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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1993)

»MLODZIEZ W SYTUACJI ZAGROZENIA”
MATERIALY Z SYMPOZJUM PSYCHOLOGICZNO —PASTORALNEGO

W dniach 11 - 12 maja 1992 r. staraniem Wyzszego Seminarium Duchownego
w Koszalinie odbylo si¢ sympozjum psychologiczno - pastoralne dla klerykow
i ksiezy Diecezji Koszalinsko-Kolobrzeskiej oraz zaproszonych gosci
7. sgsiednich seminariow (z Goscikowa - Paradyza, Szczecina, Gdanska,
Poznania i Obry) nt. ,Mlodziez w sytuacji zagrozenia”. Bylo to pierwsze
spotkanie tego typu w seminarium w Koszalinie. Zlozyly si¢ na nie wyklady
i dyskusje.

Otwarcia sympozjum dokonal ks. Rektor dr Marian Subocz, ktory powital
uczestnikow, a szczegllnie gosci i zyczyl wszystkim owocnych spotkan.
W problematyke sympozjum wprowadzit ks. dr Zdzistaw Kroplewski
(organizator spotkania). Wyklady wyglosili: ks. prof dr hab. Czestaw Cekiera
(KUL) — ,Formy zagrozenia wspoélczesnej mlodziezy”, prof dr hab. Krystyna
Ostrowska (ATK) — ,,Wspoélnota parafialna wobec niedostosowanych spolecz-
nic”, dr Aleksandra Gala (KUL) — ,,Wychowanie ku wolnoéci od natogow”,
dr Piotr Ole§ (KUL) — ,Kryzys wartosci u wspolczesnej mlodziezy” oraz
kx. Jozef Walusiak (Bielsko - Biala) — ,Program resocjalizacji i wychowania
mlodziezy w katolickim o$rodku > Nadzieja « w Bielsku - Bialej”. Po kazdym
r.wykladow byla dyskusja. Odbylo sie takze jedno odrgbne spotkanie dyskusyjne
. .Konfrontagja: Duszpasterstwo mlodziezy — idealy i rzeczywistosc”. Udzial
w nim wzicli: ks. Antoni Zielifiski (duszpasterz diecezjalny Ruchu Swiatlo-Zycie:
r Lipia), ks. Andrzej Skibifiski (wikariusz parafii katedralnej w Koszalinie,
picrwszy rok po éwieceniach), ks. Jozef Walusiak (zalozyciel i prowadzacy
okrodek resocjalizagji dla mlodziezy ,,Nadzieja” w Bielsku - Bialej). Dyskusje
prowadzit ks. lic. Andrzej Bartos. '

Sympozjum mialo takze swoj wymiar modlitewno-liturgiczny. W pierwszym
duiu Ksiadz Biskup Senior Ignacy Jez odprawil Mszg éw., podczas ktorej
wyplosil kazanie. W drugim dniu koncelebrowanej Mszy éw. przewodniczyl
Kaiydz Rektor Marian Subocz, a kazanie wyglosil Ojciec duchowny ks. Jan
Nowak. Natomiast na koniec pierwszego dnia wszyscy uczestnicy zebrali si¢ na
modlitwg brewiarzows ze stowem Ojca duchownego ks. Ludwika Chodzidlo.
W modlitwach szczeg6lnie pamigtano o mlodziezy zagrozonej.

Ninicjszy numer ,Studiow Koszalinsko - Kolobrzeskich” zawiera m. in.
teferuty z odbytego sympozjum. Nie oddala na pismie swojego wystapienia
dr Aleksandra Gala, stad tez zamieszczamy jedynie streszczenie jej wykladu.
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ks. Zdzistaw Kroplewski

WPROWADZENIE W PROBLEMATYKE SYMPOZJUM

Gdy w psychologii wymienia si¢ czynniki rozwojowe czlowieka mowi sig
o trzech ich grupach: wyposazeniu genetycznym, Srodowisku i wlasnej aktyw-
nosci. Mozna je w efekcie ograniczy¢ do ukladu: czlowiek — $rodowisko. Tego
typu relacja jest szansa ludzkiego rozwoju, ale w wielu sytuacjach jest tez
zagrozeniem. W kazdej bowiem sytuacji rozwojowej, pozytywnej i negatywnej,
wystepuje czlowiek i zewnetrzne wobec niego czynniki. Czasami $rodowisko
moze by¢ zagrozeniem dla rozwoju. Jednakze wielu ludzi bedac w niekorzystnej
sytuacji nie ulega jej i wychodzi zwycigsko, inni natomiast w tych samych
- warunkach rujnujg swoje zycie, zaprzepaszczaja szanse rozwojowe.

Ludzie mlodzi zas, ze wzglgdu na cechy psychiczne okresu mlodosci, sa
szczegolnie narazeni na wszelkie zagrozenia wspolczesnej cywilizacji. Chodzi tu
glownie o niedojrzalo§¢ wyrazajaca si¢ w braku stalych, uksztaltowanych cech
osobowosciowych oraz o wynikajgce stad trudnosci decyzyjne i nicumicjgtnosé
poprawnej oceny sytuacji.

Wydaje sig, ze dzisiejsza sytuacja w Polsce szczeg6lnie nie sprzyja prawidlo-
wemu rozwojowi mlodziezy. I tak np. dotykajace duze grupy mtodych ludzi bez-
robocie tworzy sytuacj¢ podatno$ci na zagrozenie. Przy braku pracy bowiem
wystepuje zaburzenie aktywnosci, celu w zyciu, czy tez w ogole jego sensu, stad
tez rodzaca si¢ frustracja i stres. W efekcie bezczynno$é moze powodowaé
wybranie aktywnoéci zastgpczej, dajacej pewne rekompensaty. Przy niekorzyst-
nych warunkach moze by¢ to sigganie po narkotyki, alkohol, czy tez udzial
w grupach przestgpczych. Dalej charakterystyczne dla dzisiejszych czasow
zaburzenie zycia rodzinnego powoduje wiele niebezpieczefistw rozwojowych.
Chodzi tu zwlaszcza o réznego rodzaju patologie rodziny, a wiec jej rozbicie,
bledne metody wychowawcze i negatywne postawy rodzicielskie.

Glowne zagrozenia, ktérym mlody czlowiek moze w dzsiejszym $wiecie ulec
i ktore zostang podczas sympozjum omoéwione to:

— wszelkiego rodzaju uzaleznienia (alkoholizm, parkomania, nikotynizm),
— niedostosowanie spoleczne,

— zle pojeta wolnosé (samowola),

— nieformalne, o charakterze destrukcyjnym, grupy mtodziezowej subkultury.

S3 to tylko niektdre zagrozenia wspolczesnego mlodego cztowicka. Doklad-
niej tym zagadnieniom jest posSwigcone sympozjum. Z tego krétkiego
wprowadzenia widaé juz, ze warto na rozny sposob probowaé zrozumied

h

zjawisko zagrozenia, aby zastanowié si¢ nad frodkami zaradczymi, giéwnie
profilaktyczno-wychowawczymi i tcrapeutycznyml Szczegolmc Kosciol, jako
wspélnota ludzi ogarnigtych przykazaniem miloéci i troszczaca sig o wszystkich
swoich czlonkow, a szczegdlnie tych w potrzebie, powinien by¢ inspiratorem
i organizatorem takiej wszecHstronnej pomocy. Dlatego tez dgszpastem
powinni to wyzwanie podjaé. Pomoc, ktérej mlodziez potrzebuje dotyczy
zardéwno czlowieka, jak i srodowiska. Stad tez wezwanie do troski o mlodego
czlowieka i o frodowisko, w ktorym on wzrasta. Klerycy ksztalcacy sgg
w seminariach duchownych do tego zadania duszpasterskiego powinni tez si¢
wszechstronnie przygotowaé. To sympozjum stawia wigc sobie cele informacyj-
no-formacyjne.
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Krystyna Ostrowska

WSPOLNOTA PARAFIALNA
WOBEC NIEDOSTOSOWANYCH SPOLECZNIE

1. Niedostosowani spolecznie - kim sq? rozmiary, nasilenie, dymamika, wwarxmkowania; 2 Wspdinot
wqﬁahawhiaknwadamua,ceklzdaﬁxibzhhdammm;mp&q:
miem potrzeb swoich czlonksw; 4. Whioski

Otton l:ipkowski (1971) pisze, ,niedostosowanie spoleczne jest wlakciwoscig
osobowodci, ktora polega na trudnoici w dostosowaniu si¢ do warunkéw
s?obcznych” (s.. 3). M. Grzegorzewska, ktora spopularyzowala w Polsce termin
medostqsowax_ne. spoleczne pisala: ,niedostosowani spolecznie to zespél
wszystkich nieletnich wymagajacych specjalnych metod ﬁrychowawaych,
n%edyc?no-psychologicznych i medycznych; tych wszystkich, wobec ktorych
z jednej s'troily pracodawca i urzgdy publiczne musza stosowaé metody specjalne,
z drugiej zaf strony wychowawcy muszy si¢ uciekaé do sposobow specjalnych;
tych wszysthch, dla ktorych trzeba czegos$ innego niz dla zespolu innych; tycl;
wszysrthch, *téxz): jeéh si¢ respektuje zasadg ,rownoéci”, potrzebuja czegos
wigcej niz ,.rown’oscl”, zeby osiagnaé poziom swoich rowiesnikow” (1960).

) Wielu autorow uzywa zamiennie terminéw ,niedostosowanie spoleczne”
i ,,mepl.zystos?wanie spoleczne”. Pierwszy, jak to wskazalam wyzej bardziej
akge?tu!c ogot wlasciwoici psychicznych, ktére powodujz pewien rodzaj
zakloceg 'w spolecznym funkcjonowaniu jednostki. Drugi akcentuje przede
. wszystkim te w_/las'ciwoéci, ktore sytuuja jednostke poza marginesem zycia
spobc.z?ego. Nie wchodzac w polemiczne dyskusje, ktory z terminéw jest
bud?lej adt.akwatny i plodny poznawczo w niniejszym opracowaniu bede uzywaé
tern_nnu .',n'lqdostosowanie spoleczne”, na okreslenie pewnego zjawiska, ktore
moze by¢ i jest_ przedmiotem szczegélowej analizy socjologicznej i tcr;ninem
,,medostf)so?vam spolecznie” na okreflenie konkretnych osob, u ktorych
obserwuje si¢ specyficzne wlasciwosci psychiczne, formy relacji interpersonal-
fxych: specyficzne odnoszenie si¢ do wartoéci i norm moralnych uznawanych
i cenionych w danej spolecznoéci. Zachowanie 0s6b spolecznie niedostosowa-
Pyc.:h nflru.szaémo:‘ue wiele dobr innych ludzi, moze prowadzié do zadawania bélu
:eil;rplcnm gngom z dalszego i blizszego otoczenia. Jednoczefnic spoleczna
reakcja na niedostosowanie spoleczne dziecka, mlodzier; z
g0 cierpich (N, Chietie 1990, a, mlodziefica moze byé Zrodlem

Niedostosowanymi spolecznie moga by¢ osoby w rémym wieku, najczgsciej
jednak w literaturze psychologicznej, pedagogicznej i socjologicznej piszac
o niedostosowanych spolecznie ma si¢ na uwadze dzieci i mlodziez do 21 roku Zycia.

Powszechnie przyjmuje si¢ kilka kryteriow klasyfikowania oséb, o ktorych
si¢ orzeka, ze s3 niedostosowane spolecznie. Najbardziej rozpowszechnionym
modelem jest tzw. medyczny model diagnozy, oparty o zespOl objawow zewnet-
rznego naruszania przyjetych w danej kulturze form spolecznych zachowas. Inne
kryterium odnosi si¢ do oceny okreslonych wlasciwosci psychospolecznych np.
empatii, samokontroli, wyrazania stanow emocjonalnych, podatnosci na stres,
tendendji do ryzyka itp. Niektorzy stosujg kryteria oparte na ocenach zewngtrz-
nego zachowania i wewngtrznych wlafciwosciach psychospolecznych osoby.

Wielu autordw stosuje tzw. kryterium operacyjne (por. L. Pytka 1991), ktdre
obejmuje symptomy i sposoby pomiaru odsylajac jednoczeénie do konkretnego
narzedzia pomiaru psychospolecznego mnp. testu, kwestionariusza, _skal
szacunkowych. Na tym kryterium przez wiele lat funkcjonowala definiga
niedostosowania spolecznego opracowana w Ministerstwie Edukacji Narodo-
wej, ktora stuzyla ocenie poziomu niedostosowania uczniéw szkol podstawo-
wych. Przyjmowano, ze ,Niedostosowani spolecznie - to dzieci i miodziez,
u ktorych na skutek zaburzei wewngtrznych lub niekorzystnych warunkow
grodowiskowych wystepuija utrwalone (powtarzajgoe sig) zaburzenia w zachowa-
niu. Natomiast zagrozeni niedostosowaniem spolecznym — to dzieci i miodziez
wychowujaca si¢ w warunkach niekorzystnych dla rozwoju psychospolecznego,
na ktéry negatywny wplyw wywieraja takie érodowiska wychowawcze, jak
rodzina (wlasna), grupa rowienicza i inne, a takze u ktdrej rejestrowane przejawy
zaburzet wystepuja sporadycznie” (za L. Pytka 1991).

Wykaz objawéw, ktére éwiadczg o niedostosowaniu spolecznym réinego
stopaia to: nagminne wagary, ucieczkiz domow i widczegostwo, sporadyczne lub
systematyczne picie alkoholu, odurzanie si¢ (jego proby i faktyczne zazywanie
érodkéw odurzajacych), niszczenie cudzego mienia, stosowanie przemocy, bojki,
przywlaszczanie cudzej wlasnofci, udzial w grupach negatywnych oraz
usilowane i dokonywane samobojstwa. Uwzglednia si¢ takze inne dodatkowe
formy zachowas, ktore okreéla si¢ mianem demoralizacji seksualnej i réznych
form przestepczosci czyli naruszaniec prawa stanowionego.

Przyjeta przez MEN definicja obejmowala bardzo szeroki zakres zachowan
i tym samym oséb, ktére mozna bylo zaliczy¢ do grupy niedostosowanych
spolecznie. Mogly to by¢ osoby, ktdre pija alkohol, zachowuja si¢ agresywnie, maja
powaine trudnoéci w realizacji nauki, uciekajg z domu, przebywaja wiele godzin
poza domem bez wyrainego celu, narkotyzuja sig, popelniaja przestepstwa.

W latach 1977 - 1986 w oparciu o tzw. kart¢ ewidencyjna MEN okrelalo si¢
rozmiary niedostosowania spolecznego i rozmiary zagrozenia niedostosowa-
niem. L. Pytka (1991) przytacza te dane por. tabela 1, 2, wykres oraz mapa.

Te, jak si¢c wydaje, optymistyczne dane s nizsze od uzyskiwanych w oparciu
o badania naukowe, ktére przygotowywane sq z wigkszym rygoryzmem metodo-
logiczaym, oraz od danych pochodzacych ze statystyk policyjnych.
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Tabela 1

Nieprzystosowanie spoleczne ucznidw i zagrozenie nim w latach 1984 - 1986
w liczbach biezacych i wskaznikach na 10 000 uczniéw w Polsce

Typy szkét

Lata ] Razem Wikainik szkoly szkoly licca ogélno- | Poza
podstawowe | zawodowe ksztakcgoe | szkolg

1984 | 123513 | 1922 |85403 179,6 | 33 490 149,7 | 268 9814 1931
1985 | 127 664 194,1 190755186 |321282361 | 298 4883 827
1986 | 129 774 1973 |94 428 193,5 | 30 756 2262 | 299 688,6 699

Tabela 2

Nieprzystosowanie spoleczne dzieci i mlodziezy wyrazone w procentach
w stosunku do ogélu uczniéw w latach 1977 - 1986

Lata 1977] 1978 1979] 1980 1981| 1982 | 1983 | 1984 | 1985 | 1986
Zagrozeni i nie-

przystosowani L7117 1,6 1,8 | L,7) 4,7 18119 |19 (197
Zagrozeai 091101 10 12,1 1213 )14 14115

Nieprzystosowani 08107 06{06106]05|05]|05]05]| 047

W badaniach Z. Ostrihanssiej i D. Wojcik oszacowano np. na terenie
Warszawy 6,5 % dzieci w klasach III - VIII (chiopcy — 10 %, dnewaynkl
— 2,7 %). Wraz z wiekiem liczba nieprzystosowanych spolecznie wzrasta i tak
w klasach VIII, Autorki oszacowaly ja na 154 %, co oznacza, ze co szosty
chiopiec ujawhiat w klasie VIII objawy nieprzystosowania spolecznego (D. Woj-
cik 1984). B. Holyst (1991) wykorzystujac statystyki policyjne, podaje ze w skali
rocznej ponad 20 tys. nieletnich (w wieku 13 - 17 lat) jest zagrozonych
demoralizacja, ponad 20 % popclnianych wykroczeﬁ w latach 1983 - 1986
dopuicily si¢ osoby przed 24 rokiem Zycia. Z rozméw z osobami pracujacymi
w Ofrodkach Dugnostycmo-Konsult;cy]nych Sgdow Rodzinnych, wynika, ze
obnita si¢ wiek ujawniania si¢ symptoméw niedostosowania spolecznego
i jednoczeénie zwicksza sie liczba obserwowanych objawéw niedostosowania.
Juz siedmioletnie dzieci s3 wciggane w dzialalnoé¢ przestepcza np. kradziese
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Rys. 1. Dynamika nieprzystosowania spolecznego dzieci i mlodziezy w latach 1977 - 1987

samochoddw, kieszonkowe i inne. Zdarzaja si¢ takze przypadki wykorzystywa-
nia 086b (szczeg6lnie dzieci i mlodziezy) z wyraznie obnizonym intelektem do
uczestniczenia w zorganizowanych przestepstwach, ktorymi kieruja osoby
doroske (na podstawie informacji od pracownikéw warszawskich hoteli). Te
wlafnic zewnetrzne zachowania: wandalizm, klamstwa, kradzieze, przemoc,
agresja, meposluszeﬁstwo, lenistwo w nauce, czgsto wulgarny sposob odzywania
sic do innych, niszczenie siebie przez narkomanig i alkoholizm, ostentacyjne
odrzucanie wartoéci i norm cenionych przez ogot Spo&e(zcnstwa i angazowanxc
sig¢ w ruchy, u ktérych podloza lezy nienawisé, przemoc, agresja, stajg sig zrod-
lem zaniepokojenia, lekow i cierpien przede wszystkim osob najblizszych, ale
takze innych czlonkéw spoleczefistwa.

Jednakze spoleczenistwo odczuwajac Igk, zagrozenie a nieraz faktyczne
cierpienie (fizyczne, moralne, psychiczne) ze strony oséb niedostosowan}"ch
spolecznic jest raczej skoncentrowane na obronie wlasnych intetesov.v.,
zabezpieczeniu si¢ przed negatywnymi skutkami dziatah niedostosowanych niz
na dazeniu do poznania przyczyn i checi pomocy tym osobom, w kierunku ich
rozwoju psychicznego, spolecznego i duchowego.

Jak si¢c wydaje caly system resogjalizacji, w ostatnich dziesigtkach lat, byt
ukierunkowany na ograniczanie owych spolecznych szkéd i cierpien, jednakze
z pomini¢cciem faktu, ze sami niedostosowani réwniez podlegaja swoisteml}
cierpieniu, szczegdlnie w odniesieniu do poszanowania ich ludzkiej godnosci
i milosci.

Najwczesniejsze badania nad dzie¢mi moralnie zaniedbanymi, ktore prowa-
dzono pod kierunkiem St. Batawii, a takze prace Han-Ilgiewicz, cho¢ nie wply-
nely w zasadniczy spos6b na programy wychowawcze (z przyczyn politycznych),
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Mapa 1. Wskazniki nieprzystosowania spolecznego w Polsce
(wedlug wojewodztw) w 1985 .
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to jednak domagaly si¢ traktowania niedostosowania spolecznego, jako teakcji
na zaniedbanie podstawowych potrzeb dziecka, nieposzanowanie jego godnosci,
odebranie mu nadziei, zubozenie jego ludzkiej egzystencji o wymiar duchowy.
Wiele badani dawnych i aktualnych ukazuje dzieci i mlodziez niedostosowanych
spolecznie, jako pragnacych tego samego dobra, milosci, zyczliwosci, sprawie-
dliwoéci, jak ich rowieénicy, ktérzy nie s3 zakwalifikowani do grona niedosto-
sowanych (por. K. Ostrowska 1977; D. Wojcik 1984; St. Batawia 1984; B. Pilecka
1991; M. Braun - Galkowska 1991).

B. Pilecka, ktdra badala trzy grupy mlodziezy: narkomanow, dokonujacych
zamachu samobdjczego i studentow, uzyskala wyniki w pelni potwierdzajace
tezg, z¢ niedostosowani i dostosowani spolecznie cheg sig rozwijad, by¢ dobrymi,
zasluzy¢ na szacunek i milo$€ innych. B. Pilecka pisze: ,, W éwietle badafi rodzi si¢
inny obraz narkomana — czlowieka cierpigcego, niedostosowanego, z poczu-
ciem wyobcowania, czgsto jednak tworczego, wrazliwego, obdarzonego nie-
jednokrotnie pewnym potencjalem intelektulnym” (s. 153). Oni sami o sobie
mowig, ze chca by¢ spokojni, madrzy, godni zaufania, pelni humoru, zdrowi,
stanowczy, mili, skryci, systematyczni, aktywni, sumienni, ambitni, towarzyscy,
niezalezni. Natomiast uwazaja, ze sq agresywni, zmienni, roztargnieni, niedbali,
nerwowi, zniecheoeni, buntowniczy, leniwi, porywczy. Takie osoby usilujace
pozbawid si¢ Zycia, cho¢ maja lepszy obraz siebie niz narkomani wymieniaja
wiele cech, ktore cheieliby posiadaé i ktére na pewno pomoglyby im w kontak-
tach interpersonalnych sa to: ambicja, wesoloié, humor, zdolnoéci, odwaga,
inteligencja, aktywnoé¢, delikatnos¢, opanowanie, spokoj, stanowczos® Moina
postawiC hipotezg, ze zardwno narkomani, jak i niedoszli samobdjcy, z jednej
strony pragng by¢ kim$ innym niz s3, 2 jednoczeénie nie wierza, ze sami mogg to
osiagngé. Nie wierza rowniez, ze inni chcy im w tym pomoc. Jak twierdzi Beck,
narasta w nich poczucie beznadziejnoéci, ktore ukierunkowuje ich dzialanie na

Wielu badaczy zajmujacych si¢ negatywng podkulturg mlodziezowg zwraca
uwage, ze wielu mlodych ludz cierpi na brak poczucia tozsamodci i dlatego s3
targani réznymi sprzecznofciami. Sg to, z jednej strony dazenie do realizacji
ogolnoludzkich idealéw miloéci, sprawiedliwosci, solidarnoéci, prawdy, z drugiej
bunt przeciwko tym, ktorzy w ich mniemaniu w swoim doroslym zyciu nieustan-
nie gloszac idealy, jednoczesnie je zdradza. Mlodzi nie moga bezposrednio
zaatakowa¢ rodzicow, nauczycieli, duchownych, przywodcow, wybieraja drogi
posrednie, przystajac do réinych grup nieformalnych jak: satanisci, skini,
Rastafarianie i innych. .

Duzieci i mlodziez niedostosowana spolecznie to rowniez ci, co popelniajg
roznego rodzaju przestgpstwa, najczgsciej przeciw mieniu, ale takze przeciw Zyciu
izdrowiu. E. Zabczyfiska napisala kiedys, ze przestepstwo jest ostatnim ogniwem
w dlugim procesie nieprzystosowania spolecznego. Popelnienie przestepstwa,
ktore zostaje wykryte i ujawnione poprzedza wiele zachowas, ktore zostaly
wymienione, jako objawy niedostosowania. Wprawdzie, nie kazdy kto popelnit
przestgpstwo jest niedostosowany spolecznie, to jednak kazdy niedostosowany
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spolecznie predzej czy pézniej moze zosta przestgpes, jesli nie zostanie objety
opicka wychowawczg, milofcia i szacunkiem otoczenia.

Wszystkie badania na przestrzeni wielu lat wskazuja na sytuacje rodzinna,
jako na podstawowy czynnik, ktéry doprowadza do zaburzen w rozwoju
psychicznym, spolecznym i duchowym dziecka.

Wymowny obraz sytudji rodzinnych znajdujemy w pracy H. Kolakowskiej-
Przetomiec (1990) Nieletni sprawcy zbrodni. Tak Autorka opisuje jedng z rodzin
»Leszek jest dzieckiem pozamabzenskim, ojciec alkoholik, nigdy si¢ nim nie
interesowal, placil alimenty. Chlopiec wychowywal si¢ poczatkowo u dziadkow
w miescie B., poniewaz matka wyszla za innego mezczyzne, gdy dziecko mialo
rok. Pézniej kilkuletniego chlopca wzigla do siebie. Ojczym z zawodu kierowca,
alkoholik, zn¢cat si¢ nad chlopcem, bil go bez powodu, wrzucal do piwnicy, bil
rowniez zong. Skazany za zngcanie si¢ nad zong i pasierbem przebywal w wigzie-

‘niu, wowczas zona rozwiodla si¢ z nim i razem z Leszkiem zamieszkala znéw
w domu dziadkéw. Jednak z czasem powrdcila do rozwiedzionego meza. Nato-
miast Leszek, jefli nie przebywal w zakladach, mieszkal u dziadka, ale wlasciwie
nikt go nie chcial. Sprawial klopoty wychowawcze od najwczesniejszych lat.
W 8 roku Zycia uciekal z domu, walgsal sig, spat gdzies w piwnicach, wyjezdzal do
dalszych miejscowoéci. W szkole kradl od pierwszej klasy. Krétko przebywal
w Domu Dziecka. W 12 roku zycia umieszczony w zakladzie wychowawczym,
sprawial tam tez duze trudnosci Po roku zwolniony na prosbg matki, powrocil
do domu dziadka. Po kilku miesigcach uciekl i nie bylo go przez 9 miesiccy,
przebywal podobno gdzies w Warszawie, kradl. Wezesnie zaczal pi¢ alkohol. Za
kradzieze i wlamania do kioskéw, sklepu itp. Leszek zostal umieszczony w 15
roku Zycia w zakladzie poprawczym w S., skad uciekal dwukrotnie, przeniesiony
do zakladu poprawczego w L., ukoficzyl V klas¢ majac juz 16 lat. W czasie
wakagji otrzymal urlop z zakladu i w tym czasie dokonat zabojstwa” (5. 92 - 93).

Opis historii zycia 16 letniego chlopca, jest moim zdaniem rownie wstrzasa-
jacy, jak jego czyn przestepczy. Nikt go nie chcial, nikt prawdziwie nie kochat,
nikt nie wzbudzil jego zaufania, nikt nie pochylil si¢ nad nim z czuloécis,
wyrozumialoécig, szacunkiem, wreszcie nikt nie ukazal mu innych duchowych
wartosci, nie rozbudzil w nim przezy¢ religijnych, ktore w trudnych i nieformal-
nych warunkach zewngtrznych moga daé czlowiekowi poczucie godnoci, sensu
zycia i znalezienia dla siebie miejsca. Droga zyciowa Leszka jest tragiczna, stal si¢
zabojca, ale nie jest beznadziejna i On na wzor ,dobrego lotra” moze staé sig
czdowiekiem Zyjacym w zgodzie z innymi, pomagajacym innym i cieszacym sig
fs'woinlll zyciem. Ale nie jest w stanie sam sobie poradzi¢, potrzebuje pomocy
innych.

Nie kazdy niedostosowany spolecznie dochodzi do az tak tragicznego finalu,
ale bardzo wielu z nich doéwiadcza braku milosci, odtrgcenia, zaniedbania,
zagrozeni psychicznych, fizycznych i moralnych. Oni takze s3 ofiarami naszej
?bojgttlnoéci. naszego I¢ku, naszej hipokryzji i instrumentalnego traktowania
innych.
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Nikt nie rodzi si¢ przestgpca, ale kazdemu nalezy uswiadomié, ze czlowiek
podlega ograniczeniu zlem, ograniczeniu w swoich mozliwoéciach poznawczych,
szczegblnie odréznianiu dobra od zla'i ograniczeniu w osigganiu szczgscia.
Lekcewazenie tej wiedzy uniemozliwia prawidlowe ksztaltowanie osobowoéci,
powoduje zaniedbanie pracy nad sobg i czujnoéci wobec swoich dgzer i naciskow
ze strony innych. Réwniez powoduje zludne poczucie, ze istotz ludzkiej
egzystencji jest zycie latwe, lekkie, przyjemne bez cierpienia, wyrzeczefl i ofiary.
Aktualnie badacze zgodnie przyjmuja, ze zachowanie czlowieka jest funkcja jego
wlasciwosci psychofizycznych i duchowych oraz przeszlych i aktualnych
wplywow érodowiska. Nikt tez nie twierdz, ze takie frodowiska jak, grupa
kolezefiska, szkolna, pracownicza, érodowisko lokalne, religijne, érodki
masowego przekazu wspoluczestnicza w ksztaltowaniu tak pewnych wlasciwosci
psychicznych (postaw, systemu wartosci, emogji), jak i konkretnych zachowas
ale niewatpliwie znaczenie §rodowiska rodzinnego jest pierwszoplanowe i bez-
dyskusyjne. Srodowisko rodzinne jest filtrem dla wszystkich innych, bardzo
rozbudowanych i zréinicowanych wplywow pozarodzinnych Srodowisk. Ce
warto takze zaznaczydé, realizujacych z reguly konkurujace ze sobg cele (kazdy
chce pozyskaé danego czlowieka dla siebie). Rodzice sq pierwszymi i najwazniej-
szymi nauczycielami zycia, s3 nimi w sposob najbardziej bezinteresowny,
zatroskani jedynie o dobro swoich dzieci. Ucza milosci, zyczliwosci, cierpliwosci,
wspolczucia, szacunku dla innych, troski o drugiego czlowieka, czasem slabsze-
go, chorego, nieszczefliwego, odpowiedzialnoéci, uczciwosci, sprawiedliwosci,
zrozumienia, pracowito$ci, wiary i mitosci Boga. Rodzice sa pierwszymi modela-
mi, ktore dziecko nasladuje. Stad plyniec wielka godnof¢ i wielka odpowie-
dzialnoéé bycia rodzicem. Przeprowadzono wiele badan, ktorych celem bylo
udowodnienie tezy o wplywic modelowania na zachowanie czlowicka. Dzi$
wiemy, ze wplyw ten jest niewatpliwy, z¢ moze by¢ bezposredni, natychmiastowy
i odroczony, zakodowany w postaci symbolicznej i jest tym wickszy, im wigksza
jest wiez emocjonalna z modelem, im model zajmuje wyzsza pozycje w hierarchii
spolecznej i im skuteczniejsze, przynoszace korzyici jest dane zachowanie.

W zdecydowanej wickszoéci rodzin dzieci niedostosowanych spolecznie
dokonuje si¢ negatywne modelowanie tzn. rodzice i bardzo czgsto rodzefistwo,
a takze érodowisko rowiesnicze dostarczajq negatywnych wzorcow zachowar,
negatywnych przekonafi, emocji. Gdy piszg o negatywnych wzorcach, to prze-
ciwstawiam je takim wzorcom, ktére stymuluja osobowy rozwdj jednostki,
akcentuja rozwdj duchowy, strategie wspoOldzialania a nie rywalizagi
i podporzadkowania jednych osob drugim.

Niedostosowanie spoleczne, jako zjawisko, trzeba to z cala mocg powiedzie¢
jest zjawiskiem zlozonym, niejednorodnym, obejmuje wiele réznorodnych
utrwalonych form zachowania i postaw, jak rowniez dotyczy dzieci i mlodziezy
pochodzacej z roznych (zawodowych, kulturowych, spolecznych) $rodowisk.
Kazda osoba, o ktorej na podstawie przyjetego kryterium zaburzen w zachowa-
niu i strukturach osobowosci orzekamy iz jest niedostosowana spolecznie ma
swojg niepowtarzalng i nieporéwnywalng (przez subiektywny odbior) histori¢
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zycia. Kazda z tych osob (dzieci, mlodziez) wymaga tylko jej wlasciwej troski,
zyczliwoéci, zainteresowania, wykorzystania jej mozliwosci i umiejetnosci a takze
narzucenia odpowiedniej porcji dyscypliny i samodyscypliny.

Dzieci i mlodziez niedostosowani spolecznie zyja wirod nas, s3 nie tylko
czlonkami wlasnych rodzin, ale takze czZlonkami wspdlnot parafialnych, na mocy
wlaczenia ich w Kosciol mocg Sakramentu Chrzty, I Komunii §w. Tak wigc
przede wszystkim wspolnoty parafialne moglyby wlaczyé si¢ w proces ksztalto-
wania pozytywnych postaw spolecznych i migdzyludzkich, gdy zadania te
zaniedbuje rodzina. Wspolnota parafialna jest bowiem traktowana, jako rodzina
rodzin. Rodzina jest K oéciolem domowym, a parafia Kosciolem obejmujgcym na
pewnym terytorium wiele Koéciolow domowych.

Wspdlnota, to zesp6l osob akceptujzcych ten sam cel i srodki zmierzajgce do
jego osiagnigcia, migdzy ktérymi interakcje maja charakter osobisty i bezpo-
sredni, w ktorym akceptuje sic wybor przewodnika i w ktorym wystepuje

wyrazna troska o dobro wszystkich czlonkéw wspolnoty, w ktorym jest wyrazny*

uklad praw i obowiazkéw. Sw. Eukasz takimi stowami opisal wspolnote

pierwszych chrzescijan: ,Trwali oni w nauce Apostolow i we wspélnocie,

w lamaniu chleba i w modlitwie ... Ci wszyscy co uwierzyli, przebywali razem
i wszystko mieli wspoOlne. Sprzedawali majatki i dobra i rozdzielali je
kazdemu wedlug potrzeb. Codziennie trwali jednomyslnie w §wiatyni, a lamigc
chleb po domach, przyjmowali posilek z radoécig i prostotg serca. Wielbili Boga
ibyli zyczliwi wszystkim ludziom. A Pan pomnazal codziennie tych, ktorzy mieli
by¢ zbawieni (Dz 2, 42 - 47). Jeden duch i jedno serce ozywialo wszystkich
wierzacych. Zaden nie nazywal swoim tego, co posiadal, ale wszystko mieli
wspolne. Apostolowie z wielka mocg éwiadczyli o zmartwychwstaniu Pana
Jezusa, a wszyscy mieli wielkg laske. Nikt z nich nie cierpial niedostatku” (Dz 4,32
- 35).

Taki opis wspOlnoty wiernych znajdujemy na kartach Pisma fw. Jest to
wspolnota os6b zdazajacych do zbawienia, z mocg i wyrazifcie akcentujgca ten

cel, ku ktoéremu zmierza, wspoélnota oséb pomagajaca sobie nawzajem, w ktorej .

WEZysCy 83 rowni ze wzgledu na cel, ale kazdy ma swoje zadanie do wypeknienia.
Apostolowie §wiadcza o zmartwychwstaniu (nauczajg), inni czynig milosierdzie,
a jeszcze inni poprzez codzienne swoje obowiazki napelnieni laskg ukazuja sens
i warto$¢ zwyklego, ludzkiego bytowania.

Ks. Biskup K. Romaniuk (1979) pisze o pierwszych chrzeécijanach, ze
tworzyli wspolnot¢ modlitwy, lamania chleba, wspélnoty dobr materialnych
iwspolnoty cierpienia. M. Zurowski natomiast pisze, ze parafia od dawien dawna
w ten czy inny sposob posiada charakter wspolnotowy. Jest wspdlnota Ludu
Bozego ze swoim wlasnym pasterzem. ,W kazdej wspoélnocie parafialne;
wykonywane s3 podstawowe funkgje koécielne: przepowiadania, kultu i troski
pasterskiej. Nawet we wspolczesnych przemianach parafia zawsze pozostaje
miejscem modlitwy, liturgii, pojednania, ewangelizacji i czynnej milosci” (s. 53).
L. Bouyer (1977) zauwaza, ze rozwijajgce si¢ rdznorodne duszpasterstwo
zawodowe, stanowe, grupowe w zadnej mierze nie éwiadczy o zmierzchu wspol-
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noty parafialnej, jako spolecznosci opartej na miejscu zamieszkania. Negujac
zmierzch rodziny nalezy przeciwstawié si¢ zmierzchowi parafii, jako formy
oddzialywan i wspolnoty. Wspolnota parafialna czerpie swoje uzasadnienie we
wspélnocie rodzinnej. Wspalnota parafiaina oparta na wspolnym miejscu
zamieszkania stwarza lepsze warunki dla wspdlnoty wszczepionej w Chrystusie,
choé roznej ze wzgledu na zawody, stopiefi zamoznoéci, upodobania, umiejet-
noéci itp.. Wspélnota parafialna przez swoje osobowosciowe i materialne
zréznicowanie daje nieporownywalnie wigcej mozliwosci wzajemnego wspiera-
nia si¢, okazywania zyczliwosci, serdecznoci, troski niz kazda inna wspélnota,
gdyz daje takze mozliwoé¢ poznania ludzkich potrzeb, slabosci i wartoéci. Sadzg,
e te wartoci tkwigce we wspélnocie parafialnej, w wielu wypadkach zostaly
zagubione, juz to z racji rozmiaréw parafii (jej anonimowo£€), juz to z braku
troski o podtrzymywanie bliskich i bezposrednich wi¢zoéw pomigdzy czlonkami
wspdlnoty, juz to z braku zachecania do podejmowania wspdlnych dzialah na
rzecz czlonkéw wspolnoty i wreszcie co w Polsce stalo si¢ swoistym symptomem
zaangazowania si¢ bez reszty wielu duszpasterzy w budowanie éwiatyn, domow
katechetycznych, parafialnych i innych. Na obowiazki czlonkéw Kosciola
zwraca uwage R. Sobanski (1979) ,,Pojmowanie Koéciola jako wspolnoty kaze
nam kazdego z wiernych widzie¢ nie inaczej, jak wlasnie w ramach wspolnoty,
w jego relacjach do innych wiernych, jako osobeg realizujaca wartosci osobowe
w powigzaniu ze spoleczno$cig” (s. 70). Jezeli przyjmiemy, ze osoba w Kosciele
jest czlowiek, ktory w sakramencie chrztu dal wyraz wierze i stal si¢ podmiotem
lask tego sakramentu to takze stal si¢ podmiotem praw i obowigzkow zgodnie
z Kan. 67 KPK Od momentu chrztu czlowiek zostaje zanurzony w Chrystusie
iz Chrystusa czerpie swoje moce i sily, ma tez obowigzek troski o utrzymanie tej
szczegOlnej wiezi, co wiecej ma rowniez obowigzek troski o innych, ktorzy
podobnie jak on zostali zanurzeni w Chrystusie w sakramencie chrztu. Na tym
prawie mozemy wywie$¢ obowigzek troski o niedostosowanych spolecznie
zamieszkujacych teren danej wspolnoty parafialnej. ,Czlowiek ochrzczony jest
podmiotem praw i obowiazkow dlatego wlasnie, ze jest podmiotem obdarowa-
nym przez Boga” (R. Sobanski 1979). Te obowigzki, to dawanie Swiadectwa
rzeczywistoéci duchowej, ktora we chrzcie stala si¢ udziatem czlowieka. To takze
bedac samemu obdarowanym obdarowywaé innych miloscia, Zyczliwoscia
i milosierdziem. _

Na nadzwyczajnym Konsystorzu Kardynalow ks. kard. Francis Arinze
mowik: .. jezeli nie zostanie podjety swiadomy wysilek poszukiwania takich
sposobow dzialania, ktore pozwoly kazdej osobie mie¢ swiadomosé, ze jest
kochana i doceniana i ktore pozwols jej odgrywad jakgs aktywna role we wspol-
nocie — to czlowiek nadal bedzie czul si¢ zagubiony” (za Osserv. Rom. 5. 16).
A Jan Pawel II na spotkaniu z laikatem w Olsztynie w 1991 r. powiedziak
»Szczegblnym znakiem czasu jest dzisiaj wzrastajgca potrzeba przynaleznosci do
jakiej§ wspolnoty. Zwlaszcza w wielkim miescie czlowiek czesto czuje sig
dotkliwie samotny i jakby pozbawiony mozliwosci aktywnego wspoltworzenia
zycia spolecznego, jakby przymuszony do biernosci. Wejscie do wspolnoty
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pomaga mu przelamad te braki i odnalezC siebie poprzez glebsze zycie z innymi
idla innych. Réwniez K ocidl polski wzbogacil si¢ o wiele nowych wspélnot . [...]
Moina jednak zaryzykowaé twierdzenie, ze dopdki ten mowy styl bycia
czlonkiem Kosciola nie zstapi do parafii (mozliwie do kazdej parafii), tak dlugo
wigkszo$¢ wiernych nawet go nie zauwazy” (za Osserv. Rom. 5 (132) 1991).

Zagubionemu, odtraconemu, poszukujacemu tozsamofci, nie ufajgcemu
sobie i innym, targanemu poczuciem winy i krzywdy dziecku czy mlodemu
czlowiekowi o ktorych mowimy, ze s3 niedostosowani spoleczaie, Kociol
terytorialny (parafia) jako wspélnota miedzyludzka wlaczona w Chrystusa nie
tylko moze ale i powinna przyj$¢ z pomocy.

Jak jednak ozywi¢ wspdlnote parafialng, ktora dla wielu wiernych jawi sie
jedynie jako zbiorowisko 0s6b uczestniczacych w sprawowaniu kultu. Parafia
zaf jawi si¢ jako instytucja, w ktorej zalatwia si¢ sprawy, tyle tylko ze dotyczace
chrztu, pogrzebu, I komunii. I kt6rg niektorzy okrelaja jako instytucje wydajaca
licencje na korzystanie z Bozej Miloéci i Milosierdzia. Jesli nawet wielu parafian
uznaje swoje obowiazki wzgledem parafii, to sprowadzaja si¢ one najczeéciej do
materialnego wsparcia, a nie do wspdlodpowiedzialnosci za wspélnote Ludu
Bozego, za kazdego ochrzczonego, za jego trwanie w Chrystusie i dawanie
twiadectwa Prawdzie.

Sobor Watykanski I w KDK ukazuje najwazniejsze kierunki dzialan
Koéciola jako wspdlnoty. Sg to: ukazywanie czZlowiekowi jego powolania przez
Boga we wspdlnocie, ukazywanie niewystarczalnosci czlowieka, jego ograniczen
i plynacy stad potrzebe wigzi migdzyludzkich, uczenie i obowigzek poszanowania
drugiego czlowieka, ukazywanie réwnoséci ludzi wynikajacej z ich osobowej
natury, rozwoj solidarnoéci spoleczne;j.

M. Braun - Galkowska w zakofczeniu ksigzki Mlodzie; w ruchu satanis-
tycznym (1991) pisze: ,,Jak dia innych zlych duchow, takich jak narkomania czy
alkoholizm, wystarczy mu puste miejsce. Tym pustym miejscem staé si¢ moga
domy nie zapelnione wzajemna milo$cig, czulocia i cieplem i sale katechetyczne,
jesli bedzie si¢ w nich tylko uczy¢ religii, zamiast glosi¢ Dobrg Nowing (s. 83)”.
Cytat ten w pelni ukazuje istote problemu dzieci i mlodziezy okreflanej mianem
niedostosowanej spolecznie. Ich niedostosowanie spoleczne pod postacia
wagarow, ucieczek z domow, braku postepéw w nauce, porzucania nauki
w szkole, alkoholizmu, narkomanii, wlaczania si¢ w grupy nieformalne, agresji,
wulgarnosci, przestgpstw wypelnia owo puste miejsce, ktore pozostalo ,,na polu
duszy ludzkiej, gdzie zasiane bylo ziarmo Boze podczas Chrztu éw., ale obumarlo
lub obumiera, gdyz zapomniano o Nim, ziarno nie wypuscilo pedow, moie lezy
i czeka. A pole jest puste i inni ludzie rzucajg na nie swoje ziarno”.

Wykazalam obszar i zlozonos¢ potrzeb dzieci i mlodziezy i nakaz plyngcy
z nauczania Chrystusa i Kosciola. Nakaz, ktéry zobowigzuje wspolnote
parafialng do troski o kazdego czlowieka, a szczegélnie o tego, ktory zostal
wlaczony w Chrystusa moca chrztu §w.

Przychodzi wskazaé kierunki i konkretne dzialania.
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Fundamentalnym zalozeniem dzialafi dla oséb niedostosowanych spolecz-
nie, jest przekonanie, ze osoby mienigce si¢ przystosowanymi muszz wyjse
naprzeciw tym, slabszym niedostosowanym. Potrzeba nam postawy Dobrego
Pasterza, kiory porzuca 99 sprawiedliwych i idzie szukaé jednej, ,ktora byla
zginela”. - Odrzuceni, zagubieni, niepewni siebie choé halaSliwi, brutalni,
bezwzgledni, chcacy w ten sposdb zagluszyé swoje wolanie o milos¢, cieplo,
dobro, spokdj, nie przyjda do nas, gdyz czgsto nas si¢ boja, wstydza. To my
musimy wyjé¢ naprzeciw. Musimy ich szukaé Musimy im zanieé¢ milo$¢, przy-
wrocié wiare w czlowiecka i ukazaé milujgcego Boga. To podstawowe
i fundamentalne zadanie: znalezt i pokazaé miloé¢ Boga i ludzi, da¢ im
doéwiadczy¢ milosci

Moze byé wiele form konkretnych dzialaf, ktére pozwola odnalez tych,
ktorzy zagubili sig, zeszli z drogi osobowego rozwoju. Trudno jest podac jedng
recepte, ale na pewno moina scharakteryzowaé pewne niezbedne zasady
socjotechniczne, dajace pewna gwarancje sukcesu:

1. Rozpoznanie problemu tzn. zgromadzenia informaciji ile oséb na terenie
danej parafii jest niedostosowanych spolecznie lub zagrozonych, jakie s3
przejawy niedostosowania, czy jest cos specyficznego, charakterystycznego dla
dzieci i mlodziezy zamieszkujacej ten teren (np. grupy nieformalne, alkoho-
lizowanie si¢, narkomania, przestgpczosé, walgsanie itp.), jakie grupy wickowe
dzieci i mlodziezy s3 najbardziej zagrozone ?

2. Rozpoznanie moiliwoici dzialania tzn. ustalenie jakimi &rodkami
dysponuje wspolnota parafialna. Chodz o érodki podmiotowe i przedmiotowe.
Ustalenie jacy specjalifci na teremie parafii mieszkajg, ktorych wiedza
i doSwiadczenie moga by¢ przydatne np. nauczyciele, psychologowie,
resocjalizatorzy, prawnicy, asystenci socjalni a takze osoby dobrej woli, ktorzy
chcieliby poswiecié swéj czas dzieciom i mlodziezy.

3. Przygotowanie stalego miejsca, do ktorego zawsze mozna przyjic
o okreflonej porze i zostanie si¢ przyjetym, i w ktorym spotka si¢ z zyczliwoscia
i zainteresowaniem. Jest to tez miejsce, w ktorym w sposdb zorganizowany,
kontrolowany i stymulowany moina spedzi¢ czas wolny (grajgc w ping-ponga,
gry umyslowe itp.).

4. Bycie z danym dzieckiem lub mliodym czlowiekiem w jego codziennych
klopotach, oznacza to przyjecie na siebie roli przyjaciela domu. W pierwszym
okresic musza byC wyznaczone stale dni i godziny spotkaf i musza byc
z bezwzgledng konsekwencjg przestrzegane. Dzigki temu osoba, ktorej cheemy
pomoéc nabiera przekonania, ze traktujemy nasza pomoc powaznie, ze IZeczy-
wifcie co$ jej ofiarujemy, co§ najcenniejszego - nasz czas. Jednoczeénie
dostarczane s3 wzorce zachowah systematycznych, odpowiedzialnych
i bezinteresownych. To jest najwazniejsze.

S. Jasno wyrazona podstawa naszego zainteresowania si¢ problemami
rodziny, ktorej przychodzimy z pomocg. Moze to byé w nastepujgcej formie:
Mieszkamy na terenie tej samej parafii, wyznajemy tego samego Boga, chodzimy
do tego samego Koféciola, jesteSmy braémi w wierze, nie mogg patrzeé obojetnie
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na wasze problemy, klopoty — chcg Wam pomoc. Ale musimy dzialaé razem.
Powiedzcie (powiedz) co mozna zrobié, by lepiej wykorzystaé Twoje zdolnosd,
umiejetnosci. Przeciez Ty sam nie cheesz robi¢ czego§ co Tobie szkodzi. A czy
wodka, narkotyki, roime bojki, lekcewazenie szkoly przynosi Ci korzysé?
Istotnym jest przekonanie mlodych ludzi, ze dzialamy w imig ich autentycznego,
osobowego dobra, a nie dla wlasnej korzyici czy slawy, nagrody.

6. Jedna rodzina, jeden opickun bedacy w lycznoici z innymi osobami
dysponujacymi niezbgdnymi kwalifikacjami i kompetencjami do rozwigzania
pojawiajacych si¢c probleméw.

7. Nie liczy¢ na szybkie rezultaty, nie goniC za statystykami, przyjaé
Freudowskq zasadg, ze gdyby przez cale zycie tylko jednej osobie si¢ pomoglo
W jej rozwoju, zycie i ta praca mialyby nawspanialszy sens.

8. Organizowanie spotkan i odczytéw dla calej wspolnoty wiernych, w celu
przyblizenia probleméw niedostosowania spolecznego, poczucia godnoéci
dziecka Bozego, szacunku dla czlowicka itp. Przyblizenie wiedzy na temat funkcji
laikatu w Koiciele i wspolodpowiedzialnosci za cala wspélnote.

9. Pomoc i praca dla niedostosowanych spolecznie winna by¢ przepojona
duchem zrozumienia, solidarnoSci i szacunku dla tych osob, z jednoczesnym
wyraznym odrzuceniem ich negatywnych form realizagi zycia.

Przygotowujac swoje wystapienie chcialam zwrdcié uwage na niektére
konsekwengje plynace z faktu bycia chrzeicijaninem, a jednocze$nie czionka
wspolnoty parafialnej.

Traktujac parafi¢ jako wspdlnotg osob zdazajacych do zjednoczenia
z Bogiem mozna zauwazy¢ iz winny cechowaé jg takie wilafciwosci jak:
akceptacja tego ogélnego celu przez wszystkich czlonkéw, akceptacja srodkow,
ktére pozwolg osiagnaé cel, uznanie kierownictwa wspdlnoty, wzajemna pomoc
i nastawienic na najslabszych czlonkow. Niedostosowani spolecznic s3
najslabszymi czlonkami wspolnoty parafialnej, ale takze s3 zrédlem napigé
i konfliktow jakie targaja wspélnotg terytorialng - parafia. Pomoc niedosto-
sowanym spolecznie moze przynieé¢ im samym okreslone korzyici, w postaci
rozwoju osobowego ale takze ulatwi zycie calej wspolnoty, wprowadzajac
wewnetrzny lad, harmonig, solidarnoéd. Z tych wlanie powodow sgdze, ze przed
wszystkimi wspélnotami parafialnymi w Polsce stoi nowe zadanie - wigczyé sie
w nurt pomocy resocjalizacyjnej, niezaleznie od tego czy na danym terenie
dzialaja powolane do tego instytucje spoleczne czy pafistwowe, czy tez nie.
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ks. Czeslaw M. Cekiera

FORMY ZAGROZEN WSPOLCZESNEJ MEODZIEZY

Zagrozenia z jakimi spotyka si¢ wspOlczesna mlodziez, a takze dzieci i doroili,
nigdy dotychczas nie wystgpowaly tak powszechnie i z takq dynamikg. Problem
zagrozefi z jakimi spotyka si¢ czlowiek kofica XX wieku jest zagadnieniem
bardzo aktualnym i niepokojgcym. Cywilizacje wspolczesng charakteryzuje
gwaltowny rozwdj techniki, spadek kultury i powszechne zagrozenie nie tylko
egzystencji ludzkiej, lecz takze zyciu w ogole. Paradoksem jest to, ze sam czlowiek
jest wspolautorem tej totalnej zaglady — destrukgji i autodestrukcji. Czlowiek,
ktérego antropolodzy nazwali Homo sapiens zaczgl produkowaé érodki
masowego niszczenia zycia. Niepokojgca jest powszechnofé i dynamika
zachorowan na niektére choroby nie tylko wiroéd mlodziezy (AIDS, alkoholizm,
narkomania). Niepokojacy jest wzrost samobdjstw wirod mlodziezy, wzrost
przestepczoéci notowany w wielu krajach, w tym rowniez w Polsce. Powazne
obawy budzi skazenie ekologiczne, intoksykacja i toksykomania wérdd dzieci
i mlodziezy. WyraZnie obserwowany jest w wielu krajach kryzys cywilizagji,
kultury i Zycia rodzinnego. W obecnej sytuacji — walki konkurencyjnej roznych
systemow, politycznych, ekonomicznych, swiatopogladowych, religijnych na
linii Wschod - Zachéd, Polnoc - Poludnie naldy poddaé pilnej obserwagji
przyczyny tych zagrozefi z jakimi spotykajq si¢ dzieci i mlodziez w aktualnej
rzeczywistofci. Masowa eksploataqa 246z geologicznych i przestrzeni
kosmicznej, konsumpcyjny model zycia, maja niewgtpliwy wplyw na patologic
wspdlczesnej miodziezy. Zagrozenia plyngce z nicodpowiedzialnej aktywnoéci
czlowicka i z zagrozonej biosfery moina podzeli¢ na trzy grupy: indywidualne,
spoleczne i zagrozenia gatunku ludzkiego wraz z zagladg Zycia na naszej
Planecie.

1. ZAGROZENIA EKOLOGICZNO - CYWILIZACYJNE

Coraz bardziej odkrywane i poznawane zgrozenia naturalne plyngce
z geosfery, z wngtrza naszego globu i z atmosfery, z przestrzeni kosmicznej nie
napawaja nadzieja. Wrgcz przeciwnie — nieodpowiedzialna ingerencja
czlowicka w rownowagg tektoniczng skorupy ziemskiej — probamiatomowymi,
niewlasciwg eksploatacja zl6z weglowych, pierwiastkow promieniotwérczych,
ropy naftowej, gazu, moze wywolaé samoistne tektoniczne katastrofy
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o niespotykanych dotychczas rozmiarach. Katastrofy takie zbieraly juz nieraz
obfite zniwo ofiar ludzkich. Pomimo grozby unicestwienia, czlowiek jednak stale
udoskonala sztukg niszczenia przyrody i zabijania ludzi érodkami masowego
razepia czy zanieczyszczania atmosfery. Zdaje si¢ jakby byl juz bezsilny
w przeciwdzialaniu niszczenia i zaglady juz nie tylko ludzi, narodow lecz calej
przyrody. Na przykiadzie skazenia olbrzymich polaci ziemi ludzko$é przekonala
si¢ jakg grozbe niesie promieniowanie jonizujgce i jak straszliwg brof otrzymal
cdowiek do dyspozygji (Hiroszima, Czarnobyl, Region Bieguna Pélnocnego,
Zatoka Perska). W tym skazeniu przyrody ging bezpowrotnie gatunki roflin,
zwierzat ladowych i morskich. Czy czlowiek zdola uratowaé si¢ od zaglady ? Czy
mlode pokolenie ma szans¢ na przetrwanie i w jakich warunkach egzystengji ?

Do tych naturalnych zagrozef na jakie narazona jest wspolczesna mlodziez,
pomimo wspanialych odkryé medycyny, nalezy doliczyé réwniez choroby
zakaZne, wirusowe, niculeczalne, nowotworowe, zawaly, cholere, AIDS itp.
Skazone wody pitne, chemizacja srodowiska, Zywnoéé pozbawiona biopierwiast-
kow (zelaza, magnezu, potasu oraz wielu innych) wywolujg u dzieci i mlodziezy
szczeg6lnie zaburzepia w rozwoju, patologie w stanach psychofizycznych,
oslabienia, wyczerpania, zm¢czenia, apatie. Zmniejszona odpornoéé, dysfunkcie
organizmu ludzkiego, obnizenie naturalnych barier ochronnych, prowadza do
wickszego ryzyka i podatnofci na wiele chor6b dotychczas nieznanych.
Powszechne dzis skazenia i zatrucia nie moga pozostawaé bez wplywu na rozwdj
dzieci i mlodziezy. Chemia stala si¢ dziedzing wiodaca w wielu galeziach
przemystu. Zagrozenia chemiczne i toksyczne s tak powszechne, ze praktycznie
zadne dziecko, czy dorosly nie moga si¢ od nich uwolnié. Rozwiniety obecnie
przemyst hutniczy, komunikacji, przetwarzanie wegla, ropy, produkcja broni
chemicznej i nuklearnej, wydobywanie zwigzk6w promieniotwérczych, budowa
reaktoréw atomowych, produkowane metale émierci (rteé, olow, beryl, kadm),
odpady w gospodarce przemyslowej, icieki, to tylko niektore zagrozenia
ekologiczne. Ich szkodliwo$¢ najbardziej odczuwaja mlode organizmy dzieci
i mlodziezy. Mlode pokolenie staje dzi§ wobec realnego zagrozenia biosferyczne-
g0 W sytuacji drastycznego zachwiania bilansu tlenowego i innych pierwiastkow
koniecznych dla zycia i rozwoju czlowieka (Aleksandrowicz - Duda, 1988,
5. 76 - 83; Aleksandrowicz 1988).

Srodowxsko ekologiczne nie jest jednak jedynym frodowiskiem w ktérym
wychowusje si¢ czlowiek. Kazdy czlowiek od najwczesniejszych lat przebywa nie
tylko w mniej lub bardziej sprzyjajacym érodowisku ekologicznym, lecz rozwija
si¢ rOwniez w réznych sytuacjach wychowawczych i w konkretnych warunkach
cywilizacyjnych. Juz na poziomie rodziny czy szkoly oraz réznych organizacji
spolecznych czy instytucji pafistwowych z ktérymi sig styka w procesie rozwoju
nic zawsze dziecko czy mlody czlowiek ma mozliwos¢ zaspokajania podstawo-
wych potrzeb i realizowania swoich idealow zyciowych. Przyjmowanie okreslo-
nych wartosci, norm, celdw moze byé wyraznie narzucane przez ideologie, partie,
systemy polityczne, ekonomiczne, pafnstwowe. W proocsxe rozwo;u i zaspoka-
jania rznych potrzeb dziecko napotyka na réine ograniczenia i braki, czuje si¢
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czesto zagrozone. To zagrozenie moze mied rézne zrodla plyngce migdzy innymi
z ujemnych przejawow wspolczesnej cywilizacji technokratycznej i zdehuma-
nizowanej w stosunkach migdzyludzkich. Przestepczo$é, dysfunkcjonalnosé
instytucji, gospodarki narodowej, zagrozenie etosu pracy, wandalizm, prymi-
tywizm w kontaktach migdzyludzkich, chuliganstwo, terroryzm, agresja maja
niewatpliwie ujemny wplyw na ksztaltowanie postaw mlodziezy.

W obecnej cywilizacji obserwuje si¢ dziwny paradoks. Mianowicie im
bardziej czlowiek podbija kosmos i opanowuje prawa przyrody, rozwija
technike, tym bardziej czuje si¢ zagrozony ze strony samego siebie 1 tego co sam
wyprodukowal. Miode pokolenie zyjac obecniec w ustawicznej obawie o zycie
zagrozone wynalazkami, zZyje w strachu przed gwaltem, utratg wolnosci, znie-
woleniem. Im bardziej walczy o Zycie i wolnos¢ dla czlowieka doroslego, tym
czesciej probuje odmawiaé prawa do zycia dzieciom nienarodzonym. Im bardziej
dorabia si¢ tego, aby ,,mie¢” duzo i dobrze, tym bardziej przestaje , byé” - byé
czlowiekiem cenigcym sobie wartosci humanistyczne. Cywilizacja wspolczesna
proponuje mlodziezy bardzo bogaty wybor wartoéci materialnych, konsump-
cyjnych w rezultacie czego mlody czlowiek moze zbyt szybko i latwo duzo miec -
przestaje jednak by¢ czlowiekiem uczciwym, sprawiedliwym, wrazliwym na
dobro, pigkno, prawde, wartosci spoleczne. W efekcie szybkiego dorabiania si¢
iosiggania tego czego chcial czuje si¢ znudzonym, wyizolowanym, traci kontakty
z ludZmi na rzecz dobr materialnych, traci sens zycia, odczuwa pustke zyciowa,
znajduje sie o krok od samobojstwa. Mlody czlowiek zyjac w ciaglym strachu
izagrozeniu, z Ickiem o przyszlo§¢ dorobil sig nerwicy, ktora K. Horney okreslita
jako ,nerwica cywilizacyjna” dwudziestego wieku (Horney 1976). I to jest
najbardziej niebezpieczne zagrozenie dla dzieci i mlodziezy obecnego pokolenia
doby postkomunistycznej.

W sytuacji gwaltownych przemian jakie dokonaly si¢ w ostatnich latach we
Wschodniej Europie, w tym takze w Polsce, ktora byla ich inicjatorem, pojawia
si¢ wiele nowych cech spolecznie niepozadanych oraz wiele zagrozen szczegolnie
niebezpiecznych dla miodego pokolenia. Zagrozenia te w duzej mierze sa
dziedzictwem dwoch totalitarnych systemow (hitleryzm i stalinizm), ktére
przekreslaly podstawowe zasady wolnosci i sprawiedliwosci wobec jednostek
i grup spolecznych, wobec innych narodow, negowaly podstawowe prawo do
Zycia. Doprowadzily do zaglady nie tylko poszczegdlnych jednostek lecz cale
narody. Rasizm i komunizm zdeprawowaly tysigce ludzi, posialy jad nienawisci,
wyzbycia si¢ norm etycznych i moralnych. Masowo produkowaly brof, niszczyly
$rodowisko ekologiczne. Ten rozwdj cywilizacji prowadzit do patologii spolecz-
nej i zaglady ludzi stojacych poza tymi systemami lub usilujacych walczyé z nimi.
To byla cywilizacja nienawisci, w ktorej ginely miliony ludzi w wiezieniach,
obozach koncentracyjnych, w lagrach i obozach $mierci Dzialo si¢ to nie tylko
w okresie wojny, lecz takze w czasach powojennych. Oba systemy musialy upasé
bo byly skierowane przeciw Bogu i przeciw czlowiekowi. Ujemne skutki tych
systemOw dlugo jeszcze beda zagrazaly mlodemu pokoleniu. Pokolenie ktore
przezylo ten okres nosi na sobie pigtno nerwicy wigziennej, nerwicy lagru, jest
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czgsto wyalicnowane, bez entuzjazmu 1 optymizmuy, pozostal czlowiek czesto
zastraszony, ponizany, odarty z poczucia godnosci, niewolnik pragnacy za
wszelka cene tylko przetrwac kolejne kryzysy spoleczne, polityczne, przetrwac
dyktatorow i ekipy regdzace. Tym dziedzictwem dotknigta jest dzis mlodziez
i zagrozone s3 dzieci. Brak wraziiwosci, znieczulica moralna, niedorozwgj lub
zanik uczué wyzszych, dotykajg coraz szersze kregi mlodziezy. Na to zjawisko
wskazuje wzrost agresywnosci, przestgpczosci nieletnich, alkoholizm,
narkomania, wzrost przestepstw seksualnych, wzrost zachorowan na AIDS oraz
wzrost liczby mlodziezy w domach poprawczych. Zdeprawowanie i spustoszenie
moralne odziedziczone po wspomnianych dwach systemach nie moglo nie pozo-
stawiC negatywnych skutkéw na mlodym pokoleniu. Dzi§ dopiero wyrazniej
ujawniaja si¢ skutki tego okresu — poczucie bezsensu, zagubienie, brak
motywacji do Zycia, poczucie izolacji, relatywizm norm, nieufnos¢, dzieci
niechciane, poczucie sieroctwa, podejrzliwos¢, wandalizm, brutalizm itp.

Obecnie obserwuje si¢ nowe niebezpieczefistwo i nowe zagrozenie wobec
mlodziezy. Zle pojeta wolnosé, kierowanie si¢ w zyciu moda i zasads
przyjemnosci 2 nie powinnosci i odpowiedzialnosci, postawy roszczeniowe
a nade wszystko postawy konsumpcyjne, duzo i dobrze miec, pogon za modna
aparatura naglosnieniows, antenami satelitarnymi, nowoczesnymi samochoda-
mi, zanik motywacji do nauki i pracy fizycznej. Znaczna czgs¢ miodziezy stawia
z3dania, wymagania nie dajac nic z siebie lub niewiele. Nie chce sig chciec to
jeszeze jedno i to powazne zagrozenie wsrod mlodziezy. Wielkie ale puste hasla
minionego okresu przynosily tylko kolejne zubozenie i rozczarowania, brak
perspektyw. Oczywiscie jest 1o obraz mlodziezy i sytuacji w jakiej jej przyszlo zyc,
nieco uogodlniony ale te tendencje wyraznie sa obserwowane. Obecnie u czgsci
mlodziezy obserwuje si¢ nieopanowang chec bogacenia si¢ i mozliwosci dorabia-
nia si¢ a nawet pazerno$¢ w zdobywaniu warto$ci materialnych. Tendencije te
dzigki otwierajacym si¢ rOznym mozliwosciom handlu w wolnym kraju
i mozliwoéci wyjazdu za granice wzrastaja. Wielu uczniow i studentow porzuca
szkole lub studia, zajmuje si¢ pokatnym lub legalnym handlem: kasetami,
wideokasetami, wydawnictwami porno, zakladaniem seks shopéw a takze
paserstwem. Wielu z nich latwo schodzi na droge przestgpstwa. Latwy obecnie
dostgp do zrodel informacji sprzyja upowszechnianiu si¢ bardzo szybko
watpliwych niekiedy przekonan i propagowania watpliwych wartosci czy postaw
§wiadczacych o degeneracji — wolna milo$é, naturyzm (nudyzm), homo-
seksualizm coraz cze$ciej propagowane w naszym kraju z silng tendencja do ich
legalizacji. To tylko niektore z wielu zagrozen stanowigcych niebezpieczenstwo
dla mlodziezy.

2. ZAGROZENIA W SRODOWISKU RODZINNYM [ SZKOLNYM

Rodzina w Polsce przezywa kryzys. Wszyscy o tym wiedza, pisza a tysigce
dzieci doswiadcza skutkOw tego kryzysu na sobie. Tysiqce mlodziezy Zyje
w ustawicznym zagrozeniu, ze ich rodzina si¢ rozpadnie. Konflikty w rodzinie sa
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najczgstszymi problemami z ktorymi przychodzi mlodzicz i rodzice do naszej
Poradni w Warszawie. Jak wyglada polska rodzina obecnie w Swietle kilku
danych statystycznych ?

W ciagu statnich 90 lat sSrodowisko rodzinne uleglo wielu przemianom. Na te
zmiany wplynely niewatpliwie dwie wojny Swiatowe, rozbijajace i dezorgani-
zujgce stabilnos$¢ zycia rodzinnego. Migracje i emigracje ludnosci przymusowe,
polityczne 1 ekonomiczne za chlebem, w poszukiwaniu pracy, wolnosci,
w poszukiwaniu lepszej sytuacji ekonomicznej nierzadko pogarszaly i rozbijaly
wiez rodzinng. Przymusowe deportacie, zsylki, aresztowania, rozstezeliwania,
dziesigtkowaly polska rodzing. Po wojnach rozwoj przemyslu, urbanizacja,
industrializacja wplywaly na poluzowanie wigzi rodzinnych. Demoralizowanie,
rozpijanie, sktocanie dzieci z rodzicami na tle ideologicznej walki narzucanej nam
ze Wschodu, propagowanie rozwodow, wolnoéci seksualnej, aborcji to tylko
niekt6re determinanty ujemnie wplywajace na trwalos¢ rodziny, rozbijajace jej
jednosé, torujace droge do patologii spolecznej w rodzinie. Struktura i funkcje
rodziny, dawnej i obecnej, roznig si¢ obecnie bardzo pod wieloma wzgledami.

Dawna rodzina typu patriarchalnego, w ktorej dominujacyg rolg odgrywal
ojciec, byla to rodzina trwala, liczna, wielopokoleniowa, o silnych wigziach,
z duzym autorytetem ojca, ktory zabezpieczal byt materialny rodziny i troszczyt
si¢ rOwniez o jej potrzeby duchowo-kulturalne, patriotyczne, religijne, spoleczne.
Byla to rodzina niezalezna, materialnie zabezpieczona, czgsto z wlasnym domem
lub mieszkaniem, stalym miejscem zamieszkania i pracy, na wlasnej ojcowiZnie
lub z wlasnym warsztatem pracy z silnymi tradycjami patriotycznymi
i religijnymi. Rolg wychowawczg spelniali oboje rodzice, matka najczesciej nie
pracowala poza domem zawodowo. Byla opiekunka i strozem ogniska
rodzinnego. Jednoczyla wszystkich czlonkéw rodziny. Symbolem tej wigzi
rodzinnej bylo wspolne mieszkanie, jedno $wiatlo rodzinne, centralne, wspélny
stol, positki przy jednym stole, przy ktorym omawialo si¢ wszystkie wazne
sprawy nie tylko rodziny, lecz ojczyzny, kosciola. Byly to rodziny gleboko
patriotyczne, religijne, w ktorych pielegnowalo sie tradycje i obyczaje rodzinne,
narodowe, rodowe, kulturalne i religijne; sprawy zdrowia, wychowania
i wyksztalcenia byly przedmiotem wspdlnych dyskusji. Wzajemne odwicdziny
byly wielka radoscia i przezyciem w rodzinie. Obecnie rzadkoscia sa tego typu
rodziny.

Wspolczesna rodzina jest z reguly nietrwala, rozbita lub zagrozona
rozbiciem, czgsto jest trojkatna lub czworoboczna, nieliczna, z jedynakiem lub
bezdzietna. Rodzina obecna jest materialnie zalezna od pafistwa i wielu
instytucji, czgsto bez wlasnego mieszkania, czasem i coraz czeéciej bez pracy,
w wielu wypadkach dotknigta patologiami spolecznymi, kalectwem,
inwalidztwem, alkoholizmem, narkomaniz. Oboje malzonkowie najczgsciej
pracujg, nie majg dla siebie ani dla dzieci czasu. Dom rodzinny traktowany jest
czgsto jak hotel, do ktorego czlonkowie rodziny wpadajg, aby si¢ przespad.
Rodzice zapracowani w swoich instytucjach i organizacjach traca autorytet
u dzieci. Dzieci izoluja si¢ od rodzicow, wyprowadzaja sie lub uciekajg od nich.
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Wiezi rodzinne s3 bardzo luine; coraz czgsciej jest to rodzina sklocona. Ojciec nie
liczy si¢ juz jako autorytet, matka tez go nie posiada. Mowi sig, ¢ to rodzina
partnerska, demokratyczna, ale w ktorej najczgséciej rodzicami manipulujg dzieci
(pajdokracja). Symbolem takiej rodziny rozbitej, o ile lyczy ja jeszcze wspolue
mieszkanie, dom, sg podzielone mieszkania, katy w mieszkaniu, boczne
kinkietowe o$wietlenie, kqciki odizolowane, zamykape przed rodzicami, rozne
godziny pracy i positkow. Juz rzadkoscia jest wspélny stol, bo sz stolowki
i kawiarnie, jadlodajnie i wlasne diety. W tej samej rodzinie coraz czgsciej
obserwuje si¢ odmiennos$¢ postaw lub nawet wrogos¢ pogladow politycznych,
religijnych, Ifatriotycznych. Poza wyjatkami rodzina przestala by¢ kuznig
warto§ci duchowych, kulturalnych, patriotycznych, religijnych. Wczesniej czy
pozniej taki model rodziny lansowany w naszej epoce musial prowadzi¢ do
kryzysu, koniczacego si¢ nierzadko rozpadem rodziny. W najblizszej rodzinie
zanikaja wigzi: odwiedziny, wspOlne spotkania, dialogi, wspdlne posilki s3
rzadkoscia i czesto sg zakrapiane alkohelem. Ojciec ma swoj zaklad pracy,
stolowke w terenie lub za granica, matka ma swoje biuro lub swoje §rodowisko
pracy, w ktorym zyje bardziej zaabsorbowana niz domem. Rodzice czgsto swoje
trudne problemy $rodowiska pracy przenosza na wlasng rodzing, w formie
monologow rzucaja sobie wzajemne rozkazy, zale, pretensie, zyja nie wzajemnym
zrozumieniem lecz nerwami. Dziecko ma swoja szkole i tez swoje problemy - nie
lubi podenerwowanych klocacych sie rodzicow, czuje si¢ zagrozone, woli
srodowisko kolegow, gdzie jest bardziej akceptowane, pod byle pozorem ucieka
z domu do rowiesnikw, podobnie jak ze szkoly. Czasem jeszcze oscyluje mniej
lub bardziej zbuntowane, z pretensjami migdzy kosciolem, domem a szkols, ale
z zadnym z tych srodowisk tak naprawdg¢ nie czuje si¢ zwigzane.

Rodzice zapracowani, z gatunku homo ledwo sapiens, nic majg czasu dla
dzieci, unikajg ich klopotliwych pytan, utracony autorytet usiluja
wyegzekwowa¢ podporzadkowaniem sobie dziecka. Narzucony system filozo-
ficzny, ekonomiczny, materialistyczny, watpliwa ideologia bezsensu sprawily ze
jest wlasnie tak jak jest. Wytworzyla si¢ sytuacja rodziny nietrwalej, zaleinej,
ubogiej duchem bez dachu nad glowa, bez perspektyw - rodziny nieprzytulne,
skiocone, z ktorej kazdy chce sie jak najszybciej wydostad. Rodzina przestala by¢
0azg, przystanig, do ktorej si¢ zawsze chetnie wraca i teskni gdy jej brak. Moze to
trochg wyostrzony i zgeneralizowany obraz rodziny ale niestety dominujacy
w naszej rzeczywistosci. Az nazbyt wyraznie daje si¢ go obserwowal
w gabinetach rdznych poradni i przez pryzmat domoéw dziecka i sierot
spolecznych. Jak wskazujg liczne badania duzy wplyw na spoleczng patologie
mlodziezy niedostosowanej ma nietrwalo$¢ malzenstwa i rodziny.

Od 1960 r. statystyki notuja znaczny wzrost rozwodow w Polsce. W 1986 r.
zarejestrowano w Polsce 258 tysigcy zwiazkow malzenskich i rownoczesnie
w tym samym roku orzeczono 51 tysigcy rozwodow, a wige co piate malzenstwo
rozpadlo si¢ (Maly Rocznik Statystyczny 1990, 5.36). Konsekwencjg tego rodzaju
faktow byly miedzy innymi wzrost narkomanii, przestgpczosci w latach siedem-
dziesiatych i osiemdziesigtych — np. narkomanii z 1100 w 1970 r. do 18 000
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w 1989 r,, a przestgpczosci (kradziez z wlamaniem) z 3723 w 1980 r. do 313 691
przestepstw w 1990 r. przy czym w znacznym stopniu spadla ich wykrywalnoéc
w tym okresie, z 76 % do 19 %. A problem alkoholizmu 2 15 litrami wypijanego
spirytusu na glowe kazdego Polaka; co sz6sty wymaga leczenia, a co trzeci truje
si¢ rowniez nikotyna. A inne zagrozenia - zdrowotne, grup nieformalnych,
kryminogenne ? Rozwody i rozbite malzenstwa to nie tylko malzenstwa to sa
czgsto rodziny posiadajace juz po dwoje lub troje dzieci. Az 95 % dazieci
umieszczanych w domach dziecka ma naturalnych rodzicow, ktorzy jednak
z réznych powodow nie zajmuja sie wychowaniem swego dziecka. To s3 realne
zagrozenia dla dzieci i mlodziezy w §rodowisku rodzinnym. Jak moga si¢ dobrze
wychowywac dzieci w tak spatologizowanym $rodowisku ? Najwyzej mozna je
w rodzinie hodowac a nie wychowywad! Rodzina polska jest oslabiona z powodu
slabych wigzi migdzy czlonkami rodziny. Zbyt wczesne zawieranie malzefistw,
przez osoby fizycznie rozbudzone ale emocjonalnie i spolecznie niedojrzale, zycie
dla przyjemnosci, prowadzaz do powierzchownych kontaktow, braku
odpowiedzialnosci za partnera i za przyszla rodzing. Patologie spoleczne szerza
si¢ najczesciej, jak wykazujg to liczne badania, w rodzinach zdekompletowan ych
skléconych niz w rodzinach stabilnych i harmonijnych.

Badane obszary konfliktowe w rodzinach o0séb uzaleinionych (Cekiera,
Szczepanska, Galazka, Pohorecka) wykazaly, ze toksykomani w zdecydowanej
wigkszo§ci pochodzili najczgéciej z rodzin rozbitych, konfliktowych,
malodzietnych, lub byli jedynakami (21 % - 30 %), w grupie kontrolnej 3 % - 8 %.
W rodzinach narkomanow pracujacych zawodowo matek bylo 71 %. Praca
obojga rodzicéw, brak czasu dla dzieci nie sprzyjaly prawidlowemu wychowaniu
dzieci. W oparciu o badania wlasne (150 narkomanéw) mozna bylo stwierdzié
brak wigzi w rodzinie i czgste sytuacje konfliktowe miedzy rodzicami i dzie¢mi.
Jednym z najbardziej zaburzonych obszardéw konfliktowych byly postawy wobec
rodziny. Wskaznik nasilenia konfliktéw badanych metoda projekcyjna (TZN
Sacksa - Levy’ego) byl najwyzszy w grupie narkomanoéw (38) w pordwnaniu do
grupy alkoholikow (29) oraz grupy kontrolnej (12). Nasilone konflikty w rodzinie
byly czgsto powodem opuszczania tego §rodowiska i szukania sobie towarzystwa
w grupach nieformalnych (Cekiera 1985, s. 147). Konfliktowe postawy do
rodzicow przejawmlo 60 % narkomandw, a do rodziny w ogole 54 % badanych.
Wyrazali je najczesciej w takich stwierdzeniach jak: ,Moja rodzina ... jest
sklocona .. jest nieudana ... prymitywna ... zwariowana ... jest rozbita ... traktuje
muie jak idiotg ... jak kogo$ obcego ... jak bandyte ... jak wykolejonego ... Gdy
bylem dzieckiem moja rodzina ... rozpadla si¢ ... zle mnie traktowala ... w rodzinie
byly awantury ... byla rozbita”. -

Postawy wobec ojca i matki badani okreslali w nastepujacych stowach: ,M¢j
ojciec .. byl -bez serca .. zimny jak glaz .. jest bardzo nerwowy ... jest
nieodpowiedzialny ... jest bardzo zlym czlowneklem . zaklamany .. alkohohk
rzadko trzezwy ... chcialbym aby byl w domu ... aby powrécit do matki .. .aby zyl
1zajmowal si¢ mng”. ,Moja matka ... jest okropna ... stale sig¢ klocimy ... mam do
niej zal ... jest nerwowa ... nigdy nie rozumiemy si¢ .. . mamy przeciwne poglady”.

28

_—

Nasilone konflikty w rodzinie byly czesto powodem ucieczek z domu i przysta-
wanpia do melin i grup przestgpczych, co z kolei prowadzilo do jeszcze wigkszego
zagrozenia patologia spoleczna. To sa realne zagrozenia dla mlodziezy
w érodowisku rodzinnym i szkolnym. Nie nalezy si¢ zatem dziwi¢, ze te
odepchnigte przez rodzing dzieci powigkszaja liczbe spolecznych sierot,
a z czasem domy poprawcze zapelniaja si¢ wlasnie nimi po wyrokach sadowych.
Obecnie roczaie rozpatruje si¢ od 70 do 80 tysiecy spraw nieletnich, ktorzy weszli
w kolizje z prawem. Czgéé tej miodziezy wedruje do poprawczaka lub innych
oérodkéw wychowawczych, czeéé poddawana jest nadzorowi pedagogicznemu.
W 1988 r. orzeczono kary w stosunku do 4484 nieletnich przestgpcow, a w 1989 -
4543 takich orzeczen (Rocznik Statystyczny 1990, s. 62).

Powaznym zagrozeniem w rodzinach dla mlodzieZy jest relatywizm norm

_ etycznych, bierna postawa do zycia z tendencja do postaw autodestruktywnych

(nikotynizm, alkoholizm, narkomania, lekomania, tendencje samobdjcze,
samobojstwa). Godnosé¢ osoby ludzkiej czgsto redukowana jest do sfery
popedowej, seksualnej. Znaczna czgé¢ mlodziezy preferuje model zycia oparty
o zasade ,,maksimum przyjemnosci przy minimum wysitkow”. A zatem s3 to
czgsto postawy egoizmu, agresji, pgd do niszczenia przedmiotéw, napadow, brak
poczucia powinnosci i odpowiedzialnosci, propagowanie wolnej i nieodpo-
wiedzialnej milosci, wolnych zwigzkow partnerskich i tendencja do zabuama
poczetego Zycia.

