina (1818), Kurzyna (1818), Majdan (1791),
Stany (1818), Stara Wies (1789), Stobierna (1789), Strzalkowice (1789), Tarnowiec
(1812), Trzebos (1795), Trzesniow (1789)1°.

2. OBSADZANIE PARAFII

2. 1. Tytul do $wiecen.

W dawnych wiekach do otrzymania probostwa wystarczylo, aby kandydat
ukoriczyl dwadziescia cztery lata i byl klerykiem majacym tonzure. Swigcenia
kaplanskie mial obowigzek przyjac w ciaggu roku od instalacji. Praktyka ta
wynikala z potwierdzonego takze przez Soboér Trydencki!® starodawnego
zakazu udzielania §wigcen komukolwiek bez beneficjum lub w ogole stalego
utrzymania'’. Kandydat do kaplafistwa musial postara¢ si¢ przed swigceniami
o beneficjum lub inny urzad kaplanski, ktory mial mu zapewniC utrzymanie.
Warunek ten zwano prowizja. Dokonywano tego aktu w konsystorzu biskupim.
Byla to umowa miedzy kandydatem do kaplafistwa, a proboszczem pragnacym
zatrudni¢ neoprezbitera. Dzisiaj takim tytulem jest stuzba diecezji'®

Rzad jozefinski przyznal tzw. tytul stolu przyjmujacym Swigcenia oraz
zabezpieczyl ksigzom utrzymanie na wypadek niezdolnosci do pracy
duszpasterskiej z funduszu religijnego'®. Ten tytul do $wigcen, praktykowany od
dawna w Austrii, cho¢ nie bardzo zgodny z przepisami prawa kanonicznego,
przyjal si¢ i u nas w Polsce i zastapil praktykowana prowizje?°. W diecezji
przemyskiej konsystorz wnosil prosbg do Gubernium o przyznanie ordynandom
»tytulu stolu”, ktory na ogél przyznawano?!

2.2. Administrator tymczasowy

W razie wakansu parafii dziekan lub surogat powiadamial cyrkul
i konsystorz o S$mierci beneficjata. Sam za$§ wyznaczal tymczasowego
administratora, o czym rowniez powiadamial cyrkul i konsystorza??
W omawianym okresie przepisy jozefifiskie rozpatrywaly ten problem wylacznie
pod katem wynagrodzenia, ktére poczatkowo potracano z dochodow
beneficjalnych. Przed 1810 r. wladze rzadowe przyznawaly kazdorazowo
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roznorakie pensje miesigczne. We wspomnianym roku ukazalo si¢ zarzadzenie
gubernialne normujace tg kwestie wedlug nastepujacych zasad: w intratniejszych
parafiach , gdzie dochod beneficjalny przekraczal 300 flr., administratorzy
otrzymywali po 23 flr. miesigcznie, co w stosunku rocznym dawato 276 flr.
W ubozszych parafiach przyznawano caly dochod beneficjalny, wyplacajac mu
jednak te sume w poborach miesigcznych?3.

W ostatnich latach kadencji biskupa Golaszewskiego czynmk1 rzadowe
powrocily do pierwotnej zasady, wyznaczajac poszczegélnym administratorom
uznane przez siebie pensje miesigczne?*

2.3. Egzamin konkursowy i prezenta

O beneficja proboszczowskie mogli si¢ ubiega¢ kandydaci po zlozeniu
egzaminu konkursowego. Sobor Trydencki postawil t¢ sprawe zdecydowanie,
nakazujac biskupom mianowa¢ w tym celu przynajmniej szesciu egzaminatorow
w kazdej diecezjii. Mieli oni byé wybierani na synodzie diecezjalnym lub
mianowani poza nim przez ordynariusza2’

Synody przemyskie w 1641 i 1723 r. omawialy kwesti¢ egzaminatoréw synodalnych
zgodnie z wytycznymi Soboru Trydenckiego?®. Sprawe t¢ regulowaly takze synody
prowincjonalne. Synod prowincjonalny w Piotrkowie z 1628 r. mowi, ze obsadzanie
parafii winno si¢ odbywaé wylacznie na drodze egzaminu konkursowego?”.

Ustawe trydencka o konkursach proboszczowskich uzupehily pozniejsze
konstytucje. Papiez Benedykt XIV w konstytucji z 1742 r. Cum illud podal
szczegblowe przepisy w tym wzgledzie. Obowigzywal egzamin pisemny i ustny,
ponadto specjalna komisja badala inne uzdolnienia kandydata na beneficjum,
szczegoOlnie za$ jego morale. Przy beneficjach nadania papieskiego i biskupiego,
biskup nadawal je najgodniejszym. Przy beneficjach patronatu $wieckiego nie
bylo konkursu. Prezentowany mial si¢ poddac tylko egzaminowi, ktory zreszta
nie réznit si¢ od egzaminu konkursowego. Egzamin na wakujace probostwo
nalezalo sklada¢ za kazdym razem od nowa?®, Rowniez w diecezji przemyskiej
obowigzywala ta zasada, ze zdany egzamin byl wazny tylko na jedno beneficjum.

Prawo jozefinskie zaakceptowalo koniecznos¢ egzaminéw konkursowych,
ale przeprowadzilo w tym wzgledzie pewne zmiany. Przede wszystkim sprawe te
przejelo w swoje rece?®. Rola biskupa i egzaminatoréow diecezjalnych zostala
sprowadzona do funkcji wykonawczej okreslonych przez rzad wymogow.
Jozef II wuchylii dawne ograniczenia egzamindéw proboszczowskich,
wprowadzajac w to miejsce restrykcje czasowe3’. A mianowicie raz zdany
egzamin byl wazny na wszelkie beneficja, poczatkowo na okres trzech lat, a od
1792 r. waznosé ich przedluzono do szeciu lat3!.

Od 1785 r. ustalila si¢ praktyka stalych termindéw skladania egzaminow
konkursowych. Jozef II, a za nim biskup Golaszewski podali do wiadomoéci, ze
beda si¢ one odbywac zawsze 10 maja i 27 sierpnia®2. Powyzsze terminy ulegly
zmianie na prosbe biskupa Golaszewskiegoo. W 1821 r. Gubernium przyzwolilo,
aby egzaminy odbywaly si¢ w pierwszych dniach maja i sierpnia33.
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Biskup Golaszewski czgsto upominal, aby ksigza skladali egzaminy
konkursowe tylko w oznaczonych terminach. Zdarzalo si¢ bowiem, ze ksi¢za
przyjezdzali z daleka zupelnie w innym terminie, aby zda¢ egzamin, podajac
fikcyjne powody niemoznosci przyjazdu w przepisanym czasie. Biskup upominal,
ze tylko w wyjatkowych wypadkach bedzie mozna zdawa¢ egzamin konkursowy
poza terminem®*. Oczywifcie na egzamin poza terminem przepisanym trzeba
bylo uzyskaé zezwolenie Gubernium, ktore czasem takich zezwolei udzielalo®?,
albo tez odmawialo zgody?3$

Od egzaminu konkursowego mozna bylo uzyska¢ w poszczegdlnych
wypadkach zwolnienie wydawane przez Gubernium. Biskup nie mial na to
zadnego wplywu. Czynniki za$§ gubernialne powodowaly si¢ w tym wzgledzie
swoistymi racjami’’

Po porozumieniu si¢ z wladzami rzadowymi, biskup ustalil poczatkowo dwa
miejsca skladania egzaminow tj. w Przemyslu i Brzozowie. Wkrdtce
scentralizowal je wylacznie w Przemyslu. W 1810 r. za§ uzyskal zezwolenie
Gubernium na organizowanie egzaminow konkursowych takze w Pilznie,
w siedzibie surogata jasielsko - tarnowskiego3®

Wedlug dyrektyw rzadowych egzaminy konkursowe byly pisemne i ustne:
z dogmatyki, teologii moralnej, pastoralnej i prawa kanonicznego. Od 1792 r.
obowiazywal takze egzamin z Pisma §w>°

Ponadto trzeba bylo napisa¢ i wyglosi¢ kazanie na okreslony temat oraz
przedstawic pisemna katecheze.

Wladze polityczne przypominaly czesto, aby egzaminatorzy diecezjalni
przestrzegali écisle skali ocen przy egzaminach konkursowych*®, oraz dokladniej
i staranniej przeprowadzali egzaminy*'. Urzedy za$ cyrkularne mialy czuwac
nad dokladnym przeprowadzeniem tychze egzaminow i wszelkie zaniedbania
zglaszaé¢ do Urzedow Krajowych®2.

Wybor kandydatow sposrod egzaminowanych przystugiwal patronom
kosciola. W diecezji przemyskiej wszystkie beneficja proboszczowskie byly
patronackiego nadania. Istnialy patronaty prywatne, biskupie oraz krolewskie,
ktore staly si¢ w Galicji patronatami cesarskimi.

List¢ aktualnych kandydatow dostarczat biskup kolatorom, ktorzy sposrod
wyszczegolnionych wybierali jednego. Zgodnie z dyrektywami rzadu,
poczatkowo na liscie figurowalo tylko trzech kandydatow. Od 1793 r. biskup
mial obowigzek przedstawi¢ wszystkich zdolnych, tak na beneficja prywatnego
nadania jak i monarchicznego. Dopiero w 1847 r. cesarz ograniczyl do trzech*3.
Procedura ta obowiazywala przy nadaniu probostw prywatnego nadania,
kapelanii lokalnych, jak rowniez na beneficja monarchiczne. Przy tych ostatnich
miejsce kolatora prywatnego zajmowalo Gubernium lub nawet sam cesarz**.
Jesli kolator prywatny nie wybral kandydata w oznaczonym terminie, tracil
prawo wyboru na ten raz, a biskup mogl nada¢ beneficjum proponowanemu na
pierwszym miejscu®®
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2. 4. Kumulacja beneficjow

W okresie rzadow biskupa Golaszewskiego, wladze jozefinskie z zasady nie
dozwalaly aktualnym proboszczom na ubieganie si¢ 0 nowe benficja. Prawo to
nie bylo obce w Kosciele, Sobor Trydencki zniost bowiem kumulacje
beneficjow*®. Specyficzne warunki w Polsce spowodowane brakiem ksiezy
i ubostwem wielu beneficjow, sklonily Stolice Apostolska do ustepstw. Synody
przemyskie wymagaly od ubiegajacych si¢ o drugie beneficjum specjalnego
indultu papieskiego oraz zapewnienia, ze w kumulowanych parafiach proboszcz
zapewni wlasciwg opiekg duszpasterska, utrzymujac w nich swoich wikariuszy*”.

Na kumulacj¢ beneficjow nie godzila si¢ juz Maria Teresa. Cesarz Jozef II
zni6st kategorycznie zwyczaj kumulacji dekretami z 15 sierpnia 1784 r. i 10 lutego
1785 r*®. Znaczny brak ksiezy w Galigji oraz przekupno§¢ urzednikow
jozefinskich dopuszczaly mozliwos¢ uzyskania pozwolenia ze strony Gubernium
na kumulacje. W tym zakresie ukazalo si¢ nawet zarzadzenie, ze jeden proboszcz
nie moze mie¢ dwoch beneficjow bez zgody Gubernium™?®.

2. 5. Instalacja proboszcza

Jozef II ustanowil roOwniez nowy porzadek instalacji proboszczow. Dawne
prawo koScielne, jak to wyzej wspomniano, nie wymagalo §wigcen kaplafiskich
do objgcia beneficjum. Wystarczylo ukonczenie dwudziestego czwartego roku
zycia i posiadanie tonsury. Tego rodzaju kandydat musial jednak przyjac
Swigcenia kaplanskie w ciagu roku od instalacji®®. W XVIII stuleciu tego rodzaju
przypadki zdarzaly sie sporadycznie®!.

Poniewaz jozefinizm wprowadzil nowa prowizje kanoniczng, tym samym
zniost tego rodzaju praktyki. Beneficjum kos$cielne moglt otrzymaé tylko
prezbiter. Wladze rzadowe czynily rozroznienie migdzy sprawami duchowymi
a temporaliami kazdego beneficjum i te ostatnie rezerwowaly wylacznie dla
siebie. Z tych tez wzgledow instalacji dokonywal dziekan i urzednik
cyrkularny®2. Obie te czynnosci mogly byé dokonywane oddzielnie, co weale nie
nalezalo do rzadkosci. Istnialo bowiem zarzadzenie, ze wprowadzaé na
probostwo moze dziekan dopiero wtedy, gdy kandydat zda komisyjnie
temporalia z poprzedniego beneficjum i otrzymal od specjalnej komisji
odbiorczej, zlozonej z komisarza rzadowego i przedstawiciela miejscowego
dominium, zaswiadczenie o przeprowadzeniu tego aktu. Komisja z kolei
przygotowywala protokol zdawczo - odbiorczy do cyrkulu, w celu wydania
zainteresowanemu tak zwanego absolutorium®3.

Cyrkuly czegsto zwlekaly z wydawaniem wspomnianych absolutoriow. Z tego
powodu konsystorz przemyski interweniowal wielokrotnie w Gubernium, ktore
reskryptem z 24 lutego 1815 r. nr 6811 donioslo wreszcie do Przemysla, iz
nakazano urzgdnikom cyrkularnym, aby bez trudnosci wydawaly absolutoria
proboszczom, zwlaszcza tym, ktorzy zostali juz instalowani na nowa placowke>4.
Mimo tego zarzadzenia zdarzaly si¢ wypadki objecia parafii quoad spiritualia,
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a dopiero po kilku miesigcach przekazywano im beneficjum czyli w dalszym
ciagu urzedy cyrkularne nie $pieszyly si¢ z wydawaniem absolutoriow>’

Warto tez doda¢, ze waznie instalowany proboszcz i wprowadzony na
beneficjum, ktore bylo cesarskiego nadania, nie mogl by¢ pozbawiony tego
probostwa przez wladz¢ Koscielng bez zgody Gubernium?$

2. 6. Wikariusze parafialni

Jozefiniskie wladze interesowaly si¢ rowniez obsada wikariuszy parafialnych.
Zgodnie z dawng praktyka Kosciola, proboszczowie sami starali si¢ o ksiezy
pomocnikow i zatrudniali ich na wlasna rgke, co potwierdzal biskup lub
wikariusz generalny. Utrzymywali si¢ oni z prowizji wyplacanej im przez
proboszczow®’. W omawianym okresie proboszczowie albo prosili konsystorz
o przydzielenie im wikariusza, albo jesli sami znalezli kandydata, wnosili prosbe
o potwierdzenie go. Konsystorz wydawal zgodnie z zarzadzeniem panistwowym
takie potwierdzenie dopiero po zbadaniu przynaleznosci narodowej kandydata,
jego moralnosci oraz zlozeniu wymaganych egzaminéw. Potwierdzenie wladz
panistwowych w tym wypadku nie bylo potrzebne®8,

Do kompetencji Gubernium, a niekiedy nawet samego cesarza nalezalo
wyrazenie zgody na zaangazowanie wikariusza w tych parafiach, gdzie dotad
duszpasterzowal sam proboszcz. Rowniez wladze polityczne musialy wyrazi¢
zgode na powigkszenie liczby wikariuszow w parafii®®. W powyzszych
wypadkach chodzilo bowiem o przyznanie nowym wspolpracownikom pensji
z funduszu religijnego. O wysokos$ci wynagrodzenia wikariuszow decydowaly
czynniki rzadowe®°

3. DUSZPASTERSTWO PARAFIALNE

3. 1. Obowiazek rezydencji

Skuteczno$§¢ pracy duszpasterskiej uzalezniona jest w duzej mierze od
zachowania rezydencji. Sobor Trydencki nalozyl na wszystkich beneficjatow, nie
wylgczajac nawet kardynalow, obowiazek ,rezydencii personalnej przy swoim
koiciele”!. Sprawa ta zajely si¢ rowniez synody polskie. W liscie pasterskim
biskupa Maciejowskiego postanowiono, iz kuratorzy ex gravi tantum causa i za
zezwoleniem oraz pozostawieniem zastepcy moga przebywaé poza swoim
terenem dwa lub najwyzej trzy miesiagce w roku. Inne ustawy synodalne
zabranialy kategorycznie opuszczania beneficjum w niektorych okresach roku.
Synody nie omleszkaly takze przypomniec proboszczom obowigzku rezydencji
nawet w czasie zarazy

Cesarz Jozef 1l nie godzﬂ sie ze zbyt swobodnymi zwyczajami duchowienstwa
polskiego, zadajac bezwzglednie przestrzegania rezydencji przez beneficjata.
Wydal w tym zakresie kilka zarzadzen obostrzajgcych tg powinnosc, a nawet
specjalne dyrektywy odnosnie warunkow wyjazdu duszpasterzy do miejsc
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uzdrowiskowych®3, Poniewaz wladze $wieckie do§¢ surowo i konsekwentnie
pilnowaly przestrzegania rezydencji®, biskup Golaszewski nie poswigcil tej
sprawie wigkszej troski. W swojej instrukcji przedwizytacyjnej pytak an penes
beneficium resideat?s’,

Maria Teresa i Jozef II oraz ich nastepcy kierujac si¢ swoista poboznoscia
pragneli, aby parafialna praca duszpasterska rozwijala si¢ nalezycie. Z drugiej
jednak strony hotdujac zalozeniom germanizacyjnym i biurokratycznym,
usilowali wprzagna¢ prace parafialng w caloksztalt polityki zaborczej. Dlatego
Jozefinizm podporzadkowujac sobie Kosciol, rozciggnal tez drobiazgowy
nadzor nad caloscig duszpasterstwa parafialnego. Sprowadzajac duszpasterzy do
rangi najnizszych urzednikow panstwowych, zadal od nich bezwzglgdnego
posluszefistwa nawet w sprawach liturgicznych. Cala dzialalno$¢ na polu
duszpasterskim skrepowal ogromng iloscia przepisow rzadowych. W kon-
sekwencji praca duszpasterska zostala zidentyfikowana z akuratnym wypelnie-
niem dyrektyw jozefinskich®®. Analizujac te przepisy nietrudno dostrzec nowe
aspekty narzucone przez jozefinizm duszpasterstwu parafialnemu. Proboszczo-
wie mieli funkcje urzednikow stanu cywilnego, opieki spolecznej, oswiaty
i wychowania, a takze wykonywaé prace o charakterze §cisle religijnym.
W konsekwencji zostala stworzona nowa hierarchia waznosci obowiazkow
duszpasterzy.

3. 2. Urzad stanu cywilnego

Obowigzki zwiazane z dzialalnoscig urzedu stanu cywilnego stanowily dla
kosciola w Galicji zupelne novum. Wprawdzie synody polskie nakazywaly
prowadzi¢ archiwum parafialne$’, lacznie z ksiggami metrykalnymi, czyniono to
jednak tylko dla potrzeb Kosciola.

Jozefinizm poszerzyl znacznie zakres tej dzialalnosci wylacznie pod katem
interesow pafistwa. Wymieni¢ tu nalezy: obowigzek oglaszania ludowi ze
szczegOlna pilnoscia wszystkich zarzadzen rzadowych, skrupulatne prowadzenie
ksiag metrykalnych wedlug rubryk éciSle ustalonych przez administracje
jozefinsky, sporzadzanie statystyk o ruchu ludnosci i wyciagow z ksiag
metrykalnych, osobiste stawianie si¢ na spisy poborowych itp.5®

Jak dalece zakres tej dzialalnosci przybral charakter $wiecki, swiadcza
jozefinskie przepisy prawa malzenskiego. Cesarz wydal w 1783 r. konstytucje
malzeriskg, ktora zapoczatkowala calkowite poddanie instytucji malzenskiej
wladzy panstwowej®®. Ona ustanowila przeszkody malzeniskie, podporzadko-
wala sadom S§wieckim orzecznictwo w sprawach malzenskich, kompetencji
Kosciola pozostawiono jedynie form¢ malzenstwa’®

3. 3. Opieka spoleczna

Funkcja opieki spolecznej nie byla obca duszpasterstwu parafialnemu
w Kosciele. Duze zaslugi w tym wzgledzie polozyt Sobor Trydencki, ktory
przyczynil si¢ w Polsce do rozbudowy systemu szpitalnictwa parafialnego’
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Kosciol nie interesowal si¢ w zasadzie teoretycznym rozwojem medycyny, lecz
zabiegal o aktualne przyjscie z pomoca biednym i chorym przez organizowanie
szpitali czyli przytulkow dla obloznie chorych i starcow”?.

Jozefinizm narzucil parafialnej akcji charytatywnej zupelnie nowe formy.
Cesarz dazyl przede wszystkim do likwidacji problemu zebractwa’®, ktore
w owym czasie bylo powszechng plaga w Polsce”*. Upanstwowiajac i czgsciowo
zagarniajac dawne uposazenie szpitalne, zaplanowal rozwigzanie problemu
opieki nad maloletnimi sierotami, obloznie chorymi i pozbawionymi opieki,
przez umieszczanie ich w domach prywatnych pod opieka wlascicieli’s,
w przytutkach gminy oraz szpitalach parafialnych, dla ktorych przewidywal
nowe $rodki utrzymania’é.

Glowny cigzar tego rodzaju akcji narzucony zostal terenowym instytucjom:
gminom, dominiom i parafiom. Dziedzing swoistej opicki leczniczej
przekazywano dominiom. Im takze oraz gminom polecono walke z nagminnym
zebractwem przez tworzenie wigzien i doméw pracy oraz akcje
zatrudnieniowa””.

Duszpasterze mieli rozwija¢ akcje propagandows, stuzyé opieka duchowa
i zarzadza¢ szpitalami parafiainymi, lacznie z zapewnieniem Srodkow
utrzymania, gdyby inne zawiodly’®,

Szpitale co do kontroli dzielono na dwie klasy: 1/ jesli dochod szpitala nie
przekraczal 100 flr., rachunki kontrolowal dziekan; 2/ jesli przekraczal tg kwote,
prowizorzy mieli obowiazek dawaé sprawozdania przez cyrkul do Gubernium.
Caly zarzad byt poddany wladzom cywilnym, proboszczéw za$ zmuszano, aby
kierowali szpitalami na zasadzie milosci blizniego’®.

Rzagdowa akcja charytatywna mimo szczegélowych przepisow okazala sig
nieskuteczna, gléwnie dlatego, ze problem materialnego zabezpieczenia jej byt
tylko teoretyczny i pozbawiony rzadowej pomocy finansowej. Nawet motywacja,
jaka miala sklaniac spoleczefistwo do ofiarnosci na rzecz potrzebujacych byla
czysto §wiecka®®,

Biskup Golaszewski byl $wiadom nieskutecznoici nowego systemu
charytatywnego. Publikujac wigc w swoich Kurendach zarzadzenia cesarskie,
dodawal zawsze od siebie szereg zachet idacych po linii dawnych wymogow
prawa koscielnego z motywacja nadprzyrodzong. Uzupeknial tez w zarzadze-
niach rzadowych luki dotyczace opieki religijne;.

3. 4. Przekazywanie prawd wiary

O przejgciu szkolnictwa przez wladze jozefinskie bedzie mowa w nastepnym
opracowaniu. Tutaj nalezy wspomnie¢, ze pafistwo rofcilo sobie prawo do
nadzorowania caloksztaltu spraw o§wiatowo - wychowawczych. Dotyczylo to
zarOwno katechizagji szkolnej, jak i pozaszkolnej, a nawet prywatnej®!.

Podobnie jak i w innych akcjach, tak i w katechizacji szkolnej i parafialnej
wiladzom jozefifiskim przy$wiecaly cele polityczne. Nauka religii miata bowiem
wychowywaé wiernych poddanych cesarzowi. Dlatego na lekcjach religii
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nakazano uczyé migdzy innymi o postuszenstwie dla cesarza i wladz zabo:czycb,
o potrzebie rekrutacji i koniecznofci placenia podatkow, szczegOlnie
nadzwyczajnych®?. '

Powyisze motywy zadecydowaly o podporzadkowaniu proboszcgo_\.v
w zakresie katechizacji pod nadzér kolatoréw, magistratow i policji.
Zaniedbujacych si¢ duszpasterzy mial donosi¢ do Gubernium nawet sam b.isk'up.
Opornym kaplanom grozono surowymi karami, lacznie z pozbawieniem
beneficjum®3. )

Skoro katechizacja odgrywala tak wielka role, nakazano ja nie tylko
dzieciom objetym przymusem szkolnym, ale takze mlodziezy do lat osiemnastu.
Poniewaz mlodziez w tym wieku zajeta byla praca zarobkowa, dlatego
przepisano dla niej tzw. katechizacj¢ niedzielng. W zwiazku z tym nalfazano
rodzicom, opiekunom i pracodawcom, aby zwalniali pastuchow oraz m.nycy
zajetych przymusowsa praca w niedziele. Zaswiadczenie odbytej katechlzz}cp
kontrolowali proboszczowie, ktorzy niepoprawnych mieli donosi¢ do cyrku{ow.
Bez takiego zaswiadczenia nie wolno bylo cechowi ,wyzwoli¢” czeladnika.
Katechizacja niedzielna objeto rowniez wigzniows*.

Wiare i zasady moralne przekazywal Koscidl migdzy inn‘ymi poprzez
gloszenie kazan. W my$l §wiatlego absolutyzmu Jozef I1 pragnal' z.Jedn'ej strony,
aby kaznodziejstwo stalo na wlasciwym poziomie, z drugiej zas bal sig
antyrzadowej propagandy ze strony duchowienistwa oraz staral sig
o wyrugowanie wykroczefi przynoszacych szkode monarchii®>. o

Wladze polityczne polecaly wielokrotnie duchowienstwu omawianie
w kazaniach tematyki sluzacej interesom panstwa. W 1784 r. biskup Betanski
zebral zarzadzenia cesarskie w tej materii i w dwudziestu o$miu punktach
wyszczegolnit tematyke kazan. Oprocz zagadnien dogmatyczn.ych i mora}nych
znalazly si¢ tam nastgpujgce kwestie: ,wiernos¢, milos¢ i pos'luszenst\zvo
w stosunku do cesarza”, wywigzywanie si¢ z podatkow, przestrzeganie nakazo_w
rzadowych obowiazujacych w sumieniu, urzadzanie pogrzebow zgodnie
z przepisami rzadowymi, zbedno§¢ pielgrzymek do miejsc odpustowych,
pielegnacja ogrodow i zakladanie sadow itp®®. o

Dodaé nalezy, ze zaréwno tematyke, jak i treS¢ kazaf oraz miejsce ich
wygloszenia proboszczowie mieli notowaé w specjalnych ksiggach. Kontrolowal
je nie tylko dziekan, ale i urzgdnik cyrkularny®’. o

Zarzadzenia cesarskie siegaly tez bezposrednio w sprawy hturgn
i nabozenstw parafialnych. Cesarz Jozef II ukladal szczegdlowe przepisy
liturgiczne, zakazywal szeregu nabozenstw, wydawal rozne normy odnosnie
udzielania sakramentéw §w., okreslit sposob przestrzegania spoczan‘(u
niedzielnego itp. Biskup Golaszewski uwzgledniajac powyzsze rozporzq'dzema,
wprowadzil nowy porzadek nabozefistw w calej diecezji, ktory obowigzywal
rowniez w kosciolach zakonnych®2.
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3. 5. Bractwa

Wazna role w dawnych spolecznosciach parafialnych odgrywaly bractwa
i stowarzyszenia religijne®®. Jozef II uwazal je za zbedny przerost dewocji.
Ponadto bractwa posiadaly zwykle rozne fundacje, ktore staly si¢ w systemie
jozefinskim obiektem godnym pozadania dla wladz. Jeszcze w 1771 r. Maria
Teresa rozciggnela w Austrii nad nimi kontrole rzadu. Dekretem z 15 kwietnia
1776 r. zabronila przyjmowania nowych czlonkow do trzeciego zakonu®°.
W dniu 21 grudnia 1781 r. zniesiono bractwa koscielne®'. W diecezji przemyskiej
13 maja 1782 r. biskup Kierski, na rozkaz Gubernium, zniosl tercjarstwo®2.
Ostatecznie Jozef II patentem z 22 maja 1783 r. zniost wszelkie dotychczasowe
bractwa i stowarzyszenia religijne oraz zabronil zakladania ich na przyszlosé.
Czlonkowie dotychczasowych bractw koscielnych i stowarzyszen mogli
przystapi¢ do nowego, ktore zalozyl cesarz. W razie nie przejécia do ,bractwa
czynnej milosci blizniego” caly majatek bractwa dzielono na trzy czeici, z czego
jedna miala i§¢ na fundusz religijny, druga na powigkszenie funduszu szkolnego,
a trzecia na ubogich®®. W diecezji przemyskiej oglosil powyzszy dekret
poprzednik biskupa Golaszewskiego w 1784 roku®*.
W miejsce zniesionych bractw Jozef II nakazal erygowaé jedno rzadowo
- koscielne ,bractwo czynnej milosci blizniego”. Sam cesarz przepisal temu
bractwu regule. Zgodnie z jego nazwa nakreslit mu zadania, majace na celu
glownie wzmozenie aktywnosci w rzadowej walce z zebractwem i opieka nad
biednymi, sierotami, chorymi itp. Przemawia za tym program cesarski:
1. Cel - pomoc i opieka nad ubogimi i chorymi.
2. Wszelkich odpustow dla bractwa udziela ordynariusz i do niego nalezy si¢
po nie zwracaé z pro§ba, a nie do Rzymu,
3. Nie wolno wybiera¢ na patronow bractwa zadnych §wigtych, bo jedynym
patronem jest Jezus Chrystus.
4. Coroczne zebrania i uroczystosci majg si¢ odbywac w rocznice utworzenia
zakladu dla ubogich.
3. Czlonkowie bractwa nie maja zadnych praw, ale moga z3daé kontroli
rachunkow.
6. W razie naduzy¢ nalezy powiadomi¢ glownych zwierzchnikow.
7. Wszystkie dotychczasowe bractwa zostaja rozwiazane, a czlonkowie moga
wstapi¢ do nowego bractwa. Termin do zastanowienia si¢ - dwa miesigce.
8. Sami czlonkowie zadecyduja, czy caly ich majatek lub tylko jego czesé
przejdzie na ubogich w razie przejicia do nowego bractwa.
9. Gdy czlonkowie nie zdecyduja si¢ przejs$¢ do nowego bractwa, caly
dotychczasowy majatek przejdzie na pomoc dla szk6l.
10. Bractwa nalezy skupia¢ przy klasztorach i kosciolach parafialnych.
11. Wsrod czlonkow bractwa nalezy zaproponowaé dzielko pt. ,Mysli
o zlikwidowaniu zebrakow i opiece nad chorymi”.
12. Proponuje si¢, aby dotychczasowe datki czlonkow bractwa przeznaczy¢ na
rdzne praktyki pobozne, procesje lub pomoc potrzebujzcym.
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13. Projekty nabozenstw i pielgrzymek opracuja poszczegolne bractwa
i przedloza do zatwierdzenia®>.

Biskup Golaszewski propagowal wyzej wspomniane bractwo w Kurendzie
z 21 lipca 1788 r. Poniewaz program jego zrywal z wszelkimi tradycjami
dotychczasowych stowarzyszen religijnych oraz nie przewidywal Zadnego
realnego uposazenia, stalo si¢ ono niepopularne®.

W wielu jednak parafiach wegetowaly dawne bractwa w sposob
konspiracyjny, z pomini¢ciem zewngtrznych form organizacyjnych®’. Czesciows
ustepliwo§¢ okazal rzad w tej kwestii dopiero w 1812 1. Wowczas oznajmiono
biskupom galicyjskim, ze: ,,cesarz rozkazal, aby bractwa, jesli nie maja nic
szkodliwego byly bez przeszkod pozostawione”?8, Jednakze juz w nastgpnym
roku dodano zastrzezenie, zabraniajace wstgpowania do bractw®®. Zakazy w tym
wzgledzie zostaly calkowicie zniesione dopiero w kilka lat po Smierci biskupa
Golaszewskiego.

Na koniec warto wspomnie¢, iz od 1801 r. wszyscy urzednicy, a wigc
i proboszczowie oraz zakonnicy, musieli co roku skladac na piSmie przysiggg, ze
nie naleza do zadnych tajnych zwiazkow religijnych. Kaplani skladali ja
u dziekana, a ten przesylal do konsystorza!®®,

4. MAJATEK KOSCIELNY

Do spraw zwiazanych z majatkiem kosfcielnym nalezalo: budownictwo
sakralne i beneficjalne, majatek rolny, dochody w naturzt i pieniadze zarowno
kosciola jak i proboszcza. Kwestie te w omawianym okresie przedstawialy si¢
nastgpujaco.

Prawo koscielne czynilo rozroznienie migdzy kasa koscielna a dochodami
beneficjalnymi. Pierwsza posiadala dochody ze skladek, puszek koscielnych,
legatow i fundacji. Natomiast proboszczowie czerpali dochody z beneficjum,
dziesiecin, oplat stuly, koledy i missaliow!®!. Zaznaczy¢ trzeba, ze wlasciwym
i bezposrednim gospodarzem obu kas byl kazdorazowy proboszcz, podlegajacy
jedynie kontroli zwierzchnich wladz koscielnych.

Obydwie kasy laczone byly w parafiach slabo uposazonych!?, natomiast
Jozef 11 polaczyl je w jedno we wszystkich parafiach, podporzadkowujac je
rownocze$nie §cistemu nadzorowi rzadowemu poprzez urzedy fiskalne!®3,
Dopiero w 1818 r. cesarz Franciszek I nakazal ponownie oddzieli¢ je. Wtedy
zostaly okreslone jakosciowo przychody koscielne. Nalezaly do nich: ofiary do
puszki z dzwonkiem, dochody od miejsc na cmentarzu, chyba, ze cmentarz byt
utrzymywany przez gminy, oplaty za §wiatlo przy pogrzebach, egzekwiach,
$lubach, wywodach, legaty, dobrowolne ofiary na rzecz kosciola i trzecia czgs¢
majatku po zmarlym kaplanie bez testamentu!®,

Przez caly okres rzadow biskupa Golaszewskiego wlasciwym gospodarzem
kasy koscielnej i beneficjalnej byly urzedy fiskalne. Proboszcz byt tylko zarzadca
zarowno przychodow pienigznych, jak i dobr materialnych. Do niego nalezalo
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rejestrowanie  wszystkich przychodow, sumowanie ich, sporzadzanie
szczegblowych wykazow wszelkich wydatkow zwyczajnych i nadzwyczajnych,
zarobwno na potrzeby kosciola jak i beneficjum. Od 1783 r. byly opracowane
szczeg6lowe rubryki, wedlug ktorych nalezalo robi¢ zestawienia czyli tzw. fasje.
Zgodnoéé z faktycznym stanem rzeczy tego rodzaju fasji potwierdzalo
dominium, po czym proboszcz wysylal fasie do urzgdu cyrkularnego do
kontroli'®s, :

_Po zgonie proboszcza dziekan sporzagdzat dokladne inwentarze parafialne,
wykazy przychodow i rozchodow, zarowno koscielnych jak i beneficjalnych,
a w razie braku testamentu spisywal takze cala mas¢ spadkowa po zmarlym
kaplanie i spis przesylat do cyrkulu. Stanowilo to podstawe regulacji spraw
materialnych w czasie instalacji nowego proboszcza'®®.

Wladze rzadowe pragnac zapobiec naduzyciom, ustalily dokladnie stawki
oplat statych. W 1785 r. cesarz Jozef II wydal dekret, w ktorym ustalit oplaty
stuly. Dekret ten byl opracowany bardzo drobiazgowo. Migdzy innymi
rozréznial kilka klas pogrzebow, ustanawiajac dla kazdej oddzielne oplaty.
Podobnie rzecz sic miala w zakresie innych postlug kaplanskich. Patent ten
ogloszony ponownie w 1819 r. obowiazywal przez cale pierwsze potwiecze XIX
stulecia. Podobne normy zostaly ogloszone w zakresie oplat kancelaryjnych,
a takze missaliow'®”.

Rzad traktowal majatek koscielny i beneficjalny niemal jak swojg wlasnosc.
Dekret cesarski z 5 pazdziernika 1782 r. zakazywal surowo sprzedazy wszelkich
dobr koscielnych i klasztornych, pod sankcja niewaznosci tego rodzaju
kontraktow. Gdyby ktoé§ mimo tego nabyl jakakolwiek rzecz, ulegnie ona
likwidacji. Ten za$ kto doniést o takiej transakcji mial otrzyma¢ jako nagrode
4% wartosci danej rzeczy, a za precjoza 4 % przez trzy lata'®®,

Rowniez przy erygowaniu nowej parafii glos decydujacy w sprawach
majatkowych posiadalo Gubernium. Ono polecalo konsystorzom odlgczenie
pewnej czgéci beneficjum macierzystego na korzy§¢ nowoerygowanego. Jesli
konsystorz nie warazal zgody lub zglaszal jakies zastrzezenia, wowczas
Gubernium zastrzegalo sobie prawo ostatecznej decyzji**°.

Wladze zaborcze uzurpowaly sobie réwniez prawo do spadkéw po zmarlych
ksiezach. Juz Maria Teresa zarzadzila, ze po $mierci beneficjata kréolewskiego
nadania, caly spadek podlegal zawsze czynnikom fiskalnym, ktore nakladaly
sekwestr na prywatna wlasnosé zmarlego i poddawaly ja nadzorowi §wieckiego
administratora!!®. Po ksigzach za$ prywatnego lub biskupiego nadania,
dysponowanie spadkiem zastrzegato sobie Gubernium w przypadku zgonu bez
testamentu. Cala mas¢ spadkows dzielono wowczas na trzy czgsci: jedna
otrzymywala rodzina zmarlego, druga miejscowy koscidl, trzecig za$ fundusz
religijny*!!.

Dawne ustawodawstwo koscielne przeznaczalo dochody z kasy koscielnej na
konserwowanie obiektow sakralnych i potrzeby kultu!'2 Tymczasem wiadze
jozefinskie zagarngly pod swdj nadzor dochody kosicielne i pozwalaly na
pokrywanie z nich jedynie zwyczajnych wydatkéw na potrzeby kultu i biezace

150

rem.onty'. Wszelkie budowy i znaczniejsze remonty, nawet w przypédku,.gdy
mozna je bylo. pokry¢é z aktualnych przychodéw koscielnych, wymagaiy’
zezwolenia wladz cyrkularnych. Cyrkul z zasady nie pozwalal na pokrywanie
tego rodzaju wydatkow wylacznie z pieniedzy koscielnych. Istniala bowiem
ustawa dotyczaca prac remontowo - budowlanych i to nie tylko obiektow
sakralnych, ale i plebanskich, ktora nakladala na wlascicieli gruntéw obowigzek
dostarczenia wszelkich materialéw, na parafie robocizny konnej i pieszej,
natomiast patron byl zobowigzany pokrywaé wszelkie wydatki pienigzne!!3.

Zdarzalo si¢ niejednokrotnie, ze wszystkie strony konkurujace w pracach
remontowo - budowlanych ociagaly si¢. W konsekwencji za rzadow biskupa
Golaszewskiego sporo kosciolow i budynkéw plebanskich, szkolnych
i szpitalnych chylilo si¢ ku ruinie!**.

Wladze cyrkularne informowane przez dziekanow o stanie budynkow
parafialnych, skladaly odpowiedzialnos¢ za ten stan rzeczy na proboszczow, nie
przydzielajac im Zadnej subwengcji na ten cel z funduszu religijnego. Tymczasem
rzadcy parafii nie byli w stanie przeprowadzi¢ na wlasna reke jakichkolwiek
powazniejszych remontéw'!®, poniewaz rzad ograniczyt ich dochody
z beneficjum stawka kongrualnj.

Mowiac o kongruach nalezy zaznaczyé, 7e byly one skromne. Dla
proboszczéw przewidywano 300 zir.'', a dla niezdolnych do pracy okolo 150
zlr. Przy czym w ostatnim przypadku decyzja nalezala do Gubernium zaréwno
odnosnie przydzialu, jak i wysokosci pensjill”.

Dla zobrazowania dochodéw i rozchodéw proboszczowskich niech nam
postuzy parafia Rozwadow.

Dochody beneficjalne z 1821 r.:

1/ meszne - za dziesiecing plawska 30 zlr.

2/ z gruntow plebanskich 232 zir. 48 i 1/2 kr.

3/ z pafiszczyzny 78 zir,

4/ z dziesigcin w naturze 489 zlr. 51 1/4 kr.

5/ za dziesigcing dworska wg umowy 225 zkr.

6/ za dziesigcing stawu przyszowskiego 50 zlr.

7/ z laséw dominikalnych 59 fur a 6 kr. 5 zlr. 54 kr.

8/ z iura stolae S zlr. 54 kr.
razem: 1116 zir. 42 kr.

Rozchody za$ lacznie wynosily 946 zir. 50 kr. czyli na kongrue pozostawalo
169 zlr. 52 kr.

Takie za$ placit podatki w 1821 r.:

1/ gruntowy 25 zir.

2/ urbalialny 11 zir. 39 kr.
3/ dziesigcinny 76 zir. 33 kr.
4/ domowy 2 zir.

5/ tabliczkowy 1 zlr. 20 kr.
6/ sukcesjonalny 3zlr. 7kr.
7/ szkolny 11 zir. 12 kr.
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Reasumujgc powyzszy przekroj zagadnien zwiazanych z parafia, w diecezji
przemyskiej, za rzadow biskupa Golaszewskiego, nie trudno zauwazy¢ kontrolg
pastwa nad caloksztaltem duszpasterstwa parafialnego. Parafia zostala
potraktowana jako instytucja panstwowo - spoleczna najnizszego stopnia
w administracji pafistwowej. Proboszczowie jako najnizsi urz¢dnicy panstwowi
w terenie podlegali miejscowym dominiom. Poza tym stali si¢ urzednikami stanu
cywilnego. W zakresie beneficjum sprowadzono ich do roli zarzadcow majatkow
koscielnych. Otrzymali w zamian stala kongru¢ proboszczowska, nizszemu zas
duchowiefistwu parafialnemu zapewniono stale wynagrodzenie. Sprawy
budownictwa sakralnego i plebafskiego podporzadkowano urzgdom
cyrkularnym.

Wytworzone przez jozefinizm stosunki w zyciu parafialnym byly sprzeczne
z obowigzujacym ustawodawstwem Kosciola.
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Dec. samboriensis, s. 224. Relacja dziekana do konsystorza z 26 XII 1832 r.; Przetrwaly
wigc okres prohibicji w Sasiadowicach bractwa: Szkaplerza NMP i §w. Anny. Znajdujemy
wzmianki o istnieniu bractwa Roézancowego w Przemyslu w 1821 1. i Samborze w 1823 1.
ADP nr 34 Prot. Gest. ex a. 1821 nr 257, 14 IT1 1821 r.; Nr 34 Prot. Gest. ex a. 1822, nr 1354,
1355,26 IX 1822 r.

98 Dekr. guber. z25 X 1812r. ADP nr 233 Przemys$l Seminarium 3,1811 - 1820r,, s, 213
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99 Dekr. guber. z 2 VIIT 1813 1. nr 2845. ADP nr 26 Prot. Gest. ex a. 1813 nr 605,
281X 1813 r.

100 Dekr. ces. z 30 IV 1801 r. nr 988 ADP Kurendaz 11V 1801 r.

101 § Soltyszewski, Prawa i obowiqzki witrykuséw w polskim ustawodawstwie
synodalnym, ,Prawo Kanoniczne”, 3 (1960) nr 1- 2, s. 311; Tegoz Zarzqd majqtkiem
koscielnym w kanonicznym ustawodawstwie powszechnym, ,Prawo Kanoniczne”, 3 (1960),
or 3 -4,s 335

102§ Soltyszewski, Prawa, s. 311.

103 AW Relatio, 1818 r.

104 Dekr. ces. z 18 IIT 1818 r., Dekr. guber. z 8 V 1818 r. nr 20892, Konsystorz,
18 VII 1818 r. ADP nr 703 Prothocollon, s. 211. Praktycznie jednak laczenie obu kas
przetrwalo jeszcze przeszio pét wieku (do 1874 1), E. Rittner, dz. cyt, t. 2,5 169.

105 Dekr. ces. z 6 VI 1782 r., Dekr. guber. z 28 vIII 1783 r. ADP Ustawy Austriackie, t.1
nlb; ADP Kurendy z 27 VII, 28 IX i 26 X 1787 r., Dekr. guber. z 10IV 1821 r. ADP nr 703
Prothocollon, s. 246.

106 Dekr, guber. z 23 X 1793 r. nr 35022, oraz z 31 VIII 1793 r. ADP Kurenda z 28 II
1794 r.

107 Dekr. ces. z 1 VIT 1785 1. oraz z 22 XTI 1819 r. nr 38414, Dekr. guber. z 14 XIT 1819 1.
nr 61808. ADP Ustawy Austriackie, t. 1 nlb; I. Korzeniowski, dz. cyt, s. 111. Nie
bardzo przejeli sic duszpasterze przepisami patentu cesarskiego o iura stolae, gdyz
skarzylo si¢ Gubernium do konsystorza, iz kaplani pobieraja wyzsze taksy, anizeli zostaly
okre§lone we wspomnianym patencie. Dlatego Gubernium nakazalo, aby konsystorz
przypomnial odnoéne zarzadzenia cyrkulu z 3 I 1788 r., szczeg6lnie za$ § 1 o pobieraniu
taks. Dekr. guber. z 16 IT 1792 r., ADP Kurenda z1 V 1792 1.

108 ADP Ustawy Austriackie, t. 1 nlb.

109 Dekr. guber. z 14 VIII 1821 r., Konsystorz, z 14 IX 1821 r. nr 880. ADP ar 703
Prothocollon, s. 262.

110 Dyekr, ces. z 24 VI 1775 1., W. Chotkowski, Historia polityczna, t. 1, s. 388.

111 Biskup Betanski 1411784, Biskup Golaszewski 1 IX 1801 r. Dekr. guber. z 17 IX
1807 r., J. Kwolek, Prawo, s. 279.

uzg Soltyszewski, Zarzqd, s. 335.

113 Dekr. ces. z 19 XII 1811 r., Dekr. guber. z 17 11812 1., Edicta et mandata, 1812 r,s.
16 - 17.

114 AW Relatio, 1818 r., W. Sarna, Episkopat, s. 517, Np w 1818 r. proboszcz
Dobrosielski z Samoklgsk skarzyl si¢ do konsystorza, ze ani dominium ani parafianie nie
chca przylozyé si¢ do remontu kofciola i budynkéw parafialnych. ADP nr 31 Prot. Gest.
ex a. 1818 r. nr 10, 10 T 1818 1.; Przez cale lata trwajg starania u wladz zaborczych
o przeprowadzenie remontow, ale bezskutecznie. Tak bylo z kosciolami w Blazowej,
Futomie, Wrocance. Szly pisma do Gubernium, do cyrkutlu i tak bez konca. ADP ar 30
Prot. Gest. ex a. 1817 nr 928, 5 XI 1818 r.; Podobnie bylo ze zniszczonymi kosciolami
i budynkami parafialnymi w Dylagowej, Harcie, Eubnie, Starej Wsi, Wesolej i Rokietnicy
oraz wielu innych parafiach. ADP nr 31 Prot. Gest. ex a. 1821 nr 562,9 VI 1821 r., Nr 35
Prot. Gest. ex a. 1822 nr 1690, 3 XIII 1822 r.

115 W, Chotkowski, Historia polityczna, t. 1,s. 137, 145; B. Lozinski, Z czasow,
8. 34, 60; Tegoz, Poczqtki ery jozefinskiej w Galicji, ,Kwartalnik Historyczny”, 24 (1910),
s. 177
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116 AW Relatio, 1818 1; E. Winter, dz cyt, s. 169; S. Grodziski, Historia ustroju
spoleczno - politycznego w Galicji 1772 - 1848, Wroclaw, Warszawa, Krakow Gdansk
1971 r, s. 115

7 Np. inwalida ks. Ignacy Kocielski, komendarz w Drohobyczu 150 zir. Dekr. guber.
nr 22924, ADP nr 4 Prot. Gest. ex a. 1788 nr 926,22 X 1788 r.; Inwalida ks. Jarek w 1794 r.
otrzymal od samego cesarza 150 zir. Dekr. ces. z 5 VII 1794 ., Dekr. guber. nr 20082, ADP
or 9 Prot. Gest. ex a. 1794 nr 409, 25 VIII 1794. Sparalizowany proboszcz w Turce
otrzymatl od Gubernium 300 zlr., a takze wikariusz swoja kongrue. ADP nr 19 Prot. Gest.
ex a. 1806 nr 234, 20 V 1806 r. Ks. Klosowicz, wikariusz z Lezajska otrzymatl od
Gubernium pensj¢ deficjenta 150 zir. Dekr. guber. z 11 VI 1813 nr 21119. ADP nr 26 Prot.
Gest. ex a. 1813 nr 465, 20 VII 1813 r.

118 AP w Krakowie, Teki Schneider a, fasc. 1377.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1 (1992)

ks. Grzegorz Fas

DZIALALNOSC DEWOCYJNA I SPOLECZNO - KULTURALNA
BRACTW RELIGIJNYCH W DEKANACIE BYTOMSKIM
OD KONCA XVI WIEKU DO ROKU 1772

W dekanacie bytomskim, przynaleznym wowczas do diecezji krakowskiej,
w okresie od XVI wieku do roku 1772 na trzydziesci cztery parafie bractwa
religijne istnialy w pigtnastu. Trzy bractwa posiadaly parafie w Siewierzu (Meki
Paniskiej, literackie, szkaplerzne) i Kozieglowach (Meki Panskiej, literackie,
rdézaficowe).

Dwa bractwa znajdowaly si¢ na terenie parafii: Bytom (Bozego Ciala
i szkaplerzne), Kozieglowki (Szkaplerzne, §w. Antoniego) i Myslowice
(rézaficowe, §w. Anny). Po jednej konfraternii spotykamy w parafiach: Bedzin
(ré6zancowe), Chorzow (rozancowe), Chruszczobrod (§w. Anny), Czeladz (sw.
Anny), Grodziec (Aniolow Str6zow), Saczéw (§w. Zofii), Siemunia (§w. Izydora),
Tarnowskie Gory (§w. Barbary), Wojkowice Koscielne (rozancowe) i Wozniki
(§w. Jozefa). W omawianym okresie liczba bractw systematycznie wzrastala, bo
gdy w XVI wieku bylo ich w sumie trzy, to w XVII wieku jest ich juz siedemnascie
a w XVIII stuleciu dwadziecia trzy!. Bractwa te mialy okresy rozkwitu, regresu
czy wieloletnie przerwy w swej dzialalnosci. Jedne z nich przetrwaly do dnia
dzisiejszego np. szkaplerzne w Kozieglowkach, §w. Anny w Czeladzi, sw. Jozefa
w Woznikach, jw. Barbary w Tarnowskich Gorach, inne pozostawily slady
w pewnych formach poboznosci np. procesje na §w. Izydora w Siemunii, kult
Aniolow Str6zo6w w Grodicu, czes¢ do &w. Zofii w Saczowie, a jeszcze inne
calkiem zanikly: bractwa Meki Panskiej i Literatow. Wszystkie jednak w jakis
sposob zaznaczyly swoj udzial w zyciu Kosciola i spolecznosci doczesnej m. in.
poprzez dzialalnos¢ dewocyjna i spoleczno - kulturalng.
Bractwa jako stowarzyszenia religijne prowadzily dzialalnos¢ dewocyjng.
Miala ona réznorodne formy. Niektore z nich byly wspolne dla wszystkich
bractw, inne natomiast stanowily specyfike poszczegolnych stowarzyszen.

Wspolng dla wszystkich konfraternii byla poboznos¢ eucharystyczna.
Wyrazala si¢ ona w uczestnictwie we Mszy §w., przyjmowaniu komunii §w.,
braniu udzialu w procesjach teoferycznych oraz towarzyszeniu kaplanowi
udajacemu si¢ z Najsw. Sakramentem do chorego. Wstgpujacy do bractwa
musial wyspowiadac si¢ i Komuni¢ §w. przyjac, a jeliby nie mogl tego uczynic, to
wtedy miat zalowaé calym sercem za grzechy i wzywaé Imienia Jezusowego?.
Nadto bracia byli zobowigzani do spowiadania si¢ i przyjmowania komunii §w.
w dni okreflone przez prawo brackie. Czlonkowie bractw Mgki Panskiej
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przystgpowali do Komunii §w. w swigta Podwyzszenia Krzyza §w. i stygmatow
§w. Franciszka oraz w kazda czwarta niedziele miesigca®. Czlonkowie bractwa
szkaplerznego w Kozieglowkach komunikowali si¢ w §wigta maryjne®. Bractwo
literatow w Siewierzu przystgpowalo do stolu Panskiego cztery razy w roku
w czasie suchych dni®. Podobnie postgpowali czlonkowie pozostalych
konfraternii.

Bracia byli zobowiazani do uczestnictwa we wspélnych mszach brackich. Nie
obowiazywalo to pod sankcja grzechu cigzkiego, lecz ci, ktorzy nie uczestniczyli
w Eucharystii tracili nadane z tej okazji przez prawodawcg koscielnego pewne
laski. Jedne konfraternie mialy swoje msze w niedziele i §wigta np. lieratow
w Kozieglowach® i w Siewierzu? i rézaficowe w Kozieglowkach®, inne
w okreslony dzief tygodnia np. §w. Antoniego w Koziegldwkach co wtorek
wotywa o §w. Antonim®, Mgki Panskiej w Siewierzu co piatek wotywa o Mece
Panskiej'® i rozaficowe w Myslowicach co sobote!!. Nadto czlonkowie bractwa
Mgki Panskiej w Siewierzu byli zobowiazani do uczestniczenia we mszy §w. we
wszystkie dni Wielkiego Postu'?. Natomiast czlonkowie podobnego bractwa
w Kozieglowach byli zobowiazani do uczestniczenia we mszach $w. we wszystkie
niedziele i piatki Wielkiego. Postu; msze byly odprawiane przy wystawionym
Najswigtszym Sakramencie'®. Konfraternia szkaplerzna zbierala sie raz
w miesiacu na wspolne msze §w.'*. Bractwo rézancowe w Bedzinie gromadzito
si¢ w pierwsza niedzielg miesigca i po uroczystosciach maryjnych na msze §w.
wotywne'3, Czlonkowie bractwa sw. Barbary w Tarnowskich Gérach zbierali si¢
10 razy do roku na mszy §w. odprawianej w intencji Zywych i zmarlych braci
i siostr'®, podobnie praktykowala konfraternia éw. Izydora w Siemuniil”.
Czlonkowie bractwa Aniolow Str6zow w Grodzcu zbierali si¢ raz na kwartal na
wspolnej mszy $w.'®, a czZlonkowie konfraternii §w. Anny w Chruszczobrodzie we
wtorki i srody suchych dni'®.

Bractwa organizowaly procesje teoferyczne z okazji §wiat ogolnokoscielnych
i brackich. Procesje z Najsw. Sakramentem odbywaly si¢ najczgéciej w §wigta
Paschy, Oktawy Bozego Ciala i w inne uroczystoici. Tego typu procesje
organizowaly bractwa Meki Paniskiej i szkaplerzne w Siewierzu2®, rozancowe
i §w. Anny w Myslowicach?! i §w. Jozefa w Woznikach?2. Poza tym bractwo
Mgki Panskiej w Siewierzu przez caly Wielki Post kazdego dnia po poludniu
urzadzalo procesj¢ eucharystyczng®®. Nadto czlonkowie konfraternii Meki
Panskiej, szkaplerznych, §w. Anny, §w. Barbary, $w. Jozefa i innych byli
zobowiazani towarzyszy¢ kaplanowi udajacemu si¢ z Najéw. Sakramentem do
chorego. Jedliby jednak nie mogli sami pojsé, wtedy mieli zmowi¢é pewne
modlitwy np. 7 Ojcze nasz, 7 Zdrowa$ i 7 Wierze w Boga24.

Bractwa inspirowaly wystawienia Najsw. Sakramentu z okazji uroczystoéci
koscielnych lub dla uczczenia tajemnic z zycia Chrystusa Pana albo Jego
Swigtych. Tego typu wystawienia organizowaly bractwa: Megki Panskiej,
literatow, szkaplerzne, rozaficowe, §w. Anny i §w. Jozefa. Zapewnialy one przy
tym $wiatlo na oltarzu czyli 6 §wiec oraz staraly si¢ o kaplana, ktéry zrobitby
wystawienie?3,

162

Bractwa Meki Panskiej pielegnowaly poboznos¢ pasyjna. Oprécz
wspomnianych wotywnych mszy o Mgce Panskiej, odprawia.nych. co_pla.tek,
mialy specjalne nabozefistwa pasyjne. W Siewierzu we ws.zystkle dni Wlelkjeg_o
Postu $piewano Oficjum o Mece Panskiej czyli Gorzkie Zalt?. 'Po po'ludmu
odprawiano komplete z towarzyszeniem organdw. Dzle.:n lfopc'zono
odspiewaniem tzw. Gradusow. Byly to specjalne modlitwy brac!ue w liczbie 1 '5,
podczas ktorych rozwazano meke i $mier¢ Chrystusa. Odprawiano je na wzor
dzisiejszej drogi krzyzowej. Nazwa gradusy wzicla sig stad, ze odma\fvxfm.o jena
stopniach, schodkach. Nastgpnie podczas procesji eucharystyczne{ $piewano
,Stabat Mater Dolorosa”, a po procesji chor konczyl $piew I.’as_u. Pansk'lfg,
a bracia w tym czasie nasladujac Chrystusa cierpigcego szl@ sig blCZO.WZ.C .
Czlonkowie bractwa Meki Pariskiej w Kozieglowach odprawiali Gorzkie Zale
w Wielkim Poscie co piatek a po poludniu tegoz dnia odprawiali tzw. Gradusy.

W Wielki Czwartek w tzw. ogrodzie Getsemani odprawiali Wieczerzg Pansks
tzn. szli w procesji do Ogrdjca i tam na miejscu odmawiali 30 Ojcze nasz
i Zdrowa§ Maryjo a nastgpnie bracia si¢ biczowali, po czym wszyscy si¢
rozchodzili do doméw. W Wielki Pigtek zbierali si¢ na wspolnych modlitwach
i procesyjnie obchodzili kaplice §w. Krzyza, §w. Barbary i sw. .Am'l’y”. '

Rysem charakterystycznym wielu bractw b.yly poboznos¢ maryjna.
Pielegnowaly ja przede wszystkim konfraternie maryjne. Jednym Z przejawow tej
poboznosci byly odprawiane msze $w. ku czci N:a_]é.w. .Marzls Panny - tak
czyniono w bractwach literackich w Kozieglowach i Slew§erzu . o

Z okazji uroczysto§ci maryjnych bractwa rézancoyve w Bedzinie
i Myslowicach oraz szkaplerzne w Siewierzu urzadzaly procesje teoferyczne lub
wystawienie Majéw. Sakramentu?®, o o

Odmawiany lub $piewany rozaniec §w. stanowil inna .forme; po})(.)znosm
maryjnej. Bractwa rozancowe w Myslowicach i Wojkowicach Kc?smelnych
§piewaly naboznie rézaniec w kazda niedzielg i $wigto, aw Koneglc).Yva'ch
recytowano czgéé rozanca w srody i piatki®®, Cz!onkoww konfr'atc.armf Sw.
Barbary w Tarnowskich Gorach $piewali rozaniec podczas pigciu Swiat
brackich3'. o

Rozpowszechniong forma poboznosci byly épiewa'ne lub recytowane l}tame
maryjne. Praktykowaly to bractwa rézancowe w Kozieglowach {Myslqw1ca<;l;,
§w. Anny w Chruszczobrodzie i sw. Barbary w Tamowsquh Qorach .
Natomiast w konfraterniach szkaplerznych w Koziegléwkach i Slew1er.zu oraz
éw. Anny w Chruszczobrodzie §piewano Godzinki ku czci Najsw. Ma.ryl Panny
zwane niekiedy Malym Oficjum?®3. W Kozieglowach brac?w’o 'M-le Pafiskiej
spegjalnie oplacalo nauczyciela i uczniow, aby co tydzien $piewali hymn
Bogurodzica3. o

Konfraternie ku czci §wietych szerzyly kult swoich patronéw. Szczegolnie
uroczyécie obchodzono dzieni poswigcony patronowi bractv\{a. Dzien ten byi
obchodzony na réwni z odpustem parafialnym. Odbywaly si¢ wteij procesje
eucharystyczne i wystawienie Najsw. Sakramentu33, Por'1adto niektore dn!
tygodnia byly poswigcone konkretnemu §wigtemu. Bractwa sw. Anny w Czeladzi
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i Myslowicach w kazdy wtorek oddawaly czes¢ swojej patronce, uczestniczac we
wspolnych modlitwach i mszach wotywnych?¢, a w Chruszczobrodzie jedynie we
wtorki suchych dni*’. Podobnie wtorki byly poswiecone éw. Antoniemu przez
bractwo jego imienia w Kozieglowkach. Promotor tej konfraternii co wtorek
odprawial msz¢ wotywna ku czci éw. Antoniego®®. Bractwa $w. Anny
w Chruszczobrodzie i Czeldzi odprawialy takze Godzinki i Koronkg éw. Anny>®.