Propagowane w §rodkach masowego przekazu wolna milosc, seks, rozwody,
godza w trwaloé¢ malzefistwa i rodziny. Etos rodziny ulegt wyraznemu
zachwianiu. W 1982 r. powstalo Polskie Towarzystwo Naturystyczne
(nudystyczne) ze swoim programem ideowym, szerzacym si¢ nudyzmem, nie
tylko na plazach. Bez ogranmiczen rozwija ono swoja dzialalnos¢. Obecnie
naturyzm wraz z homoseksualizmem przybiera coraz bardziej powszechny
charakter. Obok nagiego wypoczynku na plazach proponuje si¢ zwolennikom
ruchu rdéznego typu dzialania, np. organizowane sg atrakcyjne kluby, kawiarnie,
spotkania, wspolne sauny, mitingi, seanse uwrazliwiajgce sfer¢ seksualng dla
malzenistw ale z partnerami pozamalzefiskimi, wspolne zabawy itp. Nierzadko
udzial w tych programach kofczy si¢ rozpadem malzenstw i rodzin oraz
formacjg postaw zbyt liberalnych, nieodpowiedzialnych za zycie i wspolzycie
seksualne, jak wskazuja na to przypadki z naszej Poradni, jak rowniez badania
sondazowe Ministerstwa Edukacji Narodowej

Wedlug sondazu MEN najczestszym zagrozeniem dla mlodziezy w ostatnich
latach byly:

— alkoholizm i prymitywizm w srodowisku rodzmnym

— spadek autorytetu rodzicow,

— rozwody, praca zawodowa matek,

— brak dostatecznych §wiadczen opiekunczo-wychowawczych ze strony
rodziny, co w konsekwencji powodowalo zwigkszanie liczby sierot spolecznych
(Sprawozdanie Ministerstwa Edukacji Narodowej, Warszawa 1989, s. 10).

29




Jeduym z wielu zagrozen w rozwoju mlodego pokolenia jest ludyczne
podejicie do zycta, do nauki i studiow — brak etosu studiow i pracy. Gotowe
recepty na latwe i szczgsliwe zycie biernie odbierane przez telewizje i inne $rodki
spolecznego przekazu formuuja bierne postawy. zanik u mlodziezy samodziel-
nosci myslenia i dzialania, slaba znajomo$é kultury i historii Polski, zubozenie
slownictwa co przejawia sig w wulgaryZmie jezykowym obserwowanym w szko-
lach, na ulicy, w pociagach.

W srodowisku pozarodzinnym i pozaszkolnym tkwi obecnic wicle zagrozen
dla mlodziezy. Jednym z nich sa mlodziezowe podkultury aspoleczne, ktore od
czasu drugiej wojny §wiatowej bardzo si¢ nasilily w wiclu krajach a takze
i w Polsce. Swiadczg one o stanach frustracji i niczaspokojonych potrzebach.
Wadliwie funkcjonujacy system oswiatowo-wychowawczy nie spelnil w wystar-
czajacym stopniu swoich podstawowych zadan wobec dzieci i miodziezy.
Roinego rodzaju ruchy miodziezowe wyrastaly na kanwie represyjno-frustra-

cyinych warunk6w w rodzinie i w szkole. Mlodziez porzucala nauke i dom”

rodzinny i przystawala do grup nieformalnych. Tam czula si¢ wolna i akcepto-
wana. Powaznym zagrozeniem dla dzieci i mlodziezy byly i nadal sq takic grupy
nieformalne jak: chuligani, gitowcy, punki, skiny, zadymiarze, szpanerzy,
satanifci i wiele innych. Grupy te przyciagaja mlodziez modnymi haslami
i obietnicami wolnosci, oferuja mocne i nocne przezycia wzmacniane alkoholem
1 narkotykami. '

Whnioski. Rodzina polska jest oslabiona. Slaba jest wiez migdzy malzonkami,
luzne s3 wigzi migdzy rodzicami i dzie¢mi. Powierzchowno$¢ kontaktow,
rozwody, zycie dla przyjemnosci, brak czasu na poglebione kontakty w rodzinie
prowadzg do powainych zagrozed takich jak: alkoholizm, narkotyki,
przestepczo$¢, trojkaty malzenskie, dewiacje seksualne a nierzadko takze
tendencje samobodjcze. Te przejawy patologii spolecznej, jak wykazuja badania
w Katedrze Psychoprofilaktyki Spolecznej KUL, wystgpuja zdecydowanie
czgiciej w rodzinach niepelnych, skldconych, zagrozonmych rozbiciem niz
w rodzinach stabilnych i harmonijnych. W takiej sytuacji czes¢ mlodego
pokolenia przestaje ,chcie¢ mie¢” i ,chcie¢ by¢”. Stanglo wobec pustki
egzystencjalnej. I to jest najwigksze zagrozenie dla mlodziezy przelomu XX/XXI
wieku, pokolenia cywilizacji postkomunistycznej i pokolenia Czarnobyla.
Wartod¢ zycia wobec tak licznych i romorodnych zagrozess wyraznie zmalala
w oczach miodziezy. Mlodzi ludzie coraz czgsciej mowia i mysla o samobojstwie,
o ucieczee od takiej rzeczywistosci i weale nierzadko popelniaja je wprost badz na
raty (automutylacje, autoagresje, toksykomanie itp.). Nie tylko badania
amerykafskie wykazaly, ze samobojstwo zajmuje wiréd przyczyn $mierci szoste
micjsce dla wieku 15 - 24 lat; takze polskie badania wykazaly podobne tendencje
wéréd mlodziezy (Cekiera 1975, s. 9; Pilecka 1981, s. 156; Holyst 1991, s. 49).
Samobojstwa wirdéd mlodziezy w Polsce znacznie wzrastajg i te tendencje
utrzymujg si¢ nadal. Na przyktad w 1951 r. odnotowano 61 samobojstw w wieku
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10 - 19 iat, 2 w 1978 bylo ich juz 326 by w 1986r. przekroczyé 500 osob (Jarosz
1980, s. 148; Holyst 1991 s. 71).

Zrodla analizowanych postaw | zagrozen mlodziezy tkwia niewatpliwie
w rodzinie i w wadliwym systemie wychowania w domu i w szkole oraz we
wspolczesnej cywilizacji, ktore wydaje si¢ nickiedy, ze jest heideggerowskim
biegiem ku émierci (Lauf zum Tod). Jak stwierdza Jan Pawel I ,$wiat, w ktorym
dziala Kosciél poddany jest réznym formom zagrozen az po perspektywe
samozniszczenia” (Redemptor hominis 8). Podobnie jak na $wiecie tak
i w narodzie polskim nie brakuje niepokojacych objawow zagrozenia szczegolnie
niebezpiecznych dla mlodego pokolenia. Solidna wiedza o nich moze da¢ dopiero
podstawe do opracowania bardziej skutecznych metod psychoprofilaktyki,
reedukacji, resocjalizacji i terapii objawow patologii  spolecznej.
Interdyscyplinarne badania jak i oddzialywania spoleczne powinny skierowane
byé i skoncentrowane na rodzinie, aby przywrocic jej stabilno§¢ i harmonijnos¢,
jako podstawy wychowania i wartosci spolecznych w kraju, bo ,Zawsze takie
Rzeczpospolite beda, jakie ich mlodziezy chowanie”(Jan Zamojski).
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Piotr Ole$

KRYZYS WARTOSCI U WSPOLCZESNEJ MLODZIEZY

Okres miododci pelni w zyciu czlowicka bardzo wazng a niekiedy decydujaca
rol¢, posiadajac istotny wplyw na cale dorosle zycie. W cyklu ludzkiej egzystencji
przypada on na lata pomigdzy dziecifistwem a dorosloscia i nazywany bywa
okresem adolescencji. Mloda osoba wchodzi w ten czas burzliwych przemian
psycho-fizycznych z doé¢ duzym juz doswiadczeniem zyciowym, glownie rodzin-
nym i interpersonalnym uzyskanym w grupach réwiesniczych. Posiada pewien
zasdb wiedzy o éwiecie, w tym lepsza lub gorsza znajomosé norm moralnych,
religii, kulturowych wzorcow myslenia i zachowania. Do pewnego stopnia
uformowany jest system wartosci, glownie na bazie przekazow rodzinnych, ktére
poczatkowo akceptowane i przyswajane sg automatycznie, bez wlasnej refleksji
i ich osobistego przetworzenia. Sam okres mlodoici charakteryzuje sig
poczatkowo intensywnym rozwojem intelektualnym, za ktérym jakby nie
nadazaja rozwoj emocjonalny i spoleczny. W stosunkowo krotkim czasie osoba
dochodzi do szczytu sprawnoéci intelektualnej, ma wysoce rozwinigta 2dolnosé
Kojarzenia, chlonng pamigé, duza zdolno§¢ do uczenia si¢, potrafi szybko
i efektywnie mysle¢ dochodzgc czesto do oryginalnych rezultatéw. Potem
zwigksza juz tylko zaséb wiedzy oraz umiejetnosé stosowania okreslonych

strategii myslenia, czasem, wraz z nabywaniem dojrzaloéci osobowoéciowej,

roSnie mozliwos¢ korzystania z nabywanego doéwiadczenia. W okresie
adolescencji wysoka sprawno$¢ umystowa nie laczy sie najczesciej z dojrzaloscia
emocjonalna, spoleczna, czy moralng. Jest to czas duzej wrazliwoici
emocjonalno-uczuciowej, chwiejnosci uczué, przy braku umiejetnosci
kontrolowania ich, a niekiedy nawet rozumienia. Samokontrola, ktora nie jest
juz wypelnianiem nakazéw i zakazow rodzicielskich, ale zdolnocia do
autonomicznego wyboru i do realizacji, tworzy si¢ dopiero, oscylujac pomigdzy
skrajnosciami: od rygoryzmu i ascezy po liberalizm i postgpowanie na zasadzie
»prob i bledow”. Liczne perturbacje dotycza kontaktow interpersonalnych
i zaangazowania spolecznego osoby. W okresie mtodosci ksztaltujg si¢ podsta-
wowe zreby przekonan dotyczacych §wiata, ludzi, samego siebie; formuje si¢
swiatopoglad i stosunek do wartofci Podstawowym problemem staje sie
okreslenie kim jednostka jest i kim chce by¢, odkrywanie i u§wiadamianie sobie
wlasnych cech i mozliwosci, dazenie do kierowania swym losem i autonomii.
Mlody czlowiek zostaje postawiony wobec koniecznofci radzenia sobie
z nowymi problemami, do ktorych nie jest przygotowany nie posiadajac
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odpowiedniego doswiadczenia. To czas, kiedy wiele rzeczy ro'bi si¢ po raz
pierwszy. Dazenie do niezaleznoéel miesza si¢ z duzg podatnoscig na ulcgan'xe
wplywom 2e strony otoczenia spolecznego. NieSmialo§¢ wspolwystegpuje
z gotowoscia do ryzyka; nickonsekwencja w zachowaniu z rygorystyﬁcznym
ocenianiem innych. Swoiste zagubienie tak w zakresic samopoznania, jak
rowniez w §wiecie wartoéci, bardzo czesto obserwowane u ludzi mlcdycp,
nazwane zostalo przez Eriksona (1968) ,pomieszaniem tozsamosci”. Poczucie
tozsamosci osoby buduje si¢ wlasnie poprzez konieczny kryzys, a dramatyczne
niekiedy przewartoSciowania sprzyjaja ostatecznie zaakceptowan_iu pewnego
systemu ‘warto$ci 1 wypracowaniu wiernoéci tym wartosciom, Jak' rowniez
wynikajacym z nich normom. Wszystkie te procesy dokonuja si¢ na tle
spolecznych kontaktow jednostki, i to wlasnie osoby bliskie, lu!) grupy moga
mieé na nig bardzo silny wplyw — konstruktywny, czyli sprzyjajacy osigganiu
integracji i harmonii wewngtrznej, albo destruktywny, podsycajacy wewngtrzne
konflikty, a czasem nawet zaburzenia w zachowaniu. N

Sposob przezywania wartosci jest specyficzny w tym' okresie 2y01a: Na
gruncie “psychologii rozwojowej pisze si¢ nawet o okresie ,,ideahzr.ng
mlodziedczego”. Idealizm mlodzieficzy, to proces tworzenia idealow i wizji
doskonalej rzeczywistoéci przez mlodziez w wieku dorastania. Ideainy obraz
§wiata mialby stuzy¢ zaspokojeniu potrzeb uczuciowych oraz budowaniu
poczucia oparcia W rzeczywistoci (wykreowanej), ktora jest zggdna
r akceptowanymi normami moralnymi. W dawniejszych ujeciach ideal{zmu
miodzienczego wyrézniano jego trzy fazy. Idealizm antycypacyjny wyst';pu_,e na
poczatku okresu dojrzewania (12 - 14 lat) i polega na ksztaltowaniu si¢ idealow
glownie poprzez odkrywanie wartosci obiektywnych, czgsto na drodze
identyfikacji z autorytetem, albo pozytywnym bohaterem literackim lub
historycznym. Ta faza idealizmu charakteryzuje si¢ wiara w istnienie i mozliwosc¢
spelnienia szczeicia, dobra, prawdy, $wigtosci; a takZe silng sklonnoscig do
marzef. Druga faza, to idealizm kompensacyjny, ktory nastgpuje na skutek
rozczarowan i konfliktow wystepujacych w kontaktach z ludzmi dorostymi.
Wywoluja one che¢ ucieczki od rzeczywistosci, dzigki czemu miodziez ratuje sig
przed pesymizmem i zniecheceniem. Czasem konfrontacja idealow z realiami
zycia prowadzi do buntu przeciw otaczajacej rzeczywistosci, czego przejawem
jest ostry krytycyzm wobec doroslych. Normatywna, lub praktyczna faza
idealizmu wystepuje pod koniec okresu dorastania i polega na samokrytycznym
dostosowaniu uznawanych idealow do posiadanych mozliwosci i poszukiwaniu
sposobow naprawy rzeczywistosci oraz przynajmniej czgSciowej realizacji
idealow (Szuman, Pieter, Werynski, 1933).

We wspolczesnych ujeciach psychologii rozwojowej coraz czgsciej odchodzi
si¢ od pogladu, ze idealizm mlodzienczy jest zjawiskiem powszechnym; a jesli juz
wystepuje, to czesto towarzysza mu postawy egoizmu, trzezwego realizmu,
konformizmu wobec norm i stylu zycia okreslonej grupy, subkultury, lub klasy
spolecznej. Nawet dos$¢ pobiezna obserwacja socjo-psychologiczna pozwala
zauwazyC, ze — poslugujac si¢ terminologia Szumana — najczgsciej mozna
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sgotkaé idealizm kompensacyjny. Posiadanie idealow i dazenie do perfekcjo-
nizmu moralnego przeplata si¢ z cynizmem i réznymi formami agresji
skierowanej przeciw doroslym oraz spolecznie uksztaltowanym zasadom
wspolzycia spolecznego. :

Jebli w nastawieniu mlodego czlowieka do rzeczywistosci dominuje krytyka,

'rezygnacja, brak mobilizacji do stawiania sobie coraz powazniejszych celow
i podejmowania coraz trudniejszych zadan; jesli odkrywane wartosci i roz-
czarm.vania nie prowadza do stopniowej integracji przekonan §wiatopoglado-
vach i formowania sig filozofii Zycia; jesli w miejsce poczucia sensu zycia pojawia
si¢ pustka i nuda — to trudno juz moéwi¢ o idealizmie, a nalezy powaznie
zastanowic si¢ nad kryzysem warto$ci u mlodziezy. Przejawami kryzysu wartosci
ch'lat réwfvuiei pesymizm i poczucie beznadziejnosci, zanik ambicji, dazenie do
unifikacji i wtopienia si¢ w grupg, brak zainteresowar, gotowoé¢ do siegania po
alkohol lub $rodki odurzajace oraz inne formy zachowati autodestrukcyjnych.
O ile idealizm mlodzieficzy, wlasciwie na kazdym etapie, zawieral tworczy
potencjal entuzjazmu i gotowosci do realizacji prospolecznych dazed
w polaczeniu z celami osobistymi, to kryzys wartoéci oznacza zagubienie,
»Zakopywanie talentow”, bezrefleksyjne uleganie modzie, bierno#é, albo agresje.

. Kryzys wartosci jako zjawisko socjologiczne to przede wszystkim odchodze-
nie ludzi, albo nawet calych spolecznoéci, od systemow wartosci zakorzenionych
W trafiycji. Jako zjawisko psychologiczne, kryzys wartosci to stan napigcia
i dezintegracji psychicznej, spowodowany niemoznoscia uporzadkowania
systemu wartosci osobistych, znaczacym przewarto$ciowaniem, dezorganizacja
procesu wartoSciowania, albo silnym poczuciem nierealizowania w zyciu
przyjetych i zaakceptowanych wartosci.

Jak wynika z badaf nad osobowosciowymi korelatami kryzysu wartosci
u mlodziezy z wystgpowaniem kryzysu laczy sie:

1/ podniesiony niepokj,

2/ negatywny obraz siebie,

3/ frustracja potrzeb zwiazanych z osiagnicciami,

4/ biernos¢ i zaleznoé¢ w kontaktach interpersonalnych,

5/ frustracja egzystencjalna i brak poczucia sensu zycia,

6/ pesymizm i postawa braku nadziei wobec przyszlosci (Oles, 1992).

. Qsobowoéciowe skutki kryzysu s3 wigc bardzo powazne i trudno si¢ dziwié,
ze wielu mlodych ludzi nie mogac znies¢ przykrego napiecia popada w rozne
formy nieprzystosowania lub autodestrukgji.

Silny zwiazek kryzysu wartosci z osobowoscig wynika zapewne z faktu, ze
przekonania dotyczace wartoéci naleza do najwazniejszych i najbardziej
centralnych struktur osobowoici, sa blisko zwigzane z koncepcjg siebie.
Zaburzenia dotyczace wartosciowania muszg wigc wiaza¢ si¢ z istotnymi
konsekwen-cjami.dla calej osobowosci. Z drugiej strony — jak si¢ zdaje — istnieja
osobowosciowe predyspozycje do przezywania kryzysu wartoéci. Chodzi w tym
wypadku o polaczenie cech malej refleksyjnosci i nickonwencjonalizmu,
gotowosci do nieprzemyslanych i zmiennych dzialan z intuicyjno-
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wyobrazeniowym stylem przezywania. Taka konfiguracja cech osobowosci
wigze sic z przewaga czynnikéw natury emocjonalnej nad czynnikami
racjonalnymi w funkcjonowaniu psychicznym i motywaciji zachowai.

W kryzysie wartosci mozna wyrdznié po pierwsze to, jakich wartosci kryzys
dotyczy, po drugie mozna skoncentrowal si¢ na tym, jakie trudnosci lub
mmburzenia wystepuja w procesie warto§ciowania. Najpowazniejsze kryzysy
dotycza wartosci etycznych, religijnych, interpersonalnych. Kryzysy zwigzane
7 wartosciami teoretycznymi, estetycznymi, czy ekonomicznymi, s3 przewaznie
mnicj ostre, chyba Ze wartosci te zajmuja naczelne miejsce w hierarchii wartosci
osoby. Podsumowujac wyniki badan psychologicznych, przeprowadzonych
w réznych grupach mlodziezy ze szk6l §rednich oraz mlodziezy akademickiej,
wypada stwierdzi¢, ze osoby kryzysujace odznaczaja si¢ obnizong akceptacjg
tukich wartoéci jak: dobro moralne, milo$¢, rozwdj duchowy, wiara w Boga,
sbawienie, patriotyzm, prawda, madros¢, rodzina, ksztaltowanie charakteru,
szczeécie, wolnosc osobista ... Charakteryzujg si¢ rowniez obanizonym poczuciem
realizacji tych wartosci w zyciu. Cenig natomiast zastanawiajaco wysoko
wygodneé zycie, spryt Zyciowy, a takze wartosci materialistyczne (Oles, 1989,
1992).

Charakteryzujac kryzys wartosci od strony strukturalnych i funkcjonalnych
wlaéciwoéci systemu wartoici osobistych oraz przebiegu samego procesu
warto§ciowania nalezaloby wskazaé na brak uporzadkowanej i wewngtrznie
spojnej hierarchii wartosci u osoby. Zapewne jest tak, ze w zalefmosci od
czynnikéw podmiotowych i sytuacyjnych rozne wartoci odgrywaja dla
jednostki pierwszoplanowa role w roznych okoliczno$ciach. Niemniej osoba na
ogdél wie, ze istnieja dla niej pewne wartoci i wynikajace z nich zasady
postepowania, z ktorych nie moze zrezygnowa¢. Co wigcej, w razie konfliktu tych
glownych wartosci, potrafi okreslié, co jest wazniejsze od czego, a wigc posiada
wypracowana, gotowa hierarchi¢. Kryzys charakteryzuje si¢ tym, ze zbidr
wartoéci nie jest uporzadkowany, ze brak jest wartosci naczelnej lub orientacji
wartosciujacej, co laczy si¢ z konfliktami miedzy roznymi wartosciami i prowadzi
do wzajemnie sprzecznych tendencji w zachowaniu. Brak uporzadkowania
sytemu wartoci osobistych moze wynika¢ z niedostatecznej refleksji nad
wartosciami, czyli z faktu, ze nie zostaly one odkryte i zinterioryzowane przez
osobg; moze byé tez skutkiem przejmowania wartosci od osob znaczacych
i otoczenia spolecznego bez ich osobistego przepracowania, ale na zasadzie
wchlaniania gotowych wzorcow, czyli na drodze ‘introjekcji. Mechanizm ten
szczegblowo opisal Rogers (1964) wykazujac, ze to pragnienie akceptacji
i doznawania miloéci motywuje dziecko, a potem osobg w wieku dorastania, lub
nawet dorosly do podporzadkowania sj¢ Zyczeniom i oczekiwaniom innych,
przejmowania ich wartosci i wzorcow zachowan, ktore nie tylko bywaja migdzy
soba niezgodne, ale moga tez nie przystawaé do indywidualnych mozliwosci
i biologiczno-psychicznych predyspozycji czlowieka. Nie trzeba dodawac, ze
osoba, ktorej wartosci uksztaltowane s3 na drodze introjekcji, nie jest zdolna do
autonomicznego wyboru i 'realizacji celow zyciowych, a jej wlasne wartosci
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stanowia dla niej samej Zrodlo wewnetrznych konfliktow i zagrozen, ktore przez
mlodego czlowieka przezywane sa szczegdlnie silnie.

Dia mlodziezy ze szko! $rednich bardzo charakterystycznym symptomem
kryzysu warto$ci s3 gruntowne przewarto$ciowania. Czasem maja one pozy-
tywne znaczenie, kiedy okresowa dezintegracja psychiczna spowodowana jest
odkrywaniem nowych wartoéci. Czeéciej jednak przewarto§ciowania majg
charakter negatywny i polegajg na kwestionowaniu i odchodzeniu od wartosci,
na utracie poczucia sensu obrony i realizacji okreslonych wartosci w zyciu. Kiedy
przewartoSciowanie dotyczy wartoéci, ktore do czasu kryzysu pelnily funkcje
warto$ci naczelnych w systemie warto§ci osobistych, kryzys przybiera dla
mlodego czlowieka apokaliptyczne rozmiary, wydaje si¢ by¢ swoistym , koncem
§wiata”. Zawalenie si¢ tego, w co do tej pory czlowiek wierzyl, co uznawal
i szanowal, co probowal realizowaé w Zyciu, nie moze nie odbi¢ si¢ na
zachowaniu, a sam sposob przezywania przesycony intensywnymi uczuciami
wiaZe si¢ z poczuciem, ze nikt nie jest w stanie zrozumieC tych przezy¢. Stad
pomoc osobie kryzysujacej jest bardzo trudna i wymaga duzego talentu
i umiejetnosci psychologicznych.

Proces wartoSciowania jest procesem zlozonym. Wymaga zaangazowania
funkcji poznawczych (wiedza o wartosciach), emocjonalno-uczuciowych
imotywacyjnych, zwigzanych z wyborem wartoéci. Wzajemna zgodnoéé miedzy
tymi komponentami warunkuje sprawno$é i skuteczno$é warto§ciowania, ktore
przebiega bez zbednych i nadmiernych napieé. Kryzys wartoéci charakteryzuje
si¢ dysharmonia migdzy wymienionymi elementami. Mlody czlowick wie, ze
wiedza i wyksztalcenie maja warto§¢, ale samo uczenie si¢ wywoluje w nim
negatywne uczucia. Posiada hobby i lubi co$ robic, ale brak mu wystarczajacej
motywacji do rozwijania tych zainteresowan. W gruncie rzeczy palenie nie
sprawia mu przyjemnosci, ani nawet nie uznaje tego za szczegolnie wartogciowe,
a potrafi jednoczesnie wykazac silna motywage, by rozpocza¢ i kontynuowaé
tego rodzaju aktywno§¢. Lubi muzyke i poswigca jej bardzo wiele czasu,
a jednoczesnie deklaruje, ze w jego zyciu jest wiele spraw znacznie wazniejszych
— 1 na nie czasu nie starcza. To wszystko przyklady dezintegracji procesu
wartosciowania, ktére maja swe osobowosciowe skutki, gdyz prowagzg do
formowania sig nawykdw, ktorych osoba nie akceptuje, wywolujg poczucic winy,
negatywnie rzutuja na poczucie wlasnej wartoéci i sprawczosci, utrudniaja
rozwoj osobowy i realizacjg wlasnych mozliwosci oraz zadan zyciowych.

Dezintegracjia procesu wartofciowania jest czasem przyczyny silnego
poczucia nierealizowania czego§ istotnego w Zyciu. Poczucic to moze byé
nicokre§lone, na zasadzie ,nie jestem na swoim miejscy, ale rOwnoczesnie nic
wiem , co mam robi¢ w zyciu”. Moze tez odnosié si¢ do konkretnych wartoéci,
ktore osoba uznaje i akceptuje, ale ktérych nie realizuje w zyciu, albo tak Jej sie
tylko wydaje. W tym ostatnim przypadku, poczucie nierealizowania wartoéci
moze wynika¢ z idealistycznego i nadmiernie rygorystycznego pojmowania
wartosci, ktore pozostajg zawsze bardzo odlegle od zycia. W kazdym przypadku
poczucie nierealizowania wartosci polega na poczuciu Jlub u§wiadomieniu sobie
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przez osobe rozbieznosci migdzy systemem wartosci osobistych a postgpowa-
nicin. Przyczyna tej rozbieznosci moga tez by¢ konflikty wewngtrzne, albo slaba
motywacja do realizowania wartosci w zyciu, niekiedy tez sfrustrowane potrzeby,
ktore uniemozliwiajg zycie wedlug wartosci, czy tez presje srodowiskowe lub
kulturowe, ktorym mlody czlowiek ulega. Przykladem takich presji sa réznego
rodzaju mody mlodziezowe. Poczucie nierealizowania wartosci moze wynika¢
tez z obaw przed pelnym zaangazowaniem w jaki§ rodzaj dzialalnosci
W skrajnych przypadkach brak realizacji wartosci sprowadza si¢ do zachowan,
ktore im przecza, sa z nimi calkowicie piezgodne, tak jak klamstwo jest
zaprzeczeniem prawdy. Tego rodzaju gwalt na wartosciach, o ile staje sig
permanentny, prowadzi do roznych nieprawidlowosci wewngtrznych lub inter-
personalnych; Maslow (1969) opisal je jako specyficzne metapatologie.

Uogolniajac powiedzie¢ mozna, ze w kryzysie wartosci na plan pierwszy
wybijaja si¢ dwie glowne wlasciwosci. Pierwsza to fakt, ze przekonania dotyczace
wartoéci sa na tyle nieuksztaltowane lub nieuporzadkowane, ze zachowania
osoby motywowane sa glownie jej potrzebami, a nie celami i zadaniami, oraz
w bardzo duzym stopniu uwarunkowane sg czynnikami sytuacyjnymi, ktore sa
w duzej mierze przypadkowe. Druga wlasciwosC polega na tym, Ze system
wartosci sprowadza si¢ do przekonad, ktore nie maja wplywu na zachowanie sig
w konkretnych sytuacjach zyciowych. W kategoriach psychologii poznawczej
powiedzielibysmy, ze wartosci nie-maja mocy regulacyjnej. Pierwsza wladciwos¢
jest bardziej charakterystyczna dla mlodszej czeséci mlodziezy, podczas gdy druga
mozna zaobserwowad szczegolnie czesto u studentow. Warto dodac, ze problemy
i trudnosci zwiazane z wartoSciowaniem przybierajg czesto postac chroniczna.
Jak wynika z badan, okolo 25 % mlodziezy przezywa kryzys wartosci w formie
przewleklej, czemu towarzysza i inne trudnosci osobowosciowe.

Jak powiedziano na wstepie, ostre kryzysy wartosci sa konieczne w normal-
nym, zdrowym rozwoju czlowieka, bez nich osiagnigcie dojrzalosci osobowoscio-
wej wydaje si¢ niemozliwe. Niemniej, gdy przechodza one w fazg chroniczng
i wigzg sie¢ z powaznymi problemami osobowosSciowymi, jak np. nasilony
niepokdj i negatywny obraz siebie, oraz z zaburzeniami w zachowaniu, trudno
traktowa¢ je jako zjawisko rozwojowe, stanowia wowczas jeden z rodzajow
trudnoéci i zaburzen zdrowia psychicznego. W tym kontekécie nalezy postawic
pytanie o przyczyny kryzysow wartosci u mlodziezy: co sprzyja ich powstawaniu
i co utrudnia ich szybkie rozwigzywanie ?

Pierwszg i podstawowa przyczyna wydaje sig by¢ slabo$¢ wspdlczesnej
rodziny. Powicrzchowne kontakty, zbyt watle lub patologicznie uksztaltowane
wigzi emocionalne, brak okazji do wspoldoswiadczania réznych sytuacji
zyciowych z powodu podzialu i réznorodnosci r6l, obowiazkow i zadan, nawyki
spedzania wolnego czasu, ktore nie prowadza do integracji i wyciszenia, ale
wzmagajg napigcie, rozne formy samorealizacii czlonkéw rodziny, w ktorych
gubi si¢ wspdlodpowiedzialnosc za wspdlnote — wszystkie te zjawiska utrudnia-
ja a nawet zaburzaja przekaz wartosci, ktory dokonuje si¢ w osobistym
kontakcie, nacechowanym autentyczno$cig i mozliwym na bazie trwalej wiezi
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emocjonalnej. Atmosfera wielu wspdlczesnych rodzin sprawia, ze czlonkowie
rodziny nie wiedza, co jest dla kazdego z nich wazne, cenne, warto§ciowe
i dopiero nadzwyczajne lub (ragiczne wydarzenia wybijaja ich z tego stanu
interpersonalnego znieczulenia. Mlody czlowiek czgsto naprawde nie wie, jakie
warto$ci rodzice uznajg za godne akceptagji i realizacji w zyciu. Sam musi
wynajdywac sobie przewodnikow we wlasnych poszukiwaniach wartosci zycio-
wych, a jego rozwdj w tej sferze przybiera postac ,.chodzenia po omacku”.
Drugg przyczyng wydaje si¢ by¢ obserwowana u 0sob doroslych rozbieznosc
migdzy wartoSciami deklarowanymi a realizowanymi w zyciu. Zjawisko to jest
powszechne zardwno w rodzinach — rozczarowanie a czgsto bunt dorastajgcego
dziecka w stosunku do rodzicow, kiedy dostrzega i reflektuje ich postgpowanie
zestawiajac je z- zasadami, ktore glosza — jak i w szkole, na katechezie,
w kontakcie z roznymi osobami, organizacjami i instytucjami, ktore wychowuja.
Przekaz wartosci nie moze byc skuteczny, jesli nie jest podbudowany swiadec-
twem zycia; a odkrywanie wartosci jest bardzo trudne, gdy trzeba si¢ przebijac
przez niespojnosé slow i czynow osob uwazanych za autorytety. Tu wlasnie tkwi
glowna przyczyna odrzucania wartosci przez mlodziez, cynizmu i zniechecenia.
Ciagle aktualng przyczyng jest niespdjny przekaz wartosci przez rodzing,
kosciol, szkole, grupy rowiesnicze, mass-media. Oferta wartofci jest bogata
iréinorodna, a proponowane wzorce zycia s3 przewaznie wzajemnic niczgodne.
Sytuacja taka sprzyja formowaniu si¢ etyki sytuacyjnej: rozne systemy wartosci
i odmienne wzorce zachowania na rozne okazje. Mozna dzieki temu unikngé
wielu konfliktow, nie mozna jednak wypracowac ,jednoczacej filizofii zycia”.
Przechodzac do skali makrospolecznej trzeba by wskazaé na niekorzystne
zjawiska, typowe dla okresu przejicia od starego do nowego systemu polityczno -
spoleczno-ekonomicznego, ktorych wplywu na mlodziez mozna si¢ jak na razie
domyslac, ale ktore juz wkrotce moga byC wyraznie obserwowalne. Dziedzictwo
komunizmu, ujmowane w perspektywie psycho - spolecznej to przede wszystkim
bierno-roszczeniowe postawy dominujace w spoleczenstwie, nierzetelno§é
w pracy, nieufnos¢ wobec wladzy. Postawy te udzielajg si¢ rownicz mlodziezy.
Mozna powiedziec, ze odzwierciedlajg one obronny styl zycia, gdzie malo jest
miejsca na wlasng inicjatywe, tworcza aktywnosé, gotowos¢ ponoszenia ryzyka,
ktére jest nieodlacznym elementem zmiany, czy gotowoé¢ do brania
odpowiedzialnosci za siebie i innych. Obronny styl zycia charakteryzujacy sie
biernoscia i oczekiwaniem na stymulacje i gratyfikacje z zewnatrz nie sprzyja
indywidualnemu rozwojowi, w tym ksztaltowaniu si¢ systemu wartosci. Stanowi
natomiast podatny grunt dla bezrefleksyjnego przejmowania ideologii
konsumpcyjnego stylu zycia. To spotkanie postkomunistycznej mentalnosci
z wartosciami lansowanymi przez Zachod wydaje si¢ niebezpieczne z psycho-
logicznego punktu widzenia. Mala przedsigbjorczos¢ w polaczeniu z rosnacymi
aspiracjami nasila stany frustracyjne. Nastepuje oddzielenie potrzeb i oczekiwan
konsumpcyjnych od spostrzegania efektéw wlasnych dzialad. Idea wolnosci oso-

bistej rozumiana bywa jako uwolnienie od wszelkich zasad i norm. Zjawiska te

sprzyjaja raczej burzeniu systemow wartosci osobistych, niz ich budowaniu.
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Kolejng przyczyna mlodziezowych kryzysow wartosci jest oddzialywanie
mass - mediow oraz wolnego rynku. Gdyby chcie¢ na podstawie roznego typu
publikatoréw odtworzyé najpowszechniej lansowany system wartoéci, to
tworzylyby go najprawdopodobniej: bogactwo, luksus, wygoda, przyjemnosc
i rado$é zycia, mlodo$¢, sila i sprawnosé fizyczna, seks, indywidualizm, swoboda
wyboru, doskonala jako$¢ i swiezo$¢ .. — wszystko z calkowita niemal
ignorancjg wartosci wyzszych. S to silpe i efektowne przekazy, podbudowane
czgsto fachowa wiedza z zakresu psychologii percepcji i motywagji, propagandy,
reklamy i manipulacji. Stad ich skutecznos¢, sprawdzona zreszta w spole-
czenstwach zachodanich. Z kolei zludzenie wolnego rynku w okresie przemian
ustrojowych, ktory z zalozenia ma odzwierciedlal spoleczne zapotrzebowanie na
dobra i wartosci, a faktycznie manipulowany jest przez producentow i handlarzy
dazgcych do maksymalnego zysku, moze prowadzi¢ do blednego przekonania, ze
o wartosci i sensie zycia decyduje jego poziom materialny. Przegiccie w strong
wartosci ekonomicznych nie tylko sklania ludzi do gromadzenia dobr mate-
rialnych, ale w niezauwazalny sposob zmienia ich kategorie myslenia, kryteriami
oceny staja sie uzyteczno$C i korzysé Oznacza to, ze jeden rodzaj wartosci,
zresztg instrumentalnych, zostaje znaczaco przeakcentowany, kosztem wartosci
wyzszych. I to sprzyja budowaniu systemow osobistych wartosci, ale nie takich,
w ktdrych naczelnymi wartoSciami sg §wigtosé, dobro, prawda, pieckno, godnos¢
vsoby. Wartosci mniej obecne moga wydawaé si¢ mniej wazne. Co wigcej,
oddzialywanie na popedy i w sumie prymitywne potrzeby czlowieka prowadzi do
jego zniewolenia, a lansowane jest jako przejaw wolnosci. Presja kulturowa jest
bardzo silna, a mlody czlowiek nie ma przeciez gotowych sposobow przeciw-
stawiania si¢ jej.

Innym zjawiskiem z zycia spolecznego, ktore wywiera negatywny wplyw na
mlodych ludzi nastawionych idealistycznie, jest zagubienie wartosci
integrujacych spoleczenistwo lub jego znaczaca czgé¢ w okresie dazenia do
wolnoséci i demokracji. Tamten okres wytworzyl pewien zespol wartosci,
nazwany nawet ,etosem Solidarnosci”, ktory byl dla mlodziezy znaczaca
propozycja. Dzi§ mamy indywidualizm zamiast wspoldzialania, konflikty
zamiast solidarnosci, poglgbiajace si¢ rozmice migdzy ludZmi zamiast
sprawiedliwosci spolecznej. Roznice ekonomiczne zaczynajg limitowaé dostep
do do6br innych rodzajow, jak mozliwosci ksztalcenia, poznanie §wiata, kontakt
z literaturg’i sztuka, przebywanie w zdrowym $rodowisku. Takie zmiany w sferze
wartosci i to na skalg spoleczng musza mie¢ swoje konsekwencje w doswiad-
czeniu pojedynczego czlowieka, szczegolnie gdy cechuje sic on duza wrazli-
woscig. Sprzeniewicrzenie si¢ wartofciom przez dorosla cze$¢ spoleczefistwa,
a w szczegolposcel przez elity polityczne, moze stanowi¢ dla znacznej czgéci
miodziezy wystarczajacy powod, by odrzuci¢ i inne wartosci przekazywane im
przez doroslych.

Trzeba wreszcie dodag, ze panujace obecnie nastroje spoleczne, charaktery-
zZujace si¢ rozgoryczeniem, poczuciem zagrozenia, pesymizmem, a nawet agresja,
rowniez oddzialywujg destrukcyjnie na mlodziez. Nie mozna spokojnie
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planowa¢ przyszlosci i szuka¢ drog spelnienia zyciowych zadan w kraju ludzi

przegranych i nielicznych cwaniakow”, w kraju bez przyszlosci”. Sprawa jest «

tym powazniejsza, ze mamy do czynienia z sytuacja zawicdzionej nadziei.
Zawiedziona nadzieja oznacza, ze obiektywnie trudna sytuacja kraju spostrze-
gana jest w kategoriach straty i zagrozenia, a nie szansy i wyzwania. To wszystko
demobilizuje, godzi w poczucie sensownosci dzialania na rzecz jakicgo§ szerszego
dobra, niz wlasny interes.

Na koniec trzeba postawic pytanie o Srodki zaradcze, jak pomagaé mlodziezy
w zmaganiu si¢ z kryzysem wartosci ? Wiele z wymienionych przyczyn lezy poza
zasiggiem oddzialywania osob, ktore maja kontakt z mlodziezg. Wplyw pojedyn-
czego czlowieka, a nawet organizacii, czy instytucji na zjawiska makrospoleczne
Jjest znikomy. Mozliwe i potrzebne jest natomiast indywidualne §wiadectwo zycia
wedlug wartosci Z punktu widzenia skutecznosci oddzialywania psychologicz-
nego jest ono duzo wazniejsze od wszelkich deklaracji, czy zabiegow wychowaw-
czych. Przekaz wartoéci dokonuje si¢ najlepiej na bazie prawdziwych wigzi
emocjonalnych, stad tak wazne jest budowanie tych wigzi, czemu dobrze sluzy
wspolne przezycie, wspOlnie spedzany czas. Niebagatelna role odgrywa tu talent
i umiejgtnosci psychologiczne 0sob pracujgcych z mlodzieza. Chodzi szczegolnie
0 umiejetnos¢ stluchania i rozumienia, dawania wsparcia emocjonalnego,
okazywania akceptacji i empatii. Wiele z tych umiejetnoéci mozna stosunkowo
szybko rozwina¢ w ramach zajec z psychologii, treningu interpersonalnego, czy
grup spotkaniowych. Osoby przygotowujace sie do pracy z mlodzieza coraz
czgsciej korzystaja z tych form uczenia sig.

Wobec swoistego zagubienia mlodziezy w §wiecie wartosci, szczegolnie
potrzebne i sensowne wydajg si¢ oddzialywania klaryfikujace. Istnicje szereg
gotowych wzorcow opracowanych przez psychologdw i pedagogdw, sprawdzo-
nych w krajach zachodnich i mozliwych do zastosowania i u nas. Chodzi przede
wszystkim o dostarczenie mlodziezy rzetelnej wiedzy dotyczacej wartosci, chodzi
o pobudzenie procesu refleksji i myslenia o wartosciach, chodzi wreszcie
o trening umiejgtnosci wybierania i decydowania w odniesieniu do wartoéci oraz

. umiejgtnosci realizowania tych wyborow w dzialaniu. Wydaje sig, ze zadania te

dos¢ dobrze spelnia system klaryfikacji wartosci (Raths, Harmin, Simon, 1978;
por. Oles, 1983). Wiele z wypracowanych w ramach tego podejécia technik
zostalo opublikowanych w wydanej ostatnio ksiazce Simona, Hawley’a
i Brittona (1992). Odnoszg si¢ one do pracy z mlodsza czgscia mlodziezy i stuza
rozwijaniu $wiadomosci wartosci oraz umiejgtnosci dokonywania racjonalnych,
wolnych i autonomicznych wyborow, po rozwazeniu roznych mozliwosci poste-
powania w danej sytuacji wraz z ich spodziewanymi konsekwencjami. Propono-
wana refleksja nad wartosciami odwolywuje si¢ rowniez do uczué i poczucia
moralnego, obejmuje rowniez odniesienie do innych ludzi — ich dobra
i oczekiwanej oceny konkretnego zachowania. Klaryfikacja wartosci sluzy
ponadto redukowaniu rozbieznosci migdzy wartoéciami deklarowanymi a reali-
zowanymi w zyciu, prowadzac tym samym do lepszej integracji wewnetrznej.
Z badaf wynika, ze stosowanie klaryfikujacych technik w pracy z mlodzieza
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powoduje rozwoj sprawnoéci decydowania, jak tez skutecznosci w stawianiu
i realizowaniu celéw, nie ma natomiast gwarangji, ze prowadzi do wigkszej
dojrzaloéci moralnej. Wynika to zapewne z faktu, Ze system klaryfikacji wartosci
rozwinigto i stosowano w Stanach Zjednoczonych przyjmujac zalozenia neutra-
lizmu aksjologicznego. Uwazano, ze czlowiek sam jest zdolny do wyboru
wartoéci, o ile zostanie przetrenowany w umiej¢tnosci wybierania i o ile bedzie
mial okazj¢ do refleksji nad warto$ciami. Wydaje sig, ze polaczenie podejscia
proponowanego przez klaryfikacje wartosci, ktora okazala si¢ by¢ doskonalym
narzedziem do ksztaltowania i rozwijania szeroko rozumianego warto§ciowania,
a rzetelna prezentacja wartoéci, moze przynies¢ szczegdlnie dobre efekty.

Problem jest bardzo istotny, gdyz dotyka sprawy koncepcji czlowieka,
a tak7e wartosci. Rozstrzygniecia antropologiczne i aksjologiczne maja powazne
konsekwencje w dziedzinie psychologii i pedagogiki. Wychodzac od kwestii
wartosci — jesli przyjmiemy stanowisko subiektywistyczne-co do sposobu ich
istnienia, zakladajace, ze to czlowiek je tworzy, ze s3 one wynikiem jego przezyc,
reakcji emocjonalnych, ocen, to rzeczywiscie przekaz wartosci nie wydaje si¢
konieczny. Kazdy czlowiek, kazde pokolenie moze budowaé wlasne systemy
aksjologiczne, i na tym byC moze polega postgp. Przyjecie stanowiska
obiektywistycznego — zakladajacego, ze wartoSci wraz z ich hierarchiz s3
niezalezne od czynnoéci poznawczych podmiotu, ze nalezg do obicktywnego
porzadku bytowego i czlowiek moze je tylko odkrywa¢ — implikuje konieczno$¢
przekazu wartoéci lub pomocy mlodym ludziom w ich poznawaniu i odkrywaniu
(por. Strézewski, 1981; Oles, 1984).

Jesli przyjmiemy koncepcje czlowieka, wedlug ktorej w naturze ludzkiej
tkwia zle sklonnosci, a osoba nie jest zdolna do racjonalnego i samodzielnego
kierowania sobg — jak zdaje si¢ sugerowac psychoanaliza — to nic nie pozostaje,
jak wpisywaé w ksztaltujaca sie osobowos¢ wartosci i wynikajace z nich zasady
moralne. Odwrotnie, przyjecie zalozenia o ,dobroci natury ludzkiej” (Rogers,
1961), zwalnia od takiego obowiazku, pozostawienie osobie nieograniczonej
wolnosci pomoze jej w realizowaniu wrodzonych moralnych i prospolecznych
tendencji, przekaz wartosci zdaje si¢ raczej w tym przeszkadzac. Jesli uznamy
natomiast, ze natura ludzka odznacza si¢ z jednej strony staboscia 1 sklonnoscia
do zla, ale rdwnocze$nie zawiera tworczy potencjal rozwojowy i gotowose
podazania ku dobru, to znaczy, ze mozna i nalezy pomagac osobie w odkrywaniu
wartoéci, a takze mozna i nalezy tworzy¢ takie warunki dla jej wzrostu i rozwoju,
ktore sprzyjaja realizacji tych wartosci. Odnoszac rzecz do pracy z miodziezg —
jesli przyjmiemy, ze mlody czlowiek nie jest zdolny do samodzielnego poznania
wartosci i do kierowania soba na podstawie wlasnych autonomicznych
wyborow, to wszelkie formy indoktrynacji wartosci i wywierania naciskow na
mlodziez sg uzasadnione. Inna rzecz, ze reakcjg bedzie raczej bunt, niz akceptacja
iinterioryzacja tak przekazywanych wartosci. Jesli przyjac, ze mlody czlowiek na
bazie wlasnej wrazliwosci jest zdolny do odkrywania prawdziwych wartoéci, co
wiecej, moze i potrafi rozwijaé wlasng zdolno$¢ wyboru i zgodnego z nim
postgpowania, to najbardziej pozytecznym oddzialywaniem osob dorosltych
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byloby dzielenie si¢ wlasnym do$wiadczeniem i rozeznanicm wartoscl oraz
klaryfikowanie wartosci poprzez stymulowanie refleksji wlasnej u mlodego
czlowieka i pomoc w samodzielnym ksztaltowaniv umiejgtnos$ci zycia zgodnie
z akceptowanym systemem przekonan. Wydaje sig, ze taki styl pomocy w rozwia-
zywaniu kryzysow wartosci u mlodziezy najleplc_‘ spotyka si¢ z konocpqa osoby
jako wolnej i odpowiedzialne;.
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DUSZPASTERSTWO WSROD MELODZIEZY UZALEZNIONEJ

Na wstepie cheg zaznaczy¢, ze moje wystapienie bedzie mialo charakter nie
tyle wykladu , co raczej §wiadectwa na temat pracy z mlodzieza uzalezniong
i zagrozong narkomanig. Uwazam, ze takic $wiadectwo bedzie przydatne
klerykom, ktorzy juz niedlugo stang twarza wobec podobnych problemow zycia
kaplanskiego.

Jestem ksiedzem juz nowej diecezji bielsko-zywieckiej, 2 do niedawna
— archidiecezji krakowskiej. Obecnie od roku z ramienia Fundacji ,Nadzieja”
(powolana przez Ks. prof. Cz Cekierg, w celu pomocy mlodziezy uzaleznionej),
jestem kierownikiem Katolickiego Osrodka Wychowania i Resocjalizacji
Mlodziezy w Bielsku-Bialej. Jest to ofrodek dla dzieci i mlodziezy obojga pici,
uzaleznionej badz zagrozonej uzaleznieniem od §rodkow toksycznych: narko-
tykow, lekow, kleju, alkoholu czy tytoniu. Do Osrodka przyjmowana jest
mlodziez w wieku do 19 lat. Do chwili obecnej jest to jedyna placowka katolicka
tcgo typu w Polsce. Wprawdzie jest podobna — wspolnota chrzescijanska
w Mstowie k/Czgstochowy — lecz przeznaczona jest ona dla starszej mlodziezy
(powyzej 18 roku zycia).

Przyjmujemy do osrodka osoby zarowno wierzace jak i niewierzace, jednakze
caly proces wychowania oparty jes{ na zasadach wartodci chrzescijanskich
a wszyscy wychowankowie biorg udzial w codziennych praktykach religijnych
Mszy §w., modlitwie, katechezie itp. Ci ktorzy uwazaja sig za niewierzacych, biora
udzial na zasadzie ,biernych uczestnikow”., Pragniemy, aby osrodek
funkcjonowal na zasadzie zycia rodzinnego — wspoOlnoty wychowankow
i wychowawcow. Gdy powstal, niepokoje okolicznych mieszkancéow trwaly
prawie miesigc. Gwaltownych reakcji na miare Lasek czy Jozefowa nie bylo.
Moze dlatego, z¢ w Osrodku mieszka na stale kaplan, a mlodociani
pensjonariusze nie kojarza si¢ miejscowym mieszkaficom 2z dorostymi
narkomanami, tlumami halasliwych dlugowlosych, gwaltami, rozbojami,
kradziezami itp. W okolicy jest spokdj, a sasiedzi z radoécia przychodza do naszej
kaplicy na Msze §w. Przez cala dobg dyzuruje jeden z czterech $wieckich
wychowawcow. Pomagaja mlodzi ludzie z ro6znych wspolnot jak: Oaza, Odnowa
w Duchu Swigtym, Mlodziezowy Ruch Franciszkanski. Na wakacje czy feric
przyjezdzajq klerycy diecezjalni i zakonni.

Dzieri w Osrodku zaczyna si¢ o 6*°. Modlitwe w kaplicy prowadza sami
wychowankowie. Od 8°° do 14°° Oérodek zamienia si¢ w szkolg podstawowg
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rozbudowang o I k1. szkoly $tedniej. Od 16°° do 18°° wychowawcy i opieku-
nowie pomagaja w odrabianiu lekcji. Mlodziez ma ogromne zanicdbania szkolne
— czasem nawet 3 - 5 lat opdZnienia w nauce. Pdznicj godzina na Eucharystie,
badZ nabozenstwo Slowa Bozego. Po kolagji spotykajy si¢ zespoly zaintereso-
wan, mozna ogladaé video, czytaé. Na koniec o 213° wieczorna refleksja sluzaca
pojednaniu 1 cisza nocna. W soboty staramy si¢ wyjezdzaé w gory lub inne
cickawe miejsca, Niedziele zarezerwowane sg na odwicdziny. Prayjezdzaja
rodzice, rodzenstwo i znajomi.

Z chorobg trzeba walczy¢ dlugo, rok lub dwa. Efekty ostateczne mozna
pozna¢ po ok. 5 latach, kiedy mlodzi ludzie znajda si¢ w swoich dawnych
srodowiskach i rodzinach.

Do podstawowych zasad zycia wspolnotowego Oérodka nalezg: calkowita
abstynencja od §rodkéw narkotycznych, alkoholu i tytoniu. Bardzo waina
rzecza jest znalezienie dla wychowankow zajed, prac, rozbudzenie zainteresowan,
tworczosci. Dlatego tez miodziez sama porzadkuje dom, wykonuje pod okiem
fachowcow réine prace w ogrodzie, remontuje dom, pelni dyzury w kuchni.
Uzupelniaja wszystko zajecia sportowe i rekreacyjne. Jest sala gimnastyczna,
boisko sportowe a w lecie maly basen kapiclowy.

Poczatkowo wychowanek jest przyjmowany na okres probny (I miesiac).
W tym czasie nie ma on mozliwosci odwiedzin, korespondenciji, wyjicia poza
Oérodek. Chodzi o calkowite i zdecydowane zerwanie z przeszloéciz narko-
manska. W miarg uplywu czasu i uzyskanych postepow w resocjalizacji nabywa
on stopniowo przywileje i prawa. Pobyt w Osrodku jest bezplatny. Nieustannie
zwracamy si¢ do ludzi dobrej woli o pomoc finansows, gdyz rodziny naszych
wychowankéw bardzo czgsto, nie istnieja, albo same wymagaja pomocy.

Chcg jeszcze zwroci¢ uwagg na religijne wychowanie naszej mlodziezy. Kiedy
powstal nasz dom, zdawalem sobie sprawe, ze nie moze to by¢ kolejny oérodek
panstwowy czy typu MONAR. Narkomania jest choroba nie tylko ciala
i psychiki, ale i duszy czlowieka. Podkreila to czgsto Ojciec §w. w rozmowach
z terapeutami czy ludzmi uzaleznionymi. Przyczyng narkomanii jest bardzo
czgsto zagubienie wartodci, sensu zycia, jaki§ ogromny glod prawdy, Boga
— jakkolwiek si¢ Go nazywa. Widzimy to nieustannie w Os$rodku zwlaszcza
wtef:ly, gdy przyjmujemy nowych wychowankéw. Dlatego tez kladziemy duzy
nacisk na wiarg¢ w Jezusa Chrystusa, ktéry moze zaspokoié ten glod czlowicka.
Centralnym miejscem OSrodka jest kaplica z Najswietszym Sakramentem, dwa
razy w roku prowadzone s3 rekolekcje. Prawie dla kazdego wychowanka jest to
pierwsze w zyciu spotkanie z Ko$ciolem, kaplanem. Wielu z nich dopiero u nas

-przy'gotowuje si¢ do I Komunii §w., prawie wszyscy do Sakramentu Bierzmo-
wania. Dqtac! religia i wiara kojarzyly im si¢ z negatywnymi przezyciami,
niezrozumieniem, instytucjonalizmem. ‘

' W Osrodku pomaga si¢ wychowankom odkryé i ukazaé prawdziwg wartoéé
wiary chrzeécijanskiej i etyki ducha Dekalogu. Sa to czgsto trudne roZmowy,
katechezy, wymaga to od nas wiele cierpliwosci i indywidualnego podejicia do
kazdego wychowanka. Zabronione jest czytanie literatury wulgarnej, brutalnej
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czy pornograficznej. Sa przypadki, ze trafia do nas mlodziez, ktora byla
raangazowana w ruchu satanistycznym. I dla nich trzeba mie¢ milo$é, cierpliwosé
i wicle czasu na osobiste, jakze nieraz bardzo dramatyczne rozmowy. Zauwazamy,
e coraz czesciej trafiajg do Osrodka dzieci i mlodziez bezdomna, z n,dworca”,
7 domoéw dziecka. Ich rodziny sa w zupelnym rozkladzie lub w ogole przestaly
istnie¢ (alkoholizm, rozwody, wigzienia). Tym dzieciom staramy si¢ znalezé rodzing
zaslepcza, szkolg z internatem, tak aby miody czlowiek po wyjsciu z Osrodka nie
musial wracaé na ulicg czy tez do dawnego, patologicznego Srodowiska.

W drugiej cz¢éci mojej refleksji podzielg si¢ wspomnieniami z poczatkow
dzialalnoéci i pracy z tego typu miodziez. W roku 1980 zostalem skierowany do
pracy w parafii miejskiej, w Bielsku-Bialej na duze osiedle zamieszkale glownie
przez rodziny pracujace w FSM. Rodziny te w poszukiwaniu pracy, a przede
wszystkim mieszkania, éciagaly tutaj z calej Polski Wyrwane z tradycij,
najczeciej wiejskiej, zajete praca, dorabianiem sig, szybko gubily si¢ w nowej
wielkomiejskiej rzeczywistosci. Cierpialy na tym zwlaszcza dzieci i mlodziez,
ktéra niedlugo potem stawala si¢ pierwszg ofiara zniewolen XX wieku. Wyrastali
chlopey i dziewczgta, ktorzy tworzyli grupy nieformalne, powstawal mlodziezo-
wy $wiat ,marginesu”. Coraz czgéciej pojawialo sig tajemnicze slowo
narkoman”. Poniewaz w mojej parafii nie bylo jeszcze, ani kosciola, ani plebani,
mieszkajac w bloku mialem bardzo ulatwiony kontakt z t3 kontestujacy
i zagubiona mlodzieza.

Kilka razy bralem udzial w ,zlotach”, raz w pielgrzymce organizowanej przez
ks. Szpaka. Uznalem jednak, ze te formy nie wystarcza. Sg to spontaniczne,
dorywcze akcje. Jezeli sie chee pomoc czlowiekowi uzaleznionemu trzeba z nim
by¢ dluzszy czas, nalezy go bezwzglgdnie wyrwac z zagrozonego srodowiska.
Zaczely wtedy w Polsce powstawaé pierwsze domy MONAR-u. Narkomania
stawala si¢ coraz bardziej jawna. ‘

W 1985 r. mialem okazje zobaczyé wloskie placowki prowadzone przez
Ks. Mario Picchi, zbieralem informacie o oérodkach chrzescijaniskich
w Niemczech, Szwajcarii. Aby poszerzy¢ fachows wiedzg nt. uzaleznien podjalem
nauke na dwuletnim Studium Psychoterapii przy KUL.

Po ukonczeniu Studium wspolnie ze $wieckimi wspolpracownikami zalo-
zylimy w Bielsku katolicki telefon zaufania, ktory jest czynny codziennie od
16°¢ — 2199, Przy telefonie powstala poradnia dla rodzicow i miodziezy. Dzigki
Opatrznoéci Bozej na KUL-u zetknalem sig¢ z Ks. Prof. Cz Cekiera. On byl
inicjatorem powstania w 1990 r. Fundacji Zapobiegania i Resocjalizacji
Uzaleinieni ,,Nadzieja”, ktora dzicki ogromnej ofiarnosci ludzi dobrej woli mogla
zakupi¢ dom na przedmiesciu Bielska. Ten obiekt stal si¢ po pracach readapta-
cyjnych tak bardzo potrzebnym oérodkiem katolickim. Program wychowania
Osrodka opracowal Ks. Prof. Cz. Cekiera.

Ufamy Bogu, ze to dziclo zrodzone w wielkim trudzie bedzie dobrym znakiem
i §wiadectwem zycia Koéciola w Polsce, ktory odpowie na ten ,,znak” naszych
trudnych czasow, jakim jest narkomania. Pozostaje zyczy¢ wszystkim, aby jak
najwiecej powstawalo takich domow w Polsce.
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Aleksandra Gala

WYCHOWANIE KU WOLNOSCI OD NALOGOW

(Streszczenie dokonane przez ks. Zdzislawa Kroplewskiego
w oparciu o zapis magnetofonowy)

Dr Aleksandra Gata skupila si¢ w swym referacic na wychowywaniu do
wolnoéci od nalogow. Potraktowala ona uzaleznienia szeroko, nie tylko jako
uzaleznienie od uzywek, ale tez od rzeczy (np. pienigdzy, telewizora), sytuacji,
os6b. Uzaleznienie jest szczegdlng ucieczka od rozwoju. Dotyczy ono wlasciwie
kazdego czlowieka. Nasze zycie jest bowiem laficuchem zdarzen, ktdre moga
stanowic pulapke zatrzymujaca rozwdj. Istnieja jednak ludzie, ktdrzy sg bardziej
zagrozeni W potocznych opiniach mowi si¢, ze uzwaleznienie jest spowodowane
sytuacja zewnetrzng: ktos spotkal zle towarzystwo, ktore go nauczylo pi, itd.
Jednakze s3 tez tacy, ktérzy przebywaja w ztych szkolach, niekorzystnym
srodowisku, a jednak w uzaleznienie nie wpadaja. Jest wiec to proces bardziej
skomplikowany.

Wszyscy badacze problemu zgadzaja si¢ z tym, ze wielkg role w procesie
profilaktyki uzaleznienn odgrywa rodzina i to glownie w dziecifistwie. W tym
okresie bowiem jest bardzo duza podatno$¢ na nabywanie nowych cech.
Wytwarza si¢ wtedy ogolna postawa ,ku §wiatu” albo ,od §wiata”. Zwlaszcza
doswiadczenie odtracenia powoduje uksztaltowanie postawy typu ,moje zycie
nie ma sensu, inni mnie nie chcg”. Jest to jakie§ zachwianie pewnoéci siebie,
sensownosci tego, co si¢ robi. Moze si¢ wtedy wytworzy¢ nienasycona potrzeba
kochania (swoistego rodzaju okrzyk ,.kochaj mnie”, ,,zaopiekuj si¢ mna”, ,docefi
mnie”), ktéra moze towarzyszy¢ czlowiekowi przez cale zycie. W efekcie jednak
prowadzi to do odtracenia przez innych, gdyz ludzie nie lubig nachalnego
dopominania si¢ o zaspokojenie potrzeb, o zauwazenie.

Autorka referatu twierdzi, ze wydaje sig, iz istnieje silny zwiazek nalogow
z pierwszymi niezaspokojonymi potrzebami z dziecinstwa. Nalogi sg jakby
przedluzonym samobdjstwem. Czlowiek uzalezniony jest bezradny wobec zycia.
Jedyna aktywnos¢ na jakg sie decyduje jest zwigzana ze zdobywaniem tego, co
zaspokaja jego glod. Uzaleznienia s3 odzwierciedleniem ciemnej strony sfrustro-
wanych potrzeb z okresu dziecifistwa. Nalog daje za$ pewne odczucie zaspokoje-
nia, zmienia uczucia, pozwala przez chwile chociaz zy¢, doswnadczyc znaczenia.

Dla profilaktyki uzaleznieni wydaje si¢ wazne, zeby nauczy¢ czlowieka radzié
sobie ze swoimi uczuciami. Z jednej strony istnieje bowiem u ludzi zagrozenie
wychlodzenia uczué, z drugiej co§, co mozna by nazwaé ,rozlaniem uczué”, czyli

46

przetywaniem uczué dla uczué. Dla zapobiegania nalogom nalezaloby’ broni¢
ludzi przed jedng i druga skrajnoscia. Niektore tzw. zwyczajne $rodki
wychowawcze moglyby tu pomoc. I tak np. od strony wychowawczej dla rozwoju
uczu¢ wazna Jest zabawa, zwlaszcza tematyczna. Warto takze wykorzystywac
baénie w procesie ksztalcenia dziecka. Jest w nich wiadome, kto jest ktq stad tez
s one przekaznikami jasnych wartosci. W pozniejszym okresie rozwoju wazna
jest tez odpowiednia literatura z dobrymi wzorami, takimi jednak, ktore s3
osizgalne w procesie nasladowania.

Wazne dla profilaktyki uzaleinien jest takze nauczenie si¢ przezywania
dojrzalych kontaktow migdzyludzkich. Ludzie, ktorzy nie umiejg kontaktowac
sie z innymi, sa poddani czgsciej uzaleznieniom. Blgdem wychowania jest .tzw.
wychowanie rywalizacyjne. Lepsze jest wychowanie nastawione na wsp(')ldzu.ﬁa-
nie, gdzie czlowiek uczy si¢, w czym jest stabszy, a w czym lepszy. Dalej wazne jest
stwarzanie mozliwosci roznorodnych kontaktow. Nie zawsze kontakt musi by¢
maksymalny, ludzie za$ czesto nie umieja stopniowaé kontaktéw migdzyludz-
kich.

Ludzmi specjalnego ryzyka sa ci, ktorzy doswiadczyli znaczgcych
niepowodzen, dzieci tzw. nieudanych rodzicow (zwlaszcza tych, ktorzy sg juz
uzaleznieni). Dr A. Gala podkreslila tez, ze wérod Iudzi jest rozpowszechnione
zdanie o dziedzicznosci alkoholizmu. Czym innym jest jednak oslabienie
zwigzane z alkoholizmem, natomiast czym innym dziedziczno$¢ genetyczna.
Wtedy gdy komu$§ wmawiamy, ze alkoholizm jest dziedziczny, to ten kto ma np.
ojca pijaka, nie ma innego wyjscia, jak upi¢ si¢ z rozpaczy. Wprawdzie dzieci
alkoholikow stajg si¢ czefciej od innych alkoholikami, ale to jest wynik
dziedziczenia spolecznego, a wigc procesu uczenia si¢. Tego natomiast, czego
czlowiek sie nauczyl, tego moze si¢ oduczyc.
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DYSKUSJA NA TEMAT ,KONFRONTACJA:
DUSZPASTERSTWO MLODZIEZY — IDEALY 1 RZECZYWISTOSC

W spotkaniu udzial wzieli:

Ks. Antoni Zielinski — wicloletni duszpasterz mlodziezy, diecezjalny duszpasterz
Ruchu Swiatlo-Zycie z Lipia w Diecezji Koszalifisko-Kolobrzeskiej;

Ks. Andrzej Skibifiski — neoprezbiter, pracujgcy w parafii katedralnej
w Koszalinie, katecheta w Liceum Ogolnoksztalcacym i Liceum
Muzycznym; '

Ks. Jozef Walusiak — wspolzalozyciel i prowadzacy katolicki o§rodek
»Nadzieja” dla nieletniej mlodziezy uzaleznionej w Biclsku - Bialej;

Ks. Andrzej Bartos — pastoralista, prowadzacy spotkanie.

Ks. Andrzej Bartos: Moja rola bedzie polegala na prowadzeniu dyskusji. Dobrze
Jjest czasami zaprosic kogos, kto sig¢ na czyms nie zna, bo wiedy zadaje sie takie
bardzo proste, dziecinne pytania. Na dziecinne pytania natomiast nalezy
odpowiadac w sposob prosty i prawdziwy. Kiedy czytamy temat naszego spotkania,
to. nasuwa si¢ szereg pytan, ktdre skierujemy do naszych gosci. Stwierdzamy
mianowicie, ie czyms innmym jest teoria, idealy, zwykle trafne, a czym innym
rzeczywistosé, codzienna praktyka. Rzeczy te sig normalnie nie pokrywajq. U nas
dzisiaj sq one wyjqtkowo rozbieine. Dlatego prosimy ksie¢y, aby na poczqtku
podzielili si¢ z nami refleksjami, jakie mieli skojarzenia, gdy czytali temat:
duszpasterstwo mlodziezy — idealy i rzeczywistosé.

Ks. Antoni Zielinski: Napis z tematem sympozjum od razu mnie uderzyl
Sprobuje to trochg jednak poprzestawiaé, bo to nie zgadza si¢ z tym, co checg
powiedzie€. Sprébuje to zrobi¢ po swojemu. Moim zalozeniem byloby raczej to,
zeby powiedzie, jak na mnie miodziez wptywala. Tyle sie tu mowilo, ze to my
mamy'mlodz.ieiy cos pokazywac, a ja powiem odwrotnie, jak na mnie wplyWala
mlodzxei'. I to bedzie tez przy okazji ideal. Najpierw jednak kilka zdas z historii.

' 1\‘Ia pierwszych dwoch parafiach, na ktorych bylem po trzy lata, zajmowalem
si¢ pitkg nozna. W tej chwili tez powinienem mieé trening trampkarzy na boisku
w parafii. To bylo jednak takie powaine zajmowanie si¢ pitka. W detalach nie
bedg o tym mowil, jedynie tyle, ze co roku druzyna awansowala klas¢ wyzej.
Zaczglo sig to od tego, ze jak przychodzilem na boisko, to mowilem: »Dajcie
f:hlopaki pitk¢” i strzelilem ,w okno”, poZniej w drugie, potem dziesigé na dziesig¢
jedenastek. Chlopaki méwig wiec: ,,A moze ksigdz wierzy no., ze Pan Jezus moze
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ksiedza w tej chwili uzdfowi¢?” Mnie? A po co? Dlaczego mnie? Dlaczego w tej
chwili? Czlowiek musi wtedy odpowiadac na pytania, czy naprawdg wierzy, ze to
co w Piémie éw. jest powiedziane jest prawda? Czy naprawdg w to wierzy?
Zasadnicza sprawa jest nasza odpowiedz, czy rzeczywiscie wierzymy. Tutaj
wchodzi sprawa Ducha Swigtego. Nasze sprawy duszpasterskie powinniSmy
ustalaé” z Duchem Swigtym, tzn. modlic sig, zeby wiedzie<, jak je organizowac.
Z duszpasterstwem jest jak z samochodem, do ktorego trzeba mieC rozne klucze,
7eby np. przykreci¢ rubg. Nie mozna staraé sig zrobi¢ wszystkiego jednym
kluczem. Ksiadz musi byé poddany Panu Bogu, Duchowi Swigtemu,
przynajmniej probowad, wtedy dopiero wiele rzeczy si¢ uda.

Powiem jeszcze, jak jest w tej chwili, np. w parafii. Wspomnialem juz o pilce.
Dwa lata temu zobaczylem, ze chlopcy sg na boisku i king. Przerazilem sig.
Pomyélalem, Ze co$ trzeba z nimi zrobi¢, trzeba zacza¢ od nowa. Byli na boisku,
wiec trzeba zacza¢ od pitki. Zglosilismy w Koszalinie druzyng trampkarzy
junioréw. Z poczatku przegrywali, pozniej zaczgli wygrywac. Wtedy zaczgly im
jednak wychodzié ,rogi”. Zaczgli si¢ znowu Zle zachowywaé. Zreszta
zachowywali sig caly czas nie za dobrze. ,Przykrecili$my wiec Srubg”™. Starsi nie
mogli grat. Waziglismy maluchéw z III — IV klasy. Znowu zaczglismy od
poczatku, najpierw wigc przegrywali. Na wiosng jednak przyszli ci chlopcy,
ktérych odsungli$my. Zapytalem, a jak bedzie teraz, czy bedziecie grzeczni? ,No
bedziemy, na treningi tez bedziemy chodzic”. W sobotg nie moglem jechaé na
mecz, sami przyszli po stroje, trampki. Zdejmowali siatki z bramki. Przedtem,
sam musialem to robié. Widaé wigc, ze si¢ zmienilo. Wczesniej jednak
z wikariuszem, jednym i drugim, musieli§my wlozy¢ wiele wysitku, a przede
wszystkim byé cierpliwymi, zeby nie robi¢ tak samo jak oni, zeby si¢ nie
denerwowaé. Mygle, ze podobnie jest w sprawach duchowych. Nieraz trening
porownujemy do zycia duchowego. Dlatego mowilem tyle o pilce. Trzeba by¢
cierpliwym, trzeba by¢ z ludzmi, trzeba tworzy¢ wspolnote z innymi. Nie moze
ksigdz byé sam: ,tu” ksigdz, plebania, a ,,tam” ludzie. Nie mozemy by¢ oddzieleni.
W seminarium si¢ czasami tego uczymy, chociaz powinno ono by¢ wspolnota.

Dzisiaj podczas sympozjum mowiono na temat wigzi i problemow ludzkich.
Ja cheialbym powiedzie¢, ze w wielu takich. sytuacjach trzeba mowi¢ prawde.
Prawda was wyzwoli. Nie ma innej mozliwoéci. Np. alkobolik, zeby si¢ wyleczy¢,
musi si¢ przyznac, ze jest alkoholikiem. Bez tego przyznania si¢ nic nie wyjdzie.
Podobnie jest z wigzniami. Nie chodzi zawsze o to, zeby oni koniecznie wyszli
z wiezienia. Oni tam tez moga byé wolni. Pierwsi chrzescijanie takze byli
w wiezieniu, i stamtad szli do nieba. W dodatku jako meczennicy. Nie nalezy
wiezniowi mowic, jaki on jest biedny, bo jak wyjdzie z wigzienia, to beda go
nazywali kryminalista. On nim przeciez jest? Nie chodzi o to, zeby traktowa¢ go
negatywnie, ale prawdziwie. Tylko wtedy on si¢ nie wyzwoli. Jezeli czlowiek ma
byé wyzwolony, musi dojé¢ do prawdy. Na poczatku Mszy §w. mowimy:
,uznajmy, ze jesteémy grzeszni”. Moina powiedzieC wigcej: wszyscy jesteSmy
chorzy. Musimy wicc wszyscy si¢ leczy¢, bo wszyscy jesteSmy uzaleznieni.
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ks. Andrzej Bartos: Mysle, ze istniejq tez sytuacje, gdy jestesmy uzaleznieni od
dobrych rzeczy. W5rod nas jest jeszcze mlody wikariusz, kiory powinien byc jeszcze
uzalezniony od idealow.

Ks. Andrzej Skibinski: Do tych informacji, ktore ksiadz Andrzej podal o mnie
dodam, ze ucz¢g w dwoch szkolach: liceum ogolnoksztalcacym 1 liceum
muzycznym. W sumie mam 25 klas, 4 poziomy. Czy to duzo, czy to malo? Gdy si¢
przychodzi do parafii i neoprezbiter dostaje cos takiego, to jest fajnie.

Gdy bylem w seminarium, to nieraz si¢ pytalem w kaplicy: ,,Panie Boze, jakim
mam by¢, zeby dawac Ciebie innym, zeby potrafi¢ dziala¢ w jaki§ sposdb
z mlodzieza™? Kiedy§ w tagodniku ,Niedziela” przeczytalem wypowiedz,
wowczas jeszcze kleryka, ze najwazniejsze jest, zeby z mlodzieza po prostu byé,
mieC dla niej czas. Takie mialem zaloZenie, zeby by¢. Szukalem tez formy, na
ktorej moglbym si¢ oprzec. Wtedy, gdy jeszcze bylem w seminarium, to takiego

np. kontaktu z oaza nie mieliSmy. Dzisiaj wiecie juz wigcej na ten temat. Macie'

wigksze mozliwoéci. Ja si¢ zastanawialem nad forma, materialami, programem,

wedlug ktdrego moglbym z mlodzieza pracowaé Jeden z moich starszych

kolegéw w seminarium mial taks ideg, ze jezeli zostanie proboszczem, czy
wikarym i bedzie mu na to pozwalal proboszcz, to bedzie mial zawsze otwarty
dom. I ja tez z czym$ takim wyszedlem z seminarium.

Akurat w roku, w ktorym zaczglem pracowaé jako ksiagdz wprowadzono
religi¢ do szkoly. Pierwszy dzien w szkole. Taki szmerek. Bedzie nas uczyl taki
miody ksiadz. Przez pierwsze dwa miesigce, gdy trwala dyskusja na temat reljgii
w szkole, a pozniej wynikla sprawa ustawy o ochronie zycia poczetego, w szkole
bylo mnostwo dyskusji.

Woéwczas zrodzily mi si¢ patrzac na caly Koszalin takie idealy:

1. W kazdej parafii, kazdy ksiadz musi mie¢ grupe mlodziezy wokol siebie. Nie
chodzi tu o wzajemng adoracje, tylko o grupe modlitewns.

2. W kazdym kosciele jest Msza $w. dla mlodziezy, na ktorej mlodziez czyta, jest
blizej oltarza, jest troch¢ inny $piew, nie wylaczajac jednak $piewow
tradycyjnych.

3.Raz w miesigcu Msza §w. dla mlodziezy z wszystkich parafii. Angazuja si¢ w nig
wszystkie grupy, ksigza i katecheci §wieccy. Angazujemy takze klasy VII i VIII,
bo juz tam pojawiaja si¢ ludzie, ktérzy mysla powaznie.

4. Na paralfii jest pomieszczenie, gdzie mozna przyjsc, zrobi¢ herbate, postuchaé
muzyki, poczytaé, pogadaé. Niekoniecznie musi tam by¢ obecny ksigdz.
Mlodziez sama sobie da rade. Wigksza powinna byé inicjatywa samej
mlodziezy. ‘

5. Idealem byloby, gdybym mial mniej godzin katechezy niz obecnie i byl
odpowiedzialny przede wszystkim za katecheze.

6. Myslalem tez o dniach skupienia dla poszczegolnych klas ze szkoly. Miodziez
zbieralaby si¢ w pigtek wieczor, nocuje w salkach katechetycznych, ktore sg
wolne. W sobotg jest dzien skupienia, w niedziele o godz. 10°° Msza §w. Potem
wyjazd do domu.
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7. Planowalem tez indywidualne rozmowy z kazdym uczoiem. Jest ich 700. Wige
ograniczylem to do klas maturalnych.

8. Ostatnia rzecz to spotkania z rodzicami. Gdy organizuj¢ je w szkole, to na nie
przychodzi najwyzej 1/3 rodzicow. Ale myslalem, Ze jak ja ich poproszg, to na
pewno przyjda wszyscy.

Rzeczywistosé:

Milodziez, ktorej ucze w szkolach jest z calego Koszalina. Cieszylbym sig,
gdybym pracowal w parafii, gdzie mieszka ok. S — 8 tys. ludzi, jest jedna szkola
$rednia, wszyscy si¢ znaja. Tu jest zupelnie inaczej. W niektorych szkolach jest
nawet 70 % mlodziezy spoza Koszalina.

Tak naprawdg ludzi zwiazanych z Kosciolem jest bardzo niewielu. Jezeli do
katedry przychodzi w niedzielg na Mszg $w. tylko 1/S mieszkaricow parafii, to
trudno wymagaé, zeby mlodziezy przychodzilo wigcej. W rzeczywistosci
przychodzi jej mniej. Patrzac na moja szkolg, gdzie na religi¢ chodzi 66 %
ucznidw, to z tej liczby pa niedzielng Mszg $w. przychodzi tylko 35 %.

Nie zawsze jestem w stanie tak solidnie przygotowac katecheze. Zdarzylo sig,
ze szedlem tak, ze co bedzie, to bedzie. Przykre jest, ale to zalezy od nas, ze nie ma
wspoldzialania ksigzy, ktorzy si¢ zajmuja mlodzieza w Koszalinie. Jakas$ forma
wspolpracy jest, ale tak naprawdg nie ma takiego ksigdza, ktory by to wszystko
jednoczyl. Nie mialby on tyle katechezy, co inni, natomiast scalalby
duszpasterstwo mlodziezowe.

Mlodziez jest madra, oczytana, dlatego chcialbym mie¢ trochg wigcej czasu,
7eby poczytaé, pomysle¢. Chodzi bowiem o to, zeby wigcej dawaé mlodziezy
tresci. W tej chwili jest bardziej rozbudowana forma.

Niewielu w klasie potrafi wstaé i obroni¢ stanowisko Kosciola, ksigdza. Gdy
jest jedna osoba, ktora wstanie i powie, ze ksigdz mial racjg, to trzeba sig z tego
cieszy¢. Jezeli przez duszpasterstwo bedziemy rozumieli jakie$ celowe,
ustabilizowane dzialanie, majace pewna formeg, to moim zdaniem duszpasterstwo
mlodziezy w Koszalinie nie istnieje. Takie s3 moje obserwacje, z ktorymi moze si¢
kto§ nie zgodzicC.

Mowi si¢ 0 nowym programie katechetycznym. Wtedy, gdy wprowadzano
religic do szkol, obiecano, ze otrzymamy nowy program katechetyczny. Jest
stary, ale on si¢ nie nadaje do tego, co si¢ dzieje w szkole. Ja z niego nie korzystam.
To jest teoria.

W Koszalinie jednak dla mlodziezy co$ probujemy zrobic. Sz apele, niektorzy
z was w nich uczestniczg. Sa raz w miesiacu Msze sw. dla calego Koszalina.
Kazda parafia ma jaka$ grupe mlodziezowa. Co$ wigc jest, ale teraz trzeba by
popracowaé nad trecig. A w ogole to mlodziez jest wspaniala i kochana. Moze
tak niektore rzeczy skrytykowalem, ale tak naprawde, to mlodzi ludzie by chcieli,
by ich w jaki$ sposob pociagnaé, wla¢ w nich wiare, ze naprawdg mozna. Nie
nalezy baé si¢ tego, ze ci mlodzi ludzie beda stanowili 5 % tych, tych ktorzy zyja
jakimi$ warto§ciami.
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Konczac cheg powiedzied, ze powinnismy bié si¢ w piersi, bo bardzo wiele
zalezy od nas. Nie bojmy si¢ mlodziezy. Jesli si¢ modlimy, a przez to rozumiem
moje indywidualne spotkanie z Jezusem, to mozna pracowaé ze wszystkimi, do
wszystkiego bedziemy si¢ nadawali. Mlodziez zawsze wszystko wyczuje.

Ks. Andrzej Bartos: Ks. J6zef Walusiak wczesniej dzielil sie z nami refleksjami

na temat pracy z mlodziezq zagrozong. Bedzie wigc oczekiwal tylko na pytania _

z sali. Pytania moina kierowaé do poszczegélnych ksiezy lub do wszystkich
biorqcych udzial w spotkaniu. Mamy do dyspozycji nastepujqcych ksigiy:
proboszcza, ktéry jednoczesnie opiekuje si¢ osrodkiem dla mlodziesy, wikariusza
oraz ksigdza, ktory opiekuje si¢ osrodkiem dosé¢ szczegéinym, dla milodziezy
uzaleinionej.

Pytanie: Kiedy ksiqdz Zieliniski nawiqzal do tego, o co zapytalem wczesniej Panig
Profesor Ostrowskq przyznam sie, e zrodzil sie we mnie wewngtrzny sprzeciw.
Pozwolg sobie nie 2godzié sie z tym, co powiedzial ksigdz Zielinski i proszg, ieby
ksigdz si¢ do tego ustosunkowal. Przyklejanie ludziom etykietek po wyjsciu
z zakladu karnego nie jest najwlasciwsze. Ot6z, gdy przechodze obok sklepu, gdzie
Jest szyld ,, sklep chemiczny”, to wiem, ie tam moge kupi¢ paste do butéw, czy
proszek do prania. Ten szyld mnie o tym informuje. Jesli jednak spotykam czlowieka,
ktoremu przypielo sie etykietke kryminalista, to od razu zakladam, se nie znajde
w nim nic dobrego. M 6wienie prawdy na tym nie polega. To, dlaczego on sig takim
stad jest bardzo skomplikowanym procesem, o ktérym staralismy sie méwic na tym
sympozjum. Na pewno trzeba ludziom méwié prawde, ale ... Dlaczego w wigzieniu
np. spotyka sie ministrantow? Dzisiaj chyba preferowana jest czesciej praca
z mlodzieiq fatwq, ktéra sama lgnie do Kosciola. Mlodzies trudniejsza pozostaje
gdzies na peryferiach Kosciola. Nie szuka sie mlodziezy trudnej. Duszpasterstwo
elitarne nie zawsze daje efekty. Stqd te; ci ministranci spotykani w wigzieniach.