Konfraternie prowadzily dzialalnos¢ dewocyjna zwiazana rowniez
z wystrojem S$wiatyn, oltarzy, sprzetow koscielnych itp. Posiadaly wlasne
monstrancje, Kielichy, ornaty, bielizng oltarzows, obrazy procesyjne i oltarzowe,
feretrony, kapy, peleryny itp. Jak wielka byla troska o te sprawy $wiadcza o tym
opisy przedmiotow kultu oraz spisy inwentarzy brackich®®.

Bractwa oprocz poboznosci wspolnotowej zachecaly swoich czlonkéw do
prywatnych praktyk dewocyjnych. Przykladem takiego postepowania moze byé
zachgta dla czlonkow bractwa szkaplerznego w Kozieglowkach. Mieli oni
codziennie odmawia¢ 7 Ojcze nasz i Zdrowas oraz 1 Wierze*!. Cztonkowie
bractwa Anioléw Strozow odmawiali codziennie modlitwe do Aniola Stroza*2.
Kazdego dnia odmawiali 3 Ojcze nasz i Zdrowas oraz 1 Wierze bracia i siostry
konfraternii sw. Anny w Czeladzi*>.

Rysem charakterystycznym wszystkich bractw byla troska o zmartych braci
i siostry. Kazda konfraternia przynajmniej cztery razy do roku i to przewaznie
z okazji suchych dni zamawiala mszg éw. w intencji zmarlych. Promotorzy lub
kapelanii niektorych bractw co tydziefi lub co miesigc odprawiali msze §w. za
zmarlych®*®, W kazdy piatek odprawiano mszg §w. za zmarlego fundatora
bractwa §w. Antoniego w Kozieglowkach a w sobote za zmarlych z konfraternii
rozancowej w Wojkowicach Koscielnych*’. Natomiast bractwa rézancowe
w Bedzinie i Myslowicach oraz szkaplerzne w Siewierzu gromadzily si¢ raz
w miesigcu na mszy za zmarlych*S,

Mozna stwierdzi¢, iz bractwa z dekanatu bytomskiego prowadzily
roznorodng dzialalno$¢ dewocyjna. Mozna w niegj wyroznié aspekty:
eucharystyczny, pasyjny, maryjny, hagiatyczny, eschatologiczny i eklezjalny,

Wspdlnota parafialna odczuwala skutki dzialalnosci bractw nie tylko na polu
dewocyjnym, ale i na plaszczyznie zycia spolecznego i kulturalnego. Stad
tez bractwa obok szerzenia chwaly Bozej, stawialy przed soba zadania
o charakterze spolecznym i kulturalnym. Pragnely przychodzié z réinoraka
pomocy partykularnej wspolnocie. Konfraternie szczegolnie zajely sie ludzmi
potrzebujacymi wsparcia i opieki. Staraly si¢ zaradzaé kleskom spolecznym. Cele
te bractwa staraly si¢ realizowaé w miarg posiadanych érodkéw i mozliwosci.

Wsroéd ludzi potrzebujacych, ktérymi zajmowaly sie bractwa mozna
wyrozni¢ nastgpujace grupy: ubodzy, chorzy, wigzniowie, podrozni i inni. Te
grupy ludzi byly objete szczegolna dzialalnoscia charytatywna konfraternii. Przy
czym - jak stwierdzaly ustawy bractwa §w. Anny w Myslowicach - ,,ubdstwo
rozumiec si¢ ma nie owi biegunowie, ale ludzie podupadli, rzemieslnicy ubodzy
albo tez choroba dluga wzigci, o ktorychby wiadomo$é pewna byla, ze nie
pijafistwem ani kostera podupadli”*’. Bractwa przeprowadzaly wspolne akcje,
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aby zaradza¢ biedzie ludzkiej oraz zobowigzywaly czlanc}w do oka_zywama
milosierdzia potrzebujacym. Bractwo Meki Pafiskiej w Siewierzu rozdzielalo co
tydzieh 30 ubogim po. 3 grosze*®. Konfraternia tego samego typu
w Kozieglowach dwa razy do roku rozwazala jak przyjé'c Z pomoca ludz!om
biednym*®. Od 1678 r. bractwo rozaficowe w Myslowicach co roku qna!‘lg)
wyplacaé¢ SO zt pol. dla ubogich przebywajacych w ssz_talu -ml?]skl'm. .
Czlonkowie bractwa $w. Jozefa w Woznikach byli zobowigzani udpelac gosciny
ubogim, szczegolnie gdy znajdowal si¢ w podrozy®!. Natomiast .czlo.nkowm
konfraternii §w. Barbary w Tarnowskich Gorach nawnec'lz'all bled.nych
przebywajacych w szpitalu®?. Na podstawie zachoYvanyc.:h zr.odel mozemy
powiedzie¢, ze czlonkowie wszystkich bractw zobowiazani byl'x troszczy¢ sig
o chorych. Wyrazem tej troski mialo by¢ towarzyszenie kaplanowi udajqce.mu' si¢
z komunig §w. do chorego, a jesliby mial ktos jakie$ przeszkod.y z 'wypeh‘nemer.r!
tego obowiazku, to polecano, aby przynajmniej pqmodm si¢ w intencji
chorego®3. _ .

Konfraternie pamigtaly tez o tym, aby zajac si¢ grzebamem ?Ipa'rlych,
zwlaszcza gdy nimi byli ubodzy czlonkowie stowarzyszenia. B‘ractwa rozancowe
w Bedzinie, Kozieglowach i Myslowicach gromadzily sp-eqalne fundusze na
zorganizowanie pogrzebow brackich oraz troszczyly sig o groby swoich
czlonkow’*, ‘ o

Z dzialalnofcig charytatywng fcisle powiazana byla troska o podmesu.eme
w spoleczenstwie poziomu wiedzy szczegolnie religijqej. Znajacy zasady wiary
katolickiej byli nauczycielami dla analfabetow religijnych, fi!a meumleja.cyc.h
podstawowych prawd wiary; uczono Modlitwy Paﬁsk’lej, P?Zfll‘OWlenla
Anielskiego i Wyznania Wiary, starano si¢ przygotowa¢ do swtlado’me.gp
przyjmowania Komunii §w. Zadania te podejmowaly bFactwa Meki Pagsklej,
szkaplerzne, §w. Anny, §w. Barbary i §w. Jozefa. Naucza.),me t_ych prawcll zwigzane
bylo na rzecz wykorzenienia lub przynajmniej ograniczenia wply}vow ht:,l'(.'lz_]l.
Bractwa modlity si¢ o wykorzenienie herezji i wyw{y.iszema Kosciola
katolickiego. Zobowiazywaly swoich czlonkéw, aby czynili wszystko w celu
~naprowadzenia na drogg zbawienia bladzacych®s. o o

Nie tylko brak jednosci migdzy wyznaniami chrzescijanskimi utrudma’l zycie
spoleczne, ale jeszcze bardziej dotkliwe bylo rozbicie wewxlxatrz poszczegolnych
grup spolecznych. Stad tez bractwa staraly si¢ zaradzaé, gdy bylo to q’ylko
mozliwe, wszelkim wasniom, ki6tniom lub swarom. Jednaly tych, ktorzy
prowadzili spory oraz zapobiegaly nowym kiotniom i niezgodom.. Tego' typu
dzialania nalezaly do pierwszorzgdnych w bractwach Meki Panskiej,
szkaplerznych, §w. Anny, §w. Barbary i sw. Jozefa.

Problemem tamtych czasow musialo by¢ pijanstwo znac'znych' grup
spolecznych, skoro bracia byli zobowiazani nie tylko do zacho?vama trzezwosc
ale i do odwodzenia innych od upijania si¢. Przepisy brackie'me .w'spommalyby
o tym, gdyby nie bylo zagrozenia spolecznego w tej dzte.c_lzmxe. Wlaspym
przykladem oraz perswazja na innych czlonkowie koqﬁ:atemu tw?rzyh khmaf
trzezwosci w spoleczenstwie, ktore nie potrafilo w umiejetny sposob korzystac
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bluznierstw. Bracia sami ich unikali i innych od tego odwodzili. Byl to ich wklad
w pielegnowanie pickna i dostojno§ci mowy ojczystej’”’.

Bractwa prowadzily ozywiong dzialalno$¢ kulturalng. Dbaly o estetyczny
wyglad i wystr6) swoich kaplic i oltarzy. Staraly si¢, aby one byly pigknie
ozdobione roznymi obrazami. Konfraternie, chcac, aby oltarze odzwierciedlaly
range stowarzyszenia, staraly si¢, aby byly one jak najbogatsze i jak
najpickniejsze. Niektore z nich zachowaly si¢ do naszych czasow np. oltarze Sw.
Anny w Czeladzi, M¢ki Panskiej w Siewierzu i Kozieglowach*®,

Konfraternie posiadaly oprocz zdobionych oltarzy artystycznie wykonany
sprzet liturgiczny. Szczegélowy opis monstrancji, kielichow, ampulek itp.
zawarty w wizytacji z 1665 r. a dotyczacy bractw literatow i Mgki Panskiej
w Kozieglowach daje nam probke kunsztu sztuki zlotniczej, zdobniczej tamtego
okresu. Bractwa byly fundatorami i wlascicielami tego typu dziel sztuki. Dla
przykladu warto podaé opis srebrnego krzyza bedacego w posiadaniu bractwa
rozancowego w Koziegtowach. Byl on ,,gladkiej roboty, miejscami pozlacany, po
jednej stronie czterech Ewangelistow pozlacanych, po drugiej stronie kamykow
szes¢ i Signes Crucifixi wyzlocone”®®.

Natomiast dzielami sztuki tkackiej byly pieknie haftowane i zdobione ornaty,
obrusy, antepedia, choragwie brackie oraz stroje braci i siostr®°.

Innym wyrazem dzialalnosci kulturalnej bractw sa pozostawione przez nie
ksiegi brackie, modlitewniki lub tez inne dokumenty pisane. Przyczynialy si¢ one
do rozwoju polskiego jezyka literackiego. Ksiggi brackie, ktore byly prowadzone
w jezyku lacinskim i polskim, moga dzisiaj sluzy¢ m.in. jako §wiadectwa dawnego
jezyka®'. |

Konfraternie staraly si¢ takze o pigkno nabozefistw brackich. Dlatego tez dla
prowadzenia §piewu angazowano specjalnych kantorow, organistow czy tez
schole lub chory a bractwo §w. Antoniego w Koziegtowkach posiadalo z tej racji
oSmioglosowe organy®2. Poza tym konfraternia M¢ki Panskiej w Kozieglowach
pielegnowalo $piew piesni polskiej Bogarodzica3. Nie mozemy tez zapomnie¢
o wkladzie jaki wlozyly bractwa literackie w rozwoj kultury umyslowe;,
a zwlaszcza kultury lacinskiej*.

Trzeba stwierdzi¢, ze bractwa staraly si¢ zaradzi¢ niedomaganiom w Zyciu
spolecznym, przyczynialy si¢ do ulepszania obyczajoéw a w dziedzinie kulturalnej
byly mecenasami sztuki religijnej. Wplywaly szczegolnie na zycie religijne jak
i spoleczno - kulturalne parafii, w ktorych dzialaly.

PRZYPISY

! Opracowano na podstawie akt wizytacyjnych dekanatu bytomskiego znajdujacych
sie w Archiwum Kurii Metropolitalnej w Krakowie (Akta wizytacyjne z lat: 1601,
1611,1657, 1720 - 1721, 1747 - 1748, sygn. AV 30 - dalej Vis. 1748), Archiwum Kapituly
Metropolitalnej w Krakowie (Akta wizytacyjne z lat: 1598, 1618), Archiwum
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z alkoholu®®, Obok pijanstwa inng plaga spoleczna bylo czeste uzywanie

Archidiecezjalnym we Wroclawiu (Visitatio ecclesiarum Decanatus bythomiensis sub
auspicis Felicis Pauli Turski, episcopi Cracoviensis, per Franciscum Bartuzel, Decanatum
Bythomiensem, expedita. Sygn. II b 167 - skrot dalej Vis. 1791) oraz archiwaliéw
znajdujacych si¢ w archiwach parafialnych. Wigkszo$¢ wizytacji wydano drukiem:

Akta Wizytacji dekanatéw bytomskiego i pszczynskiego dokomanej w roku 1598
z polecenia Jerzego Kardynala Radziwilla, Biskupa Krakowskiego. Wyd. M. Woijtas.
Katowice 1938 (dalej Vis. 1598);

Materialy #rédlowe do dziejéw Kosciola w obecnej diecezji katowickiej. Protokoly
wizytacyjne z 1611 r. Wyd. F. Maron. Slaskie Studia Historyczno - Teologiczne (SSHT)
t. 6 (1973), s. 317 - 331. (dalej Wis. 1611);

Protokoly wizytacyjne z 1619 r., Wyd. F. Maron, SSHT, t. 7 (1974), s. 309 - 348
(dalej Vis. 1619);

Protokoly wizytacyjne z 1657 r. Wyd. F. Maron. SSHT. t. 8 (1975), s. 293 - 314
(dalej Vis. 1657);

Protokoly wizytacyjne z 1655 r., Wyd. F. Maron. SSHT, t. 9 (1976), s. 275 - 310
(dalej Vis. 1665); ‘

Protokoly wizytacyjne z 1720 1721 r., Wyd. F. Maron. SSHT, t. 11 (1978), 5. 333 - 370
i SSHT, t. 12 (1979), s. 291 - 325 (dalej Vis. 1720);

2 Archiwum Parafialne (dalej AP) Czeladz, Ksiega Bractwa Swigtej Anny, AP
Tarnowskie Gory, Album Confraternitas Sanctae Barbarae s. 3- 5; AP Wozniki, Ksi¢ga
Bractwa $w. Jozefa k. 3 -5 v.

3 Descriptio officiorum Archiconfraternitas Compassionis Christi,, s. 87.

4 AP Koziegléwki, Ksigga Bractwa Szkaplerza Swictego, s. 5.

5 Wis. 1598, s. 39.

§ Tamze, s. 29; Vis 1619, s. 325.

7 Wis. 1598, s. 39; Vis. 1619, s. 321.

8 Vis. 1747, 5. 376.

® Wis. 1721, s. 320.

10 Tamye, s. 322.

1 pys. 1791, s. 70.

12 Ys. 1747, s. 343.

13 Tamze, s. 378.

4 Ws. 1721, s. 323,

15 Us. 1747, s. 258.

16 AP Tarnowskie Gory, Album .., s. 11.

17 Ws. 1747, s. 296.

18 Tamze, s. 275.

19 Tamze, s. 420.

20 WYs. 1721, s. 321.

2! Tamze, s. 335.

22 AP Wozniki, Ksiega ..., k. S.

23 Vis. 1747, 5. 378.

24 Descriptio officiorum, s. 89; AP Czeladz, Ksigga ..; AP Kozieglowki, Ksiega ...i inne.

25 Ws. 1721, passim.

25 Vis. 1747, 5. 343 - 344.

27 Tamze, 5. 378.

28 Wis. 1598, s. 38; Vis. 1619, s. 321; Vis. 1747, 5. 234.

29 Ws. 1721, s. 300, 321, 325, 335; Vis. 1747, s. 258.
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30 Mis. 1721, s. 299, 338; Vis. 1747, passim; Mis. 1792, s. 70.

31 AP Tarnowskie Géry, Album .., 5. 11.

32Tamze,s. 11; Vis. 1747, s. 376; Vis. 1792, s. 75; AP Chruszczobrod, Jura ecclesiae
parochalis Chroscobrodensis, s. 105.

33 Wis. 1747, 5. 335; AP Chruszczobrod, lura .., s. 105; AP Kozieglowki, Ksiega -.., s. 5.

34 Vis. 1747, s. 378.

3% Ws. 1721, passim; Vis. 1747, passim.

36Vis. 1721, 5. 304; J. K udera, Historia parafii Myslowickiej, Mystowice 1934, s. 235.

37 Wis. 1737, s. 420.

38 1is. 1721, s. 320.

| ;; Vis. 1747, s. 422; AP Czeladz, Kronika Parafialna, t. I; AP Chruszczobrod, Iura ...,
s. 108.

40 s, 1657, s. 304; Vis. 1665, s. 299, 300, 302; Vis. 1721, s. 305, 315,319, 335; Vis. 1747, s.
275, 284, 304, 399 - 401.

41 AP Kozieglowki, Ksiega ..., s. S.

42 Archiwum OO. Paulinéw na Jasnej Gorze nr 1859, Liber Confraternitatis S. Angeli
Custodis.

43 AP Czeladz, Ksicga ...

44 Vis. 1598, s. 28, 39; Wis. 1611, 5. 320, 322; Wis. 1657, 5. 307; Vis. 1747, s. 275, 416, 420.

45 Vis. 1721, s. 320; Vis. 1747, 5. 319,

46 Vis. 1721, s. 323; Vis. 1747, 5. 258; Vis. 1791, s. 80.

47]. Kudera, dz. cyt., 5. 236.

48 Yis. 1721, 5. 32.

4 Vis. 1747, s. 416.

50 His. 1792, 5. 70.

51 AP Woiniki, Ksigga .., k. 5.

52 AP Tarnowskie Gory, Album ..., s. §.

53 Uis. 1747, 5.402; AP K ozieglowki, Ksigga ..., s. 4; AP Tarnowskie Géry, Album ..., 5. 5;
AP Wozniki, Ksigga ..., k.5.

54 Wis. 1598, 5. 93; Vis. 1747, s. 272, 410,

55 Wis. 1747, s. 416; AP Czeladz, Ksiega ..; AP Tarnowskie Gory, Album .., s. 5; AP
Kozgleglowkj, Ksiega .., s. §; AP Wozniki, Ks1cga , k. 5v; J. Kudera, dz. cyt,, s. 236.

s1j .

58 Ys. 1665, 5. 299, 302; Vis. 1721, s. 315, 319, 335; Vis. 1747, s. 287, 299, 304, 305, 318,
324, 325.

59 Yis. 1747, 5. 399.

50 tamze, 5. 402, 426; Wis. 1665, s. 300; AP Czeladz, Kronika Parafialna;J. Kudera, dz.
cyt, s. 235.

81 Ys. 1747,5.257,379, 420; AP Czeladz, Ksigga ..; AP Tarnowskie Gory, Album ..; AP
Wozniki, Ksiega ...

52 VYis. 1598, 5. 39; Vis. 1619, s. 325; Vis. 1721, 5. 299, 338; Wis. 1747, 5. 275, 322, 344, 376,
378, 422; Vis. 1791, s. 70; AP Chruszczobrod, Iura ..., s. 105; AP Czeladz Kronika ..; AP
Tarnowskie Gory, Album .., s. 11.

53 Ys. 1747, s. 378.

54 Vis. 1598, s. 29, 39,
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1 (1992)

Ks. Lech Bonicza - Bystrzycki

STATYSTYCZNY PRZEGLAD ZABYTKOWYCH OBIEKTOW
SAKRALNYCH W DIECEZJI KOSZALINSKO - KOLOBRZESKIEJ

Diecezja koszalifisko - kolobrzeska polozona jest na terenie Pomorza
Zachodniego (region Pomorza Srodkowego). Na tym terytorium spotykamy si¢
z obiektami sztuki sakralnej, ktore wykazuja niezwykle zréznicowanie, tak pod
wzgledem liczebnosci, jak i mezwykla roznorodnoscig stylowa i formalng’.
Najogélniej mozemy okresli¢, iz sztuka sakralna diecezji koszalifisko - kolo-
brzeskiej zasadniczo przynalezy do kregu sztuki Pomorza Zachodniego.
W glownej mierze zawazyla tu burzliwa historia Pomorza Zachodniego,
polozonego peryferyjnie, na rubiezach mnych dzielnic naszego kraju, jak
i niemieckich terenéw. Spowodowalo to, iz ziemie naszej diecezji podlegaly
wielorakim wplywom pomorskim, brandenburskim, krzyzackim i polskim, co
w du%Zej mierze odbilo si¢ na sztuce sakralnej tej czgici Pomorza Zachodniego.

W 1972 r. (rok zalozenia diecezji koszalinsko - kolobrzeskiej) wojewodztwo
koszalifiskie posiadalo 847 obiektow architektury zabytkowej. Jesli do tej iloici,
dodamy 34 zabytlu nieruchome z powiatu lgborskiego (woj. Gdansk), bowiem
ten powiat nalezy rowniez do diecezji koszalifisko - kolobrzeskiej, to si¢ okazuje,
ze w ramach diecezji koszalinsko - kolobrzeskiej, znalazlo si¢ 881 budowli
zabytkowych. Sposrod tej liczby na architekturg sakralng zabytkows przypada
266 obiektow (255 w wojewodztwie koszalifiskim i 11 w pow. lgborskim), co
stanowi 30,1 %. Je§li zestawimy sakralna architekturg zabytkowa (266)
zliczebnoécia nieruchomych obiektow sakralnych w naszej diecezjiz 1972r. - 573
to wynika, ze procent tej pierwszej wynosi 46,4. Z tych wyliczen ustalamy, ze
w diecezji koszalinsko - kolobrzeskiej, sakralna architektura zabytkowa,
w poréwnaniu z wszelkimi budowlami zabytkowymi, stanowila zaledwie jedna
trzecia, a w stosunku do budowli sakralnych, prawie polowg. Ustalona ilo&¢
architektury sakralnej (266), wykazuje nastgpujgce rozmieszczenie
w poszczegolnych powiatach: Bialogard - 18, Bytow - 10, Czluchow - 21,
Drawsko Pom. - 24, Kolobrzeg - 14, powiat miejski Koszalin - 18, L¢bork - 11,
Miastko - 15, Slawno - 31, powiat miejski Stupsk - 2, Stupsk - 22, Szczecinek - 21,
Swidwin - 18, Walcz - 25 i Zlotow - 15. Z tych 266 obiektow, znajdujacych si¢ na
terenie diecezji koszalinsko - kolobrzeskiej, zaden nie nalezy do zabytkow
architektury o wybitnej wartosci w skali migdzynarodowej, tzw. grupy zerowej.
Natomiast do zabytk6w architektury sakralnej o wartosci w skali krajowej, tzw.
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grupy pierwszej, w diecezji koszalinsko - kolobrzeskiej zaliczamy 15 kosciolow
katolickich (sposrod 35 wszystkich obiektow grupy pierwsze;):
Bialogard, p. w. Narodzenia NMP, murowany, gotyk z 1310 r., odbudowywany
w XVI, XVIII w., restaurowany w latach 1838 - 1840;
Brokecino, p. w. §w. Kazimierza, drewniany z kofica XVI w.;
Buczek Wielki, zespot kosciola parafialnego p. w. §w. Trdjcy: a. kosciol ryglowy
zok. 1729 - 1734, restaurowany w 1833 r.; b. dzwonnica drewniana z 1739 r;
Darlowo, p. w. Wniebowzigcia NMP i Matki Boskiej Czgstochowskiej,
murowany, gotyk z 1394 r., rozbudowywany XV - XVI w., restaurowany
w 1897 r;
Drawsko Pomorskie, p. w. Zmartwychwstania Panskiego i NMP, murowany,
gotyk z XIV/XV w.,, sklepienie z poczatkow XIX w.;
Karlino, p. w. §w. Michala Archaniola, murowany, péznogotycki z 1510 r.,
odbudowywany po 1685 r., przebudowany w 1866 r.;
Kolobrzeg - byzylika, p.w. Wniebowzigcia NMP, murowany, gotyk,
z XIV-XV w., restaurowany w XIX w., odbudowywany po 1945 r.;
Koszalin - katedra, p. w. Niepokalanego Poczgcia NMP, murowany, gotyk z lat
1300 - 1333, przebudowywany w XV w. - kaplice, restaurowany w XIX
1 XX w,;
Skrzatusz, p. w. Wniebowzigcia NMP, murowany, barok z 1687 - 1694,
restaurowany w 1859, 1878, i 1909 r.;
Stawno, p. w. Wniebowzigcia NMP, murowany, gotyk po 1321 r., restaurowany
w XIX w., czgsciowo zrujnowany w 1945 r.;
Stupsk, p. w. NMP Krolowej Rézatica §w., murowany, gotyk z II polowy XIV w.,
przebudowywany w latach 1858 - 1860, odbudowany w latach1945 - 1948;
Slupsk, podominikafski, p. w. §w. Jacka, murowany, gotyk z kofica XV w.,
przebudowywany w poczatkach XVII, XIX i na poczatku XX w.;
Swidwin, p. w. Matki Boskiej Nieustajagcej Pomocy, murowany, gotyk z 1338 r.,
kaplica z 1475 r,;
Tuczno, p. w. Wniebowzigcia NMP, murowany, poiny gotyk z 1522 r.,
odbudowany po 1581 - 1622, 1641, wieza z 1728 r; :
Zlotow, p. w. Wniebowzigcia NMP, murowany, barok z 1660 - 1664 2.
Lacznie w diecezji koszalifisko - kolobrzeskiej z grupy pierwszej jest 13
koécioléw murowanych, 1 ryglowy, 1 drewniany i 1 dzwonnica drewniana.
Uwzgledniajac styl budowy, nalezy stwierdzié, ze w naszej diecezji, sposrod 15
koicioléw zabytkowych, nalezacych do grupy pierwszej jest 11 kosciolow
gotyckich (Bialogard, Darlowo, Drawsko Pomorskie, Karlino, Kolobrzeg,
Koszalin - katedra, Stawno, Stupsk - §w Jacek, Stupsk - NMP Krélowej Rézatica
§w., Swidwin i Tuczno), dwa barokowe (Skrzatusz i Zlotow), jeden ryglowy
(Buczek Wielki) i jeden drewniany (Brokecino). .
Ustalenie liczebnosci sakralnych zabytkéw ruchomych na terenie diecezji
koszaliisko - kolobrzeskiej, jest bardzo trudne, gdyz ilosé tych obiektow stale sig
zmienia, z uwagi na zaliczanie do zabytkow sakralnych coraz to nowych dziet
(z czasow najnowszych), a po wtore, niektore ruchome dziela sztuki przepadajg
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bezpowrotnie. W celu obliczenia tych obiektéw, mozemy si¢ posluzy.é ?estawie-
niem (wszelkich ruchomych zabytkéw), opracowanym przez I\:Imlsterstvyo
Kultury i Sztuki w 1972 r. odno$nie wojewodztwa koszalinskiego, ktore wynosily
wowczas 2278 (z grupy I - 38 obiektow, II - 430, III - 1828 i IV - 432)'. Z tegq
wynika, 7e sposrod tej liczby, ruchomych zabytkow sakralnych.na t’ereme naszej
diecezji, bylo jeszcze mniej (pomimo doliczenia pewne;j ilosci oblekt'o'w z powiatu
leborskiego). Mozna zatem przyjaé, ze na terenie diecezji ko.szalmsko'- kolo-
brzeskiej, znajduje si¢ ponad 2000 zabytkow ruchomej sztuki sakralnej. N
Przeglad zabytkéw sakralnych w diecezji koszalifisko - 'kolobrz’es_klej,
wykazuje doé¢ nierownomierne ich rozmieszczenie. Najbardziej wartoSciowe
dziela artystyczne spotykamy w nadmorskim pasie od Leborka na wschodzie
w kierunku zachodnim przez Stupsk, Stawno, Darlowo, Koszalin, BlalogarFl d-o
Kolobrzegu. Spotykamy tu najstarsze gotyckie obiekty. Ma to swe uzasangme
w tym, iz region ten byl w zasiggu kultury artystycznej miast nad!)altycklch jak
i na drodze dwoch duzych ofrodkow kultury Gdanska i Szczecma: Nastepn’)"
zesp6l koscielnych budowli, tzw, ,barokowy”, obejmuje? po!t}dmowa czgse
diecezji z osrodkami w Zlotowie, Skrzatuszu i Tucznie (kosciol pozno gotyck%, a!e
wyposazenie barokowe), gdzie silnie oddzialywaly wplywy_ pols.l.ue, a szczegt')lnge
wielkopolskie. Natomiast w pozostalych regionach c.hecezp, a szczggoln}e'
w - bytowskim, miasteckim i szczecineckim i czgsciowo w innych, ?vyst@apujq do’scf
nieliczne obiekty sakralne i to jeszcze bardzo czgsto o przecigtnej wartoscl
artystycznej. . _ o
Diecezja koszalifisko - kolobrzeska nie dysponuje tak wielka iloscig
koscielnych dziel sztuki jak inne stare polskie diecezje. Spowodowane to bylo

.w glownej mierze puryfikacyjna doktryna protestancka, duzym brakiem

powaznych ofrodkow kulturalnych, a takze zakonnych oraz zbyt duzy
odlegloscia od tworczych Srodowisk artystycznych?.

PRZYPISY

1 1. Bohcza - Bystrzycki, Sztuka sakralna diecezji koszalinsko - kolobrzeskiej.
,Koszalinsko - Kolobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne”, nr 6 - 8 czerwiec - sierpien 1974 r.,
(cyt. L. Boficza - Bystrzycki, Sztuka ...), s. 197 - 215. o

2 p. Maliszewski, Zabytki architektury i budownictwa w Polsce, wojewddztwo
koszaliniskie, Seria A, tom VII, zeszyt 6, s. 3 - 4, 10; 13; 15; 22; 26 - 27; 32; 36; 38 - 39; 40;
Schematyzm Diecezji Koszalinisko - Kolobrzeskiej 982, Koszalin 1982, s. 99; 105; 155; 167,
191; 208; 313; 322; 340 - 341; 351; 378; 393; 407; 421.

3L.Bohcza - Bystrzycki, Sztuka ..., s. 214 - 215.
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Z ZAGADNIEN PASTORALNYCH

SZUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR1(1992)

Ks. Andrzej Bartos

PROWADZENIE WIERNYCH SWIECKICH DO SWIETOSCI
W SWIETLE NAUKI II SOBORU WATYKANSKIEGO

W ostatnim czasie problem $wigtosci stal si¢ szczegoinie aktualny. Wzrasta
bowiem spoleczne zapotrzebowanie na autentyzm i moralng doskonalosé. Ze
zrozumialych wzgledow postulat dazenia do $wigtoéci formuluje si¢ pod adresem
wyznawcow Chrystusa. W tej sytuacji nie moze nikogo dziwi¢, ze¢ Sobor
Watykanski II, podejmujac dzielo odnowy Kosciola, poswiecil problematyce
$wietoéci zycia chrze$cijanskiego wiele uwagi. Prawda o doskonaleniu czlowieka
i chrzescijanina tkwi bardzo mocno w calej nauce Soboru. W sposob szczegolny
jednak te problematyke porusza Konstytucja dogmatyczna >» Iumen gentium «
o Kofciele (21 XI 1964 r.), ktora powolaniu do §wietosci poswiecila caly
rozdzial V.

Sobor Watykanski zwraca uwage, ze wszyscy wierni maja obowiazek
dazenia do doskonaloici. Ta powinno§¢ zatem dotyczy nie tylko osob
duchownych, ale - rowniez wiernych Swieckich. Jest rzeczg - zrozumial,
ze laikat w realizowaniu powolania do. §wigtosci nie moze by¢ zostawio-
ny samemu sobie. Troska o wychowanie i doprowadzenie wiernych do
§wigtoéci nalezy do zwyczajnych obowigzkéw duszpasterstwa. Jezeli istmieje
powszechny obowigzek dazenia do pelni doskonalosci chrzefcijaniskiej, to
duszpasterze musza na serio potraktowaé pracg wspierajaca wiemnych
w realizacji tego zadania. Praca ta nie jest luksusem, ani nie pozostawia. si¢ jej
woli i uznaniu duszpasterza', Stad tez w kazdym wypadku program pracy
duszpasterstwa parafialnego powinien w pierwszym rzedzie uwzgledniac te
dzialania, dzieki ktorym wierni mogliby ,ochotnic i radoSnie postgpowac
w Swigtogci” (por. DA 4). ‘

Celem niniejszego opracowania jest ukazanie w oparciu o soborowe
magisterium podstawowych form prowadzenia wiernych do swigtodci. Stad tez
problem naukowy pracy mozna by zamkn3é w nastgpujacym pytaniu: Co
wedlug Vaticanum II nalezy czyni¢, jakie podejmowad inicjatywy i formy
dzialalnoéci duszpasterskiej, by wierni §wieccy otrzymali niezbedng im pomoc
w urzeczywistnieniu Bozego wezwania do swigtosci?
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1. PROWADZENIE WIERNYCH DO SWIETOSCI
W RAMACH POSLUGI LITURGICZNEJ

II Sobor Watykanski uczy, ze liturgia w swej wewnetrznej istocie jest
wykonywaniem ,kaplafiskiego urzedu Jezusa Chrystusa; w niej przez znaki
widzialne wyraza si¢ i w sposob wlasciwy poszczegolnym znakom urzeczywistnia
uswigcenie czlowieka” (por. KL 7). Poslugiwanie liturgiczne w realizacji
doskonaloéci chrzescijanskiej wiernych zajmuje picrwsze miejsce, poniewaz
liturgia ,jest szczytem, do ktorego zmierza dzialalnosé Kosciola” oraz ,.zrodlem,
z ktorego wyplywa cala jego moc” (por. KL 10). Vaticanum Il zaznacza, ze
najbardziej odnosi sig to do Eucharystii, gdyz z niej ,jako ze zrodla splywa na nas
laska i z najwigksza skutecznoscia przez nia dokonywa sig uswiecenie czlowieka
w Chrystusie” (por. KL 10). W Soborowej Konstytugji o liturgii czytamy tez, ze
temu samemu celowi stuza pozostale sakramenty (por. KL 59) i sakramentalia
(por. KL 61). ,Uswigcenie czlowieka w Chrystusie” stanowi rowniez podstawowy
sens liturgicznego obchodu niedziel i §wiat na przestrzeni calego roku: ,,Z biegiem
roku Kosciol odslania cale misterium Chrystusa, poczawszy od Wcielenia
i Narodzenia az do Wniebowstapienia, do dnia Zeslania Ducha Swigtego oraz
oczekiwania blogoslawionej nadziei i przyjécia Panskiego. W ten sposob
obchodzac misteria Odkupienia, Kosciol otwiera bogactwa zbawczych czynéw
i zastug swojego Pana, tak ze one uobecniaja si¢ niejako w kazdym czasie, aby
wierni zetkneli si¢ z nimi i dostapili laski zbawienia” (KL 102)2.

Magisterium soborowe nie ogranicza si¢ jedynie do ogélaych stwierdzen
o uSwigceniu przez liturgig. Stara si¢ ono ponadto wyjasnié, co to uswigcajace
dzialanie zstgpujacego Boga oznacza. Podkresla wigc, ze ksztaltuje ono ,ducha
prawdziwie chrzescijafiskiego” (por. KL 14), jest zrodlem poboznosci (por.
KL 90), prowadzi do modlitwy prywatnej i umartwienia (por. KL 12, 17, i 90),
zywi wiarg (por. KL 33, 52, 106 i 122), uczy wypelniaé wszystko, co Chrystus
nakazal, zachgca do dziel milogci i apostolstwa (por. KL 9, 48, 52, 59 i 105). To
wszystko zmierza do budowania nie jakiej$ indywidualistycznej religijnosci, ale
do poglebienia wigzi migdzyludzkiej (por. KL 48). T droga liturgia przyczynia
si¢ do tego, by wierni zyciem swoim wyrazali rzeczywista nature Kosciola,
przygotowujac w ten sposob nadejscie Krolestwa Bozego (por. KL 2 i 8)3.

Uswiecenie wiernych w ramach liturgii nie dokonuje si¢ jednak w sposob
automatyczny. Jesli poslugiwanie liturgiczne ma by¢ w pelni skuteczne, wierni
musza w uobecniane przezen misterium paschalne wchodzi¢ ,z nalezytym
usposobieniem duszy, mysli swoje uzgodni¢ ze stowami i tak wspolpracowaé
z laska niebieska, aby nie otrzymali jej na darmo” (por. KL 11). Naklada to na
duszpasterzy obowiazek nalezytej formacji liturgicznej (por. KL 14). Powinni oni
~czuwac, aby czynnosci liturgiczne odprawiano nie tylko waznie i godziwie, lecz
takze aby wierni uczestniczyli w nich §wiadomie, czynnie i owocnie” (por. KL 11).
Przede wszystkim nalezy zadbac o to, aby przyjmujac sakramenty $wiete ,latwo
mogli zrozumie¢ znaki sakramentalne” (por. KL 59). Dar §wigtosci bowiem

udzielany w sakramentach nie jest nigdy udzielany tylko ex opere operato, bez
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udzialu czynnika subiektywnego wiary, opus operantis. Senser.n i celem calego
wydarzenia sakramentalnego jest doprowadzenie do spotkania z Chrystl_lssm.
Poniewaz takie spotkanie musi objaé obie strony, zaangazowanie rel'lgljne
przyjmujacego, a wigc tego, kto wychodzi na spotkanie, nalezy do istoty
sakramentu, bedacego osobistym spotkaniem z zywym Bogiem. Jesli sak_ran-lent
nie jest przyjety z osobistym religiinym przejeciem, wowczas géwng.ca.jace
spotkanie z Chrystusem, w czym sakrament posredniczy, nie moze mlfzé miejsca.
W tym wypadku, przynajmniej jesli chodzi o przyjmujacego, symboliczny zn.ak
sakramentalny staje si¢ znakiem bezowocnym, bo sprzecznym z takim
wewnetrznym usposobieniem, o jakim obrzed sakramentalny mowi, L
Aby wierni obficiej i pelniej mogli czerpaé ze $wigtej liturgii zycie
nadprzyrodzone, II Sobor Watykaniski zainicjowal wielkie dzielo an'()“-ly'
obrzedéw sakramentalnych. W tym dziele chodzi o to, by sakramenty njaniej
wyrazaly §wigte tajemnice, ktorych sa znakiem, i aby lud chrzescijanski, o ile to
mozliwe, latwo mogl je zrozumieé i uczestniczy¢ w nich w sposéb pelny, czynny
ispoleczny” (por. KL 21). Duszpasterze winni dolozy¢ staraf, aby vyprowadzox,le':
zmiany zostaly w calej rozciaglosci spozytkowane dla dobra w1emych'. Jesli
podejma 6w trud, z cala pewnoscia przybliza Ludowi Bozemu dar éwigtoécn.'Tym
niemniej u§wiccenie w stopniu najbardziej podstawowym zaleze¢ bedzie od
prawidlowej formacji liturgicznej. Nie tylko obrzedy trzeba dostosowaé d’o
potrzeb i mentalnoici nowych pokolefi. Nalezy rowniez ,,dostosowyvyac”
cztowieka do liturgii poprzez odpowiednie wychowanie liturgiczne. W éyvxetle
nauki Vaticanum II gorliwa i cierpliwa praca na tym polu, uwzgledmajacg
roznice wieku, rodzaje zycia oraz stopnia kultury religijnej wiernych, stano'w1
Jjeden z glownych obowiazkow wiernego szafarza Bozych tajemnic”
(por. KL 19)°. _ .
Szczegblng donioslo§¢ w prowadzeniu laikatu do §wigtoici ma formacja
eucharystyczna. ,,W Najéwietszej bowiem Eucharystii - czytamy w sobor?vyym
dekrecie ,,Presbyterorum ordinis”- zawiera si¢ cale duchowe dobro Koscnolfl,
a mianowicie sam Chrystus, nasza Pascha i chleb zywy, ktory przez Cialq swoje
ozywione i ozywiajace Duchem Swigtym daje zycie ludziom, zapraszajac 1ch
i doprowadzajac w ten sposob do ofiarowania razem z Nim samych s1eb-1.e, swojej
pracy i wszystkich rzeczy stworzonych” (DK 5). Z tej tez racji Ofiara
Eucharystyczna powinna byé ofrodkiem calego zycia nadprzyrodzonegp
wiernych i sercem kazdej parafii®. Duszpasterze maja obowiazek zatrosz&:zyc’: sig
o dopomozenie wiernym w zrozumieniu wartosci Mszy Swigtej w dz1el'e'lch
uswigcenia. Musza takze systematycznie, cierpliwie i gorliwie uczy¢ uczestmctvga
w Najéwietszej Ofierze. Program wychowania eucharystycznego II Sobor
Watykanski formutuje nastgpujaco: ,,Kosciol (...) bardzo si¢ troszczy, o to, aby
chrzeécijanie podczas tego misterium wiary nie byli obecni jak obcy i mllczacy
widzowie, lecz aby przez obrzedy i modlitwy t¢ tajemnicg dobrze ro'zumlell.,
w éwietej czynnosci uczestniczyli §wiadomie, poboznie i czynnie, bylg
ksztaltowani przez slowo Boze, posilali si¢ przy Stole Ciala Pafiskiego i skladali
Bogu dzigki, a ofiarujac niepokalana hosti¢ nie tylko przez rece kaplana, lecz
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takze razem z nim, uczyli si¢ samych siebie skladac¢ w ofierze i za po§rednictwem
Chrystusa z kazdym dniem doskonalili si¢ w zjednoczeniu z Bogiem i wzajemnie
z sobg, aby w koncu Bog byt wszystkim we wszystkich” (KL 48). Z punktu
widzenia troski duszpasterskiej o §wigtos¢ laikatu w zarysowanej przez Sobér
pracy wychowawczej na szczegolna uwage zaslugujg dwie rzeczy: przyjecie
Eucharystycznego Daru w Komunii §wigtej oraz zlgczenie z Ofiarg Chrystusa
trudu swego codziennego zycia i wszystkich jego spraw’.

Prowadzenie wiernych do §wigtosci droga poboimosci eucharystycznej
zaklada najpierw ksztaltowanie §wiadomosci, ze przyjecie Komunii §wigtej jest
najpelniejszym zjednoczeniem z Chrystusem paschalnym. Przyjmujacy w Ofierze
EBucharystycznej Cialo Panskie wszczepiaja si¢ w Jego $mieré
i zmartwychwstanie (por. KK 11) oraz upodabniajg sic do Niego (por. DM 36).
Przez Komuni¢ swigta dokonuje si¢ w nich nie tylko wertykalne, ale
i horyzontalne zespolenie z Chrystusem, czyli spoleczne zjednoczenie z Nim
uczestniczacych w Eucharystii. Komunikujgcy bowiem wcielaja si¢ w Chrystusa,
ktéry zespala si¢ z wszystkimi przyjmujacymi Cialo Panskie. Eacza si¢ wigc
z Chrystusem obecnym w innych wspotuczestnikach Eucharystii, czyli tworza
wspdlnote eucharystyczna Ludu Bozego (por. DE 22, KK 7i 11, DM 6, KL 47.
Tg jednos¢ proklamuje znak positku. Komunia §wigta bowiem jest uczta (por.
KK 11). Uczta za$ zaklada jedno$¢ i milosé pomiedzy jej uczestnikami. To
Ch_rystus wydaje te uczte i zaprasza na nig ludzi, ktérzy w milosci jednocza sig
znim i mi¢dzy soba. Temu zjednoczeniu przez pozywanie Eucharystii towarzyszy
jednoczace dzialanie Ducha Swigtego, ktory jest zasada jednosci Kosciota (por.
KK 4 i 13, DE 2). W Ofierze mszalnej i w zwiazanej z nia Komunii $wigtej
dokonuje si¢ najglgbsze zjednoczenie wiernych z Chrystusem i migdzy soba
w rzeczywista wspolnote. To za§ warunkuje $wigtos¢ i dawanie chrzescijanskiego
swiadectwa w roznych zakresach zycia doczesnego®,

Ksztaltowanie doskonalosci chrzescijanskiej za posrednictwem duszpasters-
twa eucharystycznego wskazuje ponadto na potrzebg wychowywania wiernych
do rzeczywistego spelniania funkcji kapladskiej. II Sobér Watykanski prawde
o godnosci kaplafskiej Ludu Bozego wigze z pojeciem Mistycznego Ciala,
w ktorym ,,wszyscy wierni stdjg si¢ swigtym i krolewskim kaplanstwem, skladaja
Bogu duchowe ofiary przez Jezusa Chrystusa i glosza wspaniale dziela Tego,
ktory ich wezwal z ciemnosci do przedziwnego swojego $wiatla” (por. DK 2).
Uswigcenie wiernych w nader istotnej mierze zalezy od tego, czy uczestniczac
w Eucharystii skladaja na oltarzu samych siebie i wszystkie swoje dobre
dokonania zwigzane z caloksztaltem ich zycia w §wiecie (por. KK 34). Swietoéé
bowiem, ktora polega na milosci, jest nie do pomyslenia bez ofiary, a wigc bez
pelnienia funkcji kaplafskiej. Wzor takiego zwiazku kaplanskiej funkcji ze
$wigtoscia Zycia znajdujemy w Jezusie Chrystusic. Jego milo$é do Ojca
Niebieskiego wyrazana przez cale zycie osiagnela swoj szczyt, gdy oddal Mu si¢
calkowicie w Ofierze krzyzowej. Wierni swoja kaplaniska sluzbe spelniajg nie
?ylko w akcie kultu liturgicznego, ale i w poszczegélnych dziedzinach zycia
i pracy. Tym niemniej wszystkie ,ich uczynki, modlitwy i apostolskie
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przedsigwzigcia, zycie malzefiskie i rodzinne, codzienna praca, wypoczynek
ducha i ciala, jesli odbywaja si¢ w Duchu, a nawet utrapienia zywota, jesli
cierpliwie sa znoszone, staja si¢ ofiarami milymi Bogu przez Jezusa Chrystusa”
i dlatego powinny by¢ skladane ,z poboznoscia Ojcu w eucharystycznym
obrzedzie wraz z Ofiarg Ciala Panskiego” (por. KK 34)°.

Swigtosé nie polega na bezgrzesznosci, ale na przezwycigzaniu grzechow.
Stad nader istotne znaczenie w duszpasterskim prowadzeniu laikatu do
doskonalofci zycia chrzescijanskiego ma rOwniez sakrament pojednania.
Soborowy dekret ,Christus Dominus” w zwiazku z tym przypomina:
,Proboszczowie winni takze pamigtaé, jak ogromnie przyczynia si¢ do
wyrobienia zycia wewngtrznego sakrament pokuty; totez niech si¢ chetnie oddaja
sluchaniu spowiedzi wiernych, zapraszajac w tym celu, w razie potrzeby, rowniez
innych kaplanow” (DB 30). Zadan duszpasterskich w tym zakresie nie mozna
jednak ograniczy¢ wylacznie do stwarzania wiernym czgstych i tatwych okazji do
skorzystania z laski sakramentalnego pojednania. I w tym wypadku, podobnie
jak w odniesieniu do kazdej postugi sakramentalnej, potrzebna jest ponadto
solidna praca wychowujaca, majaca na uwadze zabezpieczenie pelnej owocnosci
spowiedzi. Duszpasterz musi zdawa¢ sobie sprawe z koniecznosci przygotowania
wiernych do sakramentu pokuty. Chodzi tutaj nie tylko o przysposobienie do
pierwszej spowiedzi, ale rowniez do dalszych, podejmowanych na przestrzeni
calego zycia. Szczegolnie istotna rol¢ w tym wzgledzie odgrywaja wprowadzone
w wyniku zainicjowanej przez II Sobor Watykanski reformy obrzgdu
sakramentu pojednania nabozenstwa pokutne. Sa one bardzo pozyteczne
zaréwno z punktu widzenia zabezpieczenia integralnosci spowiedzi i potrzeby
systematycznego ksztalcenia sumienia, jak rowniez dla osizgnigcia pelnego
nawrécenia i oczyszczenia serca. Odnowiony ryt sakramentalny podkresla walor
czestej spowiedzi, nawet w wypadku, gdy wierni nie maja grzechow ciezkich.
Przez przyjmowanie sakramentu pokuty nabieraja oni bowiem sil, co pozwala im
dojé¢ do pelnej wolnosci dzieci Bozych. Czesta spowiedz to nie tylko
psychologiczne éwiczenie, lecz nieustanna troska o doskonalenie laski chrzty,
abyémy noszac w naszym ciele umartwienie Jezusa Chrystusa, coraz bardziej
ukazywali w sobie zycie Jezusa” (por. OP 7). Nie ulega watpliwosci, ze
duszpasterz, ktory nauczy swych wiernych ceni¢ sobie lask¢ sakramentu
pojednania i dobrze spowiadaé si¢, uczyni bardzo wiele dla dziela ich

u$wiecenia 1°.

2. ROLA PRZEPOWIADANIA SLOWA BOZEGO
W FORMOWANIU SWIETOSCI LAIKATU

W soborowej Konstytucji Sacrosanctum Concilium czytamy: ,Liturgia nie
wyczerpuje calej dzialalnosci Kosciola, gdyz zanim ludzie moga zblizy¢ si¢ do
liturgii, musza by¢ wezwani do wiary i nawrocenia: ,, Jakze wzywa¢ beda tego,
w kogo nie uwierzyli? Albo jak uwierza temu, ktorego nie uslyszeli? A jak
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poslysza, skoro im nikt nie glosi? I jak beda glosi¢, jesliby nie byli postani 7” (Rz
10, 14 - 15). Dlatego Kosciol niewierzacym glosi oredzie zbawienia, aby wszyscy
ludzie poznali jedynego prawdziwego Boga i Jego wyslannika Jezusa Chrystusa
i aby nawrocili si¢ od swoich drog i czynili pokute. Wierzacym za§ powinien
Kosdciol stale glosi¢ wiarg i pokutg; ma nadto przygotowywaé ich do
sakramentow, uczy¢ wypelniania wszystkiego, co nakazal Chrystus, zachecaé do
wszelkich dziel mitosci, poboznosci i apostolstwa, aby one jasno swiadczyly, ze
jakkolwiek chrzescijanie nie sa z tego $wiata, s3 jednak $wiatloScia Swiata
i oddaja chwal¢ Bogu wobec ludzi” (KL 9). Przytoczony tekst przypomina, ze
duszpasterstwo wychowujace wiernych §wieckich do podjecia i wielkodusznej
realizacji wezwania do §wigtosci nie moze ograniczy¢ si¢ jedynie do posltugi
liturgicznej. Musi ono ponadto przyj$¢ im z pomoca na drodze przepowiadania
slowa Bozego.

Ministerium verbi stanowi integralny element dzialalno$ci pastoralnej
nakierowanej na doprowadzenie wyznawcow Chrystusa do peli zycia
chrzescijaniskiego przede wszystkim z tej racji, ze¢ Bozy plan zbawienia - jak
poucza Konstytucja dogmatyczna ,,Dei Verbum’- ,,urzeczywistnia si¢ przez czyny
i stowa wewngtrznie ze soba powiazane, tak ze czyny dokonane przez Boga
w historii zbawienia ilustruja i umacniajg nauke oraz sprawy stowami wyrazane;
stowa za§ obwieszczaja czyny i odslaniaja tajemnicg w nich zawarta” (por. KO 2).
Objawienie przez czyn nie tylko czasowo, ale i ontologicznie uprzedza objawienie
za ppérednictwem slowa. Bog najpierw dziala, a potem dopiero objasnia niejako
swoje dzialanie. Tym niemniej objawienie przez slowo laczy sic¢ w sposob
konieczny z Bozym dzialaniem. Gdyby go zabraklo, nawigzanie osobowego
kontaktu Boga z czlowiekiem przy zachowaniu naturalnego porzadku ludzkiej
egzystencji byloby niemozliwe'!. W konsekwencji duszpasterstwo liturgiczne
dqmaga si¢ i potrzebuje poslugi stowa. Szafarstwo sakramentéw pozbawione
ministerium verbi prowadziloby do reistycznego, a nawet wrecz magicznego
pojmowania znaku sakramentalnego. Jefli 6w znak ma byé odczytany
prawidlowo, a wigc jako wezwanie do nawijzania uswigcajacego kontaktu
z Bogiem, niezbgdne jest przepowiadanie stowa'2 Gloszenie stowa Bozego jest
konieczne nie tylko z tej racji, ze uswigcenie czlowieka zaklada rozpoznanie
nadprzyrodzonej rzeczywistoéci sakramentu, ale i z tej przyczyny, iz owocne jego
przyjecie wymaga stosownej dyspozycji (por. KL 9). Wynika to z zasadniczej
zaleznosci skutecznosci sakramentdw od wiary przyjmujacego. Sakramenty
dzialaja wprawdzie ex opere operato, moca Meki, Smierci i Zmartwychwstania
Chrystusa, ale dzieje si¢ to jedynie na gruncie wiary, w ramach wiary i przez wiare
(por. KL 59, KK 48). Wiara za$ nie rodzi si¢ z myslenia ani dociekan
ﬁlo'zoﬁcznych lub tez pod wplywem jakiego$ rozumowania, nawet najbardziej
logicznego. Nie powstaje ona rowniez z poznania empirycznego, czysto
doéwiadczalnego. Wiara ma swoje zrodlo i podstawg w przepowiadaniu.
Podkreslal to dobitnie juz §w. Pawel, piszac w lifcie do Rzymian, ze ,,wiara rodzi
si¢ z tego, co si¢ slyszy, tym za$ co si¢ styszy, jest stowo Chrystusa” (Rz 10, 17). II
Sobor Watykanski zaznacza, ze w tym éwietle slowo Boze moze i powinno
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by¢,wymagane z cala stusznoscia z ust kaplanéw”, a oni sami musza pamigtac, iz
sq ,dluznikami wszystkich, aby si¢ dzieli¢ z nimi prawdy Ewangelii, ktora si¢
ciesza w Panu” (por.DK 4)!3,

Przepowiadanie stowa Bozego liczy si¢ w dziele uswigcenia Ludu Bozego nie
tylko z tytulu zwiazku z postugiwaniem sakramentalnym. Ono samo bowiem
przyczynia si¢ ,,do wzbogacenia zycia Bozego w ludziach” (por. DK 2). Tak jest
dlatego, ze gloszona Ewangelia ma charakter nie tylko poznawczy, ale rowniez
soteriologiczny. Oprocz informacji, iz ,wolag Boza jest uswigcenie wasze”
(por. 1 Tes 4, 3), przepowiadane slowo Boze niesie ze soba moc-odradzajaca
czlowieka. Dzigki ministerium verbi uobecnia sig dzielo zbawcze Chrystusa, a On
sam staje przed ludzmi i ofiarowuje si¢ im jako Pan i Zbawiciel (por. KL 33)**.

Uswigcajaca moc slowa Bozego postuluje wyostrzenie poczucia
odpowiedzialnoéci za powierzone duszpasterzom zadanie przepowiadania
Ewangelii zarowno w postaci postugi kaznodziejskiej jak i katechetycznej. Kazdy
prezbiter winien wzia¢ sobie glgboko do serca stowa §w. Pawla: ,Biada mi,
gdybym nie glosit Ewangelii!” (1 Kor 9, 16) wraz z upomnieniem, jakie tenze
apostol pod koniec swego zycia skierowat do Tymoteusza: ,,Zaklinam ci¢ wobec
Boga i Chrystusa Jezusa, ktory bedzie sadzil zywych i umarlych, i na Jego
pojawienie si¢ i na Jego Krolestwo: glos nauke, nastawaj w porg, nie w porg,
w razie potrzeby wykaz blad, poucz, podnies na duchu, z cala cierpliwoscia,
ilekroé¢ nauczasz (..) czuwaj we wszystkim, zno§ trudy, wykonaj dzielo
ewangelisty, spelnij swe postugiwanie” (2 Tm 4, 1 i 5)**. Duszpasterska gorliwos¢
w prowadzeniu wiernych do $wigtosci poprzez posluge stowa nie tylko nie
dopuszcza do zaniedbania gloszenia Ewangelii w niedziele i $wigta nakazane
(por. KL 34, 52 i 106), ale ponadto sprawia, ze kaplan chetnie podejmuje trud
przygotowania kazania na dni powszednie, zwlaszcza w okresie Wielkiego Postu,
kiedy to - jak czytamy w soborowej Konstytugji o liturgii - wierni winni oddawac
sie ,gorliwiej stuchaniu stowa Bozego” (por.KL 109). Co wigcej, duszpasterz
szczerze zatroskany o udoskonalenie zycia wewngtrznego powierzonych sobie
wyznawcow Chrystusa, bedzie zabiegal o to, by niemal kazda okazj¢
zgromadzenia si¢ wiernych wykorzysta¢ na przyblizenie im prawdy Ewangelii.
W szczegdlny sposob dotyczy to tych momentow, w ktorych wspolnota
parafialna zbiera sig, aby oddac czes¢ Najswigtszej Maryi Pannie czy swigtym
Panskim (por. KL 103 i 104).

Poczucie sluzebnosci wobec objawionej prawdy Bozej, w nader istotny
sposob warunkujace realizacjg¢ powolania do swigtosci, poza gorliwoscia zaklada
u duszpasterza nad wyraz jasne zrozumienie, ze jego powinnoscia jest uczy¢ ,.nie
swojej madrosci, lecz stowa Bozego”(por. DK 4), bo tylko ono zbliza czlowieka
do Boga i wewnetrznie go ubogaca. Stad tez II Sobor Watykanski poleca, aby
cale nauczanie kofcielne, tak jak i sama religia chrzeicijanska, zywilo sig
i kierowalo Pismem Swictym” (por. KO 21). Duszpasterz nie moze wiernym
przedkladaé dowolnych tresci, szukajac jedynie dla nich biblijnego uzasadnienia.
Jego zadaniem jest obwieszczanie i wyjaSnianie dzialania Bozego w historii
zbawienia, czyli gloszenie tego, co zawiera Pismo Swigte (por. KL 35). Odnosi si¢
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to do kazdej formy koscielnego przepowiadania, najbardziej jednak ma
zastosowanie w kaznodziejstwie liturgicznym (por. KO 24)'S. Z tej tez racji
Vaticanum II nakazuje ,,przywroci¢ w nabozenstwach czytanie Pisma Swigtego
dluzsze, bardziej urozmaicone i lepiej dobrane” (por. KL 35), a takze ,szerzej
otworzy¢ skarbiec biblijny, tak aby w ustalonym przeciagu lat odczytaé wiernym
wazniejsze czefci Pisma Swigtego” (por. KL 51). Jak wiadomo, postulowana
reforma zostala przeprowadzona i obowiazuje w duszpasterstwie parafialnym od
1969 roku. Jej owocowanie w sluzbie urzeczywistnienia pelni zycia
chrzeicijafiskiego wiernych zalezy w powaznym stopniu od zrozumienia przez
duszpasterzy wagi komunikatywnej proklamacji czytan biblijnych oraz od
dowartosciowania kaznodziejstwa homilijnego. Homilia tworzy écisly zwiazek
zczytaniami, stanowiac jak gdyby ich przedluzenie i konieczne uzupelnienie (por.
KL 24). Jakkolwiek bowiem proklamowane natchnione stowo Boze prawdziwie
uobecnia Chrystusowe misterium, nie mozna jednak zapominad, ze ksi¢gi Pisma
Swigtego naleza do §wiata innej epoki i kultury, zawieraja wyrazenia i pojecia
dzisiaj niezrozumiale i wykazuja sposéb myslenia obcy wspolczesnemu
czlowiekowi. Wskutek tego same czytania biblijne - chociazby nawet najlepiej
zaprezentowane - nie wystarczaja, aby calkowicie zaktualizowa¢ slowo Boze
w §wiadomosci stuchaczy. Potrzebna jest ich odpowiednia interpretacja
i wyjasnienie. Taka wlasnie rola przypada homilii. Ma ona bowiem na celu
wydobycie z naturalnych, historyczno - kulturowych uwarunkowan zawsze
aktualnej i do wszystkich ludzi skierowanej prawdy objawionej i okazania jej
sluchaczom slowa Bozego!”.