Ks. Antoni Zielinski: Nie tylko ministranci s3 we wiezieniach, ale i ksigza.
W Stanominie (o§rodek odwykowy dla alkoholikow — przyp. red.) jest teraz
dwoch ksigzy. Ja nawiaze do tego, o czym mowil ks. J. Walusiak, bo dlugo
. pracowaliémy takze z narkomanami. Ot6z nie pomoze sig ani narkomanowi, ani
alkoholikowi, ani nikomu innemu, jesli damy sie oszukaé. Alkoholizm jest
choroba zaklamania. Trzeba z tego sobie zdawaé spraw¢. Nazwalem tych ludzi
kryminalistami, bo tak ich na tym sympozjum w innych referatach nazywano.
Chodzi o tego, kto byl w wiezieniu. Temu nie mozna zaprzeczyé. Z alkoholikami
jest jeszcze gorzej, bo alkoholikiem jest sie do konca do kofica zycia. Caly klopot
Jest w tym, zeby uznac, ze sig nim jest. To jest najwazniejsza sprawa. Caly problem
polega na tym, ze takiemu czlowiekowi jest ciezko to uznaé. Wtedy, gdy uzna, to

zaczyna si¢ proces zdrowienia, czyli leczenia. To nie chodzi o to, zeby komus$
przypinac etykietke
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Pytanie: Jednak przypisanie etykietki przynosi konkretne skutki.

Ks. Antoni Zielinski: Ale to zalezy od tego, jak to si¢ powie. Trzeba d'o tego
doprowadzi¢ tak, zeby dany czlowiek sam to uznal. Ni'e.méwi?, ze _!ak sig
przyjezdza do zakladu karnego, to si¢ mowi: Wy kryminahsgl.. zrﬂle nie mozna nie
by¢ §wiadomym, kto jest kto. Nie dlatego, zeby go przekreslic, ale zeb'y mozna
prowadzi¢ dalej rozmowg. Trzeba budowac od stanu faktyc.zn.ego. Nlﬁ.‘, mozna
zamykaé oczu i mOwic, ze to nie jest kryminalista, czy Ze on nie jest w wigzieniu.

Pytanie: Jezeli ja ubiore sutanng, to inni majq prawo mnie traktowac ta.k. Jjak
klerykai tojest pewien znak. Ale jezeli innym przykleje etykietke — krymmalzsta. to
jest to co$ innego, tworzy sig pewne nastawienie wobec tego czlowieka.

Ks. Antoni Zielifiski: Ja nie mowie, zeby przyklejaéetykietke. Wirod alkohol%kév.v
jest Ruch Anonimowych Alkoholikéw. Tam si¢ me przykle:ia etykietki.
W telewizji filmuje si¢ tylem alkoholikow. Ale mowi sig, ze to jest prqblem
alkoholizmu. Dopdki ci ludzie nie przyznaja sig, to nie wychodza z alkohohzn'\u,.
Moze byé anonimowoéé Nikt nie mowi, Ze po wigzieniu trzeba przystawial
stempel. . o

Alkoholika trzeba czasami zostawi¢ na lasce losu. Np. zona nie moze sig
alkoholikiem zajmowaé, bo on musi na siebie wzige odpowiedzialnoé'é.
Dotychczas wszyscy za niego brali odpowiedzialno$c i go [.)oucz,zflj: ifii, lec; sig,
nie pij. A trzeba sprawié, zeby on bral na siebie odpowiedzialnosC. I\fxe placi¢ za
niego kary, ani za niego nie pracowac, tylko zeby on zaczal mysiec.

Ks. Andrzej Bartos: Dyskusja rozgrywa si¢ w tej chwili o slowa. Jako$ tych ludzi
trzeba nazwaé. To my nadali$my negatywne znaczenie stowu kryminalista. Istnieje
ono takze w jezyku francuskim, w ktérym oznacza tego, kto popelnil jakas zbrodnie,
wykroczenie. A to jest prawdq. Jeieli sq inne slowa mniej obrazliwe, to mozemy ich
uzywac. '

Pytanie: Pytanie do ksigzy, ktorzy obecnie pracujq w duszpasterstwie. Bedqc rok
temu na sympozjum podczas wykladu na temat ,.Dlaczego mlodzies odchodzi od
Kosciola?” spotkalem sie z takq tezq: to nie mlodziez odchodzi od Kosciola, ale
Kasciél od mlodziezy”. Prosze o ustosunkowanie sig do tej wypowiedzi.

Ks. Antoni Ziclinski: Gdy bylem pierwszy rok proboszczem w parafii, to
wydawalo mi sig, ze podczas katechezy dla mlodziezy bedzie tak samo jak np.
bylo w Kolobrzegu, gdzie bylem wikariuszem: mlodziez bedzie sluch:’:lé,
przychodzi¢c na spotkania. Na pierwsze spotkanie przyszlo 20 osdb.
Powiedzialem im: ,,Shichajcie, znam sposoby szybkiego dojscia do Pana Boga.
Jezli chcecie, to zaczniemy prace”. Na nastgpnej katechezie pytam, czy
sprobujemy. Wtedy zapadla cisza. Na jednej z kolejnych katechez mi powiedzieli,
ze nie chca. Jak widaé roznie jest z tym odchodzeniem. Czasem milodziez
odchodzi, a zdarza si¢ tez, ze ksigza nie chca by¢ z mlodziezs.
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Ks. Andrzej Skibinski: Mysle, Ze trzeba spojrzed na (o z dwdch stron. Po pierwsze
to zalezy od nas. Niedlugo odejdziecie z seminarium i kazdy z was bedzie uczyl
w szkole. Zobaczycie, jak to jest. Ze swojego doswiadczenia cheialem powiedzied,
ze przez pierwsze pol roku po seminarium czlowiek mial takg olbrzymig sile,
fizyczng i duchows. Poznicj byl okres kolgdy, potem Wielki Post. W tym czasie
po przyjéciu ze szkoly, rzucalem teczke i kladlem sig spac. Jeszcze raz to jednak
podkres§lam, zalezy to od nas ksigzy. Po drugie zalezy to od mlodziezy. Mysle, ze
miodzi ludzie bardzo potrzebuja wspolnot, zeby si¢ mogli otworzy¢. Poza tym
w tej chwili wielu ludzi ma takie zdanie, ze religia, Pan Bog niewiele znaczg.
Wystarczy spojrzec na to, co mlodziez czyta i oglada. Oczywiscie nicktorzy s3
wspaniali, walcza o wartosci. Jednak gdybym chciat zada¢ co$ do domu, to jak
mogg to zrobic¢, gdy oni nie maja nawet gazety. Nie ma czegos, co nazywamy
mentalno§cia religijng. Problem wigc tkwi zarowno w ksiezach, jak i w mlodziezy.
Mozemy si¢ nawzajem oskarzac, ale trzeba znalez¢ metode rozwigzania.

Ks. Andrzej Bartos: Jak wyglgda typowy dzier ksigdza, czy jest tam czas, ieby
realizowac idealy, ktore sobie czlowiek postawil? Jak wyglqda np. zwykly dzien
wikariusza?

Ks. Andrzej Skibisiski: Zalezy to od wielu rzeczy np., o ktorej mam Mszg §w.
Zalézmy, ze mam rano. Rzadko mi si¢ udaje przeczytaé dzien wczesniej
Ewangeli¢ na nast¢pny dzien. Zawsze jednak mam przygotowany wstep do Mszy
§w. Po Mszy §w. o 6°° ide do konfesjonalu. Przewaznic zdaz¢ w tym czasie
odn_xéwié jutrzni¢, nieraz jeszcze dzisigtke rozanca. Zalezy to od tego, czy sa
penitenci. Potem jest $niadanie. Jezeli mam rano zajgcia w szkole, to jadg
autobusem (mam jakie$ 17 minut pieszo). W szkole jestem do ok. godz. 14 4°.
Przewainie prowadzg¢ 7 katechez, czasami mam okienka. W miedzyczasie
odmowig brewiarz. Jem obiad, potem czgsto idg na lody, albo wéréd wikariuszy
sobie siadamy, wypijemy kawe. Czasami idg¢ si¢ polozy¢, jezeli si¢ Zle czuje.
Przewaznie okolo 17°° zaczyna si¢ juz co$ dzia¢ w parafii. Jezeli mam troche
czasu, to pomysle, o tym co bedg robil nastgpnego dnia. Uzupelniam dziennik
i patrzg, ile musz¢ na jutro przygotowac. Po Mszy éw. jest kolacja i o godz. 19%
Jestem wolny. Najczeiciej ktos przychodzi, albo zaraz po kolagji, albo jeszcze
wezesniej przed Msza §w. S rome sprawy. Staram sig, zeby te spotkania byly
v&_'artoéciowe, zeby nie bylo tak, ze przyszli sobic do mnie pogadaé. Pézniej
sw..dam1 zeby przygotowac katechezg. Nieraz jest tak, ze jest godz. 11°° w nocy
a ja zaczynam reszt¢ brewiarza. Tak mniej wigcej wyglada dzien. Gdy sa
dodatkowe zajecia, np. kolgda, czy okres Wielkiego Postu, to troche jest inaczej.

Kos.,Ax.ztani Zieliniski: Na temat mojego planu powiem to, jak bylo dzisiaj. O godz.
oo -mjale‘m katechezg, pozniej pojechalem do Koszalina, bo miatem w sklepach
pozalatwiaC roine rzeczy, bylem tez w Domu Samotnej Matki, w Domu
Rekolekcyjnym, a teraz jestem tu na sympozjum i potem jeszcze jade na

spotkanie do Stanomina, gdzie mam Mszg §w. ok. godz. 20°°. W domu bede ok.
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godz. 23°%. Tak wyglada dzisicjszy dzien. Gdybym nie byl tutaj, to bylbym na
treningu. Dzien jest uzalezniony od tego, o ktorej si¢ odprawia Msze §w. i jaka
jest sytuacja, czy sa rekolekcje, czy jest spotkanie, czy s3 inne zajecia w domu.
Chcialbym jeszcze zaznaczyé, ze oprocz ksigzy sg jeszcze siostry.

Ks. Andrzej Bartos: Moze teraz ks. Jozef powie, jak wyglada jego dzien.

Ks. Jozef Walusiak: Powiem to krotko. W osrodku, ktory tworzymy jestem
dopiero od roku. Stad tez i moj program nie jest uporzadkowany. Méj dzien sig
zaczyna o 6%°, rano staram si¢ odmowic c2¢s¢ brewiarza, pozniej o godz. 730
wspélnie z mlodzieza prowadzg modlitwy. Potem oczywiscie wspolne sniadanie
w o$rodku. Nastepnie udaje si¢ do zaje¢ w miescie. Jest wiele spraw zwigzanych
z mlodzieza z ofrodka, zalatwianie ich problemoéw, np. w szkole. Obiad jest
wspoélny o godz. 14°°. Po poludniu z reguly staram si¢ z nimi rozmawiaé. Trwa to
az do kolacji. Chodzi o rozmowy indywidualne, zeby stworzy¢ odpowiednig
atmosfere. Wieczorem wspélna kolacja, a potem z reguly ogladamy wspolnie
 Wiadomoéci”, péznicj jaka$ gra, zabawa, pilka na podwoérku. Wieczorem
staram sig co$ poczytaé, popisaé. Jest to dzien taki troche rozbity, ale na razie nie
jest mozliwe stworzenie innego planu. Jest to dopiero rozruch ofrodka, dlatego
trudno o harmonogram mojego dnia. Na pewno brakuje mi czasu na osobistg
modlitwe, na studium, osobisty formacje.

Znam w Paryzu ks. Gilberta autora ksiazki Ulica moim kosciolem. Jest on juz
wlaiciwie legenda Paryza. Swoje duszpasterstwo prowadzi w metrze, cale swoje
zycie oddal ludziom z ulicy, mlodziezy. Warto go poznaé, o nim poczytal. Byl
u mnie w Bielsku. Poczatkowo byl odrzucony przez caly Koéciol francuski,
dopiero niedawno zostal zaakceptowany. Wykonuje niesamowitg pracg, chodzi
do najwickszej ngdzy, do ludzi z ,,najwigkszego dna”. Ten ksiadz raz w miesiacu
wyjezdza na 3 - 4 dni w gory, po to zeby naladowac si¢ modlitwa, ciszg. Jest to
bardzo potrzebne kazdemu kaplanowi, ktory pracuje w duszpasterstwie,
zwlaszcza specjalnym. Kazdemu ksi¢dzu, pracujacemu takze na parafii, polecam
takie chwile wyciszenia. Jest trudno oczywiscie znalez¢ sobie taki dzien.

Chce jeszcze dopowiedzie¢ do tematu: to nie mlodziez odchodzi od Kosciola,
to Koscioél od mlodziezy. Znam takie parafie, gdzie mlodziez kapitalnie pracuje
z ksiedzem, z nim wspoldziala, sa rozne grupy, gdzie wszystko jest wspaniale. Ale
znam tez takie parafie, gdzie ksigza oddzielili si¢ od milodziezy. To wszystko
zalezy od kaplana, od jego osobowoici, od jego swigtosci. Wiele bedzie zalezalo
od nas, czy mlodziez odejdzie czy zostanie.

Jeszcze jedna uwaga. Kiedy§ tez bylem milodym ksigdzem, mlodym
klerykiem, startowalem 14 lat temu i mialem wiele uwag do proboszcza, ze mi
zabranial, ze powstrzymywal od pracy. Gdybym dzisiaj byl proboszczem,
robilbym to samo. Tak to widze teraz z perspektywy. Nieraz miody kaplan, zaraz
po §wieceniach rzuca si¢ w wir pracy, jakby w tym momencie wszystko od niego
zalezalo. Wszystko w parafii chce naprawi¢, bo poprzednie bylo zle. Nie dosypia,
goni, wydaje mu sig, ze jest gwiazda w parafii. W rzeczywistosci po jakim$ czasie
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okazuje sig, ze jest pusty. Za nim idzie taka mlodziez, ki6rej imponuje ksigdz
z gitara, wesoly, bawiacy towarzystwo. Jednakze po odejsciu jego z parafii
wszystko si¢ rozwala, bo on odszedl. Ksiadz musi mieé czas na osobistg
modlitwg, na posluge sakramentalna, na osobistg formacje. Kazdy musi
pamigtac, ze Pan Jezus powiedzial, ze ,beze mnie nic nie mozecic uczynié”. Celem
naszej pracy kaplafiskiej jest bycie duszpasterzami. Musimy wigcej oddaé wiele
pracy ludziom §wieckim, do tego przygotowanym, nie wszystko musimy robi¢
sami. Pracujmy bardziej jako duszpasterze. Tam gdzie nie mogg byé $wieccy, tam
badZmy: w konfesjonale, podczas rozmow, czasami w poradnictwie, 2 przede
wszystkim przy oltarzu. -

Ks. Antoni Zielinski: Jeszcze trochg do tego dodam. Niedawno bylo spotkanie
ksigzy, wszyscy narzekali na sytuacje, jaka jest w tej chwili. Zwlaszcza na to, ze
Kofciolowi dzieje si¢ krzywda. Kto$ zapytal, a jakie jest wyjicie z tej sytuacji?
Jeden z nich odpowiedzial: Dac si¢ ukrzyzowac. Przemiana nie nastapi przez
nasza madros¢, czy przez nadaktywnosé, tylko przez ukrzyzowanie. Trzeba zdac
sobie sprawg z tego, co to jest ukrzyzowanie. To, co Pan Jezus przezywal przed
ukrzyzowaniem jest podobne do tego, co jest w tej chwili. Pézniej bylo jednak
zmartwychwstanie. To, co przed chwilg powiedzial ks. J. Walusiak chciatbym
wzmocnic liturgia, Mszz §w. Mysle, ze kazdemu o to chodzi, zeby wychowywaé
przez liturgi¢. To robi ruch oazowy. Nic innego nie wymyslimy. Wszystko inne
bowiem bedzie tylko metodami, chwytami. Nas jedynie moze wychowywaé
Jezus, ktory jest obecny podczas Mszy $w., ktory przychodzi, rozwigzuje
problemy. Od Niego wszystko zalezy. Nie trzeba si¢ baé ani mlodziezy, ani
obecnej sytuacji. Jezeli bedziemy wierzyc¢, ze wszystko zalezy od Jezusa, to nie ma
problemu. Nie méwi¢ w szczegolach, ale to co powiedzialem jest istotg. Nie moze
si¢ zreszta wydawac inaczej, bo przeciez méwimy, ze Msza §w. jest najwazniejsza.
Mozna si¢ jedynie zapytad, jak to robi¢. Sa materialy na ten temat, wszystko
dokladnie opracowane. Wszystkie inne techniki zawioda, bo bedy tylko
technikami.

Pytanie: Stuchajqc tych swiadectw mam wrazenie, ie nie jestesmy na sympozjum
~Mlodziei w sytuacji zagrozemia”. Okazuje si¢, ie to ksieza sq w sytuacji
zagrozenia. Chcialbym zadac pytanie ks. A. Zielinskiemu, Czy bylby ksiqdz w stanie
zasugerowac linig wyjscia z tego problemu. Powiedzial jus ksiqdz, ze jest Jezus
Chrystus, liturgia, ruch Swiatlo - Zycie. Dla nas w seminarium jest to o tyle wazine,
ze tutaj ksztalcq sig ludzie, ktorzy juz niedlugo bedq pracowac z miodziezq. Czy sq
moze jakies inicjatywy w skali diecezji.

Ks. Antoni Zieliniski: Od kilkunastu lat probujemy robié to, co jest w Ruchu: dni
wspolnoty dla ksigzy, dla klerykow, takze dla calego Ruchu. Roznie to wyglada.
Kiedys bylo lepiej, wigcej ksigzy przyjezdzalo. Niedawno poprosilismy ksiedza
biskupa o wyznaczenie dwoch dni na spotkanie ksigzy pracujacych z mlodzieza.
Ktos nie moze przyjechac jednego dnia, to niech przyjedzie innego. Nawet nie
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nazwali$my tego spotkaniami oazow$mi, tylko zaprosiliémy t):ch., ktorzy chea sie
zajmowaé problemami mlodziezy. Ksigza nie przyjechali 'Nlc je.st‘ dobrze pod
tym wzgledem. Duszpasterstwo oprze¢ na Mszy sw. mozna tez i bez Ruc.h\.l
Oazowego, czy tez bez innego ruchu. Kazdy moze to rol?lc, zbncm.mlodznez
i bedzie to robil po swojemu, ale tak jak to Chrystus mowi. I to bedzie dobrze.
Mnie akurat zmobilizowal Ruch Oazowy.

Ks. Andrzej Bartos: Koriczqc dyskusje warto zrobi¢ podsumowanie. Ks. J(?ze[
weczoraj powiedzial, ie wtedy, gdy mial wszystkiego dosé, to przypowiesé
ewangeliczna o Dobrym Pasterzu dodawala mu sil: Dobry Pasterz bowiem zaczyna
ciggle od nowa, szuka wytrwale zagubionej setnej owcy. W Polsce zadowalamy sig
tymi 99. Jednak z tego, co ks. Andrzej powiedzial okazuje sie, ie jui zf)staly nam
tylko 33, a reszta jest do poszukiwania. Poza tym mnie sie wydaje, e w pracy
z mlodzieiq dobrze jest takie wracaé do rozmowy ewangelicznej z mlodziericem
i pytaé: > Mistrzu, co mam czynic? « Chodzi o to, 2eby mlodziez miala lat)vy dostep
do ksiedza, tak jak tamten uczern mial latwy przystep do Chrystusa. Nalezalol{ y ta.k
budowaé plebanie, zeby tam bylo rownie; miejsce dla mlodziezy. Szkoda, ie nie
wykorzystalismy szansy, jakq dalo nam wejécie do szkél. Wiedy zwolnilo sig tyl.e
salek, pomieszczen. Pan Jezus z miloscig spojrzal na mlodzienca. Takie spojrzenie
miloéci powinno takze nam towarzyszy¢é w pracy z mlodzieiq.

(Oprac. Ks. Zdzistaw Kroplewski
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Z ZAGADNIEN FILOZOFICZNYCH
I PSYCHOLOGICZNYCH

STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1993)

ks. Lucjan Dolny

LEIBNIZA KONCEPCJA GRZECHU

Uzycie terminu ,.grzech” w tytule opracowania z dziedziny filozofii moze
budzi¢ zdziwienie. ,Grzech” jest bowiem terminem wlasciwym dziedzinom
teologiczno-religijnym. Jezeli jednak wezmiemy pod uwage fakt, ze przedmiotem
opracowania jest mysl G. W. Leibniza, ,,czlowieka, ktory wiedziat wszystko™, to
zastosowanie tego terminu nalezy uznaé za usprawiedliwioné.

Wspolczesnie rozwazania o grzechu prowadzi sie prawie wylacznie w ramach
dyskusji teologicznych, pozyteczne zatem moze byé przedstawienie pogladow
wielkiego filozofa, kt6ry tematem tym byl zainteresowany i rozwazat go glownie
jako problem filozoficzny. Pozyteczne byé moze tym bardziej, ze dociekania
Leibniza s3 bardzo wszechstronne. S3 bowiem proba wyjasnienia istnienia faktu
grzechu w tym éwiecie, jednoczenie sg proba obrony Boga Stworcy przed
oska‘rieniem Go za istnienie grzechow w §wiecie przez Niego stworzonym.
Zawieraja wigc wypowiedzi pochodzace z roznych dziedzin filozoficznych: etyki,
antropologii, teodycei.

Zapewne ze wzgledu na specyfike problematyki, liczba opracowan tego
tematu jest niewielka. Zwykle sa one zawarte w ramach opracowan szeroko
pojetej teodycei Leibniza.

Odlem dla niniejszego opracowania sa dwa dziela Leibniza wydane
w polskim przekiadzie w zbiorze Wyznanie wiary filozofa®, a mianowigie:
Wyznanie wiary filozofa oraz Dialog faktyczny o wolnosci ludzkiej i o sréodle zla.
Z_asz'\dnicza zbieznos¢ pogladow filozofa zawartych w dzielach odleglych od
siebie czasowo ponad 20 lat (Wyznanie ... 1673, Dialog ...1695) pozwolila na
komplementarne ich traktowanie.

1. OKRESLENIE GRZECHU

Leibniz w swoich dzielach, kt6re s3 zrodlem dla niniejszego opracowania, nie
podaje pelnego i jednoznacznego okreslenia grzechu. Nalezy przypuszczaé, ze
przyjal okreslenie powszechnie funkcjonujace w jego czasach. Nie choemy jednak
prowadzi naszych rozwazan budujac je na przypuszczeniach, stad lepiej bedzie
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pdy postaramy si¢ wyeksphkowac okreslenie grz.echu ze sformulowan samego
lxibniza.

Na grzech mozna spojrzeé z roznych aspektow: od strony czlowieka
popelniajacego grzech, od strony Boga Stworcy, jak rowniez od strony rzeczy,
ktore stanowig ogélny kontekst grzechu. Polaczywszy wyniki tychze spojrzen
otrzymamy mozliwie kompletne okreflenie grzechu.

Czowiekowi jawig si¢ grzechy jako akty spelniane swiadomie i wolne whrew
woli Boga. Grzechy to ,zle akty stworzen”. Zlo tych aktow bierze si¢ .,z moz-
noécii woli cztowieka”*. Wole Boga moze czlowiek poznac poprzez naturg rzeczy
oraz Objawienie. Jest wigc grzech swego rodzaju odmowa spelnienia obowigzku
Wy20aczZonego mu przez Boga®.

Leibniz podaje rozroznienie grzechow na miertelne i lekkie: ,kto popelnia
grzech émiertelny jest w nim [..] nienawis¢ do Boga, to znaczy do dobra
powszechnego; [...] kto popelnia grzech lekki [popelnia go] z nierozwagi raczej
niz ze Zloéci”S. Rozroznienie to jednak nie jest istotne w rozwazaniach, w ktorych
grzech jest rozumiany bardzo szeroko, tak iz obejmuje oba te rodzaje.

Grzech rozpatrywany od strony Boga jawi si¢ jako efekt aktu czlowieka, jako
rzecz. ,Grzechy nie naleza do rzeczy, ktorych Bog chee albo ktdre stwarza, a to,
rozumie si¢, dlatego, ze gdy je rozwaza oddzielnie, czyli same w sobie, to nie
znajduje jakoby byly dobre””. Dla Boga wige grzech jest obiektywnie istniejgcym
zlem, ktore powstaje za sprawa czlowieka. Jesli zly akt czlowieka dotyczy
przedmiotow zewnetrznych, efektem jego staje si¢ zla rzecz, jefli natomiast
przedmiotem zlego aktu jest sam grzesznik, efektem staje si¢ on sam jako zly
czlowiek.

Grzechy rozpatrywane w oderwaniu od czlowxeka i Boga tworza wraz
z innymi rzeczami ,ten oto ciag rzeczy”®, czyli swiat, ktory istnieje i jest
harmonijna calofcia wlasnie dzigki temu, Ze rzeczy go tworzace sa roznej
doskonalosci.

2. GRZECH W RELACJI DO CZLOWIEKA

Co jest racjg grzechu analizowanego jako akt czlowieka ? Ktora wladza
duchowa czlowieka jest odpowiedzialna za grzech ? Leibniz w swej analizie bierze
pod uwagg powszechnie wyrozniane wladze duchowe czlowieka: rozum i wolg.
Wolna wolg okresla jako ,,moc dzialania albo niedzialania, zalozywszy istnienie
wszystkich rekwizytow dzialania, mianowicie zewnetrznych™. Stwierdza
rownies, ze ,,5cifle mowigc, nie mamy nigdy doskonalej wolnosci. Mimo to
cieszymy si¢ jednak pewnym stopniem wolnosci, jakiego nie majg zwierzgta,
mamy bowiem zdolno$¢ rozumowania oraz wyboru podiug tego, co si¢ nam
wydaje”1%. Wola, zatem nie jest wolna w stopniu doskonalym, jest wolna na
miar¢ czlowieka. Ponadto akcentuje Leibniz zaleznos¢, powiazanie woli
z poznaniem, ktore jest takze pewnym ograniczeniem jej wolnosci. ,Do obroay
przywileju wolnej woli wystarczy, zesmy w taki sposob postawieni zostali na
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skrzyzowaniu drog zycia, iz mozemy czynic tylko to, co chcemy, chcieé tylko
tego, co uwazamy za dobre, a tego, co uwazaé nalezy za dobre, dociekac,
poniewaz dano nam mozliwie najwigkszy uzytek rozumu”!!. Widaé tu wyraznie,
ze Leibniz traktuje wolg w aspekcie jej natury [woluntas ut natura], akcentujac
naturalne nastawienie woli na dobro. Tak pojeta wola nie moze byé racja
grzechu. Leibniz wyklucza wole z kregu podejrzanych poprzez krotkie
rozmnqwanie: »nikt dobrowolnie nie czyni sig zlym, bo w przeciwnym razie byiby
zly, zanim stal si¢ zly; nikt nie jest dobrowolna przyczyna swojej woli,bo jesli ktos
chee czegos, to juz tego chee™ 2.

Skoro wola czlowieka okazala si¢ by¢ niewinna, nalezy przyjrzeé sig roli
rozumu w popelnianiu grzechu. W jakiz jednak sposob moze on byé racjg
grz.echlf ?,,Wolnos¢ tedy wywodzi si¢ z uzytku rozumu, a stosownie do tego, czy
rozum Jest czysty, czy skazony, idziemy albo prosto naprzod krolewska droga
powinnosci, albo utykamy po bezdrozach™? Sam w sobie rozum [rozum
czysty] Jest zatem niewinny. W poszukiwaniu racji grzechu oczyscilismy
z zarzutow i t¢ wladz¢ duchowg czlowieka. Coz pozostaje ? Oto6z owo skazenie
czyli afekty. ,,A gdyby tych wlasnije afektow nie bylo, bladzi¢ mysleniem i grzeszy¢
cheeniem byloby dla nas rownie niemozliwe jak natezywszy uwage i otworzy-
wsZy nie oslabione zadna wada oczy nie widzie¢ zabarwionego przedmiotu
majacego odpowiednia wielkos¢ i znajdujacego si¢ w odpowiedniej odleglosci
w otoczgniu przezroczystym i oswietlonym™*. Zatem afekty odbierajg
rozumowi czystoéé poznania, rozum przez to przedstawia woli falszywy obraz
rzeczywistosci, a wola wybiera zlo, uwazajac je za dobro, i tak rodzi sie grzech.
~[Judasz] zgrzeszyl wydajac Mistrza, poniewaz chcial i mogl zgrzeszyé. To, ze
mogl, sprawil Bég. Chcial ~ poniewaz uwazal to za dobro”'s.

Reasumujac, racjg grzechu popelnianego przez czlowieka jest niedoskonala
natura czlowieka. To, ze czlowiek ma mozno$é popelniania grzechéw ma zatem
swe zrodlo w Bogu, ktory takim stworzyl czlowieka — istote obdarzong wolg, ale
nie doskonalg wola, obdarzong rozumem, ale nie doskonale czystym. Czlowiek
bedac czgdcia stworzenia jest niedoskonatym bytem i ta niedoskonaloc jest racja
grzechu. ,,Przed wszelkim grzechem we wszystkich stworzeniach tkwi pierwotna
n%edoskonaloéé, pochodzaca z ich ograniczenia. [...] Totez z braku uwagi
pierwszy czlowiek moégl si¢ odwrocic od najwyzszego dobra i ograniczy¢ sie do

jakiegos stworzenia, przez co popadt w grzech, tzn. przez niedoskonalo$é, ktéra
na poczatku byla tylko prywacyjna popadl w zlo pozytywne”*S.

GRZECH W RELACJI DO BOGA

Skoro dotychczasowe rozwazania doprowadzily nas do czlowieka jako
stworzenia niedoskonalego, a jego niedoskonaloé¢ okazala sig racjg grzechu,
dalsze nasze dociekania prowadza w strong Stworcy. Czy Bog-Stworca jest racja
grzechu? Leibniz odpowiada: , Nie mogg zaprzeczyé, ze Bog jest racja ostateczna
rzeczy, a wige i aktu grzechu [...] mimo to za$ twierdzg, Ze grzechy nie pochodza
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od wali Boga™!”. Innymi slowy, Bog nie chee grzechow dla nich samych, czyli nie

jest sprawca grzechow. Jakaz jest wige relacja Boga do grzechow, ktore przeciez

istnieja w tym $wiecie przez Boga stworzonym ? Jesli Bog nie chee grzechow dla

nich samych, to jakie s3 powody tego, ze dopuscil ich istnienie 7 OL6z zblizamy si¢

do wyjaénienia kwestii. Najpierw $cisle okreslenie: ,,dopuszcza znaczy nie chcied,

ani nic chcieé, ale jednak wiedzie¢”'®. I teraz jasno pojmujemy stwierdzenie

Leibniza: ,0 Bogu trzeba powiedzied, ze grzechow samych przez sig, jesliby je

rozumieé tak, ze nie istnieja, nie chee; jesli za$ istnieja bo tego wymaga harmonia

rzeczy, to je dopuszcza, to znaczy ani chee, ani nie chee”!®. Osiagnigcie harmonii

rzeczy, ktore istnieja w tym najlepszym z mozliwych §wiatow, wymagalo

pewnych ofiar. Grzechy zaistnialy wtedy moca konsekwencji, poniewaz

wroénigte sa w ten istniejacy $wiat. ,,Co sig za$ tyczy calego ciagu rzeczy, to trzeba

powiedzieé o Bogu, ze go nie dopuszcza, lecz chee go, a przez to takze i grzechow

— o tyle o ile rozwaza si¢ je nie same w sobie z osobna, lecz wtopione w caly ten

ciag. [..] Bog stwierdza, ze w calej wybranej przez niego najlepszej barmonii”
rzeczy zachodza one [grzechy] moca konsekwencii; a poniewaz w calym

harmonijnym ciagu ich istnienie powetowane jest wigkszymi dobrami, przeto je

toleruje, czyli dopuszcza”?°. Mylilby si¢ jednak ten, kto z dotychczasowych

rozwazaf wyciagnalby wniosek, ze grzechy sa konieczne i nawet sam Bog nie
méglby sprawié izby ich nie bylo. ,Grzechy [..] i caly pozostaly ciag rzeczy

przygodnych nie jest konieczny, choC jest nastgpstwem rzeczy konieczuej;
istnienia Boga, czyli harmonii rzeczy”?'. Istnienie grzechow jest zwiazane
z istnieniem Boga i stworzona przezen harmonig rzeczy. Wyeliminowanie wigc
grzechow byloby rownoznaczne z odrzuceniem tego Swiata, w Ktorym z woli
Boga panujé harmonia rzeczy doskonalych i niedoskonalych, dobrych i zlych.
,Konsekwencja wigc zaprzeczenia lub zmiany tego oto ciagu rzeczy, w ktorym
mianowicie zawieraja si¢ grzechy, bedzie zaprzeczenie lub zmienienie Boga [...].
A zatem grzechy zawarte w calym tym oto ciagu rzeczy, zawdzigczamy samym
ideom rzeczy, czyli istnieniu Boga; jesli si¢ zalozy to istnienie, to si¢ zaklada
i grzechy, jesli si¢ znosi, znosi si¢ grzechy”?2. A zatem ostateczng racja grzechow
jest niedoskonalo$¢ stworzen tego §wiata. ,,Niedoskonalos¢ pochodzi z istot,
czyli samych natur stworzefl. [..] Wini¢ trzeba jedynie ich ograniczenia lub
granice, to znaczy to, ze uczestnicza w nicosci, jesli sa niedoskonate”®?. Ta za$
niedoskonalo§¢ jest koniecznym warunkiem harmonii i doskonalosci calosci
swiata rzeczy.

W tym miejscu naszych rozwazan przypomnijmy sobie rozréznienie: grzech
rozpatrywany z punktu widzenia Boga [rzecz istuiejaca w tym oto swiecie];
grzech rozpatrywany z punktu widzenia grzesznika [akt czlowieka]. ZnalezliSmy
racje grzechu jako rzeczy. Jest nig niedoskonalo$¢ stworzen, partycypacja
w nicosci. Wroéémy zatem do rozwazan nad grzechem pojetym jako akt
czlowieka. Dotad powiedzieliémy, Ze racja grzechu od strony czlowieka jest
niedoskonalo§é jego wladz duchowych; rozumu i woli, a Scifle mowiac ich
ograniczenie przez afekty. Afekty oslabiaja jednak tylko wladze duchowe
czlowieka, stad grzesznik nie moze by¢ calkowicie zwolniony od odpowie-
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dzialnosci za swoje grzeszne akty. Leibniz nie zajal sig¢ szczegolows analizg aktu
grzesznika, stad jego stwierdzenie jest dos¢ lakoniczne: ,Bog dopuszcza nawet
grzechy, poniewaz wie, ze to, co dopuszcza, nie jest wbrew dobru powszechnemu,
przeciwnie, ten dysonans jest powetowany w inny sposob. Czlowiek natomiast
grzeszac $miertelnie wie, ze to, co czyni jest przeciwko dobru powszechnemu
— wie na tyle, na ile potrafi to sam osadzi¢”?*. Kwestia dopuszczania istnienia
grzechow laczy sig z tematem przedwiedzy Boga. Temat ten krotko omawia
Leibniz zwracajac uwage na fakt, ze przedwiedza Boska w niczym nie deter-
minuje, ani nie krgpuje czlowieka. Stwierdza bowiem, ze ,cala dysputa
o przedwiedzy, fatum, predestynadcji, celu Zycia nie ma zadnego znaczenia dla
kierowania zycxem Wszystko nalezy czynié tak wlaénie, jakbysmy o tych
rzeczach nawet nie mys$leli”?.

Reasumujac nasze rozwazania nad. chbmza koncepcja grzechu, mozemy
stwierdzié, ze nasz autor zajmuje si¢ tematem grzechu przede wszystkim na
Jterenie” swojej metafizykii teodycei. Dla Leibniza grzech to fakt — rzecz, ktora
pojawia si¢ w ciagu innych rzeczy za sprawg dzialalnosci czlowieka. Stosunek
Boga do grzechu — rzeczy okresla Leibniz z perspektywy calosci bytu: harmonia
rzeczy tworzacych ten $wiat jest kategoria [wartoScia] cenniejsza niz
niedoskonalo$é¢ pojedynczych faktow — rzeczy bedacych skutkiem dzialania
grzesznika. Grzechy, widziane od strony Boga, pojawiajg si¢ zatem przede
wszystkim przy rozwazaniu tematu przedwiedzy Boga, nie za$ jako element
planu stwdrczego. Bog bowiem grzechow samych w sobie ani chce, ani nie chee,
ale ich istnienie dopuszcza, czyli wie o nich. Trzeba przyznad, ze to wyjasnienie
Leibniza jest nieco enigmatyczne. Mozna bowiem postawi¢ pytanie
kategoryczne: czy grzechy, pojete jako fakty bedace efektem dzialan grzesznych,
pojawily si¢ w planie stworczym ? Jesli tak to s3 przedmiotem woli Boga. Jesli nie
to jaka jest ich przyczyna ? Czyzby Bog mial plan stworczy §wiata innego niz ten,
ktory istnieje; ten bowiem $wiat zawiera fakty bedace efektem czynow
grzesznych. Poprzestanmy na posianiu watpliwosci bySmy przypadkiem nie
postawili si¢ w pozycji doradcow Boga, albo tez, kolejny raz w historii grzechu
i zbawienia nie uwazali siebie za takich, ktorzy wiedzg wszystko o Bogu i Jego
sposobie dzialania. Niech to nasze rozwazanie, a raczej referowanie pewnych
mysli wielkiego filozofa, bedzie dla nas okazjg, aby sklonic si¢ przed tajemnicy
stworzenia, grzechu i zbawienia.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
Nr 2 (1993)

Ks. Zdzistaw Kroplewski

OBRAZ KAPLANA, JAKO OSOBY POMAGAJACEJ,

U LUDZI UZALEZNIONYCH
(sprawozdanie z badan pilotazowych)'

PODSTAWY TEORETYCZNE BADAN

Wedlug wielu teorii psychologicznych u ludzi wystgpuja tend?ncje do
przypisywania innym charakterystycznych cech, nadawania im etykle.t.' Tego
typu sklonno$é wystepuje w stosunku do poszczegdlnych ludzi, ja..k tez i grup
ludzkich. Dzieje si¢ tak dzigki schematom poznawczym (ich odma sac.tzw.
skrypty poznawcze), ktore sg swoistego rodzaju stereotypexp rzeczywistosci. N&}
tym tle powstalo tez wiele psychologicznych teorii prébu;acy;h wytlumaczy¢
zjawisko spostrzegania innych osob, a takze przypisywania ludziom chara’ktery-
stycznych cech, stereotypowo im wlasciwych. W ramach zas poszczzgolnch
badan ustalono, jakie cechy nadajemy postrzeganym ludziom i jakie prawa tymi
procesami kieruja?. .

Takimi osobami, wobec ktorych trudno jest przechodzi obojgtnie, sa ksi¢za.
Diatego tez im indywidualnie, jak tez i calej grupie przypisuje si¢ pewne wsgélne;
cechy. Moga one dotyczyé realnych, spostrzeganych atrybutow, jak tez i oczekiwan
zwigzanych ze spelniang religijna i spoleczng rola®. Cechy przypisywane kapianom
skladaja si¢ w efekcie na obraz ksigdza u wspolczesnych ludzi.

Niewatpliwie nie kazda grupa ludzi zauwaza u 0s6b duchownych te same
cechy, czy tez oczekuje od nich podobnych form zachowan. Obraz innych lfxdn
jest bowiem zalezny od tego, kto ten obraz tworzy. Na obraz drugiego czlowxfaka
wplywaje¢ tez tzw. podmiotowe uwarunkowania®. Specyficzng grupy lut.izx 53
osoby uzaleznione od alkoholu, czy tez narkotykow. Fakt uzaleznienia nie
pozostaje bez wplywu na sposob patrzenia na swiat i ocen¢ ludz, zwlaszcza
w aspekcie wyjécia z sytuacji uznawanej za niekorzystng.

Na tym tle wida¢ jasno postawiony problem niniejszego artykulu: obraz.
ksigdza, jako osoby pomagajacej, u osob uzaleznionych. Chodzi wige autorowi
o to, jak jest spostrzegany ksiadz przez alkoholikéw i narkomanow, a zwlaszcza,
jakie cechy chcieliby u niego widzie¢, zeby mogl jak najlepiej pomoc im wyjsé
Z zaistnialej sytuacjl

To co zostanie przeze mpie przedstawione miesci si¢ w ramach tzw.
poznawczego patrzenia na czlowieka. Wielu psychologow tzw. purtu
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poznawczego twierdzi, ze kazdy czlowiek w swoim umysle tworzy poznawcze
struktury spostrzeganej rzeczywistosci. W strukturze takiej istnieja zaréwno
oceniajace (a wigc efektywno-wartosciujgce), jak tez i deskryptywne (logiczno
-racjonalne) poziomy. W zaleinoéci od tego, kto dany sad wydaje, w jakiej
sytuacji i czego on dotyczy, zmienia si¢ poziom nasycenia struktury oceniajacym
lub tez opisujacym czynnikiem?.

Struktury te nie s3 oczywiscie czyms§ stalym, jak np. ta§ma magnetofonowa,
czy tez filmowa, lecz czyms co si¢ nieustannie zmienia pod wplywem nowych
doswiadczen i przezyC. Schemat poznawczy tworzy sie nie na zasadzie biernej
rejestracii naplywajacych informacji, lecz poprzez ich interpretacjg, ocene,
organizowanie, przeksztalcanie i uzupelnianie, stosownie do spostrzeganych
tresci i przezy¢ z tym zwigzanych. Teorie schematdw poznawczych nawigzuja do
filozofii Kanta, zwlaszcza jego koncepcji kategorii aprioryczaych a w psychologii
do teorii francuskiego psychologa J. Piageta, dotyczacej m. in. rozwoju.
schematow poznawczych. Teorie schematow poznawczych sg dzisiaj jednymi
z najbardziej preznie rozwijajacych si¢ koncepdji czlowieka®.

Prébne wyniki przeprowadzonych badasn, ktore zrelacjonuje, moga byé
oparte o teorie struktur poznawczych. Obraz drugiego czlowicka bowiem jest
swoistego rodzaju umyslowg struktura o drugiej osobie. I tak jak to jest
w strukturach poznawczych w ogdlnoéci, tak tez i w obrazie drugiej osoby
znajduja si¢ zaro6wno afektywne jak i deskryptywne informacje. Mozna zatem
wysuna¢ przypuszczenie, ze spostrzeganie drugiego czlowieka, obraz innej osoby
Jest zawsze silniejszym zrodlem emocji i wartosciowan niz otaczajacy nas §wiat
fizycznych obiektow. Nie oznacza to jednak, ze w obrazie drugiego czlowieka nie
znajduja si¢ informacje opisowe, logiczne, ktore okreslaja drugiego czlowieka
niezaleznie od emocjonalnego stosunku do niego.

W trakcie tworzenia si¢ obrazu drugiej osoby dochodzi do pewnej selekcji
informagji i to zar6wno na poziomie deskryptywnym jak i afektywnym. Ta
selekcja informacii jest zdeterminowana przez trzy kategorie czynnikow:

L. czynniki lezace po stronie osoby, ktdrej cechy podajemy (zwlaszcza chodzi
tu o sil¢ 1 tre§¢ emocji wzbudzanych w podmiocie, gdy ma opisywaé obraz
drugiego cziowieka);

2. czynniki istniejace w sytuacji, w ktorej dochodzi do wytworzenia obrazu
danej osoby (beda to cechy sytuacji w trakcie wypelniania testu, jak i stereotypu
istniejacego wsrod ludzi na temat danych osob);

3. czynniki lezace po stronie osoby opisujacej drugiego czlowieka (jej stan
emocjonalny, jak tez i umiej¢tnos¢ obiektywnego opisu)’.

Z opisanego tu wstepu teoretycznego widad, ze stan psychiczny podmiotu
poznajacego, jak i przyjmowane przez niego stereotypy stanowia swoistego
rodzaju filtr odbioru informagji o innych ludziach. Obraz drugiego czlowieka nie
jest obiektywnym schematem, lecz jest zbiorem informacii o danej osobie
przepuszczonym przez filtr wlasnych przekonan, postaw, ocen, emogjonalnego stanu.

W ten sam sposob tworzy si¢ obraz ksigdza u wspolczesnych ludzi. Na
strukturg obrazu kaplana u 0s6b uzaleznionych bedzie si¢ wiec skladala sytuacja
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psychiczna badanych oso6b, ich posiadane stereotypy, biezaca informacja
o ksiedzu istniejaca wsrod ludzi. Nie bez wplywu na ten obraz bedzie tez stan
psycho-spoleczny uczestniczacych w badaniach osob zwiazany z uzaleznieniem
i oczekiwaniami w tym wzgledzie od innych. Opisany ponizej obraz ksigdza nie
jest wiec taki, jaki jest naprawde, takze nie taki, jaki jest postulowany w ramach
pauczania koscielnego, ale jaki jest subiektywnie utworzony u o0s6b
uzaleznionych.

Warto tez zaznaczyC, ze badania tego typu, jednak nie wsrod oséb
uzaleznionych, byly juz przeprowadzane. I tak np. na KUL-u zostala napisana
praca doktorska na temat obrazu ksigdza u osob wierzacych i niewierzacych.
W miesigczniku ,,W drodze” natomiast ukazal si¢ artykul, wprawdzie o nastawie-
niu socjologicznym, jednakze dotyczacy tych samych tresci, mianowicie obrazu
kaplapa w oczach wiernych®.

OPIS PRZEPROWADZENIA BADAN

Badania, ktore opisuje s jedynie badaniami pilotazowymi, przeprowa-
dzonymi w ramach seminarium naukowego z psychologii pastoralnej
w Wyzszym Seminarium Duchownym w Koszalinie przez Krzysztofa
Zalewskiego i Jacka Lewinskiego®. Stanowiz one maly czg§¢ wickszego
zagadnienia dotyczacego roli wartosci religijnych w leczeniu narkomanow
i alkoholik6w. =~ W ramach obszernego testu badanym postawiono pytanie:
»Jakie cechy powinien mie¢ kaplan, aby mogl Tobie pomoc w wyleczeniu
z narkomanii (alkoholizmu)”. Pytanic to dotyczylo wigc idealnego,
oczekiwanego, a nie realnego (jaki naprawd¢ uwazasz, ze jest) obrazu ksigdza.
Badania dotycza wigc tylko takich cech kaplana, ktore sa przypisywane mu jako
osobie pomagajacej czlowiekowi uzaleznionemu, a nie cech kaplana w ogole.

Zadane pytanie bylo typu otwartego. Osoby uczestniczace w badaniach nie
mialy zawezonego pola odpowiedzi do wytypowanych cech. Taki sposdb
postawienia pytania dawal mozliwosci zbadania tych cech ksigdza, ktore badani
spontanicznie uznali za wazne. Jednakze tak skonstruowana metoda ma swoje
wady. Dotyczg one glownie tego, ze rodzg si¢ wtedy trudnosci w dokladniejszym
statystycznym opracowaniu wynikow. Zwlaszcza trudno jest znalez¢ kryterium
klasyfikacji, grupowania cech podanych przez bioracych udzial w badaniach.

Osobami biorgcymi udzial w badaniach byli, albo alkoholicy, albo
narkomani. Wszyscy oni byli w czasie leczenia lub jakis czas po jego zakonczeniu,
jezeli mozna moéwi¢ w tym wypadku o pelnym wyleczeniu. Jednakze wszyscy
mieli Swiadomo$C, ze sg alkoholikami, albo tez narkomanami. Narkomani
przebywali, badz to w o§rodkach prowadzonych przez MONAR (jedna grupa),
badz w osrodku o charakterze religijnym (druga grupa). Alkoholicy natomiast
w wickszoéci nalezeli do grup AA (Anonimowych Alkoholikow), lub tez
uczgszezali do klubow abstynenckich, czes¢ z nich przebywala na oddzialach
dziennych dla alkoholikéw prowadzonych przez poradni¢ odwykowa, czgsé byla
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w trakcie pobytu w zakladzie leczacym alkoholikow. Nie podaj¢ celowo nazw
o$rodkow, gdzie badania byly przeprowadzone, aby zachowa¢ anonimowos¢
0s0b biorgcych udzial w badaniach.

W badaniach uczestniczylo 42 mezczyzn i 3 kobiety z grupy alkoholik 6w oraz
17 meizczyzn i 4 kobiety z grupy narkomanow. NieroOwnomierno$C grup ze
wzgledu na ple¢ badanych wynika z tego, Ze w osrodkach w ktorych przepro-
wadzono badania taka byla struktura grupy tam znajdujacej si¢. Z drugiej tez
strony jest to spowodowane takze tym, ze mgzczyzni czgsciej podlegajg nalogom
alkoholizmu i narkomanii niz kobiety. Ze wzgledu na taka strukture grupy dla

_opracowania wynikow npie bede uwzglednial czynnika, jakim jest ple¢. Zdajg

sobie jednak sprawe z faktu, ze zmienna ta moze mieé znaczenie. Zwracajg na to
uwage chociazby badania dotyczgce obrazu kaplana przeprowadzone na KUL
przez ks. Regmunta, z ktorych wynika, ze me¢zczyzni i kobiety maja inny obraz
ksiedza. .

Waznym dla moich rozwazan czynnikiem jest stosunek do wiary wérod osob
badanych. Otd6z wsérod respondentow znalazlo si¢ 10 narkomandow oraz
8 alkoholikow w grupie deklarujgcych si¢ jako niewierzacy, obojetni lub
niezdecydowani wobec wiary (grupa ta bedzie okreslana jako obojgtna),
natomiast w grupie deklarujacych si¢ jako wierzgcy 1 zdecydowanie wierzacy
bylo 11 narkomanow i 37 alkoholikOw (ta grupa bedzie okreslana jako wierzaca).
Przedstawia to tabela nr 1. Warto tez zaznaczyé, ze wsrod uczestniczacych
w badaniach tylko 1 osoba — alkoholik i 2 osoby — narkomani okreélili siebie
jako zdecydowanie niewierzacych. Opisana tu struktura grupy nie oddaje
prawidlowoéci wyrazajacej stosunek do wiary religijnegj wérod osob
uzaleznionych, pokazuje jedynie to, jaki byl stan wiréd osob uczestniczacych
w badaniach.

Tabela 1
Stosunek do wiary religijnej wirod badanych
Stosunek do wiary Obojetni Wierzacy
Grupa
Alkoholicy 8 (18 %) 37 (82 %)
Narkomani 10 (48 %) 11 (52 %)
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Tabela 2

Grupy wickowe wirdd badanych

iek badanych do 25 lat 25 - 35 lat powyzej 35 lat
Grupa
Alkobolicy 0 11 (24 %) 34 (76 %)
Narkomani 8 (38 %) 13 (62 %) 0

Od strony wiekowej badana grupa wygladala nastepujgco: do 25 lat —
8 narkomanow i zaden alkoholik; pomiedzy 25 — 35 lat — 13 narkomanow i 11
alkoholikéw a powyzej 35 lat zaden narkoman i 34 alkoholikéw. Zaleznoici te
pokazuje tabela nr 2. Roznica wiekowa w obu grupach jest zwigzana ze strukturg
uzaleznienia od alkoholu i narkomanii. W narkomanii uzaleznienie nastepuje
o wiele szybciej i mlodsi ludzie siggaja po narkotyki. Poza tym narkomani bardzo
czgsto nie s w stanie dozyc zbyt dlugich lat zycia ze wzgledu na niszczacy wplyw
narkotykow na zdrowie. Alkoholizm natomiast zanim stanie si¢ choroba
wymaga dlugiego okresu naduzywania alkoholu, stad tez i wiekowo badani
alkoholicy byli starsi

ANALIZA WYNIKOW BADAN

Wyniki przedstawionych badan nie maja charakteru wyczerpujacego, sa
jedynie proba charakterystyki obrazu ksigdza, jaki maja osoby uzaleinione
biorace udzial w badaniach. Wnioski ogélniejsze z tego typu badan, ktore maja
tylko probny charakter moga by¢ stawiane bardzo ostroznie. Obraz kaplana nie
jest rzeczywistym, realnym obrazem ksiedza, ale oczekiwanym, tj. opartym
o takie pozadanme cechy, ktore osoby badane uwazaja, ze pomoglyby im
w wyleczeniu si¢ z nalogu. Ponizsza charakterystyka bedzie przedstawieniem
wyodrebnionych grup cech ksigdza, jako osoby pomagajace;.

Wsrdd odpowiedzi mozna zauwazy¢ grupe cech obrazu ksigdza zwiazanych
typowo z wiarg religijng. I tak wsrod wszystkich cech jakosciowo roznych
podawanych przez badanych (wyodrgbnitem ich 52) tylko 6 jakosci odnosi sig
wprost do zycia religijnego (jest to ok. 12 %). Natomiast w caloéci podawanych
okredlen,, czgsto jakosciowo identycznych (bylo ich razem 187) jedynie 13
odnosilo si¢ do wiary (to jest ok. 7 %). Przy czym okreslenia te podawaly tylko te
osoby, ktore w wickszym stopniu identyfikowaly si¢ z wiara religijng. Omawiane
tu cechy ksigdza zauwazaly osoby, ktore okreélaly siebie jako gleboko wierzace.

68

W grupie alkoholikoéw znalazlo si¢ 8 osob tego typu. Polowa cech przez nie
podawanych dotyczyla bezposrednio wiary religiinej. Osoby te wskazywaly, ze
ksiadz powinien by¢ gleboko wierzacy, wskazywaé drogg do Boga, pomagac
w odkrywaniu wiary. Dla tych 0s6b obraz ksigdza jest wige typowo religijny. Te
wartosci tez zapewne uwazajg za wazne w przezwycigzaniu nalogu.

Natomiast bardzo charakterystyczne jest to, ze osoby niezdecydowane
w stosunku do wiary religijnej i okreslajace si¢ jako niewierzace (grupa obojgtna)
nie zauwazaly w ogole takich cech w obrazie ksigdza. Niektore z tych osob nawet
wprost negowaly potrzebe ksigdza w procesie terapii. Np. u osob deklarujacych
sie jako niewierzace znalazly si¢ wypowiedzi, aby ksiagdz zachowywalsig tak, zeby
nie mozna bylo poznaé, ze jest ksigdzem, lub zeby nie wtracal si¢ w osobiste
sprawy uzaleznionych. Zalezno$C ta nie jest charakterystyczna tylko dla osob
uzaleznionych, jest ona widoczna takze w innych badaniach tego typu, np. ks.
Regmunt stwierdzil, ze osoby niewierzace zauwazaja w obrazie ksigdza w ogole
wiecej cech negatywnych niz osoby wierzace!'®.

Opisywang tu prawidlowo$¢ moina wytlumaczy¢ w ramach podanej
w pierwszej czesci artykutu teorii, wedlug ktorej cechy spostrzeganych osob
przechodza przez filtr wlasnych pogladow i ocen. W tym wypadku wlasny
stosunek do éwiata zostaje wprost przerzucony na obraz ksigdza.
W subiektywnych wiec ocenach wigkszosci ludzi uzaleznionych i leczacych sig
ksigdz jest w malym stopniu spostrzegany jako osoba pomagajaca w odnowie
zycia religijnego. Tak go widza jedynie ludzie gleboko wierzgcy.

Nastepna grupa cech wymienianych przez bioracych udzial w badaniach sg
te, ktore mozna. by nazwaé psychologiczno-terapeutycznymi. Tego typu cechy
wymieniaja obie grupy badanych: osoby identyfikujace si¢ z wiara religijng i te,
ktore si¢ z nig w pelni nie identyfikuja. Na czolo wérdd tych cech pozgdanych
u ksiedza, aby mogl pom6c w wyleczeniu z narkomanii, czy alkoholizmu jest
wiedza na temat uzaleznie. Badani wymagaja od ksiedza, ktory mialby im
pomagac, aby znal si¢ na tym, czym jest choroba alkoholowa, albo czym jest
narkomania. Tego typu wlasciwosci ksiedza sa wymieniane az przez 17 osob
z badanych grup, co stanowi 25 % ogélu bioracych udzial w badaniach.
Niektorzy nawet zadaja, aby ksiadz ktory chee im pomagac sam byt kiedys
alkoholikiem lub narkomanem. W ten sposob najlepiej od. strony wlasnego
przezycia bedzie wedlug badanych znal problem i bedzie mégl najlepiej pomoc.
Na tg ceche zwraca uwage 7 0sob z calej grupy, co stanowi 11 % badanych.
Jednakze zaznaczy¢ tez trzeba, ze czgéé z oso6b wymagalaby, aby ksiadz chcac
pomagac osobom uzaleznionym sam byl osoba nie pijaca. Widac wigc na tym tle,
z7e pozadane cechy ksigdza, podawane przez badanych, czasami wzajemnie sig
wykluczaja. Wérédd tej grupy cech wymienia sig, ale juz nie tak powszechnie, takie
wlasciwosci kaplana jak: doswiadczenie, umiejgtnos¢ kontaktu, oddanie pracy.

Nastepna, najbardziej liczng grupg cech widziana u ksigdza przez osoby
uzaleznione s3 te, ktore mozna by nazwa¢ ogoOlnoludzkimi. Wsréd nich na

. pierwsze miejsce wysuwa si¢ oczekiwanie, aby ksiadz byl osobg uczciwg, prawa,

wiarygodna, a takze autentyczna. Az ok. polowy respondentow zwraca uwage na
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tego typu cechy. Nastgpnie badani moéwia o wyrozumialosci, zyczliwosci
i dobroci ksiedza, a takze o jego otwartosci i cierpliwosci.

PODSUMOWANIE

Przedstawiony tu obraz ksigdza jako osoby pomagajacej jest oczywiscie
niepelny, oparty jest bowiem jedynie o probne, pilotazowe badania. Wigcej
i dokladniejszych informacji mozna by uzyskac¢ dzigki badaniom przygotowa-
nym obszerniej na podstawie opisanych tu cech ksiedza. Tego typu badania
bylyby o tyle przydatne, oprocz oczywiscie ich naukowego charakteru, ze
wskazalyby na ten wymiar obrazu ksiedza, jakim jest oczekiwanie innych ludzi
W takich oczekiwaniach mieszcza si¢ czgsto rozne sprzecznosci i nie oznacza to,
ze powinny one wyznacza¢ kierunek wychowania wspoélczesnego ksigdza.

Jednakze dzigki tego typu informacjom ksig¢za otrzymujg niewatpliwie pomoc do '

lepszego kontaktu z czlowiekiem w roznych sytuacjach zyciowych.
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Z ZAGADNIEN TEOLOGICZNYCH

STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1993)

ks. Jan Turkiel

DZIALANIE BOGA W HISTORII NA PRZYKLADZIE 2 KRL3,1-27

Biblijni autorzy natchnieni dostrzegaja w dziejach ludzkich dzialanie Boga.
Historia, kazdy jej epizod, w ich ujeciu ma sens i cel religijny. Bog jest tym, ktéry
przezwyci¢zajagc wszelkie zawilosci zycia, spowodowane wystepkami ludzi,
realizuje swoj plan zbawienia wobec narodu wybranego. Plan, ktory polega nie
tylko na objawieniu Stowa, w teofaniach, poprzez usta prorokéw, czy w osobie
Jezusa Chrystusa, ale przejawia sig tez w sposob dynamiczny w historii. Prawde
te potwierdza Sobor Watykanski I1*.

 Rowniez dzi§, czytajac Pismo Swigte, starajmy si¢ odczytywaé historie
biblijng jako znak istnienia i dzialalnoici Boga. Czesto jednak dzialanie Boga
opisane na kartach Pisma Swigtego wydaje si¢ nam nieuchwytne. Dopiero
glebsze wezytanie si¢ w dany fragment tekstu, pozwala nam odkry¢ ingerencje
Boga w histori¢ narodu wybranego. Przykladem tego moze by¢ epizod opisany
w2 Krl 3,1 -27.

»Mesza, krol Moabu, byt hodowceg trzod i dostarczal krolowi izraelskiemu
sto tysigcy owiec i welny ze stu tysigcy barandw. Lecz po $mierci Achaba krol
Moabu zbuntowal si¢ przeciw krolowi izraelskiemu” (2 Krl 34 - 5). Tak
rozpoczyna si¢ opis wojny, w ktorej z jednej strony wzigla udzial koalicja
izrz}elsko-judejsko-edomska, a po drugiej stronie stanat Moab. Caly opis tej
wojny zawarty jest w 2 Krl 34 - 27.

Poczatek tego epizodu z dziejow narodu wybranego, jak rowniez opis jego
przebiegu, wydawac by si¢ moglo, bardziej nadaje si¢ do opracowan traktujacych
o historii Izraela i Judy, niz do Pisma Swietego.

Wezytanie si¢ w treSC opisanej historii 2 Krl 3,1 - 27 pozwoli nam jednak
dostrzec prawde o ingerencji Boga w dzieje narodu wybranego. Taka prawde;
zamierzal przedstawi¢-Autor Natchniony.

Aby moc glebiej wnikng¢ w prawdy zawarte w interesujacym nas rozdziale
2 Krl 3,1 - 27, podzielmy opisang histori¢ na czesci:

— Przygotowanie do wojny (3,6 - 8),

— Marsz wojsk przez pustynig (3,9 - 10). Zabladzenie, brak wody, zwatpienie,

— Prorok Elizeusz, cud (3,11 - 20),

— Opis zwycigstwa nad Moabitami (3,21 - 25),

— Oblezenie Kir - Chareszet (3,26 - 27a),

— Odstapienie wojsk izraelskich od zdobywania miasta (3,27b).
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Zanim zacznjemy analizowaé przebieg wydarzed skiadajacych si¢ na opis
wojny z Moabem, powiedzmy krétko o przyczynie tej wojny. Byl nig bunt kréla
Moabu przeciwko krélowi izraelskiemu. Konkretnym przykladem zaleznosci
bylo dostarczanie krolowi izraelskiemu stu tysigcy owiec i welny ze stu tysiecy
baranéw (3 4) istnialo wiec powazne obciazenie gospodarcze Moabu. Jego krol
zbuntowal sie przeciwko tej niesprawiedliwej zaleznosci, wykorzystujac §mier¢
Achaba, krola izraelskiego. Liczyl zapewne na chaos w Izraelu po Smierci wladcy
oraz oslabiepie panstwa po walkach z Aramejczykami, o ktorych wspomina
1 K11 22. Kr6l Jotam zbiera sily w Izraelu, oraz postanawia weiagnaé do koalicji
Jude, na ktora rowniez napadli Moabici (2 Krn 20,1). Zwroémy teraz uwage na
zastanawiajgce fakty.

Wojne planuje kr6l Izraela (3,7). Drogg do Moabu wybiera jednak krol Judy
(3.8), krél judzki wybiera droge wbrew logice. Po pierwsze, ma ona wies¢ przez
terytorium jego kraju. Wiemy, z jakimi konsekwencjami dla danego kraju jest
zwigzany przemarsz wojsk idacych na wojng. W tamtych czasach sprawy te byly
oczywicie znacznie mniej uregulowane niz dzisiaj. Krol Judy okazal tu ponadto
daleko idace zaufanie, gdyz wojny izraelsko-judejskie’ toczyly si¢ niemal
nieustannie i chwilowy sojusz przeciw Moabitom wcale nie musial okaza¢ si¢
trwaly. Wpuszczenie wojsk Izraela w glab kraju bylo dos¢ ryzykowne. Wada
drogi wybranej przez krola judzkiego Jozafata bylo tez to, ze byla ona diuzsza,
odpadal wigc element zaskoczenia, czyli slabiej zorganizowanej obrony Moabu
(zaznaczyé jednak trzeba, ze wedlug tzw. steli Meszy, znalezionej w 1868 r.
w Dibon, pélnocna granica Moabu byla silnie ufortyfikowana. Przy okazji — tu
jeszcze jeden dowod na to, ze Pismo wagte p:zekazu;e obraz epoki, w ktorej
powstawalo — stela Meszy, cho¢ nie wspomina o wojnie z [zraelem, potwierdza
jednak, ze Mesza byl uzalezniony od pafistwa izraelskiego).

Zla strona tej drogi bylo tez to, ze prowadzila przez pustyni¢ (na zachéd od
Morza Martwego). Jest to droga trudna, wyczerpujgca, szczegolnie, gdy idzie nig
wielu ludzi. W tym wypadku tak bylo. Tempo marszu przez pustyni¢ jest
znacznie wolniejsze. Brak wody stwarza liczne problemy zaopatrzeniowe,
a surowy klimat wyczerpuje sily ludzi i zwierzat. Trudno przypuszczac, aby po
dlugim marszu w tak trudnych warunkach wojska koalicji zdolne byly skutecznie
walczyé. Dlatego decyzja o wyborze trasy zachodniej wydaje si¢ nieprzemyslana.
Mozna jej wybor thumaczyé checig weiagnigcia Edomu do koalicji, ale zwroémy
uwage, ze o ile Joram pyta Jozafata o zdanie, to o Edomie nie ma ani stowa, jakby
jego udzial w wojnie byl czyms oczywistym. W istocie Edom byl zaleiny od Judy.
Mozna dluzszg i trudniejsza droge ttumaczy¢ zgromadzeniem przez Moab sil na
wschodniej granicy, ale przeczy temu wiersz 3,21. Zadziwiajace wydaje sig
rowniez, czemu krol Izraelski nie probowal wplynac na zmxan@ decyzji Jozafata
by¢ moze nie chcial zrazac sojusznika.

~Zatem wyruszyli w droge: krol izraelski, krol judzki i krol Edomu” (3,9).
Stalo si¢ to, czego mozna bylo si¢ spodziewac. Zabraklo wody dla wojska i bydla,
ktore szlo z wojskiem jako aprowizaga (3,9). Wojsko skazane bylo na zagladg,
badz z pragnienia, badz z r¢ki Moabu, ktory mialby ulatwione zadanie przy
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ataku. Zdaje sobie z tego sprawe Joram, gdy narzeka: ,Oto Jahwe zwolal tych
trzech krélow, aby ich wydaé w rece Moabu” (3,10). Dlaczego jednak Edomici
zabladzili, cho¢ przeciez przechodzili przez swoje tereny ? Dlaczego krazyli po
pustynnych drogach przez siedem dni ? (przypomnoijmy, ze liczba siedem
oznaczala w starozytnosci doskonalo§é lub caloéé, dlatego bladzenie przez
siedem dni oznaczalo powazne zagubienie). Nasuwa si¢ tu myél, ze Edomici,
bedacy w zmowie z Moabem, celowo wprowadzili w blad wojska izraelsko-
judzkie. Moga na to wskazywac dalsze wiersze: 3,22 - 23; 3,26. Wrocimy do tego
problemu nieco pozniej.

Reakcja krola izraelskiego Jotama na zaistnialg sytuacje jest bardzo
gwaltowna. Cytowane juz byly jego slowa, ktore podaje 3,10. Zwroémy jednak
uwage na to, ze cho¢ krol powoluje si¢ na zrzadzenie Jahwe, wiara jego. byla
czysto formalna. Sa to czasy, kiedy w [zraelu powszechny jest kult Baala, a Jotam
wtrwal w grzechach Jeroboama (.) i nie odstapit od nich” (3,3). Grzech

Jeroboama polegal wilasnie na kulcie zlotego cielca jako symbolu Boga Jahwe

w Betel i Dan (1 Krl 12,28 n). Zauwazmy tez, ze przed wyruszeniem na wojng krol
nie pyta Boga, czy ma zaatakowaé Moab3, Zawolanie wiec Jotama (3,10) jest
tylko powiedzeniem formalnym, nic nie znaczgcym.

Reakcja krola Jozafata jest natomiast reakcjg wskazujges na to, ze wierzy on
glebiej, Ze nie jest tylko formalista, jesli chodzi o jego stosunek do Boga. Rowniez
z mnych fragmentow Biblii, m.in. 2 Krn 17,3 wiemy, ze Jozafat staral si¢
0 poszanowame dla prawa Bozego w podleglym mu kraju. Dlatego naturalne dla
kréla judzkiego sa slowa: ,,Czy nie ma tu proroka Jahwe, abySmy przez niego
zasi¢gneli rady Jahwe 7”7 (3,11). Odpowiedz pada z ust stugi krola izraelskiego: jest
taki prorok®. To Elizeusz, niegdys stuga proroka Eliasza®. Nastepne stwierdzenie
krola Jozafata znow potwierdza jego wiare. Krol mowi: ,,On (prorok) ma stowo
Jahwe” (3,12). Uznaje zatem realna obecno$C i dzialanie Boga wérod ludzi,
objawiajacego swe zamiary poprzez stowo. Krolowie zstapili® wigc do proroka.
Elizeusz nie udziela jednak odpowiedzi, lecz zwraca si¢ bezposrednio do kréla
Jotama: ,,Coz ja mam do ciebie, a ty do mnie ? Idz do prorokow ojca twego, do
prorokow twojej matki” (3,13). Prorok odsyla go wigc do wieszczow jego
rodzicow’, choé, jak zostalo zaznaczone w 3,2 Jotam ,,usunal stelg Baala, ktora
zrobil jego ojciec”. Elizeusz daje w ten sposob do zrozumienia, ze cho¢ krol nie
popelnia jawnego balwochwalstwa, serce jego tkwi nadal w religii poganskiej
(por. takze 3,3). Jotam jednak nie ustepuje, lecz domaga si¢ odpowiedzi na
pytanie, czy Bog chee wydac trzech krolow w rece Moabu ? (3,13). Tutaj mozemy
si¢ juz doszukiwac reakcji osoby, ktora mimo slabej wiary i popelnianego zla
zaczyna uznawac zrzadzenia Boga. Prorok nakazuje przyprowadzi¢ harfiarza
i zaczyna prorokowaé, przekazujac stowo Boga. Jego odpowiedz Jotamowi
zawarta jest w wierszach 3,14 nn. Prorok zapowiada, ze Bog® uczyni cud. bo choé
nie bedzie ani wiatru, ani deszczu, wykopane przez Izraelitow doly wypelnia sie
wodg (3,17). Zastanowmy si¢ przezchwilg nad znaczeniem tego cudu. Zaczynamy
powoli dostrz:ga(, ze cho¢ wyprawe .organizowal krol izraelski, decydujaca role
zaczyna w ter b .torn spelmiac Bog, ktdory ma moc ingerowaé w porzadek
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przyrody i w sposob cudowny. Da wodg spragnionym na pustyni wojskoni.
Wobec dzialania Boga, Jotam — czlowiek, slabej wiary, moze by¢ tylko biernym
uczestnikiem wydarzen. Krol izraelski jest na tyle niewainy, ze pawet prorok
Elizeusz udziela mu odpowiedzi ,,ze wzgledu na krola Judy” (3,14). Prorok ,,nie
widzialby” Jotama, tak jak nie widzial jego wiary. Przyjeta natomiast zostala
wiara Jozafata. Teraz widaé, ze Jozafat spelnial role posrednika Boga wobec
Jotama, wyprowadzajac go na pustynie. Na pustyni za$ posrednikiem staje si¢
Elizeusz — prorok. Mozemy zauwazy¢, ze spelnienie si¢ prorockiej zapowiedzi
cudownego zaopatrzenia w wodg jest dla Jotama znakiem istnienia i dzialalnoici
Boga. Skoro Bog przez proroka zapowiada cud i rzeczywiscie ma on miejsce, to
najwyrazniej Bog Izraela jest Bogiem prawdziwym. Znak ten ma zatem poglebic
wiare krola Jotama. Jozafatowi natomiast cud ten w takim wymiarze byl
niepotrzebny, gdyz wierzyl on caly czas w Boga. Cud ten posiada jeszcze dwa inne
aspekty: plerwszy z nich jest jasny. Bog daje wodg w sytuacji — po ludzku sadzac
— bez wyjécia. Ratuje w ten sposob wojsko od § §mierci z pragnienia. Drugi aspekt -
tego cudu jest jeszcze cickawszy. Bog wyda Moab w rece koalicji, krzyzujac tym
samym plany Edomu i Moabu, ktore zakladaly zniszczenie wojsk izraelsko-
judzkich (sygnalem tego planu bylo niezrozumiale krazenie przez siedem dni po
pustyni — 3,9). Nalezy si¢ spodziewaé, ze Moabici i Edomici liczyli na to, ze brak
wody stanie si¢ przyczyna walk miedzy Judg i Izraelem wskutek wzajemnych
pretensji i podejrzeri o spowodowanie trudnej sytuacji a przede wszystkim klotni
przy rozdziale resztek wody. Zwréémy uwagg, ze kiedy Moabici zobaczyli
z oddali wodg czerwong jak krew (gdy Bog uczyniwszy cud dal wodg wojskom
koalicji) nie pofatygowali si¢ sprawdzi¢, co si¢ stalo, lecz bedac pewnymi, Ze:
Jkrolowie powycinali si¢ nawzajem, uderzywszy jeden na drugiego” (3,22 - 23)
zaczeli atak. Taki brak ostroznosci jest charakterystyczny dla ludzi pewnych
siebie. A przeciez ludzie pustyni, a takimi byli Moabici, musieli wiedziec, ze woda
moze zmieni¢ kolor w zaleznosci od tego, jak jest o§wietlona przez slofice.

Autor natchniony zwraca na to uwage: ,,Kiedy rano wstali i kiedy stonce
rozblyslo nad wodami” (3,22). Musieli tez zdawac sobie sprawg z tego, ze ziemia
tamtejszych okolic posiada czerwone zabarwienie (§wiadczy o tym chocby sama
nazwa ,Edom” — niektorzy wywodza ja od hebrajskiego ,adam” czyli
Lczerwony”). Niesione przez wode pyl i piasek mogly robi¢ wrazenie rozlanej
krwi. Widzimy wiec bardzo wyrazne aspekty Bozego dzialania w zwyklych
wydarzeniach historii:-

— cud ma nawroci¢ Jotama, unaoczniajac bezposrednio wszechmoc Bozs,

— cud ma pokazad, w sensie pozytywnym, ze to Bog decyduje o wszystkun,
cho¢ ludzie maja wlasne plany,

— Bog uratuje jednos¢ Izraela i Judy, tak bardzo zagrozong zar6wno w tej
konkretnej sytuacji, jak i w ogole w epoce wojen i podzialow religijnych,

— bez wzgledu na odstgpstwo Izrael pozostaje narodem wybranym przez
Boga, ktory w swej wiernoci troszczy si¢ o niego”,

— cud niweczy zamiary Edomu i Moabu, ktore chcialy zmszczyc wojska
Izraela i Judy.
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Potwierdzeniem takiego rozumowsania moze by¢c drugic proroctwo
Elizeusza, ktore mowi: ,,A jeszcze to malo w oczach Jahwe, wyda bowiem Moab
w rece wasze” (3,18). To juz zapowiedz nie tyle doraznego wybawienia od kleski,
lecz zmiany sytuacji politycznej regionu. Zwycigstwo nad Moabem oznaczac
moglo dluzszy okres pokoju, poprawe sytuacji gospodarczej, moze nawet
mialoby wplyw na ewentualne zjednoczenie panistwa ? W kazdym razie nie
byloby tylko kwestig prestizu, choc i ten liczylby si¢ bardzo. Proroctwo to jednak
posiada obok wspomnianego wyzej aspektu jeszcze jeden. Ma ono szczegolne
znaczenie dla Jotama, do ktérego Bog chee dotrzeé, aby rozbudzié wiare. Gdy
rowy wypelnily si¢ woda wedlug zapowiedzi, Jotam moégl bowiem sobie
tlumaczyc, ze Bog uczynil ten cud ze wzgledu na Jozafata. Pamigtal przeciez
oslowach Elizeusza: ,,... gdybym nie mial wzgledu na Jozafata, krola judzkiego, to
ani bym na ciebie nie zwazal, ani bym na ciebie nie spojrzal” (3,14). Zwroémy
uwagg, ze cud mial miejsce ,,w porze skiadania ofiary pokarmow” (3,20)°. Ofiara
ta skladana byla w Jerozolimie, a wigc w krolestwie Jozafata. Jotam mogl wiec
uwazal, ze Bog wejrzal na ofiare Judy i stad cud wody. Teraz, po tej drugiej
zapowiedzi Boga, juz nie zostalo mu nic innego jak uwierzy¢ w Boga. Szzegdlnie,
ze ta zapowiedz (0 oddaniu Moabu w wasze rece — 3,18), dotyczy tak bardzo
Jotama. On przeciez t¢ wyprawe planowal, byl jej powodzeniem najbardziej
zainteresowany.

W czasie dramatycznych wydarzef, rozgrywajacych sie na pustyni, Moabici
organizujg obrong, obstawiajac zachodnig granice kraju (3,21). Podejmuja
jednak przedwczesny atak (3,24) i przegrywaja potyczke. Woda, ktora ratuje
wojska koalicji'!, dla Moabitéw staje si¢ znakiem, prowadzacym do zguby.
Moabici dostrzegaja wodg czerwona jak krew (3,22). Mysla, ze jest to krew wojsk
sprzymierzonych, pomigdzy ktérymi moglo dojé¢ do bratobdjczej walki
o rozdzial wody. Ruszajg by zdoby¢ oboz po rozbitych wojskach, ale ich
zalozenie okazuje si¢ bledne. Ich wojska zostajz pokonane przez wojska
izraelskie (3,24). Uciekajac, pozwolii na wkroczenie wojsk koalicji w glab
terytorium Moabu, zgodnie z zapowiedzig proroka (3,18). Izraelici postepuja
rowniez wedlug wskazowek zawartych w tym proroctwie (3,19). Bardzo
charakterystyczne moze okazad si¢ zestawienie: 3,18; 19-3,25a.b.c.d., w ktorym
autor natchniony pokazuje jak Izraelici realizowali polecenie Boga odnoénie
zdobycia ziemi Moabitow.

Bardzo charakterystyczne w opisie wojny jest rowniez to, ze walcza
z Moabitami tylko wojska izraelskie, raz tylko autor wspomina o wojskach
Edomu (3,26) i to jako sprzymierzeficach Moabu. Moina to tlumaczy¢ tym, ze
byla to wojna, w ktorg byl przede wszystkim zaangazowany Izrael (3,5; 3.7).
Przeciw niemu ostatecznie zbuntowal si¢ Mesza. Juda natomiast brala udzial
w walkach jako sojusznik, gdyz taka byla dwczesna sytuacja polityczna. Patrzac
za$ z perspektywy autora natchnionego, Juda byla potrzebna Bogu jako kto$, kto
nawroci Izraela, przede wszystkim Jotama (Jozafat — jego plan drogi przez
pustyni¢). Mozna tez wyciagnaC wniosek, ze Izrael sam, bez zadnej pomocy
zewnetrzng], a nawet majac zdrajcow w szeregach koalicji (Edom — 3,26),
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zwyci¢zy Moab, bo Bog tak obiecal (3,18). Przypomina sig tu scena z Sdz 7, kiedy
to Bog nakazuje Gedeonowi odprawit zbyt liczne wojska ,,azeby si¢ Izrael nie
chelpil (..) méwiac: Moja to rgka wybawila mnie”. W istocie, Gedeon wraz
z trzystu me¢zami pokonal wtedy wojska Madianitow. Wystgpuje tu ten sam
zwrot: ,wydaje (lud Madianitow) w twoje rece” (Sdz 7,8). Tak wigc autor
natchniony, méwiac tylko o Izraelu prowadzacym wojng, chce powiedziec, ze
krél Jotam uwierzy! Bogu i przejawem tej wiary jest écisle wykonywanie polecen
Boga (3,18 - 19 - 3,25 a.b.c.d), za§ widomym dowodem jest cud wody i zwycigstwo
nad Moabitami.

Izraelici, w pogoni za uciekajacymi wojskami Moabu zblizaja si¢ do twierdzy
Kir-Chareszet, stolicy Moabu (dzisiejszy El-Kerak). Schronil si¢ w tym miescie
réwniez Mesza. Rozpoczyna si¢ oblezenie. Uderzenie Izraelitow jest tak silne, ze
sytuacja Moabitaw staje si¢ tragiczna. Krol Moabu zdecydowal si¢ zatem na
przebicie do Edomitow (3,25 d - 26).Tym posunigciem rzuca negatywne $wiatlo
na Edom jako sprzymierzenca Izraela i Judy'?, oraz potwierdza mozliwos¢
istnienia porozumienia migdzy Edomem a Moabem, o ktéorym byla mowa
wyzej!3. Proba przebicia jednak si¢ nie udaje i zdesperowany krol Moabitow
decyduje si¢ zlozyé bozkowi Kamosz ofiarg ze swojego pierworodnego syna
— nastgpey tronu (3,27). Reakcja Izraelitow tak bliskich zwycigstwa jest dziwna.
Przerywaja oblezenie miasta (3,27). Zanim jednak zastanowimy si¢ nad
przyczyna tego posunigcia, zwroémy uwage na nakaz dany przez Boga na
pustyni: ,zburzycie wszystkie miasta obwarowane, wytniecie wszystkie drzewa
uzyteczne, zasypiecie wszystkie zrodla wod, wszystkie za$ pola uprawne spusto-
szycie narzucajac kamieni” (3,19). Przyjrzyjmy si¢ teraz, jak autor przedstawia
realizacj¢ nakazu Boga: ,zburzyli miasta. Kazdy rzucal kamienie na wszelkie
pola uprawne. Zasypali wszystkie zrodla wody. Wycigli wszelkie drzewa
uzyteczne. Wreszcie pozostalo tylko Kir-Chareszet, osaczyli je i zaczli na nie
miotaé¢ kamienie” (3,25). Jak widzimy, Izraelici dokladnie realizuja nakaz Boga.
Tak dokladnie, ze postgpuja wbrew przyjetym przez siebie zwyczajom. Prawo
Mojzeszowe zabranialo bowiem wycinania drzew owocowych (por. Pwt 20,10 -
20). Bezwzgledno$é postgpowania IzraelitdOw przypomina raczej najezdzcOw
asyryjskich. Dlaczego wiec wycofuja si¢ spod Kir-Chareszet ? Przeciez i ono
mialo zostaé zniszczone wedlug polecenia Boga: ,,zniszczycie wszystkie miasta
warowne” (3,19). Aby odpowiedzie¢ na to pytanie, przeanalizujmy wiersz 3,27.
Mowi on o ofierze z syna krolewskiego Moabitow. Niewykluczone, ze
spowodowala ona trwogg przed zemsta bostwa. Wszak kult Kemosza przeniknal
do Palestyny jeszcze za panowania Salomona (por. 1 Krl 11,7 - 331 2 Krl 23,13).
Krél Jotam jako spoganialy, uczestniczyl by¢ moze w kulcie bostwa, wierzyl
w jego moc. Mozliwe takze, ze wojska koalicji ogarn¢la litos¢ wobec kréla
Moabu i straszliwie spustoszonej ziemi wobec czego Juda i Edom wystapily
z koalicji. Doslowne tlumaczenie 3,27 brzmi: i stal si¢ wielki gniew przeciw
Izraelowi i odstapili od niego”, potwierdzaloby wigc taki powod odwrotu.