Gorliwos¢ i zaangazowanie duszpasterza w gloszenie autentycznego stowa
Bozego, jakkolwiek w podstawowym znaczeniu warunkuje realizacje powolania
wiernych do $wigtosci, to jednak nie zabezpiecza jej w pelni. Owocnosé
kaplanskiego ministerium verbi zalezy bowiem nie tylko od uobecnienia nad-
przyrodzonej rzeczywistosci Dobrej Nowiny, lecz rowniez od percepcyjnych
uwarunkowan sluchaczy. Taki stan rzeczy wskazuje na potrzebe dopelnienia
postulowanej wyzej sluzebnosci prezbitera wobec zbawczego oredzia stuzeb-
nofciag wobec audytorium. Pierwszym wymaganiem w tym wzgledzie jest
przystosowanie slowa Bozego do sytuacji i potrzeb jego adresatow. ,By zas
przepowiadanie kaplanskie - stwierdza II Sobor Watykanski - w tak trudnych
czgsto okolicznosciach dzisiejszego §wiata, wlasciwiej poruszylo umysly shu-
chaczy, winno ono wyjasnia¢ slowo Boze nie w sposob tylko ogélny i abstrak-
cyjny, lecz dostosowac odwieczna prawdg Ewangelii do konkretnych warunkow
zycia”(DK 4; por. KDK 4, DM 20i 22). Potrzeba tego rodzaju adaptacji narzuca
si¢ zwlaszcza w odniesieniu do powolania do §wigtosci z uwagi na fakt, ze
doskonaloé¢ chrzescijanskiej egzystencji laikatu winna w calej rozciagtosci
uwzglednic ,konkretne warunki zycia”. Duszpasterzowi nie wolno zapomnie¢
o zywotnym zwiazku migdzy slowem przepowiadania a ludzkimi przezyciami
i przemysleniami, wynikajacymi z dzejacych si¢ wydarzef oraz z kontaktu
stuchaczy z innymi srodkami przekazu. Wspolczesna swoista ,,eksplozja komuni-
kacji” zobowiazuje go do zdobywania umiejgtnosci teologicznej i pastoralnej
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interpretacji tego, co ludzie czytaja, ogladaja i przezywaja. Jest to tym. bardziej
wazne, ze wskutek specyficznej dla ksigzy duchowosci duszpasterz. Jes't ?zlo-
wiekiem innego do$wiadczenia. Musi zatem uczyni¢ wszystko, aby zblizy¢ si¢ do
ludzi i spraw, ktore stanowig tres¢ ich Zycia, a konsekwentnie podstawowy
kontekst urzeczywistnienia powolania do §wigtosci'®. )

Niezmiernie wazna postacia sluzebnosci przepowiadania Ewangel_u
w odniesieniu do rozwoju zycia wewngtrznego sluchaczy jest ufor.m.owat}ne:
w nich wlaéciwej - gwarantujacej komunikacjg zbawcza z Bogiem - umiej¢tnosci
stuchania slowa Bozego'®. Chodzi tu - rzecz jasna - nie tylko o zwyl,de
przyjmowanie tresci przepowiadania do wiadomosci, ale o stuchanie, l§t9re
teologia nazywa egzystencjalnym. Shichacz slowa Bo?ego powinien
zaktualizowaé caly swoja osobowosé, cale swoje ,ja”. Powinien by¢ w peh'u
obecny, przytomny i gotowy, by przyja¢c wezwanie Boze, tak jak to sugeruja
stowa Pisma Swietego: ,Mow, Panie, bo sluga Twdj stucha”(l Sm 3,9').
Konsekwencja takiego stuchania jest zrozumienie przez sluchacza, iez w kazafn.\}
Bog zwraca si¢ bezposrednio do niego, by rozéwietlié{ gaprostowgc i oczyscié
jego konkretnz, niepowtarzalng i jedyna w swoim rodzaju Sth?,CjQ.
W u$wiadomieniu tego faktu duszpasterz powinien wiernym dopoma}gaf: na
wzor proroka Natana, ktory powiedzial Dawidowi:, Ty jestes tym czlowiekiem”
(por. 2 Sm 12, 7)?°, o .

Do zadan glosiciela stowa Bozego nalezy tez uprzytamnianie stuchaczom, z
skuteczne w sensie uswigcajacym stuchanie jest swoistym darem, lask'a Bozg,
ktora laczy sig écisle z kaplanskim postugiwaniem. T¢ laske trzeba év_vnado.mle
przyjaé, a potem - zawierzajac jej - zadbac o wcielenie zawartego w slowie Bozym
wezwania w codzienne zycie. Nie o wszystkim jednak decyduje Boza laska. Sporo
zalezy rowniez od czlowieka. Swiadczy o tym wymownie przypowies¢
ewangeliczna o siewcy. Wedlug interpretacji samego Chrystusa do owocnego
stuchania konieczna jest pewna glebia i wytrwalos¢ takze w niekorzystnxch
okolicznosciach oraz pewne oderwanie si¢ od trosk doczesnych i bogactw, ktore
latwo ,,zagluszaja stowo”(por. Mt 13, 1 - 23). Ponadto, podkrefla sig, ze skuteczne
w plaszczyznie nadprzyrodzonej sluchanie slowa Bozego za.Lklada vyytr.wale
éwiczenie si¢ w milczeniu i skupieniu oraz jakgs zaprawg, jakies wdrazgme czilo
medytacji ,zachowujacej” stowo Boze w sercu stuchacza (por..LK 2, 12 i 5 1)%4

Wszystkie wymienione elementy egzystencjalnego sluchania sklada}jq si¢ na
program swoistego przygotowania pastoralnego do Communf'o Ifet:bz 'Do.mmt,.
Jedli przepowiadanie Ewangelii ma prowadzi¢ wiernych do §wigtosci, musi byc
uzupelnione duszpasterska troskq o wlasciwg postawg wewnetrzng, czyli o serce
przysposobione do stuchania stowa Bozego??.
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3. WYCHOWYWANIE SWIECKICH DO SWIETOSCI
W ASPEKCIE DUSZPASTERSKIEGO KIEROWANIA

Pomoc §wiadczona wiernym przez kaplafistwo ministerialne obejmuje poza
szafarstwem sakramentow i przepowiadaniem stlowa Bozego rowniez posluge
kierowania. W tych ramach mozliwosci prowadzenia do §wigtosci s3 rownie
istotne i nad wyraz rozlegle. Obejmuja one bowiem to wszystko, dzigki czemu
duszpasterze, ,wykonujgc w zakresie swej wladzy urzad- Chrystusa Glowy
i Pasterza, gromadza w imieniu biskupa rodzing Boza, ozywiona braterska
jednoscia i doprowadzaja do Boga Ojca przez Chrystusa w Duchu Swigtym”
(por. DK 6).

Wsrod roznych w tym wzgledzie zadan na pierwszym miejscu nalezy
wymieni¢ ksztaltowanie we wspolnocie parafialnej wlasciwej Swiadomosci
i postawy modlitewnej. Poprzez modlitwe wierni pelnia zlecona im na chrzcie
$wictym misj¢ kaplafiska (por. KK 10) i apostolska, poniewaz modlac si¢
wykonuja ,prawdziwg funkcj¢ macierzyfiska wobec dusz, ktore trzeba
doprowadzi¢ do Chrystusa” (por. DK 6). Modlitwa jest - wedlug Vaticanum II
- jednym z najglebszych przejawow prawdziwie chrzescijanskiego stylu zycia
(por. DE 23). Tak jest dlatego, ze w akcie modlitwy odzwierciedla si¢ poziom
otwarcia si¢ czlowieka na udzielajacego si¢ mu Boga. W konsekwencji
w modlitwie trzeba upatrywaé nader istotne zrédlo duchowego rozwoju.
Soborowe magisterium, uwzgledniajac ten stan rzeczy, przypomina prezbiterom,
ze w prowadzeniu wiernych do chrzescijanskiej dojrzalosci nie wolno zaniedbaé
troski o uformowanie w nich ducha modlitwy (por. DK S). Ostatecznie bowiem
- jak to juz wyzej zaznaczono - uwi¢cajace dzialanie zarowno slowa Bozego jak
i sakramentow w bardzo istotnym zakresie zalezy od modlitewnego
usposobienia przyjmujgcych je. Zadanie wychowania do modlitwy nabiera
szczego6lnej donioslosci we wspolczesnym §wiecie, w ktorym zauwaza sig, jesli nie
pewien kryzys, to przynajmniej specyficzne trudnosci w tym wzgledzie??.
Czlowiek wspolczesny nie dostrzega §ladow Boga w swiecie. Oszalamiajaco
natomiast dziala na niego staly postgp nauki i techniki’*. Powaznym
zagrozeniem dla zycia modlitwy jest rowniez aktualna dehumanizacja
egzystencji ludzkiej, zjawisko halasu, pospiech, aktywizm oraz rozluznienie wigzi
rodzinnej?®. Jakkolwiek modlitwa nalezy do najwczesniejszych aktow
religiinych w zyciu kazdego chrzefcijanina, to jednak zrozumienie jej istoty,
a zwlaszcza umiejetnosé modlenia si¢ w wigkszosci wypadkow pozostawiaja
wiele do zyczenia. Duszpasterze musza zadbad, by wierni nie zatrzymywali si¢ na
poziomie pacierza. Modlitwa ustna, jesli ma rzeczywiscie wpltywac na rozwg;j
zycia wewngtrznego, winna ewoluowaé¢ w kierunku modlitwy myslne;j.
Medytacja i kontemplacja nie moga by¢ zastrzzzone tylko dla wybranych
chrzescijan?%. Aby uczyé wiernych autentycznego i poglgbionego Zycia
modlitewnego, trzeba wykorzystac wszystkie dostgpne mozliwosci, zwlaszcza zas
rekolekcje oraz misje parafialne, nabozenstwa rozaficowe i wielkopostne,
adoracje Najswigtszego Sakramentu, a takze przewidziane w ramach liturgii
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momenty ciszy?”. Nie bez znaczenia jest wla§ciwie przemyslana i konsekwentnie
realizowana inicjacja modlitewna mlodego pokolenia w ramach katechizacji?®.
Wiszystkie te poczynania w ostatecznym rezultacie winny umozliwi¢ ,,modlitwe
zycia”, tj. umiejetnos¢ obcowania z Bogiem przez zwyczajny kontakt z ludzmi
i $wiatem stworzonym. Nie trudno dostrzec, w jak istotnym zwigzku pozostaje ta
Lhieustanna modlitwa” z realizacja powolania ludzi swieckich do $wigtosci®®.
Duszpasterskie kierowanie zmierzajace do doprowadzenia wiernych do
dojrzatosci chrzescijafiskiej obok wychowania do modlitwy winno tez uwzgled-
ni¢ formacj¢ ascetyczna. W znaczeniu popularnym przez ascezg rozumie si¢
wyrzeczenie, zaparcie si¢ siebie, wstrzemiezliwosé i rozne praktykiumartwien czy
pokuty. W sensie teologicznym asceza oznacza stale i planowe ¢wiczenie si¢
w urzeczywistnianiu doskonalosci ludzkiej, z uwzglednieniem nie tylko wlasnych
mozliwosci, ale takze pomocy Bozej3°. Potrzebe praktykowania ascezy w urze-
czywistnianiu §wigtosci zrozumie bez trudu kazdy, kto wezmie sobie do serca
nauke Pisma Swietego. Przeciez Chrystus w sposob nie budzacy watpliwosci
stawia jako warunek nasladowanie Go, wyrzeczenie i dZwiganie krzyza (por. Mt
16,24 -27, Mk 8,34 -38; Lk 9, 23 - 26). Podkresla tez, ze kazdy kto chce przyniesé
owoc w Krolestwie Bozym, musi obumrzeé, analogicznie do ziarna wsianego
w ziemi¢ (por. J 12, 24). II Sobor Watykanski koniecznos¢ ascezy w zZyciu
chrzescijaniskim ttumaczy wewnetrznym rozdarciem czlowieka spowodowanym
przez grzech. W Konstytucji Gaudium et spes czytamy : ,,Czlowiek, stworzony
przez Boga w stanie sprawiedliwosci, za poduszczeniem Zlego juz na poczatku
historii naduzyl swej wolnosci, przeciwstawiajac si¢ Bogu i pragnac osiagnaé cel
swéj poza Nim. (..) To, co wiemy dzigki Bozemu objawieniu, zgodne jest
z do§wiadczeniem. Czlowiek bowiem wgladajac w swoje serce, dostrzega, ze jest
sklonny takze do zlego i pograzony w wielorakim zlu, ktore nie moze pochodzi¢
od dobrego Stworcy. Wzbraniajac si¢ czesto uznac Boga za swoj poczatek, burzy
nalezyty stosunek do swego celu ostatecznego, a takze cale swoje
uporzadkowane nastawienie czy to w stosunku do siebie samego, czy do innych
ludzi i wszystkich rzeczy stworzonych. Dlatego czlowiek jest wewngtrznie
podzielony. Z tego tez powodu cale zycie ludzi, czy to jednostkowe, czy zbiorowe,
przedstawia si¢ jako walka, i to walka dramatyczna migdzy dobrem i zlem,
miedzy $wiatlem i ciemnoscia” (KDK 13). Zadaniem duszpasterzy jest tltumaczy¢,
jakie ma byé miejsce Krzyza w zyciu chrzescijafiskim i na czym ma polegac
$wiadome jego szukanie. Nalezy nade wszystko zabiega¢ o to, by wierni nie
rozumieli ascezy w sensie manichejskim czy radykalnie pesymistycznym, bo
przekreslaloby to w calej rozciaglosci uswigcenie rzeczywistosci stworzonej, co
jest - jak wiadomo - specyficznym rysem $wigtosci laikatu3!. Z drugiej strony
jednak trzeba im dopomoc, by docenili role Krzyza w zyciu zawodowym
i malzeniskim, a takze by nie lekcewazyli tradycyjnych praktyk ascetycznych,
ktore na przestrzeni dziejow Kosciola tylu wyznawcom Chrystusa ulatwily
osiagniecie chrzescijanskiej doskonalo$ci. Vaticanum II szczegélny nacisk
kladzie na rozwijanie ducha i cnoty pokuty, co powinno mie¢ miejsce zwlaszcza
w okresie wielkopostnym. Wedlug zalecen Konstytucji Sacrosanctum Concilium
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pokuta wielkopostna winna byé nie tylko wewnetrzna i indywidualna, ale
réwniez zewngetrzna i zbiorowa (por. KL 110). Wydaje si¢, ze nie bez racji zwraca
si¢ uwage na podstawowe znaczenie w realizacji powolania do §wigtosci ludzi
swieckich praktyki postu i wstrzemigzliwosci®2. Post stanowi istotny czynnik
wewngtrznego wyzwolenia i ogolocenia si¢ z samego siebie, bez czego nie mozna
uzyskaé wlasciwego stopnia skoncentrowania si¢ na Bogu. Jest on rowniez
elementarng postacia powsciggliwosci, ktora pozwala uja¢ w karby ludzkie
pragnienia, tak czgsto nieuporzadkowane, oraz przeciwstawié si¢ skutecznie
balwochwalstwu, jakie grozi kazdemu, kto zanadto dba o swoje przyjemnoéci,
nawet najbardziej godziwe. Duze znaczenie ascetyczne ma praktykowanie
wstrzemigzliwosci seksualnej. Jest to w calej rozciaglosci zrozumiale, gdy uzna
sig, ze kazdy ze wspolmalzonkow powinien dazy¢ do osiagniccia wlasnej pelni
przez podejmowanie staran umozliwiajacych uzyskanie tej pelni przez
wspolpartnera. Pragnienie i potrzeba przyjemnosci musza byé trzymane na
wodzy i w pewnych momentach hamowane, poniewaz trzeba si¢ liczy¢
z pragnieniami i potrzebami drugiej osoby. Ten, kto w malzefstwie nie potrafi
zdoby¢ si¢ na okresowa wstrzemigzliwo$é, bedzie nieustannie szukal radoéci
W sposob egoistyczny, najpierw niezaleznie od drugiej osoby, a potem nawet jej
kosztem.

Wychowywanie wiernych do &wigtosci realizowane w ramach postugi
kierowania Ludem Bozym wymaga jeszcze uwzglednienia formacji apostolskiej.
Apostolat jest zadaniem wszystkich wyznawcow Chrystusa, a nie przywilejem
niektorych tylko jednostek. Obowigzek ten wyrasta i czerpie swoje uzasadnienie
z faktu przyjecia sakramentow chrztu i bierzmowynia. W Konstytucji Iumen
gentium II Soboru Watykarnskiego czytamy: , Wierni, przez chrzest wcieleni do
Koiciola, dzigki otrzymanemu znamieniu przeznaczeni s3 do uczestnictwa
w kulcie religii chrzescijanskiej, i odrodzeni jako synowie Bozy, zobowiazani s
wyznawaé przed ludzmi wiarg, ktorg otrzymali od Boga za posrednictwem
Kofciola. Przez sakrament bierzmowania jeszcze icislej wigza si¢ z Koéciolem,
otrzymujg szczegdlng moc Ducha Swigtego, i w ten sposob jeszcze mocniej
zobowigzani s3 jako prawdziwi §wiadkowie Chrystusa, do szerzenia wiary
slowem i uczynkiem oraz do bronienia jej” (KL 11). To samo wyraza krocej
Dekret Apostolicam actuositatem, ktory stwierdza, ze wierni wszczepieni przez
chrzest w Cialo Mistyczne Chrystusa, ,utwierdzeni moca Ducha Swigtego przez
bierzmowanie, s przeznaczeni przez samego Chrystusa do apostolstwa”
(por. DA 3). Nie mozna zatem wyobrazi¢ sobie chrzeécijanina, ktory zmierza do
Swigtosci, by w jakikolwiek sposob mogl zlekcewazyé swoje apostolskie
powolanie33,

II Sobor Watykaniski istotg apostolatu swieckich widzi w pracy
ukierunkowanej z jednej strony na szerzenie Ewangelii i uswiecenie bliznich,
z drugiej za§ - na przepajanie duchem ewangelicznym oraz doskonalenie
porzadku spraw doczesnych (por. DA 2). Glownym terenem apostolskiej
dzialalnosci laikatu jest malzefistwo i rodzina. Chrzescijafscy malzonkowie
wypelniaja swoje apostolskie zadania, gdy ,,s3 wzajemnie dla siebie, dla swoich
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dzieci i innych domownikéw wspolpracownikami laski i éwia.xdkami w.iary”
(por. DA 11). Szczegdlna donioslod¢ ma spoczywajacy na.x.nf:h- obfw'n.ngk
ukazywania i potwierdzania wlasnym zyciem nierozerwalnoéc-l.l swn?toscn zycia
malzenskiego, podkreslania prawa do wychowania chrzescijanskiego c'lz1ec1,
a takze bronienia godnosci i naleznej autonomii rodziny (por. DA 11). Nle. bez
znaczenia rOwniez jest to, by rodziny chrzescijanskie przez wzajemng mﬂo§c
swoich czlonkow i przez modlitwg wspélnie zanoszona do Boga c?kazaly sig
domowym sanktuarium Kofciola, by wigczaly si¢ w kult ﬁtfxrglczny oraz
$wiadczyly czynne milosierdzie i poparcie na rzecz sprawiedliwoécfl (por. DA 11).

Bardzo waznym terenem apostolatu laikatu jest takze Srodowisko spolegzne:
srodowisko pracy czy zawodu, studiéw czy miejsce zamieszkania, r_ozry\.wkl czy
spotkan towarzyskich (por. DA 13). To poslannictwo - wedlug l}auh .Vatlcan'un{
II - §wieccy wypelniajg ,,przede wszystkim przez zgodno§¢ zycia z wiarg, dpgkl
czemu staja si¢ $wiatloScia Swiata; przez swoja rzetelnos¢ w kazdym zajgeiu,
dzigki ktorej pociagaja wszystkich do umilowania prawdj'r i flobra, a wreszcie c'lo
Chrystusa i Kosciola; przez milos¢ braterska, dzigki ktorej blgrgc gdznal W Zyciu,
pracach, cierpieniach i daznosciach swych braci, pOWOll. i niepostrzezenie
przygotowuja serca wszystkich na dzialanie laski zbawczej; przez owa pelna
$wiadomo§¢ swojej roli w budowaniu spoleczefistwa, dz1g1.u ktorej
z chrzescijaniska wielkodusznoscia staraja si¢ wypelni¢ swoje czynnoéci domowe,
spoleczne i zawodowe” (por. DA 13), .

Olbrzymie pole dzialalnosci apostolskiej laikatu stanowi rowniez arena
zycia publicznego i migdzynarodowego. Precyzujac wchodzgce tutz'u. W gre
zadania, Dekret ,,Apostolicam actuositatem” poucza: ,,Kocpa]ac swWoj n’aro.d
i pelniac rzetelnie powinnoéci obywatelskie, winni katolicy poczuwal sig
do obowiazku popierania prawdziwego dobra wsp()lneg_o; niech swoja
opinia wywieraja nacisk w tym kierunku, by wiladza éwiecka byla spra-
wiedliwie wykonywana a prawa odpowiadaly wymogom prawa moralnego
i wspolnego dobra. Katolicy biegli w sprawach publicznyc'h, a przy tym
utwierdzeni w wierze oraz nauce chrzescijafiskiej, niech _nie uctgylaja si¢
od pelnienia funkcji publicznych, poniewaz sprawujac je godmgt mogy
przyczynié si¢ do wspolnego dobra i zarazem torowaé 'drng F:wgngelu. .Nlecl3
katolicy staraja si¢ usilnie wspolpracowaé ze wszystk'x_ml lud'zm.x dobrej woli
w popieraniu wszystkiego, co prawdziwe, co sprawiedlm.re, co Swiete, co .goqne
milosci (por. Flp 4, 8). Niech prowadza z nimi dialog, u.pmdzajq l(ih
roztropnoscia i taktem i niech prowadza badania nad spo§9bam1 'd(?skonalex?la
ustroju spolecznego i panstwowego w duchu Ewangelii. Sp_osrod 'znakow
naszych czasow zasluguje na szczegolng uwage wzmagajace sig stalc:,
i nieodwracalnie poczucie solidarnosci wszystkich narodow; za.damem za$
apostolstwa $wieckich jest troskliwe popieranie go i Qrze-kszt'al'came W szczere
i prawdziwe poczucie braterstwa. Nadto swieccy winni mie¢ na Okl.l teren
mi¢dzynarodowy i zagadnienia, ktore si¢ tam wylaniaja oraz rozwigzania
teoretyczne, badz praktyczne, zwlaszcza w stosunku do narodow bedacych na
drodze rozwoju” (DA 14).
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Nalezy wreszcie zwroci¢ uwagg i na to, ze §wieccy, jako uczestnicy funkgji
Chrystusa - Kaplana, Proroka i Krola, majg czynny udzial w zyciu i dzialalnoéci
wspolnoty koscielnej. Soborowe magisterium postuluje, by znalazlo to wyraz na
wszystkich szczeblach aktywnosci Kofciola: parafialnym, diecezjalnym
i ogolnokoscielnym. Oto odnosny tekst, zaczerpnigty z Dekretu o apostolstwie
laikatu: ,,Niech §wieccy przyzwyczajaj sig dzialaé w parafii w scislej jednoéci ze
swoimi kaplanami, przedstawia¢ wspolnocie Kosciola problemy wlasne i §wiata
oraz sprawy dotyczace zbawienia celem wspolnego ich oméwienia i rozwigzania;
wspOlpracowa¢ w miarg sil we wszystkich poczynaniach apostolskich
imisyjnych swojej koscielnej rodziny. Niech beda zawsze uwrazliwieni na sprawy
diecezji, ktorej parafia jest jakby komorks, gotowi zawsze na wezwanie swego
pasterza zaangazowaé wlasne sily w przedsigwziecia diecezjalne. Co wigcej, by
zados¢uczyni¢ potrzebom miast i okregéw wiejskich, niech nie zaciesniaja swej
wspOlpracy do granic parafii czy diecezji, ale niech usiluja rozszerzyé ja na tereny
mi¢dzyparafialne, migdzydiecezjalne, narodowe i migdzynarodowe, tym
bardziej, ze nasilajacy si¢ ustawicznie ruch ludnosciowy, wzrastajaca
wspolzaleznos¢ ludzi i fatwosé komunikacji nie pozwalaja juz, aby jakakolwiek
cz¢s¢ spolecznosci pozostawala w izolacji. W ten sposob niech troszcza sie
o potrzeby ludu Bozego rozsianego po calym $wiecie; przede wszystkim niech za
wlasng sprawe uwazaja dziela misyjne, stuzac im pomoca materialng lub nawet
wlasng osobg. Jest to bowiem obowiazkiem i zaszczytem dla chrzeicijanina
oddawa¢ Bogu czgs¢ dobr, ktore od Niego otrzymuja” (DA 10).

Zarysowana powyzej tre§¢ powolania apostolskiego laikatu z jednej strony
ukazuje jasno jego integralny zwiazek z Bozym wezwaniem do $wigtosci,
z drugiej za§ - wytycza nader konkretng drogg formacji wiernych w ramach
duszpasterstwa parafialnego®®. II Sobor Watykanski wyraznie uczy, ze
obowiazkiem duszpasterzy ,jest popiera¢ apostolstwo $wieckich, ustala¢ zasady
i udziela¢ mu pomocy duchowych, kierowaé jego dziatalnosé ku wspélnemu
dobru Kosciola, czuwa¢ nad zachowaniem czystoici nauki i porzadku” (por.
DA 24). W doktrynie Vaticanum II kaplani znajdg nader wszechstronne i cenne
informacie odnoszace si¢ do prowadzenia wiernych ku dojrzalosci
chrzescijafiskiej poprzez podejmowanie zadan apostolskich (por. DA 28 - 32;
DK 6). Na uwage zasluguja zwlaszcza nastepujace dyrektywy precyzujace
zadania duszpasterzy wobec laikatu: a) trzeba uznawaé i popieraé godnoéé
swieckich oraz whasciwy im udziat w poslannictwie Kosciola; b) szczegolnego
poszanowania wymaga wolnos¢ przystugujaca wszystkim; c) nalezy chetnie
wysluchiwa¢ wiernych, rozpatrujac po bratersku ich pragnienia i uznajac ich
doswiadczenia oraz kompetencj¢ w roznych dziedzinach ludzkiego dzialania; d)
w duchu wiary trzeba odkrywaé, uznawaé i popiera¢ roéznme charyzmaty
$wieckich; e) zachodzi tez potrzeba powierzenia wiernym konkretnych zadan
w sluzbie Kosciola oraz zachgcania ich, by przystepowali do tej pracy takze
z wlasnej inicjatywy (por. DK 9).

Na koniec nalezy jeszcze zaakcentowaé wage wychowania parafian do
Swigtosci na drodze wlaczania ich w dzialalno$é charytatywna. Je§li milosé
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stanowi istote chrzescijaniskiej §wigtosci, to uczestnictwo w dziel.ach .x.nilosierdz§a .
i wzajemnej pomocy ukazuje sig jako conditio sine qua non realizacji powolan.la
do doskonaloéci. Stad tez II Sobor Watykanski stwierdza co nastgpuje:
,Dzialalnoéé charytatywna moze i powinna dzi§ ogarnia¢ swym zasiegiem
wszystkich bez wyjatku ludzi i wszystkie potrzeby. Gdziekolwiek znajduja si¢
ludzie, ktorym brak pokarmu i napoju, ubrania, mieszkania, lekarst'w, pracy,
o$wiaty, $rodkow do prowadzenia zycia godnego czlowieka,_ ludzie ng!(ax'lf
chorobami i przeciwnosciami, cierpiacy wygnanie i wigzieme,. tam m1’losc
chrzescijafiska winna ich szuka¢ i znajdowag, troskliwie pocieszac i w§p1e}'ac.(.:.)
Niech wigc §wieccy wielce sobie cenig i w miarg sil wspieraja dziela' mﬂos1erdzga
oraz przedsigwzigcia pomocy spolecznej czy to prywatne, czy pubhc.me, a takze
miedzynarodowe, ktore niosa skuteczna pomoc jednostkom i 'm_lrod(')m',
znajdujacym si¢ w potrzebie, wspolpracujac na tym polu ze ws?ystklm1’ludzm1
dobrej woli” (DA 8). Z tej tez racji duszpasterze powinni zadba¢, ,aby
chrzescijanie nie zyli tylko dla siebie, lecz aby wedlug wymagan nowego prawa
miloéci, kazdy tak jak otrzymal laske, stuzyl nig drugiemu” (por. DK 6).

ZAKONCZENIE

Znaczenie II Soboru Watykafskiego nie zamyka si¢ w plaszc?y'inie
doktrynalno - kanonicznej. Zapoczatkowal on bowiem proces _odnowy’K.os’cwla.
Ta odnowa byla potrzeba chwili. Wiadomo przeciez, ze sytuacja chrzescijanstwa
od dluzszego czasu byla daleka od zadowalajace;, zwlaszcz?. ze wzgledu na
stanowczo za slaby wplyw Ewangelii na formowanie zycia ludzi wxe.rzacych. 1_)1a
wielu religia stala si¢ jedynie formalnoscig lub skostnialym zwyczajem, zamiast
byé fermentem wewnetrznej przemiany i nieustannego postgp-u. m'or.alne'gc’)’.
Chrzescijafistwo w niektorych krajach stawalo si¢ coraz bard?xej NSwieckie”,
a §wiat, pozostawiony wlasnemu losowi, staral si¢ wytworzy¢ spble wl’a’sna tjormg
religii, wierzac w samo - wyzwolenie i samo - zbawienie i oddajac czes¢ »dzielom
wlasnych rak”. W takim éwiecie nie bylo miejsca na zycie duchowe. Pod_sta.wows
zagadnienia ludzkiej egzystencji znalazly si¢ poza zakrese¥n etycznej decyz'Jx
i odpowiedzialnoéci, uzalezniajac los ludzki od wypadkowej deterministycznie
dzialajacych sil ekonomii i polityki®S. . '

Inicjujac odnowe Kosciola, Vaticannum II ze zrozumxalycl} wzgrlgdow
staralo si¢ odwolaé do tych zrodel i principiow, ktore kpnst.ytl.lun kosc1elga
wspolnote nie tylko historycznie, ale aktualnie, egzystenc_]alm.e i eschatycznie.
W tych wyrunkach za$ nie mozna bylo nie dostrzecjako z.agadqxema dl'a odn’ov.v’y
fundamentalnego powolania calego Ludu Bozego do éwggt.oém. Jed)"me Kosc1’o!
przyjmujacy dar $wigtosci moze si¢ odnowi¢ wewngtrznie i dopomoc ludzkpsm
odnalezé samga siebie. Stad tez dzialalnos¢ duszpaster§ka, “_larunk'ugca
w podstawowy sposob duchowa plodnos¢ Kosciola, r.nusi jak najbardziej na
serio potraktowaé troskg o podjecie przez ogol wierzacych w Chrystusa
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wezwanie do pelni Zycia chrzescijanskiego i jego wielkoduszna realizacje. Gdyby
takiego ukierunkowania duszpasterstwa parafialnego zabraklo, odnowa
posoborowa bylaby problematyczna. W tej sytuacji nie trudno zauwazyé
wartos¢ przedstawionych w tym artykule rozwazan. Wynika z nich za$, ze
powolanie do swigtosci nie wymaga od duszpasterzy jakich§ nadzwyczajnych
przedsigwziec. Jego urzeczywistnieniu bowiem ze swej natury stuzy zwyczajny
tok pracy duszpasterskiej. Chodzi jedynie o to, by w calej rozciaglosci
duchowiefistwo parafialne wykorzystalo swoja postuge przepowiadania slowa
Bozego, sprawowania liturgii i prowadzenia wiernych. Te funkcje bowiem
w podstawowym sensic nastawione s3 na doprowadzenie wszystkich
wyznawcow Chrystusa do tej pelni zycia duchowego, do ktorej przez wlaczenie
w zywy organizm Kosciola zostali wezwani i przysposobieni.
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WYKAZ SKROTOW STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE

NR 1 (1992)
DA Dekret Apostolicam actuositatem o apostolstwie §wieckich
DB Dekret Christus Dominus o pasterskich zadaniach biskupéw *
DE Dekret Unitatis redintegratis o ekumenizmie { ks. Ryszard Ryngwelski
DK Dekret Presbyterorum ordinis o postudze i zyciu kaptanéw
DM Dekret Ad gentes divinitus o dzialalnosci misyjnej Koéciola
KDK Konstytucja pastoralna Gaudium et spes o Kosciele w $wiecie wspolczesnym
KX Konstytucja dogmatyczna Iumen gentium o Kosciele MELODZIEZOWE RUCHY KONTESTACYJNE
KL Konstytucja Sacrosanctum Concilium o liturgii Swiete) W OKRESIE POWOJENNYM
KO Konstytucja dogmatyczna Dei verbum O Objawicniu Bozym 4 ' .

Zycie wigkszosci dzieci i mlodziezy uplywa w zasadzie w trzech kregach
spolecznych: w domu rodzinnym, w szkole i grupach rowiesniczych. Nalezy
jednak z caly stanowczoscia podkreslié, ze pierwszoplanowa rol¢ w wychowaniu
dziecka, w ksztaltowaniu jego postaw spolecznych, moralnych i wprowadzaniu
go w role spoleczne odgrywa srodowisko rodzinne. Niewydolno§¢ wychowawcza
rodziny ma niewatpliwie decydujacy wplyw na ksztaltowanie si¢ wszelkich form
niedostosowania spolecznego!.

Rodziny dzieci i mlodziezy nieprzystosowanej spolecznie, poSwigcaja
niewiele czasu swoim pociechom, malo o nich wiedza, nie wykazuja
zainteresowania ich zadaniami, problemami i funkcjonowaniem spolecznym.
Najczesciej stosujq liberalny styl wychowania, polegajacy na braku jakiejkolwiek
ingerencji w dzialania dziecka. Nie okazujg ciepla emocjonalnego, natomiast
ujawniajg obojetnos¢ emocjonalng i nadmierng tolerancje. Odznaczaja si¢ one
rowniez niepelna struktura, wystepowaniem napigé, konfliktow z objawami
patologii spolecznej, brakiem wzajemnej akceptacji wspoimatzonkow?.

W okresie idealizmu i ksztaltowania si¢ wlasnej osobowosci mlodziezy, brak
ciepla rodzinnego, atmosfery zrozumienia i oparcia w gronie najblizszych osob,
polaczony z niejasna wizja przyszloSci, bezradnoscia wobec zla tkwigcego
w systemach spoleczno - politycznych, a takze brak zrozumienia dla
podstawowych wartosci i wzorcow, moze zrodzi¢ w mlodym czlowieku postawe
buntu, pesymizmu i egzystencjalnego znuzenia®. Objawia si¢ to w postawach
permisywnych, lamaniu barier moralnych, cynizmie, nieposzanowaniu
autorytetow, agresji i nonkonformizmie. Mlodzi ludzie swoim wygladem,
zachowaniem i stylem zycia chca zwroci¢ na siebie uwage i zakomunikowaé
starszemu pokoleniu, ze w dotychczasowych strukturach cywilizacyjnych istnieje
wiele zla, krzywdy i niesprawiedliwosci. Ta szczegOlna forma protestu znajduje
swoje odbicie w réznorodnych ruchach kontestacyjnych, ktore w wiekszosci
zrodzily si¢ w Stanach Zjednoczonych i Europie Zachodniej. I cho¢ z niewielkim
opoznieniem dotarly - niestety - rowniez do Polski.

W latach pigcdziesiatych i szesédziesiatych obecnego stulecia powstalo wiele
grup mlodziezy niedostosowanej: pacyfisci, chuligani, beatnicy, mlodziez
asfaltowej jezdni, rewolucjonisci®. Hipisi, narkomani i punki pojawili si¢ pod
roznymi nazwami np.: wielbiciele slofica (Japonia), ogolone glowy (Anglia), pot
mocni (Niemcy), potwory Jezusowe (USA) itp. Najbardziej popularnym z tych
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grup okazal si¢ ruch hipisowski. (Stowo ,hipis” pochodzi od czas. ,.to be hip” - zy¢
na biezaco, iS¢ z pradem)’.

HIPIST

Hipisi wywodzg si¢ z ruchu beatnikow, ktorzy pojawili si¢ w San Francisco
(USA) pod koniec lat pigcdziesiatych, osiedlili sic w North Beach. Grupa
miodych ludzi zerwala z dotychczasowym zyciem i cywilizacja normalnego
" spoleczenstwa amerykanskiego. Porzucili wygodne warunki Zzycia, porzucili
obyczaje i prawo spoleczne, zamieszkali w szalasach zbudowanych z bambusa
i odpadkow cywilizagji: butelek, puszek, starych blach. Rzadko si¢ myli, uzywali
antyperfum, nosili podarte ubrania, dlugie suknie lub dzinsy, zapuscili dlugie
brody, przestali si¢ goli¢, chodzili boso. Palili marihuang, haszysz, prowadzili
swobodne zycie seksualne. Okoliczni mieszkancy uwazali ich za wykolejencow
i margines spoleczny. W USA liczb¢ hipiséw okreslano na ponad milion.

Odrzucili wigkszo§¢ norm spolecznych, zanegowali zasady moralne
i wartoéci przyjmowane przez ogol ludzi. Wyznawali nieograniczong wolnos¢
osobistg, porzucili nauke i prace utrzymujac si¢ najczesciej z dobroczynnosci
innych lub zaje¢ dorywczych. Hipisi zerwali z cywilizacja, porzucili pogatych
rodzicow, glosili powr6t do ubdstwa i zycia w komunie, w prymitywnych
warunkach, znie§li wlasno$¢ prywatna, prowadzili handel wymienny. Ruch
hipisowski byl protestem mlodziezy przeciw luksusowemu zyciu bogaczy
amerykanskich. Na og6t hipisi byli przyjaznie ustosunkowani do wszystkich. Ich
symbolami byly kwiaty, czulo$¢, milosé, radoié, rownosé, pokojS.

Gléwnym ideologiem i organizatorem ruchu hipisoéw byl T. Leary - profesor
psychologii klinicznej w kalifornijskim uniwersytecie. Przeprowadzal on badania
nad dzialaniem grzybow meksykanskich majacych wlasciwosci halucynogenne
oraz nad psychodelikami z grupy LDS. Po raz pierwszy wystapil w Golden Gate
Park w San Francisco 14.01.1967r. przed grupz mlodziezy hipisowskiej
i natychmiast zostal obwolany ich ,,mesjaszem”. Zaczal propagowa¢ nowe idee.
Glosil hasta: ,odpadnij” (0d starej cywilizacji), ,,wlacz si¢ i dostroj” (do nowej),
~wszyscy ludzie stanowig jedno$¢”, ,wszyscy sq rOwni”, ,uprawiaj seks zamiast
wojowaé”. Nawolywal do porzucenia szkoly, uniwersytetow, pracy i wlaczenia
sic do nowego ruchu rewolucyjnego. Drugim wspoltworca byl G. Wright
z Uniwersytetu w Yale, ktory uwazal, ze wing za osamotnienie wspolczesnego
czlowieka, zagubienic w §wiecie, poczucie zagrozenia, zaklamania,
rozczarowania i rozpaczy ponosi wspoélczesne spoleczenstwo, ekonomia
i polityka’.

Poczatkowo ruch hipisowski byl apolityczny, potem - po zamachach na
Johna i Roberta Kennedych i pod wplywem wojny w Wietnamie - upolitycznit
si¢. Niektore grupy zaczely si¢ degenerowac pijac alkohol i zazywajac narkotyki.
W komunach zacz¢ly si¢ szerzy¢ choroby weneryczne, drog oddechowych,
przewodu pokarmowego, biegunki wirusowe, zapalenie watroby, awitaminoza,
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choroby psychiczne, jako efekt naduzywania narkotykow. Bunt hipisow byl
buntem przeciw spoleczenstwu zmaterializowanemu, konsumpcyjnemu, przeciw
ich obecnosci w takim swiecie. Oni chcieli tworzy¢ wartosci duchowe,
humanistyczne, pragneli wolnosci, szukali prawdy i milosci, cheieli kochaé i by
kochanymi, nie chcieli walczyé, prowadzi¢ wojen, nie chcieli systemow
zniewalajacych godnoéé czlowieka®,

W Polsce hipisi pojawili sig w 1966r. propagujac idee hipizmu
amerykanskiego. Ruch ten zmobilizowal si¢ po wystapieniu w Warszawie J.
Pyrza - ,proroka”. Powstaly pierwsze komuny hipisow w Ozarowie, Podkowie
Lesnej, w Radomiu, Kielcach, Krakowie, w Bieszczadach, we Wroclawiu
i w innych miejscowosciach. Niektorzy zaczgli bra¢ narkotyki, wdychaé tri, pic
alkohol. Wirod mlodziezy w wieku 15 - 19 lat, 70% stanowili chlopcy, a ok. 30%
- dziewczgta. Pod koniec 1972 roku bylo ich w Polsce ok. 50 tys. Najczesciej
wywodzili si¢ z rodzin inteligenckich i robotniczych, rozbitych, skléconych,
z rodzin alkoholikow?.

Naczelng ich zasada bylo nie uczy¢ si¢ i nie pracowac, zy¢ chwilg obecna,
egzystowaC bez perspektyw i planow. Hipisi unikali sluzby wojskowe;j,
przedmioty codziennego uzytku w komunach uwazali za wspolne, glosili hasla
pacyfistyczne, uznawali wolna milos¢ bez legalizacji zwiazku malzenskiego, nie
uznawali instytucji spolecznych i panstwowych. Gloszone przez nich zasady byly
antyspoleczne, antyreligijne i antypanstwowe. Zasady te staly w jawnej
sprzeczno$ci z poczuciem odpowiedzialnosci osobistej i spolecznej. Wokot
hipisow gromadzili si¢ rowniez: chuligani, przestepcy, git - ludzie, frajerzy i inni
agresywni miodzi ludzie.

CHULIGANI

Jedna z postaci wykolejenia si¢ z wlasciwych drog zycia spolecznego jest
chuligafistwo - czyli bezsensowna przestgpczosé, nie majaca ani rozumowej
pobudki, ani nie dajaca przestgpcy rzeczywistych korzysci. Zrodlem
chuliganstwa jest przede wszystkim zarzucenie chrzescijafiskich norm etycznych
przez pokolenie dorosle pod wplywem propagandy antyreligijnej i zobojgtnienia
religijnego, brak dostatecznej opieki nad mlodzieza nie uczaca sig i jeszcze nie
pracujaca, migracja mlodziezy ze wsi, gdzie zyla pod kontrola Srodowiska
rodzinnego, do miast, gdzie jest pozostawiona sama sobie, zapatrzona wylacznie
w zarobek, skomasowana w hotelach robotniczych, podlega psychologii masy
i wplywom nie zawsze dodatnim.

Chuligani - chociaz nie oni jedyni - stosujg si¢ do szczegolnej mody w ubiorze,
w wygladzie, w postawie, w sposobie zycia, w zabawie i w erotyce. W ubiorze
zadziwiaja albo prostactwem w kroju i wykonaniu, albo dziwacznoscia
i zaniedbaniem'®. :

Chuligani posluguja si¢ swoistym zargonem nieraz prostackim
i grubianskim, czasem wrecz brutalnym i plugawym - by podkreslic swa
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niezaleznos¢ od przyzwoitego mowienia. Tworza zgrane bandy chlopcow
i dziewczat o podobnym nastawieniu do zycia, zwlaszcza nocnego. Bandy te s3
czesto powiazane z podziemiem spekulanckim, seksualnym badz kryminalnym.
Chuliganstwo prowadzi nieraz do tzw. ,zagran” czyli osobistego lub zbiorowego
popisu w najbardziej dzikich pomyslach, w zuchwalstwie lub w brutalnosci,
a nawet wielkich bdjkach miedzy bandami wspolzawodniczacymi z soba
o panowanie w danej okolicy. Chuligani czgsto nie liczg si¢ z nikim i z niczym,
niszczg, dewastuja by pokazaé pogardg dla zasad wspolzycia spolecznego®®.

NARKOMANI

Narkomania jako zjawisko masowe dotarla do nas z Zachodu w latach 1968
- 1970 na fali ogolnej kontestacji i ruchu hipisow. Poczatkowo zapanowala moda
na branie czegokolwiek: ¢panie, wachanie, wdychanie, wstrzykiwanie w grupie
itp., pozniej stala si¢ zjawiskiem patologicznym i tragicznym dla wielu chlopcow
i dziewczat. Zasadnicza przyczyna byl brak wiezi emocjonalnej mlodych ludzi ze
Srodowiskiem wychowawczym. Mlodziez ta czesto porzucala dom, szkole,
tworzyla rozne grupy nieformalne wedrujace po Polsce. Grupy te prowadzily
pasozytniczy tryb zycia, mlodziez mieszkala w melinach, organizowala seanse
narkotyczne, dopuszczala si¢ licznych przestepstw na tle narkomanii. Mlodzi
narkomani wyznawali swoista filozofi¢ Zycia bedaca zlepkiem pogladow
spolecznych, religijnych (hinduizm i chrzefcijafistwo) oraz luznych pogladow
liberalnych o zabarwieniu hedonistycznym. Wielu z nich nie ma sprecyzowanego
swiatopogladu, akceptuje samobojstwo jako jedyne wyjicie z trudnej sytuacji,
poddaje w watpliwoS¢ sens istnienia, przezywa egzystencjalna pustke i ma
poczucie zagubienia w S$wiecie'?. Wykazuja ponadto wysokie napigcie
emocjonalne, nieufnos¢, podejrzliwos¢, sklonnosé do obwiniania si¢ i maja
niezintegrowang osobowos¢.

Polska narkomani¢ charakteryzuje réznorodno$é silnych srodkow
odurzajacych branych w duzych dawkach. W ostatnim okresie - od poczatku lat
80 - tych - doszed! jeszcze jeden czynnik, ktory zbiera tragiczne iniwo wéréd
narkomanéw, a mianowicie istnieje b. duze prawdopodobiefistwo zarazenia si¢
wirusem HIV poprzez uzywanie tych samych strzykawek, ktorymi wczesniej
postuzyl si¢ czlowiek chory na AIDS (lub przez kontakty seksualne).

GITOWCY

Pierwsze doniesienia o dzialaniu git - ludzi pojawily si¢ w 1970 r. Do szkél
warszawskich i na posterunki milicji kierowano skargi na agresywne zachowanie
si¢ niektorych grup mlodziezowych. Przejawy tej agresji mialy miejsce
w szkolach podstawowych i zawodowych, a wyrazaly si¢ miedzy innymi w takich
formach jak cigcie zyletkami ubran, plaszczy, kurtek, palenie dziennikow,
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niszczenie przedmiotow i aparatury w gabinetach szkolnych. Gitowcy grozili
i napadali na wychowawcow, terroryzowali kolegow, ktorzy nie chcieli
podporzadkowa¢ si¢ ich poleceniom. W 1973r. bylo ich ok. 1000*2, Najwigcej
gitowcow bylo w Warszawie, Wroclawiu, Szczecinie, Gdafsku.

Git - ludzie wylonili si¢ z grupy chuliganéw i najwczesniej dali o sobie zna¢
w zakladach poprawczych, w schroniskach, w internatach, w zakladach karnych
i w zakladach wychowawczych. Pézniej rozprzestrzenilo si¢ na mlodziez szkot
podstawowych i §rednich.

Glownymi ideami gitowcow byly: konspiracja wobec doroslych, solidarnos¢
mi¢dzy sobg, odwaga, agresywnosé, meskosé, brutalnosé, tendencje do dominacji
i podporzagdkowania sobie innych. Siebie uwazali za elit¢ i za najlepszy odlam
mlodziezy, za ,awangard¢” powolang do rzadzenia. Niektore grupy
nawigzywaly do niemieckiego faszyzmu, do Hitlera, a nawet przybieraly
charakter terrorystyczny. PoszczegOlne grupy mialy swoje zasady, -jezyk,
tajemnice, styl zachowania. Dzielili si¢ na ,Judzi” i ,.frajerow”**.

Gitowcy traktowali dziewczgta jak ,towar”. Mieli swoje dziewczyny,
tolerowali je wokol siebie, ale nie dopuszczali do spraw istotnych w gangu.
Zabiegali o ,lepsze dziewczyny”, nielojalne przepedzali, nie tolerowali dziewczat
tatuowanych, agresywnych. Ich kontakty z dziewczgtami byly nietrwale
i niedojrzale. Gléwnymi cechami gitowca s3: agresywnos¢, spryt, cynizm,
bezwzglednosé, tendencje do narzucania innym swej woli i wyznawanych zasad.
Niektorzy z nich posiadali tatuaze - kropki na powiekach, tzw. ,$pioszki” na
lewym oku lub przegubie rgki Gitowcow charakteryzuje opozycyjna postawa
wobec norm spolecznych. Egzamin na gitowca zdawalo si¢ przez tzw.
~prostowanie” - czyn przestgpczy (kradziez, napad na kogo$, szantaz
wymuszenie czego$, podporzadkowanie kogos) bedacy sprawdzianem lojalnosci
i solidarnosci wobec grupy*'’.

PUNKI

~Punk” (ang) znaczy odpadek, $mie¢, marnos¢. W 1976r. pojawili si¢
w Londynie, chodzili w duzych butach, starych marynarkach, poobrywanych
podkoszulkach z wypisanymi haslami: ,Hate and war. No future”. Nosili
skorzane kurtki, pasy nabijane nitami. Na szyjach jakies obroze, laficuchy, wlosy
farbowane na pomaranczowo, fioletowo i zielono. Z przodu glowy wysoki czub.
W malych klubach podskakiwali w jednym miejscu w rytm wscieklej,
przerazajacej, glosnej muzyki, spotggowanej sprzgzeniami Wwzmacniaczy
i blyskami §wiatel. Pluli przed siebie, przeklinali i wywrzaskiwali teksty piosenek,
taficzac nowy taniec punkow - pogo'®,

Wywodzili si¢ na ogét z najnizszych warstw spolecznych, a caly ruch mial byé
buntem przeciw sytuacji ekonomiczno - spolecznej nieprzychylnej dla miodych
ludzi. Hasla o $wietlanej przyszlo$ci dla mlodziezy nie sprawdzaly si¢
w rzeczywistosci. Wobec powyzszego ruch punkow wraz z muzyka reggae
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zmierzaly do jednego celu - stworzenie wlasnej kultury, alternatywnej do
propozycji systemu i calej reklamy. Zrodiem byla sytuacja spoleczna, podzial
spoleczenstwa na tych, ktorzy maja i na tych, ktérzy nigdy nie beda mieli, na
bialych i czarnych, dobrych i zlych. Chcy tak zyé, aby kazdy robit to, co uwaza za
sluszne. Ale tez neguja rzeczywisto$C i to w sposob agresywny. Uwazaja, ze takie
sa czasy obecnie, ze trzeba ludziom powiedzie¢, ze jest Zle, ze ludzie zyja
w systemach, ktore ich gnebia, bo jednostke gnebi kazdy system!’.

Ruch punkéw w Polsce rozpoczal sic w 1978r. Na ulicach Szczecina,
Poznania, Warszawy oraz innych wielkich miast pojawili si¢ mlodzi ludzie,
wyrostki o kolorowych pasmach wlosow, podcigci, pol ogoleni, w strzgpiastych
kolorowych strojach. Ich symbolem byly agrafki noszone na nodze, ramieniu,
w uchu, w nosie, ich wielkos¢ i miejsce oznaczaly stopnie wtajemniczenia i grupy
przynaleznosci. 53 to grupy bardzo dynamiczne, niekiedy agresywne, dziwacznie
pomalowane. Ich program jest na ,nie”. Propaguja milos¢ w obrebie grupy,
a wobec innych stosuja agresje!®.

Do ruchu najczgsciej nalezy mlodziez w wieku 15 - 20 lat wywodzaca si¢
z dobrze sytuowanych rodzin, najczgsciej skléconych, uczniowie nie uczacy sig
i ludzie nie pracujacy. Porzucajac wlasne srodowisko szukali zastgpczego,
w punkowej przyjazni znajdowali namiastke zado$éuczynienia za trudne
dziecinstwo. Corocznie biora udzial w zlotach np: ,Rock - Festiwal” w Jarocinie,
mi¢gdzy soba poslugujg si¢ slangiem mlodziezowym. Ich postawa wobec
dziewczat jest tolerancyjna. Kazdy ,,ma” wlasna dziewczyne, a jeli nie nalezy ona
do ruchu, staraja si¢ ja wciagnaé. Charakterystyczna cecha niektorych grup
punkow jest biernosC, czekaja az si¢ co§ wydarzy. Jedyng forma grupowej
aktywnosci jest obledny taniec. Specyficzny jest ich stosunek do muzyki, w niej sie
»spelniajy” i jednocza, z niej czerpia natchnienie. Ci mlodzi ludzie lekcewazacy
wszelkie normy spoleczne i zupelnie przecigtni w nauce stworzyli wlasny gatunek
muzyki tzw. ,punk - rock” oparty na specyficznym zestawie gitar i §piewie
wykonywanym na wysokim piskliwym tonie. Znane sa w Polsce zespoly punk6ow
o dziwacznych nazwach: ,Subs”, ,Zwloki”, ,Kasa Chorych”, Seks Pistols”,
~Power” i in. Pod wplywem tej muzyki i épiewu wpadaja w szal, w ktorym
dopuszczajg si¢ demolowania sal dyskotekowych, zaklécaja spokéj glosnymi,
niecenzuralnymi okrzykami'®. W ich zachowaniu jest duzo pozerstwa ale
i postaw antyspolecznych.

Skrajna odmiana punkow o wyraznie negatywnym nastawieniu do
spoleczefistwa s3 ,,KILERSI”.

Inng grupa o nihilistycznym nastawieniu do §wiata i nienawistnej postawie
do drugich s3 ,SKINY”. Ogoleni na zero, nosza kurtki szarozielone
z faszystowskimi i wojennymi emblematami. Glosza skrajne poglady
pseudopolityczne, szowinistyczne i rasistowskie.
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»POPERSI” I ,,GRZYWACZE”

Popersi i grzywacze stanowia przeciwng odmiang grup mlodziezowych,
nastawionych hedonistycznie z tendencja do wygodnictwa. Te grupy okupuja
dyskoteki, kawiarnie, urzadzaja prywatki, maja duzo pienigdzy, chca wygodnie
i latwo zy¢ bez pracy i wysitku?°.

RASTAFARIANIE

Pochodzenie tej grupy mlodziezy niedostosowanej sigga lat trzydziestych
XX w. W 1930 r. ksigze etiopski Ras Tafari przybral wraz z cesarska koronga imig
Haile Selasie I. Murzyni na Jamajce uwierzyli wowczas, ze spelnia si¢
przepowiednia wybitnego dzialacza spolecznego i religijnego Marcusa Garveya,
ktory glosil nadejécie czarnego krola. Nawolywal takze do powrotu do korzeni
- czyli do Afryki. Hajle Selasie powolywal si¢ czgsto na swe pochodzenie w prostej
linii od Dawida i krolowej Saby. Dla Murzynow z Jamajki przeznaczyl cale
polacie ziemi w Etiopii, ale zamiast Etiopii czarni woleli osias¢ w Londynie. Tam
zalozyli zesp6l ,,Misty in roots”, ktory skupial wokol siebie mlodziez kolorows,
przyciagal egzotyka, gloszonymi ideami i swoistym stylem zycia?.

Rastafarianie opieraja si¢ na Starym Testamencie, migdzy soba postuguja si¢
swoistym jezykiem biblijnym pochodzacym z ciaglego obcowania z Biblia. Ich
religia zabrania zazywania narkotykow, picia alkoholu, spozywania migsa
inabialu, s3 wegetarianami, ale nie wszyscy przestrzegaja tych zasad. Wyznawcy
rastafarianizmu nosza dziwaczne loki, kolorowe czapki (dreadlocks), wystgpuja
przeciw konformizmowi. Rastafarianie zawdzigczaja swoja popularno$¢ muzyce
reggae Boba Marleya. Jest ona mieszaning elektronicznego rocka z afrykanska
muzyka magéw oraz roznych jej odmian tworzonych przez czamych i bialych.
Wystepuja na festynach i festiwalach muzycznych. Mozna ich rozpoznaé po
zielono - zolto - czerwonych znaczkach i barwnosci strojow. W Polsce ruch
rastafarian istnieje od kilkunastu lat. Biora udzial w zlotach jarocifiskich??,

Ruch rastafarian posiada trzy wymiary scisle ze soba powiazane: spoleczno
- polityczny, kulturowy i religijny. Rastafari nie jest organizacja, lecz realnie
istniejaca wspolnota milosci dzieci Jah, skazanych na zycie w Babilonie. Od
poczatku lat siedemdziesiatych rastafarianie jako ruch, swiatopoglad czy religia,
stal si¢ ruchem uniwersalnym. W tym okresie ruchy wyzwoleficze przybraly na
sile. Nie chodzilo juz wowczas tylko o czarnych i biatych lecz o uwolnienie si¢ od
roznych gnebiacych ludzi systeméw politycznych?3.

SATANISCI

Jak podaje M. Braun - Galkowska - rozne odmiany kultow satanistycznych
istnialy od dawna. Satanizm w obecnej formie dotart do Polski ze Stané.w
Zjednoczonych, gdzie Anton Sandor La Vey - Amerykanin pochodzenia

197




\_ﬁj

cyganskiego z rumunsko - alzacko - gruzinskim rodowodem - zwany przez
swoich wyznawcow ,,czarnym papiezem”, utworzyt w nocy 30 IV 1966r. w San
Francisco - ko§ciol szatana. Uwaza si¢ on za ideologa i przywodcg tego ruchu, co
zreszta jak si¢ zdaje przynosi mu znaczne zyski**. Jest on autorem tzw. ,Biblii
Szatana” wydanej w 1968r., ktorej tekst jest prymitywny i niespdjny, glosi
jednoznacznie wyzwolenie si¢ od wszelkich norm i zachgca do nieskrgpowanej
dobrem innych realizacji wlasnych przyjemnosci i zaspokajania swoich zadz.
Zawiera tez opisy obrzedow magicznych i satanistycznych. Wzywa do kultu
szatana i wystgpuje przeciw wszelkim religiom, a szczegélnie przeciw
chrzescijanstwu?’,

W Polsce od kilku lat satanizm dawal o sobie zna¢ w lagodnej,
zakamuflowanej postaci, a wyraznie nasilil swoja dzialalnos¢ po 1985r., by
w nastepnym - 1986 - publicznie ujawnic si¢ na Festiwalu Muzyki Rockowej
w Jarocinie, gdzie jeden z zespolow (Test Fobii Kreon) w czasie swojego wystepu
przy dzwigkach muzyki heavy metal na scenie polamal i spalit krzyz. Natomiast
W nocy na miejscowym cmentarzu odprawiono na trumnie wyjetej z grobowca
tzw. czarng msz¢ szatanska. Inne zespoly festiwalu, migdzy innymi KAT
z Katowic, przyniosly akcenty satanistyczne, (satanic rock), co przez niektorych
zostalo odebrane jako wystapienie antyreligijne?®,

Muzyka heavy metal jest ogromnie glosna, hatasliwa, ponura i agresywna.
Teksty Spiewane z nig lansuja tresci satanistyczne, bluzniercze i wyrazajace
nienawi§é do ludzi i siebie samego. Miejscem spotkan wielbicieli tej muzyki s3
koncerty, na ktore przyjezdzaja w wielkich grupach, zwanych przez nich
brygadami. W czasie podrozy, koncertow i przed koncertami dochodzi czgsto do
bojek migdzy brygadami z réznych miast. Podczas wystgpow bardzo glosna
muzyka i zachowanie jej wykonawcow wyzwalaja gwaltowne emocje stuchaczy,
ktorzy taficza i krzycza a niekiedy skanduja satanistyczne hasla?’.