Niektorzy tlumacza to wybuchem epidemii w obozie sprzymierzencow,
czytajac hebrajskie kef ,gniew” jako ktb ,.epidemia”. Inni uwazaja, z¢ Moabici
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zdobyli si¢ na rozpaczliwy zryw po stracie nastepey tronu. Mozliwy jest rowniez
atak ze strony innych plemion czy pafstw. Wiersz 3,27 jest wigc niezbyt jasny.
Jedno laczy wszystkie przedstawione powyzej wytlumaczenia. Dajacy si¢
zauwazy¢ ich cecha wspolng jest brak wiary Jotama w dang przez Boga obietnicg.
Zwatpil, ze Bog jest potezniejszy od bozkow poganskich, zwatpil w Boga, ktory
objawil mu si¢ na pustyni przez proroka. Nie uwierzyl w zapowiedzi zwycigstwa
nad Moabem. Nie uwierzyl tez, ze Bog jest w stanie wspomagac¢ go. Myslal, ze nie
potrafi wygraé, majac za soba Boga, ktory nie zada nic za wyjatkiem wiary ?
Mimo oczywistych znakow, wiara Jotama okazala si¢ zbyt slaba.

Odpowiedzmy sobie jeszcze na jedno pytanie. Jakie wnioski mogl wyciagnaé
Zyd, czlowiek narodu wybranego, stuchajac tej historii lub czytajac ja ? Najpierw
utwierdzal si¢ w przekonaniu, ze Edom nie jest przyjacielem Izraela. Jest
wrogiem, z ktorym trzeba walczy¢ (zapowiedz konfliktow migdzy tymi dwoma
panstwami znajdujemy juz w Rdz 25,23 w wyroczni, jaka otrzymala Rebeka).
Przypomnijmy tez, zz2 Edom odméwil przejécia narodowi wybranemu, gdy ten
szedl do ziemi obiecanej (w tym okresic Edom byl juz skonsolidowanym
krolestwem). Czytamy o tym w Ksiedze Liczb 20,14-21. Czyz Edom nie sprzy-
mierzyl si¢ z Egiptem przeciw Izraelowi, jak mowi 1 Krl 11,14-22 7 Czyz nie
szukal kontaktow z Moabem, aby oslabi¢ Izraela, o czym §wiadczy powyisza
historia wojny ? A i Moab: krol Moabu wezwal Balaama, aby ten przeklal narod
wybrany {(por. Lb 22,1-25). Jest to wiec proba wzmocnienia $wiadomosci
narodowej w i tak podzielonym narodzie.

Nastepnie odczytujemy sprawe pustyni. Czy Zyd nie mogl skojarzyé
wedrowki Izraela i Judy na wojne poprzez piaski pustyni Negeb z wedrowka
przez pustynig¢ Synaju po wyjsciu z Egiptu ? Przeciez i na Synaju i w tym wypadku
(tez na pustyni) Bog chcial w sposob szczegolny wzmocni¢ wiare narodu
wybranego. Dzialo sig to wérod ekstremalnych warunkow, w ktorych pomocng
okazywala si¢ Opatrznosc. Po wyjsciu z Egiptu Bog, za posrednictwem Mojzesza
dal Izraelitom wodg. Tu, zapowiadajac swoje dzialanie ustami proroka, ratuje
wojsko od §mierci z pragnienia, rowniez zsylajgc wode. Sama woda byla przeciez
przyczyng zguby Egipcjan w czasie poscigu za Izraelitami, tak jak przyczyna
kleski Moabitow. Tam bylo Morze Sitowia, tutaj woda czerwona jako krew
(3,22). W obu wypadkach Bog zapowiadal, ze to za Jego sprawa narod wybrany
odniesie zwycigstwo, mimo pozornie mniejszych mozliwosci. Potem — kara za
niewierno$¢ bylo blakanie si¢ po pustyni przez czterdziesci lat, tutaj najpierw
zabladzenie, potem za§ niepowodzenie wojny. Jak widzimy, przez cale to
opowiadanie (3,4-27) przewija si¢ bardzo wyraznie historia wyjscia % Egiptu.
Morze Sitowia odpowiada czerwonej wodzie, Pustynia Synaj — Pustyni Negeb,
ci sami pozostali przeciwnicy lzraela: Edom i Moab. Bog zsyla kare za niepo-
shuszenistwo i brak wiary. Autor natchniony tak przedstawia przebieg wydarzen,
aby przez analogi¢ pokazaC przede wszystkim dzialanie Boga, ktory chce
nawracac, ktory zbawia, Boga, ktory troszczy sie o krolestwo Izraela. Sam je
przeciez ,,zalozyl”, gdyz wladza krolewska, przez czynno$¢ namaszczenia krola
na ,Pomazanca Bozego” ma charakter religijny. Krol, jako przedstawiciel Boga
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powinien zy¢ wedlug zasad Bozej sprawiedliwosci. Odstgpstwo pociggalo za

sobg karg. Salomon stal si¢ winny rozpadowi krolestwa przez niewiernosc,

Jotam, przez slaba wiare nie zdobyt Kir-Chareszet. W ten sposob raz jeszcze

objawila si¢ Izraelitom sprawiedliwo$¢ Boga. Zastanawia tez zestawienie

Mojzesza z Jozafatem. I Mojzesz i Jozafat wyprowadzajq [zraela na pustyni¢. Nie

wiedza, co ich czeka, ale wiedza, ze powinni postgpowac zgodnie z planami Boga.

W chwilach trudnych Jozafat zwraca si¢ do proroka, tak jak Mojzesz zwracal sig

do Boga. Wiara ich wystawiana jest ciagle na probe. Izraelici szemrali przeciw

Mojzeszowi i odwrocili sig od Jedynego Boga, teraz boja sig ofiary, zlozonej

Kemoszowi. Skutki tego s3 podobne: Mojzesz za kare nic wszedl do Ziemi

Obiecanej (por. Lb 20,12), Jozafat zwiazal si¢ z bezboznym krolem izraelskim

Achazem, co spowodowalo rozbicie si¢ jego floty (2 Krn 20,35). Wydaje si¢, ze

autor natchniony moéwiac o Jozafacie krolu Judy, cheial nawigza¢ do blogo-

stawiefistwa Jakuba (Rdz 49,8-12) ? Jakub zapowiada, ze Judg slawi¢ beda

pozostéle plemiona, ale mozna tekst blogoslawienistwa odnies¢ do czasow.
znacznie wezesniejszych. Wszak okres panowania Jozafata uwaza sig za jeden

z bardziej korzystnych dla pafistwa Judzkiego. Dbal on o reformg religyna,

zapoczatkowana przez ojca, troszczyl si¢ o douczanie ludu w zakresie znajomosci
Prawa, zreformowal sgdownictwo. Tak wigc, mimo fatalnych czasem posunigc
w polityce zewnetrznej, okres jego wladzy wydaje si¢ jaSniejszym punktem
w historii Judy, ktora i tak dobrze znosila niebezpieczefistwa, w porownaniu
z Izraelem.

My, ktorzy czytamy Pismo Swigte w XX wieku i dowiadujemy si¢ o wydarze-
niach, toczacych sie prawie tysigc lat przed Jezusem Chrystusem, jakie
wyciagniemy z nich wnioski dla siebie. Czy nie dostrzezemy w postawie Jotama
postawy czlowieka, ktory zamyka serce na dzialanie Boga ? Mimo oczywistych
znakow rOwniez my czesto postepujemy jak on — wolimy udac si¢ do naszych
bostw odwracajac si¢ od Slowa Bozego. Nas rowniez Bog czgsto wzywa do wiary,
do zaufania Mu. Wiemy, jakie sg konsekwencje niepostuchania tego wezwania.
A mimo to czlowiek nieraz pozostaje gluchy.

PRZYPISY

! Por. Konstytucja Dogmatyczna o Objawieniu Bozym Dei Verbum, nr 2.

? Przypomnijmy, ze po jozdziale panstwa Dawidowego po $mierci Salomona,
powstaly dwa panstwa: pOlnocne - zwane Izraelem mialo stolicg w Sychem, mniejsze -
poludniowe, w Jerozolimie. Do tego dochodzi rozlam religijny (oSrodki kultu Dan i Betel
w Izraelu a Jerozolima w Judzie).

3 Byl to zwyczaj wowczas praktykowany. Odnajdujemy go chocby w 1 Kil 22,6;
1 Sm 14,39.

4 W otoczeniu Jotama wiedziano o proroku. Dlaczego nie mialby wiedzieC o tym
i krol Jotam ?
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$ Tyle wlaénie oznacza zwrot ,polewal woda rgce Eliasza”. Elizeusz byt jednak nie
tylko sluga, ale i nastgpca Eliasza (por. 2 Krl 2,9 pn).

¢ Stowo ,zstapili” sugerowaé moze pokore, rezygnacj¢ u Jotama, ktory znalazl si¢
w trudnej sytuacji i pelna ufposci u Jozafata, ktory wierzy w Boga.

7 Ojcem Jotama byl Achab, matka - Izebel Pelny opis rzadow tego krdla,
niezbyt chlubnych w dziejach Izraela ze wzgledu na balwochwalstwo mozna znaleil
w 1 Krl 16,29 - 22,40.

8 zyjacy Jahwe Zastepow” - a wige Jedyny, Prawdziwy Bog, w przeciwienstwie do
martwych bozkéw poganskich (por. Ps 115,4: ,,Jch bozki to srebro i zloto, dzielo rak
ludzkich.”

? por. Ps 89,29: ,wierne bgdzie moje z nim przymierze”

19 Nie wspomina o tym Biblia Tysiqclecia, odnajdujemy jednak to stwierdzenie w Biblii
Poznanskiej. i

1t Jak wskazuje m. in. Biblia Poznanska, olbrzymia ilo$¢ wody, ktéra pojawila sig
w doplywach potoku Zared (dzisiejsza Wadi El-Chesa) pochodzila najprawdopodobniej
z burzy nad plaskowyzem, nie zauwazonej przez bedacych w dolinie Izraelitow.

12 Przypomnijmy, z¢ Edom byl wasalem Judy.

13 Zaangazowanic Edomu w walkach bylo male, gdyz nie byl on zainteresowany
wojna.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1993)

ks. Romuald Jankiewicz

PROBLEM ATEIZMU NIEZAWINIONEGO
WEDLUG KARLA RAHNERA

Istniejg ludzie, ktorzy jak si¢ wydaje, odrzucajg Boga i Jego propozycje
zbawienia udzielong w Chrystusie, ludzie, ktorzy przez swoja wiadoma niewiarg
i odrzucenie Kosciola zamykaja si¢c na Jego laskeg, skazujac siebie tym samym na
wieczne niezbawienie. Jesli czlowiek niewierzacy moglby by¢ zbawiony, to - jak
uczy Vaticanum I - tylko pod warunkiem, 7¢ ,,bez wlasnej winy’’ nie zna on
Ewangelii, Kosciola i Boga (KK 16). Czy zatem jest mozliwe, z teologicznego
punktu widzenia, aby niewierzacy nie byl w istotny sposob winny swej niewiary?

Teologia czasow nowozytnych podjela szeroko problem ateizmu, jako
zagadnienia szczegOlnie aktualnego. Stara sie wyodrebnic rézne jego postacie
oraz uwarunkowania. Dokonuje teologicznej oceny i krytyki ateizmu, pojmujac
go slusznie jako powazne zagrozenie dla wiary chrzescijanskiej wspolczesnego
czlowieka. Podejmuje si¢ tez proby interpretacji wypowiedzi ostatniego Soboru
odnosnie mozliwosci zbawienia ludzi niewierzacych®.

Jednym z teologéw szukajacych odpowiedzi na pytanie o ateizm i jego
zawinienie byl Karl Rahner SI (1904 - 1984). Przeswiadczenie Rahnera, Ze nie ma
dzis dla Kosciola sprawy bardziej naglacej jak duchowa i pastoralna konfron-
tacja z ateizmem, znajduje szerokie odzwierciedlenie w jego pismach teologicz-
nych. Zamiarem autora niniejszego artykulu jest przedstawienie Rahnerowe;j
teologii niewiary i ateizmu, ze szczegélnym uwzglednieniem tego, cc dotyczy
kwestii mozliwosci istnienia ateizmu niezawinionego.

1. TEOLOGICZNE ROZUMIENIE I OCENA ATEIZMU

Na zjawisko i postawe ateizmu mozna spojrzeé z roznych punktow widzenia.
Moina go rozwazac od strony filozoficznej, a wiec jako fenomen umyslowo-
swiatopogladowy, a takze od strony teologicznej, czyli w swietle Objawienia —
Pisma $w. i Tradycji Kosciola. Ograniczymy si¢ tutaj do owego drugiego ujecia
ateizmu wedlug Rahnera. '

Teolog niemiecki podkresla, ze przez Kosciol ateizm byl oceniany zawsze
w sposob jednoznacznie negatywny. Nauka Kosciola potepiajaca zdecydowanie .
ateizm znajduje swe oparcie, jak stwierdza Rahner, glownie w Pismie $w. Biblia
przyjmuje istnienie Boga jako fakt najbardziej oczywisty. Mniemanie , glupiego”,
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ze Boga nie ma (Ps 10,4; 14, 1; 53, 2), nie odnosi sie tam nawet do samego istnienia
Boga, lecz wyraza zaprzeczanie Jego opatrznosci nad Swiatem. Pismo §w. nie
zajmuje si¢ bezposrednio ateizmem ani walka z nim. Uwaga tak Starego, jak
Nowego Testamentu zwraca si¢ przede wszystkim na obrong monoteizmu, na
wyznawanie dos§wiadczanego w konkretnej historii zbawczego dzialania zywego
Boga Przymierza i Ojca Jezusa Chrystusa, jako Boga prawdziwego i jedynego
(np. Pwt 4, 35; Mk 12, 29; J 17, 3; Rz 3, 30). Objawienie — zaznacza dalej Rahner
— wyraznie naucza o naturalnej poznawalnosci Boga (Mdr 13; Rz 1, 20).
Czlowiek nie tylko moze poznac istnienie Boga, ale rowniez na to jest stworzony,
aby Boga szuka¢, znalez¢ i zglebi¢, poniewaz nie jest On daleko od czlowieka (Dz
17, 27). Dlatego wlasnie, podlug Pisma, niewierzacych nie da si¢ usprawiedliwié,
bo ich wzbranianie sie przed tym, aby Boga poznaC i uznaé, polega na
utrzymujacej si¢ zasadniczej ,glupocie” czlowieka, ktory Boga wlasciwie
poznaje, a jednak Go w praktyce nie uznaje i zamienia Go na co$ innego (Rz 1,

21nn), ktory narzucajgcej si¢ w sposob oczywisty prawdzie w sposob wolny .

i zawiniony ,naklada peta” (Rz 1, 18). Pismo éw. nie zna ateizmu, ktory
oznaczalby jaka§ postawe czysto neutralng wobec problemu Boga. Ateizm,
o jakim mowi Biblia, lezy miedzy naboznym, bezimiennym czczeniem
Hhieznanego Boga” (Dz 17, 22) a zawiniong nieznajomoscia Tego, ktorego si¢
przeciez wlasciwie zna (Rz 1)%.

Rahner podkresla, ze rowniez Ojcowie Kosciola uwazajg zasadniczo natu-
ralne poznanie Boga za latwe, niemal nieuniknione i w tym sensie ,wrodzone”.
Opierajac sic na $wiadectwie Pisma §w. i Tradycji, Kosciol przeciwstawil si¢
fideizmowi, tradycjonalizmowi i agnostycyzmowi metafizycznemu. Wedlug fide-
istow poznanie Boga jest mozliwe tylko przez wiarg; tradygjonalizm podkresla, ze
cale poznanie religijne dane jest wylacznie w czysto historycznym objawieniu
slowa, negujac tym samym rowniez zdolnos¢ rozumu ludzkiego do poznania
Boga; agnostycyzm za$ utrzymuje, ze o Bogu ani o Jego istnieniu nie da sig
w ogole nic powiedzieC. Kosciol w szczegdlny sposob zdefiniowal naturalng
poznawalno$¢ Boga jako pewng; Sob6r Watykanski I podal jako dogmat, ze
czlowiek ,naturalnym §wiatlem rozumu” moze z pewnoScig pozna¢ Boga na
podstawie stworzonego swiata, zaznaczajac jednak zarazem, Ze jest On ponad
wszystkim, co poza Nim istnieje i co moze by¢ przez czlowieka pomyslane (DS
3004n, 3026). Materialistyczny ateizm okreslono jako ,hanbe”; ateizm, jako
zaprzeczanie istnieniu jedynego, prawdziwego Boga — Stworcy i Pana rzeczy
widzialnych i niewidzialnych, a takze panteizm w jego rozmaitych odmianach
oblozono anatema. Potgpiono tez jako blad teologiczny twierdzenie, Ze moze
istnie¢ grzech, ktory stanowilby wykroczenie tylko wobec natury czlowieka, ale
nie wobec Boga. Rowniez Sobor Watykanski IT ocenia ateizm jako ,,owe zgubne
nauki i dziafalnosci, ktére sprzeciwiaja si¢ rozumowi i powszechnemu doswiad-
czeniu ludzkiemu i pozbawiaja czlowieka jego przyrodzonej wielkosci i ktore s
przez Koéciol z calg stanowczoscia potepiane, jak zawsze dotad” (KDK 21)3,

Z calej tej nauki Objawienia i Kosciola na temat ateizmu wynika dosé
jednoznaczna jego ocena w aspekcie osobistej winy czlowieka niewierzacego:
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W Wobec tej (wzglednie latwej: Mdr 13, 9) poznawalno$ct Boga i > niewybaczal-
noéci« > nieroztropnego« ateizmu (Mdr; Rz 1) teologowie katoliccy w ogol-
nosci reprezentujg nauke, ze niezawiniony negaty wny (tzn. nie zmierzajacy do
zadnego sadu o problemic Boga) ateizm jako taki (tzn. w normalnych ludzkich
stosunkach) nie jest u poszczegdlnego czlowieka na czas dluzszy mozliwy. Ateizm
pozytywny (tzn. pozytywnie negujacy istnienic Boga czy gloszacy Jego
niepoznawalno$¢) uznaje si¢ jako fakt mozliwy, a takze jako stan trwaly [...], lecz
kwalifikuje sie go jako zawiniony”®. Az po najnowsze czasy — konkluduje
Rahner — teologia szkolna niemal jednomyslnie, aczkolwiek z réznymi kwalifi-
kacjami teologicznymi, bronila owej tezy, ze bez osobistej winy pozytywny
ateizm nie jest u normalnego, doroslego czlowieka mozliwy na dluiszy czas.

Sam Rahner nie jest sklonny nie uznawaé wewnetrznej racji powyiszej fezy:
~Poznawalnos¢ Boga wydaje si¢ by¢ w Pismie §w. dana tak wyraznie, ateizm za$
narzuca sie tak jasno jako straszliwy blad czlowieka, ze chcialo by si¢ go rozumie¢
tylko jako nastepstwo takiej winy, w ktorej czlowiek w > misterium iniquitatis <«
odwraca sig¢ wsposob wolnyod Boga”s. Z drugiej jednak strony, jak zaznacza
Teolog, teologi tradycyjnej — tak jak zresztg i Pismu §wigtemu — nie bylo dotad
dane doéwiadczenie ateizmu powszechnego, ateizmu zyjacego w spoleczefistwie
jako pewnego rodzaju oczywisto§¢ ani tym bardziej ateizmu walczacego.
Dawniej odczuwano powszechna teistyczng ,,opini¢ publiczng” jako co§, co jest
konieczne, co jest dane po prostu jakby wraz z naturg czlowieka, co zawsze
zachowuje swa wazno$¢. Wlasnie dlatego, jego zdaniem, odbierano wspomniana
wyzej teze jako oczywista®.

Nie dla wszystkich wszakze teologow nowszych czasow teza ta przedstawia
si¢ jako zrozumiala sama przez si¢. Jak zauwaza Rahner, niektorzy teologowie
katoliccy, i to juz na dlugo przed Soborem Watykanskim II, wyrazali opinie
wrecz przeciwne. Na przyklad L. Billot (1846 - 1931) tak bardzo podkresial
spoleczna i kulturowg zaleznosC jednostek od ich srodowiska, ze byl zdania, iz
by¢ moze niemalo sposrod tych, ktérych nazywamy dorostymi, pozostaje nielet-
nimi, niedojrzalymi wobec problemu Boga. Wobec takiego pogladu Rahner
wysuwa zastrzezenie, ze teologicznie patrzac, nie mozna przyjaC — wobec
powszechnej woli zbawczej Boga — iz tak wielu ludzi pozostawaloby
oddalonymi od swego wlasciwego, nadprzyrodzonego przeznaczenia w sposob
niezawiniony. Inni, jak np. M. Blondel (1861 - 1949) i H. de Lubac (1896 - 1991),
do tego stopnia podkreslali radykalne odniesienie czlowieka do Boga, jako
nalezace do istoty czlowieka, ze uwazali, iz w gruncie rzeczy wlasciwie nie istnieja
ateifci, lecz tylko tacy, ktorzy jedynie s 3 d 23, Ze nie wierza w Boga. Odnosnie tej
opinii Rahner zaznacza, ze ateizm empiryczny, zgodnie z nauka Pisma §w., nie
moze by¢ jednak tylko nieszkodliwa ostatecznie, bledna interpretacja ukrytego
teizmu’.
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2. NOWE SPOJRZENIE VATICANUM I

Rahner nie ogranicza si¢ do samej tylko oceny pogladow dotychczasowej
teologii na temat ateizmu i winy czlowieka niewierzacego ani do stwierdzenia
aktualnosci i wagi calego zagadnienia. Zasadnicza bedzie tu jego whasna refleksja
teologiczna i opinia w tej kwestii. Oparl on ja przede wszystkim na wypowie-
dziach ostatniego Soboru.

Owa opinia Teologa niemieckiego streszcza sie W nastgpujace] jego tezie:
»Wedlug Soboru Watykanskiego II nie kazdy pozytywny ateizm w czlowieku
jako jednostce jest wynikiem i wyrazem jego osobistej winy™®, Z tezy tej widac
juz, ze Rahner nie bedzie usilowal stwarzac jakiejs radykalnie nowej nauki ani tez
iS¢ obok oficjalnego nauczania Koéciola. Stanowi ona jednak owoc jego wlasnej
teologicznej interpretacji 1 refleksji nad tym, co zostalo juz przez Urzad
Nauczycielski Koéciola w ogélny sposdb wyrazone. Przedmiotem uwagi
Rahnera, a zarazem materialem teologicznym, w oparciu o ktory uzasadnia on
sw0j, wyrazony wyzej poglad, staja si¢ wigc przede wszystkim teksty Vaticanum 11
wyrazajace §wiadomosc¢ i postawe dzisiejszego Kosciola wobec zjawiska ateizmu.
Najwazniejszymi tekstami soborowymi o ateizmie, na ktére zwraca tu Rahner
{uwage, sg KK 16, KDK 19 -21i DM 7.

Oto6z Rahner stwierdza przede wszystkim, ze Sobor, cho¢ do$¢ szczegolowo
zajal si¢ ateizmem, nie postuguje sig juz tradycyjna teza teologii szkolnej
mowigca, Ze ateizm pozytywny nie moze istniec przez dluiszy czas u normalnie
rozwinigtego cztowieka bez jego winy. W ogdle nie stosuje uzywanych zazwy-
czaj rozroznien ateizmu pozytywnego i negatywnego czy ateizmu na czas dluzszy
badZ krotszy. Nasz Teolog twierdzi jednak tez wiecej: ,, Sobor nie tylko tej tezy
zaniechuje, lecz zaklada tez¢ przeciwng, tzn. jest zdania, ze moze istnie¢
unormalnego dorostego czlowieka przez czas dluzszy, nawet azdo
konca jego zycia, ateizm explicite, ktOry jeszcze nie oznacza dowodu
winy moralnej po stronie takiego niewierzacego”

Tezy tej nie wyraza Sobor wprost, lecz, jak zostalo powiedziane, raczej jq
tylko zaklada. Teksty soborowe uzasadniajg ja, wedle Rahnera, z jednej strony
wskazaniem na to, ze dzi$ ateizm (explicite ) istnieje na duza skale spoleczna, jako
postawa w pewnym sensie oczywista i ,normalna”. Wobec owego dzisiejszego,
wczesniej nie doSwiadczanego zjawiska ateizmu powszechnego, uwarunkowa-
nego nie bezposrednio czynnikami moralnymi, lecz umystowymi i socjolo-
gicznymi, nieprawdopodobne byloby przypuszczenie, e bylby on w kazdym
przypadku spowodowany przez osobistay wing. Z drugiej strony, na gruncie
ogolnych zasad chrzescijafiskich nie mamy przeciez prawa osadzaé wszystkich
ateistow jako zyjacych jednoznacznie w cigzkiej winie moralnej. Nie mozna
bowiem i nie wolno osgdzaé w sposob ostateczny zadnego czlowieka na
podstawie zewnetrznych przejawéw jego egzystencji, poniewaz kazdy empiry-
czny stan rzeczy dotyczacy.czlowieka, bedac sam w sobie niejednoznaczny,
odwoluje si¢ ostatecznie do sadu samego Boga'®. Sobor w kazdym razie —
podkresla Rahoer — nie daje rozstrzygajacego orzeczenia o ateizmie, jakim by
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mogla ewentualnie by¢ tradycyjna teza teologii szkoinej. W KDK 19 twierdzi si¢
wprawdzie jako co§ oczywistego, ze ateizm jest zawiniony, lecz mowi si¢ tam tez,
jak zauwaza Teolog, ze ,[..] zawiniony jest wtedy, kiedy czlowiek celowo
«broni Bogu dostgpu do swego serca > lub naumyslnie i z wlasnej winy wylacza
problemy religijne ze $wiadomosci. Nie jest tam jednak wcale powiedziane, ze
postawa ateizmu, utrzymujacego si¢ u kogo$ przez dluzszy czas, moze miec
miejsce tylko i wylacznie w wypadku, gdy zachodzi takie zawinione odpychanie
od siebie Boga lub problemow religijnych™*'. Mozna by wprawdzle twierdzié, ze
taki ateizm jest zawsze powodowany przez wing, a potem moglby si¢ ewentualnie
utrzymywaé nawet w przypadku, gdyby sama wina zostala zniesiona przez
moralne nawrocenie. Takie jednak rozumowanie byloby tu, zdaniem Rahnera,
dos¢ sztuczne.
Rahner zaznacza, Ze pewna powsctaghwosc Soboru odnoénie problemu winy
u ateisty nie oznacza bynajmniej bagatelizowania ateizmu przez Kosciol
Przeciwnie — Sobor podkreslil, ze ateizm nalezy do najpowazniejszych spraw
doby obecnej i dlatego winien by¢ starannie badany (KDK 19). Dzi$ jednak, jak
stwierdza Teolog, nie bedziemy juz mogli wystgpowac nawet przeciw zdecy-
dowanym ateistom tak, jak bySmy mieli przed soba tylko glupcow albo
zloczyfnicow, poniewaz, jak méwi Konstytucja Gaudium et spes, zjawiska
okreslane mianem ateizmu réznig si¢ migdzy sobg w wysokim stopniu, a ich
przyczyny i bodzce je wywoiujace s3 rowniez niezwykle odmienne jedne od
drugich (ar 19). Stad teologia musi sig dzi$ pyta¢ w sposob calkiem nowy, jakie sg
rzeczywiste przyczyny wspolczesnego ateizmu. Sam Sobor wskazuje, bardzo
zreszta skrotowo, na te uwarunkowania. Podkresla wplyw stosunkow socjo-
logicznych. Wspomina o ateizmie pozytywistycznym uwazajacym samo pytanie
o Boga za bezsensowne oraz o ateizmie ,,postulatywnym”, kt6ry dopatruje si¢
dowodu na nieistnienie Boga w absurdalnosci egzystencji i zlu panujacym
w §wiecie. Méwi, ze ateizm moze mieé tez przyczyny spoleczne i bywa badz to
wynikiem falszywej interpretacji samego w sobie slusznego dazenia wspol-
czesnego czlowieka do wolnosci i autonomii czy jego pragnienia wyzwolenia sig
ze zniewolenia gospodarczego i spolecznego, badz to wyrazem absolutyzowania
wartosci ludzkich. Stwierdza tez, ze ateizm jest czesto tylko odrzucaniem takiego
Boga, jaki rzeczywiscie nie istnicje. Sobor dostrzega takze takie trudnosci dla
wiary dzisiejszego czlowieka, jak odczucie braku wszelkiego doswiadczenia
religijnego, rzekome zagrozenie czlowieka przez ideg Boga, splycenie wyobrazed,
jakie kto§ moze taczy¢ z pojeciem Boga. Ubolewa tez nad tym, ze niestety rOwniez
chrzescijanie ponosza w jakims stopniu wing za dzisiejszy ateizm (KDK 19-20).
Vaticanum 11 dostrzega tez wyraznie, ze zalezno§¢ jednostki od spoleczenstwa,
w ktorym tkwi, jest wigksza, niz to przyjmowano dawniej*?
Wida¢ wiec, ze Sobor Watykanski II potrafil spojrzec na problem ateizmu
i jego geneze w sposob odmienny niz cala teologia tradycyjna. To nowe
spojrzenie Vaticanum [I stanowi dla Rahnera podstawg i potwierdzenie jego
przedstawionej wyzej tezy, to znaczy prze§wiadczenia, ze nie kazdy pozytywny
ateizm musi polegaé¢ na osobistej winie danego czlowieka. Wszystko to nie
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zmienia jednak rowniez i dla samego Rahnera faktu, ze ,,[...Jexplicite watpiacy
czy negujacy ateizm (obojetnie, co lezy u jego » podstaw « ) jest czyms$ najstrasz-
niejszym w §$wiecie, objawieniem glupoty i winy ludzkosci oraz znakiem
eschatologicznie radykalizujacego si¢ oddzielania sig losu ludzi od Boga”!®.
Kosciol i chrzescijafistwo musza walczy¢ z ateizmem, gdyz sprzeciwia si¢ on
chrzescijanskiej wierze 1 egzystencji. Jest zagrozeniem dla egzystenci
chrzescijanskiej, poniewaz stwarza niebezpieczenstwo, e czlowiek zacznie
uznawac poshluszeristwo swojemu sumieniu 2a nieistotne'*.

Przedstawione wyzej stwierdzenia Rahbera nie stanowia jeszcze wystar-
czajacej i pelnej odpowiedzi na pytanie o wing niewierzacego. Jesli zaklada sie, ze
w ogoéle moze faktycznie istnie¢ swiadomy ateizm niezawiniony lub taki, ktory
nie zostal zawiniony w sposob istotny, to trzeba odpowiedzie¢ na pytanie,
dlaczego — ujmujac rzecz w sposob scislej teologiczny — w jednym przypadku
wolno by moéwi¢ o ateizmie rzeczywiscie miezawinionym, podczas gdy inny

ateizm zawsze juz trzeba by okresliC jako zawiniony. Na jakiej wiec plaszczyznie .

nalezaloby widzie¢ fakt wlasciwej winy w postawie ateizmu?

Odpowiedzi Rahnera na te pytania mozna znalezé w tym, co moéwi on
o istocie ludzkiej otwartosci na transcendencjg, o istocie i dzialaniu wolnosci
czlowieka, a przede wszystkim w jego teorii ateizmu kategorialnego i transcen-
dentalnego.

3. CZLOWIEK JAKO BYT TRANSCENDENCII

Czlowiek niewierzacy odrzuca swym rozumem pojecie Boga. Jednak, o czym
byla juz wczesniej mowa, ateizm moze polegal na odrzuceniu takiego pojecia
Boga, ktore nie odpowiada Jego autentycznej rzeczywisto$ci. Powstaje zatem
pytanie, gdzie rodzi si¢ i w jakiej sferze miesci si¢ najbardziej pierwotne poznanie
i doswiadczenie bytu Bozego (ktore nastepnie moze zostaé przez czlowieka
ewentualnie zanegowane w rzeczywistym ateizmie).

Probujac dociec, gdzie lezy istota pozytywnego badz negatywnego
odniesienia czlowieka do Boga, Rahner zwraca uwage na fakt absolutnej
transcendencji czlowieka. Rozwija swg antropologiczno-teslogiczna koncepcje
czlowieka jako bytu odniesionego do transcendencji, stosujgc przy tym rowniez
pewne zalozenia teoriopoznawcze dotyczace natury ludzkiego poznania
1 wolnosci jako aktow duchowych.

Ot6z czlowiek jest istotg obdarzong zdolnoscia transcendencji. Wyjasniajac
to twierdzenie, Rahner podkresla najpierw, ze do§wiadczenie transcendencji nie
oznacza doswiadczenia jakiegos$ pojedynczego okre§lonego przedmiotu, ktdrego
doswiadcza sig¢ obok innych przedmiotow poznania, lecz jest pewng podstawowsa
sytuacja egzystencjalna, ktora uprzedza i przenika wszelkie doswiadczenie
przedmiotowe, kazdy akt poznania i woli. Stanowi ona aprioryczng otwartosé
podmiotu na byt w ogole.To, ze czlowiek jest istota transcendentna, oznacza dla
Rahpera, iz cale ludzkie poznania oraz dzalanie wolnoéci opieraja sig na

86

pewnym ,,przed-ujeciu” [Vorgrifl] rzeczywistosci jako takiej: ,Cdowiek jest
bytem transcendencji o tyle, ze wszelkic jego poznanie i jego poznawcza
aktywno$¢ maja swa podstawg w przed-ujgciu » bytu« w ogole, w nietema-
tycznej, lecz nieuniknionej wiedzy o nieskonczonym charakterze rzeczy-
wistoéci”!3. Kazde wiec poznanie ludzkie ksztaltuje sig w procesie owego

~ przed-ujevia, ogarniajacego calo$¢ rzeczywistosci. Indywidualny przedmiot

ujmowany jest zawsze wewnatrz nieskonczonego ,horyzontu” obecnego
w sposob nieprzedmiotowy i niewyrazny w kazdym poznaniu. Ta nietematyczna
i nieprzedmiotowa wiedza stanowi aprioryczny warunek mozliwosci wszelkiego

- poznania jednostkowego; bez niej nie bylyby mozliwe Zadne operacie

poréwnywania, odnoszenia do czego$ ani wydawania sadow absolutnych. Jest
ona obecna rowniez w przezyciu bezwarunkowej milosci, tgsknoty, leku, pytania
o calo§é rzeczywistoéci. Z doéwiadczeniem transcendencji ma si¢ zatem do
czynienia zawsze wtedy, gdy w codziennym zyciu dodwiadcza si¢ siebie samego
w aktach poznania i wolnosci's. "

Wystapily powyzej okreslenia: byt w ogodle”, ,nieskoficzony charakter
rzeczywistosci”. W filozofii stosuje si¢ tez pojecie ,,byt absolutny”. Byt absolutny
jest w rozumieniv Rahnera wlasnie owym kresem, owym ,,dokad”tego aprio-
rycznego przed-ujecia poznania i miloSci, przed-ujgcia, ktére pozwala
jednoczesnie odrézniac i laczyé ze sobg poszczegolne przedmioty jednostkowe
i ktore jest ukierunkowane na pierwotng calo$¢ mozliwego poznania i mozliwej
miloéci. W takim pojeciu bytu zalozony juz jest charakter jego nieskoficzonoéci.
Gdyby bowiem byt rozumie¢ jako sam w sobie skonczony, bylby on juz
uchwytny i tym samym zrozumialy wewnatrz jeszcze szerszego horyzontu, ktory
bylby dopiero rzeczywistym horyzontem bytu absolutnego. Byt absolutny
stanowi wigc podstawe wszelkiego poznania i milosci, jak rowniez wszelkiego
istnienia jednostkowego. To, co nazywa si¢ actus purus, bytem absolutnym,
Bogiem, nie jest, w rozumieniu Rahnera, abstrakcyjnym pojeciem bycia
utworzonym aposteriorycznie, lecz owa pierwotng nieskohczonoscig
absolutnego istnienia, na ktore ukierunkowana jest transcendencja czlowieka
w kazdym jego akcie poznania, niezaleznie od mozliwoéci uswiadomienia sobie
tego, i ktore jest podstaws poznania i istnienia kazdego bytu'”.

Czlowiek, jako osoba duchowa i wolna, jest zatem — mowi Rahner — zistoty
swej otwarty na byt absolutny. Do istoty bowiem ducha jako takiego nalezy
wlasnie otwarto$¢ na byt, na to, czym sam jest i czyg nie jest. Z otwartosci ducha
na byt uniwersalny i na samego siebie wynikaja jego dwie podstawowe cechy:
transcendencja i samorefleksja. Duch moze w sposob wolny ustosunkowywac sig
do jakiegokolwiek, dowolnie wybranego przedmiotu dzigki oddaleniu od tego,
co przedmiotowo obce, oraz na podstawie moznosci i zdolnosci my§lenia o calym
bycie i poznawania go jako takiego. Tym samym moze tez samookresla¢ wlasna
istotg. Poniewaz za§ czlowiek stanowi jednos¢ duchowo-cielesna, duch jest
w swym mysleniu, poznawaniu i chceniu zdany na sfer¢ zmystow, a tym samym
na do§wiadczenie. Tego rodzaju do$wiadczenie ducha ludzkiego nie jest jednak
nigdy w stanie wypelnic owej otwartosci, ktora z racji nieskonczonej
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transcendencji ducha jest dla niego koniecznym i stalym warunkiem tego
dogwiadczenia; zawsze skonczone mysli ducha ludzkiego nie wypelniaja nigdy
owej perspektywy, na ktorg otwarty jest duch, i nigdy nie moga w pelni doréwnac
jego absolutnemu i nieskonczonemu. oczekiwaniu. To nieskoniczone zrédlo
i zarazem kres transcendencji obejmuje i podtrzymuje cale poznanie i wolnoéc
ducha ludzkiego!®.

Mimo ze pieskonczona otwartos¢ ducha jest apriorycznym, transcendental-
nym warunkiem poznawania i cheenia, to jednak, wedlug Rahnera, w kazdym
czlowieku istnieje to, co mozna nazwacé swiadomoscig wlasnego ukierunkowania
na nieskoficzono$¢. Niekoniecznie musi to by¢ swiadomosc refleksyjna; w sposob
jednak nieunikniony jest ona wspolobecna w kazdym dzialaniu wolnoéci
ducha ludzkiego. ,,Przedmiotowa §wiadomos§é ducha ludzkiego, ktora zawsze
pozostaje w tyle za dazeniem tego ducha, wie (chocby moze nawet nie
dopuszczajac czego$ takiego albo w sposob npietematyczny), ze jest to

umozliwiane przez podtrzymujgce jego transcendencie >»dokad« jego.

nieskonczonego dazenia, ktore jako takie jest podstawg skonczonego ducha
ludzkiego™'®. Czlowiek poznajac i korzystajac ze swej wolnosci ma wigc do
czynienia zawsze z czymS$ wigeej niz tylko z tym, o czym mowi w slowach
i pojeciach 1 ku czemu odnosi si¢ jako ku konkretnemu przedmiotowi swego
dzialania. T¢ subiektywna, atematyczna i obecna w kazdym duchowym akcie
poznania, konieczng i nieunikniong wspotéwiadomos¢ poznajacego podmiotu
ijego otwarto$¢ na nieskonczony zakres mozliwej rzeczywistosci nazywa Rahner
~doSwiadczeniem transcendentalnym”. Kazde duchowe poznanie i kazdy akt
wolnoéci s3 po stronie podmiotu takim doswiadczeniem transcendentalnym.
Doswiadczenie transcendentalne jest, inaczej méwiac, wlasnie do§wiadczeniem
bezgranicznego odniesienia ludzkiego ducha do bytu w ogole, do bytu
absolutnego?°.

To, co Rahner mowi o cztowieku jako o bycie transcendenciji, oznacza zatem
dla niego istotowa otwarto$¢ czlowicka na ow byt, ktory okresla sie mianem
~BOg”. Owo istotowe odniesienie czlowieka do Bytu Najwyzszego, do Boga, jest
wlasnie wspolzalozone i wspolobecne w kazdym duchowym akcie poznania
i milo$ci — wlasnie jako warunek mozliwosci tych aktow.

4. KWESTIA POZNANIA, BOGA

Jesli chodzi o kwesti¢ poznania Boga, Rahner zgadza si¢ z tradycja
scholastyczng, ktora znala wprawdzie aprioryzm (ontologizm), ale opowiadala
si¢ bardziej za aposteriorycznoscig wiedzy o Bogu, to znaczy oparciem jej na tyin,
co zostaje zaczerpnigte z doswiadczenia.

Rahner uzasadnia to w oparciu o naturg tego, co nazywa ,,doéwiadczeniem
transcendentalnym”. Otdz transcendentalnych struktur danych wraz ze swa
podmiotowoscia czlowiek doswiadcza tylko wtedy, gdy odnosi si¢ w konkretny
sposob do §wiata — zarGwno biernie, jak i aktywnie. Kazde transcendentalne
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poznanie czy do§wiadczenie jest zarazem aposterioryczae, poniewaz zawsze jest
przekazywane przede wszystkim za posrednictwem kategorialnego spotkania
z konkretna rzeczywistoécia $wiata ludzi i rzeczy. Doéwiadczenie transcenden-
talne, jako ostatecznie doswiadczenie tego, co absolutne, jest zatem zawsze
poznaniem aposteriorycznym — w tym sensie, ze czlowiek dofwiadcza swej
wolnej podmiotowosci tylko w spotkaniu ze éwiatem, a przede wszystkim
z innymi ludZmi. To samo b¢dzie si¢ wige odnosi¢ rowniez do poznania Boga.
Wedlug Rahnera, poznanie Boga jest zawsze aposterioryczne, poniewaz realizuje
si¢ na podstawie i za pomoca spotkania ze wiatem, do ktorego nalezy w sposob
nieunikniony réwniez i sam poznajacy podmiot. I w tym sensie nie jest to
poznanie, ktore opieraloby si¢ wylacznie na samym sobie, ale nie jest tez jakims
mistycznym procesem zachodzacym w osobowej, wewngtrznej istocie ani tez,
z tego punktu widzenia, nie ma charakteru osobowego samoobjawienia si¢
Boga?!. (Teolog pozostawia tu na boku kwestig religijnego objawienia si¢ Boga
i jego poznawalnosci; rozpatruje tutaj na razie poznanie Boga, jakic dane jest od
strony samej tylko transcendentalnoéci czlowieka. W tym wlasnie sensie twierdzi,
ze nie jest ono skutkiem zewngtrznej interwencji Boga, samoobjawienia si¢ ze
strony Boga).

Rahner podkresla, Ze 6w aposterioryczny charakter poznania Boga nalezy
jednak koniecznie polaczy¢ z obecnym w nim momentem transcendentalnym.
Poznanie Boga ma bowiem zupelnie inny charakter niz wszelkie aposterioryczne
poznanie kazdego dowolnego przedmiotu, w ktérym to poznaniu przedmiot ten
pochodzi calkowicie z zewnatrz i zostaje uchwycony przez zdolno$¢ poznawcza
czlowieka. Poznanie Boga nie dokonuje si¢ w ten sposob, ze czlowiek moze
wniknga¢ w §wiat za pomocg jakiej§ neutralnej zdolnoéci poznawczej, a nastgpnie
posrod rzeczywistosci, ktore przedstawiaja si¢ mu w sposob przedmiotowy,
odkryé bezpoérednio lub posrednio rowniez Boga albo t3 droga udowodnic Jego
istnienie. Bog nie jest dany z zewnatrz jako tylko przedmiot naszego poznania.
Pierwotne doswiadczenie Boga nie jest spotkaniem z pojedynczym przedmiotem
danym obok innych przedmiotow??. Zdaniem Rahnera — i to jest tutaj
niezmiernic wazne — owo pierwotne dos§wiadczenie Boga jest czym$ zawsze
obecnym, zawsze danym transcendentalnosci czlowieka. ,[...] Poznanie Boga
jest poznaniem transcendentalnym, poniewaz pierwotne ukierunkowanie
czlowicka na absolutng Tajemnicg, stanowiace podstawowe doswiadczenie
Boga, jest stalym egzystencjalem czlowieka jako podmiotu duchowego™>.
Pierwotne poznanie Boga nie polega wigc uchwyceniu przedmiotu, ktory
posrednio czy bezposrednio jawi si¢ z zewnatrz w sposob przypadkowy, ale ma
charakter doswiadczenia transcendentalnego.

Mowiac o istotowym odniesieniu czlowieka do transcendenciji, o do§wiadcze-
niu transcendentalnym, Rahner wykazuje nastgpnie, ze w owym doswiadczeniu
transcendentalnym, jako zawsze wspolobecnym w ludzkim poznaniu i wolnosci,
obecna jest (w sposob trancendentalny) wiedza o Bogu. Czlowiek jest istotowo
otwarty na poznanie Boga. To pierwotne i samo w sobie atematyczne
doswiadczenie transcendencji wlasnego ducha zawiera pewne odniesienie do
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Boga, pewna milczacy, atématyczng wiedze o niezglebione Tajemnicy, w ktorej
wszystko ma swojg podstawe. ,.[..] Wraz z tym do$wiadczeniem trancendental-
nym dana jest piejako anonimowa i atematyczna wiedza o Bogu’?%
nawet wiecej: ,, Transcendencja jako taka w &cislym znaczeniu zna [...] zawsze
tylko Boga i nic ponadto”®S. To trancendentalne odmiesienie do Boga dane
w pozpaniu i wolnosci jest zarazem stale obecnym warunkiem mozliwosci
kazdego ludzkiego poznania i wolnego czynu.

Rzeczywiste poznanie Boga przez czlowieka opiera si¢ na doswiadczeniu
wlasnej transcendencji i na doswiadczeniu transcendentalnym. Owo trans-
cendentalne do§wiadczenie, ktore jest zawsze przekazywane za posrednictwem
kategorialnego doswiadczenia poszczeg6Olnych, konkretnych, $wiatowych,
przestrzenno-czasowych danych calego naszego doswiadczenia, w tym rowniez
tak zwanego ,Swieckiego”, nie jest jakas$ neutralng zdolnoscig, dzigki ktorej
mozna mi¢dzy innymi poznaé rowniez Boga. Jest ono raczej najbardziej

pierwotnym sposobem poznania Boga, i to do tego stopnia, ze owo poznanie.

Boga stanowi.wrecz istote owej transcendencii samej w sobie. Nie mozna jednak
transcendencji, w ktorej Bog jest juz dany — chociaz tylko w sposob atematyczny
iniepojgciowy — rozumiec jako autonomicznego i aktywnego sposobu zdobycia
wiedzy o Bogu, a wiec rowniez ujecia samego Boga?¢

Z powyzszych stwierdzen wynika dla Rahnera bardzo istotny wniosek. Otoz
owo pierwotne poznanie Boga obecne w do§wiadczeniu transcendentalnym jest
czym$ innym niz obiektywizujaca refleksja nad owym transcendentalnym
odniesieniem czlowieka do Boga, jakkolwiek obiektywizacja ta zachowuje takze
swg konieczno$¢ i waznosc: ,[...] To wyrazne, pojeciowo-tematyczne poznanie,
o ktorym myslimy zwykle, gdy mowimy o poznaniu Boga albo wrecz ¢ dowo-
dach na istnienie Boga, jest wprawdzie w pewnym stopniu konieczng refleksja
nad owym transcendentalnym ukierunkowaniem czlowieka na Tajemnice, ale
samo nie jest pierwotnym 1 ugruntowujacym sposobem transcendentalnego
doswiadczenia Tajemnicy”?’. Poznanie Boga jest zatem juz zawsze dane
ludzkiemu duchowi w sposob nietematyczny i nie nazwany, nie za$ dopiero od tej
chwili, kiedy zaczyna si¢ o Bogu mowi¢. Rahner ma tu na mysli, ze to, co
nazywamy zwykle poznaniem Boga, jest zobiektywizowans juz na drodze pojec
i twierdzen interpretacja tego, co zawsze juz czlowiek wie o Bogu w sposéb
nierefleksyjny. ,[...JM 0 wienie o Bogu jest refleksja, ktora odsyla do pierwotnej,
nietematycznej, nierefleksyjnej wiedzy o Bogu”?8. Nie oznacza to, ze istnieje
jaka$ wrodzona idea Boga w sensie posiadania pojeciowej tresci o Bogu, lecz ze
pajeciowe poznanie Boga jest obiektywizacjg zawsze juz obecnej w duchowej
transcendentalnosci czlowieka transcendencji ducha ku Absolutowi?®.

Rahner uwaza, ze atematyczne i stale obecne do§wiadczenie i poznanie Boga
stanowi grunt, z ktorego wyrasta wszelkie tematyczne poznanie Boga - to, ktore
obecne jest w religii oraz w refleksji filozoficznej dotyczacej Bytu Bozego. Kazde
wyrazne poznanie Boga tak w religii, jak 1 w metafizyce moze byé zrozumiale
i sensowne jedynie wtedy, gdy wszystkie stows, jakimi to poznanie zostaje tam
przedstawione, odsylaja do owego atematycznego doswiadczenia ukierunko-
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wania czlowieka na niewyrazalna Tajemnicg. W dzialaniu religijnym, ktére jost
jednoznaczaie i §wiadomie nastawione na Boga, w modlitwie czy w refleksji
metafizycznej czlowiek zaczyna tylko wyraznie zdawac sobie sprawg z tego, co
w glebi swej osobowej samoaktualizadji juz uprzednio wiedzial o Bogu w sposob
nie zwerbalizowany3° |

Z owym atematycznym, transcendentalnym poznaniem Boga — mowi dalej
Rahner — mamy do czynienia rzeczywiscie zawsze, i to rownicz wtedy,
.[...] kiedy myslimy o wszystkim innym i zajmujemy si¢ wszystkim innym niz
Bogiem”!. Takie twierdzenie mogt Teolog postawi¢ wychodzac z pewnego
podstawowego zalozenia teonopoznawczego Ot6z kiedy czlowiek mysh
i korzysta z wolnoéci, wtedy zajmuje si¢ i ma do czynienia zawsze z czym§$ wv;cej
niz tylko z tym, o czym méwi za posrednictwem stow i pojec i do czego odnosi si¢
jako do konkretnego przedmxotu swego poznania i dzialania. Poznanie i wolno$¢
posiada wigc w pewnym sensie charakter dwubiegunowy: istnieje $wiadomos¢
przedmiotowa” i §wiadomoé¢ ,,podmiotowa”, wola ,chciana” i wola ,,chcaca

Oznacza to fakt istnienia w czlowieku pewnej ,,nie uswiadomionej” swxadomoscg «

nietematycznej, lecz calkowicie realnej wiedzy dotyczacej najglebszych struktur
transcendentalnych wspoldoéwiadczanych w sposob konieczny w kazdym akcie
duchowym: ,,[...] Wiemy o naszej podmiotowej wolnosci, o naszej transcendencji
i nieskoficzonej otwartosci ducha nawet wtedy, kiedy w ogole ich nie tematy-
zujemy, a nawet wtedy, kiedy by¢é moze taka pojeciowa, obiektywizujaca,
wyrazajaca si¢ w twierdzeniach tematyzacja tej pierwotnej wiedzy wcale si¢ nie
udaje albo udaje si¢ W sposob bardzo niedoskonaly i znieksztalcony; a nawet
i wtedy jeszcze, kledy czlownek wzbrania si¢ przed tym, aby w ogole zajmowac sig
takg tematyzacjg>?

Tutaj wlaénie Rahner dostrzega mozliwosc odrzucx:ma Boga przez cziowieka,
jakie dokonane zostaje wlasnie w slerze najbardzn:J pierwotnego ukierunko-
wania ducha ludzkiego na Boga: ,[...] Podobnie jak istota transcendujacego
ducha w jego przedmiotowej, doczesnej stukturze [...] zawsze udziela mozliwosci
— i to w sposob teoretyczny i praktyczny — aby uciec od tej powierzonej sobie
w wolnosci wlasnej podmiotowosci, tak czlowiek moze rowniez ukryC przed
samym soba swe transcendentalne ukierunkowanie na absolutna Tajemnicg
— zwana » Bogiem« — i w ten sposob stlumic¢ swoja najbardziej autentyczna
prawde, jak mowi Pismo $wigte (por. Rz 1,18). Pojedyncze rzeczywistosci, jakimi
zajmujemy sic normalnie w naszym Zyciu, staja si¢ zawsze jasno zrozumiale,
mozliwe do przeniknigcia i do manipulowania, poniewaz mozemy je odgraniczyc¢
od innych. Nie istnieje taki sposéb poznania Boga. Poniewaz Bog jest czyms
calkowicie innym niz jakakolwiek z poszczegolnych rzeczywistosci wystepuja-
cych w obszarze naszego do$wiadczenia [...] i poniewaz poznanie Boga ma
calkiem okreslony, jedyny w swoim rodzaju charakter, nie jest za$ tylko
przypadkiem poznania w ogole, przeto jest bardzo latwo przeoczyC Boga. Pojecie
» Bég« nie jest uchwyceniem Boga, przez ktore czlowiek zdobywa wladzg nad
Tajemnicy, lecz jest zgoda na to, by da¢ si¢ pochwyciC przez obecns i ciagle
usuwajaca si¢ Tajemnicg”*,
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' Z takiego rozumienia kwestii poznania Boga wynika dla Rahnera rowniez
1{o, z& nie mozna najpierw tworzyc sobie pojgcia Boga we wlasciwym sensie tego
slowa, a dopiero nastgpnie pytaé, czy co§ takiego istnieje rowniez
w rzeczywistosci. Oczywiscie ‘na gruncie refleksji nad owym pierwotnym
do'éwiadczem'em Boga pojawia si¢ nastepnie slowo ,.Bog”, Jego pojecie, wyrazne
mowienie o Bogu czy ,dowody” na Jego istnienie. Teolog zaznacza nawet
wyrainie: ze cziowiekowi nie wolno uchylac si¢ od podjecia takiej refleksji i od
trudu z nig zwigzanego. Aby jednak cala ta zwerbalizowana ontologia Boga byla
prawdziwa — podkreéla — musi zawsze powracaé do swojego zrodla: do trans-
cendentalnego do$wiadczenia ukierunkowania na obsolutng Tajemnicg i do
egzystencyjnego, wolnego przyjecia owego ukierunkowania. Autentyczne i pelne
doéwiadczenie Boga polegaé bedzie na odpowiedzi czlowieka wlasnie na to,
czego doswiadcza on w swej transcendentalnosci. Akt religijny oznacza
ostatecznie wlasnie zdanie si¢ czlowieka na transcendencije swej wlasnej istoty33.

5. ODNIESIENIE DO BOGA OBECNE W AKCIE WOLNOSCI

W kazdym akcie poznania i czynie wolnoéci, zdaniem niemieckiego Jezuity,
dokom‘Jje sig, chocby tylko implicite, rzeczywiste odniesienie czlowieka do Boga.
z kole:1 .zmierza on do tego, by wykazaé, ze czlowiek z ragji swej istotowej
wolnosg moze W sposob wolny albo przyjac, albo odrzuci¢ te rzeczywistosé,
ktora jest dana jego duchowi, a wigc swa absolutna transcendencye i Boga
spotykanego w doswiadczeniu transcendentalnym. W ten sposob Rahner
d(?chodzi tez — na drodze filozoficzno-antropologicznej — do tego, czym jest
wina w sensie teologicznym. '

Na czym polega podmiotowa wolno$¢ czlowieka w ogole ? Rahner stwierdza,
ze tym, co stanowi warunek umozliwiajacy wolnosé i podmiotowosé ducha
ludzk'iego, Jest ponownie, ukierunkowanie na absolutna Tajemnice, udzielajacg
mu sig, a Zarazem oddalajaca si¢ od niego. Czlowiek jest podmiotem, i to
podmiotem wolnym, tylko dzigki temuy, ze jego aktywnos¢ duchowa rozgrywa sie
W owym horyzoncie transcendentalnosci absolutnej stanowiacym jej ,»skad”
i ,,dpkgd”, jej 2rédlo i cel — czyli w Bogu. Gdyby nie mialo miejsca (akie
os‘lmesxenif: do owego nieskoficzonego horyzontu, dany byt bylby juz wewnetrz-
nie ograniczony, bedac wigZniem samego siebie, sam nawet nie bedac tego
wyraznie §wiadomy, i w rezultacie takze nie bylby wolny3®. '

Wolnosé¢ podmiotu wzgledem siebie samego, wolno§é osiggania tegd, co
ostateczne, oraz wolnos¢ wobec Boga s3 ze soby najicislej zwigzane. Jak
w kaiflym‘ poznaniu jest wspolobecna transcendencja ku bytowi absolutnemu,
_tak' ro§vm.ei z tego samego powodu ,[..] wolnos¢ w sposob pierwotny
i nxegn}kn_xony ma do czynienia z Bogiem™*”. Wolno$¢ jest wolnosciag wobec
same; siebie z tego powodu, ze ostatecznie jest wolnoscia powiedzenia , tak” albo
~Die” wobec Boga. Poniewaz podmiotowosé jest podtrzymywana przez trans-
cendentalng bezposrednios¢ wzgledem Boga i poniewaz wolnoéé dotyczy
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podmiotu jako takiego i w jego calosci, to podmiotowa wolno$é moze spetnial sig
tylko w ,tak” albo ,nie” powiedzianym ostatecznie samemu Bogu. To
odniesienie do Boga wspolobecne w kazdym akcie wolnoéci jest, jako struktura
transcendentalna, dane w sposob konieczny i zarazem niezaleznie od jego
refleksyjnego uéwiadomienia sobie przez czlowieka. ., Wolnos¢ jest wolnosciag
podmiotu wobec samego siebie i w jego definitywnosci, i tym samym wolnoscia
wobec Boga, choéby owa podstawa wolnosci byla najmniej tematyczna
w poszczegdlnym akcie wolnosci™>®,

Wolnoéé realizuje si¢ konkretnie zawsze za posrednictwem ogniwa ludzkiego,
obiektywnego, historycznego. Musi ona zawsze by¢ wolno$cia wobec jakiego$
przedmiotu kategorialnego; spelnia si¢ za posrednictwem zewngtrznego §wiata,
a przede wszystkim za posrednictwem innych 0s0b. Jednak owa wolnos¢
w postaci ,tak” badZ ,nie” wobec wszelkich rzeczywistosci kategorialnych §wiata
pociaga za soba nieuchronnie takze wolnos¢ wobec jej wlasnego horyzontu, jako
7e 6w transcendentalny horyzont wolnoéci jest nie tylko warunkiem umozliwia-
jacym tg wolno$é, ale takze jej wiasciwym przedmiotem. Pojedyncze bowiem
byty tego $wiata, ktore spotykane sg wewnatrz horyzontu transcendencji, sa
jakby historyczng konkretyzacja transcendenciji podtrzymujacej ludzka
podmiotowosé. Stad wolnos¢ wobec spotykanych przez cztowieka pojedynczych
bytow jest zawsze rOwniez wolnoScig wobec owego horyzontu i zarazem
podstawy, dzigki ktorym owe rzeczywistosci moga si¢ sta¢ wewngtrznym
momentem wolnoéci. Wolnos¢ zatem podmiotu jest zawsze wolnoscia nie tylko
wobec konkretnego przedmiotu doswiadczenia kategorialnego, ale tym samym
zawsze rowniez wolnoécia wobec samego Boga®®. ,Poniewaz [..] w kazdym
akcie wolnoéci, ktory kategorialnie zajmuje si¢ calkiem okreslonym przed-
miotem, calkiem okreSlonym czlowiekiem, zawsze obecna jest jeszcze, jako
warunek mozliwosci takiego aktu, transcendencja ku absolutnemu »dokad «
i »skad « wszystkich naszych aktéw duchowych — a wigc ku Bogu — przeto
w kazdym takim akcie moze i musi by¢ dane atematyczne »tak « albo
» nie « wobec owego Boga pierwotnego doswiadczenia transcendentalnego.
Wraz z podmiotowoscig i wolnoscig dane jest to, Ze wolnosc ta jest nie tylko
wolnoécig wobec przedmiotu doswiadczenia kategorialnego wewnatrz absolut-
nego horyzontu Boga, lecz — chociaz zawsze tylko w sposob posredni —
wolnoécia rozstrzygajaca rzeczywiscie wobec Boga i ku Niemu samemu
ukierunkowang”*°.

W swej podmiotowej wolnosci, w swym stosunku do $wiata i do drugich
czlowiek wypowidda wiec zarazem ,tak” albo ,nie” wobec nieskoficzonej
rzeczywistoéci swej transcendencji, czyli wobec samego Boga. Dzialajac w sposab
wolny wewnatrz horyzontu transcendencji, ktory jest punktem wyjicia dla
spotkania w wolnoéci tak z samym soba, jak i z otaczajacym go $wiatem ludzi
i rzeczy, nigdy w tym akcie wolnoéci nie ma do czynienia tylko z samym sobg ani
tylko z innymi ludZmi i ze §wiatem. ,W tym sensie spotykamy w radykalny
sposob Boga wszedzie, jako pytanie skierowane do naszej wolnosci, spotykamy
Go w sposob niewypowiedziany, atematyczny i nie zobiektywizowany we
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wszystkich rzeczach $§wiala i dlatego przede wszystkim w blizriim”“*. Podobaie
jednak jak pierwotne poznanie Boga jest zupelnie innej natury niz wszelkie
poznanie przedmiotow kategorialnych éwiata, tak i odniesienie do Boga w akcie
wolnosci nie jest tego samego rodzaju, co stosunek do konkretnej rzeczywistosci
zewnetrznej. ,,[...] Bog nie jest dowolnym przedmiotem, wobec ktorego cztowick
moglby > rowniez jeszcze « zajaé stanowisko, poniewaz czlowiek ze swej istoty
jest ukierunkowany na tajemnice Boga”*2. Mimo (o ostatecznie wlasnie w czynie
wolnosci wobec $wiata i siebie samego spelnia si¢ pierwotne odniesienie do
transcendentnej rzeczywistosci Boga.

Rahner nie twierdzi bynajmniej, ze jest pbojetne, czy czlowiek uswiadomi
sobie refleksyjnie owo do§wiadczenie i jego tresé, czy tez nie. Fakt, ze wolnosé
czlowieka spotyka si¢ z Bogiem wszedzie, nie zwalnia go z obowigzku tematyzacji
tego odniesienia. Teolog wyraza wszakze przekonanie, ze pozostaje ostatecznie
sprawa mimo wszystko drugorzedna, czy rzeczywisto$¢ ta bedzie istnied
w czlowieku implicite, w sposob nierefleksyjny, czy tez zostanie wlasciwie
zobiektywizowana, zinterpretowana i nazwana. Sama bowiem tematyzacja
doswiadczenia transcendentalnego jako taka nie jest jeszcze tym, co okresla
ludzky wolnos¢ jako pierwotny zwiazek z Bogiem, lecz tylko obiektywizacjg
odniesienia tej wolnoéci do Boga, ktéra to wolnoé¢ nalezy do pierwotnej natury
podmiotu jako takiego*3.

6. MOZLIWOSC ABSOLUTNEJ WINY WOBEC BOGA

Mowigc o istocie i dzialaniu wolnosci ludzkiej jako odnoszacej si¢ ostatecznie
do samego Boga, Rahner twierdzi, Ze istnieje realna mozliwo$é rowniez takiego
sprzeciwu wolnosci czlowieka wzglgdem Boga, ktory trzeba by nazwacé sprzeci-
wem absolutnym.

Teolog zauwaza, ze prawda o mozliwosci absolutnego sprzeciwienia sie
czlowieka wobec Boga bywa niekiedy negowana albo podwazana. Problem
w istocie nie jest prosty. Czy nieskoficzony. Bog moglby obiektywnie ocenié
skoficzone wypaczenie skonczonej rzeczywistosci, jaka jest czlowiek,
wykroczenie przeciw jakiemus konkretnemu i tylko skoficzonemu bytowi inaczej
niz jedynie wedlug tego, jakie jest ono samo, to znaczy niz ostatecznie jako
rowniez tylko skoniczone? Ponadto, czy moima twierdzi¢, ze grzech taki
uchybialby woli samego Boga, nie popadajac w ten sposob w trudno$¢, ze
traktuje si¢ owa wolg jako jaka$ osobng rzeczywistosé kategorialna istniejaca
w Bogu ? Mozna by tez slusznie zapytaé, jak to si¢ dzieje, ze stosunek czlowieka
do Boga wyrazajacy si¢ w ostatecznym ,tak” i ,,nie” wobec Niego samego zostaje
zawsze z koniecznosci zaktualizowany i zobiektywizowany w skonczonym tylko
materiale ludzkiego zycia, w czasie i przestrzeni, bedac przekazanym za
poérednictwem tegoz skoficzonego materialu. Powstaje wobec tego pytanie, skad
pochodzi¢ ma owa radykalna powaga wolnych decyzji czlowieka, przynajmniej,

jak ostrzega wiara chrzescijanska, w odniesieniu do caloéci ludzkiej egzystencji.

94

Odwolujgc sig raz jeszcze do swego pojecia podmiotowe) wolnosci lqdzklej,
Rahner twierdzi: ,,A jednak istnieje taka mozliwos¢ uchybienia swemu os‘tatecz-
nemu >»dokad « transcendencji w zajmowaniu sig rzeczywistoscia dpémadcz;—
nia kategorialnego w wolnoéci w sposob sprzeczny z jej istota [ Gdyby. nie
istniala ta mozliwoéé, to w gruncie rzeczy nie mogloby by¢ mowy o rzeczywxst_ej_
podmiotowej wolnosci, o jej charakterze wyrazajacym siew t).'m, ze chodzi w niej
o sam podmiot, a nie o taky czy inng rzecz™*‘. Mozliwo$¢ absolutnego
sprzeciwu wzgledem Boga wynika wigc z definitywnego charakteru samej
wolnoéci, w ktorej podmiot realizuje si¢ jako taki. ' '

Na poparcie powyzszego twierdzenia Rahner prz.ytac.za jeszcze jeden
argument. To, ze czlowiek moze wypowiedziet tzeczyvyiécxe ,,me:’ samemu Bo'ga,
majac konkretnie do czynienia tylko ze soba i z otaczajacym go swu%tex}l, .wymka
rowniez z faktu samoudzielenia si¢ Boga. Wolnosé wobec samego siebie i wobec
rzeczywistosci skonczonych, a tym samym wobec horyzonfu wiasnej frans-
cendengji, czyli wobec Boga, zyskuje nowy, radykalny wymiar ze wzglgd-u na
rzeczywistosé laski jako osobowego udzielenia si¢ samego Boga ludzkxem}}
duchowi w absolutnej bliskosci. Stad konkretne odniesienie do transoendeqqx
jest czyms$ wigcej, niz wynikaloby to z tego, co mozna o nim Pow%edzieé z anahzy
jej samej jako takiej. Dlatego wolnos¢ w swym ,tak” i ,hie” wobec swej
transcendentnej podstawy uzyskuje szczegolng bezposrednio§¢ wzgledem Boga,
dzicki czemu staje si¢ najbardziej radykalnie zdolnoscig powiedzenia ,,_talg“
i ,nie” w sposab, jaki nie wynikalby jeszcze z abstrakcyjno-formalne,gQ pojecia
transcendencji*®. ,Czlowiek zatem, jako istota obdarzona wol'noscw‘, moze
zanegowac siebie samego w taki sposob, ze rzeczywiscie powie > nie < Bogu,ito
samemu Bogu, a nie tylko jakiemus znieksztalconemu czy dziecigcemu v&iyobr.a-
7eniu Boga; Bogu samemu, nie za$ jedynie wewnatrzswiatowej formuie dzialania,
ktdra stusznie czy niestusznie podajemy jako > prawo Boze<«™*. ‘

Opowiedzenie si¢ przeciwko Bogu dokonywac si¢ moze w kaid_ym pOJe_dyg-
czym akcie wolnoci, lecz uzyskuje swa definitywna wartosc w skal'l calego zycia
czlowieka. Wynika to dla Rahnera z definicji wolnosci jako jednej, caloécxowg
moznoéci wyboru tego, co ostateczne, a nie tylko mozliwosci dokonywania
i zmieniania kolejnych, poszczegolnych wyborow tego, co doczesne. Z natury
wolnoéci wyplywa, ze ,nie” powiedziane Bogu jest pierwotnie i przec?e wszystkixp-
hie” powiedzianym wobec Niego w jednej i calosciowej aktualizacji egzys'tenqx
czlowieka dokonanej w jego jednej wolnosci. Takie ,,nie” wzgledem Boga nie jest

wiec jedynie moralna suma powstala z dodania poszczeg6lnych dobrych i zlygh
czynéw, traktowanych badZ wszystkich jednakowo, badz w ten sposob, 2
w podsumowaniu tym liczy si¢ tylko jeden, chronologicznie ostatni akt w iycx.u
danego czlowieka. Jesli nawet ten ostatni posiada szczegOlne znaczenie, to nie
dlatego, ze byl ostatni czasowo, ale przede wszystkim dlatego, ze streszcza
i zawiera w sobie cale wolne dzialanie calego zycia czlowieka®’.

Rahner podkreila z duzym naciskiem to, ze mimo wszystko nie da sig
postawi¢ na rowni owych ,tak” i ,nie” powiedzianych Bogu. Owo bowiem ,nie”
jest wprawdzie z jednej strony mozliwoscia wolnoéci na rowni z ,tak”, ale
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z'drugiej strony ow rezultat dzialania wolnosci jest wlasnie tym, co zarazem
nieudane, znieksztalcone, zaprzepaszczone, tym, co niejako samo sobie zaprze-
cza i samo siebie znosi, tym, co oznacza wolne samozniszczenie podmiotu
i wewnetrzng sprzeczno$¢ w jego akcie. Dlatego owo ,,nie” nie jest mozliwoscia
wolnosci, ktora by pod wzglgdem egzystencjonalno-ontologicznym doréwny-
wala mozliwosci powiedzenia Bogu ,tak”. Ponadto warunkiem mozliwosci
nawet tego aktu, ktory polega na zaprzeczeniu Boga, jest w istocie trans-
cendentalne potwierdzenie Boga, jako zawsze obecne w kazdym akcie wolnosci.
w[-] Takie »nie«, chociaz — widziane w wymiarze kategorialnym — moze
przedstawia¢ ow absolutny charakter decyzji lepiej niz >»tak« powiedziane
Bogu, nie jest jednak jeszcze z tego powodu réwnoprawne i o rownej mocy
z ».tak « powiedzianym Bogu, poniewaz wszelkie » nie« zawsze zapozycza
swoje zycie od »tak«, poniewaz >»nie« staje si¢ zrozumiale zawsze tylko
patrzac od strony >»tak<«, a nie odwrotnie”*® Sprzeczno$é¢ sama w sobie
tkwigca w takim ,nie” polega wigc na tym, ze Bog w owym akcie zaprzeczajacej
wolnosci zostaje jednoczes$nie zaprzeczony i potwierdzony: zaprzeczony jako
»atematyczny” przedmiot wolnosci, a nieuchronnie potwierdzony jako warunek
umozliwiajacy wolno$¢, jako warunek mozliwoéci powiedzenia ,nie”
w odniesieniu do Niego samego.

Tu wlasnie, zdaniem Rahnera, mozna szukaé odpowiedzi na ten rodzaj
ateizmu, ktory zuchwale badz rozpaczliwie odrzuca Boga w imig¢ absurdalnosci
egzystencji i dumnej pychy z samotnosci czlowieka we wszechswiecie. Przez
swoje totalne ,nie” czlowiek moze sprawiaC i odnosi¢ wrazenie, jak gdyby
rzeczywiscie zdolal siebie potwierdzi¢ w sposéb ostateczny i radykalny.
Utstanawia sobie w wolnosci jaki§ cel kategorialny jako absolutny i nastepnie
mierzy jego miarg wszystko inne zamiast bezwarunkowo powierzyC sie
niewyrazalnej, nie dajacej soba rozporzadzaé §wietej Tajemnicy*®. '

7. ATEIZM KATEGORIALNY I TRANSCENDENTALNY

. Opierajac si¢ na wszystkich przedstawionych wyzej zalozeniach
i przestankach teologicznych i filozoficzno-antropologicznych, Rahner probuje
z kolei teologicznie opisa roine postacie mozliwego odniesienia czlowieka do
Boga.‘T‘worzy pewns klasyfikacjg zasadniczych postaw, jakie w ogole moze zajaé
czlowiek wobec obecnej w jego zyciu transcendencji ku Bogu.

Syvéj podzial Rahner opiera na nastgpujacym zalozeniu: Owa transcen-
flenCJa, ktora jako transcendentalny warunek kazdego duchowego poznania
1 wolnego czynu implicite odnosi czlowieka do Boga i odniesienie to realizuje
w kaidyrp poznaniu i czynie wolnosci, moze by¢ dana: po pierwsze, jako albo
Posluszm'e przyjeta, albo zaprzeczona; po drugie, jako albo obecna jedynie
tmplicitf: i w sposob nierefleksyjny, albo takze ujeta tematycznie i tym samym
w sposOb wyrainy nazywana ,Bogiem™*°. Z zalozenia tego wynika, ze istnie¢
moga cztery zasadnicze postawy czlowieka wobec Boga3!:
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a) Wiasciwym pod kazdym wzglgdem stosunkiem czlowieka wzgledem Boga
jest teizm przyjety i potwierdzony przez wolnos¢ czlowieka w dwoch wymiarach:
kategorialnym i transcendentalnym. Transcendentalne doswiadczenie Boga,
ktore istnicje w kazdym czlowieku, zostaje zobiektywizowane w sposob
wystarczajacy i wlafciwy w poj¢ciowym teizmie explicite, a nadto rowniez zostaje
przyjete w sposob wolny w moralnej aprobacie wiary w praktyce zycia.

b) Czlowiek rowniez wie o Bogu w swym transcendentalnym doswiadczeniu
i wlasciwie je ujmuje refleksyjnie (teizm kategorialny), lecz neguje to poznanie
w swej moralnej wolnoéci (ateizm transcendentalny). ,Moze istnie¢ teizm
nominalny, ktéry jednak mimo przedmiotowego mowienia o Bogu albo (jeszcze)
nie spelnia w sposob prawdziwy wladciwej istoty transcendencji ku Bogu
w osobowej wolnoéci, albo jej w gruncie rzeczy ateistycznie, czyli bezboznie
zaprzecza”s?. To odrzucanie Boga moze polegaC na grzesznym zyciu, na
praktycznej bezboznoéci albo tez na odrzuceniu ponadto Boga, ktory zostal

wlasciwie ujety pojeciowo, w wolnej, wlasciwej niewierze, w ateizmie teoretycz--

nym. W tej kategorii mieici si¢ rowniez taki ateista, o jakim zakladalo si¢ —
w dotychczasowych warunkach religijnych i chrzefcijanskich — ze posiada on
wystarczajaco zobiektywizowane i whasciwe pojecie Boga.

¢) Transcendentalne do§wiadczenie Boga istnieje (jako nieodzowne), ale nie
zostaje we wlafciwy sposob zobiektywizowane ani zinterpretowane. Jest jednak
przyjmowane w wolnosci w pozytywnej decyzji wiernosci wlaspemu sumieniu.
Pojecie Boga, ktore jest niewystarczajace, bledne albo wprost nieobecne, moze
byé rowniez z kolei w sposob wolny potwierdzone lub odrzucone, co jednak nie
ma juz istotnego znaczenia. Ma tu miejsce przypadek, w ktorym w czlowieku
koegzystuje ateizm na poziomie refleksji kategorialnej z potwierdzanym rOwno-
czefnie w wolnosci teizmem transcendentalnym. (Mozliwos¢ takiej koegzystencii
w ogole wynika dla Rahnera z analizy aktu duchowego jako takiego, ktora mowi,
7e podmiotowa transcendentalno$¢ jest czym$ innym, anizeli kategorialna
obiektywizacja dokonywana w pojeciach i twierdzeniach). I ot6z wlasnie dlatego,
e mozliwe jest takie wspolistnienie transcendentalnego teizmu i kategorialnego
ateizmu, to jest rowniez mozliwy niezawiniony ateizm. Taki stosunek czlowieka
do Boga polegalby z jednej strony na wolnym przyjeciu swego transcendental-
nego odniesienia do Boga, co dokonuje si¢ zwlaszcza w moralnym akcie
absolutnego respektowania wymogow sumienia (teizm ,,w glebi serca”), z drugiej
za§ strony na wolnym odrzuceniu niewlaiciwie zobiektywizowanego pojecia
Boga (ateizm na poziomie refleksyjnej $wiadomosci), czego jednak nie mozna
zakwalifikowaé jako winy. ,,Moze istnie¢ ateizm, ktory jedynie sa d zi, ze nim jest,
poniewaz transcendencja w niewyrazny sposob jest poslusznie przyjmowana, nie
udaje si¢ jednak podmiotowi uczyni¢ jej tematycznie do$¢ wyrazna”>3,

d) Transcendentalne odniesienie do Boga jest interpretowane w spo-
sOb niewystarczajaco wlasciwy lub calkiem blgdny w kategorialnym
ateizmie i jednoczefnie samo jest negowane poprzez powaznie zawiniong
niewierno§é wobec wlasnego sumienia. MozZe by¢ ono negowane przez zawi-
niona falszywa interpretacje egzystencji ludzkiej, np. jako absurdalne;,
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‘pozbawionej absolutnego znaczenia itp. Chodzi tu nie tylko o odrzucenie tego, co
zostalo falszywie zinterpretowane odnosnie transcendentalnej istoty czlowieka,
lecz o odrzucanie samej tej istoty, czyli poprzez to rowniez samego Boga.
Zachodzi w tym przypadku zawiniony ateizm transcendentalny polaczony
z kategorialnym. ,Moze istnie¢ ateizm totalny (jednak przez to tez w sposdb
konieczny zawiniony), w ktorym w trwozliwie zarozumialym samozamknigciu
si¢ zaprzecza si¢ transcendendcji, co jest rowniez refleksyjnie ujmowane jako
tematycznie wyrazny ateizm”®%.

To, ktora z tych mozliwych czterech postaci stosunku czlowieka do Boga
istnicje u konkretnego poszczegblnego czlowieka, pozostaje oczywiscie
ostatecznie tajemnica osadu samego Boga. Od razu tez zaznacza Rahner, e jest
to tylko bardzo schematyczne uj¢cie podstawowych typoéw postawy czlowieka.
Rozroznienie wihasciwego oraz blednego pojeciowego zobiektywizowania
transcendentalnego odniesienia do Boga zostalo tu rowniez znacznie

uproszczone w stosunku do konkretnej, mozliwej rzeczywistosci. Podobnie.

w czynie wolnosci czlowicka mozna wyobrazic sobie nie dajace si¢ écisle okresli¢
plynne przejScia i granice. Raboer uwaza jednak, ze przedstawiony wyzej
schemat daje pomimo to wystarczajace wyjasnienie istoty problemu®®.

Z takiego rozumienia kwestii ateizmu i teizmu wynikaja tez pewne dalsze
wnioski. Podkresla wiec Rahner, ze istniejacy w czlowieku ateizm — w formie
niezawinionej — wcale nie wyklucza istnienia u niego wladciwego stosunku do
Boga — jako stosunku danego na plaszczyznie transcendentalnego odniesienia
czlowieka do Absolutu. Z drugiej za$ strony ateizm zawiniony polegalby nie tyle

na winie wobec jakiego$ poszczegdlnego przedmiotu moralnego, ile raczej na -

»nie” czlowieka w stosunku do swego najbardziej istotowego odniesienia do
Boga, na ,,nie” wolnosci wobec samego Boga®®. Z kolei nasuwa si¢ Rahnerowi
wniosek, Ze kategorialne przyjmowanie Boga jako rodzaju teorii oraz
kategorialna decyzja nie stanowig jeszcze same z siebie gwarancji na to, Ze
cziowiek rzeczywifcie i w sposob szczery przyjmuje swe odniesieniec do Boga
rowniez na gruncie swej transcendentalnej decyzji woli. ,Moze byé tak, ze
czlowiek, nawet > chrzescijanin«, przyjmuje Boga w obiektywizacji swego
poznania i wolnosci, twierdzi tez, ze jest > teista <, oraz sadzi, 7e przestrzega
moralnych norm Bozych, a mimo to w glebi swego serca neguje Go w sposob
amoralny i bez wiary. Jest to modliwe tak samo, jak to, ze kategorialny ateizm
moze koegzystowac z transcendentalnym teizmem jako przyjetym
w wolnosci”®”. T przeciwnie, ,[..] moga istnie¢ ludzie, ktorzy sadzg, ze sa
atetstami, podczas gdy w rzeczywistosci potwierdzaja oni Boga (na przyklad
w bezwarunkowej decyzji uczciwego poszukiwania prawdy, w wiernosci
absolutnemu wymogowi sumienia) — tak samo jak, odwrotnie, istniejg
chrzescijanie, ktorzy potwierdzajg istnienie Boga na poziomie teoretycznej.
pojeciowosci, a zaprzeczaja mu w samym centrum swej egzystencji jako
realizujgcej samg siebie w wolnosci”*®. Wolno$é, jak juz wczesniej zostalo
zaznaczone, jest zawsze rowniez wolnoscia wobec konkretnego przedmiotu
kategorialnego; spelnia si¢ za pofrednictwem konkretnego przedmiotu,
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a zwlaszcza si¢ za posrednictwem innych osob. Zdaniem Rahnera, jest tak
zawsze, i to nawet wtedy, kiedy owa wolnoéé zamierza by¢ bezposrednio
i tematycznie wolnoscig wobec Boga. [ ...] Rowniez w takim akcie tematycznego
» tak « albo » nie« wobec Boga owo » tak « nie jest jednak wyrazone bezpo-
érednio wobec Boga pierwotnego do$wiadczenia transcendentalnego, lecz tyll_(o
wobec Boga tematycznej, kategorialnej refleksji, wobec Boga ujgtego w ;’)ojgmfi,
byé moze nawet tylko wobec Boga w postaci bozka, ale nie bezpoérednio
i wylacznie wobec Boga transcendentalne;j obecnosci’’.