Nie wszyscy zwolennicy muzyki heavy metal s3 satanistami, ale wszyscy
satanifci s3 fanami tej muzyki. Ubieraja si¢ jak inni milosnicy heavy metalu
w dzinsowe Iub skdrzane czarne kurtki, nabijane blyszczacymi nitami
i ozdabiane kawalkami materialu (tzw. ,,plotpo”), na ktorych namalowane s3
tytulowe okladki plyt ulubionych zespolow. Nosza wysokie skorzane buty
z metalowymi klamrami, ktorych nie zapinajg, by przy chodzeniu wydawaly
metaliczny dzwigk. SataniSci odrozniaja si¢ od innych ,metalowcow” emble-
matami satanistycznymi. Jest to odwocony krzyz, trzy szostki (666), pentagram,
czyli pigcioramienna gwiazda wpisana w okrag, a takze glowa kozla. Uzywajg tez
réznych akcesoridw, takich jak kastety, laficuchy, bagnety. Rozpowszechniaja
miedzy soba przepisywana na maszynie bibli¢ szatana. Ich zasady to kult
szatana, poblazliwosé wobec siebie i nienawis¢ do wszystkich ,,innych”?8.

Wedlug samych satanistow ich liczba w Polsce dochodzi do 12 tysigcy,
a glowne osérodki ich dzialania to: Szczecin, Wroclaw, Gdansk, Olsztyn,
Warszawa?®.

J. Zbigmalski wyroznia w naszej rzeczywistosci dwa typy satanizmu:
satanizm ideologii i perwersji oraz satanizm sprzeciwu i mody>°.
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Pierwszy obejmuje najwyzej wtajemniczonych i jest wyrazem §wiadomie
przyjetej ideologii. Osoby wyznajace go, uznaja jako zasad¢ czynienie zla,
odrzucenie Boga i kult szatana. Biora udzial w obrzedach ku jego czci, w czasie
ktorych dochodzi do profanowania zwlok, zabijania zwierzat i swigtokradztwa.
Dopuszczajg si¢ przemocy i okruciefistwa. Posiadaja swoje rytualy z obrzgdami
wtajemniczenia réoznych stopni, nadawania imion, ,,zdrapania” chrztu $wigtego,
czarnych mszy itp. Maja tez struktury z kaplanami i kardynalem prowingji
polskiej3!.

Druga grupa satanistow to mlodziez nie przechodzaca ,,wtajemniczen” i nie
znajaca glebiej tej ideologii, ale fascynujaca si¢ nig i ujawniajaca swoj zwiazek
z nig poprzez zachowania takie jak udzial w obrzgdach i spotkaniach oraz
chuliganskie wyczyny w rodzaju dewastowania kapliczek i cmentarzy,
bluzniercze napisy, bijatyki. Wszyscy sa fanami muzyki ,metalowe;j”, stuchaja jej
i starajg si¢ bra¢ udzial w koncertach. Demonstruja swoja przynaleznosé do
subkultury przez ubranie, emblematy, sposob witania itp. Podobnie jak satanisci
Z pierwszej grupy nie sg ateistami, ale odwracaja si¢ od Boga, ktorego uwazaja za
stabego. Obserwujac ogrom zla w §wiecie, uwazaja, ze jest silniejsze niz dobro
i opowiadaja si¢ za nim przez swoje zachowanie i oddawanie czci szatanowi.
Uwazajg to za wygodniejsze, gdyz szatan nie stawia im zadnych ograniczen. Do
tego podzialu trzeba by dodaé trzecia grupe: miodziez, ktora przez kolegow
zetknela sie z ruchem satanistycznym, przejgla okresowo pewne obyczaje,
zwlaszcza uwielbienie dla muzyki ,metalowej”, ale nie jest glebiej zwizzana z tg
ideologis i nie identyfikuje si¢ z nia tak wyraznie jak grupy pierwsza i druga3®?.

Wszystkie te grupy mlodziezy kontestujacej chcg zwrocic na siebie uwagg,
swoim wygladem, stylem bycia i zachowania, pragna wyartykulowa¢ swoje
niezadowolenie i bunt wobec wielu przejawow zla, klamstw i niesprawiedliwosci
jakie istnieja w roznych systemach o strukturach cywilizacyjnych dzisiejszego
§wiata. Charakter i ostro§¢ wyrazu tych grup zmienia si¢ i ewoluuje w kierunku
coraz bardziej agresywnym i radykalnym, podobnie jak dokonujace sig
olbrzymie zmiany wérdéd wspolczesnych spoleczefistw. Dla jednych s3 szansa
i nadzieja, dla innych dramatem i dzialaniem desperackim. Wspolna cecha dla
wszystkich odmian mlodziezy kontestacyjnej, zdaje si¢ by¢ - jak zauwaza
O. Andrzej Madej OMI, jeden z inicjatoréw grupy ewangelickiej na Festiwalu
Muzyki Rockowej w Jarocinie3? - wielkie wolanie o milo$¢, wielki glod milosci,
ktorej ci mlodzi ludzie, zgorzkniali, odrzuceni i upokorzeni, zostali pozbawieni.
Jest to zarazem wielkie wyzwanie jakie staje przed K osciolem naszych czasow, by
zdolal trafi¢ poprzez dzialania duszpasterskie rowniez do tej grupy osob,
ukazujac im sens zycia, warto§¢ milosci i ogrom milosierdzia znajdujacego si¢
w Bogu.
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AUTORYTET 1 WOLNOSC W WYCHOWANIU
WEDLUG R. LAMBRUSCHINI

Raffaello Lambruschini (1788 - 1873) nalezy do grona wybitnych filozofow,
teologow, pedagogow i politykéw okresu walki o zjednoczenie Wloch. Swoja
filozofie zycia oparl na konkretnej koncepcji wolnosci, ktorag uwazal za
fundament zycia ekonomicznego, politycznego, pedagogicznego i religijnego®.
Na szczegélny ksztalt koncepcji wolnosci wplynglo dwuletnie uwigzienie
R. Lambruschiniego na Korsyce, w czasie wojen napoleonskich, o czym sam
pisze:
~Owocem wiezienia i wygnania stala si¢ wolno§¢ mojego nauczania i moja
niezaleznos¢ postawy. Posgpno§¢ wiezienia i gorycz wygnania byly szkolg dla
mojego serca. Moje uczucia, moje zasady wiele skorzystaly z lekcji
przeciwnosci”2,

Na polu wychowawczym, ktorym szczegolinie sig zajmowal w San Cerbone
(1830 - 1847), byl jednym z najbardziej kompletnych i harmonijnych osobowosci
XIX wieku. W 1836 roku rozpoczal wydawanie Przewodnika wychowawcy,
pierwszego pedagogicznego czasopisma wloskiego, ktorego byl dusza.
Publikowal w nim swoje obserwacje, idee o wychowaniu i nauczaniu. W swoich
artykulach pedagog z San Cerbone ukazal mteresu_mce rozwiazanie problemu
autorytetu i wolnosci w wychowaniu.

Poniewaz komunikacja pedagogiczna jest bardzo zlozonym procesem, by¢
moze ten artykul stanie si¢ pomocnym w budowaniu wzajemnych relacji migdzy
wychowawca a wychowankiem. Punkt pierwszy bedzie poswigcony analizie
tekstow Lambruschiniego, znajdujacych si¢ w ,,Przewodniku wychowawcy”z lat
1836 - 1846, by ukazaé fragment jego teorii formacyjnej dotyczacy autorytetu
i wolnosci w wychowaniu. W drugim punkcie nastapi opis doswiadczen
wychowawczych, nabytych w szkole w San Cerbone, co jest konsekwencja
$cistego zwiazku praktyki z teoria w pedagogice Lambruschiniego. Punkt trzeci
bedzie poswigcony krotkiej ocenie i probie ukazania oryginalnosci koncepcji
R. Lambruschiniego.

1. AUTORYTET WYCHOWAWCY I WOLNOSC WYCHOWANKA

R. Lambruschini rozwiazal ten fundamentalny problem wychowawczy
poprzez zharmonizowanie autorytetu wychowawcy z wolnoscig wychowanka.

201




P_-

Do barmonijnego rozwoju natury dziecka potrzeba dojrzalej osoby. Dziecku
winno si¢ pomoc poprzez inteligentna troske wychowawcza. Wychowawcza
dzialalnos¢ osoby dojrzalej wobec dziecka okazuje sig istotna dla jego dalszego
wzrostu intelektualnego i moralnego. Prestiz mistrza jest pozyteczny, bo dzigki
niemu moga rozwijac si¢ zdolnosci istniejace w dziecku, z pomocs autorytetu
moze ono latwiej realizowa¢ prawo moralne walczac z namietnosciami. Wiadza
wychowawcy winna sluzy¢ oswieceniu, dodaniu odwagi, pobudzeniu i od-
waznemu dzialaniu ucznia3.

W praktyce wychowanie polega na urabianiu w podmiocie dobrych przy-
zwyczajen w czasie, kiedy podmiot jest jeszcze zdolny do ksztaltowania.
Przyzwyczajeme nie moze by¢ rozumiane jako pewien rodzaj mechanicznego
i surowego dzialania. Idzie o duchowa formacje, polegajaca na akceptagji
pewnych zasad i stylu zycia, ktore jednostka pod kierunkiem wychowawcy
nabywa w wolnym wyborze*.

W calosci pedagogika Lambruschiniego charakteryzuje si¢ harmonia, ktora

uwidacznia si¢ w samej zasadzie kooperacji autorytetu wychowawcy z wolnoécia
wychowanka. Pedagog z San Cerbone pisze:
»Wychowawca jest wigc swiadkiem i kooperatorem rozwoju zdolnosci dziecka;
sluga macierzynskiej opatrznosci, ktora chciala uzaleznic wzajemne
oddzialywanie czlowieka dla jego intelektualnego i moralnego doskonalenia, tak
by wigzy rodziny i spoleczeristwa mogly si¢ coraz bardziej zaciesniaé; i w ten
sposob obudzi¢ w nich uczucie braterstwa, ktore otwiera dusze na milosé Ojca
przebywajacego w niebie™,

W ten sposob Lambruschini wytycza wielka zasadg dla calego wychowania,
wedlug ktorej wychowawca powinien by¢ bardziej kooperatorem niz
operatorem w wychowaniu dziecka.

Trudnos¢ w sztuce wychowania polega na zachowaniu rownowagi miedzy
autorytetem wychowawcy a wolnoscig wychowanka. Z jednej strony stoi uczes,
ktory dzigki wolnej woli powinien sam dzialaé. Jest to postulat za wychowaniem
jako spontanicznym owocem aktywnofci ucznia. Z drugiej strony stoi
wychowawca, ktory poprzez swdj autorytet winien skutecznie dzialaé w obszarze
ducha wychowanka®. Jak wigc moze wspéldzialaé autorytet wychowawcy
z wolnosécia wychowanka?

Lambruschini opiera si¢ na zasadach Pestalozziego, Girarda i Navillego i za
fundament swojego systemu wychowawczego bierze naturg ludzka,
rozpoznawang w jednosci swojego istnienia, w godnosci swojego poczqtku,
W przeznaczeniu pozaziemskim. Bog obdarzyl kazdego czlowieka nie tylko
mdywxdualnyml zdolnosciami, ale i obowigzkiem kooperacjl dla wlasnego dobra
i dla dobra wspolnoty’. Sztuka wychowania powmna czuwac i wzmacniac te¢
zasadg. Wychowanie nie tworzy zdolnosci w uczniu, lecz je rozwija. Wychowanie
moze jedynie obudzi¢ w -uczniu $wiadomo$é wlasnego istnienia, dzialania
i wartosci

Wychowawca powinien pielggnowa¢ wewnetrzne mozliwosci wychowanka
tak, by ten byt w stanie pozniej dzialaé samodzielnie. Nie wystarczy czuwanie
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i zewnetrzna dyscyplina. Wychowawca winien wplywac na wolng wolg i intelekf
wychowanka. Mistrz powinien zmierza¢ do bezposredniej, wewnetrznej i ciaglej
komunikacji z uczniem®.

Lambruschini od samego poczatku podkresla, ze wychowawca jest bardziej
kooperatorem niz operatorem wychowania. Wynika stad, ze wychowawcg
pracuje nad jakoscia ducha swego ucznia, prowadzi go do doskonalqécn
i doskonali samego siebie. Uczen podniesiony do godnosci wspélpracowmlga
swego mistrza, nie jest juz biernym przedmiotem, lecz ma mozliwos¢ wplywania
na mistrza. Taki uklad wzmacnia braterskie wigzy. Pod kierunkiem ciaglego
kierownictwa uczen zmierza do coraz wigkszej wolnosci®. Dziecko bedzie gotowe
do nasladowania, jefli wychowawca w miejsce surowego autorytetu wstavyi
miloéé i uczucia, jesli bedzie kochal wychowankow takze wtedy, gdy oni na to nie
zasluguja. Prawdziwi przyjaciele ludzi zawsze milowali a nie straszyli. To ostatnie
bylo wlasciwe niewolnictwu. o

W ,, przyjacielskiej kooperacji”*® jednoczaca sita ma by¢ milos¢, dzigki 1_(tprej
migdzy wychowawca a wychowankiem tworzy si¢ relacja ciaglosci uiatw‘lajacg
wzajemne poznanie. Milo§¢ powinna byé jedna z istotnych wlasciwosci
wychowawcy Milos¢ uczy wspolistnienia autorytetu z wolnoscia. Wychowawca
musi zrezygnowac z okazywama uczmow1 pewnego rodzaju przewagi na rzecz
szacunku i respektu wobec ucznia'®

Z drugiej strony milosc pozwala uczniowi latw1e) byé postusznym bez
poczucia unizonosci i upokorzema wobec rozkazujacej osoby. Celem
wychowania nie jest nauczenie dziecka milowania tylko siebie, lecz ukazanie
dziecku $wiata innych osob, co czesto zwigzane Jest zofiary i rezygnacja z wlasnej
woli. Milo&¢ porusza dziecko ku posluszefstwu'2, o

W ten sposob autorytet nie jest juz przeciwiefistwem dla autonomii dmecl;a,
lecz staje si¢ instrumentem, ktory pomaga. Wychowawca, budujac
z wychowankiem relacje przyjazni, ukazuje mu jego odpownedznalnosc za
wychowanie. Dnalajac w ten sposob podkresla godnos¢ wychowanka, jego
duchowa autonomig i sprzyja jego formacji.

Wychowawca, ktory wchodzi w konflikt z wychowankiem, catkowicie
niszczy relacjge wychowawcza. Nie ukazuje panowania nad sobg ten, kto nie umie
kontrolowaé swoich reakgji uczuciowych'3. Czgsto wychowawca powoluje sig
na zasad¢ autorytetu, by w ten sposob usprawiedliwi¢ nauczanie tresci malo
interesujacych i myli si¢, kiedy uwaza brak posluszenstwa i jakikolwiek akt
rozluznienia dyscypliny za atak na swo;a godnos¢.

Dla Lambruschiniego wychowanie nie jest prostym przekazywaniem powc
uczniowi. Kooperaqa winna bazowaé na: zdolnoici rozpoznawania,
pracowitoci i cnotach wychowawcy. Nie ma smutniejszego widowiska nad
takie, w ktorym wychowawca wpadnie w gniew. Lambruschini osadza go surowo
i zwigzle:

+Ten, kto pozwala sobie na chwile zloci z przyzwyczajema, bedzie godnym
pogardy i niechcianym wychowawcy. Czlowiek w stanie gniewu przypomma
pijaka, staje si¢ przedmiotem pogardy i wspolczucia. Czlowiek w stanie gniewu
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nie moze byé sprawiedliwy, poniewaz jego mysl jest zalepiona, poniewaz jego
duch nie jest panem siebie; taki Zle ocenia rzeczywisto§¢ swego ucznia, taki Zle
obliczy mozliwe napomnienia i kary. Czlowiek w gniewie nienawidzi”!*.

Zlo§¢ u wychowawcy moze pojawiC si¢ na skutek spotkania upartego
wychowanka. Mistrz, powinien wtedy uzy¢ slow przekonujacych, madrych,
milujacych i pelnych godnofci, poniewaz wedlug Lambruschiniego - w kontakcie
z uczniem liczy sig: spokoj, opanowanie, rozsadek i dobroé!®.

Wychowawca lagodny, bez gniewu jest w stanie wejs¢ w wewnetrzny uklad
z wychowankiem. Dzigki ,polaczeniu serc”'®, rodzi si¢ wielkie zaufanie
pomigdzy wychowawca a wychowankiem. Kazde dziecko potrzebuje osoby
znaczacej, ktorej moze zaufa¢ i wierzyé. To jest kluczem otwierajacym wnetrze
dziecka na wychowawcg.

Zaufanie jest najwazniejsza sprawa w komunikacji wychowawca
- wychowanek. Zaufanie pozwala mistrzowi na poznanie sklonnosci swego
ucznia. Pelne poznanie wychowanka uzyskuje si¢ po dlugim wspolnym
przebywaniu'’. Dzigki czasowi rodzi si¢ ,,przedziwna komunikacja”'8, w ktorej
dwaj protagonisci - wychowawca i wychowanek - wzajemnie si¢ rozwijaja
i wchodzg w wymiane sadow, ocen, propozycji

Lambruschini wielkie znaczenie przypisuje srodowisku wychowawczemu.
Winno si¢ ono charakteryzowaé uczuciowoscia, bogactwem cnét rodzinnych
i zmierzaé do budowania ,komunikacji zaufania w kazdej przyjemnosci
i w kazdym bolu”*?,

Dla zachowania rodzinnego klimatu dobrze jest podzieli¢ dzieci na male
grupy. Tylko w ten sposob wychowawca jest w stanie pozna¢ do glgbi swoich
wychowankéw. Zyjac w dziefi i w nocy z nimi staje si¢ ojcem, ktory kieruje,
lagodzi, ozywia braterstwo. Rodzinna atmosfera pomaga wychowawcy
reprezentowaé autorytet ojcowski, akceptowany zwykle przez wychowanka.
Tutaj potrzeba ze strony wychowawcy milosci wychowawczej?°.

Przy ocenianiu ucznia nalezy wzmocni¢ autorytet madrym spokojem,
uwaznym zbadaniem intencji wychowanka. On ma prawo do doskonalenia si¢
w swoim rytmie. Przy poprawianiu nalezy zachowa¢ cierpliwo$¢ i pamigta
o calkowitej niezaleznosci wychowanka. Wobec ucznia mistrz winien
reprezentowac bezstronnosc¢ sagdu. Poprzez nadmierng gorliwos¢ w poprawianiu
i napomnieniach moze pojawi¢ si¢ u ucznia brak zaufania we wlasne sily.
Lambruschini podaje zlota regule wobec tak delikatnej sytuacii: ,, przelozeni nie
maja lepszego srodka, by ich szanowali podwladni, nad ten jakim jest szacunek
okazywany podwladnym”?!. Sila wychowawcy tkwi w ojcowskiej milosci
i okazywaniu szacunku wychowankom. Taki wychowawca moze spokojnie
realizowac swoje zadanie pamigtajac stlowa Lambruschiniego:

»Autorytetu nie kupuje si¢ i nie dziedziczy; on przychodzi z jakosci ducha
ukazujac si¢ poprzez postawe i maniery”?2,

R. Lambruschini czgsto poswigcal rozwazania teoretyczne na rzecz
dzialania?3, Dlatego sprobuje opisaé jak w praktyce, weSan Cerbone, wygladala
relacja wychowawca - wychowanek.
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2. WYCHOWAWCA [ WYCHOWANEK W INSTYTUCIE SAN CERBONE

Nie ma zbyt wielu informacji o wewnetrznym zyciu szkoly w San Cerbone.
Te, ktore s3, wystarczaja jednak, by zrozumie¢ atmosfer¢ instytutu.

Milos¢ byla zasadnicza zasada w dzialaniu Instytutu San Cerbone.
Lambruschini czasami powtarzal, ze system wychowawczy pozbawiony ducha
rodzinnego wynaturza czlowieka. Dlatego liczba uczniow w instytucie rzadko
przekraczala 12 osob. Dzigki wprowadzeniu takiego ograniczenia internat
przypominal rodzing.

Zycie dzieci w najmniejszym nawet stopniu nie réznilo si¢ od zycia

wychowawcy. Wspolnota uczuc i zaje¢ tworzyla z czasem coraz’mocniejszy
pierscienn duchowych wiezow?>.
Wychowankowie oceniali siebie wzajemnie uwzgledniajac porzadek, czysto§¢
i zyczliwoéé. Mistrzom zarezerwowano ocen¢ nauki, karnosci i doskonalosci
moralnej?®. W kazda niedziele uczniowie gromadzili si¢ i oceniali zachowanie
kolegow w ciagu tygodnia. W ten sposob chciano wprowadzi¢ rodzaj publicznej
oceny. Korzystano z rozwiazania Naville w jego instytucie w Vernier.
Poczatkowo Lambruschini przyjal takze jego skale ocen: 1- 6. Pozniej uznal za
bardziej precyzyjna: 1 - 1227, Spotkania odbywaly si¢ w klimacie wzajemnego
zaufania i szacunku. Razem poszukiwano rozwigzan. Wychowankowie byli
przeciez kooperatorami wychowania. Lambruschini ukazal mozliwo$c
wspolpracy mistrza z uczniem, bazujacej na wzajemnej autonomii. Trybunat byl
czyms$ na pograniczu rodzinnego spotkania i publicznego sadu, czym$ migdzy
rozumem a autorytetem, czyms$ miedzy wolnoscia a przedmiotowoscia?s.

W tej szczegOlnej rodzinie dominowala rownos¢ osob. Respektowano
porzadek i dlatego ta wspolnota miala swoja hierarchig. San Cerbone byla
rodzing majaca swego przywodce. Glowg tej rodziny byt R. Lambruschini, ktory
zachowywal si¢ jak ojciec wobec swoich dzieci. Dzigki szczegolnym zaletom
umyshu i serca stworzyl harmonijna wspéinotg?’.

Dyscyplina byla bardziej surowa niz w rodzinie. Jednak Lambruschini utozyt
regulamin, ktory dotyczyl jedynie porzadku bez ograniczania dzialalnosci
ucznia. Z jednej strony wychowanek musial zaakceptowaé pewien rodzaj
autorytetu moralnego. Z drugiej strony osoby w okresie stawania si¢ osiggaly
dojrzalosé dzialajac w klimacie wolnosci.

Uwzgledniajac autonomi¢ uczniéw 2zgadzano si¢ na ich inicjatywe
publikowania gazety instytutu, ukladanej przez uczniow we wspolpracy
Z mistrzami. Za kazdym razem publikowano 2 egzemplarze. Jeden egzemplarz
pozostawal w San Cerbone, drugi posylano do Meleto. W ten sposob
prowadzono korespondencje miedzyszkolna3°.

Inng przestrzenia wolnosci i odpowiedzialnoSci dla uczniow bylo
prowadzenie przez nich wlasnej rachunkowosci. Kazdy otrzymywal skromne
stypendium, ktorym rozporzadzal na swoj sposob. Ten maly kapital stuzyl
czasem do spelnienia jakiej$ zachcianki a takze wyczulal na potrzeby innych
stwarzajac okazje do zlozenia jalmuzny3!.
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W San Cerbone rozwijala sig wspolpraca migdzy mistrzem a uczniem.
Zmierzano do zrealizowania stylu zycia religijnego, moralnego, spolecznego,
stylu wynikajacego z przezywania spolecznosci, na ktora skladaja si¢ rowne
osoby. Wielki wplyw na taki styl miala pedagogika Edgeworth, ktora byla
wielkim narzedziem przeciw autorytarnemu nauczaniu3?,

W Meleto duchowa pozycja mistrza i ucznia nie byla identyczna. Ridolfi
- dyrektor instytutu w Meleto - mial wlasng rodzing. W szkole byl profesorem
dobrym i madrym ale nie tak ojcowskim jak jego przyjaciel w San Cerbone.
Lambruschini swoja szkol¢ przeksztalcil w duchowa rodzing, w swdj uczuciowy
wszechswiat, w swdj dom, Meleto bylo kuznig dobrych rzadcow i stanowilo
laboratorium dla badani naukowych33. Ten instytut mial niewatpliwie wielkie
znaczenie. Jednak zawsze mys$lano w nim o pracy, ktora trzeba bylo zaplanowac,
prowadzi¢ i pilnowaé34,

San Cerbone chcialo by¢ przede wszystkim laboratorium duchowym, kuznia
charakterow. Wynikalo to z przekonania o najwigkszej wartosci osoby, z poczucia
réwnosci i wolnosci osoby. Lambruschini przeksztalcil swoje zycie w przyklad do
nasladowania. Z uporem coraz bardziej poznawal wychowankow. On i jego
wspolpracownicy caly dzien przezywali z uczniami: wspolne posilki, modlitwe,
wycieczki. Uczniowie w kazdej chwili mogli rozmawiaé ze swoimi wychowawcami.

Wedlug Lambruschiniego religia nie moze podporzadkowaé czlowicka Bogu
poprzez strach. Dlatego byl entuzjasta rozwijania uczuC religijnych przez
wszystko co dobre i pigkne, co jest harmonig, porzadkiem i jednoscia. Pisal:

»Jest trudno wedlug mnie, aby dom wychowujacy byl dobrze prowadzony
bez wspolpracy z madrym i pelnym cnot stuga Ewangelii”®>. W tym instytucie
unikalo si¢ kazdej czynnosci mechanicznej i opresji tak w nauczaniu jak
i w praktykach religijnych. Te ostatnie byly krotkie, spontaniczne i wyplywajace
z serca. Lambruschini nie chcial zniewala¢ ducha dzieci.

Wielu uwaza za niemozliwe polaczenie autorytetu z dowcipnymi stowami.
Lambruschini zmierzal do pogodnego wychowania i pisak ,Dowcipkujcie
z waszymi uczniami, ale nigdy ich nie wySmiewajcie”3. Zart i usmiech sprzyjaly
glebokim rozmowom. W instytucie bylo miejsce na ulubione zabawy i czas na
korzystanie z otwartej przestrzeni.

Z problemem autorytetu scisle zwiazany jest problem kar i nagrod.
Lambruschini przez dlugi czas nad tym rozmyslal i wprowadzal rozne pomysty
w swoim instytucie, akcentujac konieczno$¢ tego argumentu. Jego obszernosé
wymaga potraktowania go osobno. Na zakonczenie sprobujmy wylowic to, co
oryginalne u pedagoga toskanskiego.

3. ORYGINALNOSC LAMBRUSCHINIEGO
Juz w swoim pierwszym artykule w ,Przewodniku wychowawcy”

Lambruschini podaje rozwiazanie fundamentalnego problemu wychowania
dotyczacego relacji wychowawca - wychowanek. Okresla wychowawce jako
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wswiadka i kooperatora w rozwoju zdolnoici dziecka”®’. W kolejnych
artykulach mysliciel z San Cerbone rozwija koncepcje ,przyjacielskiej
kooperacji”, czyli braterskiego, pogodnego i formujacego wspolzycia autorytetu
wychowawcy z autonomia wychowanka.

To oryginalne rozwizzanie ciagle poglebia na kartach ,Przewodnika
wychowawcy”. Wedlug niego wspoOlpraca powinna uwzglgdnia¢ osobowosc
wychowanka i zapewnia¢ mu wszelka pomoc w budowaniu silnej osobowosci.
Wspolpraca staje si¢ bardziej efektywna, gdy przez chrzescijanska milo§¢
wychowawca zdobywa zaufanie i gdy wychowanek z czasem coraz bardziej
samodzielnie kieruje soba.

Wedlug Lambruschiniego mistrz zawsze pozostaje protagonista we
wzajemnych relacjach z uczniami. To wymaga wielu zalet u wychowawcy.
Mysliciel z San Cerbone wielokrotnie podkresla, ze wychowawca winien
charakteryzowad si¢ stodky i zarazem meska miloscia. Jego pedagogike mozemy
nazwaé pedagogika madrej miloSci. Ta milo§¢ zada ofiary z siebie i ciaglego
doskonalenia. Podobne postawy spotykamy u bezposrednich mistrzow Lam-
bruschiniego - u Girarda, Naville, Necker. Milos¢ nie wciska si¢ w dusze
wychowanka, lecz ja podtrzymuje, staje si¢ baza dla formacji. Modelem ma by¢
relacja rodzice - dzieci.

Relacja wymaga odpowiedniego srodowiska wychowawczego. Lambruschini
byt przekonany, Ze akcja wychowawcza powinna przenika¢ do glebi duszy
wychowanka. Przeszkadza temu zbyt wielka liczba uczniow, co zauwazyli juz
wychowawcy z Port - Royal.

Rozwiazania przez Lambruschiniego pewnych probleméw wychowawczych
ida za Port - Royalistami. Odré6znia go jednak od nich zdecydowanie koncepcja
czlowieka, odrzucajaca pesymizm jansenistow3®. W ,malych szkolach”
kierowano si¢ nieufnoscia wobec ludzkiej natury, dominowala w nich bierna
koncepcja wychowania, karcono kazda spontaniczna manifestacj¢ natury,
brakowalo uczuciowego ciepla i oddechu radosci®.

Lambruschini podziwial Girarda. Obaj cenili nauczanie, ktoremu oddali
zycie, obaj widzieli konieczno$¢ przewodnika w drodze do dojrzalosci. Obaj
rozumieli wychowanie jako przygotowanie do wolnego dzialania. Poprzez
Girarda Lambruschini poznal i chwalil szkoly wzajemnego wychowania, gdzie
metoda pozwalala na szybkie rozprzestrzenianie si¢ nauczania, bo pozwalala
jednemu nauczycielowi gromadzi¢ wielka liczb¢ uczniéw. Przez to jednak ten
system mogl przeksztalci¢ si¢ w §miertelny mechanizm w relacji wychowawca
- wychowanek. Problem odpowiedniej relacji nigdy nie uciekal sprzed oczu
Lambruschiniemu.