Rahner sadzi, ze dokonane przez niego rozréznienie transcendentalnego
i kategorialnego ateizmu oraz teizmu pozwala zrozumieC teoretyczaie proble[p
ateizmu zawinionego i niezawinionego. Ateizm, kt6ry musimy nazwal zawi-
nionym, jest rzeczywiscie zawsze odniesiony do samego Boga. Moze jednak
istnie¢ ateizm niezawiniony, co wiecej, dajacy si¢ pogodzi¢.z wiara i zbawieniem.
JAteizm, ktory jest niezawiniony, jest zawsze ateizmem tylko kategorialnym,
ateizmem na poziomie pojeciowej i twierdzeniowej obiektywizacji, przy czym jest
wtedy w sumie obojetne, czy czlowiek sama t¢ ateistyczng obicktywizacjg jako
taka przyjmuje, czy w wolnoéci odrzuca, o ile wolnos¢ ta oduosi sig tylko d'o
przedmiotowosci kategorialnej jako takiej. Z drugiej strony rzeczywiscie
mozliwy ateizm transcendentalny jest zawsze i koniecznie ateizmem
zawinionym, poniewaz w wymiarze transcendentalnofci czlowieka Bog jest
zawsze obecny, a wigc moze by¢ odrzucony tylko przez wolno$¢, 2 nie przez
poznanie jako takie. W tym wymiarze jako takim > przedmiot<«, mianowicie
Bog, jest dany koniecznie w sposob wlasciwy, nie moze zatem da¢ uzasadnionej
lub przynajmniej w sposdb domniemany uzasadnionej podstawy do jego
odrzucenia, tak jak niewystarczajaco czy blgdnie zobiektywizowane pojecie
Boga w wymiarze refleksji kategorialnej”*°.

Rahner wykazuje tez w ten sposob, ze niezawiniony ateizm kategorialny
moze byé w istocie przyjmowanym w wolnosci transcendentalnym (eizmem.
Wtedy mianowicie, gdy potwierdzany jest absolutny obowiazek moralny, istnieje
— choéby w sposob niewyrazny i nieuswiadomiony — afirmacja Boga w Jego
wlasciwej istocie i rzeczywistosci, ktora jest zawsze dana ludzkiemu duchowi.
Zastosowane przez Teologa pojecie kategorialnego i transcendentalnego rodzaju
odniesienia do Boga pozwala wigc nie tylko Scisle teologicznie uzasadni¢
mozliwoéé istnienia ateizmu niezawinionego jako takiego, ale rowniez
zrozumied, ze moze on oznaczaé i kry¢ w sobie zupelnie pozytywny — chociaz
z pewnoscia jeszcze niepelny — stosunek do Boga®'.

Wobec powyzszej teorii mozna by odnie$¢ wrazenie, ze dla Rahnera jest
obojetne, czy akceptowanie Boga dokonujace si¢ implicite wyraza si¢ ostatecznie
rowniez w teizmie explicite, czy nie. Tak jednak nie jest. Wszelki przejaw ateizmu
uwaza on za co$ jednoznacznie niepozadanego i wrecz niezgodnego z naturg
czlowieka: ,[...] Z istoty czlowieka i z istoty chrzescijanstwa (w ktorym Absolut sam
wszedl > inkarnacyjnie« w wymiar ziemski i w ten sposob tematycznie
kategorialny) transcendengja tylko wtedy jest realizowana i przyjmowana w sposob
pelny, gdy w sposéb wyrazny nazywa i wzywa Boga w tematycznej > religii «”52.
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PODSUMOWANIE I OCENA

Dokonane przez Rahnera rozréznienie ateizmu kategorialnego i transcen-
dentalnego stanowi, jak si¢ wydaje, icisle i zarazem przejrzyste wyjasnienie
teologiczne kwestii mozliwosci ateizmu niezawinionego. Schemat tego
rozwigzania jest prosty i zrozumialy. Zalozenia wszakze, na ktorych oparl si¢
tutaj Autor Geist in Welt, nie musza by¢ dla kazdego w pelni oczywiste. Teolog
przyjal mianowicie w swej koncepgji:

a) obecnoS¢ pierwotnego poznania Boga w kazdym akcie ludzkiej wolnosci
i poznania; .

b) pierwszenstwo momentu transcendentalnego nad kategorialnym
w kazdym egzystencyjoym akcie czlowieka jako odnoszacym go do Boga;

c) zalozenie, ze refleksyjna, pojeciowa $wiadomos$¢ moina uznaé za to, co
ostatecznie drugorzedne, gdy idzie o ostateczne relacje czlowicka do Boga.

Jesli chodzi o kwestig pierwotnego poznania Boga danego w aktach poznania -

i wolnosci, a ‘wigc o teorig ,doswiadczenia transcendentalnego”, to widaé tu
przede wszystkim wplyw zastosowanej przez Ucznia Heideggera metody zwanej
transcendentalna. Metoda ta, przejeta z kantyzmu, polega na szukaniu
koniecznych transcendentalnych, czyli apriorycznych i podmiotowych,
warunkow mozliwosci ludzkich aktdw intencjonalnych danych w $wiadomosci,
aby nastgpnie wydedukowac z tych aktow cechy strukturalne przedmiotow tych
aktow. Nie jest zadaniem niniejszego opracowania dokonanie krytyki
filozoficznej tego rodzaju koncepcji poznania Iudzkiego w ogéle czy
poznawalnodci istnienia i natury bytu Bozego w szczegélnosci. Mozna jednak
zwrociC uwage na przynajmniej niektore implikacje przyjetej przez Rahnera
metody.

Rahnerowa teoria ,do$wiadczenia transcendentalnego” jest scisle zalezna od
przyjetych przezen zalozen filozoficznych i teoriopoznawczych. Chodzi tu
mianowicie o orzekanie o bycie Boga i relacji czlowieka do Niego na podstawie
analizy podmiotowego aktu poznania i woli. Rahner przyjmuje wprawdzie tres¢
idei Boga przede wszystkim na podstawie Objawienia. Wida¢ jednak u niego
do$¢ wyrazne rozgraniczanie filozoficznego poznamia Boga od poznania
teologicznego, mozliwego na podstawie Objawienia. W przypadku argumentacji

teorii teizmu i ateizmu transcendentalnego punktem wyjécia staje si¢ dla Rahnera .

analiza icisle filozoficzna, a wiec dociekanie prowadzone na razie niezaleznie od
teologicznych tresci objawionych — na podstawie samej tylko filozoficznej
analizy podmiotowego aktu poznania. Jest to proces filozoficzny IDIESZCZICY Sig,
ogolnie rzecz biorac, w nurcie filozofii podmiotu. Rahner nie uprawia oczywiscie
czystej filozofii podmiotu, czyli teoriopoznawczego idealizmu subiektywnego,
wychodzi bowiem przede wszystkim z tomistycznej koncepcji bytu Bozego.
Jednakze w powyzszej kwestii widoczny jest u niego przede wszystkim wplyw
filozofii transcendentalnej. Nasuwa si¢ wiec pytanie, jakie moga byc
konsekwencje tworzenia systemu filozoficzno-teologicznego opartego na takich
zalozeniach, gdy chodzi o kwesti¢ teizmu badZ ateizmu czy kwestie uznawania
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albo nieuznawania przez czlowieka realnego bytu Bozego. Inaczej mf')vviqc: czy
ateizm badZ teizm ujgte za pomoca metody transcendentalnej 0zDaczajg tosamo,
co, odpowiednio, ateizm i teizm rozumiane W swietle za!oien klasyczno-tomis-
tycznych? Jak si¢ wydaje, Rahner, uzywajac terminu ,:texzm” .(transoender.ltalny
czy kategorialny), zaklada jego tozsamosC z okreélefnem ,'telzrg” rozumianym
tradycyjnie. Tymczasem gdy Rahner méwi o teizmie badz ateizmie (W ujgciu
transcendentalnym), to nie oznacza to, scile rzecz biorgc, tego samego, co ma sig
na mysli, gdy mowi sig o teizmie i ateizmie w rozumieniu tradycyjunym, np.
w oficjalnej, dogmatycznej nauce Kosciola. ,
Gdy wiec Rahner mowi o ,do$wiadczeniu transcendentalnym”, w ktoryr.n
dane jest pierwotne poznanie i doSwiadczenie Boga, to oznacza to do'chodzeme
do rzeczywistoéci Boga bez odwolywania si¢ do Objawienia, n4 l?azte samego
tylko rozumu i doéwiadczenia, a wigc na drodze czysto filozoficznej. J flk_kqlngk
Rahner zwykle popiera rezultat swego procesu rozumowego danymi Objawie-

nia, zestawiajac poznanie filozoficzne z teologicznym, to jednak w tym-

przypadku — to znaczy, gdy zajmuje si¢ transcendentalnym Pomaﬂem
i afirmacja badz negacja Boga — pierwotne i zasadnicze jest dlag w _lstocfxe owo
filozoficzne podejicie do Boga; Bog Objawienia pozostaje jedynie
potwierdzeniem tego, co wynika z analiz czysto filozoficznych. W zmgzku z tym
rodzi si¢ pytanie, czy Rahner ma prawo na takiej wlasnie podstawie okrfaslz}c
w ogdle istote tego, co nazywamy ateizmem i teizmem jako posta\y W rozumieniu
teologicznym, oraz przeprowadzac ich ostateczng oceng jak.o takich. Wydaj'e sig,
7e wychodzac z zalozen czysto filozoficznych, mozna ocenia¢ fenomen ateizmu
czy teizmu rozumianych tylko w sensie wlasnie ﬁlozoﬁcznym: Tymczasem
Rahner stosuje swoje rozwizzanie do ateizmu takiego, o jakim mowa
w Objawieniu i w nauce Koéciola. Mimo iz moze si¢ to wydawaé niewlaéqs‘{e
metodologicznie (jakkolwiek w ramach przyjetej metody calkowicie
konsekwentne), to pozostaje faktem, ze jest to wlasciwie z koniecznosci chyba
jedyna droga, na jakiej mozna by w ogole dojs¢ do definitywnego, teoretycznego,
formalnego rozwiazania problemu ateizmu zawinionego i niezawinionego. Talg
wlasnie niemiecki Teolog na gruncie przyjetej przez siebie metody filozoficznej
podal wyjasnienie nauki teologicznej Kosciola o mozliwosci ateizmu
niezawinionego.

Zalozenie pierwszefistwa momentu transcendentalnego przed katego-'
rialnym, jesli chodzi o relacj¢ czlowieka do Boga, nalezy do caloci zastosov-vgnej
przez Rahnera metody. To, co transcendentalne, ma by¢ z istoty swej wainge;sze
niz to, co kategorialne (aczkolwiek jedno nie moze istnieC bez drugiego),
poniewaz wlaénie to pierwsze wyraza juz rzeczywiste odniesienie do Boga. Takie
zalozenie wprowadza radykalnie nowe rozumienie istoty osobowego stosunku
czlowieka do Boga. Staje ono, jak si¢ zdaje, w calkowitej opozycji do tego, co
zwyklo si¢ przyjmowaé w nauce i praktyce K oiciola. Przyjmuje si¢ przeciez — od
nauki Pisma §w. poczawszy — ze to wlasnie konkretna religijna postawa
czlowieka, a wigc jego czyny, stowa, myslenie — czyli to, co w terminologii
Rahnera okresli¢ trzeba jako , kategorialne” — ma decydujace znaczenie dla jego
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r‘zilf{cji do Boga. Trudno byloby znalez¢ jakasé styczno§¢ pomiedzy Rahnerowym
»teizmem transcendentalnym” (jako obecnym u niewierzacego) a takim teizmem,
do jakiego zobowigzuje czlowieka nauka Objawienia i Magisterium Koéciola,
chyba ze co najwyzej poprzez pojecie czczenia Boga ,w duchu” czy oddawania
czci Bogu bez znajomosci Go (por. Dz 17, 23). Doszukiwanie si¢ zreszta
w zrodlach poznania teologicznego takiego odpowiednika transcendentalnego
odniesienia czlowicka do Boga byloby nawet bezcelowe, gdyz wchodzi tu w gre
okreslona koncepcja i terminologia §cisle filozoficzna.

Rozréznienie tego, co transcendentalne, i tego, co kategorialpe, jest
rozroznieniem dwoch stron, dwoch réznych aspektow jednego aktu poznaw-
czego lub wolitywnego. Zgodnie z przyjetym przez Rahnera pojmowaniem tresci
transcendentalnej i tresci kategorialnej aktu, jest rzeczywiicie mozliwe
wspolistnienie transcendentalnego potwierdzania przedmiotu poznania (tzn.
Boga) z kategorialnym jego zaprzeczaniem. Skoro jednak to, co kategorialne, i to,

co transcendentalne, sa dwoma absolutnie nie dajacymi si¢ rozdzieli¢ od siebie .

momentami jednego aktu, czyli, mowiac inaczej, skoro poznanie transcenden-
talne jako takie nie moze by¢ dane samoistnie, w oderwaniu od kategorialnego,
1 odwrotnie, to oznaczaloby to, ze w twierdzeniu: ,teizm transcendentalny moze
wspOlistnieC z ateizmem kategorialnym” pojecia ,teizm” i ,ateizm” leza na
zasadniczo roznych plaszczyznach, jesli maja stanowic okreslenie czy opis dwoch
aspektow jednego aktu czy jednej postawy egzystencyjnej. A zatem koegzy-
stencja ateizmu z teizmem w tak wlasnie sformulowanym twierdzeniu jest
r_zeczywista tylko w pewnym, szczeg6lnym aspekcie. Innymi sfowy, koegzysten-
gja tego, co transcendentalne, z tym, co kategorialne, jest koegzystencja w innym
znaczeniu, niz koegzystencja ,ateizmu” i ,teizmu” jako wyrazona w jednym i tym
samym twierdzeniu. Nie rezygnujac z powyiszego zastrzezenia, trzeba by
wszakze przyznad, ze jesli majg tu zostaé zachowane wlasnie okreslenia ,,ateizm”
1 ,teizm”, to by¢ moze nie ma innej drogi do wykazania mozliwosci istnienia
ateizmu niezawinionego jako takiego, jak wiaénie ta, ktéra poszedl Rahner.

Z 'przng.tych przez Rahnera zalozed kontrowersyjne — przynajmniej
w porownaniu z tradycyjnym pojmowaniem religijnej relacji czlowieka do Boga
— moze si¢ rowniez wydawac zalozenie, Ze refleksyjna, pojeciowa swiadomodé
ma ostatecznie drugorzedne znaczenie, je§li chodzi o realizowanie sie
rzec.z.ywi§tego stosunku czlowicka do rzeczywistoici transcendentnej. Czy
moz’h}Vc? Jest pozytywne odniesienie czlowiecka do Boga — i to rozumiane jako juz
wlasciwie wystarczajace, prawdziwe, niejako kompletne — w ktérym by
za}braklo uswiadomienia sobie tego, czego sie rzeczywiscie dokonuje ? Jesli takie
nie uswiadomione, ale realne potwierdzenie Boga jest rzeczywiscie moziwe, to
czy byloby mozliwe, aby w takim przypadku utrzymywata sie ciggle owa
1gnor§mcja umyslowa, i to jako poniekad niepokonywalna, mimo ze chodzi tu
przeciez o normalnie rozwinigtego czlowieka ? Ponadto — zgodnie z zalozeniem
Rahnera — ten wlasnie wymiar, to znaczy wymiar kategorialny, ma ostatecznie
wa.rtoéct: drugorzedng, znaczenie wtorne; dlaczego wiee tam, gdzie Bog bylby juz
w istocie afirmowany, afirmacja ta nie moglaby niejako znie$é nie$wiadomosci
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pojeciowej jako tego, co nie nalezaloby przeciez do sfery decydujacej o realnosci
odniesienia do Boga, co mialoby niejako mniejsz sile W poréwnaniu z tym, co
decydujace ? Rahner podkresla, ze o fakcie pozytywnego badz negatywnego
stanowiska czlowieka, jakie zajmuje on ostatecznie wzgledem Boga, decyduje
wolno$¢, a nie poznanie, ze odniesienie do Boga realizuje si¢ w akcie podmioto-
wej wolnosci, nie za§ w poznaniu refleksyjnym. Trzeba jednak zauwazyc (na co
zreszta zwraca uwage sam Teolog, gdy mowi o tym, e niemozliwe jest
zrekonstruowanie na podstawie refleksji jako takiej pierwotnego aktu wolnosci,
ktéry byl zrodlem tej refleksji®®), ze poznania pojeciowego nie da si¢ zupelnie
oddzieli¢ od wolnosci. Dokonuje si¢ ono przeciez takze jako akt wolnosci i jest jej
owocem; i o takie poznanie chodzi bez watpienia rowniez w tym kontekscie.
Wynika stad, ze kategorialne odrzucenie Boga, ateizm pojeciowy, zanegowanie
wszelkich twierdzei o rzeczywistoéci- transcendentnej jest rowniez aktem
wolnosci. Czy jednak moze zachodzi¢ w tej dziedzinie sytuacja tego rodzaju, ze

6w akt wolnosci odnosilbysi¢ jedynie do przedmiotowosci kategorialnej jako

takiej, jak zaklada Rahner, podczas gdy, jak twierdzi on wyraznie innym razem,
w kazdym akcie wolnosci wspolobecne jest realne odniesienie do Boga ? Czy
zatem, przy rozumieniu poznania jako uwarunkowanego wolnoscig, brak
wladciwej §wiadomoéci refleksyjnej w kwestii aprobaty Boga moze by¢ faktycznie
czyms$ ostatecznie drugorzednym ?

Te rozne pytania i zastrzezenia odnoénie zalozen przyjetych przez Rahnera
w kwestii mozliwosci istnienia ateizmu niezawinionego nie neguja wszakze
ogdlnej wartosci zaproponowanego przezeni rozwigzania. Rozwigzanie to bo-
wiem jest jedynie formalne — i tylko takim w rzeczywisto§ci w tym przypadku
by¢ moze. Jego teoria mozliwosci istnienia ateizmu nie bgdacego wynikiem
istotnej winy wobec Boga jest proba teologicznego uzasadnienia twierdzenia,
ktére zawarte jest w nauczaniu Soboru Watykanskiego II. Dzi$ oficjalna nauka
Koéciola przyznaje, ze moze istnie¢ taki ateizm, ktory w istocie nie jest cigzko
zawiniony. Nawet jesli przekonanie takie nie zostalo wyrazone przez Vaticanum
II wprost w podobnych stowach, to wynika jednoznacznie z podkreslenia
odmiennosci przyczyn wspolczesnego ateizmu, a przede wszystkim z przyzna-
wania niewierzacym mozliwosci zbawienia. Rahner podjal si¢ proby okreslenia,
jak to jest mozliwe, w jaki sposob mozna to sobie — patrzac od strony scisle
teoretycznej — w ogole wyobrazi¢. W sensie formalnym jego odpowiedz jest
spojna i kompletna. By¢ moze rzeczywiscie ostateczne uzasadnienie mozliwosci
ateizmu niezawinionego jest realne jedynie dzicki wprowadzeniu nowej metody,
to znaczy systemu filozoficznego, majgcego stanowi¢ osnowe prowadzonych
analiz teologicznych. Rahner polaczyl tomizm z filozofia transcendentalng, czy
tez uzupelnil go ta filozofia. W ten sposob uzyskal nowe spojrzenie, ktore, jak si¢
wydaje, jest niedostepne dla teologii o nastawieniu klasycznym.

Uzyskane w ten sposob rozwigzanie nie zaprzecza wszak temu, ze, jak
podkresla to niejednokrotnie sam Teolog, nie istnieje W praktyce mozliwos¢
stwierdzenia, czy okreslony, konkretny niewierzacy jest w istotny sposob winny
swej niewiary, czy nie. Podobnie pozostaje zreszta do kofica niemozliwa
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jednoznaczna i pewna ocena nie tylko ostatecznego stosunku do samego Boga
jakiegokolwiek drugiego czlowieka, takze w pelni akceptujacego wszelkie
dogmaty wiary i zasady moralne, ale nawet i ocena samego siebie dokonana
w indywidualnym rachunku sumienia.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1993)

ks. Antoni Badura

CHRYSTOLOGICZNY WYMIAR ESCHATOLOGII
W UJECIU KARLA RAHNERA (ez )

WSTEP

W polskim pi$miennictwie teologicznym po Soborze Watykanskim II mozna
zauwazy¢ znaczny wzrost zainteresowania eschatologia. Jest to przejaw
i rezonans wzrostu zainteresowania tg problematyks na calym swiecie. Zrédel
przelomu, w wyniku ktorego traktat ten, dotad umieszczany na koncu wykladu
teologii, zyskal tak wielkie znaczenie, mozna szuka¢ w samej teologii i poza nig.
Przelom zostal zapoczgtkowany pracami liberalnych teologow protestanckich
(J. Weissa, A. Schweitzera, M. Wernera) z konca XIX i poczatku XX wieku.
Trwalo$¢ tego impulsu staje sie iednak bardziej zrozumiala, gdy uwzgledni si¢
jego zgodno$¢ z przemianami i wydarzeniami na §wiecie. Rozwéj nauk przyrod-
niczych i techniki, pozwalajacy przeksztalca¢ w stopniu dotad niespotykanym
srodowisko i samego czlowieka; marksizm z jego wizja ,,doczesnej” eschatologii,
realizowanej rowniez przy pomocy srodkow politycznych i militarnych;
wspolczesne kierunki filozoficzne (egzystencjalizm, strukturalizm) ksztaltujace
nowa wizje czasu i historii; a takze doswiadczenia egzystencjalne, zwlaszcza
wojny obejmujace swym zasiegiem cale kontynenty, zaglada calych narodow
inowe rodzaje broni — wszystko to sprawilo, ze pytanie o przyszios¢, jej wymiar,
Lmiejsce” i sposob realizagji, stalo si¢ pytaniem doniostym. Ten egzystencjalny
kontekst teologii sprawil, Zze eschatologia znalazla si¢ ,na linii zainteresowan
czlowieka wspolczesnego™. Te same przyczyny sprawily, z rOwniez
w dokumentach Vaticanum Il daje si¢ zauwazyC (jak nigdy dotychczas”)
uwypuklenie rysu eschatologicznego, by da¢ w ten sposob odpowiedZz na
najbardziej natarczywe pytania czlowiekaZ. :

Gwaltowny rozwdj dyskusji, kwestionowanie dotychczasowych ujeé,
stosowanie nowych, nie zawsze pewnych metod, grozace naruszeniem
integralnosci eklezjalnej 1 wprowadzeniem zame¢tu wiréd wiernych,
spowodowaly ogloszenie 17 V 1979 roku Listu Kongregacji Doktryny Wiary
W sprawie niektérych zagadnien zwigzanych z eschatologig®. List ten odrzuca
niewla$ciwe ujecia, zakresla granice ortodoksji, a jednoczesnie zachgca teologow
do poglebiania i wyjasniania prawd dotyczacych Zycia wiecznego w duchu
wiernoéci nauce Chrystusa i Kosciola. Mimo uplywu ponad dziesigciu lat,
sytuacja, ktora spowodowala ogloszenie tego dokumentu, nie ulegla zasadniczej
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zmianie; co wigcej, szerzaca sig sekularyzacja z jednej strony, z drugie
— tendengcje teologiczne podkreslajgce znaczenie tzw. eschatologii doczesne;j,
spowodowaly czgste przemilczanie badz bigdna interpretacje prawd dotyczacych
chrzescijanskiej nadziei w odniesieniu do $mierdi i Zycia po émierci. Reakcja na te
sytuacje w teologii, przepowiadaniu i katechezie jest dokument Miedzy-
narodowej Komisji Teologicznej opublikowany w marcu 1992 r.: , Niektdre
aktualne zagadnienia dotyczqce eschatologii’™.

Mozna chyba stwierdzi¢, ze nieprzypadkowo wlasnie w roku 1979 daje si¢
zauwazy¢ wzrost publikacji z zakresu eschatologii w jezyku polskim®. Publikacje
te dotyczyly najczeéciej réinych aspektow problematyki smierci, co bylo
przejawem szerszego (takze pozateologicznego) zainteresowania fenomenem
i sensem $mierci. Ukazalo si¢ takze kilka artykulow przegladowych
— orientujacych w aktualnych tendencjach w eschatologii oraz formutujacych
postulaty nowoczesnego jej uprawiania®. Na gruncie polskim przez kilkanascie

lat widoczny byl niedostatek calo§ciowych ujeé tego traktatu; od czasu ukazania .

si¢ w r. 1962 podrgcznika ks. Wincentego Granata Eschatologia. Rzeczy
ostateczne czlowieka i swiata’, dopiero po 1980 r. opublikowano syntetyczne
opracowania autorow polskich (ksJ. Zaremby, ks. J. Buxakowskiego
i O. A. Jankowskiego) oraz tlumaczenia prac autoréw zagranicznych
(J. Ratzingera i G. Marteleta).

W zwiazku z potrzebs mowienia wspolczesnemu czlowiekowi prawdy o jego
ostatecznym powolaniu, a jednocze$nie wobec swoistych trudno§ci w tym
wzgledzie, opublikowano artykuly, w ktorych poddawano analizie stan rozwoju
eschatologii i formulowano caly szereg wymagaf, ktérym powinna ona
odpowiada¢. Wirod cech, jakimi powinna charakteryzowaé si¢ wspolczesna
eschatologia, teologowie najczgiciej wysuwaja postulat scislego jej powiaza-
nia z chrystologia i soteriologiz. Od strony metodologicznej postulat
~chrystologicznej koncentragji eschatologii” opracowal bp Alfons Nossol. Autor

ten wskazal, ze przejawem takiej koncentracji od strony formalnej jest

chrystologiczne sformulowanie definicji eschatologii i jej struktury, od strony
merytorycznej za§ — chrystocentryzm wszystkich procesow, stanow i aktow
eschatycznych®; podkreslil takze doniosle znaczenie takiego wlasnie ujecia
eschatologii dla jej &cifle teologicznego uprawiania oraz dla zapewnienia jej
lacznoéci z oczekiwaniami i potrzebami wspolczesnego czlowieka.

"Jednym 2 czolowych przedstawicieli wspolczesnej teologii, dostrzegajacym
potrzebg chrystologicznego ujmowania zagadnien eschatologii, byl Karl Rahner
(1904 — 1984)°,

Obfita, bo liczaca blisko 5000 tytulow!®, tworczosé tego Autora (obejmujaca
zarowno liczne artykuly zamieszczane w czasopismach!! i hasla encyklo-
pedyczne'?, jak rowniez opracowania syntetyczne!® i monograficzne), ktora
zapewnila mu miano klasyka wspolczesnej teologii, znaczenie jego mysli dla
dalszego rozwoju eschatologii'*, takie cechy jego publikacji jak: umiejetnosé
stawiaqia pytan i interpretagji, tworcze wlaczanie si¢ w nurt Tradycji (a nie:
zrywanie z ni3) oraz podejicie duszpasterskie, tzn. troska o to, by teologia
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rozjasnialal wiarg wspolczesnego czlowicka, a wreszcie wzglednie niewiclkie
upowszechnienie tworczosci teologicznej tego Autora w naszym kraju — fo
motywy sklaniajgce do podjecia proby przedstawienia, jak ten wybitny teolog
rozumie chrystologiczny wymiar eschatologii i jak takie jej ujecie znajduje
odbicie w jego tworczosci, ze szczegdlnym zwrdceniem uwagi na konsekwencje
takiego ujecia w dwoch sferach: w sferze hermeneutyki wypowiedzi
eschatologicznych i w zakresie tre§ciowych wypowiedzi na temat rzeczywistosci
eschatycznej. '

Stad w pierwszej czgéci, wychodzac od znaczenia Jezusa Chrystusa
w Rahnerowskiej koncepcji samoudzielania si¢ Boga, poprzez Jego rolg
w dziejach §wiata i ludzkodci, a zwlaszcza w obecnej fazie historii, sprobujemy
odpowiedzie< na pytanie, dlaczego — i w jaki sposéb — w interpretacji Rahnera
Jezus Chrystus jest hermeneutyczna zasada eschatologii. W drugiej za, bez
wchodzenia w calo$¢ problematyki eschatologii szczegdlowej, zilustrowane
zostanie, jak 0w wymiar chrystologiczny przejawia si¢ w Rahnerowskim ujeciu
 materialnych” wypowiedzi eschatologii w odniesieniu do spelnienia czlowieka
jako jednostki i do ostatecznego spelnienia calych dziejow ludzkosci i kosmosu.

Wydaje si¢, ze wymiar chrystologiczny Rahnerowskiego ujecia eschatologii
nie znalazt dotad szerszego opracowania. Proba calosciowego ujgcia eschatologii
tego Autora jest studium P. C. Phana, Eternity in Time: a Study of Karl Rahner’s
Eschatology'®. Ponadto opublikowano szereg prac analitycznych i porow-
nawczych uwzgledniajacych mysl tego teologa, a dotyczacych interpretacji
niektorych zagadnied szczegolowych 2z zakresu eschatologii badz jej
konsekwencji w zyciu chrzescijanskim!”.

Zaréwno niepozostawienie przez K. Rahnera syntezy eschatologii'®
i — w konsekwencji — rozproszenie jego wypowiedzi w wielu artykulach
i opracowaniach (w bardzo niewielkiej jak dotad czgici tlumaczonych na jezyk
polski), jak i specyfika terminologii (i frazeologii!) jego jezyka teologicznego,
sklonily do obfitego cytowania tekstow zrodlowych.

I. JEZUS CHRYSTUS JAKO ZASADA HERMENEUTYCZNA
WSZYSTKICH WYPOWIEDZ] ESCHATOLOGICZNYCH

Dla chrzescijafistwa podstawowym zrodlem wypowiedzi eschatologicznych
jest Pismo §w. Od poczatku, dla potrzeb teologii i przepowiadania, dokonywano
interpretacji wypowiedzi biblijnych, przekladano je na inny jezyk pojec,
przenoszono na inny obraz $wiata. Rozwdj nauk przyrodmiczych i zwiazane
z nim przemiany w obrazie §wiata (statyczny obraz éwiata zostal zastapiony
dypamicznym), filozoficzny zwrot ku podmiotowi, a na terenie teologii
— problem demitologizacji, zwrocily uwage na zagadnienie hermeneutyki
eschatologicznych wypowiedzi Pisma $w.*?

Karl Rahner w wielu swych publikacjach podkreslal, ze w obszarze
wypowiedzi §cisle eschatologicznych nie moga wystarczy¢ ani zasady
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hermeneutyki ogolnej, ani specjalne, ale nierefleksyjnie stosowane zasady
hermeneutyczne, ktére nie s3 w stanie zastapi¢ ,braku wyraznych, refleksyjnie
ujgtych i sformulowanych teologicznych zasad hermeneutyki” takich
wypowiedzi, oraz wskazywal na brak takich zasad w dotychczasowych ujeciach
eschatologii?®. Podjal takze, jedna z pierwszych ze strony katolickiej, probe ich
sformulowania na drodze rozwazan dogmatycznych?!.

Wisrod siedmiu tez proponowanej przez Autora hermeneutyki eschatolo-
gicznych wypowiedzi Pisma §w.*? znajduje si¢ stwierdzenie, iz ,,sam Chrystus jest
hermeneutyczng zasada wszystkich wypowiedzi eschatologicznych”; z wyjasnie-
niem, ze to, ,,co nie moze by¢ rozumiane i czytane jako wypowiedZ chrysto-
logiczna, nie jest tez prawdziwa wypowiedzig eschatologiczng, lecz wroz-
biarstwem i apokaliptyka, badz niezrozumialym sposobem mowienia, kt6ry nie
dostrzega tego, co jest rozumiane chrystologicznie..”?3. Teza ta nie tylko
zainspirowala tytul tej czeéci, ale tez, dla jej przyblizenia i interpretadii,
skierowala uwagg na te obszary, ktorych niedostateczne dotad opracowanie
niekorzystnie ciagzylo na stanie eschatologii (dotyczy to zwlaszcza teologii
historii, przyszloci i nadziei*#), oraz z zakresu traktatow szczeg6lnie zwigzanych
z eschatologia — chrystologie i soteriologie?®.

U podstaw Rahnerowskiego rozumienia eschatologii tkwi najpierw
stwierdzenie, ze nie jest ona ,reportazem antycypujacym pOZniej nastgpujace
wydarzenia, z nich i o nich (co jest podstawowym pogladem falszywej
apokaliptyki odrézniajacym jg od autentycznego proroctwa)”. Po czym Autor
przechodzi do tezy pozytywnej, ze eschatologia jest , koniecznym dla cztowieka,
w jego duchowej decyzji wolnosci i wiary, spojrzeniem z jego sytuacji
historiozbawczej okreslonej przez wydarzenie Jezusa Chrystusa (jako
etiologicznego fundamentu poznania) na definitywne spelnienie si¢ tej jego
wlasnej, juz eschatologicznej, sytuacji bytowej, dla umozliwienia mu (podjecia)
wlasnej, rozjasnionej, a jednak wierzac ryzykujacej decyzji ku temu, co dostepne
niejasno...” Celem za$ tej decyzji — a wigc i owego ,,spojrzenia” ~ jest, ,by
chrzescijanin zaakceptowal swa terazniejszoé¢ jako moment w urzeczywistnieniu
zalozonej od poczatku (ktorym ostatecznie jest Chrystus) mozliwosci, i jako juz
teraz skrycie obecng i definitywna przyszlosé, ktora wtedy daje si¢ jako
zbawienie, jesli zostaje zaakceptowana jako czyn Bozy calkowicie wolny co do
czasu i sposobu [..], i jesli w ten sposdb skandal istniejacej jeszcze opozydji
wobec zbawienia juz danego w Chrystusie [...] jest znoszony w [pelnej] nadziei
cierpliwosci jako uczestnictwo w zwycigskim i zbawiajacym krzyzu Chystusa”?é,

W swietle tak chrystologicznie skoncentrowanego rozumienia eschatologii,
w ktorym zbawienie ,juz dane” w Chrystusie jest zaréwno ,mozliwoscig”
czekajacy na urzeczywistnienie, jak i ,,podstaws jej poznania”, koniecznym jest
przyjrzenie si¢ ,wydarzeniu Chrystusa” — zwlaszcza w aspekcie jego znaczenia
eschatologicznego, miejsca w dziejach ludzkosci i swiata oraz specyfiki jego
obecnosici w czasie biegngcym ,,po” Chrystusie.
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1. Wydarzenie Jezusa Chrystusa — szczytem samoudzielania si¢ Boga

W réznych perspektywach i kontekstach mozna odczytywaé chrystologi¢
prezentowans przez Karla Rahnera®”. Wydaje sig, ze dla potrzeb omawianego
tematu najwazniejsza jest perspektywa ,samoudzielania si¢ Boga”, gdyz
uzasadnieniem cytowanego juz zdania, iz sam Chrystus jest hermeneutyczng
zasada wszystkich wypowiedzi eschatologicznych, jest stwierdzenie, ze¢ w Nim
~sam Bog calkowicie i dlatego maksymalnie udzielil si¢ §wiatu”?®.

Pojecie ,samoudzielania si¢ Boga” jest jednym z kluczowych terminow
Rahnerowskiego jezyka teologicznego, gdyz rzeczywistos¢ nim ujgta stanowi, jak
pisze, fundament, najbardziej wewnetrzny rdzef rzeczywistosci wiary, do
ktorego odnosz si¢ wszystkie inne rzeczywistosci i zdania”, a rdzeniem tym s3
wzajemnie implikujgce si¢ rzeczywistosci: Trojcy, Laski i Chrystusa?®,

Za istotne dla chrzefcijafistwa Rahner uwaza, ze ,Bog nie jest tylko ciagle

_ utrzymujacym dystans tworca i gwarantem ludzkiej egzystencji i ostatecznego

wypelnienia, lecz On sam jest spelnieniem tej skoficzonej egzystencji, ktora jest
rzeczywiscie capax infiniti ...”. Bog jest tym, ktory ,w niepojetej i nieprawdo-
podobnej ekstazie swej milosci udziela siebie — ze swoja najbardziej wlasng
rzeczywistoscia — stworzeniu, i jako Stworca zatroszczyl si¢ o to, zeby to
skonczone stworzenie, bez spalenia si¢ w ogniu boskosci, moglo otrzymac¢ zycie
Boze, sama jego wspanialosé, jako wlasne spelnienie”°. Samoudzielania si¢
Boga nie mozna pojmowa¢ jako udzielania si¢ przez byt stworzony (rézny od
Boga), ktory by Go objawial i reprezentowal, ani jako samej informacji, lecz jako
ontyczne i osobowe udzielenie sig siebie, w ktorym Bog jest Dawcg i Darem. To
samoudzielanie si¢ Boga, ktore Autor ujmuje w modelu przyczynowosci
formalnej, ma dwie fazy: Laski i widzenia Boga, ktore to fazy uwarunkowane sg

" przez wolna historycznosé i czasowosé czlowieka®!. Jest ono aktem najwyizszej

wolnosci i milosci Boga, i w wolnoéci moze by¢ przez cziowieka odrzucone badz
przyjete; przy czym, przyjecie przez stworzenie, a wigc posiadanie i poznanie
Boga w bezposrednim widzeniu i milosci, nie oznacza jednak sprowadzenia Boga
do poziomu tego, co stworzone, gdyz Bog udziela si¢ jako Tajemnica, ktora
zawsze, takze w Lasce i w bezposrednim widzeniu, pozostaje Tajemnica.
Chrzeicijanstwo glosi wigc, ,,ze pierwotny horyzont moze stac si¢ przedmiotem,
ze nieosiagalny przez czlowieka cel moze jednak stac si¢ prawdziwym punktem
wyjécia dla samospelnienia i samoaktualizacji czlowieka”, bo ,Bog chce
w bezposrednim widzeniu udzieli¢ ludziom samego siebie jako spelnienie
duchowej egzystencji czlowieka”32.

Samoudzielenie sic Boga jest absolutnie niezasluzone przez czlowieka,
nadnaturalne, co nie znaczy jednak, Ze jest czym§ zewn¢trznym, przypadkowo
dodanym do istoty czlowieka, gdyz ,stworzenie duchowe jest juz z gory zalozone
jako mozliwy adresat takiego samoudzielania si¢™3>.

Czlowiek jest w swej podmiotowosci otwarty na samoudzielanie si¢ Boga.
W aktach poznania i wolnosci doswiadcza siebie jako wykraczajacego poza
swoje ,ja”, a jednoczeénie jako skoficzonego i tego, ktory sobg nie dysponuje.
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W swej transcendencji otwiera sie wiec na absolutng tajemnice, poszukujac
~dokad” — ktore jest zarazem ,skad” — swej wolnosci | milosci Ta trans-
cendencja jest juz z gory zamierzona jako miejsce samoudzielania si¢ Boga,
w ktorym jako jedynym owa transcendencja znajduje swoje absolutne
spelnienie”®*. Dzigki ,ofercie” Bozego. samoudzielania sig, pierwotna
transcendentalna podmiotowos¢ czlowieka posiada stukture nadnaturalng.
nTranscendentalne dazenic ducha w pozmaniu i wolngsci ku absolutnej
tajemnicy jest podtrzymywane przez samego Boga w Jego samoudzielaniu siebie
w taki sposaéb, iz owo dazenie ma swoje ,,dokad” i,,skad” nie w §wietej tajemnicy
jako wiecznie odleglym, zawsze tylko asymptotycznie osiagalnym celu, lecz
raczej w Bogu absolutnej bliskosci i bezposredniosci”. Mozna zatem powiedziec,
ze cel dynamizmu i dgzenia ducha, przez poznanie i milo§é, do bezposredniego
kontaktu z Bogiem, jest zarazem sila tego ruchu, a wiec ,,obdarzony laskg duch
porusza si¢ wewnatrz celu (dzieki samoudzielaniu si¢ Boga) w kierunku celu (visio
beatifica) ..”*,

Takie, korelatywne, ujecie zalozonej w stworzeniu otwartosci czlowieka na
samoudzielanie si¢ Boga (jako, uzywajac terminu stosowanego przez Rahnera,
potentia oboedientialis) i nadprzyrodzonego egzystencialu®®, jakim jest to
samoudzielenie si¢, pozwala dostrzec zwiazki protologii, antropologii
i charytologii z eschatologia, a w tresci samej eschatologii zaakcentowaé
personalizm ostatecznego spelnienia.

Transcendentalna otwarto$é czlowieka szuka swego spelnienia, potrzebuje
takiego wydarzenia historycznego, takiej osoby, w ktorych absolutna nadzieja
staje si¢ nieodwolalna. Czlowiek poszukuje Zbawiciela absolutnego, ,,w ktérym,
po pierwsze, wystgpuje w sposob nieodwolalny wydarzenie absolutnego samo-
udzielenia si¢c Boga duchowemu §wiatu jako calosci, po drugie, jest obecne (o
wydarzenie, w ktorym samoudzielenie si¢ Boga moze by¢ jednoznacznie
rozpoznane jako nicodwracalne, i po trzecie, jest obecne to wydarzenie, w ktorym
samoudzielenie si¢ Boga osigga swa kulminacje ..”%7. W osobie absolutnego
Zbawiciela nastepuje szczytowe udzielenie si¢ Boga $wiatu a zarazem jego
przyjecie przez §wiat, co stanowi punkt przelomowy; pomimo dalszego swego
trwania dialog migdzy Bogiem a ludzkoscia jest juz nieodwracalnie skierowany
ku zwyci¢skiemu spelnieniu w absolutnym samoudzieleniu si¢ Boga i domaga sie
wolnej jego akceptacji. Chrzescijanin wyznaje, ze to w Jezusie Chrystusie Bog
maksymalnie udzielil siebie czlowiekowi 1 §wiatu, i to w sposdb ,historycznie
namacalny i nieodwolalnie zwycigski”*®. Prawda ta palezy do najwazniejszych
i K. Rahner wlasnie t¢ prawde umieszcza w opracowanych przez siebie , krotkich
formulach wiary chrzescijanskiej”3®.

Jezus Chrystus jest nie tylko szczytem, kulminacjg samoudzielania si¢ Boga,
lecz takze najbardziej radykalnym spelnieniem czlowieczefistwa, a wigc
otwartoici na Boga. Chrystologia staje si¢ wigc uwieficzeniem, spelnieniem
antropologii, 2 one obie, transponowane na sposob wypelnienia, okreslaja
eschatologie*®.
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W idei Zbawiciela absolutnego zawarte jest pojecie unii hipostatycznej
miedzy Bogiem a czlowickiem, stanowiace tres¢ dogmatu o Wcieleniu*'. Autor
wiele uwagi poswigcil reinterpretacji tajemnicy Wcielenia. Uwaza on, ze dla
odparcia falszywego, mitologicznego rozumienia Wcielenia, w ktorym
czlowieczeistwo Jezusa Chrystusa — jako obce, zewngtrzne wobec Boga
Jnarzedzie” — byloby pewnym ,przebraniem” czy sygnalem, trzeba widziec
Wcielenie ,jako absolutnie najwyzsze (aczkolwiek wolne, niezastuzone i jedno-
razowe) spelnienie tego, co oznacza ,.czlowieka”*?. W Jezusie Chrystusie mozna
widziet kulminacyjny punkt ewolucji, ,w ktorym §wiat w sposob absolutny
dochodzi do samego siebie i do absolutnego kontaktu z Bogiem”, poniewaz ,,w
akcie wcielenia Logosu Bog przyjmuje materig [..}, ktorej nigdy nie mozna
uwazad za oderwana od jednosci §wiata. Sam boski Logos ustanawia stworczo t¢
cielesnos¢ jako cze$é éwiata i jednoczeénie przyjmuje jako swojq. wlasna
rzeczywistosé, a wiec ustanawia ja jako to, co inne niz on sam, tak zeby wiasnie
owa materialno$¢ wyrazala jego samego, Logos, i zeby umozliwiala jego
obecnos¢ w $wiecie. Przyjecie przez Logos tej jednej jedynej czgsci duchowo-
materialnej rzeczywistosci §wiata mozna niewatpliwie uznac za najwyzszy punkt
owego dynamizmu, w ktorym Slowo Boze podtrzymuje samotranscendencje
éwiata jako calosci™*3.

W zwiazku z takim rozumieniem Wcielenia powstaja pytania o relacj¢ unii
hipostatycznej do spelienia transcendencji czlowieka: czy mianowicie unia
hipostatyczna jest szczegdlnym, jednorazowym przypadkiem spotkania sig
transcendencji czlowieka i samoudzielania si¢ Boga, czy tez, mimo swej
niepowtarzalnoéd, jest sposobem realizacji przebdstwienia duchowego stworzenia
i momentem ,ogélnego nadania laski” ? Rahner podirzymuje tezg, iz ,unia
hipostatyczna, jakkolwiek wydarzenie jedyne w swoim rodzaju 1 nie majace sobie
rownego, jest jednocze$nie wewnetrznym momentem calego procesu nadania taski
wszystkim stworzeniom duchowym”. Zostala wigc ona zrealizowana, poniewaz
Bog cheial udzieli¢ si¢ wszystkim ludziom w lasce i chwale. W ten spos6b Wcielenie
mozna ujmowal jako cel i szczyt rozwoju rzeczywistosci §wiata, bo w nim
faktem-obietnica i jej przyjeciem w sposdb maksymalny i ostateczny stalo si¢ to,
»CO jest przypisane wszystkim ludziom jako ich cel i spelnienie”, tzn, bezposrednie
widzenie Boga**. Stworzenie i Wcielenie s3 momentami, fazami jednego procesu,
ktory — cho¢ wewnetrznie zréznicowany — jest jednym procesem samoudzielania
si¢ Boga. Proces ten jest chrystocentryczny, a jego eschatologiczne spelnienie moze
by¢ ujete na ksztalt ,,panchrystyzmu™*?

Nie tylko jednak Wcielenie, a wigc posrednictwo typu ontologicznego, ma
znaczenie dla czlowieka i jego eschatologicznego spelnienia. Rahuer stwierdza, iz
niepowtarzalne i ostateczne, najwyzsze i jedyne posrednictwo miedzy Bogiem
a czlowiekiem dokonuje si¢ w ,,0s0bowej rzeczywistosci Jezusa Chrystusa (unia
hipostatyczna) i w Jego dziele (krzyz, odkupienie i zmartwychwstanie)”*®, Nie
mozna oddziela¢ dziela odkupienia dokonanego przez Jezusa Chrystusa od Jego
bytu, przeciwnie — konieczne jest scislejsze niz dotad powiazanie chrystologiii
i soteriologii*’
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Powstaje jednak pytanie: skoro juz Wcielenie samo w sobie jest najwyzszym
samoudzieleniem si¢ Boga $§wiatu, a wigc najwyzszym urzeczywistnieniem relagi
migdzy Bogiem a duchowym stworzeniem, to jakie znaczenie ma Misterium
Paschalpe Jezusa Chrystusa, zwlaszcza ze — z drugiej strony — Autor mowi
o jednosci i wzajemnym uwarunkowaniu Weielenia i Misterium Paschalnego®5?

Zaréwno transcendentalnos¢ czlowieka, jak i samoudzielanie si¢ Boga
dokonuja si¢ za posrednictwem historii*®. Skoro Jezus Chrystus — jako ich
szczyt — jest prawdziwym Bogiem i czlowiekiem, a centrum wiary chrzescijans-
kicj jest przekonanie, ze wlasnie w Nim spelnia si¢ historycznie idea
poszukiwanego Zbawiciela absolutnego, to i zycia Jezusa dotyczy stwierdzenie,
ze Lhistoria i cale zycie [..] czlowieka [..] osigga swoOj ostateczny sens
w fmierci”*°. Cale zycie Jezusa osiaga swoj cel i jednoéé w Smierci i zmartwych-
wstaniu, ktore z kolei stajg si¢ zrozumiale w §wietle ich wewnetrznego zwigzku,
wewnetrznej jednosci. Sama Smier¢ — a nie jej szczegdlny rodzaj — poprzez
Wecielenie stala si¢ w Jezusie Chrystusie nie objawem, wyrazem i przejawem
grzechu, ale czynem milujacego posluszenistwa i przekazaniem Bogu calego Jego
stworzonego istnienia; stala si¢ takg akceptacja Woli Ojca, ktora zanegowala
grzech. ,Innos¢” Jego Smierci polega bowiem na tym, ze dokonal tego
»W absolutnej wolnosci, jako aktu i manifestacji Easki Bozej, ktdra
przebostwiajac jego czlowieczefistwo w naturalny sposob przystuguje Mu z racji
Jego bycia osoba boska”®!. Dlatego tez mozna powiedzied, z¢ ,funkcjonalne,
>»merytoryczne<«< Odkupienie trzeba rozumie¢ jako wewnetrzny, istotny
i zasadniczy moment i szczyt Odkupienia, ktore jest dane przez Wcielenie”>?,

Z kolei $mierc¢ Jezusa Chrystusa ,,0si3ga swoje ostateczne spelnienie i staje sig
dla nas historycznie widzialna dopiero przez zmartwychwstanie”, poniewaz ono
wskazuje, ze ,tak” powiedziane Bogu przez Jezusa zostalo przyjete®>.
Zmartwychwstanie Jezusa jest tym cudem, w ,ktérym koncentruje sig i staje sie
dla nas widoczne cale autentyczne znaczenie tego zycia w jego radykalnej
jednosci”?4. Jest ono jednak nie tylko ,uwierzytelnieniem” Syna w sensie
apologetycznym, lecz ostatecznym zbawieniem konkretnej ludzkiej egzystencii
Jezusa Chrystusa, przyjeciem jej z Jego cielesnoscia i historig do chwalebnego
spelnienia, ktore nie jest zwyklym przedluzeniem ludzkiej egzystencji®®. A jako
takie — z uwagi na zwiazek cielesnego czlowieczefistwa Jezusa z caloicig éwiata
— ,Jest ono nie tylko ideologicznie > przyczyng wzorcza « zmartwychwstania
wszystkich, lecz obiektywnie poczatkiem przemienienia §wiata jako ontologicz-
nie ciaglego stawania sig”®.

Tutaj wyraza sig¢ wlasnie jedno$¢ poszczegdlnych momentow Misterium
Paschalnego. Przez $mier¢ Jezusa, stwierdza Rahner, Jego duchowa rzeczy-
wisto$C stala si¢ trwalg, realno-ontologiczng cechg éwiata w jego podstawie,
zmieniajac fwiat jako calo$¢ oraz dajac ludziom nowe, realno-ontologiczne
mozliwosci. Odtad ,do najbardziej wewngtrznej rzeczywistosci §wiata nalezy to,
co nazywamy Jezusem Chrystusem w Jego zyciu i $mierci, co rozlane zostalo po

calym $wiecie w tym momencie, gdy naczynie Jego ciala zgaslo w émierci,
1 Chrystus stal si¢ realnie — takze w swoim czlowieczefistwie — tym, czym juz
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zawsze byl ze wzgledu na swg godnosé: sercem $wiata, najbardziej wewngtrznym
centrum calej rzeczywxstosm stworzonej”57

Z pojmowaniem $mierci w ogéle — ijej urzeczywistnieniem w Chrystusie, tak
jak ja wyzej scharakteryzowano ze wzgledu na skutki dla czlowieka 1 $wiata
— Rahner wigze biblijne wypowiedzi o zstagpieniu Chrystusa do otchlani. Skoro
$mieré nie oznacza zerwania zwigzkow duszy ze §wiatem, lecz ich poszerzenie
i pogl¢bienie az do wymiarow pankosmicznych przez blizszy zwiazek z ,realng
podstawa jednoéci §wiata”, jednoczaca wszystkie rzeczy, przez co dusza staje si¢
 wspolokre§lajaca przyczyna éwiata” S, to ten aspekt Smierci Jezusa wyraza
tajemnica Jego zstapienia do otchlani. ,Zstgpienie do piekiel nie jest [...] zadoym
nowym, niezaleznym od Jego émierci aktem zbawczym”, ale ,jest wiasnie Jego
umieraniem”; przez §mierC przyjeta i spelniong w posluszcr’xstwie Jezus mogl
,,sn;gnac po wladz¢ nad kosmosem i historia, gdyz smieré nie zniszczyla Jego
wiezi z calym stworzeniem, ale uczynila ja jawna i ukazala jako istniejaca ,,w lonie
ziemi”.

Z drugiej zaé strony Rahner wigze nowy, bliski stosunek Chrystusa do $wiata
z Jego zmartwychwstaniem, przy czym Autor ujmuje rowniez wniebowstapienie
jako moment zmartwychwstania, gdyz nie jest ono wejiciem w istnigjaca juz
wczesniej, nadziemska ,przestrzen”, ale jej ,stwarzaniem”, dzigki ﬁzycz:no-
instrumentalnej przyczynowosci przemienionego czlowieczenstwa Chrystusa®®.
Whiebowstapienie, bedace wyrazem trwalej waznosci czlowieczenstwa Jezusa, -
oznacza Jego ,nowy, radykalnie wladczy stosunek do §wiata”, ktory jest Nim
wypelniony. Dla nas jest ono ,sposobem nowej obecnoici Boga po§rod nas
— w Duchu S$wigtym udzielonym Kosciolowi [..] oraz otwarciem nieba,
ostatecznym ocaleniem ludzkosci, ale rOwnocze$nie wskazaniem, ze ostateczne
zbawienie jeszcze sig nie ziScilo”, ze ,,dopelienie §wiata [...] dopiero realizuje si¢
w sposob tajemny”®!.

Weielenie wigc i Misterium Paschalne w jego jednosci, jako jedno wydarzenie
udzielenia si¢ Boga §wiatu i przyjecia tego samoudzielania si¢, stanowig ,,nie
dajacy si¢ powstrzymaé poczatek odkupienia §wiata”®?. ,Poczatkiem
nieodwracalnosci, no$ng podstawg procesu, centrum jego sensu, jego szczytem
i trwala podstawg wypelnienia jest sama rzeczywistos¢ Zmartwychwstalego”, co
stanie si¢ widoczne w Paruzji Chrystusa®®. Spelnienie obiecane w Jezusie
Chrystusie jest wigc ,,sila, ktora w ukryciu juz dziala w naszej sytuacjizbawienia”,
sila nicodwolalnie zwycigska; dlatego ,wszystko to, co jest jeszcze zalegle, jest
tylko realizacja i odslonigciem tego, co wydarzylo si¢ w zmartwychwstaniu”, tak
ze spelnienie czlowieka jako jednostki, i calego §wiata, okazuje si¢ zakorzenione
w wydarzeniu Jezusa Chrystusa, w ktorym Bog nicodwolalnie udzielil siebie
$wiatu. W Nim jest poczatek i podstawa tego spelnienia jako procesu, gwarancja
jego zwycigstwa oraz podstawa rzeczywistosci spelnienia®*

To szczytowe i nieodwolalne samoudzielenie si¢ Boga wydarzylo sig
w historii. Karl Rahner wielokrotnie podkreslal koniecznoS¢ wiazania ujgé
transcendentalnych z historia, gdyz ,rozstrzygajaca i ostateczna kwestia dla
chrzeicijanstwa nie sprowadza si¢ do tego, czy zasadniczo jest mozliwe do
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pomyélenia pojecie  absolulnego Zbawiciela, historycznej manifestacyi
absolutnego i ostatecznego samoudzielenia si¢ Boga, jego obietnicy oddania
swiatu samego siebice; chodzi raczej o to, czy historyczna obietnica juz sie spelnila,
czy tez jest tylko zrealizowanym, asymptotycznym punktem, do ktorego dazy
nasza nadzieja, i wreszcie, czy i dlaczego mozemy naprawde wierzyc¢, ze to
wydarzenie absolutnego Zbawiciela, historyczna konkretyzacja absolutnego
samoudzielania si¢ Boga §wiatu zrealizowala si¢ wlaénie i tylko w Jezusie
z Nazaretu”®’, Dlatego w nastepnym paragrafie przeanalizujemy eschatolo-
giczne znaczenie samoudzielenia sie Boga w Jezusie Chrystusie dla historii
ludzkosci i swiata.

2. Przyszlo$¢ dana w Jezusie Chrystusie jako obecna

Pytanie o przyszlo$¢ nalezy do podstawowych pytan ludzkich, zwlaszcza

w czasach nam wspolczesnych, kiedy to dla wielu ludzi przyszios¢ (a z nig:
technika, §rodowisko, a nawet sam czlowiek) — z przedmiotu oczekiwan — stala
si¢ czym$, co mozna (lub przynajmniej wydaje si¢, Z¢ moina) zaplanowaé
i wytworzy¢. Nie tylko jednak z tego wzgledu, ale takze z samej istoty teologii,
pytanie o przyszlosC jest problemem teologicznym. Wiara i nadzieja kieruja
chrzescijanina ku absolutnej przyszlosci, ktora jest Bog radykalnie udzielajacy
si¢ czlowickowi®®. Odpowiedzia na pytanie o absolutna przyszlos¢ jest
eschatologia. Przyszlo§C nie jest jednak wedlug Rahnera czyms$ zupelnie
odrgbnym od terazniejszosci, o czym eschatologia informowalaby na sposob
reportazu z wydarzen, ktore maja si¢ wydarzy¢ w przyszloéci. W uwagach
hermeneutycznych, jak i w swym okresleniu eschatologii, Autor ten wskazuje, iz
podstawa wiedzy o przysziosci jest chrzescijanskie doswiadczenie teraZniejszosci;
eschatologia jest bowiem w jego ujeciu ,koniecznym dla czlowieka [..]
spojrzeniem z jego sytuacji historiozbawczej okreslonej przez wydarzenie Jezusa
Chrystusa (jako etiologicznego fundamentu poznania) na definitywne spelienie
si¢ tej jego wlasnej, juz eschatologicznej, sytuacji bytowej”. Na uwagg zasluguja
tez dalsze stwierdzenia mowiace o tym, iz owa terazniejszo¢ jest momentem ,,w
urzeczywistnieniu zalozonej od poczatku ( ktdrym ostatecznie jest Chrystus)
mozliwosci”, a zarazem ,juz teraz skrycie obecng i definitywna przyszloscia,
ktora daje si¢ jako zbawienie ..”¢7.

Takie ujgcie eschatologii, w ktorym w terazniejszoéci juz obecna jest
przysz}oS§¢, a ona z kolei jest przyszloscia terazniejszosci, kaze zwroci¢ uwage na
miejsce ,,wydarzenia Chrystusa w historii, poniewaz to ono tak okresla
historiozbawcza (juz eschatologiczna) sytuacje czlowieka, iz moze ona byé
etiologiczng podstawa poznania przyszlosci.

W swoich uwagach na temat teologicznych zasad hermeneutyki wypowiedzi
eschatologicznych Rahner stwierdza, iz ,zakres wypowiedzi eschatologicznych,
a wigc takze ich hermeneutyki, jest konstytuowany i ograniczony przez dwie
wypowiedzi stanowigce dialektyczng jedno$é: 1. ze Bog nie objawil ludziom dnia
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wypelnienia, i 2. ze nalezy bra¢ pod uwagg istotng historyczno$¢ cztowieka”®.

Jest to o tyle wazne, Ze wlasnie na podstawie tych stwierdzen Autor formuluje
dwie wazne tezy hermeneutyczne, dotyczace tresci wiedzy o wlasciwej przyszlosci
i 2zrodla wypowiedzi eschatologicznych, zawierajace charakterystyczne dlag
okreélenie eschatologii®®

Historyczno$é czlowieka jest jego szczegélnym i fundamentalnym przymio-
tem, sytuujacym go w czasie 1 w §wiecie. W tych wymiarach realizuje sig
transcendentalnoéé i wolnos¢ czlowieka, tak ze problem zbawienia nie moze
pomija¢ historii’®. Historia czlowieka nie jest czyms bedzcym ,o0bok”
transcendencji ku Bogu, lecz to wlasnie w niej czlowiek urzeczywistnia swa
transcendencig; a pomewaz ta jest skierowana — i podtrzymywana, i wypelniona
— przez samoudzielanie si¢ Boga, mozna powiedziet, ze historia jest historig
samoudzielania si¢ Boga, a zarazem hlstona transcendengji czlowieka, historia
wolnoéci Boga i wolnoéci czlowieka’*

JPrzyczyng Swiata” (a wigc i poczatku Jego historii), ,stalag podstawa’
podtrzymujacg jego histori¢ i celem tej hxstoru oraz trescig jej ostatecznego
spelnienia” jest samoudzielanie si¢ Boga”®.

. Wszelkie stworzenie jest stworzeniem zalozenia i srodowiska samowypowie-
dzi Boga”, a ten poczatek §wiata, czasu i historii jest podstawg ich calodci. Jesli si¢
wezmie pod uwage, ze samoudzielanie si¢ Boga dochodzi do swego szczytu
w Jezusie Chrystusie, to zrozumialym staje si¢ zdanie Rahnera, ze ,czas i historta
sg zawsze, ze swej konkretnej istoty chrystocentryczne”, gdyz ,wydarzenie
Chrystusa nie jest zdarzeniem na pewnej neutralnej scenie czasu, przestrzeni
i historii, lecz ukazuje si¢ w nim — namacalnie w dziejach — tylko to, co zawsze
i wszedzie bylo juz ich sensem: by¢ dziejami samego Boga D73, Zawsze i wszedzie
— gdyz samoudzielanie si¢ Boga dotyczy ludzkoéci jako calosci; i w calych
dziejach, i wszystkim ludziom, Bog ofiaruje, przynajmniej w formie propozycji,
swoje zbawienie. Tak wiec ta ogélna powszechna historia zbawienia wspol-
istnieje z historia w ogodle. Powszechna historia zbawienia jest jednoczesnie
historia objawienia takze w sensie nadnaturalnym. Rahner wyroznia rowniez
szczegoOlng, kategorialng histori¢ zbawienia i objawienia, na ktora skiadajg si¢ te
wydarzenia, ktore sa obiektywizujacq, historyczna samointerpretacja
do$wiadczenia transcendentalnego. Te.samointerpretacj¢ ,trzeba uwaza za
pozytywnie zamierzona i kierowana przez Boga z powodu jego rzeczywistej woli
zbawczej”, i to nie na sposob zewngtrzny, lecz jako ,wewn¢trzng moc owego
samoudzielania si¢ Boga”"*.

Interpretacja dziejow jako dziejow zbawienia (przez samoudzielanie si¢ Boga)
dochodzi do swego szczytu w Jezusie Chrystusie, w ktorym wydarzenie
objawienia jest identyczne z wydarzeniem zbawienia. W Nim ,udzielenie si¢
Boga czlowiekowi w lasce i jednoczesnie kategorialna samointerpretacja owego
samoudzielania sic w wymiarze tego, co uchwytne i spoleczne, dochodzi do
punktu kulminacyjnego, do objawienia w sensie absolutnym” i stanowi jedyna
cezure w historii zbawienia i objawienia. W ten sposob w Chrystusie takze
objawienie eschatologiczne dochodzi do swego szczytu™?
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Rahner stwierdza, ze Jezus w swoim nauczaniu w jednym zasadniczym
punkcie wykracza poza cale dotychczasowe objawienié eschatologiczne, gdy
proklamuie, ze ,On sam jest osig dziejow §wiata, dawcy zbawienia w osobie, 2 nie
tylko prorokiem”’S. Cale dzieje czlowieka ,,przed Chrystusem”, co wigcej, dzieje
calej natury, jefli wzia¢ pod uwage zwiazek ducha i materii, s3 Jego prehistoria
i do Niego prowadza. Widoczne jest to zwlaszcza w Rahnerowskiej probie
ukazania chrystologii w ramach ewolucyjnego pogladu na §wiat. Wychodzac
z jednosci calego stworzenia, poprzez pojecie aktywnej samotranscendencji ku
Bogu — z i ku Jego samoudzieleniu si¢ i przyjeciu tego udzielenia siebie
— dochodzi do pojecia Zbawiciela absolutnego jako podmiotu historycznego,
w ktorym — w pewnym momencie powszechnej historii ludzko$ci — samo-
udzielanie si¢ Boga calemu $wiatu duchowemu osiaga swoj szczyt, staje sie
nieodwracalne i jako takie daje si¢ rozpoznad?”.

Nieodwracalno$¢ tego wydarzenia nie oznacza, ,ze tym samym historia

samoudzielania si¢ Boga ludzkosci musi osiagnaé swadj cel i zakoficzy¢ sie.

zaréwno co do swego trwania, jak i pluralistycznego charakteru historii
ludzkosci w czasie { przestrzeni”. Jest to raczej ten punkt w historii dialogu Boga
i ludzkosci, ,w ktorym samoudzielenie si¢ Boga §wiatu wprawdzie nie jest jeszcze
zakoficzone, ale w ktorym jest juz jednoznacznie obecny fakt tego samo-
udzielenia sig i w ktorym uwidocznily si¢ powodzenie, zwycigstwo i nieodwracal-
nos¢ tego wydarzenia [...J, pomimo dalszego trwania” tego dialogu. A wiec wraz
ze Zbawicielem absolutnym nadchodzi ,pelnia czasu”, a historia zbawienia
i objawienia — przynajmniej globalnie ~ traci swOj otwarty charakter.
W koncepgji tej widac takze, jak ,caly proces samoudzielania si¢c Boga ludziom
jest realizowany przez Zbawiciela nawet przed tym wydarzeniem w historii,
w ktorym stal si¢ (W osobie Zbawiciela) nieodwracalnym”’®.

Mowiac o prawdziwej, historycznie uchwytnej, nicodwracalnosci samo-
udzielenia si¢ Boga, a zarazem jego przyjecia, wyrazamy zdaniem Rahnera to, co
glosi dogmat chrystologiczny o unii hipostatycznej: ze Jezus jest naprawde
czlowiekiem — ,czgfcia kosmosu, momentem jego historii” (gdyz -inaczej
samoudziclenie si¢ Boga byloby czyms$ wylacznie zewnetrznym, a jego przyjecie
— odbywajace si¢ ,,poza” kosmosem i historia — nie mialoby znaczenia dla
czlowieka i §wiata)’® | naprawde Bogiem, a nie tylko kimé skoficzonym, chocby
ustanowionym przez samego Boga jako samowyrazenie si¢ (gdyz inaczej to
samoudzielenie si¢ nie stanowiloby nieprzewyzszonej i ostatecznej obietnicy).
Rahner prezentuje tez tezg, ze aby uwaza¢ Wcielenie za cel i szczyt rzeczywistosci
$wiata (ku ktoremu w duchowych stworzeniach zmierza jako calo§d), trzeba
ujmowac unig¢ hipostatyczng — jakkolwiek jest wydarzeniem jedynym w swoim
rodzaju — jako wewnetrzny i konieczny moment calego procesu nadania laski
wszystkim stworzeniom duchowym, ktory — je$li ma osiggnaé spelnienie
— musi mie¢ swdj konkretny wyraz w historii. Stad, unia hipostatyczna zostala
zrealizowana w historii, ,poniewaz Bog chcial udzielié sig wszystkim ludziom
w lasce i chwale”®®. W ramach chrystologii transcendentalnej Autor wykazuje tez
W jaki sposob (jako kategorialno$¢ nieodwracalnej samoobietnicy Boga wobec
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§wiata jako caloéci, umozliwiajaca tej obietnicy obecnos¢ w historii) Smier¢
i zmartwychwstanie jednego czlowieka, Zbawiciela absolutnego, maja znaczenie
dla calosci éwiata i historii; podkresla wszakze konieczno$¢ wiazania takiej
transcendentalnej chrystologii z ,,apostemoryczuq chrystologia historycznego
doéwiadczenia Jezusa jako Chrystusa™?.

Transcendentalne odniesienie czlowieka ku Bogu (jako transcendentalna
nadzieja zmartwychwstania czy jako ,poszukujaca memoria kazdej wiary”)
kieruje si¢ ku historii i szuka w niej swego potwierdzenia. Musi wigc ono by¢
historycznie uchwytne, by moglo byé rozpoznane i by moglo apelowac do decyzji
wolnych stworzen, ku ktorym jest skierowane®?

Nieodwracalno$¢ Bozego samoudzielenia si¢ osiaga historyczng uchwytno$¢
przez émieré i zmartwychwstanie absolutnego Zbawiciela, Boga-Czlowieka,
Jezusa Chrystusa. Smieré jest wyrazem radykalnego oddania si¢ Bogu, natomiast
zmartwychwstanie jest historycznym przejawem przyjecia przez Boga tego

poddania si¢ $mierci. Wazne jest przy tym, charakterystyczne dla Rahnera,"

rozumienie #mierci i zmartwychwstania oraz ich jednosci w wydarzeniu

Chrystusa. Czlowiek osiaga spelnienie swego zycia i swej historii tylko w $mierci,

a émieré Jezusa ,znajduje swoje spelnienie i staje si¢ dla nas historycznie
uchwytna dopiero przez zmartwychwstanie”, ktore nie jest prosta kontynuacja
ani poczatkiem nowego okresu zycia, ale oznacza ,wieczni, zbawiong
ostateczno$é jednego i niepowtarzalnego zycia Jezusa, ktory uzyskal t¢ wieczng
ostateczno$§¢ swojego zycia wlanie przez $mier¢ dobrowolnie przyjeta
w posluszefistwie Ojcu™®3.

Smieré i zmartwychwstanie Jezusa nie sg jednak tylko ,potwierdzeniem
roszczenia”, ze jest On absolutnym Zbawicielem; nie sg potwierdzeniem stow
tylko, ale potwu:rdzemem eschatologicznego i uniwersalnego wydarzema
zbawczego, ktérym jest mimo swej jednorazowosci i niepowtarzalnosci®*.

Smieré i zmartwychwstanie, jako spelhienie zbawczego wydarzenia Jezusa, s3
poczatkiem nowego eonu, nie w tym sensie, Ze calo§C historii zbawienia juz si¢
zakonczyla, lecz ze ,dzieje zbawienia jako calo§C wstapily w nieistniejacg
uprzednio fazg, w ktorej zbawienie (2 nie: niezbawienie) stalo si¢ nieodwracalne
jako koniec dziejow ..”, zachowujac jednak w wymiarze indywidualnym
charakter dziejow wolnosci®s.

Z Chrystusem ,rozpoczgla si¢ juz definitywna przyszost, [..] w swoim
ostatecznym sensie i tresci jest juz rozstrzygnieta i tylko musi zostac jeszcze
objawione to, co juz jest i trwa; chrzeScijanstwo, w ostatecznym sensie, nie zna juz
zadnej otwartej historii zbawienia, lecz wyjasnia, ze od Jezusa Chrystusa, ktory jest
wczoraj, dzi§ 1 na wieki, whasciwie jest juz tutaj obecny koniec czasdw, a wigc
zyjemy w czasach ostatecznych, w pelni czasu ..” — On jest wigc ,centrum”,
Jszczytem” historii zbawienia®®. To, co jest celem: samoudzielenie si¢ Boga w visio
beata, juz si¢ dokonalo — a wiec historia nie jest juz t3 sama, ona juz teraz ,porusza
si¢ we wlasnym celu” i ,orientuje si¢ wewngtrz niego ku celowi ostatecznemu”, przy
czym dynamizmem ukierunkowujacym i prowadzacym do ostatecznego
spelnienia jest rzeczywisto$C Jezusa Chrystusa — egzemplaryczna, a zarazem
produktywna®’
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W kontekscie biblilnych wypowiédzi o zstapieniu Chrystusa do otchlani
Rahner podkresla, ze przez §mier¢ Jezusa §wiat jako calo$¢ i jako przestrzen
dzialania osob stal si¢ innym §wiatem; §wiatem, ktoremu — w jego podstawie
— ,,zaszczepiona” zostala duchowa rzeczywistos¢ Chrystusa, zmieniajac realno-
ontologiczne okreslenie §wiata. Pisze, ze przez to ,,Chrystus stal si¢ realnie —
takze w swoim czlowieczenstwie — tym, czym juz zawsze byl ze wzgledu na swa
godnos¢; sercem Swiata, najbardziej wewngtrznym centrum calej rzeczywistosci
stworzone;j”®8. ‘

Dynamiczny aspekt wplywu Chrystusa na ,,nowos$¢” $wiata i ukierupkowa-
nie jego historii ukazuje si¢ jeszcze wyrazniej, gdy Rahner analizuje soterio-
logiczne znaczenie zmartwychwstania i wywyzszenia. Stwierdza, iz zmartwych-
wstanie — ze wzglgdu na trwala przynaleznosc czlowieczenstwa Jezusa (poprzez
Jego cielesnos¢) do jednego §wiata majgcego jednolita dynamike — jest nie tylko
»przyczyna wzorczy” zmartwychwstania wszystkich ludzi, lecz — obiektywnie
— poczatkiem przemienienia §wiata, poniewaz juz w tym poczatku los §wiata
zasadniczo sig rozstrzygnal i juz si¢ rozpoczal®®. Proces przemiany nie obejmuje
zresztg wylacznie czlowieka, ale i caly §wiat materialny, gdyz historia zbawienia
jest podstawa historii naturalnej i w niej si¢ rozgrywa. Fakt uwielbienia Jezusa
Chrystusa ,0znacza nie dajacy si¢ juz powstrzymaé poczatek odkupienia swiata,
poniewaz owa rzeczywisto$¢ uwielbiona [...] stanowi nieodlgczna cze$é jednego
swiata Bozego i dlatego nie moze pozostawic reszty §wiata absolutnie innemu
losowi”. Ten aspekt widoczny jest takze, gdy Autor przedstawia prawde
o wniebowzigciu Maryi®®.

Koiicem tego procesu, ujawniajacym zaréwno jego poczatek, jak i spelnienie
historii jednostek i ludow, jest Paruzjai — zwiazany znig — Sad Ostateczny jako
~ujawnienie wiecznego rezultatu historii, bo w tym ujawnieniu staje si¢ jasne, ze
historia ta byla dzielem Boga, ktore mialo centrum swego sensu w Jezusie
Chrystusie”. To ujawnienie chrystocentryzmu rzeczywistosci we wszystkich jej
wymiarach mozna nazwaé Sgdem Chrystusa®?.

Poniewaz jednak historia zbawienia jeszcze si¢ toczy — konieczny jest
Kosciol. K oniecznosc¢ ta nie wynika tylko ze spolecznego wymiaru cziowieka, ale
takze z faktu eschatologicznej kulminacji historii zbawienia. Nieodwracalnosé
historycznego samoudzielenia si¢ Boga w.Jezusie Chrystusie musi pozostaé
trwale obecna w éwiecie, w historycznej uchwytnosci, jako wspélnota
wierzacych, ,ktéra jest S$wiadkiem eschatologicznie  zwycigskiego
samoudzielania si¢ Boga swiatu i historycznie je wcigz uobecnia™?.

W kontekscie eschatologicznego trwania rzeczywistosci Chrystusa w histori,
trzeba — zdaniem Rahnera — widzie¢ problematyke zwiazang z Pismem §w.,
Urzgdem Nauczycielskim Kosciola, sakramentami®3,

Kosciol w tym ujeciu jest prasakramentem — ,znakiem, historyczng
manifestacja zwycigsko realizujacego si¢ samoudzielenia si¢ Boga” przez to, ze

Jako ,,owoc zbawienia” nie moze ulec juz zniszczeniu, a jako ,.irodek zbawienia”
jest widzialnym poSrednictwem, przez ktére Bog ,oferuje swoje zbawienie
réwniez w wymiarze spolecznym i historycznym”®*. Przez takie rozumienie
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Koséciola Rahner nie wyklucza wszakze danej wszgdzie (takze poza chr'zeéci.—_
jafistwem i stematyzowana religijnoscig) indywidualnej i ?Lbiorowe_'! historit
zbawienia, gdyz Laska — przez stworzenie sobie w Kosciele deﬁnx.tywnegq
i maksymalnego wyrazu historycznego — nie przestala byc ,:ngjbardzn’ej
wewnetrzna, przebostwiajaca dynamika calych dziejow ludzkc?sq”?s. B’og
udziela siebie jako zbawienia ,,w kazdym wolnym przyjeciu tego udzielenia, k'tore
nazywamy wiara, nadzieja i miloscig, w wolnosci czlowieka ..”, a .zdarz,a si¢ to
»we wszystkich wymiarach ludzkiego istnienia — zawsze w spotk'f).m-u ze fwiatem
(2 nie tylko w kregu sacrum, kultu, ,religii”), w spotkaniu z bhzmxm, z ?adamen:f
historycznym, z tzw. codziennoécia i z tym, co nazywamy dziejami !edno§tk1
iwspolnoty [...]. We wszystkim, co czlowiek czyni i co go zajmuje, czlown;k dm'a!a
na rzecz swego zbawienia badZ niezbawienia™®®, gdyz takze nieSwiadomie mozna
spotka¢ i przyja¢ Chrystusa jako Zbawiciela®’. : §

Wszystkie te uwagi na temat miejsca ,wydarzenia Jezusa qustusa
w historii, stuzg eschatologii i hermeneutyce wypowiedzi eschatologicznych.
Przyszloéé, by mogla wplywaé na terazniejszo$t, musi by¢ w ja-kié- sposob
rzeczywiscie obecna. Ta obecno$¢ jest mozliwa dzigki temu, ze zbawienie (prz.f:z
kt6re dokona si¢ spelnienie calego czlowieka) juz jest pam dane w Chrystusie.
Poniewaz Jezus Chrystus jest kulminacja historii zbawienia i objawienia, dlatego
tez objawienie trynitarnego samoudzielania si¢ Boga, dokonujacego si¢ juz
i teraz w lasce Chrystusa Ukrzyzowanego i Zmartwychwstalego, jest takze
szczytem objawienia eschatologicznego. Stad ,wydarzenie Chrystusa’.’ 'tak
okreila historiozbawcza sytuacj¢e czlowieka, ze moze ona by¢ — 1 jest
— podstawa spojrzenia w przyszloé¢®®. Dlatego to Rahner stwierdza, iz ,,wie@za
o eschatach jest dana tylko w wiedzy o zbawczej terazniejszosci w Chrystusie”,
a wigc w wiedzy o -obecnosci ,juz dokonanego Eschatonu, ktorym jest
Chrystus™®®. o

Konsekwencja hermeneutyczna tego wniosku jest sprzeciw wobec stawiania
na jednej plaszczyznie wypowiedzi o zbawieniu i o potgpieniu, a wigc wobec
traktowania eschatologii jako przedluzenia nauki o dwu drogach, gdyz
Jcentralna jest tylko wypowiedZ o zwycigskiej i doprowadzajacej swiat do
spelnienia Easce Chrystusa”, ktora jest nie tylko propozycja samej moiliwpéci
dzialania zbawczego, ale laska zwycigska. Chrystologiczna podstawe ma tez inny
wniosek  hermeneutyczny: o  koniecznofci odnoszenia  wypowiedzi
eschatologicznych do ,caloéci” cztowieka — jako jednostki i jako istoty
spolecznej, jako osobowego ducha i istoty cielesnej, a takze o niemoznosci
mowienia o zasadniczym i absolutnym przeciwiefistwie migdzy oczekiwaniem
bliskiego badz bardzo dalekiego konca $wiata'®°.

Wszystkie te stwierdzenia prowadza Autora do tezy, ktorej brzmienie
zainspirowalo caly pierwsza czg$¢ tej pracy: ,Skoro [...] wlasciwa (zalegla)
przyszlo$é jest poznawana — w jej prospektywnym zarysie, dla prawidlowego
zrozumienia naszej wlasnej teraZniejszofci — na podstawie terazniejszego
doéwiadczenia zbawczego, i skoro to zbawcze doswiadczenie — jako adekwatne
#rédlo eschatologicznych wypowiedzi wiary — jest dane we Wieleniu Logosu,
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w Smierpi 1 Zmartwychwstaniu Chrystusa jako wydarzeniach historycznych,
ktore s3 trwajace, definitywne i maksymalne, poniewaz w nich Bég calkowicie
i dlatego maksymalnie udzielil §wiatu samego siebie, to mozna takze powiedziec,
ze sam Chrystus jest zasada hermeneutyczna wszystkich wypowiedzi eschato-
logicznych”0!,

Pozostaje jeszcze do rozpatrzenia ,.swoisto§¢” zbawczej obecnoéci Chrystusa
w czasie biegnacym ,po Nim” i jej wplywu zarébwno na hermeneutyke
wypowiedzi eschatologicznych, jak i na eschatologiczne rozumienie tego czasu.

3. DoSwiadczenie Jezusa Chrystusa w obecnej fazie historii

Przez Misterium Paschalne Jezus Chrystus otwiera kazdemu czlowiekowi
i calemu $wiatu prawdziwg i ostateczng przyszlo§¢ — nie tylko jako mozliwosc,
ale jako rzeczywistos¢ juz zapoczatkowana i trwajaca, choé z pozoru jeszcze
nieobecna ' °2. Swoistoscig eonu, w ktérym Zyjemy — czasu biegnacego ,po
Chrystusie” — jest ta dwoisto$&: obecno§¢ Eschatonu, jakim jest Chrystus,
a zarazem jego zakrytosc.

Skoro — zgodnie z zalozeniem Rahnera — spojrzenie eschatologiczne jest
okreslone przez wydarzenie Jezusa Chrystusa, wobec tego perspektywa ,juz
i jeszcze nie” musi znalezé odbicie w zasadach interpretacji wypowiedzi
eschatologicznych. Ta perspektywa widoczna jest w stwierdzeniu Rahnera, iz
~zakres — i hermeneutyka — wypowiedzi eschatologicznych jest konstytuowany
i ograniczony przez dwa stwierdzenia stanowigce dialektyczna jedno$é .. 1. ze
wypelnienie ma dla nas charakter tajemnicy, i 2. ze nalezy uznaé ,istotng
historyczno$é czlowieka™ 3, Takie ujecie kaze odrzucié — z jednej strony
— falszywa apokaliptyke, rozumiang jako ,reportaz z przyszloéci” pragnacy
ukaza¢ przyszto$¢ w jej wymiarze zjawiskowym, z drugiej za§ — rownie falszywa,
absolutnie egzystencjalizujacy interpretacje wypowiedzi eschatologicznych!®4.

Tylko perspektywa respektujaca obie powyzsze tezy pozwala wlasciwie ujaé
absolutng przyszlosc, ktorg jest sam Bog, jako niepojeta tajemnice, rozéwietlong
(ale teraz jeszcze nie odkryta w tym, co jest wlasciwe definitywnemu wypelnieniu)
przez ,wydarzenie Jezusa Chrystusa”, jako wylaczny dar Boga; dar, ktorym
czlowiek nie rozporzadza, ktorego nie moze doéwiadczyé ani wytworzy¢
wlasnymi silami w sw¢j przestrzeni empirycznej. Dzigki temu wiara i nadzieja
mogg by¢ tym, czym s3 — otwarto$cia na dzialanie Boga. Uznanie za$ istotnej
historycznosci czlowieka zapobiega — z drugiej strony — traktowaniu go tylko
Jjako ,biorcy”. Gdyby bowiem przyszloé¢ byla juz ,dokonang przestrzenia”, do
ktorej cztowiek tylko wkracza, nie mialaby znaczenia dynamizujgcego ludzka
aktywnos¢ w $wiecie, zbawienie nie dokonywaloby si¢ bowiem tu, gdzie zyje
czlowiek i gdzie moze — tutaj wlasnie — przyja¢ w wolnoéci absolutng
przyszloé¢'®®. W tej perspektywie traci sens absolutyzowanie sprzecznogci
mi¢dzy oczekiwaniem bliskiego albo bardzo oddalonego momentu spelnienia
Swiata i czlowieka; wlaiciwie pojeta eschatologia musi odnosié sie do

122

terazniejszosci (jako zaczatkowo zrealizowana i realizujaca si;) — bo zbawien'le
dokonuje si¢ teraz, i zarazem do nieznanie odleglego (chroniac w ten sposob
tajemnicg) ostatecznego wypelnienia'®®, o

W takim eschatologicznym rozumieniu terazniejszosci koncentruja sig wige
paradoksy przenikania si¢ bliskosci i oddalenia, dziela Boga (daru). z akty\.avnoscul
czlowieka, tajemnicy wolno$ci obdarowujacego Boga i wolnosci czlowieka.

Podstawowym zalozeniem chrzescijanskiej eschatologii jest wedlug Rahnera,
stwierdzenie, iz punktem wyjscia spojrzenia czlowieka ku deﬁnityvyne?mu
spelnieniu jego sytuacji bytowej jest wydarzenie Jezusa Chrysu'xsa, okreglajgce
historiozbawczo jego aktualng sytuacje; Chrystus jest bowiem ,juz dokonanym
Eschatonem” i ,materialna zasada eschatologii™*°”.

W poprzednim paragrafie przedstawiono obecnos¢ Jezusa. Ch{ystusa
w dziejach czlowieka i calego §wiata, ktora to obecnosé (przez Wc:ele_x.ne, cale
iyéie, Smieré i Zmartwychwstanie) jest obecnoécia realuo-ontologi.czpaﬁ; J(?St ona
podstawa dziejow, ich dynamizmem i celem'®®. Obecnos¢ ta nie jest Jedna_k
w obecnym eonie zupelnie jawna. Najlepiej t¢ dwoistos¢ widaé W fzikc_:le
Whiebowstapienia. Ono wskazuje, ze ,,ostateczne zbawienie jeszcze sig nie ztscxlo_
i musi by¢ oczekiwane z wiarg ..”, gdyz ,Jezus znalazl sic. poza _sfera naszel
percepcji zmystowej, a dopelnienie §wiata [...] dopiero realizuje si¢ w sposob
tajemny”!%®. Stad obecny etap historii zbawienia mozna takze nazwaé za.k.ryta‘
faza Paruzji. Nie bedzie ona bowiem powtorzeniem tego, co juz mialo miejsce,
lecz jego uwidocznieniem w wymiarze pelni*!®. W tej fazie- szczegdlne miejsce
przypada Kosciolowi, ktory glosi i uobecnia w §wiecie &schatqloglczme
zwycigskie zbawienie dokonane w Jezusie Chrystusie; alei on — dotkm?t'y przez
instytucjonalizacje, rozlamy i podzialy, a takze ze wzglgdu na grzesznosc swych
czlonkéw — zaciemnia swe znaczenie skutecznego znaku''’, .

Nie tylko jednak obecnoéé Chrystusa — jako zbawienia — nie jest'jes.zcze
obecnie zupelnie jawna i nie jest doskonala w zewnetrznej stronie jego
éwiadectwa, lecz, co wigcej, istnieje jeszcze skandal sprzecznosci, opozycji wobec
zbawienia danego juz w Jezusie Chrystusie. Przejawami tego skandalu, k't(')ry
zdaje si¢ przeczy¢ definitywnosci i obecnosci zbawienia, s3: grzesznosc §wiata,
podzialy wéréd ludow, brak harmonii migdzy czlowiekiem a przyroda,
pozadliwos¢ oraz $mieré''2. Dlatego to w odniesieniu do obecnego czasu, ,po
Chrystusie”, mozna mowi¢ o trwalej obecnosci elementu rywa.hzacjlj Na
podstawie doswiadczenia Chrystusa wiemy nie tylko, ze 6w antagonizm migdzy
obecnym w §wiecie osobowym zlem (ktore jest skonkretyzowane w ant?'te-
istycznych potegach i ich reprezentantach) a Chrystusem zaostrza si¢ W miare
zblizania si¢ ku koncowi, lecz rowniez, ze ostateczne zwycigstwo nalezy juz
nieodwolalnie do Boga'*>. «

Ludzie zyjacy w tak okreslonej przestrzeni podejmuja wolng decyzje ,.tak”
albo ,nie” wobec laski danej w Jezusie Chrystusie. Autor, ktorego poglady
analizujemy, bardzo mocno podkresla decyzyjny rys eschatologii, jej cglem jest
bowiem przygotowanie przyjecia juz teraz realizujacego si¢ zbawienia. Dt_:cylja
czlowieka, podejmowana w swoistych warunkach obecnego eonu, nosi jego
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cechy: jest rozjasniona, a zarazem ryzykujaca, kierujaca si¢ ku temu, co dostepne
W sposob niejasny'!®. Jednakie &wiadomos¢ eschatologicznego wymiaru
terazniejszosci nie stanowi latwej pociechy w cierpieniach i nie daje prostych
recept na zycie. Chrzeécijanin nie zamyka oczu na skandal istniejacych ciagle
sl.)rzeczx}oéci wobec zbawienia- dokonanego juz w Chrystusie, ale znosi go
cxerpIine jako udzial w Krzyzu Chrystusa. I nie tylko nie poprzestaje na
zZnoszeniu tego, co go spotyka, lecz aktywnie wlacza sie w budowanie ziemskiej
przysziodci, ,bez ktorej — twierdzi Rahner — Bog nie spetnitby absolutnej,
ostatecznej przysziosci (eschatologia produktywna)’!!s,

Chrzeicijanska eschatologia nie jest utopis zamykajaca sic w wymiarach
obecnego §wiata, jej cele i zadania nie ograniczaja si¢ do kregu doczesnosci.
Jednak, zwlaszcza w obecnej sytuacji, staje przed problemem wzajemnego
stosunku przyszloci wewnatrzéwiatowej i przyszloéci absolutnej! 6, Nasz autor
stwit?rdza, iz chrzescijanski stosunek do Boga jako absolutnej przyszlosci ,nie
mejsm ani nie znosi odpowiedzialnoéci za przyszlos¢ wewnatrzswiatows, lecz
Ja radykalizuje”, poniewaz otwarto§¢ na absolutna przyszloéé sprawdza si¢
egzystencjalnie tylko w pozytywnym, a zarazem krytycznym stosunku odpowie-
dz.ia.lnoéci i czynu wobec ciagle nowej przyszlosci wewnatrzéwiatowej”!!”.
Z jednej wigc strony eschatologia chrzescijafiska krytycznie ocenia kazdg probe
absolutyzowania przyszlo§ci wewnatrzéwiatowej i relatywizuje kazdy
konkretnie istniejacy stan rzeczy, z drugiej za§ — ukazuje zaangazowanie na
rzecz przys.zloéci wewngtrzswiatowej jako zadanie autentycznie religijne,
odnoszace si¢ nie tylko do pojetego indywidualistycznie ,,wnetrza” czlowieka, ale
takze do sfery zycia spolecznego'!®.

V_/ eschatologicznej postawie czlowieka szczegolne miejsce zajmuje wiara,
nadz.leja i milod¢. W nich bowiem — juz teraz — dokonuje si¢ w wolnosci
przyjecie Boga udzielajacego sig jako zbawienie! . Wiara i nadzieja otwieraja na
absolutna przyszlos¢, ktora w nich — dzigki lasce — moze byé juz teraz realnie
antycypowana. W nich juz teraz do§wiadczamy w ludzkiej egzystencji obecnosci
s3du, zbawienia i zmartwychwstania'?®. Rozstrzygajaca jednak o losie kazdego
Z nas Jest milos¢ rozwazana w aspekcie jednoéci mitosci Boga i blizniego. Ta
)edn'oéé, uzasadniona chrystologicznie, pozwala (nawet tam, gdzie jest ona
uiwiadomiona) widzie¢ milos¢ do Boga w akcie milosci do czlowieka, a na
podstawie powszechnosci zbawczej woli Boga i jej obecnosci, pozwala zdaniem
Rahnera 9ostrzec akceptacje Boga w bezwarunkowym, ufnym przyjeciu swej
egzystencji nawet wtedy, ,, gdy czlowick bez wlasnej winy, zalozywszy jego
hfstoryczne uwarunkowania, interpretuje swoja egzystencje inaczej, w sposob
niechrzescijanski, a moze nawet ateistyczny”!2!.

Akceptacja badz odrzucenic Boga dokonuje si¢ w wolnosci, ktora jako
konstytutywny element natury ludzkiej nie zostaje zniesiona przez fakt, iz
w Jezusie .Chrystusie spelnienie #wiata jest juz zainicjowane i zwycigsko
foz'strzygmgte, a §wiat jako calos¢ i jako przestrzed dzialania osob stal sie ,,innym
swxate:m”‘”. W tym — juz eschatologicznie ukierunkowanym — §wiecie
czlowiek, podejmuje wolne decyzje, ktdre w obliczu Boga nabieraja ostatecznej
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waznosci, gdyz ich owocem moze by¢ szczgdliwe spelnienie ziemskich dziejow
wolnoéci badz wieczna zatrata. Autor, ktorego poglady analizujemy, podkresla
jednak wiele razy, iz wypowiedzi o ,niebie” i ,,piekle” nie leza na tej samej
plaszczyinie, bo choé¢ — indywidualnie — czlowiek musi si¢ liczy¢ z realng
mozliwoscia odrzucania tej laski, musi wigc bra¢ pod uwage powage obecnej
sytuacji i ostateczna waznos¢ swych wolnych decyzji, to zwycieska i ostatecznie
skuteczng jest laska Chrystusa'??.

Mozna — podsumowujac — stwierdzi¢, ze absolutne samoudzielenie si¢
Boga, ktore wydarzylo si¢ juz nieodwolalnie i zwycigsko w Jezusie Chrystusie,
jest obecne w dziejach czlowieka i éwiata jako ich podstawa, dynamizm i cel
Jednak teraz, w czasie biegnacym ,po Chrystusie”, owa obecnoé¢ istnieje tylko
.w napieciu ku przyszloici®!2%. Zarowno to napiccie, cechujace obecny fazg
historii, przejawiajace si¢ (do czasu ujawnienia obecnego juz w sposob zakryty
zwycigstwa) w  jej antagonistycznym charakterze, jak i hermeneutyka
wypowiedzi eschatologicznych (migdzy aktualizacja a rysem misteryjnyr) oraz-
cala postawa czlowieka, zawierajaca moment aktywnosci i wolnosci,
a jednocze$nie otwartos¢ na przyjecie daru Bozego, oparte s3 ostatecznie na
doéwiadczeniu Jezusa Chrystusa — w napigciu miedzy ,juz” i ,jeszcze nie”
— obecnego i powracajacego Eschatonu!?®.
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22 75b: W. Granat, Eschatologia ... Dogmatyka katolicka, t. VIIL, s. 11 - 13.

23 Christus selbst das hermeneutische Prinzip aller eschatologischen Aussagen ist”
Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 425.

24 Uber den Versuch eines Aufrisses einer Dogmatik, Schr. I, s. 21.

25 por. Eschatologie, SM 1, s. 1191, gdzie Autor podkrefla konieczno$¢ wiazania
eschatologii z innymi traktatami teologicznymi i uwidocznienia istniejacych miedzy nimi
relacji (... Einschluss- und Erhellungsverhdltnis ..”).

26 7 calej bardzo diugiej definicji przytaczamy jej sedno: ,Eschatologie ist [...] der fir
den Menschen in seiner geistigen Freiheits- und Glaubensentscheidung notwendige
Vorblick aus seiner durch das Ereignis Christi bestimmten heilsgeschichtlichen Situation
heraus (als den itiologischen Erkenntnisgrund) auf die endgultige Vollendung dieser
seiner eigenen, schon eschatologischen Daseinssituation ...” (Theologische Prinzipien ...,
Schr. IV, s. 414n). Podobne sformulowanie zawarte [w:] Eschatologie, LThK III, s. 1096

i SM L s. 1187n okrelone jest jako ,der richtige und einheitliche Problem- und
Verstindnisansatz der ganzen Eschatologic ..”. Zob. wyjasnienie tego zagadnienia
w PWW, s. 348 - 350.

27 por. A. Nossol, Per Christum et in Christo. Kierunki wspdiczesnej chrystologii
katolickiej, CT 45(1975), f. IV, s. S - 28, zwk. 10 - 13; D. Wiederkehr, Christologie im
Kontext, Teologische Berichte VII(1978), zwl. 5. 48 - 56; Cz. Bartnik, Chrystus jako sens
historii, Wroclaw 1987, s. 104nn.

28 Gott selbst sich ganz und darum uniberbietbar der Welt mitgeteilt hat ..”
(Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 424n).

29 Theologie und Anthropologie, Schr. VII, s. 53nn.

30 Uber die Eigenart des christlichen Gottesbegriffs, Schr. XV, s. 190.

31 pPWW, 5.101nn; Samoudzielarie sie Boga, MST, s. 411.

32 PWW, s. 103n.

33 b, 5. 106nn. Por. Selbstmitteilung Gottes, LThK IX, s. 627.

34 PWW, 5. 107, Zob. tez ib,, 5. 32 - 411 53 - 61.

351b,s 11n1i 113.

36 7ob. wyjasnienie tych poje¢ w MST, s. 104n 1 347.

37 PWW, 5. 161n. Na temat uniwersalnego poszukiwania absolutnego Zbawiciela - ib,,
s. 260 - 262.
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38 In Jesus Christus ist fifr uns Gott mit seiner ganzen Selbstmitteilung geschichtlich
greifbar und irreversibel siegreich da” (Vom Geheimnis des Lebens, Schr. V1, s. 178).

3% PWW, s. 361 - 369.

4% Theologische Prinzipien .., Schr. IV, s. 415. Zob. Antropologia, MST, s. 17 oraz
Rzeczy ostateczne, ib., s. 400.

4t lntellektuelle Redlichkeit und christlicher Glaube, Schr. VII, s. 70. -

.. kann die Inkarnation erscheinen als die {...] absolut héchste Erfillung dessen,
was >» Mcnsch« uberbaupt besagt ..” (Jesus Christus, LThK V, 5.-956.

43 PWW, 5. 162 - 164. ‘

44 Ib, s 165 - 168. N

45 Weielenie, MST, s. 533.

46 Zob. hasla Posrednik i Tajemnice ycia Jezusa, MST, s. 364 i 462n.

47 ,Das Werk der Erlésung durch Jesus Christus darf nicht von seinem Sein getrennt
werden. [...] Jesus Christus ist sein Werk” (Jesus Christus, LThK V, 5. 958); zob. Kleine
Anmerkungen zur systematischen Christologie heute, Schr. XV, s. 230nn.

48 Zaob. choéby: Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 424n; Nowy Testament, MST
s. 278.

49 PWW, 5. 195; takie Intellektuelle Redlichkeit ..., Schr. VII, s. 69n.

¢ PWW, s. 232n. Na temat dwuznacznoéci émierci jako bezsilnoéci, a zarazem
osobowej samoaktualizacji zob. Smieré, MST, s. 449nn.

51 Smieré, MST, s. 452. Por. Tod Jesu, LThK X, s. 231n.

52 Jesus Christus, LThXK V, s. 958n.

53 Smieré, MST, s. 452n; PWW, 5. 175, 232n.

54 PWW, s. 216. Por. Cud, MST, s. 68.

35 PWW, s. 218n; Auferstehung Christi, LThK 1, s. 1038n.

36 Ib.,, s. 1040. Zob. takze: Zmartwychwstanie Jezusa, MST, s. 570n.

57 Zur innersten Wirklichkeit der Welt geh6rt das, was wir Jesus Christus in seinem
Leben und Tod nennen, [...] was er seiner Wiirde nach immer schon war, das Herz der
Welt, die innerste Mitte aller geschaffenen Wirklichkeit” (Tod Jesu, LThK X, s. 232).
Podobnie: Smieré, MST, s. 452.

58 Smier, MST, s. 450; Tod, LThK X, s. 223n.

39 Zstapienie Jezusa do piekiel, MST, s. 573.

0 Auferstehung Christi, LThK L, s. 1040n, gdzie Rahner pisze m. in.: ,Dort, wo die
Theologie [...] eine physisch-instrumentale Ursdchlichkeit der verklirten Menschheit
Christi auf das ubernaturliche Leben des Menschen mit Recht annimmt, [..] ist ein
Ansatzpunkt gegeben fir eine genauere Auslegung der soteriologischen Bedeutung des
Auferstandenen und Erhéhten als solchen”. Por. Zmartwychwstarsie Jezusa, MST, s. 571.

° Whiebowstapienie Jezusa, MST, s. 547n.

2 Teorie zado$éuczynienia, MST, s. 494; Paruzja, ib., s. 318n.

3 W Paruzji ,fuir alle offenbar ist [...], daf der Anfang der Irreversibilitdt, der tragende
Grund des Prozesses, scine Sinnmitte, sein Hohepunkt und bleibender Grund der
Vollendung selbst die Wirklichkeit des Auferstandenen lst " (Parusie, LThK VIII,
s. 123n). Zob. takze: Ietzte Dinge, SM II1, s. 223.

84 Cud, MST, s. 68; Auferstehung Christi, LThK I s. 1038. Na temat znaczenia
czlowieczenstwa Chrystusa dla visio beatifica zob. chodby: Zur Theologie des Symbols,
Schr. IV, 5. 302n,; od nieco innej strony: Uber die Einheit von Ndchsten- und Gottesliebe,
ib., VI, s. 296.

128

S PWW, 5. 188n, 190. Zob. take na temat chrystologii zawartej w PWW: Grundkurs
des Glaubens, Schr. XIV, s. 56 - 58.

$6 Die Frage nach der Zukunft, Schr. IX, s. 519 - 540. Aspekt przyszlosciowy stat sig
podstawa sformulowania jednej z proponowanych przez Rahnera krétkich formul
wiary” PWW, s. 366n. Na ten temat takze: Das Christentum und der > neue Mensch«,
Schr. V, 5. 159 - 179.

7 Theologische Prinzipien .., Schr. IV, s. 41S. Por. Eschatologia, MST, s. 108;
PWW, s. 348nn.

%8 Obie tezy wraz z ich rozwinigciem: Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 408 - 411.

59 Ib,, teza 4.1 5, 5. 412 - 419.

70 Historyczno$é, MST, s. 143; PWW, 5. 39°- 41, 119 - 122.

" Grundkurs des Glaubens, Schr. XIV, s. 54, PWW, s. 120 - 122.

2 Samoudzielenie si¢ Boga, MST, s. 411.

3 Jesus Christus, LThK V, 5. 957; Poczqtek, MST, 5. 337, PWW, 5. 119; Weltgeschichte
und Heilsgeschichte, Schr. V, s. 115 - 135, zwl. 134n.

74 PWW, s. 122 - 133; Historia zbawienia, MST, s. 142, Weltgeschichte und
Heilsgeschichte, Schr. V, s. 121nn.

S PWW, s. 134, 139 - 143, 147, Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 414: ,,... der
Fortschritt der eschatologischen Offenbarung in der Geschichte der vorchristlichen und
christlichen Offenbarung bis zu ihrem Hohepunkt in Christus identisch ist mit dem
Fortschritt der Offenbarung der aktuellen Heilsgeschichte ..".

76 Theologie im Neuen Testament, Schr. V, s. 45. Zob. takze uwagi na temat
eschatologicznego przepowiadania Jezusa [w:] Theologische Prinzipien .., SchrlV,
s. 419, przyp. 13.

7T PWW, s. 1610, szerzej: 149 - 168. Zob. Die Einheit von Geist und Materie ..., Schr. V1,
zwl. 5. 206n.

78 PWW, s. 162,

7 1b., s. 162 - 167.

80 14, 5. 165 - 168.

81 Th,, 5. 172 - 175. Uwagi na temat chrystologii cytowanej pracy zob.: Grundkurs des
Glaubens, Schr. XTIV, s. 48 - 62, zwL S6n. Takze PWW, s. 195n.

82 pWW, s. 220, 260 - 262. Rahner czgsto podkresla ten wiasnie moment historycznej
uchwytnosci.

83 PWW, s. 175, 209, 232n, 218.

84 Ib., s. 244n; takze 191n.

85 Profangeschichte und Heilsgeschichte, Schr. XV, s. 18. Zob. takze PWW, s. 161n,
244n, 351n

86 Das Christentum und der »neue Mensch<, Schr. V, s. 159; Kirche und Parusie
Christi, ib., V1, s. 348.

87 PWW, s. 143, 243. Uber den Absolutheitsanspruch ..., Schr. VI, s. 181.

88 Durch den Tod Jesu ist seine geistige Wirklichkeit [...] offen gewordén fuir die ganze
Welt, ist sie eingestiffet worden dem Ganzen der Welt und zur bleibenden Bestimmung
real-ontologischer Art fiir diese Welt in ihrem Grund geworden ..” (Tod Jesu, LThK X,
5. 232); podobnie: Smieré, MST, s. 451 - 453.

89 Auferstehung Christi, LThK I, s. 1040.

90 Maryja, MST, 5. 226; Whiebowzigcie Maryi, ib., s. 548; Materia, ib., 5. 227nn; Das
Christemtum und der > neue Mensch<, Schr. V, s. 172n; Chrystocentryzm, MST, s. 49n.

*1 Parusie, LThK VII, s. 123n. Takze: Dzien Pana, MST, s. 100.
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92 PWW, 5. 262n, 268 - 270, 278 - 283.

93 7ob. te hasla w MST; por. Weltgeschichte und Heilsgeschichte, Schr. V, s. 128.

94 PWW, s. 333.

95 Kirche, Kirchen .., Schr. VI, 5. 364.

96 Weltgeschichte und Heilsgeschichte, Schr. V, s. 116.

97 Zob. na ten temat choéby PWW, 5. 254 - 262; Chrzescijanistwo anonimowe, MST,
5. 60n; w aspekcie chrystologicznym: Jesus Christus, LThK III, s. 959n.

98 Zob. teza 4. (zwl. b) i 5. [w:] Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, 5. 412 - 419 (takze
przypis 11). :

99 Ib., 5. 417. Takze przypis 12:,,... das, was [...] von den Eschate noch sagen kann und
tatsichlich sagt, ist eben dann dasjenige, was man aus der Gegenwart des schon
geschehenen Eschatons, das Christus ist, heraus davon sagen kann”.

190 1h, p. 6.2 - ¢, 5. 420 - 424,

101 Christus selbst das hermeneutische Prinzip aller eschatologischen Aussagen ist”
(ib,, 5. 424n).

102 przysziosé, MST, s. 380.

103 Theologische Prinzipien .., Schr. IV, s. 408; analiza obu tez do s. 411.

104 1, 5. 417n; na temat obu tych blednych perspektyw — s. 404 - 424

105 Na temat obu aspektow przysziosci zob. Weltgeschichte und Heilsgeschichte, Schr. V,
s. 115-135(zwk 115 - 118), i Die Frage nach der Zukunft, ib, IX, s. 519 - 540 (zwl. 520 - 526).

106 Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 423n.

107 1h,, 5. 416, przypis 12, i s. 425, przypis 17.

108 Kirche und Parusie Christi, Schr. VI, s. 348.

109 Yhiebowstqpienic Jezusa, MST, s. 548. Owo ,nie ziszczenie si¢” ostatecznego
zbawienia nalezy rozumiec w sensie wyrazu — ipercepcji — przez czlowieka. Por. Nowy
Testament, ib., s. 280. '

10 parysie, LThK VIIL, s. 123nn; Paruzja, MST, s. 318n; Letzte Dinge, SM 111, s. 223.
. die Parusie Christi mufte deutlicher als das Endstadium der einen Ankunft Christi
gesehen werden ..”.

111 pWW, s. 2830. Na ten temat takze: Kirche der Siinder, Schr. VI, s. 301 - 320, Sundige
Kirche nach den Dekreten des Zweiten Vatikanischen Konzils, ib., s. 321 - 347, a zwl. Kirche
und Parusie Christi, ib., s. 348 - 367.

112 Eschatologie, LThK III, s. 1096; W artykule Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s.
415 dodaje jeszcze: ,,Herrschaft der Mdchte und Gewalten”.

113 Theologische Prinzipien .., Schr. IV, s. 425; Antichrist, LThK I, zwl s. 636, oraz
Zwierzchnosci, Wladze i Moce, MST, s. 574.

114 Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 415; takze Eschatalogie, LThK III, s. 1096.

1135 1b., oraz Eschatologia, MST, s. 108.

118 pie Frage nach der Zukunft, Schr. IX, s. 519 - 540, odréznienie obu pojec: s. 522 - 525.
Rowniez Przgsziosé, MST, s. 379n.

117 Die Frage nach der Zukunft, Schr. IX, s. 529.

118 7ob. chocby: Marxistische Utopie und christliche Zukunft der Menschen, Schr. V, s.
77 - 88. Ogolnie na temat ograniczen przyszlosci wewnatrzswiatowej: Das Christentum und
der » neue Mensch«, ib., zwl s. 165 nn. W Letzte Dinge, SM U1, 5. 222 Rahner pisze: ,Die
Christen sollen ja ihre (eschatologische) Hoffnung [...] den gesellschaftlichen Strukturen
der Welt einprigen ...".

119 Weltgeschichte und Heilsgeschichte, Schr. V, s. 115 - 135, zwl. 116n.

120 Jetzte Dinge, SM I11, s. 221n

130

121 pWW, s. 324; Milo§¢, MST, 5. 236; Uber die Einheit von Ndchsten- und Gottesliebe,
Schr. VI, s. 277 - 298, zwl. 296.

122 $yigr, MST, s. 455; Tod Jesu, LThK X, s. 232. .

123 Theologische Prinzipien ..., Schr. IV, s. 420n0; Pieklo, MST, s. 325; PWW, s.351,357n.

124 Terminu tego Rahner uzywa piszac o eschatologicznej obecnosci rzeczy ostater-
nych w egzystengi czlowicka: ,,.. diese Gegenwart nur in der Spannung auf eine
unterschiedene Zukunft hin existiert” (Letzte Dinge, SM II1, s. 222).

125 T4ki wiaénie rys eschatologii w ujeciu Rahnera podkresla A. Zubeft?ic.r, ar.t‘ cyt‘.,
podobnie R. Rogowski, art. cyt, stwierdza, ze u K. Rahnera najpelme! ijavy’mly si¢
zalozenia eschatologii paradoksalnej. Warto tez zwrocié uwage na zbieznos$ u-xysh
Rahnera i W. Pannenberga: A. Grillmaier, Mit ihm und in ihm. Christologische
Forschungen und Perspektiven, Freiburg ... 1975, s. 508.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1%93)

ks. Antoni Kloska

ZMARTWYCHWSTANIE JEZUSA JAKO FAKT HISTORYCZNY
I WYDARZENIE ZBAWCZE

(Studium z zakresu teologii fundamentalne;j)

Mija prawie 2000 lat od zmartwychwstania Chrystusa i od tylu [at toczy si¢
polemika wokol tego wydarzenia. Sceptycyzm, niewiara, osmieszanie, lito§é
i wspolczucie stanowig czesto jeszcze dzisiaj reakcje, ktore budzi ten temat.

Niewatpliwie zmartwychwstanie Jezusa Chrystusa stanowi centralne
wydarzenie w historii zbawienia, a zarazem podstawowa tajemnice wiary
chrzescijanskiej. Problem zmartwychwstania uwazany jest rowniez za jeden
z najwazniejszych i najtrudniejszych tematow refleksiji teologiczne;.

Chrzeicijanie nie przestaja glosi¢, ze Jezus z Nazaretu rzeczywiscie
zmartwychwstal, a w swej wierze wyznajg, iz jest on Panem w chwale Ojca.
Usprawiedliwienie, ktore przytoczyl §w. Pawel jest nadal dzisiaj aktualne Jesli
Chrystus nie zmartwychwstal, daremne jest nasze nauczanie, prézna jest takze
nasza wiara (1 Kor 15.14). )

Moina powiedzie¢, ze wokol tego wydarzenia teologia prowadzi swoja
zasadniczy refleksje naukows, to wlasnie tutaj zdaje sprawe ze swego istnienia
i wartodci’. Zmartwychwstanie jest faktycznie szczytem tajemnicy Wecielenia
i jako takie staje si¢ przedmiotem refleksji teologicznej, aczkolwiek i tu teologia
podchodzi w sposob zrdznicowany. Dopiero wszechstronnoéé i wielos¢ przy-
czynkow pozwala na pelniejsze uchwycenie tej Tajemnicy.

Wydaje sig, iz potrojne przyblizanie si¢ do niej winno by¢ rozstrzygajace
a zarazem pozwalajace zachowa¢ wlasng specyfike:

— badania na polu egzegezy i teologii biblijne;j,

— badania na odcinku teologii fundamentalnej,

— refleksja teologii dogmatycznej.

Teologia biblijna i egzegeza powinny gwarantowaé doskonale zrozumienie
tekstow odnoszacych si¢ do zmartwychwstania oraz okolicznosci jemu towarzy-
szacych. Powinny one badac najbardziej pierwotne warstwy tradycji literackich
celem dotarcia do pierwszych formul wiary wydarzenia paschalnego.

Zadaniem teologii fundamentalnej bedzie zblizenie si¢ do Tajemnicy
p_aschalnej w podwojny sposob. Przede wszystkim ma ona odsloni¢ fundament
historyczny opowiadan paschalnych w taki sposob, azeby czlowiek zostal
wpr«?wadzony w rzeczywistoSC kerygmy. Ponadto, teologia fundamentalna
powinna wskaza¢, do jakiego stopnia owo wydarzenie wielkanocne jest sila
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wiarygodnoéci objawienia, w znaczeniu ustanowienia z niego znaku oryginal-
nego i specyficznego, ktory sam niezaleznie zapewnia znaczenie objawieniu.
W naszej refleksji teologicznej ograniczymy si¢ do tych dwoch aspektow.

Pozostaje nam jeszcze specyfika teologii dogmatycznej, ktéra powinna objac
swoja refleksja Tajemnicg zmartwychwstania jako zwornik ukazujac w jaki
sposob wychodzac od niej, Kosciol rozpoczal swe istnienie i pochéd historyczny.
Powinna ona wskazaé, ze zmartwychwstanie nie bylo jakim$ wydarzeniem
wykluczajacym, albo samym tylko dla siebie, lecz ze domaga si¢ ono czynnego
wlaczenia wszystkich wierzacych, powolanych przez Chrystusa do niesmiertel-
no$ci poprzez zmartwychwstanie ostateczne.

TEMAT ZMARTWYCHWSTANIA W DAWNEJ TEOLOGII

Kroétkie i pobiezne spojrzenie na temat zmartwychwstania pozwala stwier-
dzié, 7e dawna apologetyka zbytnio zajmowala si¢ potwierdzaniem cudownych
aspektow wydarzen, pozostawiajac niejako w cieniu ich znaczenie w kontekscie
ekonomii zbawienia.

' Zmartwychwstanie bylo manifestacjg natury autentycznie boskiej, zycia
i &mierci Jezusa z Nazaretu. Chodzilo o uwydatniepie do§wiadczen, ktore
uczynily z niego Mesjasza w znaczeniu wypelnienia i zrealizowania sig roszczen
jego przepowiedni. Krotko, apologetyka powinna byla zwalcza na licznych
odcinkach rézne teorie dewiacyjne jak: mityczne, symboliczne, pozornej $mierci,
zbiorowej halucynacji za pomoca dowodzenia historycznosci faktu. Jej zdaniem
Zmartwychwstanie powinno by¢ przedstawione jako niepodwazalne wydarzenie
historyczne. Dowodzenia te obracaly si¢ zasadniczo wokol pustego grobu oraz
wiarygodnosci uczniow stwierdzajacych widzenie Zmartwychwstalego.

Wicle wiekow takie podejicie definiowalo studium zmartwychwstania,
redukujgc je do zewngtrznego wskazywania na boski charakter $wiadectwa
Jezusa, a ktore bylo na rowni stawiane z cudami, wypelnieniem si¢ proroctw,
cudownym rozprzestrzenianiem si¢ pierwotnego Kosciola, obecnoscia wielkiej
liczby meczennikéw?. Pascha byla postrzegana jedynie jako wydarzenie juz
przeszie, spelnione bez wigkszego jej wplywu na terazniejszo$C¢ wierzacego.
Metoda taka nie mogla przetrwaé. Coraz czgéciej odslaniala swe liczne
ograniczenia. Nacisk wigkszy na zjawisko cudu anizeli na tajemnicg
Zmartwychwstania ostatecznie doprowadzil do zaniechania tego podejScia
teologicznego. Odnowa studiow biblijnych i hermeneutycznych, usytuowanie
Zmartwychwstania w centrum chrystologii oraz pojawienie si¢ nowych metod
i kategorii poszukiwad w teologii fundamentalnej doprowadzilo do zaniku
zadowolenia z prostego dowodzenia historycznego, jesli ono kiedykolwiek bylo
mozliwe, aby w rezultacie poglebic jej wymiar specylficznie teologiczny. Odnowa
ta obraca si¢ wokol historycznoéci wpisanej w wymiar, ktory dotyka sensu
wydarzenia i1 jego znaczenia dla wierzacego w odniesieniu do kerygmy
pierwotne;.
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PROBLEM ZMARTWYCHWSTANIA W TEOLOGII PROTESTANCKIEJ

R. Bultmann

Na szczegolne wyroznienie zasluguja badania w §rodowiskach teologéw
protestanckich, bedacych impulsem do tworzenia nowych teorii i pradow
teologicznych. Prace R. Bultmanna i jego szkoly zaczynaja zadawaé powainy
cios dotychczasowym koncepcjom podrecznikowym teologii katolickiej. Wydaje
si¢ wigc by rzecza konieczng przeprowadzic tutaj krotka analize ich stanowiska
w odniesieniu do tematu zmartwychwstania, aby zrozumieé pozniejsze poszu-
kiwania i specyfik¢ mysli katolickiej. Szczegdlnie charakterystyczny jest tu tekst
R. Bultmanna Nowy Testament i mitologia®, w ktorym autor uwaza
zmartwychwstanie za wydarzenie czysto mityczne. Jego zdaniem nie jest to
w zadnym wypadku wydarzenie historyczne i jako takie, nie moze byé badane na
tej plaszczyznie. Zmartwychwstanie Chrystusa wyraza jedynie znaczenie krzyza.
Mowi ono, ze §mier¢ Jezusa na krzyzu nie moze byé uwazana jako §mieré
zwyklego czlowieka, lecz jako osad uwalniajacy, ogloszony przez Boga nad
§wiatem, sad Boga, ktory odebral wladzg¢ §mierci Prawde, taks chcialoby sig
wyrazi¢, gdy mowi sig, ze Ukrzyzowany nie pozostal w §mierci, lecz powstal
z martwych. W rzeczywistosci Krzyz i Zmartwychwstanie jako wydarzenie
kosmiczne stanowig jedno, jeden i ten sam fakt kosmiczny poprzez, ktory $wiat
zostal osadzony i ujawnila si¢ mozliwos¢, aby zy¢, zyciem autentycznym.
Bultmann zainteresowany kwestia sensu jaki kerygmat powinien mie¢ dla
czlowieka wspolczesnego, odrzuca wszelk mozliwg argumentacje historyczna®.
Spotkanie ze Zmartwychwstalym moze dokonaé si¢ wylacznie w wierze. Kto
cheialby odszukaé lub wskazaé obiektywnos¢ faktu, uczynilby bezskutecznym
przepowiadanie apostolskie. Cielesne zwloki nie moga powrécié do zycia®.
Nawet z tlumem $wiadkow powolanych przez sad, fakt ten pozostanie mitem.
Zreszta, zdaniem Bultmanna nie ma to wigkszego znaczenia dla chrzecijanina.
Natomiast waznym jest to, ze zrealizowala sig eschatologiczna interwencja Boga,
ktory kieruje cala histori¢ ku jej wypelnieniu. Wskazalismy, ze Krzyz
i Zmartwychwstanie stanowig wydarzenie kosmiczne, znaczy to, iz wskazujg one
charakter ostateczny sadu Boga. Posrod ucznidw, réwniez wszedzie tam gdzie
znajduja sig ludzie, ktorzy w krzyzu Chrystusa pozwalajy si¢ prowadzi¢ przez
Boga, dokonuje si¢ zmartwychwstanie, poniewaz wtedy zbawienie jest
realizowane a wiara pobudzana®. Zmartwychwstanie jest tu ograniczone do
prostego pytania postawionego czlowiekowi, by zrozumial swoje istnienie.

W. Marxsen

W. Marxsen, uczen Bultmanna, zasadniczy cel swych badan bedzie wigzal
z poszukiwaniem drég dla weryfikacji autentycznosci zmartwychwstania. Jego
praca zawiera trzy zasadnicze elementy’.

Pierwszy stanowi przekonanie, ze zmartwychwstanie nie moze by¢ uwazane
w pelni za-wydarzenie historyczne; byloby takim tylko wowczas, gdyby skladniki
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analizy historiograficznej byly w stanie w pelni dostarczy¢ wyczerquqoe.jcgo
tresci. Otoz dla zmartwychwstania, tego typu analiza jest niemozliwa: nikt nie byl
bezposrednim §wiadkiem zmartwychwstania, jak to potwierdza Nowy
Testament. . o
Drugi element analizy Marxsena dotyczy $wiadectwa uczniéw o ich dosquad'-
czeniu Zmartwychwstalego. To §wiadectwo jest interpretowane jako leytm-
zacja dziela wspolnoty, ktora kontynuuje gloszenie postannictwa Jezusa po jego
fmierci. ' ‘
Trzeci element, to zinterpretowane gloszenie zmartwychwstania polega}acff
na umozliwienin, azeby dzisiaj fakt Jezusa dalej mogl by¢ gloszony czlowiekowi
w celu jego mawrocenia i wiary. Powyisze elementy poszukiwaf Marxsen.a
nieznacznie odbiegaja od refleksji Bultmanna. Pascha i zmartwychwstanie
ujmowane s3 jako kategorie lingwistyczne, jako mity, konieczne ucznio¥n dla
wyrazenia zgodnie z ich wlasng kultura doswiadczenia zmartwychwstan.m‘. .
To co wydaje si¢ wainym, to umozliwienie wspélczesnemu czlowiekowi

nawigzania kontaktu z posianiem wiary uczniow, bez zaplgrania sie w starozytng -

i dwezesng wizje §wiata w swietle ktorej treS¢ ta zostala zawarta, a ktora dzi_siaJ:
staje si¢ juz malo czytelna.Teoria Marxsena dotyczy w pierwszym_rwdzie l'del
pewnej formy interpretacyjnej zmartwychwstania, ktora rozgrywa sig 'na'dwoch
plaszczyznach: przeszdo$ci — mamy tu zaczatek chrystologii, w 'kt(.)rej J.ezgs
gloszacy staje si¢ Chrystusem gloszonym, ten ktdry przyniost zbawienie staje si¢
zidentyfikowany ze zbawieniem: przyszlo§ci — tu bgdziemy mieli pewng f0@¢
interpretacji funkcjonalnej, tzn. interpretacji przeznaczonej do podtrzymfuna
faktu zmartwychwstania Jezusa, dla ktérego to Kosciol zostal ustanowiony
i wokot niego sie odnajduje, jako istotnego dla wlasnej egzystenciji historycznej®.
Teoria ta wywolala wiele dyskusji. Chociaz brala ona pod uwage rzeczywisto§¢
tekstow biblijnych, popadla jednak w wizje fatalistyczne i psychologiczne
zmartwychwstania i §wiadectwa apostolskiego. Uczyni¢ z chrystofanii zwyl_dy
przypadek zyciowy, cos co przydarzylo si¢ uczniom, to zarowno nie doceniac ja.k
i niszczy¢ realizm opowiadafl, ktore obstajg przy fakcie realnego spotkania
migdzy Jezusem i jego uczniami'®.

H. R. Schlette

H. R. Schlette traktuje temat bardziej bezposrednio w perspektywie teologii
fundamentalnej'!. Poszukuje on nowego sposobu prezentacji Objawienia, ktore
jest odczytywane w §wietle historii w znaczeniu, ze objawienie Boze wyraza sig
w elementach calej rzeczywistosci dzialania historycznego. Jesli pragnie sig
zrozumie¢ Objawienie, nalezy pochyli¢ si¢ nad roznymi dzialaniami Boga
w historii?. Dzialania te odczytywane s3 i interpretowane w sposob szczegolny
przez Izrael lub Wspolnote Pierwotna jako wydarzenia pozwalajace uchwycic
ich glebsze znaczenie. Autor je interpretuje jako epifanie, tzn. wydarzenia
o wymiarze historycznym, ale ktore rownocze$nie wymagaja jak i pozwalaja na
interpretacje!3. Znaczy to, ze wydarzenie objawione jest takim, gdy moze by¢
epifanig, jest wiec historycznym, ale takze interpretowane jako objawione.
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Z metoda tg zwizzane jest pytanie: Co sig wydarzylo podczas Paschy? 0t63 -
zdaniem Autora - nie moina a priori niczego pewnego przesqdzac. Mozina byloby
zastosowac réwnoczesnie do Paschy kategorie epifanii jako historie. Po $mierci
Jezusa, jego uczniowie posiadali rézne doéwiadczenia, takie jak: spotkania,
wspomnienia, modlitwy ... ktore pozwalajg im zrozumieé, kim byl faktycznie dla
nich Jezus: jaka byla dla nich Jego wainosé, na ile jego idee byly nowe
i przewyiszajqce dotychczas znane. To wlasnie w ten sposob odczuwali oni rodzenie
sie w nich przekonania do coraz silniejszego poswiecenia sig faktowi Jezusa, jemu
pozostania wiernym. Za kazdym razem gdy sa oni zgromadzeni, nawet w zupelnie
zwyklych chwilach dnia jak spozywanie posilku, nie mogli oni zrobi¢ mniej jak
tylko myslec, ze sam Jezus byl z nimi. Mysleli, ze Jahwe, ktéry go poslal, pozwalal
mu Zy¢ posréd mich. Tutaj autor przyznawal, Ze to odczucie uczniéw moglo byé
potwierdzone przez znaki wyjatkowe i jedyne, interpretowane jako wskazujgcy
glos Boga. >

Jednak jego podstawowa teza glosi, ze Pascha nie moze byé przypisana
Jezusowi, znana i rozumiana ciagle jako najwigksza epifania Boga, obecnie
interpretowana przez uczniow wychodzgc ze slow i idei, na ktorych osadzaly sie
tysiacletnie nadzieje Izraela. To tak narodzila si¢ pierwotna chrystologia, jako
interpretacja historycznego faktu Jezusa. Jest on nowym Adamem. W nim rozpo-
czyna si¢ czas eschatologiczny, poniewai Jahwe oglosil go Panem. Jest on
Zyjacym i jest slowem Jahwe, ale jako ze on sam jest tym slowem. Uczniowie majq
Swiadomo$c prawowitosci wlasnej interpretacji, poniew: w fakcie historycznym
Jezusa spotkali oni epifanie, ktorq odnoszq do Jahwe, na poziomie ich wiasnego
zaangaZowania w interpretacje, ale ktorq z drugiej strony, ze wzgledu na swq
nowosc i wyjqtkowy charakter, nie mogq inaczej wyjasnié, jak uciekajqc sie do
obrazéw i zaangazowania wiary w zmartwychwstanie'*,

Przedstawione powyzej trzy proby poszukuja; kazda w swoim zakresie
odpowiedzi, ktora nie mozna jednak si¢ zadowoli¢. Wspomniani autorzy
ujawniajg okreslony sceptycyzm, nieusprawiedliwiony i niewybaczalny odnoénie
tekstu $wigtego, a zarazem mozliwo§¢ historycznej rekonstrukcji wydarzen.
Z pewnofcia, poszukiwanie i historyczna analiza daja bogate mozliwosci, lecz
pelnia tajemnicy zaprasza tu do analizy bardziej ogolnej i integralne;.

ZMARTWYCHWSTANIE W SWIETLE TEKSTOW
NOWEGO TESTAMENTU

JeSli pragnie si¢ zrozumie¢ zmartwychwstanie postugujac si¢ wylgcznie
instrumentami analizy historyczno - naukowej, to fakt ten pozostaje w kazdym
przypadku nierozwigzany, niekiedy pozbawiony znaczenia, a czesto niez-
rozumialy (Dz 17,32). Aby zrozumie¢ dane wydarzenie nie mozna wyrzec si¢
wpisania w sama jego logik¢ tj. pozwoli¢ mu sig wypowiedziet, wyjasnic¢
i samousprawiedliwi¢' . Mozna tego jedynie dokonaé rozumiejac, iz wylgcznie
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oczyma wiary potrafi si¢ autentycznie uchwyci¢ to co znaczy fakt, zo Jezus

zmartwychwstal ' . ’ . .
Twierdzenie to, dalekie od akceptacji naiwnego fideizmu réwna si¢ uznaniu,

iz fakt zmartwychwstania nie jest ani ograniczony, ani wylaczny dla wierzacego,

dla ktérego Jezus zmartwychpowstal i przebywa w chwale Ojc:_i, a zqajduje sig
On w tej sytuacji nawet niezaleznie od wiary'®. Innymi slowy, wiara nie stanowi
~poczatku” zmartwychwstania. Fakt, ze Jezus zmartwychwstal wskazm.e wpierw,
iz Bog zainterweniowal w histori¢ ludzka, a w tym przypadl.:u w sposob jedyny
i rozstrzygajacy. Spostrzezenie to zmierza do ,wyciagni@cn? P:?.schy /3 sfe{y
subiektywnej, azeby nadaé jej forme obiektywng, popierajac uprzednie
rozumienie tekstow Nowego Testamentu, czyli wiarg uczniow gloszqcfycb Jezusa
zmartwychwstalego, ktora nie jest zbudowana na prostym -sul?lekt.ywnym
doéwiadczeniu wewnetrznym, ani na wizjach mistycznych. Przeciwnie, wiara lch
osadza si¢ na wydarzeniu rzeczywistym wymagajacym doskonalej identycznoscl
miedzy Jezusem z Nazaretu a Chrystusem zmartwychwstalym. ,

Byloby iluzja uwaza¢, iz mozna uchwyciC tresc tel'(stt_)w t.mwoteg
tamentowych, bez jakiegokolwiek ich wczeéniejszego zrozumienia, w1efiza<f iz
Pisma te stanowia lektury ozywione wiara w Zmartwychwstalego. Slusme wigc,
w zaleznoéci od tego mozna zrekonstruowaé w wyniku powaznej anahzy bazg
historyczna tego wyznania wiary. Mozna wigc us'i!owaé przyblizy¢ sig do
Nowego Testamentu szanujac jego wlasna dynamike i s@rukturc', pozwalajac mu
wyrazié¢ to, o czym rzeczywiscie §wiadczy: doéwiadczenit?_ mstorygpe falstp
jedynego w swoim rodzaju, dochodzacego do granic historii lu(.izktej i l.)osl'uejl,
majac zarazem §wiadomosd, ze jezyk N. Testamentu nie pozwoli w pelni opisac
i wyrazi¢ tego wydarzenia. ’

Ogolnie mozna odkryé teologiczng intencj¢ poszczegolnych autorow. Md
kazdego z nich wskazuje na realizm opisu pozwalajacy na bardziej ogolne
odczytanie zdarzenia. Niemniej jednak, bedzie si¢ zawsze odeslanyn.l do
odczytania bardziej glebokiego, tego co by¢ moze jedynie jezyk doksologiczny
i poezji potrafi wyrazi¢ zadowalajac ludzkie poszukiwania'’.

Swiety Pawel

Caly Nowy Testament jest §wiadectwem zmartwychwstania Jezusa. Bez
niego nie zostalby prawdopodobnie nigdy napisany. Pierwszym celem egzegezy
jest poszukiwanie identyfikacji podloza, warstw najstarszych, ktém pozwalaja
uchwycié, wylaczywszy refleksje teologiczna, to co rzeczywiscie si¢ wydarzylo.
Z roznych tekstow rozrzuconych w Nowym Testamencie dotyczacych
zmartwychwstania, najstarszym z pewnoscia jest formula — Chrystus
zmartwychwstal (por. Rzym 6.9; 7.4; 8,34; 2 Kor 5,15; 1 Tes 1,10; 4,14 1k 2434;
Dz3,15;4,10; 13,37 ..). W formule tej lub jej wariantach zawarty jest istotny rdzed
wydarzenia i kerygmy paschalnej. To wlaénie do 1 Kor 15,3-5 nalezy si¢ odnies¢,
aby odnalez¢ centralne swiadectwo obwieszczenia zmartwychwstania Chrystusg.
Badania tej perykopy oslonily jej warto§é!®. To tu z pewnoscia dotyka si¢
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glae;zﬁi?w‘ tekstu zredagowanego, ktory uwydatnia narodziny wiary

Przekazalem wam na poczqtku to co przejqlem;

ie Chrystus umarl — zgodnie z Pismem T— za nasze grzechy,

ze zostal pogrzebany, ie zmartwychwstal trzeciego dnia zgodnie z Pismem;

i ze ukazal si¢ Kefasowi, a potem Dwunastu.

Reasumujac dotychczasowe wyniki badati mozemy stwierdzié:

a) Tekst jest przedpawlowy i wskazuje na jego sformulowanie hellenistyczne
u.podstaw ktorego znajduje si¢ formula aramejska. Data jego powstania miesci
sig praw‘.iopodobnie migdzy 35 a 38 r., czyli w czasie nawrdcenia $w. Pawla i jego
pierwszej wizyty w Jerozolimie®®. '

b) Struktura tekstu odzwierciedla paralelizm syntetyczny:

Jezus zmarly i pogrzebany, zmartwychwstaly i ukazujacy si¢ oraz pararelizm
antytety"czny: $mier¢ i zmartwychwstanie, pogrzebanie i ukazanie sie.

Moma tu uwydatni¢ dwa elementy decydujgce: wyliczenie zasadniczych
faktow, stanowigcych istotny przedmiot kerygmy oraz zamiar ukazania pelnej
i dokladnej identycznosci migdzy Jezusem zmarlym i pogrzebanym oraz
Chryst.usem zm?rtwychwstalym, ktory si¢ ukazal Identyczno$¢ migdzy
Ukrzyzqwanym 1 Zmartwychwstalym staje si¢ tu bardzo oczywista. Jest ona
gwarancja prawdomownoéci dla tego, ktory j oglasza, oraz pewnosci dla tego
ktory chee przynaleze¢ do kerygmy. ’

c)' Swiadectwo Pawla o zmartwychwstaniu jest przedstawione jako Dobra
Nowina (1 qu,15,1-2). Mowiac inaczej Pawel czyni z tej zapowiedzi §wiadectwa
funda’mf.nf wiary, podstawowg syntezg¢ na ktorej opiera si¢ cala nowosé zycia

chrz&scuans}uegq oraz porgczenie uzyskania przysziego zbawienia. Intencjg §w.
P;&Wla zdaje si¢ byC bardziej podkresienie prawdy Zmartwychwstania
w1erz4cyc.:h, anizeli. Chrystusa, ktora ukazuje jako fakt juz znany, nie
potrzebujacy by¢ na nowo wskazywany. Najstarszy tekst o zmartwychwstaniu
Chrystusa. - 1 Kor 15 zaprasza azeby pojsé jeszcze dalej i glebiej niz samo
wy'darzeme, aby polaczy¢ jego znaczenie z zyciem chrzecijafiskim oraz tymi
ktorzy pragna staé sie wierzacymi?!. ,

Swiety Marek

%w.ang'elh éw: Marka wyrdznia sposrod pozostalych jej zwigzlosé, jednak-
znajduje si¢ w niej opis wydarzen bardzo znaczacych h i
e e zacych w charakteryzowaniu

- powrot do zycia Jezusa ukrzyzowanego,

- pusty gréb,

- swiadkowie wydarzenia.

Wydafzgn.la tef povsfi.nny by¢ odczytywane w $wietle calej ewangelii,
w kontelfscxe Jego intenciji teologiczne). Pierwszym zamiarem teologicznym $w.
Marka: Jegt tzw. sekret mesjariski. W nim odslania si¢ wymiar tajemnicy
otaczajacej fakt zmartwychwstania oraz jego wewnetrzng dialektyke, ktora
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jakby zaprasza, aby patrzec ciagle jeszcze glebiej. Aby w pelni zrozumiec sens
opisu $w. Marka, nalezy przeczytaé zakonczenie jego Ewanglii: One wyszly
i uciekly od grobu; ogarnelo je bowiem zdumienie i przestrach. Nikomu tez nic nie
oznajmily, bo sie baly (Mk 16,8). Ewangelista probuje tu jakoby dotkna¢ reka
i doswiadczyé tajemnicy Chrystusa. Réwnolegle do ucieczki uczniow w chwili
meki, opisuje ucieczke kobiet przed faktem zmartwychwstania. Motyw wydaje
si¢ oczywisty, ze nie mozna si¢ znalez¢ wobec tajemnicy Chrystusa i pozostaé
obojetnym; nalezy zmieni¢ swoje zycie.

Tajemnica powinna pozostaé w milczeniu az do chwili gdy zostanie
wyjasniona przez samego Boga. Nie tylko kobiety, lez kazdy czytelnik tej
Ewangelii wie, ze powinien pozostat w oczekiwaniu do chwili, gdy tajemnica ta
zostanie w pelni objawiona w stosownym czasie. To co interesuje Ewangelistg, to
nie tyle cisza lub strach kobiet, lecz bardziej fakt, ze Bég mimo ciszy objawia
wielk 08¢ swego dziela oraz, ze sama Tajemnica zmartwychwstania jest gloszona.
Technika literacka stosowana przez Marka przy konstrukcji swego opowiadania
zaprasza czytelnika do osobistego zaangazowania i wezucia si¢ w interpretacie
wydarzenia. Kazdy zblizajac si¢ do grobu jest wezwany, nie po to by tam trwac,
lecz w pewnym sensie by zosta¢ stad odpedzonym i aby staé si¢ glosicielem
oredzia zycia i nadziei jest si¢ wyslanym do Galilei, gdzie Pan nas wyprzedza
i tam nas oczekuje?2.

Swiety Mateusz

Warto$é apologetyczna redakcji Mateusza nie ma sobie réwnej w odniesieniu
do pozostalych tekstow nowotestamentowych. Odczytuje si¢ tu polemiki
odnoénie Wielkanocy pomigdzy Zydami a chrzescijanami. W rozdz 27 wierszach
62 do 66 poprzedzajacym opowiadania o zmartwychwstaniu, ujawniaja si¢ one
jako naturalny scenariusz, w ktorym odczytuje si¢ wydarzenia §wiadczace
o zmartwychwstaniu Chrystusa, ,jednak zawsze tkwi w pich zamiar
apologetyczny (por. Mt 28,4.11.15). Opowiadanie Mateusza jest zgodne
z Markowym w tym co dotyczy charakteru drobiazgowej oszczednosci
informacji. Kladzie on nacisk na opowiadanie kobiet, o ktorych mowi
w odréznieniu od Marka, ze pospiesznie wigc oddalily si¢ od grobu, z bojainiq
i wielkq radosciq, i biegly oznajmic to Jego uczmiom (Mt 28,8), i na polecenie dane
uczniom by powrdcili do Galilei. Znajdujemy tu rowniez dwa ukazania si¢
Zmartwychwstalego Pana: niewiastom (28,9) i uczniom (26,16).

Poza tymi faktami chodzi tu o probg zrekonstruowania teologicznego
zamiaru Ewangelisty, ktory poza celem apologetycznym, przedstawia
rzeczywistoé¢ zmartwychwstania jako wydarzenie wzbudzajgce wiarg, majaca na
wzgledzie jakaé szczegolng misje. Opis Chrystusa zmartwychwstalego z jego
atrybutami wladzy kosmicznej i powszechnej jest bardzo specyficzny dla
Mateusza: Dana Mi jest wszelka wladza w niebie i na ziemi (28,18). Odtad
przebywa on w chwale Ojca. Przyjmuje on ostatecznie na siebie cechy Syna
Czlowieczego z Ksiggi Daniela (7,14) doslownie zacytowanego. W wyniku
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zmartwychwstania staje si¢ on Zrodlem i trecig zapowiedzi, ze uczniowie zostaja
zaproszeni, aby zaniesC to oredzie az na krafice ziemi, do wszystkich narodow
(28,19).Wierny swej koncepcji ewangelii, Mateusz dopisal ostatni rys
.chatakterystyczny dla zmartwychwstalego Chrystusa, ze nie wstapil On do Ojca,
jak u Lukasza, ale pozostaje razem ze swoimi uczniami w wypelnianiu ich misji
Jt?zus ;martwychwstaly nie tylko jest Panem wszech§wiata, lecz takze Panem
historii, poniewaz trwa w ciggu wiekOw, w przepowiadaniu uczniow i w K osciele,
ktory z wolna zaczyna si¢ konstytuowaé z nowymi uczniami ochrzczonymi
w imie Trojcy swictej (28,19)%3.

Swigty Lukasz

W odréznieniu od .dwéch poprzednich Ewangelistow, Lukasz dopelnia ramy
strukturalnych opowiadain o zmartwychwstaniu. Eukasz jest rownoczesnie

ewangelistq i kompozytorem ** i — jak to oglosil w prologu — postanowil zbada¢

dokladnie wszystko od pierwszych chwil i opisac po kolei (1,3). Zamiar ten zostal
podtrzymany odnosnie faktow zmartwychwstania, nie wylaczajac jednak tego,
aby poda¢ tu interpretacjg teologiczna w zgodzie z cala ewangelia. Totez w tym
kontekscie uwidaczniajy si¢ dwa elementy jemu specyficzne: nacisk na rzeczy-
wistos¢ cielesna Zmartwychwstalego oraz na warto$¢ swiadkow. .
Co dotyczy pierwszego, Lukasz stale akcentuje oczywistost faktu, iz w wizji
Zmart.wychwsta}ego nie chodzi o zwykle rozpoznanie jakiejé tajemniczej i nie-
znanej postaci, ale naciska bardziej na realizm cielesny, na fakt, ze on wzigl i jad!
wobec m:ch (2?,4.3'), ze pozwalal si¢ dotknac i zobaczyé przez swoich (24,39), ze
rozmawia z nimi i wyjasnia znaczenie Pism (24,25). Z pewnoscia nie mozna tego
interpretowac jakoby Lukasz chcial jedynie opisaé rzeczywistosé Zmartwych-
wstalego Pana, totez aby tego uniknaé ciagle powtarza, ze oczy ich byly niejako na
uwiezi, tak ze Go nie poznali (24,16). Chodzito tu raczej Autorowi o zamiary
apologetyczne, aby przeciwstawic sie tym, ktérzy uwazali Jezusa zmartwych-
wstalego jako ducha lub przewidzenie?>.
.Drugi ] e}ement specyficzny a teologicznie waimiejszy dotyczacy jezyka
0 cnel@snosgl Zmartwychwstalego podany przez §wiadkéw. Ci ostatni formuluja
przekonanie, poczawszy od niewiast do Piotra, od dwoch uczniow w drodze do
Emaus do Jedenastu (Warto zauwazy¢, e Lukasz zastepuje dwéch meiczyzn przez
»mlodzienca<< u Marka a Mateusz >»>dwéch anioléw<, aby nadaé swemu
opowiadqm'u wartos¢ i charakter jurydyczny). Swiadectwo Apostolow, ktére
pochod-zx z bezposredniego kontaktu ze Zmartwychwstalym, dla Eukasza
stanowi zrodjo calej wiary Kosciola i jego rozwoju, ktéry opisal w Dziejach
Apo_s'tolskich. Potwierdzenie tego znajdujemy w slowach, jakie Apostol kaze
glosxc Zmartwychwstalemu przed Jego wstapieniem na prawicg Ojca: To wy
Jjestescie tego Swiadkami (24,28). Swiadectwo o zmartwychwstaniu staje si¢ istotne
dla’ Koféciola. Jest ono podjete w Dziejach Ap. 1,21 Trzeba wigc, aby jeden z tych,
k?orzy towarzyszyli nam przez caly czas, kiedy Pan Jezus przebywal z nami ..., stal
si¢ razem z nami swiadkiem Jego zmartwychwstania. Wamosé tego elementu
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w ekonomii ewangelii Lukasza nie budzi watpliwosci Zmartwychwstanie Jezusa
jest potwierdzone przez autentycznych swiadkow, ktorzy byli z Mistrzem
poczgwszy od chrztu J anowego az do dnia, w ktorym zostal wzigty od nas (Dz 1,22).
Oni Go spotkali i widzieli zZyjgcego. Oni to staja si¢ wige gwarantami kerygmy
paschalnej i jedynymi wiarygodnymi §wiadkami zdolnymi potwierdzi¢ identycz-
noé¢ miedzy Chrystusem zmartwychwstalym a Jezusem meki i $mierci. Autor
Dziejow Apostolskich oznajmia, ze Bog w zmartwychwstaniu Syna na zawsze
zniszczyl smieré. Zyjacy jest wige tym, ktory przezwycigzyl &mierc. Odtad bedzie
On towarzyszy! im wprowadzajac ich w centrum Historii zbawienia (Lk 24,25).

Swiety Jan

Jest rzecza trudna w kilku zdaniach podsumowac bogactwo i wartos¢ wkladu
Jana w naéwietlenie wydarzen paschalnych. Mozna jednak zsyntetyzowac orygi-
nalnoéé jego §wiadectwa odwolujac si¢ do kilku tematéw zasadniczo jemu
charakterystycznych. Rozdzial 20 Ewangelii Jana moze by¢ interpretowany przy
pierwszej jego lekturze jako Zywa apologia wiary w Jezusa Zmartwychwstalego®S,
mimo ze zamiar apologetyczny nie jest do tego stopnia podkreslony jak
u Mateusza?”. To co nasuwa si¢ wpierw, to wrazenie, ze rozdzial ten zostal
napisany wlaénie po to, aby uzyska¢ mysl Ewangelisty, iz zmartwychwstanie
Jezusa osadza si¢ na realnej wizji uczni6w, nawet jesli ona dokonuje si¢
w kontekicie pelnej tajemnicy. Zobaczyé i uwierzyé: to nierozdzielny dwumian
opowiadan o zmartwychwstaniu. Jan zobaczyl i uwierzyl: (20,8), Maria zobaczyla
Mistrza (20,14) i pobiegla zanies¢ tg nowing o zmartwychwstaniu. Ujrzawszy
Pana, uczniowie byli pelni radosci (20,20) i opowiedzieli wszystko natychmiast
nieobecnemu Tomaszowi: widzielismy Pana (20,25). A konkluzja opowiadania
brzmi: Blogoslawieni, ktérzy nie widzieli a uwierzyli (20,25). Dla Jana wigc
¢wiadectwo uczniow, ktorzy widzieli Pana, zostalo zdeterminowane przez
Wielkanoc. Zobaczy¢ grob pusty i widzieé chwale Zmartwychwstalego, to takze
zobaczy¢ i stwierdzi¢ obecnos¢ Tajemnicy, ktorej nie mozna zrozumiec inaczej
jak tylko bedac powolanym z rzeczywistosci Ojca. Maria nie moze rozpoznac
Pana w ogrodniku zanim nie wypowiedzial jej imienia (20,16). Uczniowie
uradowali si¢ dopiero gdy im pokazal swe rece i bok (20,20). Tomasz potrzebuje
szczegblnego zawolania, aby potwierdziC swoja wiarg (20,27). Opowiadania te
obracajg si¢ wokol idei centraloej, ktora Jan juz, kiedy§ wyrazik Nikt nie
przychodzi do Ojca inaczej jak tylko przeze Mnie (cf, 6,4-46; 14,6). Jedynie wiara
idar od Ojca pozwalaja rozpoznac autentyczne cechy Zmartwychwstalego. Poza
tym istnieje tajemnica, ktérg oczy same nie sa zdolne rozpoznac.

Pozostaje jeszcze jeden element do rozpatrzenia, g ktory jedynie Jan, uczen
umilowany przez Jezusa, moze podkreslic to milosé, to ona pozwala na dokladne
rozpoznanie Pana. W opisie wylaniania si¢ wiary paschalnej znajduje si¢
wzmianka o miloéci wigcej sugerowanej anizeli wyrainej*®, ktora konkretnie
pozwala zweryfikowaé dokladny zasigg zmartwychwstania. Jan odczytuje
zmartwychwstanie jako zaproszenie do milosci, a ktora to powinna znalezé
i otrzyma¢ odpowiedz mitosci.
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Tak wiec rzeczywisto§¢ zobaczyé moze prowadzi¢ do uwierzyé, poniewaz te
dwa elelmenty sa polgczone w jednym zrodle milosci Poza ta perspektywa
pytania postawione przez Jana pozostawalyby bez odpowiedzi. Jeszcze dzisiaj
bylyby one préznym poszukiwaniem: Zabrano Pana z grobu i nie wiemy, gdzie Go
polozono (20,2).

Teksty natchnione nakladajg sig wigc jedne na drugie, aby dostarczyé ramy
jak najbardziej realnie mozliwe zmartwychwstania Jezusa. Marek kladzie akcent
na tajemnice. Lukasz nalega na funkcje swiadkow. Jan podkresla widzenia
ucznidw. Pawe! dostarcza najstarsze §wiadectwo wiary w zmartwychwstanie.
Wszedzie uwidacznia si¢ tu pragnienie wyrazenia w formie jezyka ludzkiego
najwazniejszych elementow faktu rzeczywistego i konkretnego, ktorego jednak
nie podobna w pelni wyrazi¢. Dla autorow Nowego Testamentu zmartwych-
wstanie jest faktem; rzeczywistoscig, ktora moze by¢ opisywana w rozny sposob,
jednak powinno ono trwaé nienaruszone w swojej istocie, a jego gloszenie
rownoczesnie domaga si¢ 1 wywoluje wiare. Polaczyé w jedno realizm
doéwiadczenia boskiego i charakter ograniczony jezyka ludzkiego jest
przedsigwzieciem, jak juz zauwazono, trudnym npawet dla autorow
natchnionych.

Niemniej jednak pewne cechy wydaja si¢ wspolne w tej roimorodnosci
opowiadan: wszyscy oni nalegaja, by stwierdzi¢, ze prawdziwie Pan zmartwych-
wstal. Wszyscy po$wiadczaja, ze Jezus pozwolil si¢ zobaczyd rzeczywiscie swoim
uczniom i innym $wiadkom. Ponadto wszyscy zgodni sa co do faktu pustego
grobu, w ktorym cialo Ukrzyzowanego zostalo zlozone. Kazdy z nich opisuje
towarzyszace Zmartwychwstaniv zjawiska, ktore zostaly zebrane i zawarte
w pierwotnej kerygmie.

Wobec tych faktow duch ludzki nie moze pozostaé neutralny, staje on przed
mozliwoscia nadania sensu swojemu zyciu i $mierci To wlaénie tutaj rozchodza
si¢ drogi prowadzace badz to do sceptycyzmu i banalizowania badz to do wiary
i nadziei zmartwychwstania.

TEOLOGICZNA INTERPRETACJA WYDARZEN PASCHALNYCH

Opowiadania nowotestamentalne, aczkolwiek przedstawiaja wydarzenie
paschalne jako rzeczywistosc, sa jednak one juz refleksjami teologicznymi.
W niczym nie odbiera to im charakteru historycznego relacjonowanych wyda-
rzeni. Chodzi tu bardziej o stwierdzenie, iz wiara odgrywa w nich rolg decydujacs.
Jednak zmartwychwstande nie bylo wylacznie przedmiotem wiary. Bylo ono
rowniez wyzwaniem wywolujacym wiarg. Te dwa elementy pozwalaja nam
stwierdzi¢, ze cala teologia pragnaca rozwazaé wydarzenia wielkanocne nie moZze
poszukiwaé motywow weryfikacji i sensu tej rzeczywistosci poza §wiatlem wiary,
lecz zawsze i wylacznie wewnatrz niej, poniewaz stanowi ona jedyny §rodek
pozwalajacy przeniknac jej tajemnicg. Nasza wiedza o Wielkanocy pochodzi ze
swiadectw tekstow natchnionych, ktore relacjonuja w sposob historyczny
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i teologiczny bezposrednie §wiadectwo uczniow. Zrozumienie teologiczne
Zmartwychwstania pozostaje zawsze uzaleznione od Swiadectwa priorytetow&
go, ktore nam si¢ prezentuje jako jedynie mozliwe odniesienie. Uczynic z tego
abstrakcje to pomnazaé dane i ich zrozumienie. Innymi slowy, zmartwych-
wstanie Jezusa nie znajduje swej pelnej zywotnoéci i znaczenia jak tylko w $wietle
wiary. Poza jej wymiarem pozostaje to wydarzenie jedynie jako fakt pobudza:iqcx
ciekawoé¢ bez wplywu na zycie, czego przyklad odnajdujemy w przypowiesci
o bogaczu i Eazarzu — chocby kto z umarlych powstal, nie uwierzq (16, 19-.31).
Ten jezyk jest symptomatyczny odnosnie zmartwychwstania Jezusa. Bez wiary
ukazanie si¢ Zmarlego pozostawiloby czlowieka wspolczesnego prawdopodobt
nie przestraszonego, lecz ciagle sceptycznego i gotowego powrdeic do stalej
rutyny swego Zycia, poniewaz nie czulby si¢ w swym wnetrzu egzystencjalnym
sprowokowany do radykalnej jego przemiany. Pewne elementy Nowego Testa-
mentu wzywaja do nowego zrozumienia, ktoremu pomaga wiara wierzqc‘ggo,
a zarazem daje mu pewnos¢ zdolna do odpowiedzi, jakiej domaga si¢ wiara
w zmartwychwstanie.

Zmartwychwstanie jako fakt wyjatkowy

To co natychmiast rzuca si¢ w oczy w opowiadaniach ewangelijnych
i wyznaniach wiary Wspolnoty pierwotnej, to charakter wyjatkowy ijedyn).r
zmartwychwstania Jezusa. Wielkanoc nie jest jednym z wielu wydarzed, ani
cudem posrod wielu, lecz wydarzeniem, ktore zmienilo Zycie kilkunastu oséb
i poczawszy odtad rowniez bieg historii Wyjatkowos¢ i jedynos¢ tego
wydarzenia staja si¢ juz motywami, ktore historyk bardziej anizeli teolog
powinien wzia¢ pod uwage. Zmartwychwstanie jest wydarzeniem wyjatkowym,
ktore rOwnoczesnie posiada cechy historyczne i metahistoryczne. Wnikngé
W zmartwyz:hwstanie Jezusa to zrozumie¢ wydarzenie usytuowane zarazem
w historii oraz jg transcendujace. Ono istotnie wyroznia sig sposrod pozostalych
wydarzeti historycznych z zycia Jezusa, poniewaz oznacza punkt wyjscia do
nowego sposobu bycia z ludZmi, ktore jest czytelne jedynie w $wietle wiary.
Autorzy natchnieni sa tego doskonale §wiadomi przedstawiajac Chrystusa
w jego ludzkich zachowaniach, przy tym calkowicie uwydatniajac jego
wyjatkowa wolno$é wobec praw, ktorymi kieruje si¢ natura i ludzkie zycie,
o czym dyskretnie poswiadcza Marek (16,1-14). Jest to ewidentny znak realnej
niemozliwo§ci polaczenia elementéow, ktore wzajemnie si¢ wykluczaja.
A tymczasem, mimo swej niepowtarzalno§ci, Wielkanoc nie jest faktem
wyizolowanym z calego kontekstu Objawienia. Jest to przybycie z dlugiej drogi
wywodzacej si¢ ze Starego Testamentu az do meki i Smierci Jezusa.
Zmartwychwstanie jest kluczem hermeneutycznym dla zrozumienia dzialania
Ojca i jego logiki. Obietnice, ktore prowadzily historic Ludu Starego
Testamentu, schodzg si¢ w zmartwychwstaniu Syna. One ten Lud wybrany
i zwolywany do Niego prowadzily. Jest to ostateczna obietnica Ojca, ktdry
rownoczesnie obiecuje i realizuje, wierny danemu slowu Przymierza.
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Zmartwychwstanie jest takze elementem determinujacym, Kkoniecznym
wyjasnieniem, niektorych faktow swoistych z zycia Jezusa i Kosciola, ktore
pozostalyby zagadkowe i niewytlumaczalpe. Mowy Jezusa podczas Ostatniej
Wieczerzy, gdzie pojawia si¢ oczekiwanie uwielbienia, pierwotna kerygma
zasadniczo uformowana z chrystologii paschalnej, powolanie Pawla pod Da-
maszkiem, oczekiwanie eschatologiczne wspolnoty Kosciola pierwotnego pozo-
stawalyby niezrozumiale, jesli odebrano by im §wiatlo zmartwychwstania?®.

Zmartwychwstanie Jezusa z Nazaretu nie ma w historii zadnej analogii.
Wiszelkie usitowania i proby interpretacii tego wydarzenia w oparciu o podobpe
- historie zaczerpniete z mitologii lub innych opowiadan o powstaniu z martwych,
skazane jest na niepowodzenie. Zmartwychwstanie Jezusa stanowi paradygmat
i form¢ wszelkiego innego przyszlego zmartwychwstania®®. Wielkanoc to
tajemnica, ale tajemnica zdolna wyjasniC istnienie i histori¢. Jedynos¢ tego
wydarzenia pozwala stale aktualizowac to orgdzie, wciela¢ je w sposob ciggle
nowy w egzystencjalne warunki czlowieka. To wladnie tutaj mozna jakby reka
dotknac znaczenia faktu, ze Bog na zawsze uwolnil czlowieka od strachu $mierci
(1 Kor 15,54n).

Ukazywania si¢ Zmartwychwstalego

Fakt zmartwychwstania jako taki nie mial swiadkéw naocznych. Posiadane
Swiadectwa ograniczaja si¢ jedynie do wskazania jego skutkow. Ukazywania si¢
Jezusa zmartwychwstalego stanowia czg$¢ uprzywilejowans wydarzen wielka-
nocnych, w znaczeniu bycia silg napedowq, ktdra jakby prowadzi uczniéw do
wyznania wiary w zmartwychwstanie, by nastepnie stac si¢ jego glosicielami oraz
by umie¢ zweryfikowac i zrozumie¢ pytanie: dlaczego pusty grob 731

Wczesniej juz wskazaliSmy na jednomyslnos¢ autorow natchnionych doty-
czacych ukazywan sig Chrystusa zmartwychwstalego. Zgodnie z ich wlasnymi
zalozeniami teologiczno-apologetycznymi, faktem pewnym jest: §wiadectwo tych
osob, ktore stwierdzaja widzielismy Pana. Uzycie okreslenia ukazal si¢ (ofthe ),
ktore ma znaczenie pasywne byl widziany jasno wskazuje na brzmienie i cechy
tych zjawien.

Powyzsze rozwazania obracaja si¢ wokol trzech uwag teologicznych,
a mianowicie: _

— autorzy natchnieni pragneli uwydatnic dzielo Boga bez jego okreslenia.
Czasownik znaczylby zatem: Bdg uczynil je widzialnym;

— chcieli oni takze opisa¢ wolno§¢ Zmartwychwstalego, ktora mu pozwala
dac si¢ zobaczy¢, czyli ukazad si¢ tylko tym, ktorym chee. Nie pozostaje On juz
podlegajacym  zadnemu prawu fizycznemu. Nie mozna juz wigcej nim
dysponowac jak to czyniono przed zmartwychwstaniem;

— zaklada sig, iz uczniowie i inni doznali rzeczywistego i historycznego
doswiadczenia tych chrystofanii.

Ten, ktory ukazal si¢ nie jest zjawq, widmem. Ukazanie si¢ Zmartwychwsta-
lego jest potwierdzone jako doswiadczenie mozliwe do usytuowania w szczegol-
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nym momencie historycznym jego Zycia. Jest tam powiedziane, iz chodz tu-

o spotkanie rzeczywiste, dostgpne w przestrzeni i czasie, nawet jesli opis
Zmartwychwstalego Pana nie daje si¢ uprosci¢ do opowiadania czysto ludzkie-
go. Nas interesuje to, ze swiadomos¢ tych swiadkow potwierdza widzenie
irozpoznanie Jezusa, ich Mistrza, ktory spedzil z nimi trzy lata swego zycia, az do
émierci. Co wigcej, czynia oni z tego doéwiadczenia decydujace kryterium, ktore
ich uwierzytelnia jako §wiadkéw zmartwychwstania (Dz 2). Przykiad Pawla staje
sie tu symptomatyczny. Odwoluje si¢ on do ukazywai si¢ Pana, aby usprawiedli-
wié zardowno sam fakt bycia Apostolem, jak i swoj autorytet wobec Kosciolow
(1 Kor9,1) — Czy nie jestem Apostolem? Czy: rie widzialem Jezusa, Pana naszego
(Pawel nie zaprzeczajac obiektywnej wartofci wizji odsyla do podobnego
doéwiadczenia zawartego w Liscie Ga 1,15).

Na czym zasadza si¢ owa wyjatkowosé doswiadczenia ukazywad sig
Zmartwychwstalego ? Rozumie sig, ze tego rodzaju pytanie jest cecha czlowieka
wspolczesnego, dalekiego od ducha i mentalnoéci biblijnej; cheiatby on wiedziec
co$ wiecej o tego rodzaju doswiadczeniach. Aby pozosta wiernym danym
biblijnym, nalezaloby przemilcze¢ pytanie i odnies¢ sig jeszcze raz do tego co
wiemy: zjawienia te, wyrazone w roznych jezykach uzywanych przez autorow, sg
autentycznymi spotkaniami kilkunastu osob z Jezusem uwielbionym. Spotkania,
ktore radykalnie przeksztalcily swiadkow w celu wypelnienia okreslonej misji
jaka zostala im powierzona. Uczniowie z Emaus, Jedenastu, Piotr, Maria

- Magdalena, Pawel sa calkowicie przekonani i poswiadczaja iz mowia prawdg,

skoro widzieli P#na. Z calg pewnoscig to zmienilo ich zycie. Zaczgli rowniez
rozumied, ze nowy porzadek ujawnil sie w §wiecie, nowa rzeczywistos¢, ktora
prowadzi cale stworzenie ku definitywnemu spotkaniu eschatologicznemu
z Chrystusem uwielbionym. Nic wigcej nie mozna powiedzie¢ o ukazywaniach
si¢, nie chcac oddalié si¢ od ducha Nowego Testamentu, a pojé¢ drogami, ktore
moga jedynie zadowoli¢ wyobrainig, jednak nie szanuja realizmu danych
swiadectw.

Zmiana Zycia uczniéw

Stwierdzenie radykalnej przemiany uczpiow jest wewnetrznie zwijzane
z chrystofaniami. Historyk znajduje si¢ tutaj wobec oczywistego dowodu, ktory
nasuwa sig W sposob niezbity3?. Postawa uczniow przed Wielkanocy
i natychmiast po relacji niewiast to strach i sceptycyzm. Beznami¢tna analiza
tekstow prowadzi do realistycznej interpretaciji: kiedy Jezus zostal schwytany,
sagdzony i skazany na émier¢, dla uczniéw laczylo si¢ to z koncem ich przygod
z Mistrzem z Nazaretu. Ucieczka (Mk 14,50), powrot do zycia codziennego
(J 21,3), sceptycyzm wobec relacji kobiet (Ek 24,11)i strach przed reakcja Zydow
(J 20,19) stanowig staly cech¢ znajdujaca si¢ w opowiadaniach ewangelijnych,
ktdra charakteryzuje uczniow wobec Wielkanocy. Dla nich zmartwychwstanie
musialo by¢ do§wiadczane jako zdarzenie zupelnie nieprzewidziane, jako co$
przekraczajace ich schematy myslowe. Przepowiadania Jezusa z pewnoécia
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dostarczyly im co$ z przypuszczen®?, ktore nie pozostawily ich zupelnie
ogoloconych wobec treici Wielkanocy. Jednak zmartwychwstanie przedstawialo
si¢ uczniom jako fakt bulwersujacy, ktory to ostatecznie spowodowal radykalng
przemiang ich Zycia. W kazdym razie to wydarzenie kaze Jedenastu wyznawaé
i glosi¢ co bylo po ludzku nie do pomyslenia: Ukrzyzowany powrdcil do zycia.

To przepowiadanie i §wiadectwo, ktore wypelnia cale ich zycie, naznacza
punkt wyjscia i depozyt pierwotnego Kosciola stanowigc zarazem zadanie
misyjne, jakie beda musieli wypelnié w &wiecie w imi¢ swego Mistrza
(Mt 28,16-20; £k 24,46-52). Jezus paschalny to Pan, ktory wysyla ich do §wiata,
aby glosi¢ Dobra Nowing powszechnego zbawienia. Stanaé przy Zmartwych-
wstalym, to staé si¢ misjonarzem Ewangelii (Dz 9,6; Rzym 1,5). Poniewaz
wszystko to dokona si¢ w wiernosci slowu Pana, gwarancja Kosciola w tej misji
bedzie stala obecnos¢ daru Ducha Chrystusa zmartwychwstalego, ktory
nakreslal bedzie im coraz to nowe przeznaczenia (Rz 8).