Artykut pragne zakonczyé slowami A. Gambaro:

»5amo nauczanie nie wystarcza, powinni§my zwraca¢ si¢ do wewngtrznego
czlowieka, takie jest nawolywanie Lambruschiniego. San Cerbone byla
szczegOlng szkola nie tylko dzigki proporcji liczebnej mistrzow wobec uczniow,
ale przede wszystkim dzigki przedmiotom tam wykladanym, wykraczajacym
poza curriculum normalnej szkoly. Tre§¢ wykladu wraz z zyciem moralnym
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ireligijnym, tworzyly wychowanie integralne, obejmujace cialo, inteligencjg, wolg
i serce. Lambruschini idac tg drogg, szed}l sladem wloskiej tradycji Vittorino da
Feltre, popierajacego harmonijny rozwdj ciala, rozumu i charakteru™®,

Lambruschini polemizowal z systemami autorytarnymi w religii, polityce,
nauczaniu. Problem relacji autorytet - wolnos¢ byl centralnym problemem
w calym jego zyciu. Pedagog z San Cerbone poprzez wlasne rozwigzanie tego
problemu chcial formowaé pokolenie ludzi swiadomych siebie, wlasnych
powinnosci i praw.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 1 (1992)

ks. Piotr Jesionowski

SPRAWIEDLIWOSC 1 MILOSC JAKO ZASADA SPOLECZNA

Dzieje ludzkie wypelnione sa wielka praca Kosciola Powszechnego nad
uszlachetnieniem czlowieka i wspolzycia ludzi z soba w duchu milosci
i sprawiedliwosci spolecznej. Z drugiej jednak strony, dzieje te sa widownig wielu
przejawow niesprawiedliwosci: wyzysku i krzywd, ucisku i ponizenia godnosci
ludzkie;j.

Wspblczesnie istnieja i poglgbiaja si¢ roznice stopy zyciowej wirod narodow:
od nedzy w krajach Trzeciego i Czwartego Swiata do nadmiaru bogactw krajow
zachodnich. I mimo wysilkow pokojowych nasilajg si¢ zbrojenia i zagrozenia
pokoju. Wszystko to §wiadczy o tym, ze wspOlczesny §wiat jest daleki od zasad
Krolestwa Bozego, ktorego urzeczywistnienia oczekuje Pan Bog od ludzi.

Zasady zycia spolecznego, a w tym interesujace nas zasady sprawiedliwosci
i milosci spolecznej, wyplywaja z personalistycznej koncepcji spoleczenistwa,
ktora zaklada szereg twierdzeft ogolnych, dotyczacych normalnego
funkcjonowania spoleczefistwa. Tym samym, realizacja tych twierdzefi
warunkuje egzystencje zycia spolecznego i jego normalny rozwdj. Sa to wiec,
inaczej mowiagc, ogolne dyrektywy dotyczace istnienia i normalnego
funkcjonowania spoleczenstwa w takim sensie, ze lamanie lub omijanie tych
dyrektyw albo musi zagrozi¢ zyciu spolecznemu, albo oznacza, ze mamy do
czynienia ze spolecznoscia pozorna.

Przystepujac do ukazania dwoch z najwazniejszych zasad etyki spolecznej
Kosciola zajmiemy si¢ najpierw analiza pojecia sprawiedliwosci i milosci
spolecznej.

1. POJECIE SPRAWIEDLIWOSCI I MILOSCI SPOLECZNEJ.

Mozna mowic o sprawiedliwosci jako cnocie, czyli sprawnosci moralnej oraz
o sprawiedliwosci jako zasadzie, podstawowej normie zachowafi moralnych,
ogolnym nakazie poszanowania i czynienia zado§¢ uprawnieniom kazdego
czlowieka. U podstaw tak rozumianej sprawiedliwosci odnajdujemy ideg¢
godnosci osobowej czlowieka, swoiste) nienaruszalnosci jego uprawnien.
Godno&¢ ta przejawia si¢ praktycznie jako niezbywalnos¢ praw osobowych, tak,

iz nawet wtedy, kiedy czlowiek godzi si¢ na to, zeby byl potraktowany

niesprawiedliwie, traktowanie takie oceniamy jako krzywde. Dal temu wyraz
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Leon XIII w encyklice Rerum novarum: ,Jesli zatem pracownik zmuszony
koniecznoscia (...) przyjmuje niekorzystne dla siebie warunki (...), wtedy dokonuje
si¢ gwalt, przeciw ktoremu glos podnosi sprawiedliwos¢™.

Teologowie - moralisci oraz przedstawiciele etyki katolickiej wprowadzaja za
starozytnymi filozofami i Tomaszem z Akwinu, podzial sprawiedliwosci na rézne
jej rodzaje. Obok podzialu ogolnego, wprowadzonego przez Tomasza za
Arystotelesem, na sprawiedliwo$¢ ogélna i szczegélowa, wymienia si¢ tradycyjnie
sprawiedliwos¢ prawna, ktora 1dentyﬁku_|e si¢ z ogolna oraz kilka rodzajow
sprawiedliwosci szczegolowej zamienng, rozdzielcza i karzacg?.

Przystepujac do omowienia poszczegolnych rodzajow sprawiedliwosci,
nalezaloby zwrdcié uwage, ze jakkolwiek zasada sprawiedliwosci odnosi si¢ do
wszelkich przejawéw dzialalnosci czlowieka i grup spolecznych, to jednak
w naszych rozwazaniach z koniecznosci ograniczymy si¢ do dzialan i zachowan
w sferze gospodarczej.

Godnos¢ osoby ludzkiej przejawia si¢ najwyrazniej i najbardziej
bezposrednio w zasadzie sprawiedliwosci zamiennej. Wyraza si¢ w niej bowiem
réowna podmiotowos$é gospodarcza wszystkich ludzi, z ktorej wynika, ze
w stosunkach gospodarczych migdzy podmiotami zycia gospodarczego
(niezaleznie od tego, czy sa to osoby fizyczne czy moralne) obowigzuje zasada
rownoéci wzajemnych §wiadczef. Dotyczy to zaro6wno wymiany dobr, jak
i ustug®.

Sprawiedliwo$¢ rozdzielcza, ktorej podmiotem jest spolecznos¢, dzialajaca
jako strozi dysponent dobra wspdlnego, ma rowniez na uwadze godnosc¢ i dobro
osoby ludzkiej. Sama bowiem koncepcja dobra wspolnego nie moglaby byc
sformulowana bez uwzglednienia racji dobra osoby. I tu wigc wchodzi w gre
podstawowa zasada réwnej godnosci osobowej wszystkich ludzi, ale sama
struktura dobra wspoélnego i przyporzadkowanie do niego réznych czionkow
spoleczenstwa domaga si¢ zastosowania zasady pewnej proporcjonalnosci, ktora
jest niewatpliwie wyzsza, doskonalsza forma réwnosci.

Realizacja zasady sprawiedliwosci rozdzielczej bylaby niemozliwa bez
uwzglednienia hierarchii wartosci i koniecznosci, regulujacej wszystkie stosunki
osoby i dobra wspolnego.

Sprawiedliwos¢ rozdzieicza domaga si¢ wigc analizy ludzkich potrzeb
i proporcjonalnego do nich rozdzialu dobr i mozliwosci. Jest to wigc realizacja
rownoséci poprzez uwzglednianie istniejacych rozmic w odniesieniu zaréwno do
zadan i celow kazdej osoby lub grupy, jak i do realizacji dobra wspolnego calosci.

Termin ,sprawiedliwo$¢ ogolna” odnosi si¢ do cnoty, bo zawiera w sobie
wiele cnét*, a nie do zasady, ale Tomasz wydaje si¢ identyfikowaé ja ze
sprawiedliwoscia prawna.

Sprawiedliwo$¢ prawna, jako zasada, domaga si¢ po prostu przestrzegania
nakazdw prawa, pojmowanego tu jako swego rodzaju uprawnienie wladzy, czy raczej
j&i podmiotu. Takie ujecie jest, oczywiscie, do$¢ nietypowe. Nie kazdy bowiem wymog
podmiotu wiadzy jest prawem, ale tylko taki, ktory jest zgodny z prawem naturalnym
i podyktowany racja dobra wspOlnego, a przynajmniej z nim niesprzeczny.
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Ten wiec rodzaj sprawiedliwosci jest w czasach nowszych interpretowany
jako nakaz wspoldzialania ze spoleczefistwem, czy tez wypelniania zobowigzan
wobec spolecznosci.

Tak rozumiana zasada sprawiedliwosci prawnej zaklada, ze kazdy czionek
spoleczenstwa jest zobowigzany w stosunku do dobra wspolnego tylko do tego,
czego od niego wladza spoleczna wyraZnie wymaga. Takie ujecie sprawiedliwosci
legalnej okazalo si¢ jednak w nowych ukladach stosunkow spolecznych
i ustrojowych niewystarczajace, zwlaszcza, ze panstwo liberalne pozostawialo
rozlegle obszary zycia spoleczno - gospodarczego poza zasiggiem swego
oddzialywania ustawodawczego. Przestrzeganie wigc zasad tak pojetej
sprawiedliwosci legalnej nie eliminowalo krzywdy spolecznej.

Stawalo si¢ coraz bardziej jasne, ze zasady sprawiedliwosci ogolnej nie mozna
konstruowaé w oparciu o prawa pozytywne i to nie tylko z tej racji, ze zakres tego
prawa nie obejmowal szeregu zobowiazan i powinnosci, warunkujgcych
realizacjc dobra wspolnego, ale takze z tej przyczyny, ze w wielu panstwach
nowozytnych sama koncepcja dobra wspolnego zostala zagubiona lub
zafalszowana. Zastapila ja koncepcja racji stanu lub interesy okreslonych grup
spolecznych, interesy klasowe. Zakres dzialania panstwa, a zatem
i ustawodawstwa zostal w takim stopniu zacieSniony, ze sprawiedliwos¢
opierajaca si¢ na prawie pozytywnym, nawet gdyby nie pozostawalo ono
w niektorych wypadkach w sprzecznosci z prawem naturalnym, nie byla
bynajmniej pelng sprawiedliwoscia.

W tej sytuacji zrodzila si¢ konstrukcja sprawiedliwosci spolecznej, a wraz
z nia trudnosci z jej zdefiniowaniem. Cho¢ bowiem slowa ,,sprawiedliwosc”
i ,nakazy sprawiedliwosci” maja na ustach wszyscy, to jednak wyrazy te nie maja
u wszystkich jednakowego znaczenia, a nawet bardzo cz¢sto oznaczaja one cos
wrecz przeciwnego’.

Po raz pierwszy uzyto tej nazwy w XIX wieku, kiedy istnialo wiele krzywd
i niesprawiedliwosci na tle tworzacego si¢ kapitalizmu. W imig tej
sprawiedliwosci domagano si¢ zapewnienia szerokim rzeszom ludzi pracy
naleznych warunkow bytu, jak i poszanowania godnosci ludzkiej. O tg
sprawiedliwos¢ upominal si¢ papiez Leon XIII w encyklice o sprawie
robotniczej- Rerum novarum.

I dzi§, cho¢ warunki spoleczne ulegly w wielu krajach zmianom w stosunku
do XIX wieku, sprawiedliwosC¢ spoleczna posiada niemniejsze znaczenia.
Warunki te uzyskaly jakosciowo inny wymiar, sprawiajac, ze sprawiedliwosc¢
spoleczna jest stale aktualng zasada.

W ciagu wigc niespelna stu lat funkcjonowania tego pojgcia pojawilo sig
conajmniej kilkanascie sposobow jego rozumienia, co oczywiscie nie moglo tego
funkcjonowania ulatwic.

Nie jest naszym celem przytaczanie, czy rozwijanie rozwazan na ten temat,
zwlaszcza, ze starano si¢ juz niejednokrotnie zestawiac poglady w tym wzgledzie,
konstruujac przy tej okazji najczeSciej jaka$s inna, nowa propozycje®,
powickszajac niemale juz i dotkliwie niewygodne pomieszanie poje¢. Postaramy
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si¢ wiec przedstawi¢ jedynie jak, naszym zdaniem, pojgcie to jest rozumiane
w dokumentach i spolecznym nauczaniu Kosciola.

U podstaw zasady sprawiedliwosci spolecznej odnajdujemy w tych
dokumentach ideg poszanowania praw osoby ludzkiej w Zyciu spolecznym, jako
warunku realizacji dobra wspolnego. Innymi slowy wyraza ona teze, ze dobro
wspOlne nie moze byC osiagnigte, jezeli prawa osoby w jakimkolwiek zakresie
bylyby lamane. Wyraza si¢ w tym roOwniez odniesienie do prawa naturalnego
jako podstawy tak rozumianej sprawiedliwosci Podmiotem tak rozumianej
sprawiedliwoSci sa zarOwno poszczegllne osoby, jak i zrzeszenia rdznego
rodzaju, jak panstwa, oraz spolecznos¢ migdzynarodowa, bo wszystkie te
podmioty moga lamaé prawa osoby i rozmija¢ si¢ z racja dobra wspolnego
i wszystkie one powinny przyczyniac si¢ do realizacji jednego i drugich.

Sprawiedliwo$¢ spoleczna posiada zatem podwojne odniesienie, podwojna
racgje formalng: racja dobra wspolnego i prawa osoby ludzkiej. Dwoistos¢ jest
jednak tylko pozorna, ,wspélne dobro wszystkich obejmuje sume tych
warunkéw zycia spolecznego, w jakich ludzie moga pelniej i szybciej osiagnac
swoja osobistg doskonalosé™”.

Poszanowanie praw osoby ludzkiej stanowi cel i element dobra wspolnego,
o ktorego realizacje winno starac si¢ panstwo i wszyscy jego obywatele. Oznacza
to, ze pafistwo powinno wydawa¢ sluszne prawa, niezbedne do realizacji dobra
wspOlnego, ale tez i obywatel nie powinien czekac, az sig takie prawa ukaza, lecz
zgodnie z nakazami prawego sumienia realizowa¢ nakazy dobra wspodlnego
nawet wtedy, gdy panstwo nie zdazylo lub nie bylo w stanie wyda¢ odpowiednich
ustaw. Nie jest bowiem mozliwe okre§li¢ ustawami calo§¢ zycia obywateli
i zawrze¢ w nich wszystkie zobowigzania, jakie ciaza na obywatelach z tytulu
troski o dobro wspoine.

Zasady sprawiedliwosci spolecznej stwarzaja zatem zobowigzania ze strony
wszystkich osob skladajacych si¢ na spoleczenstwo: zarowno osob fizycznych,
jak i moralnych i prawnych. Istnieje, oczywiscie, scisly zwiazek migdzy
sprawiedliwoscia spoleczna oraz sprawiedliwoscia prawna i rozdzielcza, gdyz
wszystkie te rodzaje sprawiedliwosci zawieraja odniesienie do dobra wspolnego.
Sprawiedliwo$¢ spoleczna jest jednak szersza od dwoch ostatnich, opiera si¢ na
prawie naturalnym i dlatego jest w stosunku do nich nadrzgdna. Podobnie jak
prawo naturalne i wynikajace z niego prawa osoby ludzkiej sa nadrzedne
w stosunku do prawa pozytywnego oraz zarzadzen wladzy spolecznej: ,, prawo
bowiem sprzeczne z prawem naturalnym, jest bezprawiem™®,

W czasach pozytywizmu prawnego, kiedy prawo zaczelo coraz czgsciej mijac
sic z osobowymi uprawnieniami czlowieka, konstrukcja sprawiedliwosci
spolecznej stala si¢ koniecznoscia. Chodzi juz nie o to, azeby zapelnia¢ luki
w ustawodawstwie, i znalez¢ uzasadnienie domagania si¢ jego poszerzenia, ale
o ratowanie praw ludzkich, a zatem ochron¢ zagrozonej godnosci czlowieka.

Zagadnienie przybralo nowe rozmiary, kiedy $wiat stal si¢ jednoscia i caloscia
nie tylko polityczna, ale takze, a moze nawet przede wszystkim, spoleczno
- gospodarcza. Rozszerzyly si¢ w zwiazku z tym wymiary zagadnien, a przede
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wszystkim sam problem sprawiedliwosci spolecznej musi by¢ rozwazany w skali
globalne;.

Jan XXII1, a takze Jan Pawel II w takich wlasnie wymiarach widza problem,
ktory w XIX wieku zostat okreslony umownym terminem ,.kwestii spolecznej™®
i przedstawiaja przeslanki do skonstruowania zasad sprawiedliwosci spolecznej
w skali migdzynarodowe;j!®

Rozwazanie zagadnienia sprawiedliwofci we wszystkich jego wymia-
rach i odniesieniach prowadzi nas do wniosku, Zze sprawiedliwosC jest osta-
tecznie jedna. Chodzi bowiem o jedno: o ochrong¢ godmosci czlowieka
i zabezpieczenie jego naturalnych uprawnien, ale takze o zachowanie calej
ludzkoéci. Coraz latwiej bowiem w ostatnich czasach dochodzimy do wniosku,
ze od zachowania zasad sprawiedliwosci zalezy nie tylko integralny rozwoj
osobowy poszczegolnych ludzi, ale takze przetrwanie czlowieka na naszej
planecie i zachowanie ludzkiej egzystencii i cywilizacji, ktora przeciez ten rozwoj
osobowy zapewnia i warunkuje. JesteSmy zatem w jakim§ sensie skazani na
sprawiedliwos¢.

Przejdzmy z kolei do rozwazaf nad pojeciem zasady milosci spolecznej.
Miloé¢ jest pojeciem wysoce wieloznacznym i przy tym bardzo czgsto
naduzywanym. Jest przede wszystkim miloscia w $cistym tego slowa znaczeniu,
czyli wyborem i dazeniem do dobra lub zespolu wartosci, ktore odnajdujemy -
w jakiej§ osobie lub w ktorych chcielibysmy 2z innymi osobami
wspoluczestniczyé. Milo§¢ wyraza zatem postawe dynamiczna, tendencj¢ do
uczestnictwa w dobru, czyli do udoskonalenia. Doskonalo$¢ jest bowiem
pewnym stopniem uczestnictwa w dobru. Mozemy wigc mowi¢ o roznych
poziomach, aspektach czy plaszczyznach mitosci:

1. milosci jako uczuciu, dazeniu, pozadaniu czy o wyborze woli;

2. miloéci jako udzielaniu z posiadanego, udzielaniu wlasnej osobowosci;

3. miloéci jako uczestnictwie, zjednoczeniu, lasce.

Zawsze jednak jest to jedna i ta sama milo$¢ polegajaca na zaangazowaniu
czlowieka w sprawe dobra w celu uczestnictwa, zjednoczenia i udoskonalenia,
w celu dopelnienia wlasnej osobowosci.

Interesuje nas tu szczegélny rodzaj milofci, ktéry nazywamy miloscig
spoleczng, a w pewnej jej interpretacji - miloscia chrzescijaniska.Mozna przy tym
postawié¢ tezg, ze milo§¢ chrzescijafiska jest zawsze miloscia spoleczng,
a jakkolwick mozna moéwi¢ o milosci spolecznej, ktora nie jest pelng miloscia
chrzescijaniska, to jednak kazda milo$¢ spoleczna zawiera pewne istotne elementy
chrzescijanskie. Nie moze wreszcie milo§¢ spoleczna osiggna¢ pelnej
doskonalosci, jezeli nie stanie si¢ w pelni chrzescijanska.

Krétka choéby analiza milosci spolecznej sprawia, ze teza powyzsza nie
wydaje si¢ by¢ tak skomplikowang. Milos¢ jest forma istnienia istot rozumnych,
motorem ich dzialania, nie przejawiaja one bowiem inaczej swej egzystencji jak
przez dzialanie, a nie dzialaja inaczej jak tylko dazac do uczestnictwa
w warto$ciach transcendentnych (prawda, dobro, pigkno), azeby oslagna‘c
wyzszg doskonalosc, azeby pelniej by¢.
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Milos¢ spoleczna jest forma spolecznej egzystencji czlowieka, jest wedlug
znanego stwierdzenia Piusa XI, dusza porzadku spolecznego. Sama istota
spoleczefistwa polega przeciez na wspolnym z innymi dazeniu do dobra®®; milosé
spoleczna jest zatem istotnym elementem wigzi spoleczne;j.

Ot6z milos¢ jako zasada spoleczna oznacza koniecznosé spotkania
i zjednoczenia wielu oséb w dobru wspélnym, dzigki temu i przez to,
ze implikuje ono zawsze dobro osoby, iciflej, dobro wielu 0sob w nim
zjednoczonych. Zasada milosci implikuje wiec przede wszystkim wlasciwa
personalistyczng koncepcj¢ dobra wspolnego. Nie moze byé milosci spolecznej
tam, gdzie w perspektywie nie widzi si¢ czlowieka i to czlowieka konkretnego.
Milos¢ w écistym tego slowa znaczeniu odnosi sig zawsze do osoby i ma na celu jej
dobro.

Podmiotem milosci spolecznej tak rozumianej jest wiec kazdy czlowiek,
czlonek danej spolecznosci, a jej przedmiotem bezposrednim jest wartosc¢, dobro
majace si¢ przyczyni¢ do jego udoskonalenia. Wartosci te $3 przezywane przez
poszczegdlnych ludzi jako wspélne w tym sensie, Ze mozna je realizowad tylko
wspOlnie z innymi i ze wszyscy s3 za tg ich realizacje wspolodpowiedzialni, a wigc
wszyscy je jako§ w sobie nosza i sa z nimi wewnetrznie zwizzani. Taka miloé
i wspolodpowiedzialnos¢ (jeden za wszystkich - wszyscy za Jjednego) nazywa si¢
solidarnoscia. Jest ona prawdziwa miloécia, bo wyraza si¢ w trosce o dobro
wszystkich, angazuje i usposabia do ofiar.

Powiedzieli$my, ze milos¢ wedtug Piusa XI jest dusza porzadku spolecznego.
Podobnie jak dusza, przenika ona caly spolecznosé i ozywia wszystkich jej
czlonkéw, jest ona czynnikiem ich jednosci i spdjni wewnetrznej, niezaleznej
niekiedy od wszelkich wysitkow organizacyjnych, a nawet opierajacej sig
oddzialywaniom rozkladowym.

Jest ona, wedlug slow tego samego papieza, motorem ladu spolecznego,
w odréznieniu od sprawiedliwosci, ktéra jest jego regulatorem, to Znaczy, ze
pobudza wszystkich do dzialania i dzialania te ukierunkowuje, nadaje im
wewngtrzny sens oraz skutecznos$¢ zewnetrzng.

W tym sensie milos¢, jak dusza, jak samo zycie, zawiera w sobie co$
tajemniczego, wymyka si¢ niejako spod kontroli spolecznej, a jednocze$nie nie
daje sobg manipulowaé, a w kazdym razie nie moze by¢ zaprogramowana
i narzucona z zewnatrz.

2. SPRAWIEDLIWOSC I MILOSC - ICH WZAJEMNY STOSUNEK.

Obydwie te zasady: sprawiedliwo$¢ i miloéé, ktore okresla si¢ jako jedne
z podstawowych zasad Zzycia spolecznego, wymienia si¢ zazwyczaj lacznie
i uwaza sig, ze jedna w taki sposob uzupelnia drugg, iz bez kazdej z nich zycie
spoleczne byloby niemozliwe, wzajemnie si¢ bowiem w taki sposob warunkuja

i uzupelniaja, ze dopiero razem moga stworzyé podstawe zdrowego ladu
spolecznego.
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Istnieja jednak doéé powaine roznice zdan, gdy idzi_e 0 sam sposob tego
uzupelniiiii si¢, a zatiom o stosunek migdzy tymi dwiema zgsadaml,
a w konsekwencji o ich rozumienie. o _ .

Wedlug dziewigtnastowiecznych pogladow, milosC zaczyna si¢ tam, 'gdz1e
koniczy si¢ sprawiedliwosc, czyli, ze sa sprawy, czy nawet zakt:esy spraw, ktore sa
okre§lone przez prawo i tu nalezy stosowaé zasady sgrawwd_hwosszx, oraz 53
rozlegle obszary Zycia spolecznego, w ktore prawo nie powinno ingerowac,
i dlatego nalezy je pozostawi¢ milosci. Poglady te zav.neral'y m.in. elemepty spc?:].‘l
miedzy katolickimi liberalami, a tak zwanymi katolikami spolecznymi o to, j
daleko ma siggaé sprawiedliwosc. . o

Spor ten zostal juz przynajmniej tc.:ore.tycz’n.le, przezwyciezony
i przedstawiona przez nas wyzej koncepcja sprawnedhwosq spolgcznej po.dwa'za
poglad, w mysl ktorego milo§é spolec.:zna dotyczy jedyme. marginesow
sprawiedliwosci, wyrownujac niejako jej medostat.kx. Poglad taki opiera sig na
blednej koncepcji sprawiedliwosci, k?(’)ra. mozna 'by nazwac l.(oncepc_m
pozytywistyczna (bo zaciesnia sprawiedliwos¢ ' ogol.na’ 'do granic .prztlwz?.
pozytywnego). Jest to rowniez ciasna k'onc_epf:]z.; n.nflo.scx spolecznej, gdyz
sprowadza si¢ ja tu do wasko rozumian:j miloéci blizniego, identyfikowanej

ielu wypadkach rostu z milosierdziem. . .
" wSltanovziI;ko Janapoxg(III, wyrazone w encyklice Mate:zet .Magz_stra, Jak
rowniez jego nastgpcow, jest w tym wzgledzie jednoznaczx.ne . P1§zF si¢ i mowi
wiele o uczynkach mitoéci, przekraczajacych nakazy Sp[a,Wledl'lWOSCI, co st.war'z?
przekonanie, jakoby milos¢ zaczynala si¢ tam, gd.z'le konc-zy sig s;')r'a.wnedllw?sc.
Jest to nieporozumienie. Kiedy mowi si¢ o miloéc1.1 sprawiedliwosci 4akc'> d.woch
podstawowych zasadach Zycia spolecznego, to nie W tym znaczeniu, ze jedna
z nich zastepuje druga, lecz, ze jedna druga wspiera i uzupelnia, ze jedna bez
drugiej nie bylaby calkowita. . -

glp:awied{iwo)é,é odnosi si¢ wprawdzie do drugiego ’czlovgllel.(a, alew pol'u e
widzenia miesci si¢ przede wszystkim lad spoleczny, rownosc l.dobrf) wspplng.
Milo$¢ ma na oku dobro wspoélne i z nim sig liczy, alq w polu_ e w1dzema. znqjdu!e'
si¢ przede wszystkim osobisty stosunek do Boga i cleWI?ka:. SPrawmdhw’osg
utrzymuje lad spoleczny, milosC jest pods'tawq samej wiezi .mlg.dzy h_xdzqn:
Dlatego to milo§¢ moze przekroczy¢ granice sprawnfzd.hwosm, nie lafmgc. jei
zasad, bo obraca si¢ ona na innej, wyzszej plaszc’zyzme..Uczynkl @lgscx 83
rezygnacja ze swoich uprawnien dla uzyskania dobr wyzszych.. Dzu;kl temu
wprowadzeniu dobr wyzszych do rozrachunku gpo}ecznego,' milo$¢ nie lamie

rownowagi spolecznej i nie gubi miary spolecznej rownowagi. N o

Miloéé jest wigc dopelnieniem porzadku. spr.awnedllwosc:x3 l?o le@k.l
zwiazkom milosci jest on w ogole moiliwy i .!est jego uzupelnnemem: gdyz
wzbogaca go o nowe dobra. Milo§é staje si¢ wigc pobudka, u_lotqren% 1 racia
dzialania, ktoremu ksztalt, granice normatywne wyznacza sprawnedhwosq. Jezt?h
wiec sprawiedliwo$¢ mozna by nazwac 'normat'ywna. zasada dzllal.%nga
spolecznego, to milos¢ jest jego zasada dynam1cz'na‘. Nle’x'rlozna zatem mowic, ze
milo§¢ zaczyna si¢ tam, gdzie konczy si¢ sprawiedliwosc.
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Wszystkie dzialania ludzkie, o ile s3 naprawdg ludzkie i maja nas wznosi¢ na
coraz wyiszy poziom czlowieczefistwa, winny pochodzi¢ z milosci. Cala takze
dzialalnosé gospodarcza czlowieka, cho¢ w $wietle dotychczasowych opinii moze
to brzmieé paradoksalnie, winna by¢ natchniona i nacechowana miloscia.

Miloé¢ moze wiec przekraczaé granice sprawiedliwosci w tym sensie, ze
czlowiek daje z siebie wigcej niz da¢ powinien, a $cislej - niz jest obowigzany dac
z tytulu §cislej sprawiedliwosci. Postgpowanie takie usprawiedliwia dynamika
miloci, z tym jednak zastrzezeniem, ze dzieje si¢ to w granicach slusznej
dalekosi¢znej racjonalnosci. Ta dynamika milosci stanowi potgzny czynnik
postepu moralnego i moze w jakims$ sensie zrewolucjonizowaC wspolzycie
spoleczne ludzkosci. Jest to dynamika ofiary, drugie przyspieszenie postgpu
moralnego, opierajace si¢ na innych zupelie zasadach racjonalnosci, na
racjonalnosci poswigcenia.

Podsumowujac powyzsze rozwazania, nalezy stwierdzi¢, ze milos¢
i sprawiedliwosé laczy si¢ ze soba w zyciu spolecznym w sposob nierozerwalny.
Sprawiedliwo$¢ wyznacza granice praw i obowiazkow, jest wigc czynnikiem
podzialu. Milo§¢, przeciwnie, jest czynnikiem laczacym, nie wskazuje zadnych
praw, lecz tylko jednostronne obowiazki dla swego podmiotu, osoby ludzkie;j.

Milos¢ jest ta silg, ktora jednoczy ludzi, laczy ich w jedna calos¢ skierowana
ku wspolnemu dobru. Sprawiedliwos¢ wyznacza porzadek prawny
w spolecznosci panstwowej.

Mozna stad powiedzie¢, ze milo$¢ i sprawiedliwos¢ uzupelniaja si¢ wzajemnie
w zyciu spolecznym, podobnie jak narod i panstwo. Milos¢ zawiera w sobie bez
reszty sprawiedliwos¢, to znaczy, ze realizacja zasad milosci jest rownocze$nie
wypelnieniem postulatow sprawiedliwosci. Ale w stosunkach spolecznych
sprawiedliwo$¢ wyprzedza milo$¢, nie w tym sensie jednak, ze najpierw musi by¢
zrealizowana zasada sprawiedliwosci, jako minimum konieczne, a dopiero
pozniej moze wystapi¢ zasada milosci, gdyz obie te zasady ida rownolegle ze
soba, ale w tym znaczeniu, ze nie mozna rozwijac zasady milosci tam, gdzie nie
zostala zrealizowana sprawiedliwo$é. Nie nalezy wigc uwaza¢ milosci tylko za
uzupelnienie sprawiedliwosci. Milo§¢ jest podstawowym czynnikiem moralnosci,
sprawiedliwo$¢ za§ jest od niej zalezna, sprawiedliwos¢ zostaje przez nig
osadzona.
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