Pusty grob

Przez dzesigciolecia apologetyka koncentrowala swoje dowodzenie
zmartwychwstania Jezusa na odkryciu pustego grobu. Wspolczesnie egzegeza
i teologia fundamentalna sa zgodne, by przekroczyé ten dowod w sensie
pozytywnym, nadajac mu pelne znaczenie w §wietle chrystofanii. Pusty grob nie
moze by¢, jako taki, dowodem zmartwychwstania. Opowiadania ewangelijne,
jesli czyta si¢ je w ich kontekicie realnym, na to nie pozwalaja. Pragna one
bardziej podkreslic fakt, Zze Zmartwychwstaly, zidentyfikowany jako
Ukrzyzowany nie moze wigcej znajdowaé si¢ w grobie.

Nalezy jednak przebadac warto$¢ pustego grobu, w calym wymiarze
zmartwychwstania. Trzeba wpierw ustali¢ czy i jak Jezus zostal pochowany, oraz
czy jego grob byt mozliwy do rozpoznania z pewnoscia ogloszenia go pustym po
zmartwychwstaniu. Zadna hipoteza ewentualnej pozornej émierci Jezusa nie
moze dzisiaj by¢ traktowana powaznie3*. Jest faktem niezaprzeczalnym, ze Jezus
nie zostat zdjety z krzyza zanim nie stwierdzono jego $mierci. Ani Zydzi, ktorzy
pierwsi domagali si¢, aby ukrzyzowani zostali sciagnieci z Golgoty z racji Swigta
Paschy (J 19,30; — Pawel piszqc o tym odwoluje sie na Pwt 21,23; na tekst ten
powolywali sie Zydzi) ani Pilat, ktory sam byt zaskoczony, ze Jezus juz umart (Mk
15,43-45), nie zaprzeczajg faktowi émierci Jezusa. Aby pozosta¢ pewnym smierci
Jezusa, w chwili gdy tamano nogi dwom innym skazanym, jeden z zolnierzy
?@bﬂ go uderzeniem widczni. Pojawienie si¢ krwi i wody wskazywalo im, ze
§mier¢ rzeczywiscie juz nastapila (J 19,32-34)%%. Zatem faktycznie Jezus umarl na
krzyzu, a kazda inna hipoteza nie zasluguje na uwage?.

Na uwage zastuguje jednak zlozenie ciala Jezusa do grobu. Porownanie ze
zwyczajami epoki, potwierdza prawdg tekstow nowotestamentowych. Dla
qskarionych w czasach starozytnych prawo przewidywalo kare az poza §mier¢,
tj. n_ie dopuszczalo obrzedow pogrzebowych. Troska o cialo skazafica nie
powinna mie¢ miejsce jak tylko dzigki lasce udzielonej przez odpowiedni urzad.
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Mozina przypuszczaé, ze taka praktyka z pewnoscig obowigzywala w Palestynie
za czasow Jezusa, tym bardziej, ze prawo zydowskie przewidywalo tu podobna
kare. (Praktyka ta ma swoje srédio w Pwt 21,22, ona to nie pozwalala zaréwno na
lamentacje pogrzebowe jak i inne akty zwiqzane z normalnym pochowaniem
zmarlego). Dla mentalnoéci zydowskiej zostaé pochowanym w grobie rodzin-
nym (Grob Ojcdow — Rodz 47,30; 2 Mch 5,10) bylo ostatnim pragnieniem
inajwiekszym honorem, jaki mozna odda¢ zmarlemu. Bylo to jednak zabronione
skazancowi (Pwt 21,22 nn), poniewaz moglby on grob uczyni¢ nieczystym.
Napotykamy te same elementy w szczegolach Ewangelii pozornie bez wickszego
mnaczenia, lecz w tym wypadku nabieraja one swoistej waznosci. Mozna byloby
wiec w przypadku Jezusa zrekonstruowaé historycznie fakty bezpoérednio
nastepujace po Jego $mierci na krzyzu. Jozef z Arymatei, czlonek Sanhedrynu
(wigcej danych o Jozefie u Mk 1543; Mt 27,57; Lk 23,50) w miejsce matki
i rodzicow Jezusa, prosi w odpowiednim urzedzie o Jego cialo, aby je pochowac.
Pilat po otrzymaniu wiadomosci o §mierci od centuriona (Mk 15,44;J 19,38) nie
uwazajac Jezusa w pelni winnego pozwala, aby zwloki zmarlego zostaly
przekazane rodzinie. Jozef z Arymatei mogh zatem przewodniczy¢ obrzgdowi
grzebania. Marek podaje nam najstarszy opis tego wydarzenia, streszczajac to
w jednym zdaniu Ten kupil plétno, zdjql Jezusa z krzyia, owingl w plétno

i zlozyl w grobie, ktory wykuty byl w skale. Przed wejscie do grobu zatoczyl kamien

Mk 1546).

Zestawiajac t¢ wersje z podanymi przez innych Ewangelistow, mozna stresci¢
nastepujaco te wydarzenia:

— Jezus po émierci zostal zawinigty w kosztowny calun (sindon), niedawno
zakupiony przez Jozefa (Mt 27,59), prawdopodobnie zrobiony z lnu i bawelny,
a tlumaczy to fakt, iz byl jemu dany grob nie mniej godny. (W odréznieniu od
synoptykow Jan wigcej méwi o plotnach w ktore zawinigto cialo Jezusa — 19,40-;
s3 to te same, ktore .odnalezli Piotr i Jan. Plotna dla Jana majg wartosc
apologetyczng — 20,3-9-).

— Nastepnie cialo Jezusa zlozone w grobie wykutym w skale (Mk 1546).
Grob byl nowy, nikt tam nie zostal jeszcze zlozony (Mt 27,60; Lk 23,53;J 19.41;
Mk 15,46). Szczegdl ten mozna zrozumies tylko wowczas, gdy znany jest fakt, iz
cialo skazafica bylo uwazane za przeklgte oraz, ze nie powinno si¢ zamieczyszczac
i pozbawia¢ czci innych zmartych spoczywajacych w grobowcu. Swiadczy to
rowniez na korzysé faktu, iz Jezus nie byl pogrzebany we wspdlnym grobie, jaki
byl przeznaczony dla zloczyncow.

— Liczne szczegoly, podane zwlaszcza przez Jana, pozwalaja dokladnie
zidentyfikowaé gréb bez wickszego ryzyka pomyiki.

— Kilka kobiet staje si¢ milczacymi, aczkolwiek uwaznymi $wiadkami
miejsca zlozenia ciala Jezusa. Ich milczenie jest wynikiem prawa rzymskiego
i zydowskiego zabraniajacego oplakiwania skazanca®”.

Powyisze dane pozwalaja skonkludowal, iz kilka osob (kobiety i Jozef
z Arymatei) znaly z pewnosciz miejsce pochowania Jezusa po jego zdjeciu
z krzyza. Jest to ten sam grob, ktory uczniowie i niewiasty odnajduja pusty po
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trzech dniach. Datowanie to jest zcozumiale poczawszy od ukazania si¢ uczniom
i odkrycia pustego grobu. Poza danymi apologetycznymi réznych redakcji
mozna przyjac, iz jest rzecza nie do pomyslenia, aby uczniowie mogli wykrasé¢
cialo i w ten sposob wytworzyC rzeczywistos¢ zmartwychwstanmia, ktore
uprzednio przekraczalo calkowicie ich mozliwoici wyobrazenia. Poza tym
zachowanie si¢ uczniow, o ktorym byla juz mowa, oddala te¢ hipotezg, nadto
nalezy dodaé, ze prawo rzymskie bylo wyjatkowo surowe wobec profanacii
grobu, az do skazania na §mieré3®.

Grob Jezusa odnaleziono pusty niezaleznie od uczniow i nie nalezaloby ich
podejrzewac o takie przestepstwo.

Zmartwychwstanie jako wydarzenie eschatologiczne

Wyzej wzmiankowane elementy, pobieznie przeanalizowane, pozwalaja
uwaza¢ Zmartwychwstanie jako znak uzmyslawiajgcy wielko$¢ tej tajemnicy
wobec ducha ludzkiego. Zmartwychwstanie jest wydarzeniem eschatologicznym
i wlasnie j?ko takie powinno byC postrzegane, powiazane z uwielbieniem
i Darami Ducha Swigtego, oznaczajace poczatek czaséw ostatecznych
zbawczego zamyslu Ojca. Wobec tego wydarzenia, kategorie przestrzenno-
czasowe potrzebne ludzkiemu zaangazowaniu, aby si¢ w nich wyrazi¢, moga
speliac jedynie charakter przyblizenia®®. Nikt nie wie kiedy i jak dokonalo si¢
zmartwychwstanie. Teksty natchnione sklaniaja jedynie do przyjecia, iz mialo
ono miejsce mig¢dzy zlozeniem do grobu a odkryciem go pustym, nikt jednak tego
nie opisal. Formula wiary z 1 Kor 15,3-5 zawiera szczegdl bardzo interesujacy dla
teologicznej * refleksji; Pawel postuzyl si¢ slowem zmartwychwstal (byl
zmartwychwstaly) uzywajac czasu dokonanego — perfektum, podczas gdy mowi
umarl, zostal pogrzebany, ukazal sie uzywajac tzw. aorystu, czyli czasu przeszlego
dokonanego dla czynnosci, ktora doszla do skutku bez wzgledu na to, czy jej
rezultat trwa nadal. Uzycie perfectum, ktory przeciwstawia sig trzem aorystom
chce wyrazi treS¢ pewnego wydarzenia — faktu, ktory stale si¢ realizuje.
Zmartwychwstanie Chrystusa jakie wyznawane jest przez Kosciol, nie jest
wydarzeniem zamknigtym w przeszloci, lecz jest ono dzialaniem, ktore trwa
dalej bez przerwy w historii*®.

Pascha oznacza poczatek nowego stworzenia odnajdujac swoj ostateczny
charakter w chwalebnym powrocie Pana na koficu czasow. Nacisk na wymiar
egchatologiczny Zmartwychwstania nie powoduje uszczerbku dla jego wymiaru
historycznego. Przeciwnie, nadaje mu on znaczenia historycznego i realnego,
w pethi zrozumialego w swietle wydarzen ostatecznych.

Nasuwa si¢ tu kilka uwag:

— W jakim znaczeniu zmartwychwstanie jest wydarzeniem historycznym?
A calq pewnoscia nie w perspektywie analizy historycznej. Taka analiza, jak juz
WYZej ZaZpaczono, skazana jest na porazke Zmartwychwstanie Jezusa jest
historycznym w znaczeniu, ze bylo ono ,,przezyte” przez czlowieka historycznego
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- Jezusa z Nazaretu i doéwiadczone przez historycznych §wiadkow. Rozpoznanie
iidentyfikacja Zmartwychwstalego nie ulega watpliwosci — to Jezus, Nauczyciel
z Galilei przybity na krzyzu. (J 20,27). Swiadectwo uczniow, ktorzy Go widzieli
zmartwychwstalego w okrelonym momencie ich zycia, w miejscu iczasie staje si¢
wiarygodne i rozstrzygajace.

— Druga uwaga dotyczy pojecia historii, ktorej nalezy nadaé wymiar ogolny,
jak czynia to autorzy natchnieni, dla ktorych jest ona historia zbawienia. Znaczy
to, iz nie podobna czytaé wydarzen Paschy jako wydarzenia historycznego, bez
uwzglednienia jej idei biblijnej, ktora zawiera jej teologiczne wyjasnienie.
Historia jest u poczatkéw Objawienia jako opis dzialania Boga. Historia jest tym
wszystkim co Bog dokonat z ludem a rownoczeénie dla ludu. Jest ona miejscem
weryfikacji wiernoéci Boga danym obietnicom oraz znakiem wiecznej milosci
Ojca. W tym wlasnie kontekicic mozna powiedziet, ze zmartwychwstanie jest
historyczne. Jest ono wlaczeniem si¢ Boga w historig ludzks, stajac si¢ zarazem
centrum historii zbawienia. Jest ono synteza Starego i Nowego Testamentu. Co*
wigcej, okazuje si¢ do jakiego stopnia trudnym jest zespoli¢ w jedno czyn ludzki
i boski. Wyjatkowos¢ i jedynos¢ Jezusa Chrystusa ukazuja si¢ przez wydarzenia
paschalne w calej swej wielkosci. Historia nie bedzie nigdy potrafila przedstawic
oczywistych dowodow zmartwychwstania. Ona zatrzymuje si¢ przy Smierct
i Zlozeniu do grobu Jezusa. To co nastapilo pozniej pisane jest w logice wiary.
Niemniej jednak badanie historyczne jest nieodzowne. Otwiera ono bowiem
wierzacemu nowa perspektywe widzenia powodujac, ze staje si¢ ono bardziej
zrozumialym i konkretnym a jednoczeénie czyni wolnym jego wiarg. Historia
powinna wskazaé prawdg opowiadaf ewangelijnych, lecz nie jest zdolna do
dokonania ich wewnetrznej analizy i weryfikacji historycznej. Dla czlowieka
wierzacego, jedynie wiara konkretyzuje rzeczy tkwigce w jego nadziei oraz
upewnia, ze milo§¢ Boga pozwolila Jezusowi powstac z martwych w zamiarze
umozliwienia zmartwychwstania czlowiekowi i calemu stworzeniu. Pascha
zatem koresponduje z ostatnim dniem Jezusa na ziemi i pierwszym duniem
Chrystusa wyniesionego na prawicg Ojca.

WYKAZ SKROTOW

DBS — Dictionaire de la Bible, Supplement

FrZPPhTh — Freiburger Zeitschrift fir Philosophie und Theologie
MS — Mysterium Salutis

RHist — Revue Historique

RTK — Roczniki Teologiczno-Kanoniczne
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PRZYPISY
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
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ks. Jan Nowak

FUNKCJE KAPLANSKIE W ,DIALOGU O KAPLANSTWIE”
SW.JANA CHRYZOSTOMA

WSTEP

Adhortacja Apostolska Papieza Jana Pawla II Pastores dabo vobis ukazuje
przygotowanie i misj¢ wspolczesnego duszpasterza jako nauczyciela, kaplana
i pasterza. Ojciec §wigty pisze: ,,Duch Swiety dany w sakramencie kaplafistwa jest
zZrodlem Swigtosci (...), upodabnia kaplana do Chrystusa Glowy i Pasterza
Kosciola i powierza mu misje prorocks, kaplanska i krolewskg”!.

W zyciu wspolczesnego Kosciola na rozne sposoby podkresla si¢ to potréjne
poslannictwo, ktore ma swoje zrodlo w misji Jezusa Chrystusa. Najczesciej tria
munera — zadania nauczycielskie, kaplanskie i krolewskie maja odniesienie do
kaplanow i do Ludu Bozego. Jakkolwiek zastosowanie tego ujecia do calego
Kosciola jest dzielem ostatnich wiekow — czyni to zwlaszcza Sobor Watykan-
ski [I? — to jednak sama idea si¢ga do czasow starozytnych. Juz od pierwszych
wiekOw w tria munera ujmowano funkcje Chrystusa i mniej lub bardziej wyraznie
odnoszono je do ludzi sprawujacych w Kosciele obowigzki kaplanskie.

Z tego tez wzgledu sprobuje przeanalizowa¢ pod tym katem jedna z najbar-
dziej znanych starozytnych rozpraw o kaplafistwie, traktat Jana Chryzostoma
O kaplanstwie. Wprawdzie autorem nie jest, jak niektorzy sadzili, biskup lecz
kaplan Jan Chryzostom. Podkresla to ksiadz Marek Starowiejski: ,,Cztery lata
pracy kaplanskiej i pie¢ diakonskiej pozwolily Janowi poznaé do glgbi realia

_kaplaﬁstwa”. Dialog o kaplanstwie wspaniale ukazuje ideal majgcy odniesienie
do kazdego biskupa i kaplana. Podejmowano proby zwrocenia uwagi w oparciu
o te¢ rozprawe na ideal kaplana w publikacjach w jezyku polskim*, ukazujsc, ze
podstawg tego idealu jest wielka godno$¢ kaplana, nie wchodzac w dokladne
omoéwienie poszczegolnych jego funkgji.

Zwrocg uwage w tym opracowaniu nie tyle na §wieto$¢ kaplana lecz na jego
zadania. Interesujg mnie dwa pytania: Co mowi Jan Chryzostom w swojej rozprawie
o funkcjach kaplanskich? Jak, widz ich wzajemne relagje? Rozwazanie to
przeprowadze o nowe wydanie Dialogu o kaplanstwie w tlumaczeniu ksiedza W.
Kanii i opracowaniu ks. M. Starowiejskiego®. Dzielo Jana Chryzostoma zasluguje
na uwage gdyz nauczanie, liturgia i pasterzowanie jest glownym zadaniem Kosciola,
a w nim duszpasterza i kazdego nalezacego do wspolnoty chrzescijanskiej.
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NAUCZANIE

Jan Chryzostom w swym traktacie ,,O kapladstwie” mimo, ze koncentruje
uwage na wielkosci i §wigtoéci samego idealu kaplanskiego, to jednak tu i owdzie
podaje konkretne uwagi odnoszace si¢ do poszczegolnych funkcji kaplanskich.
W niniejszym studium sprobujemy zebraé te uwagi i nakreslic — w miarg
mozliwoéci — pewien calosciowy obraz funkcji, o ktorych jest mowa w tym
traktacie.

Poniewaz autor najwigcej uwagi poswigca kaplanowi jako nauczycielowi,
przeto naszg analize rozpoczaijmy od ustalenia danych dotyczacych tego tematu.

Funkcje nauczania rozumie Chryzostom bardzo szeroko. W ksigdze I'V mowi
jasno: ,wlagciwym celem nauczania jest czynami i stowami wprowadzaé uczniow
w éwiete zycie, jakie nakazat Chrystus™. W zacytowanym fragmencie warto
zwrocié uwage na dwie rzeczy. Jan Chryzostom bardzo jasno okresla cel

nauczania. Nie jest to tylko informowanie, przekazywanie wiadomosci tym,-

ktorzy stuchaja. Kaplan jako nauczyciel wiary ma ,wprowadzi¢ shuchaczy
w fwiete zycie”, to znaczy w zycie wedlug wskazan Ewangelii. Przy takim
podejéciu staje si¢ zrozumiale okreslenie uzyte przez Jana. Autor nie mowi
o ,stuchaczach” ale o ,uczniach”, a wigc o tych, ktdrzy ucza si¢ zy¢ wedlug
Ewangelii.

Przy tej okazji widaé, ze nauczyciel — wedlug niego — to nie tylko
wykladowca, ale to pedagog, ktory uczy zycia. Jako pedagog nie moze ograniczy¢
sie tylko do sléw, musi pokaza¢ uczniom w sobie weielone, zrealizowane §wigte
zycie, ktorego wymaga Chrystus. Stad to bardzo jasne i mocne podkreslenie roli
czyndw nauczyciela w gloszeniu Ewangelii, a moze nawet co$ wigcej, wagi
i harmonii jego czynéw z jego slowami.

Yan pisze wyraznie, ze ,celem nauczania jest czynami i stowami wprowadzac
w Swigte zycie, jakie nakazal Chrystus”.

Trzeba przy tej okazji zaznaczyd, ze autor zasadniczo nie podaje blizszych
szczeg6low, co do tresci nauczania. Ogranicza si¢ do ogélnych stwierdzen, takich
jak w analizowanym przez nas zdaniu: ,,wprowadzaé w §wigte zycie, nakazane
przez Chrystusa”. Zreszte biorac pod uwage caly dorobek literacki Jana
Chryzostoma, w ktorym zdecydowany prym wioda homilie, latwo zrozumiec,
7¢ — wedlug autora — gloszenie Ewangelii, 2 mowiac dokladniej Objawienia,
zawartego w Pismie $w., jest podstawowym zadaniem kaznodziei. Widocznie
autor uwazal to za rzecz tak oczywista, ze nie trzeba o niej mowic.

Nie podajac wyjasnien, co do treici nauczania, Jan precyzuje rozne jego cele.
I tak obok ,,wprowadzania w swigte zycie” wiernych stawia przed nauczycielem
konieczno§¢ obrony religijnych przekonaft wierzacych przed niebezpieczed-
stwem podejrzanych lub wprost blgdnych doktryn. _

W ksigdze IV pisze: ,gdy jednak chora dusza grzgznie w bledach, wtedy
niezbedne jest ustne pouczenie, nie tylko dla dobra wiernych, ale i przeciw
napasci zewngtrznych wrogow”’. Chryzostom zdaje sobie sprawg z tego, ze
kaplan sprawujacy urzad nauczycielski w Kosciele musi miec oczy otwarte, musi
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widzie¢ ludzi, ktérzy bladzs, musi na blad reagowaé. Warto zauwazyé, ze
lacinskie okreflenie spuria dogmata okre§la nauki heretyckie dalekie od
prawowiernej doktryny wykladanej i przechowywanej w Kosciele. W tym tez
znaczeniu autor uzywa tego terminu w odniesieniu do zasad Ariusza i Sabeliusza:
»10 zZn6w szaleni zwolennicy Sabeliusza i zuchwali stronnicy Ariusza — jedni
idrudzy z braku umiaru odpadli od prawdziwej wiary; jedni i drudzy zatrzymuja
wprawdzie nazwy chrzefcijan, kto jednak zbada ich zasady, zobaczy, ze pierwsi
wcale nie s3 lepsi od Zydow i tylko roznia sig nazwg”s.

Na podstawie powyzszych fragmentdéw mozemy stwierdzi¢, ze — zdaniem
Jana — celem nauczania w Kodciele jest zachowanie prawowiernej nauki wérod
wiernych i umiejetnos¢ ukazania niebezpieczedistw, ktore czyhajy ze strony
réznych herezji.

Wewnatrz gminy zdarzajz si¢ niewlasciwe podejécia do nauki i Zycia
chrzeicijafiskiego. W tej samej IV ksiedze autor opisuje, przed czym winien
kaplan przestrzegac wiernych:, Kt6z zdola przedstawié nasze wewnetrzne spory?
(-..). Jedni z ciekawosci, lekkomyslnie chcg zglebi¢ wszystko, czego znajomosé nie
jest ani pozyteczna, ani mozliwa do osiagniecia, inni znéw zadaja od Boga
sprawozdania z jego sadow (.). Malo znajdziesz takich, ktérzy by sie starali
o wiarg i Zycie cnotliwe™.

Autor podkresla, ze kaplan winien przestrzegaé wiernych przed checig
przesadnej znajomoéci tajemnic wiary. Wykazuje, ze przesadne zaglebianie sig
w tajemnice jest nie tylko niepozyteczne, ale i niemozliwe. Ponadto zbytnia
ciekawos¢ odwraca uwagg od rzeczy najwazniejszych, to jest od zycia wedlug
Ewangelii.

ZaznaczyliSmy juz wyzej, ze autor mauczanie rozumie bardzo szeroko.
Kaplan winien naucza¢ cala swojg osoba. Dla Chryzostoma wazna jest sama
osoba kaznodziei, jej walory, bogactwo, postawa. Dlatego nie. dziwimy sie, ze
usprawiedliwiajac swoja ucieczke przed obowiazkami kaplafiskimi bardzo wiele
uwagi poSwigca omowieniu zalet, jakie winien mieé¢ dobry kaznodzieja. Tymi
wladnie przymiotami, ktore autor traktuje czgsto jako warunki konieczne do
dobrego spefienia funkgji nauczania, zajmiemy si¢ obecnie.

Na pierwszym miejscu Jan stawia roztropno$é. Uwaza, 7e jest ona szczeg6lnie
potrzebna wtedy, gdy trzeba bronié wiernych tak przed obcymi naukami, jak
i przed niebezpieczefistwami grozacymi gminie od wewnatrz, wskutek
przesadnego zglebiania tajemnic wiary. Zwlaszcza w tym ostatnim wypadku
autor twierdz, ze ,,przelozony musi byé bardzo przezorny™°.

Nastepny przymiot to odpowiednia wiedza, aby walczyé z réznymi wrogami
zwlaszcza z szatanem, ktory moze odwiesé wiernych od prawdziwej nauki. , Nie
czyni jednak tego, gdy zobaczy, ze pasterz ma odpowiednia wiedze i zna dobrze

jego zasadzki™!2.

Obok roztropnosci, doswiadczenia i odpowiedniej wiedzy — zdaniem Jana —
kaplana winna cechowaé pewna obojetnosé tak wobec pochwal, jak i krytyki.
Pisze o tym wyraznie: ,Nieuzasadnionych zarzutow (...) nie nalezy ani si¢ ba¢
przesadnie ani tez zupelnie lekoewazy¢”'>. A na innym miejscu: ,,Komu- zbyt
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zalezy na pochwalacfl glupcéw, temu nic nie da ani pracz, ani zdolnosci
w wymowie”**, o .
Wielka wage autor przypisuje odwadze i wewngtrznej sde' nauczygxe_la;
_Mowca koscielny winien mie¢ wiele hartu ducha (..), aby mogl zwycigzy¢
nieuporzadkowang i Zgubna namigtnos¢ tlumu, a skloni¢ go d9 Qozyteczmej-
szego sluchania, tak by lud poszedl za nimi i byl mu posluszny, a nie zeby on szed!
po linii jego namietnosci™®. o N
Bogactwo i pickno wymowy to jeszcze jedna doskonglosc, ktora winien
zdoby¢ dobry kaznodzigja. ,,Chocby bowiem mowea gardzx% poghwaiaml, Jes.h
jednak nie bedzie glosit nauki milej i sola zaprawiane, spotka si¢
z lekcewazeniem™!S. ’ .
Wszystkie te przymioty musza by¢ wsparte na pracowitosci 1 qel:pl'xwos.cn
moéwcy. W ksiedze V czytamy: ,A procz pracowitosci winien on miec duzo
ierpliwosci”!”. _
mergl;asumujqc musimy przyznad, ze w rozprawie Jana nie znajc'iz‘iemy konkret-
nych danych o tym kto, kiedy i w jaki sposob naucza w Kgscu.:lev w czasagh
Chryzostoma. To, co jest, pozwala na zorientowanie sig, jak w1ell'ﬂe wymagania
stawia autor kaplanom, ktorzy w Kosciele zajmuja si¢ nauczaniem.

PASTERZOWANIE

Majac ciagle na uwadze zasadniczy cel, dla ktorego aut(.).r redagujg ?rak'tat
o kaplanstwie, nie dziwimy si¢, ze rowniez w opisie funkcji pasterskiej wu?le
uwagi po§wieca on nie tyle obowigzkom spoczywajacym na barkach pasterza, ile
raczej jego przygotowaniu i calemu bogactwu wnetrza, ktore stanowi ?varunek
dobrego wypelnienia funkcji. Nasze rozwazania jednak skono.entrujc':n'ay pa
konkretnych uwagach odnoszacych si¢ do funkciji zarz.qsizama ko§mqlem.
Funkgje pasterza w gminie zwykle w owych czasach spelnial blskl}p. Sprobujer.ny
rozwazyé owa postuge kaplafiska z perspektywy obowigzkow pasterskich
biskupa.

1. Biskup odpowiedzialny za obsad¢ urzedéw koScielych

a/ Wybor kandydata o

Wiérod roznych obowigzkow i zadan biskupa jako zarzadcy najwigcej miejsca
i uwagi po§wieca Jan roli biskupa w wyborach kandydata na urzad kos?u'tlny.
W ksiedze III czytamy: ,Idz oto i rzu¢ okiem na publiczne uroczystosci, na
ktorych wybierajg przelozonych koscielnych (...). Wszysc:)", z prawem wyborp,
dziela si¢ na liczne stronnictwa i mozna zobaczy¢, ze zebrani kaplani nie zgadzajg
sic ani miedzy sobg, ani z majacym byC wybranym biskupem”“.‘A nieco dalej
autor pyta: ,,Co ma robi¢ biskup z tg nawalnica ? (..), nie nadajacego si¢ (df’
kaplafistwa) nalezy z calg stanowczoscia odsunaé, chocby go wszyscy polecali.
Jedno tylko trzeba mie¢ na oku — budowanie Kosciola™®.
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Z calego kontekstu wynika, ze chodzi tu o wybor do godnosci biskupiej.-
Autora interesuje przede wszystkim podejécie do wyborow i do wybieranego. Nie
jest latwo powiedzieC, jaka rolg spelnia w czasie samego zebrania, kiedy to
kandydat ma by¢ juz wybrany. ,

Na podstawie omawianego traktatu nie da si¢ rowniez rozstrzygnaé czy
chodzi o biskupa metropolitg, ktory obsadza jedno z biskupstw sobie podleglych,
czy o biskupa uczestniczacego w obsadzaniu sasiedniej gminy, choé wiecej
danych przemawia za pierwszym. Jedno jest pewne — rola biskupa w wyborach
jest decydujaca. Biskup bowiem nie tyle zatwierdza wybory, dokonane przez
zgromadzenie, ile w jakif sposob decyduje o wyborze kandydata. Biskup
— zdaniem Jana — nie moze si¢ zgodzd, aby godnoéé tg otrzymal czlowiek,
ktory do niej nie dordst Tego domaga si¢ od niego troska o Kosciol Stad tez
zanim biskup zdecyduje, kto dostapi tej godnofci, musi najpierw poznad
kandydata. W ksigdze IV autor stwierdza: ,kto wiec chee na drugiego wlozyé
rece, ma obowiazek dokladnie zbadaé jego zdatnoéé”?°.

Samo przekazanie biskupiej godnosci wybranemu — jak wynika z wyiej
cytowanego tekstu — dokonuje si¢ przez wlozenie rak. Warto zaznaczyé, z¢ Jan
przestrzega przed ujemnym wplywem kobiet przy obsadzie urzedow koscielnych.
Moga one i potrafia tak wplynac na biskupa, ze ten dla ich przypodobania
- wybiera ludzi, ktdrzy si¢ nie nadaja?!.

b/ Zlozenie z urzgdu

Troska o odpowiedni dobor kandydatéw na urzad koscielny to nie jedyny
obowiazek przelozonego — biskupa. Jego zadaniem jest takze zlozenie z urzedu
czlowieka, ktéry okazal si¢ niegodny. W ksiedze III Jan tak ustawia to
zagac!nienie: »lrzeba by¢ (.) w tym wzgledzie tak szlachetnym, by raczej (...)
w razie dopuszczenia sig czynu, za ktory nalezy si¢ zlozenie (z urzedu), nie czekaé
na wyrok przetozonych lecz samemu si¢ usungé”?2.

_ Wprawdzie z przytoczonych stow wynika, ze w imig uczciwosci autor domaga
si¢ rezygnacji z tego, kto niewlasciwie sprawuje urzad koscielny, niemniej
zaznacza, ze jesli to nie nastapi — o losach takiego kaplana zadecyduje ,wyrok
przelozonych”, przy czym z kontekstu wynika, ze decydujacy glos ma tu biskup.

2. Troska o dziewice i wdowy

. Obok troski o wlasciwe funkcjonowanie urzedow koscielnych obowiazkiem
!alskupa ~ zdaniem Jana — jest takze troska o dziewice i wdowy. Wielka wartogé
i domiosla rola grona dziewic poswigconych Bogu w gminie chrzescijanskiej
zmusza biskupa do tym wigkszej odpowiedzialnosci za nie.

W ksiedze III czytamy: ,Dziewica wybrala wigksza doskonalo$é i madrosé
pochodzacy z wysoka, przyrzekla prowadzié anielskie zycie (...). Nie przystoja jej
tedy czgste spacery, prozne mowy, a klotni oraz préznosci nie powinna nawet
maé z nazwy. Potrzeba wigc tu troskliwej strazy i wickszej pomocy, bo wrog
Swigtosci zawsze na nie najbardziej czyha, gotéw pozreé, gdy ktoras sic potknie
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i upadnie. Zagraza im tez wielu zlych ludzi oraz zepsuta natura”?3.
W zacytowanym fragmencie wida¢ jasno, Ze zadaniem pasterza jest broni¢ ten
,skarb” gminy przed niebezpieczefistwami. Do tych nicbezpieczefstw zalicza
przede wszystkim szatana, zlych ludzi i wlasng ,zepsuty nature”. Biskup
— zdaniem Chryzostoma — winien przed nimi przestrzega¢ dziewice, gdyZ s3 to
przeszkody do zdobycia ,madrosci pochodzacej z wysoka”. Z racji tych
niebezpieczefistw autor sugeruje, ze ,nalezaloby jej (dziewicy) zabroni¢
uczeszczania nawet na pogrzeby i nocpe nabozefistwa (...). Trzeba przeto
dziewczyne pilnowaé i rzadko w roku pozwala¢ jej na wychodzenie z domu ito
tylko w koniecznych wypadkach™?*.

Autor zwraca uwage nie tylko na niebezpieczenstwa, jakie groza dziewicom,
ale i na powaine trudnosci biskupa w kierowaniu pimi. Wzywa go do duzej
ostroznoéci i nieustannie przestrzega przed mozliwoscia zgorszenia®,

Obok dziewic niemala role odgrywaly w gminie wdowy. Kolejnym .wigc
zadaniem biskupa — wedlug Jana — jest kierowanie wdowami. W ksigdze I
czytamy: ,,Juz samo wpisanie ich na list¢ wdow wymaga powaznego namystu, bo
gdy sig to zrobi nieroztropnie, pocizgnie za sobg wiele zlego. Niejednokrotnie
niszczyly one rodziny, rozrywaly malzedstwa (..). Wspomaganie takich
z zasobow koécielnych éciaga kary od Boga i surowa nagang od ludz,
a ofiarodawcow zniecheca (..). Nalezy uwazaé, aby (...) ktore potrafia sobie radzic,
nie naduzywaly stolu ubogich”?®.

W powyiszych zdaniach Jan przedstawia dwa zasadnicze pasterskie
obowiazki biskupa wobec wdow. Na pierwszym planie umieszcza wpisanie ichna
listg, przy czym domaga si¢ od biskupa roztropnego zastanowienia i zbadania
kandydatek, o ile na to zastugujg. Drugim zadaniem wobec wdow kanonicznych
— czyli wpisanych na liste — jest pomoc materiaina. Rozdziat dobr materialnych

— zdaniem Jana — odbywa si¢ ze wspOlnej kasy gminy, przeznaczonej dla
biednych. Autor i tu zaznacza, ze §rodki do zycia nalezy rozdziela¢ tym wdowom,
ktore rzeczywiscie potrzebuja.

3. Biskup se¢dzig gminy

Méwiac o roli biskupa w gminie autor podkresla, Ze jego obowigzkiem jest
wydanie wyrokow. W III ksigdze tak mowi o trudnej funkcji biskupa: ,Trudna
bowiem jest rzecza ocenié to co sprawiedliwe a odkrywszy trzymac si¢ tego -
trudniejsze (...). Ludzie o stabym charakterze, popadiszy w zatargi i nie znalazlszy
skutecznej pomocy, chwieja si¢ w wierze. Wielu pokrzywdzonych nie mniej
nienawidzi tych, ktorzy im nie przyszli ze skuteczng pomocs, niz samych
krzywdzicieli”?".

W powyzszych zdaniach ujetych w szerszym kontekscie autor z jednej strony
przedstawia, ze biskupa obowigzuje zasada nienaruszalnosci prawa, ktore
w odpowiedniej sytuacji winno by¢ nie zmienione. A z drugiej, liczac si¢ z reakcja

« sagdzonych, szukajacych pomocy i sprawiedliwosci u biskupa — sedziego, widzi
niebezpieczefistwo zalamania w wierze. Rola biskupa jako sgdziego — mowi
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Chryzostom — nie konczy si¢ na wyroku. On musi takim poméc i to pomoc
.Skutecznie”.

W ramach troski o dobro calej wspolnoty do biskupa jako sedziego nalezy
rowniez decyzja o wykluczaniu tych, ktorzy na to zaslugujz. W ksiedze II1
czytamy: ,,A kt6z zdola wyrazi¢ przykrosci, jakie trzeba znie§¢ przy wykluczaniu
kogos ze spolecznosci koscielne;j (...). Dlatego potrzeba tu wielkiej roztropnosci,
aby to, co mialo pomac, jeszcze bardziej nie zaszkodzito™?8, Autor podkresla, ze
biskup ma nie tylko ukara¢ grzesznika wykluczeniem, ale winien ukazaé leczacy
charakter ekskomuniki. Biskup ma mu dopoméc, aby zrozumial jej wartosé,
a nie wpadl w przygnebienie.

Obowigzkiem biskupa w ramach funkcji sadowniczej jest takze nakladanie
pokuty. W ksiedze II Jan pisze: ,,Gdy chodzi o ludzkie stabosci, to przede
wszystkim nielatwo je czlowiekewi poznal (.) Jakze kto tedy przepisze
lekarstwo na chorobg, jezeli nie zna jej rodzaju, a czesto nie potrafi jej nawet
stwierdzi¢ ? A choéby i poznano chorob, to i wtedy tak jeszcze wiecej klopotu, bo
nie mozna nikogo leczy¢ przemocs (...), lecz przekonaniem sprowadzaé drugiego
na lepsza drogg (..). Nie moina tedy wymierza¢ pokuty bezwzglednie rownej
grzechom, lecz nalezy wzia¢ pod uwage usposobienie grzeszacych”?®. Jan jasno
okresla, za zadaniem biskupa jest nalozenie odpowiedniej pokuty. Pokute
- stwiedza autor — nalezy nalozy¢ po zbadaniu usposobienia penitenta
i rozpon.maniu jego grzechow. Ponadto obowiazkiem biskupa jest przekonanie
grzesznika o wartosci nalozonej pokuty, w razie gdyby mial zastrzezenia i nie
chciat jej przyjaé.

4. Biskup kierownikiem akcji charytatywnej

W ksiedze III czytamy: ,Nalezy zatem dolozy¢ wiele staran, aby zasoby
koscielne nie byly ani za duze, ani za male, a wszystko, co zebrano, trzeba zaraz
pddaé potrzebujacym (...). A ilez jest wydatk ow pienigzmych, jakiej trzeba pilnosci
i roztropnoéci w przyjmowaniu podroznych i pielegnowaniu chorych ! (..
Przelozony musi wigc byé w przyjmowaniu delikatny i roztropny”°.

Z tekstu wynika jasno, ze biskup w swojej gminie jest odpowiedzialny za kase
!(osmelna‘ i ze on kieruje akcjg charytatywna, zwlaszcza opieka nad podréznymi
i chorymi.

. Na koficu trzeba jeszcze wspomnie¢ o odwiedzaniu wiernych. W tej same;j
ksxg;ize III Jan pisze: ,,Oto jezeli kaplan nie chodzi codziennie po domach, (...)
wynika stz';d wiele zalu. Nie tylko chorzy, ale i zdrowi cheg byé odwiedzani,
a Wymagaja tego nie z zyczliwosci lecz z checi wlasnego wyrdznienia. Gdy za$
z k’omccznoéci odwiedzi kapian kogo bogatego i moinego, chocby tylko dla
ogolnego dobra Kosciola, zaraz spadnie na niego zarzut stuzalczosci i schlebia-
pxa”". Obowiazkiem pasterza jest nawiedzanie wiernych. Nie okresla autor
jasoo F:elu wizyt biskupa. Najprawdopodobniej chodzi tu zardwno o potrzeby
n}atena@e, Jak i duchowe. W tego rodzaju kontaktach z wiernymi dostrzega
niebezpieczeristwo poréznien, plotek a nawet oszczerstw.
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LITURGIA

Poniewaz kolejnos¢ rozdzialow naszego opracowania zostala podyktowana
iloécia miejsca, jakie Chryzostom powigca ma omowienie poszczegolnych
funkcji kaplana w odniesieniu do gminy chrzescijafiskiej, na samym koncu
naszych rozwazah znalazla si¢ funkgja $cisle kaplafska — liturgiczna. Nalezy
jednak zaznaczyé, ze — wedlug Jana — z punktu widzenia istoty, zajmuje ona
miejsce naczelne.

Najwazniejsza czynnoscia liturgiczna kaplana jest — wedlug Chryzostoma
— skladanie ofiary. W ksigdze III czytamy: ,Gdy bowiem widzisz Pana,
ofiarowanego i zlozonego i kaplana skladajacego ofiarg oraz modlacego si¢
i wszystkich naznaczonych czerwienia drogocennej krwi, czy sadzisz, ze jestes§
jeszcze z ludZmi i ze na ziemi pozostajesz, a nie raczej, ze zostales przeniesiony do
nieba i odrzuciwszy z duszy wszelka mysl, wolna dusza i czystym umyslem
spogladasz na rzeczy niebieskie™ 2.

W zacytowanym fragmencie warto zwroci¢ uwage na kilka szczegolow.
Przede wszystkim na jasne ukazanie kaplana jako osoby skladajgcej ofiarg
i zanoszacej do Boga modlitwy. Nastepnie trzeba podkresli¢ do$§¢ ciekawe
podejécie Jana Chryzostoma do zgromadzenia eucharystycznego. Autor pyta
uczestniczacego w liturgicznej celebrze: ,,Czy sadzisz, 2 jestes jeszcze z ludZzmiize
na ziemi pozostajesz 7. Po czym bezposrednio wyjasnia: ,,zostale$ przeniesiony
do nieba i spogladasz na rzeczy niebieskie”. Wydaje sig, ze w takim podejéciu do
Fucharystii mozemy dostrzec mocny wplyw studiow Jana w szkole antiochen-
skiej. Antiochenczycy bowiem — zwlaszcza Teodor z Mopswestii uwazali, ze
liturgia sprawowana na ziemi jest uczestnictwem w liturgii sprawowanej w niebie.
Oczywiscie nie trudno zauwazy¢, ze takie podejscie do liturgii rzutowalo rowniez
na kaplana, ktory jako posrednik wprowadzal zgromadzenie w uczestnictwo
w tajemnicy liturgii niebieskiej.

Drugim elementem, ktory w spojrzeniu Jana na Eucharysti¢ zasluguje na
podkreslenie, jest wielka jej moc przemieniajgca cale zgromadzenie. I w tym
wypadku kaplan — zdaniem Jana — jest poSrednikiem. W tej samej 11T ksigdze
czytamy: ,,bo tu stoi kaplan, ktory juz nie ogien, ale Ducha Swigtego $ciaga
z nieba, modli si¢ dlugo (..), zeby laska sptywajaca na ofiarg¢ rozpalila serca
wszystkich i czynila je jasniejsze od oczyszczonego w ogniu srebra’™?,

Z tym &cisle laczy sig podkreslenie roli kaplana w rozdawaniu Komunii $w.
We wspomnianej ksigdze Chryzostom notuje: ,zycia wiecznego zostanie
pozbawiony, kto nie pozywa Ciala Pana naszego i nie pije Krwi Jego. A przeciez
to wszystko dzieje si¢ nie inaczej, jak przez rece kaptana”*. Tekst jasno okresla,
ze zadaniem kaplana jest karmienie wiernych Cialem i Krwig Pafska.
Obowiazek ten jest o tyle wazny, ze od spozywania Eucharystii uzaleznione jest
zbawienie wiernych, co do czego Chryzostom idgc za wypowiedzig Chrystusa
z Ewangelii nie ma zadnych watpliwosci.

Nastepnym obowiazkiem kaplana, na ktory zwraca on uwagg, jest udzielanie
chrztu. Autor méwi o tym w ksiedze III: ,Kaplanom powierzono duchowe
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rodzenie i odnowienie przez chrzest. Przez nich oblekamy si¢ w Chrystusa,
zostajemy pogrzebani z Synem BoZym i stajemy sie czlonkami onej $wictej
Gtlowy (...), kaplani s3 sprawcami naszego Bozego zycia "33,

Do funkcji §cisle kaplanskiej nalezy rowniez wladza odpuszczania grzechow.
»Czyz nie dal im On wszelkiej niebieskiej wladzy ? Powiedzial bowiem: Ktérym
grzechy odpuscicie, 53 im odpuszczone, a ktorym zatrzymacie, s3 im zatrzymane.
Ktoraz wladza wigksza jest od tej ? Caly s3d dal Ojciec Synowi, a Syn oddat
kaplanom™3¢.

Modlitwa, oto jeszcze jeden obowigzek kaplana. W ksiedze VI Chryzostom
podkresla, ze kaplan modli si¢ ,,w imieniu calego $wiata i blaga o zmilowanie za
grzechy wszystkich zywych i umardych (...); blaga o pok6j, pomyslnosS, o szybkie
odwrocenie wszelakich nieszczgs¢ grozacych kazdemu z osobna i wszystkim
razem™7’. Jan stwierdza, ze kaplan winien blagaé przede wszystkim
o przebaczenie grzechow zaréwno ludz zywych, jak i umartych. Przedmiotem
jego modlitwy winny byc¢ takie dobra jak: ,pokoj, pomyslnosé, odwrdcenie
wszelkich nieszczesc”.

ZAKONCZENIE

Jan Chryzostom pisal rozprawg O kaplaristwie w oparciu o bogate doswiad-
czenie zdobyte przez pelnienie funkcji diakona i prezbitera w Kosciele
Antiochenskim. Przedstawil w niej wspanialy ideal Chrystusowego Kaplana.
Nasze rozwazanie, skoncentrowane na funkcjach kaplafskich, pozwolilo pelniej
dostrzec zwiazek wymagan, jakie Chryzostom stawia kandydatom do
kaplanstwa i czekajacej ich w przyszioéci pracy.

Kaplan — wedlug Jana — to nauczyciel, ktory zyciem i slowem wprowadza
ludzi w ewangeliczne prawo. Taka funkcja wymaga wszystkich przymiotow
dobrego nauczyciela i autor przede wszystkim na nie zwraca uwage. Podkresla
jednak, ze kaplan to nie tylko nauczyciel, to rowniez pasterz — rzadca Koéciola.
To nowe zadanie wymaga nowych zalet. Jan wskazuje na roznorodnoéé zadan
kierownika wspolnoty chrzescijan i przy tej okazji wymienia rozne przymioty
icnoty, ktére kaplan winien posiadaé. Wreszcie kaplan to stuga oftarza. Funkcja
ta jeszcze bardziej potgguje wymagania. Posluga oltarza wymaga éwietosci.

Wydaje si¢, ze weiaz potrzebna jest glgbsza refleksja nad poszczegélnymi
funkgjami kaplaiskimi tak w zyciu poszczegdlnych kaplandw, jak i calego
Koféciola. W takiej szczegolowej refleksji ujawnia si¢ bowiem cale bogactwo,
wielkos¢ i wartos¢ Chrystusowego Kaplanstwa, ktore trwa w Jego Kosciele.
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PRZYPISY

1 Jan Pawel I, Pastores dabo vobis, Rzym 1992, nr 27. -
2 Dokumenty Soboru Watykanskiego II zwracaja uwagg na udzial Kos.cnol.a
w poszczegblnych funkcjach Chrystusa: ,Postannictwo wigc Kofciola uskutecznia si¢
dzialalnoécia, przez ktéra Kosciol postuszny rozkazowi Chrystusa, poruszony laska
i miloécia Ducha Swigtego, staje si¢ w pelni obecny dla wszystkich fudz czy muodov{, a?y
ich doprowadzi¢ do wiary, wolnoséci i pokoju Chrystusowego przez przykiad zycia,
gloszenie slowa oraz przez sakramenty $wigte i inne frodki laski, tak aby stala dla nich
otworem wolna i pewna droga do pelnego uczestnictwa w misterium Chrystusa.
Poniewaz to postannictwo trwa nadal i rozwija w ciagu dziejow posh.nmct.wo samego
Chrystusa, ktory zostal postany, aby nieé¢ ubogim dobra nowing, Kosci6l wimcx.l kroc.Z):c
ta sama droga pod dzialaniem Ducha Chrystusowego, jaka kroczyt Chrystus, m’xa.gowxcxe
droga ubdstwa, postuszefistwa, stuzby i ofiary z siebie a2 do dmierci, z .kt.orq przez
zmartwychwstanie swoje powstal Chrystus zwycigzca. Tak bowiem z nadpgq kroczyli
wszyscy Apostolowie, dopelniajac wielu udrgkami i cierpieniami braki cierpied Cl}rystusa
dia dobra Jego Ciala, ktérym jest Koécidl Czesto tez krew chrzescijan byla posiewem™

. DM §; por. KK §; 10; 12.

3 §w. Jan Chryzostom, Dialog O kaplaristwie, Krakéw 1992, s. 23.
4Xs. W.Kania, Ideal kaplana wg $w. Jana Chryzostoma, AK 1936,1. 36,s. 105 - 13G;
Ks. W.Kania, Ideal méwcy wg $w. Jana Chryzostoma, AK 1947, t. 47,5. 113 - 131; 225 -
240, 329 - 339.
5 Sw. Jan Chryzostom, Dialog O kaplaristwie, Krakow 1992.
§ Tamze, s. 114.
7 Tamze, s. 107.
8 Tamze, s. 109.
? Tamze, 5. 110.
10 Tamze, s. 110.
11 Tamze, s. 115.
- 12 Tamze, s. 108.
13 Tamze, s. 123.
14 Tamze, 5. 126.
15 Tamze, 5. 122.
16 Tamze, 5. 122.
17 Tamze, s. 125.
18 Tamze, s. 86.
1% Tamze, s. 88 - 89.
29 Tamze, s. 104.
2t Tamje, Biskup ,dla przypodobania si¢ kobietom czyni wicle, czego mowic sig
nie przystoi (.) zdobywaja one tak wielka sik, ze nawet kaplanéw wybieraja lub
usuwaja”, 8. 79. :
22 Tamze, s. 80.
23 Tamze, s. 92 - 93.
24 Tamze, 5. 94.
25 Tamze, Biskup ,nie moze jej (dziewicy) trzymac przy sobie w domu, gdyz wspdlne
mieszkanie nie odpowiada przyzwoitosci, ani nie jest bezpieczne. Chocby nawet nie
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poniedli szkody (...), to jednak zaciagneliby odpowiedzialno$é za tych, dla kidrych byli
zgorszeniem”, s. 95.
26 Tamze, 5. 90.
27 Tamsze, s. 94 - 95.
28 Tamze, s. 96.
29 Tamze, 5. 60 - 61.
3% Tamze, 5. 92.
31 Tamze, 5. 95.
32 Tamze, s. 73.
33 Tamie, s. 74.
34 Tamze, s. 75.
35 Tamie, s. 75.
36 Tamie, 5. 74 - 75.
37 Tamze, 5. 132.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1993)

ks. J&zef Turkiel

PRAWDA BOZA ODKRYWANA PRZEZ CZLOWIEKA
PODSTAWA ODNOWY MORALNEJ

~My ludzie jako Kosciél i jako wszystkie
bytujace w tym jednym Koscicle - koscioly -
musimy weiaz odnajdywac t¢ Drogg jedyna,

jaka jest Chrystus”.
JAN PAWEL I
Warszawa - 1991

WSTEP

II Sobér Watykanski akcentujac w wielu swych wypowiedziach powolanie?,
wskazuje idee przewodnia, ktora nadaje gigboki sens moralnoéci chrzesci-
jafiskiej. W sposob szczegolny podkresla to Dekret o formagji kaplanskiej (DFK
1%) ,Optatam totius” gdzie czytamy: ,Szczegllng troske nalezy skierowac ku
doskonaleniu teologii moralnej, ktorej naukowy wyklad karmiony w wickszej
mierze nauka Pisma Swigtego, niech ukazuje wzniosloi¢ powolania wiernych
w Chrystusie i ich obowiazek przynoszenia owocu w milodci za Zycie Swiata”.
Dlatego zapewne wielu polskich teologow moralistow postuluje, w oparciu o t¢
wlaénie ide¢ ,,uprawianie” teologii moralnej. Ks. S. Olejnik, ktéry najpelniej ten
postulat zrealizowal wydajac szeéciotomowy podrecznik teologii moralnej?,
stwierdzil: ,wprawdzie Sobor nie polecil wyraznie tworzy¢ wedlug niej (idei
powolania: J. T.) nowych ksztaltow postulowanej przez siebie odnowy teologii
moralnej, sugeruje ja jednak wyraznie teologom majacym dokonac tej
odnowy™>. '

Méwiac o soborowej idei powolania, jako podstawie odnowy teologii
moralnej, nie chodzi oczywiicie tylko o odnowg tej dziedziny teologicznej.
Chodzi bardziej o odnowe chrzeicijafiskiej wizji Zycia moralnego w ogole, ktorg
teologia moralna ujmuje na sposob systemu. Ma ono ukazywac si¢ w jego
pozytywnym wymiarze. Odchodzié od negatywnego widzenia moralnosci,
koncentrujgcego si¢ na pewnych granicach, jako wyznacznikach moralnosci,
przekroczenie ktorych jest grzechem (tzw. moralno$¢ granic).

Idea powolania, ktora jest ideg biblijna, podkresla personalng relacig
czlowieka do Boga - Stworzyciela i Boga - Zbawiciela. To dzigki tej relagi
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czdowiek ustawicznie odczuwa potrzebe poszukiwania prawdy i dobra, aby
ostatecznie spotkac¢ si¢ z Bogiem. Czlowiek stworzony, a wiec obdarzony
rozumng naturg, wyposazony w zdolnosci odkrywania prawdy Bozej, rozpozna-
Je swoje powolanie do zycia w tej prawdzie na drodze swojego zycia. Dobitnie to
podkresla Ojciec Swiety Jan Pawel IT w orgdziu na XXIV Swiatowy Dzien
Pokoju 1.01.1991 roku, gdzie czytamy; ,Istotnie, Bog stwarzajgc osobg ludzka,
wpisal w jej serce prawo, ktore kazdy moze odkryé (por. Rz. 2,15), a sumienie jest
wlasnie t3 zdolnoscia rozréznienia dobra i zha i dzialania zgodnie z tym prawem.
Posluszefistwo wobec tego prawa stanowi o godnoéci czlowieka™.

Tej zdolnosci odkrywania powolania do zycia zgodnego z prawem Bozym nie
zniszczyl nawet grzech pierworodny. Méwi o tym Ojciec Swigty we wspom-
nianym Orgdziu na Swiatowy Dzief Pokoju; ,,przeciwnie, pomimo swej slabosci
czlowiek nie jest pozbawiony zdolnoéci poszukiwania i poznawania dobra
w sposOb wolny oraz rozpoznawania i odrzucania zla, wyboru prawdy
1 przeciwstawiania si¢ bledom”. Moimna latwo wigc z powyiszych tekstow,
nawigzujacych do soborowej konstytugi ,GAUDIUM et SPES” odczytaé
obowigzek spotkania si¢ w naszym Zyciu i dzialaniu z rzeczywistoscig wartosci
Bozych, z wezwaniem, jakie one nam stawiaja i z powinnoscig, by na nie
odpowiedzie¢®. Realizacja tej powinnosci stanowi bowiem o godnosci czlowieka.
Ten obowiazek, dla chrzeicijanina staje si¢ jeszcze wyrazniejszym, wtedy gdy
uswiadamia sobie, ze jego godno§¢ to godnosé dziecka Bozego od chwili
wazczepienia w Jezusa Chrystusa przez chrzest §wigty. Dlatego specyfika
chrzeicijanskiego powolania jest ustawiczne wspoldzialanie z dzialaniem
Chrystusa w swiecie. Razem z Nim, jako powolani przez Niego, mozemy tworzy¢
dobro, odkrywa¢ prawdg, czyni¢ milosc®. Podejmowanie tych zadaf, bedacych
odpowiedzia na wezwanie Boze, oto wlaiciwie pojeta wizja chrzeicijanskiego
zycia moralnego. Wynika z tego nicodzownosé¢ ksztaltowania odpowiednich
postaw moralnych. Chrze§cijanin wszczepiony w Chrystusa musi ksztaltowaé
siebie na Jego wzor. Chrystus bowiem jako wcielony Bog — Czlowiek
w najdoskonalszy sposob uksztaltowal w sobie ideal moralny stajac sig wzorem
do nasladowania. Oczywiscie musi by¢ ono wlasciwie pojmowane. Nie chodzi
o jakif sposob odtwarzania sposobu zachowania Jezusa Chrystusa w zmie-
niajacych si¢ roznych okolicznosciach i sytuacjach. Chodzi o na$ladowanie
postawy Chrystusa. Charakterystyczne rysy Jego postawy to: nastawienie na
wypelnienie woli Ojca, stala modlitwa, ubostwo i pokora, a przede wszystkim
milo§¢ do czlowieka posunigta do zaparcia si¢ siebie. Stad chrzescijanin, ktory
chee nagladowa¢ Chrystusa w swym zyciu moralnym jest zobowigzany do Zycia
tymi wartoSciami i ocenami, do przyjecia takiej samej postawy moralnej
gotowoici, by wypelnia¢ wolg Ojca powolujacego do realizacji miloéci. Wyraza
si¢ to w akceptacji stylu myslenia ewangelicznego w zakresie spraw moralnych.
Wlasnie dzigki temu stajemy si¢ nowym stworzeniem, przyoblekamy si¢
W nowego czlowieka. Inaczej mowigc moralno$é staje sie moralnoscia
chrzescijafiska.
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KU MORALNEJ ODNOWIE

Wracamy tu jeszcze raz do tych siow, ktore widniejz§ na poczqtlfu tego
artykuly; ,m§ ludzie jako Kosciol i jako wszystkie bytujqce_a w tym Jedn.ym
Koéciele koscioly — musimy wciaz odnajdywal tg Drogef- jedyna, Jaka, jest
Chrystus”. Do nich dolaczamy i dalsze; ,wciaz poniekad musimy ’spra\yciz;ac, czy
On jest wlasnie tg droga, ktora idziemy, ktorg idziemy we wspolnocie™’.

Slowa, ktére przytoczyliémy, a ktore s3 jakby mottem tego artykulu,
wypowiedzial Ojciec Swigty Jan Pawel IL. Zacheca nas bySmy snuli 'reﬂe!(SJe na_d
droga naszego powolania i zaangazowaniem w realizacjg tyck3 zad:%n, ktoFe Sta_]%
przed nami bedac implikacja powolania. To swiadome w1dze131e. swej drogi
zyciowej w éwietle Jedynej Drogi jaka jest Jezus Chrystus, ma sta.c si¢ podst.awa
odnowy moralnej w narodzie polskim, odnowy wyzwalajacej w nas, jako
czlonkach wspolnoty koscielnej, potrzebg swiadectwa. o

11 Polski Synod Plenarny podjal zadanie odnowy moralgej. Ojciec §w1-gty
otwierajac go w Warszawie powiedzial; ,czy mozna powiedziec, ze Synod jest
takze czasem nawrocenia 7 Czasem — a moze raczej procesem ? Tak. Trzeba to
stwierdzi¢ zaraz na poczatku. Cala egzystencja chrzescijaniska jest procesem
nawrdcenia. Synod w sposob szczegllny wyraza tg egzystencje”. .

Zadanie odnowy moralnej to przede wszystkim konieczno$¢ odbudowz’una
w idgcych pokoleniach umilowania prawdy i prawa Boiego..Odczytywac na
nowo prawo Boze — prawo miloéci, realizowa¢ je w Zyciu, oto istota powolania
jakim nas Bog obdarza, byémy mogli osiagna¢ kres wspdlnego ham przezna-
czenia. Szczegolna rolg w odnowie przypisuje II Synod ludziom §wieckim, ktorzy
musza odczytywaé swoje powolanie w odniesieniu do porzadku do?z.esnego,
ktory ma by¢ przez nich odnawiany w swietle Ewangelii i w duchu K9sqola. ;To
zadapie przypomina Synod w §wietle nauczania II Soboru Watykanskiego®.

II Synod Plenamy przypomina , a raczej zaklada jako fundam.ent odnowy
moralnej, koniecznoéé glebokiego odczytywania i recepcji nauczania II Soboru
Watykanskiego. Ojciec Swigty podkreslajac wymiar historyczny II Synodu
powiedzial; ,naprzod — od strony Koiciola powszechnego — Synod W:_lsz
rozpoczyna swe prace po Soborze IT Watykanskim (ktory byl Soborem Stulecia),
a zarazem w obliczu poczatku trzeciego tysiaclecia po Chrystusie. Same te
okolicznosci przesadzaja o charakterze Synodu Plenarnego oraz o jego
zadaniach. Nie moze bowiem nie odzwierciedlac si¢ w nim cale novum soborowe
zwigzane z Vaticanum II”.

Sledzac teksty robocze synodalne® przygotowane przez 200 ekspertévn{
zauwazamy, ze obok wielu probleméw - tematdw, ktore jakby wytyczaja drogi
odnowy moralnej zaakcentowana jest w nim potrzeba formacji postaw
moralnych. o

Rzeczywistosé ziemska, w ktorej czlowiek zyje i ma si¢ uwigcad, realizujac
powolanie do tworczej miloéci, wymaga dzisiaj od chrzescijanina jeszczs:
baczniejszego zwrocenia uwagi na ksztaltowanie wlasciwej postawy moralnej.
Jest to o tyle wazny problem, iz zagrozenia, ktore staja na drodze zyciowej,
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wydaja si¢ by¢ coraz wigksze. Mowi o nich w wielu swych dokumentach Ojciec
Swiety Jan Pawel II.

Dlatego II Polski Synod Plenarny po$wieca tej sprawie oddzielny dokument
roboczy zatytulowany ,Formagja postaw moralnych w narodzie™!®. Wskazow-
ka dla niego jest nauczanie Kosciola zawarte w soborowych Konstytucjach,
dekretach i deklaracjach. Z nimi trzeba ten tekst zestawid.

Idea powolania i odpowiedzi na nie, ktorg wskazuje Koéciol posoborowy
— jako ideg przewodniz do budowania chrzeScijanskiej wizji moralnosci — jest
punktem wyjicia dla wlasciwego widzenia formacji postawy moralnej. Jest to aspekt
teologiczny ksztaltowania postaw moralnych. Nad nim cheemy si¢ zatrzymad.

Tekst roboczy méwigc o formacji postaw moralnych w narodzie polskim (ak
stwierdzaja eksperci w 95% przyznajacych sig do wiary w Boga) podkresla
~potrzebe dokonywania glebokiej refleksji i jeszcze glebszych odkry¢ - trwalych
zasad, niezmiennych praw i prawd stanowiacych ideg wiodaca w rozwoju
czlowieka™!?, v

Jakie to zasady? Podrgcznik mowi o nastepujacych:

- prawda o Bogu Jedynym w Trojcy Swigtej,

- prawda o czlowieku,

- prawda o grzechu pierworodnym,

- prawda o Synu Bozym,

- prawda o Lasce Bozej,

- prawda o sakramentach §wigtych,

- prawda o Kosciele jako Ludzie Bozym,

- prawda o Najswietszej Maryji Pannie,

- prawda o swietych Kosciola powszechnego,

- prawda o sumieniu czlowieka.

Sa to prawdy, ktére mozemy rozwazac pojedyficzo, ale nalezy je widziec
zawsze komplementarnie, bo wszystkie stanowia prawde jedng — Boza. Nie
mozna pomina¢ ktdrej§ z nich, a pomijanie wszystkich, wtedy gdy si¢ chce
rozwazac o problemie odnowy moralnej, jest naturalizowaniem problemu, co nie.
moze przynie$¢ oczekiwanych owocow w zyciu chrzescijanina i kazdego innego
czlowieka.

Bég stwarza i zachowuje wszystko w istnieniu, objawiajac swoja
bezinteresowng i milosierna Milo$¢. Jego plan milosci to stworzenie §wiata
i powolanie czlowiecka do wspoltworzenia. Porzadek moralny, ktory wraz
z aktem stworczym zostal ,zapisany” w stworzeniu objal calego czlowieka.
Realizujac ten porzadek, czlowiek w sposob rozumny i wolny wypelnia swoje
odwieczne przeznaczenie.

Te realizacje zakldcil grzech pierworodny. Naruszyl bowiem porzadek
nadprzyrodzony i doczesny w czlowieku. Zaciemnil poznanie rozumne dobra
i oslabit wolg pragnienia tego dobra. Zachwial w ten sposob porzadkiem
moralnym w nim, odzwierciedlajacym Madroé¢ Bozz. W komsekwengii
rozprzestrzenil si¢ nieporzadek moralny wokot czlowieka, w nim samym, w jego
relacji do drugiego czlowieka i otaczajacego §wiata.
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Bog nie pozostawil jednak czlowieka samego sobie. , Tzk umilowal gwiat, ze
Syna swego jednorodzonego dal, aby kazdy kto w niego wierzy mial zycie
wieczne”(J 3,16). Jezus Chrystus — Odkupiciel czlowieka, postuszny Ojcu az do
gémierci krzyzowej, stal si¢ wzorem postawy moralnej. ,Miltujcie si¢ — tak jak Ja
was umilowalem (J 15,12). Ta prawda w nauczaniu I Soboru Watykanskiego,
w pauczaniu Ojca Swigtego Jana Pawla II jest prawda centralng. Ma ona
rowniez swoje centralne miejsce w tekscie roboczym II Synodu »Formacja
postaw moralnych” (w aspekcie teologicznym).

Jezus Chrystus wysluzyl nam Easke Bozego Zycia umierajac na krzyzu
i zmartwychwstajac. Dzigki Niemu powolanie, do ktérego Bog wzywa kazdego
czlowieka w akcie stworczym i ktore przez grzech zostalo zachwiane, nabralo
nowego blasku. Jestemy wigc, jakby na nowo powolani do przyjazni z Bogiem,
ludzmi i swiatem. Te trzy relacje; czlowiek - Bog, czlowiek - czlowiek, cziowiek -
§wiat, ktére naprawil Jezus Chrystus, wymagaja zaangazowania czlowieka, jesli
ma dokonaé si¢ rzeczywifcie odnowa moralna.

Jezus Chrystus — Odkupiciel, ktory jest objawieniem Ojca — stworcy, gdy
skoticzyl si¢ czas Jego historycznego objawienia, pozostal w sposob niewidzialny
w sakramentach éwietych. Jeli przyjmowane s3 z wiara, nadzieja i miloscia, jesli
postrzegane sa jako zrodlo zobowiazan moralnych, ktore nalezy wypelnic, to
staja si¢ najskuteczniejszym érodkiem formacji moralnej.

Wymaga to pelnej przynaleznosci do Kosciola — prasakramentu. Jako
spolecznosé doskonala daje czlowiekowi szanse zycia w pelnej prawdzie o Bogu
Ojcu — Stworzycielu cztowieka, o Jezusie Chrystusie — Zbawicielu i Duchu
Swigtym — Uswigcicielu. Prawde t¢ Kosciol glosil i jej pozostaje wierny. Jej

-przepowiadapie i dawanie jej $wiadectwa w zyciu, ktore przebiega

w zmieniajacych si¢ warunkach historii, jest droga do przezwycigzZenia
wszystkich rozlamoéw i zjednoczenia w Chrystusie.

Niedoéciglym wzorem zawierzenia Bogu, posluszefistwa i ofiary jest dla nas
wszystkich Niepokalana i Najéwigtsza Maryja Panna. Jest matka Kosciola
i nasza matks. Jozef Kardynal Ratzinger mowi, ze wobec kryzysu koncepcji
Kosciola, kryzysu moralnoéci jest Maryja jedynym ratunkiem'?. ,Nalezy
powrocié do Maryji, jezeli chcemy powrdci¢ do prawdy o Chrystusie, o Kosciele,
o czlowieku™3,

Na koniec, podrecznik synodalny w czgéci o ,,Formagji postaw moralnych”
wymienia prawde o sumieniu czlowieka. Numer 16 Konstytucji Duszpasterskiej
o Kosciele w §wiecie wspolczesnym przedstawia sumienie jako sanktuarium
w ktorym czlowiek spotyka si¢ z Bogiem. Czlowiek odkrywa tu prawo Boze,
nakazujace czyni¢ dobro.

Niezbgdnym elementem wiasciwej formacji postaw moralnych jest formacja
sumienia. Moze si¢ ona dokonywac tylko przez zwigzanie z prawda niezmienng
i obiektywna. ,Gwarancja istnienia obiektywnej prawdy jest Bog, Prawda
absolutna, a poszukiwanie prawdy utozsamia si¢ — na plaszczyznie obiektywnej
— z poszukiwaniem Boga™'®.
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ZAKONCZENIE

Gloszenie tych prawd, o ktérych syntetycznie mowa wyzej, a ktére sg
fundamentem wedlug ekspertow II Polskiego Synodu Plenarnego, to szczegolne
zadanie Kofciola.

Jozef Kard. Ratzinger mowi o deformacji oblicza Europy przez dwie wielkie
schizmy epoki nowozytnej. Chodzi o reformacje XVI wieku i laicyzm wywodzacy
si¢ z Oswiecenia'®. ,,Co powinien robi¢ Koscidl w takim kontekécie 7 - pyta
wybitny teolog. ,Powiedzialbym, ze Koiciél i Koscioly najpierw i przede
wszystkim musza by¢ prawdziwie sobg. Nie moga pozwoli¢ na to, by zostaly
zdegradowane do roli zwyklego narzedzia moralizujacego spoleczefistwo, tak jak
tego zyczyloby sobie panstwo liberalne (...). Kosciol musi nade wszystko, z calg
stanowczoscig pelni¢ wlasciwa sobie funkcje; wykonywaé zadanie; ktore stanowi

0 jego tozsamosci; glosi¢ prawde o Bogu i Jego Krolestwie. Wlasnie tak i tylko .

tak kreuje owa przestrzen duchowg, wewnatrz ktorej moze na nowo rozkwitnaé
zycie moralne, i to w o wiele wickszej grupie 0sob, niz ta zlozona tylko jedynie
z wierzacych”'S,

Jesli wigc Kosciol, bedzie konsekwentnie realizowal swoje podstawowe
zadanie — gloszac prawde Boza, pomoze te prawde czlowiekowi odkrywag,
przezywac ja we wspoélnocie i zy¢ nig na codziefi. Tylko wtedy mozemy mowié
o whasciwym formowaniu postaw moralnych a przez to o odnowie moralne;j.
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URZAD DZIEKANSKI W SWIETLE USTAW JOZEFINSKICH
NA PRZYKEADZIE DIECEZJI PRZEMYSKIEJ
W LATACH 1786 — 1824

Lata 1786 - 1824 w diecezji przemyskiej to lata rzadow biskupa Antoniego
Golaszewskiego. W tym czasie prawodawstwo jozefifiskie w Austrii doszlo
niemal do perfekcji w swoich ograniczeniach dzialalnoéci instytucji koscielnych.

Praca niniejsza ma na celu przedstawi¢ stopied ingerencji wiadz jozefiaskich
w dzialalnoéé dziekanéw. Prawodawstwo jozefinskie bowiem uczynilo z dzieka-
now nizszych urzgdnikow panstwowych, ktorzy musieli wiernie wypelniac pole-
cenia wladz panstwowych.

1. ORGANIZACJA DEKANALNA W DIECEZJI PRZEMYSKIEJ

Utrzymuje sig, ze podzialu na dekanaty dokonal juz pierwszy ordynariusz
diecezji przemyskiej. Z czasem zaniechano dzielenia na dekanaty i stanowienia
dziekanow. Dopiero synod prowincjonalny w 1561 r. postanowil, aby biskupi
wznowili podzial na dekanaty — gdzie ich brak, winni je zaprowadzi¢, a gdzie sa,
nalezy pomnozyé ich liczb¢ w miarg potrzeby. Synod okreélil takze prawa
i obowiazki dziekanow?.

Zgodnie z uchwala wyzej wspomnianego synodu, biskup Goslicki (1591 -
1600) przeprowadzil reorganizacj¢ dekanalng w diecezji, okreslajac na synodzie
przemyskim w 1594 r. granice siedmiu dekanatow?>.

Synod przemyski z 1723 r. wymienia dziewi¢¢ dekanatow. Biskup Sierakow-
ski z okazji wprowadzenia podzialu diecezji na archidiakonaty, dekretem z 24
marca 1751 r. w miejsce dawnych dziewigciu dekanatow (Dynow, Jarostaw,
Krosno, Lezajsk, Mosciska, Przemysl, Rzeszow, Sambor, Sanok), utworzyl trzy
nowe dekanaty w Nowym Miescie, Pruchniku i Tarnogrodzie. Taki podzial
utrzymal si¢ do 1782 r.%.

Cesarz Jozef II wprowadzil nowy podzial administracyjny na cyrkuly. Zadal
on, aby do tego podzialu administracyjnego biskupi dostosowali tez granice
dekanatowS. Z tej racji biskup Betafski w 1783 r. zniost archidiakonaty,
a zarazem pomnozyl liczbe dekanatow i przeprowadzil nowe rozgraniczenie.
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Przybyly w ten sposéb dekanaty: grabowiecki, hrubieszowski. leski,
przeworski, rymanowski, sokalski i zamojski®.
W zwigzku z kilkakrotnymi zmianami granic diecezji, za rzzdow biskupa
Golaszewskiego dokonano w §lad za tym dalszej rozbudowy systemu dekanalne-
go. W 1787 r. przybyly dekanaty: drohobycki i jaworowski, zas w 1807 r.: biecki,
jasielski, mielecki, pilznenski, radomyski, ropczycki, strzyzowski i zmigrodzki.
Qdpadly natomiast w tym czasie z dawnych dekanatow: lubaczowski i sokalski”.

Ostatecznie diecezja przemyska liczyla w owym czasie trzydziesci jeden
dekanatdéw z czterystoma ofémioma parafiami, lezacymi w siedmiu cyrkulach.
Szczegodlowy wykaz przedstawial sie nastepujaco:

L. Cyrkutl jasielski: 78 parafii w pieciu dekanatach: Biecz (19), Jasto (16),
Krosno (8), Strzyzow (20), Zmigrod (15).

2. Cyrkul przemyski: 43 parafie w S dekanatach: Jarostaw (7), Jaworow (8),
Mosciska (11), Pruchnik (9), Przemysl (3). ’

3. Cyrkul rzeszowski: 82 parafie w 6 dekanatach: Glogow (10), Lezajsk (14),
Miechocin (12), Przeworsk (16), Rudnik (10), Rzeszow (20).

4. Cyrkul samborski: 25 parafii w 2 dekanatach: Drohobycz (9), Sambor (16).

5. Cyrkul sanocki: 61 parafii w S dekanatach: Brzozow (17), Dobromil (8),
Lesko (8), Rymanow (12), Sanok (16).

6. Cyrkul tarnowski: 78 parafii w 4 dekanatach: Mielec (16), Pilzno {26),
Radomysl (21), Ropczyce (15).

7. Cyrkul zamojski: 41 parafii w 4 dekanatach: Hrubieszéw (7), Tarnogrod
(10), Tyszowce (11), Zamos¢ (13).

Po odpadnigeiu cyrkulu zamojskiego (1811 r.), zostato w diecezji przemyskiej
27 dekanatéw w 6 cyrkulach. Zas po odpadnieciu cyrkulu tarnowskiego (1823 r.),
pozostaly 23 dekanaty w 6 cyrkulach®.

2. PRAWA I OBOWIAZKI DZIEKANOW

Wladze zaborcze bardzo przychylnie potraktowaly instytucje dzickandw, ale
uwazaly ich za niizszych urzednikéw administracji panstwowej®, gliéwnie
w sprawach dotyczacych duchowienstwa i parafii. Posredniczyli wiec oni miedzy
duszpasterzami a wladzami cyrkularnymi.

Rz3d przyznal biskupom prawo mianowania dzickanow, z obowigzkiem
powiadomienia o tym Gubernium'®. Wladze gubernialne mialy prawo odrzu-
cenia decyzji biskupiej. Zdarzalo si¢ to jednak rzadko. W przypadku, gdy
mianowany przez biskupa dziekan nie budzil zastrzezen natury polityczne;j,
Gubernium powiadamialo konsystorz 0 przyjeciu do wiadomosci” tego faktu'?,

Dziekani mieli pomocnikow w osobie wicedzickanow. Kandydatow na to
stanowisko wysuwali zwykle sami dziekani, biskup za§ mianowal ich bez
zglaszania do Gubernium'?2.

Jozefinskie ustawodawstwo okreslalo szczegolowo obowiazki dziekanow'3,
Szereg ustaw w tym zakresie wykorzystal w 1783 r. biskup Betanski i zestawil
w swoim licie pasterskim obowiazki i zadania dzickanéw w nowej rzeczy-
wistosci'*. Gléwny nacisk polozyl na obowiazki dziekandw jako urzednikow
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administracji zaborczej. Mieli oni zatem czuwaé nad dyscypling .lderu, takze
zakonnego, nad oglaszaniem ludowi mandatow cesarskich i gubernialnych, nad
sprawowaniem sakramentow swigtych, troske duchownych o chorych, zac}}?wa-
piem instrukcji rzadowej odnofnie mowienia kazaf, ponadto donosic do
konsystorza o stratach w majatku beneficjalaym oraz o wystgpk‘ach Vdu?hlos-
wienstwa. Do tej kontroli stuzy¢ mialy migdzy innymi wizytacje dzxekan_skx.e .

Widocznie jednak dziekani zaniedbywali drobiazgowej kontroli nad Zzyciem
i moralnoécia ksigzy, skoro biskup Golaszewski zmuszony byl przypominac im
obowigzki w tym zakresie'S. '

W okresie jozefifiskim, dziekani zostali ponadto zobowiazani do prze-
kazywania podleglemu duchowiefistwu wszystkich zarzadzen otrzymanyc.h
wprost od cyrkulow lub konsystorza, przy czym nalezy zaznaczyc, zete ostatnie
zawieraly w wiekszosci zarzadzenia cesarskie i gubernialne'”. Dziekani mieli
rowniez obowiazek zadbag, aby podlegl im duchowiedstwo nie tylko ogia;zalo
wszystkie zarzadzenia, ale takze je wypelnialo. Opornych zas proboszczow w tym
zakresie byli obowiazani zglasza¢ do cyrkulow!®. ‘

Niezaleznie od tego narzucono dziekanom funkcj¢ informacyjno-sprawo-
zdawcza w zakresie wszelkich spraw zycia koscielnego. Swoje inform'f\cje
opracowywali wedlug szczegolowych formularzy rzadowych i przesylali je
periodycznie do cyrkubu i konsystorza. W zakresie nadzoru nad caloksz’taltem
prac duszpasterskich znalazly si¢ migdzy innymi takie obowigzki: nadzor nad
treScia kazafi i czuwanie, by nie wystgpowano w pich przeciwko wladzqm
politycznym, kontrola czynnosci liturgicznych pod katem ich zgodnosci
z poszezegblnymi przepisami jozefinskimi itp.**. o

W przypadku zawakowania parafii, dziekan byt zobowiazany jak najSpiesz-
niej donies¢ o tym miejscowemu dominium, ktore z kolei zawiadamialq patrona
koiciola o potrzebie prezentacji®®. Nastepnie dziekan powiadamial urzad
cyrkularny w celu zaopiekowania si¢ bemeficium proboszczowskim i jego
dochodami interkalarnymi. Wreszcie powiadamial konsystorz, aby ten rozpisal
konkurs.

Instalacja proboszczowska zaréwno quoad temporalia quam spiritualia,
nalezala wedlug prawa koscielnego wylacznie do dziekandw lub ich zastgpcow.
Jozef II podporzadkowal cyrkulom bemeficia proboszczowskie z ragji
kongrualnego wynagrodzenia. W konsekwencji ograniczy! instalacyjng wladze
dziekanow tylko quoad spiritualia®'. Przekazywania beneficjum dokonywali
zawsze urzednicy cyrkularni. O przeprowadzonej instalacji dziekani informowali
konsystorz i urzad cyrkularny??.

Troske o majatek kofcielny interpretowal rzad w swoisty sposéb.
W wypadku zrujnowania jakiegokolwiek budynku kofcielnego dziekani byl
zobowigzani donie$¢ o tym do cyrkuly, ktory z kolei interweniowat u patronow
o przeprowadzenie potrzebnych remontow. Zadnej za§ odpowiedzialnosci nie
ponosili proboszczowie. Dziekani mieli takze obowiazek dopilnowaé, czy
poszczegolne parafie wywiazaly si¢ z oddania precjozow koscielnych na potrzeby
wojenne. Poza tym dziekani lacznie z przedstawicielami dominiéw musieli

17




—-——————f

potwierdza¢ roczne wykazy rachunkowe, dotyczace zaréwno dochod 6w kosciel-
nych, jak i przychodow z beneficjum, zapobiegajac w ten sposob wszelkim
»naduzyciom” finansowym ze strony proboszczéw.

Biurokracja jozefinska podchodzila w swoisty sposob do wizytacii
dziekanskich oraz kongregacji dekanalnych. Narzucila rowniez dziekanom
zupelnie nowy obowiazek nadzoru nad szkolnictwem elementarnym. Zagadnie-
nia te wymagaja jednak bardziej szczegdlowego omowienia.

3. WIZYTACJE DZIEKANSKIE

Prawo koscielne zaliczalo wizytacje parafii do podstawowych obowigzkow
dziekanskich. Mialy one na celu bezposredni wglad w dyscypling duchownych,
w sprawy duszpasterskie i beneficjalne. Totez polskie ustawodawstwo synodalne
nieustannie przypominalo o tym obowigzku, zadajac przesylania szczegélowych
sprawozdan do biskupa?3,

Wiladze jozefiiskie zaakceptowaly wizytacje dziekaniskie w calej pelni, ale mialy
na uwadze glownie wzgledy polityczne®. Wizytage te mialy byé po prostu
organem bezpoéredniej kontroli i wgladu rzadu w caloksztalt zycia koScielnego
w terenie. JOzef II nie dowierzajac polskiemu duchowienstwu, sposrod ktorego
rekrutowali si¢ 6wczeéni dziekani, wydal zarzadzenie 10 marca 1778 r., aby w czasie
wizytacji dekanalnych towarzyszyl dziekanom zawsze urzgdnik cyrkularny?s.
W pozmiejszym czasie zarzadzenie to zostalo nieco zmodyfikowane, gdyz coroczne
wizytacje urzednikéw panistwowych oddzielono czasowo od dziekanskich?®.

Wedlug wymienionego wyzej dekretu, w wizytacjach dziekariskich mial braé
udzial takze urzednik miejscowego dominium. Poniewaz wiadze dominikalne
ociagaly si¢ niekiedy z wypelnieniem tego obowiazku, na interwencje rzadows
konsystorz przypomnial dzickanom, aby w czasie wizytacji dobierali sobie tegoz
urzednika?’. .

Chociaz ani wiadze rzadowe ani kofcielne nie przyznawaly dodatkowego
wynagrodzenia dziekanom z ragji ucigzliwych wizytacji parafii?®, to jednak
biskupi przemyscy bezwzglednie nakazywali wypelnianie tego obowiazku?®.
Dodajmy, ze wizytacje dziekanskic nabieraly w tym czasie szczegolnego
znaczenia takze z tej racji, ze Jozef I utrudnial ordynariuszom galicyjskim
dokonywanie wizytacji kanonicznych*®.

Biskup Betanski uwzgledniajac dotychczasowe rozporzzdzenia rzadowe ulozyt
nowy porzadek wizytacji dziekanskich. Oglosit go w liscie pasterskim 14 sierpnia
1783 1. i powtorzyl 10 wrzesnia 1784 r. Program wizytacii stormutowal w postaci
trzydziestu pytan, ktore mialy by¢ podstaws indagacji duszpasterzy. Nie od rzeczy
bedzie przypomniet, ze szly one calkowicie po linii rozporzadzen jozefinskich3!.

Obowigzywaly one takze w okresie rzadow biskupa Golaszewskiego.

Ten ostatni wykazal jeszcze wicksza gorliwosé od biskupa Betarnskiego
w dziedzinie egzekwowania wizytacji dziekanskich. Przykladem tego sg
nieustanne przypomnienia oglaszane w kurendach3?. Slusznie bowiem
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poczytywal bezposredni nadzor dziekanski za jeden m'skutec‘mych spc')scv)b-é‘w
zapobiegania rozluznieniu dyscypliny wéréd kleru i zaniedbaniom w dziedzinie
duszpasterskiej>>. o

Nieustanna presja biskupa podyktowana troska o wizytacje dzxeka:nskxe
spowodowala, ze za jego rzadoéw odbywaly si¢ one regularnie. Dowodz{ tego
ogromny zasob protokoléw owych wizytacji przeprowadzonych w tamtejszym
okresie, ktore przechowuje Archiwum Diecezjalne w Przemyslu®*. '

O terminie zamierzonej wizytacji dziekan informowal poszczegdlnych
proboszczéw na kilka dni wczesniej. Przybywszy na mit?jsoe, {ozpoczynal
wizytacje od nawiedzenia koiciola, przy czym jednoczeé_me stv?'le’rd.zal stan
nastepujacych obiektow: tabernakulum, chrzcielnicy, skrytki na oleje §wigte oraz
piSCinyss. ‘ - .

Nastepnie udawal si¢ na plebani¢ i przeprowadzal dochodzenie w .og;zzrcxu

o instrukcje biskupa Betariskiego. Obejmowaly one nastgpujace kw&stxe:- ‘
1/ Charakterystyke kazafh i katechizagji na podstawie pisgnych na biezaco
konspektow; 2-3/ pilnos¢ w udzielaniu sakramentow Swigtych, zw}aszcza
niemowletom i chorym; 4/ zgodno§¢ nabozenstw kodcielnych z przepisanym
czasem i rubrykami jozefifskimi; 5/ obowigzkowosC ksiezy w o_dpramamu
rekolekcji kaplanskich, skladanie programowych egzaminéw i pfywatng
doksztalcanie si¢, zwlaszcza w zakresie prawa®’; 6/ istnienie szczegdlowych
inwentarzy obiektow sakralnych oraz beneficjum gruntowego; 7/ dolaczanie
modlitw za cesarza we Mszy §w.; 8/ konskrypcja w ksigdze parafialnej mandatow
cesarskich i zarzadzen biskupich; 9/ wymuszanie opfat stuly od .bif:dnygh;
10/ samowolne zawyzanie ze strony proboszczow legalnych dzi@.si@cm i dfm’m;
11/ opieka nad sierotami i chorymi; 12/ statystyka specyfikacyjna kat_ohkow
w parafiii duch tolerancji w stosunku do nich; 13/stan budynkév'v beneficjalnych
i kodcielnych; 14/ istnienie bractw zniesionych i fundacji dotad nie Przekgzagyc:'h
do kasy funduszu religijnego; 15/ istnienie witrykow i ich obowiazki; 16/ istnienie
klasztoréw w parafii®; 17/ kaplice prywatne, ich urzadzenie i prawny dokument
ich istnienia; 18/ istnienie szpitala parafialnego i przestrzeganie w nim przepisow
cesarskich; 19/ rezydencja i stréj proboszeza; 20/ istnienie cmentarza zgodnie
z dekretami jozefinskimi; 21/ sposob grzebania zmarlych na cmentarzu
i w obrebie kosciola; 22/ legalnoéé kultow cudownych obrazow w parafii; 23/
autentycznoéé relikwii; 24/ stan kapliczek i figur przydroznych; 25/ walka
z zabobonami i guslami; 26/ istnienie szkoly, persopelu i uposazenia; '27,{
funkcyjne kwalifikacje poloznych; 28/ osobowy wykaz bluzniercow, gorszygeh
i zaniedbujacych Komunig $w. wielkanocna; 29/ podanie odlegloéci parafii od
Przemysla i Brzozowa?®. :

Dziekan sporzadzal na miejscu protokdl wizytacji, ktory potwierdzal
wlasnorgcznym podpisem. Na podstawie tychze protokolow zebranych z calego
dekanatu, wizytator ukladal ogolne sprawozdanie statystyczne, po czym
przesylal je do konsystorza.
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4. KONGREGACJE DEKANALNE

Obok wizytacji dziekanskich wazng role w utrzymywaniu dscypliny
1 podnoszenia kwalifikacji umyslowych wsréd duszpasterzy stanowily
kongregacje dekanalne. Tradycja ich sigga w Polsce synodu prowincjonalnego
z 1561 r.%°,

Duze zaslugi na tym polu polozyli bikupi przemyscy. Biskup Goslicki
nakazal odbywac je na synodzie w 1594 r. Program ich omawial biskup Piotr
Gembicki (1636 - 1643) na dwoch synodach przemyskich w 1638 i 1641 r. Biskup
Jan Krzysztof Szembek (1718 - 1724) po wielokrotnym omawianiu tej kwestii na
synodach w 1720 i 1723 r, ustalil ostateczny ich program, ktéry wydal
w specjalnym okdlniku. Pewne szczegOly uzupelnil biskup Sierakowski*!.

Kongregacje odbywaly si¢ dwa razy w roku, a w razie przeszkod
przynajmniej raz*?. Mieli obowiazek bra¢ w nich udzial wszyscy kaplani
diecezjalni i zakonm, ktorzy pracowali w duszpasterstwie*>.

Po przepisanych nabozefstwach, obrady odbywaly sie w koscicle lub
zakrystii. Czytano ustawy synodalne i rozporzadzenia biskupie, omawiano
wczesni€j wyznaczone kazusy moralne, roztrzasano potrzeby duszpasterskie
parafii w dekanacie, przeprowadzano scrutinium de moribus cleri*®. Od 1758 r.
biskup Sierakowski przeniost scrutimium de moribus cleri do wizytacji
dziekanskich. Porzadek kongregacji niewiele odbiegal od obecnego*®. Akta
odbytej kongregacji nalezalo w ciagu dwoch miesiecy odeslaé do konsystorza.

Wiadze jozefinskie poczatkowo tolerowaly praktyke kongregacji dekanal-
nych. Kierujac si¢ jednak motywami politycznymi, glownie antykonspiracyj-
nymi, zaczgly z biegiem czasu nakazywaé zglaszanie termindw oraz tresci
programowych kongregacji, w celu uzyskania rzadowego pozwolenia na nie*s.
Jeszcze za czaséw biskupa Betasiskiego pozwolenia takie byly udzielane na ogél
czgsto, dlatego tenze ordynariusz zachecal, aby nie porzucaé tak wartosciowej
praktyki*’. Lwowskie wladze gubernialne stawaly si¢ jednak coraz bardziej
ostrozne w udzielaniu zezwolen. Ostatecznie §lady organizowania zjazdéw
dekanalnych przypadajg na pierwsze lata rzaddw biskupa Golaszewskiego®*®.
Widocznie Gubernium zajelo juz w tym czasie zdecydowanie negatywna
postawg, skoro omawiany ordynariusz nie widzial mozliwoéci przywrocenia
kongregacji dekanalnych*S.

5.NADZOR NAD SZKOLNICTWEM

W 1804 r. wladze zaborcze narzucily dziekanom nowy obowigzek nadzoru
nad szkolnictwem elementarnym, czynigc z nich inspektoréw szkolnych®°.
Funkcja ta wigzala si¢ z oddaniem wladzom koécielnym nadzoru nad szkolnic-
twem elementarnym w Galicji. Zaréwno biskupi, jak i dziekani oraz probosz-

czowie nie posiadali jednak zadnego wgladu w sprawy szkolnictwa pozaelemen-
tarnego.
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Przypomnijmy, ze Sobér Lateranenski IV nakazal organizowaé w parafiach
szkolnictwo elementarne. W kilkanascie lat pdzniej, synod prowincjonalny
z 1233 r. wypracowal szcz.egolowe przepisy w tym wzgledzie, dostosowane do
potrzeb Kosciola w Polsce®*

Ogromne zashugi w dzxedzmle rozpowszechniania szkolnictwa parafialnego
posiada Sobor Trydencki oraz potrydenckie synody polskie’?. Mialy one na celu
przeciwdzialanie propagandzne protestanckiej.

Na przelomie XVI i XVII w. parafialne szk6lki elementarne w Malopolsce
staly si¢ zjawiskiem normalnym. Potop szwedzki, a zwlaszcza dlugotrwale
i rujnujace kraj wojny sukcesyjne doprowadzily do znacznego pomniejszenia
liczby szkot parafialnych®?.

Bezposrednim zarzadca szkoly elementarnej byl proboszcz. On angazowal
personel nauczycielski oraz uczniow, dbal o budynki, ktore wchodzﬂy w sklad
zabudowy koécielnej, zabezpieczal utrzymanie nauczycielom®4,

Dziekani w czasie wizytacji parafii mieli obowiazek osobxscxe zwizytowaé
takze szkoly oraz prowadzié scrutimium z personelem nauczycielskim. Synod
przemyski w 1723 r. poddawal ich nadzorowi takze nauczanie prywatne po
dworach szlacheckich. Sprawdzali oni kwalifikacje zawodowe i moralne
prywatnych nauczycieli i egzaminowali uczniow®®. To samo zadanie ciazylo
rowniez na wizytatorach biskupich.

Poniewaz istnienie szkoly parafialnej w tym czasie bylo zalezne wylacznie od
Koéciola, dlatego stuzyly one glownie dla potrzeb parafii i miejscowych potrzeb
liturgicznych. Z tego powodu nauka katechizmu, spiewu hturglcznego oraz
Iaciny koscielnej, stanowila glowny trzon programu nauczania®® Pllmejsx
uczniowie mogli osizgnac bieglo§C w czytaniu, pisaniu i rachowamu

Sytuacja szkolnictwa elementarnego zmienila si¢ zupelnie po pierwszym
rozbiorze Polski Maria Teresa postawila zasadg, ze ,szkolnictwo jest
i pozostanie zawsze sprawg pafistwa”. Idee t¢ uznawal rowniez jej syn Jozef Il
oraz ich nastepcy®®. W 1774 r. zostala utworzona w Austrii tzw Studien-
hofkommision (Nadworna Komisja Naukowa), ktorej przekazano wszelkie
kompetencie nad szkolnictwem w Austrii, a wigc i w Galigi. Tym samym
czynniki koscielne zostaly odsunigte calkowicie od spraw szkolnych®’.

Reforme szkolnictwa ludowego zlecono w Austrii Janowi Ignacemu Felbige-
rowi, opatowi augustianow w Zaganiu. W 1774 r. wszedl w zycie we wszystkich
krajach cesarstwa Algemeine Schulordnung czyli ,,Ogolny regulamin dla szkot
niemieckich”, opracowany przez Felbigera. Przewidywal on trzy rodzaje szkok:
normalne, glowne i trywialne. Ostatnia kategoria posiadala formg ksztalcenia
elementarnego. Wedlug zaloze powyzszego regulaminu szkola elementarna
musiala by¢ zalozona w kazdej parafii. Utrzymanie jej spoczywalo na gminie
i dominiach. Wszystkie dzieci od pieciu do dwunastu lat objeto przymusem
szkolnym°.

Nowy sytem szkolny mial stuzy¢ wylacznie celom rzadowym. W dodatku
mial sie sta¢ w Galicji rozsadnikiem germanizacyjnym szerokich rzesz ludnosci
polskiej, takze wiejskiej®!. Dlatego bezposredni nadzdr nad szkolnictwem
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w terenie sprawowali starostowie cyrkularni, ktorzy w stosunku do szkol
ludowych wyznaczali komisarzy cyrkularnych. Najczgsciej pelnili t¢ rolg
dyrektorzy szk6! gléwnych, a byli to przewaznie Niemcy®>.

Powyzsze zalozenia germanizacyjne staly si¢ glowng przeszkodg w organizo-
waniu szkolnictwa trywialnego w parafiach. Ani gminy ani dominia nie chcialy
bowiem ponosi¢ cigZaréw na zorganizowanie i utrzymanie tego rodzaju
placowek rzadowych. Niewiele pomogly w tym wzgledzie zarzadzenia Jozefa 11
oraz kary nakladane na rodzicow nie posylajacych dzieci do szkoly®*.

Fiasko usitowan rzagdowych zmusilo cesarza do reorganizacji pierwotnych
zalozenn rozbudowy szkolnictwa elementarnego. Poniewaz rzad nie posiadal
dostatecznych funduszow do sfinalizowania calej akcji, Jozef II wydat patent
w 1787 r. ustanawiajacy tzw. patronaty szkolne. Dekret ten nakladat obowigzek
budowy i utrzymania szk 6l trywialnych na patronow kosciola, majzcych prawo
prezenty na beneficjum koscielne. Odtad gdzie bylo 90 - 100 dzigci w wieku
szkolnym, musiala powsta¢ szkola. Wprowadzono jezyk niemiecki, 2 polskim
pozwolono postugiwaé si¢ tylko jako jezykiem pomocniczym®*.

Nie zdaly egzaminu rowniez wyzej wspomniane patronaty szkolne. Szlachta
bowiem nie miala przekonania do o$wiaty ,,pospdlstwa”, ono samo za$ nie bylo
w stanie rozwiazaé problemu szkol z braku odpowiednich srodkéw material-
nych. Z tego powodu Jozef II zaczal pod koniec swoich rzadow apelowac do
biskupow o wszczecie akcji propagandowej, na zecz szkolnictwa parafialnego.
Znaczoe zaslugi na tym odcinku polozy! takze biskup Golaszewski®®.

Wskutek tych staran, kampania na rzecz szkol trywialnych, zaczgla
przybierac na sile, zwlaszcza po $mierci Jozefa II. Nie bez znaczenia byla takze
pewna ustepliwos¢ ze strony czynnikow rzgdowych zalecajacych, aby w Galigji
nie nadawaé im miana szkol niemieckich®®, ale nazywac je szkolami wiejskimi
i miejskimi. Poza tym do szkélek zorganizowanych przez duszpasterzy, wladze
rzadowe przestaly sie zupelnie mieszaé. Pozostawaly wiec one pod zarzagdem
duchowiefstwa. Organizowano je na wzor dawnych szkolek przedrozbiorowych
z polskim jezykiem nauczania®’.

Przedstawiony stan szkolnictwa utrzymywal si¢ do 1804 roku. Dnia 7 marca
1804 r. ogloszono dekret rzadowy reorganizujacy ludowe szkoly trywialne.
Dekret ten zostal powtorzony 11 sierpnia 1805 r. i nazwany ,,polityczna ustawg
szkolng”. Dazielila ona troskg o nie migdzy Kosciol i wladze cyrkularne.
Bezposrednim opiekunem szkoly stawal si¢ odtad proboszcz. Dziekani
nadzorowali je w swoich dekanatach. Ponad nimi mial stac wizytator
diecezjalny, wyblerany sposrod kanonikow kapituly katedralnej. Kompetencie
koscielne dotyczyly wszystkich kwestii szkoloych, z wyjatkiem spraw
materialnych. Te bowiem zastrzezono kompetengji urzedow cyrkularnych®®,

Przed wprowadzeniem w zycie powyzszego dekretu, w Galicji wprowadzono
w nim male poprawki A mianowicie, wladzy szkolnych inspektorow
dekanalnych nie przyznano wszystkim dziekanom w poszczegolnych
dekanatach, ale tylko niektorym. Stworzono bowiem system okregow szkolnych
w diecezji, ktore nie pokrywaly si¢ z granicami dekanatow, ale je znacznie
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przekraczaly®®. Zgodnie z tak zmodyfikowanym zarzadzeniem, Gubernum
zwrocilo si¢ do konsystorza przemyskiego z petycja o wyznaczenie kandydatow
na stanowiska inspektorow okregowych oraz generalnego dia calej diecezji™®.

Konsystorz przygofowal zadang liste, wyznaczajse kandydatow sposrod
aktualnych dziekanow i wicedziekandw. Funkcja ta bowiem ze wzgledu na
ucigzliwe obowigzki wizytacyjne byla trudpa. Z tego wzglgdu konsystorz
w miejsce starszych dziekanéw wyznaczyl wicedziekanow’’. Prawo nominacji
inspektorow szkolnych pezyslugiwalo wylacznie Gubernium, ktore nie zawsze
zgadzalo si¢ na przedstawionych kandydatow’?

Obowiazki okregowych inspektorow szkolnych byly rozliczne. Mieli oni
osobiscie uczestniczy¢ w egzaminach szkolnych w poszczegdlnych szkolach dwa
razy w roku. Musieli corocznie wizytowaé -miejscowe szkoly, sporzadzac
szczegOlowe statystyki i przesylaé je do konsystorza. W wypadku potrzeby
remontu budynkow, zawiadamiali o tym wladze cyrkularne. W razie braku
nauczyciela musieli postarac si¢ o mianowanie ,prowizorycznego” pauczyciela.
Wreszcie oni badali kwalifikacje moralne nauczycieli i wydawali opinie do
cyrkutu3.

Z okazji prowadzonych wizytacji szkolnych, kazda parafia zobowigzana
zostala do uiszczenia corocznej oplaty w wysokosci S zir. Pientadze te nie szly
wprost na korzys¢ wizytujacego dziekana, ale odsylano je do kasy cyrkularnej.
Nie udalo si¢ stwierdzi¢, czy inspektorzy otrzymywali od rzgdu za swe obowigzki
cokolwiek z tych oplat™.

Do politycznej ustawy szkolnej wprowadzono w 1815 r. pewne zmiany.
Szkolniciwo elementarne zostalo wtedy calkowicie podporzadkowane nadzoro-
wi konsystorzy biskupich. Na proboszczow za$ nalozono obowigzek wlasciwego
utrzymania budynkow szkolnych oraz zapewnienia odpowiedniego wynagro-
dzenia nauczycieli’>. W zakresie jednak dziekanskich obowiazkow wizyta-
torskich, ustalonych jeszcze w 1804 r. nie wprowadzono istotnych zmian.

6. OFICJALATY

Obok urzedu oficjala generalpego istnieli w niektérych diecezjach takze
oficjalowie terenowi. Tym si¢ roznili od pierwszych, Ze biskup zlecal im
jurysdykcje w pewnej czgsci diecezji’®.

Po kasacie konsystorza zamojskiego, biskup Betanski erygowal 20 stycznia
1785 r. dla okregu zamojskiego swego rodzaju oficjalat, nadajac mu nazwe
arcydekanatu. Na czele jego stal arcydziekan, w osobie ksiedza Mikolaja
Olgierda. W obrgb tej instytugji wchodzily cztery tamtejsze dekanaty:
grabowiecki, hrubieszowski, tarnogrodzki i zamojski’”.

Omawiany twér administrycyjny tewal zaledwie dwadzie$cia jeden miesigcy.
Zaraz na wstegpie rzadow biskupa Golaszewskiego w diecezji, Gubernium
zazadalo cofnigcia pelnomocnictw wspomnianemu arcydziekanowi i pod-
porzadkowania Zamojszczyzny konosystorzowi przemyskiemu. Po zawarciu
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pokoju mi¢dzy Napoleonem I a Austria w 1809 r. cala Zamojszczyzna wraz ze
skrawkiem wojewédztwa ruskiego zostala wlaczona do Ksicstwa Warszawskic-
go. Nowy kordon graniczny utrudnial komunikacje okrggu zamojskiego
z Przemyslem. Wowczas to biskup Golaszewski erygowal dla Zamojszczyzay
nowy system zarzadzania i zamianowal s¢dziego surogata z ograniczong
jurysdykcja przejciows.

W nastepnym roku rzad Ksigstwa Warszawskiego zwrocil si¢ z petycia do
biskupa Golaszewskiego, aby ten przekazal biskupowi lubelskiemu
Skwarczewskiemu - jurysdykcje nad caly Zamojszczyzna’®. Ordynariusz
przemyski skierowal te sprawe do Gubernium, to za§ do Wiednia. Cesarz
dekretem z 11 lutego 1811 r. wyrazil zgode na usatysfakcjonowanie rzadu
Ksiestwa Warszawskiego”. Papiez Pius VII uregulowal ostatecznie t¢ sprawe
bullg z 30 czerwca, 1818 r. weielajac Zamojszczyzng do diecezji lubelskiej®®.
Po zniesieniu diecezji tarnowskiej 24 wrzesnia 1805 r. papiez Pius VII przylaczy!
do diecezji przemyskiej dwa cyrkuly zachodnie: jasielski i tarnowski. Biskup
Golaszewski stworzyl 12 listopada 1807 r. dla tego okreggu swoistg administracie
pod rnazwa surrogatio pilznensis. Stanowisku surogata objal ks. Wo;cxech
Zaborski, proboszcz z Pilzna®!.

Analizujac dokumenty i sprawozdania, ktore przesylal surogat pilznenski do
konsystorza mozna latwo stwierdziC, ze jego jurysdykcja tylko nieznaczuie
wykraczala poza .normalny zakres kompetencji dziekanéw. Byt on jakby
archidziekanem®?

Biskup Golaszewski w swej relacii do Rzymu ze stanu diecezji w 1818 r.
podaje obowiazki i prawa surogata pilznenskiego. Oto one:

1. Czuwanie nad wykonaniem zarzadzen przelozonych.

2. Infermowanie o wainiejszych wydarzeniach w terenie.

3. Oglaszanie i wprowadzanie w zycie zarzadzen konsystorskich.

4. Zalatwianie spraw konsystorskich i cywilnych dotyczacych dyspens, task,
aprobaty, konkursow, beneficjow oraz spraw dotyczacych dyscypliny
kleru.

5. Branie udzialu w cotygodniowych sesjach konsystorskich.

6. Wszystkie sprawy zalatwia powaga biskupa®®

Z relacji przesylanych do konsystorza wynika, iz prowadzil on w swoim
terenie nastgpujace sprawy: przenosil wikariuszy parafialnych®*, organizowal
egzaminy konkursowe i powiadamial o ich wynikach konsystorz®®, czuwal nad
zyciem i obyczajami wiernych oraz duchowiefstwa tak swieckiego jak i zakon-
nego®®, wizytowal dziekanow i przesylat o nich opinie do konsystorza®”, udzielal
jurysdykcji do spowiedzi oraz czuwal nad wykonaniem zarzadzen konsystor-
skich i rzgdowych, jak rowniez troszczyl si¢ o sprawy materialne i duszpasterskie
podleglych sobie parafii®®.

Dzialalno$¢ surogata pilznenskiego urywa sig w 1821 r. W tym czasie bowiem
nastapila juz organizacja diecezji tarnowskiej.

Reasumujac przeprowadzone analizy dotyczgce dekanatéow, nalezy
podkreslic sprowadzenie dziekanéw do roli nizszych urzednikéw biurokragji
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zaborczej, ograniczenia w przeprowadzaniu wizytacji dziekadskich przez
dodanie urzednika pafistwowego oraz calkowite sparalizowanic kongregagji
dekanalnych.

Nie moizna tu pominaé pewnych plusdw zarzadzen jozefifiskich, jak np.
wicksza troska o dyscypling duchowienistwa i duszpastrstwo parafialne oraz
pomnozenie placowek o$wiatowych najnizszego stopnia.

Mimo usilnych nalegafi wladz rzadowych o pomnozenie szkolek
elementarnych, niewicle-zmienito si¢ w tym wzgledzie, chociaz obserwuje si¢
powolny wzrost zwlaszcza od czasu poddania ich opiece Kosciola. Stan ten
uwidaczniajg tabela 1 i tabela 2.

Tabelal
Szkoly w diecezji przemyskiej w latach 1753 - 1824%°
Liczba ' w tym:

Lata szk6l ogolem parafiaine trywialne dla dziewczat
1753 - 1757 96 brak danych brak danych brak danych
1816 97 8 . 89 brak danych
1819 119 47 75 7
1824 91 26 68 7

Tabela 2

Liczba dzieci uczeszczajacych do szkol w Galicji i diecezji przemyskiej®®

Liczba dzieci | Liczba dzieci | Liczba dzieci nie
Rok 1821 w wieku szkolnym | uczeszczajacych | uczeszezajacych
W Galigii 372 301 41 290 330 911
W diecezji przemyskicj 85 593 9 730 76 863

Nie wolno jednak zapominad, ze wszystkie statystyki z okresu jozefiskiego
sa watpliwe, gdyz czesto szkoly istnialy tylko fikcyjnie. Podobnie rzecz si¢ miala
z ilofcig dzieci uczeszczajacych do szkoly®!
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ADP nr 35, Prot. Gest. ex a. 1822, or 65, 17 1 1822 ¢; Dekr. guber. z 25 IV 1823 r,
or 18458, ADP nor 36, Prot. Gest. ex a. 1823, nr 640, 4 V 1823 r; Dekr. guber.
z 11'V 1823 r,, nr 23758; ADP nr 36, Prot. Gest. ex a. 1823, nr 733,22 V 1823 1.

12 ADP nr 35, Prot. Gest. ex a. 1822, nr 42, 12 V1823 1.

13 AW Relatio, 1818 r.,; G. Rechberger, Enchiridion iuris Ecclesiastici Austriaci,
Linci 1824, 5. 157 - 160.

4 Por. ADP Kurenda z 16 I 1783 1. (Kurendy episkopatu przemyskiego, 1783 - 1805.
Bylo to pismo urzgdowe diecezjalne.).

13 ADP Kurenda z 16 1 1783 r.

¢ ADP nr 33, Prot. Gest. ex a. 1820, nr 1016, 2 X 1820 .

7 O tredci zarzadzen konsystorskich latwo sig¢ przekonaé przegladajac Kurendy
z omawianego okresu, ktére niemal w komplecie s3 przechowywane w Archiwum
Diecezjalnym w Przemyglu. Poza tym por. ADP nr 703, Prot. Gest. ex a_, 5. 84.

'® Dekr. ces. z 28 I 1782 r., ADP ar 88 Litterae guberniales, t. 3, nr 532, s. 63 - 64.

'* ADP Kurenda z 16 I 1783 r.; Dekr. guber. 9 I 1810 1, Konsystorz 31 V 1810 r. ADP
ur 703, Prot. Gest. s. 135.

29 Dekr. guber. nr 2385. ADP nr Prot. Gest. ex . 1805, nr 94, 24 II 1805 r.

1 Biskup Betanski 31 V 1785 r; Biskup Golaszewski 8 VI 1787 r; J. Kwolek,
Prawo ..., 5. 332,
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22 ADY or 20, Prot. Gesi. ex a. 1807, nr 493, 24 X{ 1907 r; ADP nr 30, kFrot. Gest.exa
1817, nr 178, 24 1T 1817 ¢. .

23 por. Epistola Pastoralis Bernardi .. Macicjowski ... archiepiscopi Gnesnensis,
b. m. w. (1607), nlb, De visitatione parochiarum.; Reformationes Generales ab ..
Martine Szyszkowski .. episcopo cracoviensi .. in synodo dioecesana sanctac et
promulgatae a. D. 1621 Krakdw, 5. 22; Syn. przemyskiez 1595, 1607 11621 1., Decretales ...

. 1,5 155 ). Sawicki, dz cyt, s 171 - 174,175 - 179, 200; J. Kwolek, Prawo ... 5. 7(‘
przypis 2.

24 ADP Kurenda z 16 1 1783 r; G. Rechberger, dz cyt,, s. 139. O tym obawizzku
przypominano tzkze i poiniej, por. dekr. ces. z 29 X1 1803 1.

25 Dekr. guber. 2 10 X 1783 1, Kurenda z 12 XI 1783 r. Przypomnienie tego obowiazku.
ADP nr 90, Litterae guberniales, t. 5, nr 293, s. 78 - 79. Podobnego asysteata w osobie
komisarza rzadowego przydzielilo péiniej Gubernium biskupowi Golaszewskiemu, gdy
odbywal wizytacje kaponiczng diecezji. -

26 Tego rodzaju urzggaicy dokonywali inskrypc)i w ksiggach metrykalnych. Zob.
ADP nr 703, Prothocollon ., s. 50- 52, pr 141, 5. 54, or 149,

27 Dekr. guber. z 3 IV 1810 1. oraz zarzadzenic koasystorza z 12 VII 1810 7. ADP or
763, Prothocolion ..., s. 135; ADP nr 23, Prot. Gest. ex a. 1810, nr 334,15 V 1810 1. Nalezy
jednak dodaé, ze w niektorych parafiach tego rodzaju wpisdw urzednikow cyrkularnych
nie spotyka sig. (Np. zob. ksicgi metrykalne w AP Bratkowice).

28 pecretales ....t. 1, s. 157; Dekr. guber. z 7 XU 1784 1, Edicta et mandata universaliain
regnis Galiciae et Lodomeriae. Wydawane rocznikami (1772 - 1818), 1784 r,, s. 327.

2% Dekr. guber. z 4 IV 1795 1., nr 8095 zarzgdzal, aby dzickanom nadawano bogatsze
beneficja, by mieli na wydatki zwigzane z urzgdem dziekadskim. )

3¢ Dopiero po $mierci Jozefa I, rzad pozwolil na odbywanie tego rodzaju wizytacji
Biskup Golaszewski rozpoczal wizytowac diecezje przemyskie w 1792 1.

3L ADP Kurepda z 14 VIIT 1783 r. 1z 10 IX 1784 1.

32 ADP Kurendy z1 X1 17911, 19117921, 1 IX 1801 r,, 1 VI 1804 1, 1 IX 1805 ¢
ADP nr 702, Prothocollon .., s. 135, 140; 1. Kwolek, Archiwa diecezji przemyskiej,
Przemysl 1927, 5. 13,

33 AW Relatic, 180311818 &

34 Nagto por. AP Bratkowice: Liber natorum.copulztorum et mortuorum, t 2, 3,
obejmujace czasy rzadéw biskupa Gotaszewskiego. Por. rowniez ADP nr 703, Protho-
collon .., 5. 58, 63 1in.

3% Wiszystkie protokoly wizytacyjne przechowywane w Archiwum Diecezjaloym
w Przemy§lu zaczynaja si¢ od opisu powyzszych przedmiotéw. Por. np. ADP ar 336,
Prothocollon visitationis decanatus resoviensis, 1787 - 1814 r.

36 Szczegdlowe indagacje zamieszeza si¢ poniiej, zgodnie z trescig poszczegdlnych
punktéw instrukgji biskupa Betadskiego z 10 IX 1784 r. Iustrukcja ta w odréimieniv :)d~
ogloszone 14 VIII 1783 r. posmda nie 30, a 29 punktow. Istotaych réznic migdzy nimi
jednak nie ma.

37 Jako obowiazuiacy podrgcz:mk do studiéw prawa kancpiczgego biskup nakazal
autora Riegera.

3% Biskup Betanski w swym rozporzadzeniu z 16 I 1783 1. podporzadkowal kontroli
dzickandw takze zakony. Natomiast w omawianym programie wizytacji mowi, ze
dziekani nie mogli odbywaé wizytacii klasztorow sine speciali licentia nostra. Mial
natlomiast dzickat obowiazek dowiadywal sic od oséb postronnych de religiosorum
moribus et vitc monasteriali, an non aliqui praebeant scandaium ? quales devotiones,
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indulgentiae, consuetudines in divinis peragendis et alia exercitia spiritualia peragantur.

3% Biskup Golaszewski w swej relacji do Rzymu ze stanu diecezji z 1818 r. mowi, ze
dziekani na wizytacjach coroczaych sprawdzaja: 1/ zachowanie praw koscielnych
i panstwowych; 2/ oraz nie tylko obowiazki kaplanskie; czy daja przyklad ludowi,
pouczaja, wypelniaja obowigzek milosci blizniego, ale takze - czy dobrze rzadza
majatkiem, czy konserwuja budynki, czy urzedy cyrkularne zabezpieczajz zly stan
budynkow.

4 Decretales ..., t. 1, s. 152; S. Wysocki, O kongregacjach dekanalnych w dawnej
Polsce, Lwéw 1906, s. 6.

“! Decretales . t. 1, s. 152, J. Kwolek, Prawo ..., s. 77 przypis 2.

“2 Syn. prow. 1561 r; Decretales ..., . 1, 5. 152; Epistola Pastoralis, De congregationibus
cleri per decanos faciendis.

43 S. Wysocki, dz cyt, s. 12, przyp. 1. .

44 8. Wysocki, dz cyt, s. 49 - 114; J. Kwolek, Prawo ..., s. 77.

4% Reformationes Generales, s. 8 - 18; Decretales ..., t. 1, s. 175 - 183.

S Dekr. guber. z 20 XI 1779 r, nr 347 zabraniat odbywania kongregacji dekanalnych
bez zezwolenia tegoz Gubernium, ADP nor 87, Litterae guberniales, t 2, 5. 146.

47 ADP Kurenda z 14 VIII 1783 r; B. Kumor, Organizacja .., s. 149.

48 Ks. Prof. Bolestaw Kumor, w swej publikacji Organizacja terytorialna diecezji
przemyskiej 1772 - 1850, ,Nasza Przeszlo$¢” 43(1975), s. 49, postawit teze, 7¢ ,jeszcze
w pierwszym dwudziestoleciu XIX w. kongregacie te dobywaly si¢ z cala pewnoscia™
Podal t¢ relacj¢ za Rechbergerem, austriackim autorem podrecznika do prawa
kanonicznego: Enchiridion iuris Ecclesiastici Austriaci, s. 159. Jednak, jak sam zaznaczyl,
wiadomosci tej nic zweryfikowal w oparciu o Zrédla archiwalne. Te bowiem, jak autor
zbadal, nie potwierdzaja powyiszego twierdzenia.

4% W Archiwum Diecezjalnym w Przemyélu nie znaleziono zadnych materialow
z okresu rzadow biskupa Golaszewskiego (po 1787 r.), ktdre by Swiadczyly o tym, ze takie
kongregacje w tym czasie odbywaly si¢. Por. takze J. Umiaski, Historia Kosciola, Opole
1960, t. 2, s. 489.

¢ Dekr. ces. z 7 III 1804 r; G. Rechberger, dz cyt, s. 151; T. Fiutowski,
Szkolnictwo ludowe w dobie porozbiorowej, Lwow 1913, s. 18 - 22; T. Mencel, Galicja
Zachodnia 1795 - 1809, Lublin 1976, s. 397.

SLJ. Uminski, dz. cyt, t. 1, 5. 449.

52 Reformationes Generales, s. 44 in.; Epistola Pastoralis, De scholaribus et scholarum
magistri; Syn. przemyski z 1723 r. J. Sawicki, dz. oyt s 338.

33 S. Kot, Szkolictwo parafialne w Malopolsce XVI - XVIIl w. Lwow 1912,
s. 107-108.

54 Syn. przemyski 1641, 1723 r,; J. Sawicki, dz. cyt, s. 333 - 338.

5 J. Sawicki, dz. cyt,, s. 333 - 338.

¢ M. Chamcéwna, Szkolnictwo wiejskie do czaséw Komisji Edukacji Narodowej,
[w:] Historia chlopéw polskich, Warszawa 1970, t.1, s. 409; K. Widman, Zapiski do
historii szkol ludowych w Galicji, a w szczegolnosci we Lwowie (koniec X V111 i poczgtek
XIX w, Lwow 1891,s. 1, 7.

57 8. Kot, Szkohictwo ., 5. 106.

8 A Knot, Galicyjskie wspomnienia szkolme, Krakow 1956, s. VIL
M. Wawrykowa, Dzieje Niemiec 1648 - 1789, Warszawa 1976, s. 208, przypis 36.

%% A Knot, dz cyt, s. VII; T. Fiutowski, dz. cyt, s. 3 - 4; P. Mitrofanow,
Joseph 11. Seine politische und kulturelle Tatigkeit, Wien und Leipzig 1910, t. 2, s. 800.
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s § Gruifski, Dzieje szkolnictwa w Galicji, Lwow 1909, 5. 13; S. Kot, Dzieje
wychowaria, Warszawa 1926,s. 259; A. Knot, dz. cyt, s. VII; M.Chamcéwna,dz cyt,
t. 2, s. 588,

st § Kot, Dzigje ..., s. 259; K. Widman, dz cyt, s. L.

§2 g Zielinski, Z dziejéw szkolnictwa w regionie jasielskim, [w:] Studia z dziejow
Jasla i powiatu Jasielskiego, Krakow 1964, s. 534,

53 M. Chamcéwna, dz. cyt, t. 2, s. 588.

6 A Knot, dz cyt, s. VIL; S. Gruiaski, dz cyt, s. 2, M. Chamcowna, dz. cyt,
s. 588.

§5 Por. ADP Kurendy z tego okresu; W. Sarna, Episkopat przemyski o. .. Przemysl
1902, s. 514, S18.

66 ¥ Widman, dz. cyt, s 11.

§7 A. Knot, dz. cyt, s. XIX; W. Gaj - Piotrowski, Stan szkolmictwa i oswiaty
w rejonie Rozwadowa w latach 1772 - 1874, ,Rocznik Wojewddztwa Rzeszowskiego”,
8(197s), s. 30.

68 G Rechberger, dz cyt, t 2,s. 151 - 152, S. K ot, Dzieje ... 5. 260; L. Finkel, S.
Starzyhski, Historia Uniwersytetu Iwowskiego, Lwow 1869 - 18%4, cz 1, s. 155.
Przytoczg tutaj doslownie wyjatek z dekretu w tej sprawie: lex movissima de scholis
elementaris lata 7 111 1804 a. ... statutum est, ut inspectio seu cura immediata cuiusvis scholae
parocho, dein omnium scholarum in decanatu decano, seu vice decano incumbat, in universa
vere provincia, partim a Consistorio episcopali, ubi unum canomicorum referentis et imprimi
scholarum inspectoris, locum tenet, partim a praefecturis circulorum res scholastica dirigatur.
Consistorium ea curent quae ipsam institutionem et educationem parvulorum, item officia
ludimagistrorum vespiciunt, ad praefecturam circuli autem pertineat, quodguit susten
tationem ludimagistrorum et corservationem aedium scholasticorum concernit.

R. Rechberger, dz. cyt,, s. 151 - 152,

%9 Np. w cyrkule rzeszowskim byto szes¢ dekanatow, a wyodrgbniono tylko trzy okregi
szkolne: miechocifski, rudnicki i rzeszowski. W. Gaj - Piotrowski, dz cyt, s. 3L

70 Dekr. guber. nr 10511, ADP nr 16, Prot. Gest. ex a. 1803 - 1804, nr 222, 16 VI 1804.

7t ADP nr 18, Prot. Gest. ex a. 1805, nr 90, 20 IT 1805 1.

72 Dekr. guber. nr 9150, ADP nr 18, Prot. Gest. ex a. 1805, or 168, 26 IV 1805 r.

73 W.Gaj - Piotrowski, dz. cyt, s. 31 - 32.

™4 Dekr. guber. nr 14142, ADP nr 19, Prot. Gest. ex a. 1806, nr 238, 20 IV 1806 1.

7S Por. dekr. ces. z 20 VI 1815 1., nr 22060, ADP nr 703, Prothocollon ..., s. 172; Dekr.
ces. 223 VI 1816 1. i guber. z 6 X 1816 1., nr 45297; Zarzadzenie konsystorzaz 15 X1 1816 1
ADP or 703, Prothocollon ..., s. 175, 187 - 188. Generalny inspektor diecezjalny pelni
obowiazki dopiero od 1815 1.

¢ Mieli oni czasem jurysdykcje dotyczacya pewnych spraw. T. Pawluk, Kanoniczny
proces malzefiski, Warszawa 1973, s. 54; P. Hemperek, Oficialat okregowy w Lublinie
XV- XVill w., Lublin 1974, s. 43.

77 AW Relatio, 1818 r.; B. Kumeor, Organizacja ..., s. 146,

78 ADP nr 24, Prot. Gest. ex a. 1810 r,, nr 685; B. Kumor, Organizacja .... s. 147.

7® ADP nr 24, Prot. Gest. ex a. 1811, nr 98.

80 B. Kumor, Organizacja ..., s. 147.

81 AW Relatio, 1818 r; ADP nr 20, Prot. Gest. ex a. 1807, or 467, 16 XI 1807 r;
B. Kumor, Organizacja ... s. 147. )

82 W Archiwum Diecezjainym w Przemyslu przechowywany jest akt nominacii
ks. Zaborskiego, nie ma natomiast dokumentu okreflajacego szcozegblowo jego

»
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uprawnienia jurysdykcyjne. ADP nr 20, Prot. Gest. ex a. 1807, nr 4167, 16 XI 1807 r.
W archiwum znajduje si¢ duza iloé&¢ materialéw dotyczacych jego dziatalnosci.

83 AW Relatio, 1818 r.

84 ADP nr 22, Prot. Gest. ex a. 1809, nr 10, 31 XTI 1808 r.; Nr 23, Prot. Gest. ex a. 1810,
nr 568, 16 IX 1810 r.; Nr 25, Prot. Gest.ex a. 1812, nr 152, 18 IIT 1812 r.; Nr 26, Prot. Gest.
ex a. 1813, nr 315, 14 V 1813 r.

*5 ADP nr 27, Prot. Gest. ex a. 1814, nr 799, 6 XI 1814 .

86 ADP nr 25, Prot. Gest.ex a. 1812, nr 53,27 11812 r; Nr 27, Prot. Gest. ex a. 1814, nr
34,201 1814 r; Nr 29, Prot. Gest. ex a. 1816, nr 1056, 18 XII 1816 1.

87 ADP nr 26, Prot. Gest. ex a. 1813, nr 735, 16 XI 1813 .

38 ADP nr 27, Prot. Gest ex a. 1814, nr 632, 14 IX 1814 r; Nr 28, Prot. Gest. ex a. 1815,
nr 798 - 80S, 14 XI 1815 r; Nr 31, Prot. Gest. ex a. 1818, nr 736 - 743, 9 IX 1818 1.

%% H. Blaszkiewicz, Szkolmictwo parafialne w diecezji przemyskiej w latach 1636 -
1757 w $wietle wizytacji biskupick, ,Nasza Przeszlosc”, 46(1976), s. 177, AW Tabella status
Dioecesis Premisliensis ritus Latini in anno 1816; Schematyzmy’ diecezji przemyskiej
718191 1824 r. '

90 Schematyzm diecezji przemyskiej z 1821 r.

%L 1. Charytanski, Zycie narodowe w galicyjskiej szkole pierwszej polowy X1X w.,
»Studia Theologica Varsaviensia”, 41966), nr 2,5. 102, A. Chmiclidska, Ofwiataipraca

Spoleczna w Galicji, Warszawa 1914, s. 15.
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STUDIA KOSZALINSKO-KOLOBRZESKIE
NR 2(1993)

Ks. Lech Boficza-Bystrzycki

POWSTANIE KATOLICKICH OSRODKOW
DUSZPASTERSKICH W ARCHIPREZBITERACIE
KOSZALINSKIM W LATACH 1908 - 1925

Archiprezbiterat koszalifiski na poczatku XX w. nalezal pod wzgledem
administracii koscielnej do diecezji wroclawskiej (delegatury berlinskie;).
Schematyzm diécezji wroclawskiej z 1907 r. wykazuje, ze w sklad archiprezbi-
teratu koszalinskiego wchodzito 9 osrodkow duszpasterskich (tab. 1).

Tabela 1

" Katolickie ofrodki duszpasterskie w archiprezbiteracie koszalifiskim w 1907 r.

Liczba Duszpasterz

Nazwa oérodka |katolikéwmissco- [lmic i Nazwisko Data
Jduszpasterskiego woici urodzin §wieceni | instalacji

2 ludnobciy

katolickg
Choszczno 1674 46 T. Kocurek |21 IV 187623 VI 1900}22 XI 1906
Kolobrzeg L 1923 36 E. Sebastian | 3 IX 1868 {11 VI 1894{18 VII 1904
Koszalin 1231 25 J. Majunke | 4 XTI 1871 j21 VI 1897]7 VII 1902
Polanow 513 28 J. Majunke » " .
Stupsk 1842 49 B. Mangelsdodf} 10 VII 1870825 VI 1895] 4 X 1905
Stargard 3447 56 R. Frenzel 19 VI 1857]15 VI 1892]9 X1I 1896
Swidwin 852 38 K. Janitzek |30 XII 187421 VI 1899] 6 VI 1906
Swicciechowa| 571 21 J. Gottwald 29 TV 1832128 VI 1856} 23 X 1860
Szczecinek 520 15 F. Ritz 25 10 1876 {17 II1 1901} 6 X 1906

Schneidemiihl. Pita 1928, 5. [81].

Zr6dto: Schematismus ... 1907, 5. 288 - 291; F. Westphal, Die Aposzolische Administratur
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W tabeli 1 liczba ludnoéci katolickiej jest minimalng poniewaz jak podaje
schematyzm, w niektorych placowkach duszpasterskich, pracowali polscy
robotnicy rolni (katolicy), np. w Stargardzie - ok. 8000, a w Polanowie
i Swidwinie — po kilkaset. Liczebnos¢ polskich robotnikéw rolnych nie zostala
wliczona do ogolnej liczby katolikow. Po wtére, liczba miejscowosci z ludnoscia
katolicka jest rOwniez jedynie minimalng cyfrs, gdyz cytowany schematyzm nie
okreflit nazw innych miejscowosci, gdzie rowniez zamieszkiwali katolicy, a tylko
zaznaczono, ze pewna liczba katolikow mieszkala w rozproszeniu (po kilku
w roznych miejscowosciach). Z tego wynika wiec, ze liczba miejscowosci
zludnoécig katolicka w archiprezbiteracie koszalifiskim byla w rzeczywistoéci na
pewno wicksza. Uzupelnienia wymaga informacja dotyczaca ,duszpasterzy”
w odniesieniu do Polanowa, gdzie stacjg duszpastersky zarzadzal proboszcz
koszalifiski, a w Szczecinku - tymczasowa posluge duszpasterska sprawowal
proboszcz z pobliskiego Czarnego (diecezja Chelmifiska). i

Na stan liczbowy ludnosci katolickiej w archiprezbiteracie koszaliaskim
wplyw miala liczba katolikéw w poszczegolnych powiatach rejencii koszalinskiej
(tab. 2). Liczbe katolikow w archiprezbiteracie koszalinskim obrazuja dane
zawarte w tabeli 3.

Wzrost liczebnosci katolikow w archiprezbiteracie koszalinskim w latach
1908 - 1925 wplynal na powstanie nowych placowek duszpasterskich (tab. 4).
Liczebnoé¢ katolikow, miejscowosci i odleglosci od macierzystego kosciola do
najdalszych miejscowosci w ramach jednej parafii (np. wedlug stanu 2z 1871 r.:
Kolobrzeg — 6 mil, Koszalin — 15 do Okonka, Stlupsk — § i Swidwin — 7)
w glownej mierze zadecydowaly o powstaniu nowych siedmiu katolickich
osrodkow duszpasterskich w archiprezbiteracie koszalinskim.

1. Polanéw. Do poczatkow XX w. na Pomorzu Zachodnim, najrozleglejszg
pod wzgledem terytorialnym byla parafia koszalifiska. Na poludniu siegala az po
Okonek, a2 na wschodzie do Polanowa i Miastka. Przy stale wzrastajgce)
liczebnosci ludnosci katolickiej, ten stan organizacyjny byl bardzo uciazliwy.
Wobec tego przystapiono do wydzielenia z parafii koszalifiskiej nowych okregow
duszpasterskich, w rodzaju stacji duszpasterskich, lokalii czy kuracji. Z parafii
koszalinskiej pierwsza wydzielong stacja duszpasterska (misyjna) byt Polanow.
Tutaj juz od kodca XIX w. proboszcz z Koszalina dojezdzal z poslugs
duszpasterskg. O zalozeniu w Polanowie osobnego osrodka duszpasterskiego
$wiadczy rowniez fakt, ze zakupiono dziatke budowlang pod budowe przyszlej
kaplicy, juz w 1901 r. za 3800 mk od Karola Borhardta.

Wozrost liczebny katolikow w tym okregu duszpasterskim zadecydowal, ze
w dniu 24 IX 1907 r., biskup wroclawski J. Kopp desygnowal do Polanowa
osobnego duszpasterza w osobie ks. Karola Herolda (utraquiste — tzn.
wladajgcego jezykiem niemieckim i polskim), ktory poczatkowo zamieszkal
w Koszalinie. Zajmowal si¢ on takie duszpasterstwem Polakow w parafii
koszalinskiej, kolobrzeskiej i stupskiej.

W zwigzku z ustanowieniem gminy wyznaniowej w Polanowie w dniu 15 [V
1908 r., zamieszkal na miejscu w Polanowie. Od tego czasu, Polanow stal sig
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Tabela 2

Liczba katolikéw w poszczegolnych powiatach rejengji koszalifiskiej
w latach 1900, 1905, 1910, 1925 i 1933.

Rok
Nazwa powiatu 1900 1905 1910 1925 1933
Bialogard 258 430 606 - 658
Bialogard miasto - - - 154 -
Bialogard wies - - - 275 -
Bobolice 59 208 220 153 -
Bytow 5728 6 453 7279 5822 6 070
Drawsko 216 337 459 451 912
Kolobrzeg - Karlino 1 006 1 440 1254 246 315
Kolobrzeg miasto - - - 836 871
Koszalin 684 864 949 - -
Koszalin miasto - - - 706 666
Koszalin wie$ - - - 164 366
Lebork 4 330 S22 5697 - 5 654
Lebork miasto - - - 1 849 -
Lebork wies - - - 3552 -
Miastko 261 301 n 529 613
Stawno 428 457 700 521 683
Stupsk miasto 769 951 1100 1200 1275
Shupsk wies 572 990 1289 873 924
Szczecinek 480 772 943 - 1527
Szczecinek miasto - - - 443 -
Szczecinek wies - - - 708 -
Swidwin 98 180 252 158 -
Razem 14 889 18 655 21 125 18 730 20 534

Zrédlo: Gemeindelexikon fiir die Provinz Pommern ... vom 1 Dezember 1905. Berlin 1908,
s. 198 - 199; Statistik des Deutschen Reichs. N. F.,t.150,cz. 1, stanz 1 XI11900 1.,
s. 109; tamze, t. 240, stan z 1910 £, 5. 139; taméz, t 401, cz. 1, stanz 1925, 5. 360;

" tamze, t. 451, stan z 1933 ., 5. 3/46, 3/47.
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Tabeja 3 Tabelz 4
Liczba katolikéw w archiprezbiteracie Wykaz katolickick ofrodkow
koszaliAskim wg stanu zdnia 1 X3 1905« duszpasterskich w aschiprezbiteracic

koszalinskim erygowanych
w latach 1908 - 1925

Nazwa ofrodka Liczba Nazwa ofrodka Data erexdi
duszpasterskiego ‘ katolikow duszpastesrskicgo

Kolobrzeg 1923 Polandw 151V 1908
Koszalin 1231 Szczecinek 30 IX 1910
Polanow 513 Gryfice 28 XIT 1914
Stupsk 1762 Bialogard 14 VIII 1915
Stargard 4 876 Miastko 151V 1917
Swidwin 786 Stawno 8 VI 1924
Swicciechowo 571 Drawsko Pomorskie 41V 1925
Razem 11 656

Zrédlo: Germania, nr 272 z dpia Zrodio: Amtlicker . 1938, 5. 143, 146,
27 X1 1906 r, Die Katholiken in 147, 148, 150, 154, 155.
der Firstbischiflichen Delegaiur,
L. Bo#cza-Bystrzycki,
Organizacja..., Rocznik Koszalin.
1982, s. 130 A.

nieformalng kuracjg (formalnie dopiero od dnia 1 IV 1923 r.). Z tego powodu,

delegat berlidski, w dniu 19 IV 1909 r. nadmienit ks. Ryszardowi Schalli (nastepea

ks. K. Herolda), ze Polanow nie jest samodzielna stacjg duszpasterska, ale scisle
zwigzang z Koszalinem. Tak wigc wszelkg dzialalpo$¢ religijpg w okregu
polanowskim nalezalo uzgadnial z proboszczem koszalinskim. Wyrazem tak
poj¢tego uzaleznienia byl list delegata biskupiego z Berlina z dnia 2 X 1911 ¢.
skierowany do proboszcza koszalinskiego, ks. dra F. Piontka, w ktorym
wyraznie nadmienizl, ze Polanow jest zlgczony z Koszalinem. W takim ukladzie,
wszelkie sprawy finansowe i budowlane nalezalo ustala¢ wspéinie. Tak wiec
mozra stwierdzié, ze w Polanowie do dnia | I'V 1923 r. wiasciwie funkcjonowata
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Tabela 5

Wydatki na budowe kaplicy katolickiej p. w. sw. Krzyza w Polanowie
w latach 1911 - 1912 ’

Wyszczegdlnienie Wartosé Wyszczegolnienie Warto$é
w markach w markach
fundamenty 80,81 ogloszenie w gazecie 17,30
material budowlany 2 809,54 ogrzewanic 95,55
prace murarskie 1 314,79 znaczki pocztowe i porto 7,40
prace ciesielskie 1 502,00 kierownictwo budowy 616,60
prace dachowe 935,30 koszta podrozy 361,30
prace blacharskie 516,65 ~ koszta poswigcenia 78,70
prace stolarskie 263,95 koszta gwarancyjne 92,00
prace slusarskie 379,90 dniéwki 158,93
prace szklarskie 354,29 nadzwyczajne 271,85
prace malarskie 181,15
dzwony 179,60 - razem 10 217,61
0. APSK. Polanow - 10 Acta ., pismo ks. F. Piontka z 8 IX 1912 1.

stacja duszpasterska (o§rodek duszpasterski), posiadajaca wlasnego duchowne-
go, calkowicie uzaleznionego od parafii macierzystej - Koszalina. Dlatego
w schematyzmie diecezjalnym z 1907 r. po raz pierwszy zaznaczono, ze
w Polanowie znajduje si¢ stacja duszpasterska (Seelsorgstelle), natomiast juz
w 1908 r. — kuracja (Kuratie 1. Podkresli¢ tu trzeba, ze nie miala ona charakteru
pelnoprawnej kuracji. Roznica miedzy ta stacja duszpasterska a nieformalng
kuracja wynikala z faktu zamieszkiwania duchownego najpierw w Koszalinie,
potem w Polanowie. 7
Juz pod koniec XIX w., proboszczowie koszalifiscy starali si¢ w Polanowie
utworzyé samodzielng placowke duszpasterskg. Zanim do tego doszlo, pod
koniec XIX w. nabozenstwa katolickie odprawiano w poblizu Polanowa (11 km)
w prywatnym pomieszczeniu konwertytki Natalii von Riepenhausen w Kragu.

‘Punkt ten nie byl wygodny dla okolicznych katolikow (niewielkie pomieszczenie

oraz niekorzystne dla katolikow polozenie tej miejscowosci, zwlaszcza dla
zyjacych w okolicy Bobolic 1 Miastka), dlatego starano si¢ zdoby¢ korzystniej-
sze miejsce kultu Bozego w Polanowie (na skrzyzowaniu drog do Miastka,
Koszalina, Slawna i Bobolic). Od 1900 r. (zakup domu misyjnego) nabozenstwa

" juz nie odprawiano w Kragu lecz w nowym pomieszczeniu - dwa. pokoje, na

pierwszym pietrze domu mieszkalnego. To pomieszczenie mialo takze charakter
tymczasowy, gdyz zdawano sobie sprawe z tego, z¢ W nim nie pomieszczy si¢
wszyscy uczestnicy nabozenstw. Dlatego rozpoczgto starania o ‘zakup dzialki
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budowlanej, na ktérej mozna by wybudowac kaplice. Juz w 1901 r. zakupiono
dzialke w poblizu domu misyjnego przy ul Slawiefskicj 28. Zwiazek §w.
Bonifacego z Wroclawia ofiarowal na ten cel 600 mk. W 1908 r. do Polanowa
przybylenergiczny duszpasterz, ks. R. Schalla. Od samego poczgtku, czynil usilne
starania w sprawie budowy nowej kaplicy. Rowniez proboszcz koszalinski,
ks. dr F. Piontek (instalowany 2 VIII 1910 r.) wykazywal sporo troski o budowe
kaplicy w Polanowie. Wst¢pne zezwolenie na jej budowe uzyskano w sierpniu
1910 r, 11 III 1911 r. wladze rejengi koszaliniskiej przeslaly wniosek do
ministerstwa wyznan religijnych. W dniu 5IV 1911 r. do Polanowa przybyl ks. F.
Piontek, w towarzystwie 3 czlonkow dozoru koscielnego, w celu oceny dzialki
budowlanej pod kaplicg. Uznali oni, 2¢ wprawdzie teren dzalki nie stanowil
miejsca reprezentacyjnego na budowe koéciola czy kaplicy, to nalezalo jednak
bra¢ pod uwage rowniez koszty dzialki (zakupiono ja stosunkewo niedrogo
w poréwnaniu z innymi) oraz jej polozenie (W s3siedztwie plebanii). Ocena
komisji koscielnej wypadla pozytywnie, dlatego ks. R. Schalla powierzyl
natychmiast sporzadzenic kilku planow (rysunkow) nowej kaplicy, miejscowemu
mistrzowi budowlanemu Kusserowi.

Przedstawione przez niego rysunki (projekty), jednak nie satysfakcjonowaly
strong koécielng, przede wszystkim pod wzgledem artystycznym. Wywolalo to
nieporozumienia pomigdzy ks. R. Schally a Kusserowem, sprawa dotarla do
sadu, chodzilo w niej o zaplacenie pieniedzy za niezrealizowane projekty. Wobec
tego proboszcz koszaliniski, ks. dr F. Piontek zaproponowal opracowanie planu
kaplicy polanowskiej znanemu architektowi koszalinskiemu Czeslawowi Tarce,
(wczesniej zaprojektowal on plebani¢ koszalifiskg). Opracowany w krotkim
czasic nowy projekt, zostal zatwierdzony przez komisje koscielng w dniu
2VI 1911 r. W oparciu o projekt minister wyznan religijnych wyrazil ostateczna
zgod¢ na budowe kaplicy w Polanowie dnia 22 VIII 1911 r. Projekt Cz. Tarki,
po nieznacznym uzupelnieniu (chodzilo o ksztalt fasady) byl gotowy dnia 21 IX
1911 r. Na t¢ drobna zmiang zgodzily si¢ wladze diecezjalne, przekazujac swa
decyzje w dniu 20 X 1911 r. Wobec tego juz od 24 X 1911r. rozpoczeto budowg
kaplicy. Pod kierunkiem Cz Tarki, budowe realizowal miejscowy murarz
R. Mischke, a pozostale prace wykonywali rowniez polanowscy rzemieslnicy.

Budowa kaplicy postgpowala szybko i juz w dniu 10 XI 1911 r. mozna byio
wmurowa¢ kamien wegielny — ks. F. Piontek umiefcil dwa dokumenty
w blaszanej kasecie. Prace budowlane prowadzono do okolo polowy grudnia
1911 r. Prace zatrzymaly bardzo niesprzyjajace warunki atmosferyczne - ostra
zima. Do tego czasu kaplica w zasadzie byla gotowa w stanie surowym. Wczesna
wiosng 1912 r. dokosiczono jej budowe, tak ze juz 28 III 1912 r. odbylo si¢ jej
poswigcenie, dokonane przez ks. F. Piontka. Kaplica zostala wybudowana
w stylu neogotyckim i posiada nastgpujace wymiary: 12,5 m dluga, 10,5 m
szeroka (wngtrze 12,0 na 9,74 m), wysokoi¢ do wiezyczki (bez krzyza) - 18 m. Jest
murowana z cegly, na rzucie prawie kwadratu, o stropie drewnianym z dachem
dwuspadowym (belkowany), nad ktérym wystaje niewielka wiezyczka,
zakoficzona ostrostlupowo, a okna i drzwi zakoriczone zostaly ostrolukowo.
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Laczay koszt jej budowy wyniost 10 217,61 muk, a zebrano na ten cel sumg
10 30744 mk (Zwigzek &w. Bonifacego z Wroclawiz - 3000 mk, kolekta
diecezjalna — 4901,69 mk, od delegatury — 1004,60 mk, zbidrka ks. R. Schallii —
700 mk, ofiara N. von Riepenhausen - 500 mk, podatek koicielny z 191! . —
201,15 mk), a pdiniej nawet 10 815,84 mk. Wydatki ponicsione pa budowe
kaplicy w Polanowie przedstawia tabela 5.

Pozostaly z rozliczenia posiadanych funduszy - sumg 598,22 mk, przezna-
czono na wyposazenie wngtrza kaplicy. Skiadaly si¢ na to nastgpujace obiekty:
oltarz gléwny (przyécienny, acchitektoniczno-rzezbiarski z centralng bialg
Grupy Ukrzyzowania, polplastyczna na tle kobierca), Grupa Ukrzyzowania
(krucyfiks 1,50 m ugrowy z marmuckami, figury Matki Bozej i éw. Jana
Ewangelisty o wys. 1,60 m), 6 witrazy (symbole: IHS, Alfa i Omega. Krzyz
z korong cierniows, chusta Weroniki oraz symbole Naj$w. Serca Pana Jezusa

i Eucharystii), konfesjonal (przyscienny, skrzyniowy) i lampa wieczna {odlew
mosigzny wykonany z kadzielnicy, skladal si¢ z kolistej czaszy i pokrywy).
Nicaiore obiekty wyposazenia wogtrza kaplicy pochodzily z daréw np. kupiec
z Koszalina Cz. Buza ofiarowal duzy dywan oltarzowy, zydowski kupiec
z Polanowa - dwa éwieczaiki, niejaki Clare w testamencie zapisal na dobro
kaplicy - 2000 mk?.

2. Szczecinek. Z parafii koszalinskie} wydzielono nie tylko Polanow ale z uwagi
ne najdalszs odleglosé od Koszalina — Szczecinek. Pewne "opéznienie” w jego
oddzieleniuv wynikalo z dylematu, czy okreg szczecinecki nalezal do diecezji
chelminskiej czy wroctawskiej. Zadecydowala tu decyzja biskupa wroclawskiego
J. Xoppy z dnia 14 XII 1906 r, jednoznacznie stwierdzajaca, ze Szczecinek nalezy
terytorialnie do delegatury berlinskiej. Waobec tego od tej chwili rozpoczgto
preygotowania do wyodrebnienia okregu szczecineckiego z parafii koszaliskiej.
Biskup wroclawski, J. Kopp o koniecznosci powstania tutaj osobnego punktu
duszpasterskiego byt glgboko przekonany (2 uwagi na liczbg parafian i powazng
odleglos¢ od Koszalina). Dlatego juz w schematyzmie diecezii wroclawskiej
z 1907 r, po raz pierwszy osobno figurowal Szczecipek, jako “okreg
duszpasterski” (Seelsorgsbezirk ). Zastgpczo duszpasterzowal w nim proboszcz
z sasiedniego Czarnego (diecezja Chelminska). Wowezas nie bylo tu samodaziel-
nege kaplana. Dopiero w daniu 30 IX 1910 r. biskup wroclawski, J. Kopp
w Szczecinku ustanowil osobny punkt duszpasterski, zwany nieformalnie
Jkuracja” (formalnie dopiero dnia 1 X 1926 r.) z jednoczesna nominacja
pierwszego duchownego, ks. Brunona Horzina (Schematyzm wroclawski z 1911 r.
po raz pierwszy nazywa Szczecinek kuracja). .

W okregu szczecineckim pracowali rowniez polscy robotnicy sezonowl
(katolicy), z tego powodu liczebno$¢ parafian znacznie powigkszyla si¢ (facznie
bylo okolo 1800), dlatego w 1914 r. wladze koécielne wystapily z wnioskiem do
wladz panstwowych o erygowanie w Szczecinku parafii katolickiej. Jednakze
landrat szczecinecki, negatywnie ustosunkowany do Kosciola katolickiego
w dniu 27 11 1914 r. poinformowal naczelnego prezesa prowincji pomorskiej, ze
w Szczecipku nie ma koniecznosci powolania parafii katelickiej, gdyz polscy
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robotnicy sezonowi, jako element fluktuacyjny nie mogl sta¢ si¢ podstawg
powolania nowej parafii. Tym bardziej, 2ze dyrekcja kolei padstwowych
w Gdadsku w dniu 9 V 1914 r. oéwiadczyla naczelnemu prezesowi prowingji
pomorskiej, z2 w Szczecinku zamieszkuje tylko niewielka liczba katolikow,
wywodzaca si¢ przede wszystkim sposrod pracownikow kolejowych, w ogole nie
wspomniano o polskich robotnikach sezonowych. Widocznie te argumenty
przekonaly naczelne wladze prowincjonalne i ministerialne, zeby w Szczecinku
nadal pozostala tylko katolicka gmina wyznaniowa, zwana nieformalnie kuracja,
podporzgdkowana calkowicie parafii koszalinskiej®.

Pierwszym znaczniejszym katolickiem obiektem sakralnym wybudowanym
na Pomorzu Zachodnim po pierwszej wojnie swiatowej byl kosciol w Szczecinku.
Jeszcze we wrzesniu 1910 r., na krotko przed przybyciem pierwszego dusz-
pasterza do Szczecinka, Zwiazek $w. Bonifacego z Wrodlawia zakupil dzialke
budowlang o powierzchni 35 ar 81 m* za 7722,52 mk. W dniu 26 X 1910 r. do
Szczecinka przybyl kaplan - ks. B. Horzin, od tego czasu tymczasowe
sprawowanie liturgli odbywalo si¢ w duzym warsztacie - fabryce - naprawy
samochodéw na pigtrze, gdzie urzadzono kaplice. Potrzebne utensylia do
sprawowania Eucharystii, przywieziono z pobliskiej parafii Czarne. Te¢
informacj¢ podal proboszcz koszaliniski, ks. dr F. Piontek w dniu 27 X 1910 r.
delegatowi biskupiemu, ale jednoczefnie wowczas zaznaczyl, ze w Szczecinku,
migdzy dworcem kolejowym a centrum miasta zostala zakupiona juz dzialka
budowlana pod przyszly kosciol W krotkim czasie swego urzedowania, ks.
B. Horzin w kaplicy ustawil oltarz glowny z obrazem Matki Boskiej i wowczas
w dniu 2 XI 1910 r. poinformowal ks. dra F. Piontka, iz kaplica szczecinecka
zostala na tyle urzadzona, iz mozna bylo juz w niej odprawia¢ nabozefistwa.
Ponadto ks. B. Horzin zawiadomil w dniu 22 IX 1911 r. ks. dra F. Piontka, ze
Zwiazek §w. Bonifacego w glownej mierze przejal na siebie wspieranie finasowe
budowy nowego kosciola. Z tego wynika, ze od samego poczatku pobytu ks.
B. Horzina w Szczecinku zabiegano nie tylko wokol urzadzenia tymczasowej
kaplicy, ale przede wszystkim wokol budowy nowego kosciola, a tym samym
Zaczgto na ten cel gromadzic specjalny fundusz koscielny. Jak wynika ze stanu
kuragji szczecineckiej z dnia 31 VII 1912 r., juz wowczas fundusz budowlany
wynosil okolo 12 000 mk, w tym miescila si¢ pomoc Zwigzku §w. Bonifacego
i kolekta diecezjalna. Ks. B. Horzin w dniu 6 I 1914 r. opublikowal specjalna
ulotke, w ktorej poinformowal, ze juz od trzech lat prowadzone s3 starania wokol
budowy nowego domu Bozego. A przy tym dodal, ze wierni stale go pytaja, kiedy
rozpocznie si¢ jego budowa, bowiem skladali juz na ten cel pieniadze. Kaplan
wowczas im odpowiadal, ze to zalezy od wysokosci zebranego funduszu
budowlanego. Potrzeby budowlane tej placowki duszpasterskiej dobrze
rozumial biskup wroctawski, J. Kopp, ktory jeszcze przed swojq $miercig (zmarl
4 111 1914 r.) zorganizowal specjalna kolekte diecezjalng na koéciol szczecinecki.
Gromadzony fundusz budowlany przed pierwszg wojna nie zostal wykorzystany,
przeszkodzila temu wojna. Dlatego nalezalo te sprawe odlozyé na czas
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pézniejszy. Mimo tego stale przypominano o budowie kosciola (np. dr fil
Rappenecker ze Szczecinka w dniu | X 1914 ).

Po zakonczeniu dzialafh wojennych, moina bylo kontynuowaC budowg
§wiatyni szczecineckiej. Wiadze diecezjalne dobrze rozumialy to zadanie, dlatego
przystaly do Szczecinka na stanowisko kuratusa, znanego, przedsigbiorczego
w kwestiach budowlanych i finansowych ks. Leo Schmitza (inst. 1 I 1921 r).
Tenze kaplan od chwili swego przybycia do Szczecinka, natychmiast zabral si¢
do budowy kosciola. W 1922 r. wladze powiatowe i komunalne, do inigjatywy
ks. L. Schmitza odniosly si¢ przychylnie. Wobec tego, kaplan po zebraniu
odpowiednich funduszy (100 000 mk — m. in. ofiary rowniez skladali niekatoli-
cy), oczekiwal gotowego projektu budowy éwiatyni od znanego architekta
berlitskiego Kuhna. Projekt byl gotowy w lipcu 1923 r. i natychmiast
przystapiono do jego realizagji Pracami budowlanymi kierowal szczecinecki
mistrz budowlany F. Zalewski. Budowa postgpowala sprawnie, tak ze jej
ukoficzenie zostalo uwieficzone konsekracja przez biskupa wroclawskiego, A.
Bertrama w dniu 20 XIT 1923 r. Koéciol ten o kubaturze 3830 m* i powierzchni
zabudowy — 441,22 m? i uzytkowej — 391,3 m? (bez powierzchni poddasza),
zostal usytuowany prostopadle do ul Klosterweg 23 (obecnie Buczka),
wzniesiony na planie prostokata o wymiarach 30,2 m na 124 m o dachu
dwuspadowym, zakoficzony od ulicy sygnaturka o wysokoéci 17 m. Sciany
zbudowano z kamienia polnego i cegly ceramicznej pelnej. Jego wngtrze ma
charakter jednoprzestrzenny. Wedlug oceny ks. L. Schmitza z dnia 20 IV 19261,
budowa tego koéciola i plebanii (wowczas jeszcze nie ukoficzonej), kosztowala
103 000 mk (on sam zebral 102 000 mk). Mimo tego, po ukonczeniu budowy,
pozostal jeszcze do splacenia dlug - 36 000 mk i kredyt - 17 000 mk zwigzany
przede wszystkim z urzadzeniem wogtrza®.

3. Gryfice. Nowo obrany biskup wroclawski, A. Bertram, ustanowil w 1914 r.
wikari¢ lokalng w Gryficach. Proboszcz dywizyjny z K olobrzegu (powiat gryficki
nalezal do parafii kolobrzeskiej), ks. Walenty Morawitz w 1871 r. odprawial
nabozefistwa katolickie w kosciele protestanckim. Na poczatku 1883 r. nowo
instalowany proboszcz wojskowy w Kolobrzegu, ks. Emil Sukatsch informowal,

~ 7e dwa razy w roku odprawial nabozefistwa w Gryficach, gdzie zamieszkiwala

niewielka liczba katolikow (Niemcow i Polakow). Schematyzm diecezji
wroclawskiej z 1895 r. podaje, z2¢ w Gryficach mieszka tylko 21 katolikow,
aw 1897 r. - 16. Liczba katolikow gryfickich zaczela znacznie wzrastac od konica
XIX wieku a zwlaszcza w poczatkach XX. Np. w 1902 r. bylo tam juz 81
katolikoéw, a w 1912 r. - 99 (nie wliczajgc katolikow zamieszkalych w innych
miejscowosciach powiatu gryfickiego). Ten znaczgcy wzrost katolikow powiatu
gryfickiego spowodowal, ze proboszcz kolobrzeski ks. Emil Sebastian
w listopadzie 1911 r. zakupil na rzecz Kosciola katolickiego w Gryficach dzialke
budowlang. Na niej wkrotce postawiono kaplice, ktorej poswigcenie odbylo si¢
w dniu 13 V 1912 r. Okresowe nabozefistwa w nowej siedzibie sprawowal
wikariusz kolobrzeski, ks. Franciszek Haase (utraquista). Katolicka gmina
w Gryficach wkrotce liczyla okolo 200 katolikow miejscowych oraz 2000
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polskich robotnikéw sezomowych. W tej sytuacji w dniu 28 XII 1914 r.,
w Gryficach zalozono wikarig lokalng, podporzadkowana parafii kolobrzeskiej®.

Lokalista w Gryficach, ks. E. Wende (kuratus od 21 IT 1930 r.), gromadzit
sumy pienigzne na budowe miejscowego kosciola. W 1911 r. zakupiono dzialke
budowlang a w domu parafialnym urzadzono kaplicg. Jednakze z biegiem lat,
kiedy liczba katolikow stale si¢ zwigkszala, to pomieszczenie juz nie wystarczalo,
dlatego ks. E. Wende przystgpil do budowy nowego koéciola gryfickiego
(doéwiadczenia wyniosl z budowy koéciola w Torgelow). Juz w daiu 3 VII 1932 .
WImurowano w zalanym fundamencie nowego kogciola kamien wegielny, by
w dnlxu 16 XI 1932 r.dokona¢ jego poswigcenia. Koscit wybudowano wedlug
planéw rejencyjnego mistrza budowlanego z Berlina — Hirschgartena oraz
Jozefa Daniela, poswigcony byt Sercu Jezusowemu®.

4. Bialogard. Podobnie jak w Gryficach, rowniez w Bialogardzie juz w 1871 1.
odprawiano mnabozenstwa katolickie (pierwsze nabozenstwo odprawiono
w 1867 ) i to przede wszystkim dla miejscowego gamizonu wojskowego. Tutaj
nabozenstwa odprawial duszpasterz wojskowy z Kolobrzegu. Nastepnie dla
katolikow cywilnych od 1869 r. sprawowal liturgie (kilka razy w roku) proboszcz
koszalinski (czgé¢ powiatu bialogardzkiego, z miastem Bialogard nalezala
bowiem do parafii koszalifiskiej). W 1871 r. zamieszkiwale tam 30 katolikow
cywilnych i 170 katolik6w wojskowych. Wedlug oceny proboszcza koszalinskie-
g0, ks. J. Wahnera z 1872 r., w Bialogardzie uczestniczylo przecigtnie we mszy éw.
niedzielnej od 15 do 20 cywilow. Dopiero od 1873 r. w Bialogardzie miesigczng
Eucharystic sprawowal proboszcz koszalifiski i to przede wszystkim dla
tamtejszej gminy cywilnej, az do do 1915 r. (bowiem od 1873 r. do Bialogardu
przybywalo coraz wigcej katolikow z Prus Zachodnich i Poznanskiego).
Poczatkowo odprawiano nabozefistwa w wynajelych pomieszczeniach.
Proboszczowie koszalifiscy starali si¢ wynajmowaé w Bialogardzie godniejsze
pomieszczenia na sprawowanie liturgii. W 1869 r. proboszcz ks. F. Schmidt
znalaz} Jokal w domu prywatnym, pomieszczenie to jednak nie satysfakcjonowa-
lo ani ksigdza ani wiernych. Z dniem 1 X 1873 r. zrezygnowano z odprawiania
nabozenstw u oberzysty Raabe, wynajmujac pokoj na pietrze u ciesli Thimme.
Do 'macmiejszycb katolikow nalezeli: miejscowy major piechoty, sedzia
powiatowy i rendant magazynu. Mimo regularnego odprawiania nabozedstw
w Bialogardzie od 1873 r, proboszcz koszalinski nie byl zadowolony
z liczebnosci uczestnikow tych nabozesistw. Np. wedlug jego oceny z dnia
2. XI 1874 r., jedynie rodzina Wickelow gorliwie korzystala z nabozenstw
bialogardzkich, 2 pozostali bardzo stabo. Z uwagi na wzrost liczby katolikéw
w Bialogardzie, dotychczasowe pomieszczenie na odprawianie nabozefistw bylo
za male, dlatego z dniem 1 X1 1876 r. wynajeto wiekszy pokdj w protestanckim
Cfomu murarza Ziemera. Wkrotce okazalo sig, ze z powodu dalszego wzrostu
liczby katolikéw i ten lokal na nobozedstwa byl za maly. Od 1878 r. wydatnie
wzrastala tam liczba uczestnikow nabozenstw. W 1880 r. powaznie rozwazano
sprawg budowy wlasnej kaplicy, rozpoczgto starania o przyznanie legatu
w wysokosci 2000 tal. ze Zwiazku §w. Bonifacego z Padeborn. Spodziewanych
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pienigdzy jednak nie otrzymano. Rozgoryczenie bylo tym wicksze, ze w 1881 1.
rozne sekty wybudowaly sobie w Bialogardzie wlasny dom Bozy, a katolicy
takim nadal nie dysponowali.

Od dnia 5 XI 1883 r. zawakowana parafia éwidwifiska administrowal
proboszcz koszalifniski. Nowy proboszcz z Koszalina, ks. J. Lehnert (1888 - 1894),
ze wzglgdu na dodatkowa pracg duszpasterskg w Swidwinie, zabiegal
o przylaczenie Bialogardu do parafii kolobrzeskiej. Jednakze jego starania nie
powiodly sie. Proboszcz koszalinski, ks. M. Juttner (1884 - 1885) odprawial
nabozefstwa w Bialogardzie o godz. 11'°. W samym Bialogardzie liczba
katolikow nic ulegala powaznym zmianom. Wedlug Schematyzmu diecezji
wroclawskiej, w Bialogardzie zamieszkiwalo w 1891 r. — 105 katolikow, w 1895
— 130, 1897 — ok. 120, w 1902 — 109, w 1907 — 132. Wedlug spisu ludnosci
z dnia 1 XII 1910 r. w powiecie bialogardzkim, nalezacym w czgéei do parafii
koszalifiskiej, nalezalo tylko 281 katolikow. Widaé z tego, ze znacznmiejszy
przyrost katolikow nastapil na poczatku XX w., kiedy to w okolice Bialogardu
przybywali sezonowi robotnicy rolni. Tak wigc lacznie do 1914 1. do Bialogardu
nalezalo az ponad 1700 dusz (200 stalych mieszkaficow, okolo 500 wojskowych
i ponad 1000 robotnikéw rolnych). W tej sytuacii spolecznej, liczba uczestnik 6w
niedzielnych i éwiatecznych nabozenstw znacznie si¢ powickszyla (dla zohierzy
kilka rezy w roku odprawiano osobne nabozefistwa). Mszg §w. wowczas
odprawiano w sali restauracyjnej u Falka. W trzy niedziele kazdego miesigca,
katolicy z Bialogardu (i najblizszej okolicy), udawali si¢ pociagiem do Koszalina
na nabozedstwa (o godz. 73° uczestniczyli we mszy §w.). Przecigtnie na poczatku
XX w. byloich — 116 (2 w Bialogardzie — 152). W tej trudnej sytuagji lokalowej,
zaczgto powaznie rozwazaé budowe nowego kosciola w Bialogardzie. W tym
celu wydzierzawiono nawet specjalny plac za 60 mk od zduna Pawia Gromolca.
Na wiosne 1912 r. proboszcz koszalinski, ks. dr F. Piontek zebral u swoich
mnajomych w Lusterfilde 100 mk na budowg kosciola bialogardzkiego. Na ten cel
rozpisano specjalne listy drukowane (ks. dr F. Piontek wystat w dniu 1 IXI912 .
100 000 listow z prosba o ofiary — Bittbriefe), ktore jednak nie przyniosty
wigkszego sukcesu. Rowniez kardynal wroclawski, J. Kopp polecit zebrac
specjalna kolekte koscielng po diecezji, przeznaczona na ten cel

Proboszcz koszalinski w specjalnym drukowanym cyrkularzu zwrdcil si¢ do
proboszczow i kuratusow o zebranie kolekty na budowg koéciota w Bialogardzie.

W diecezji wroclawskiej zebrano 5200 mk, w delegaturze — 1281,65 mk.
Ponadto wroctawski oddzial Zwiazku éw. Bonifacego wyasygnowal — 3000 mk,
a koloniski — 500 mk, generalny zarzad z Padeborn — 3000 mk, arcybiskupi
ordynariat w Bambergu — 100 mk oraz archidiakon z Glogowa, ks. Himmel
(poprzednio proboszcz w Kolobrzegu) — 10 000 mk. W 1913 r. rozsylano dalsze
listy z prosba o zebranie funduszy na budowe kosciola, nawet do klasztorow
w diecezji wroclawskiej, trewirskiej, koloaskiej i monastyrskiej, a takze do
poszczegolnych ksiezy. Z réznych zrodel, proboszez koszalifiski w marcu 1913 .
zebral lacznie na budowe kosciola bialogardzkiego — 26 124 mk, a do konca
pafdziernika 1913 r. — 43 000 mk. Nadto biskup wroclawski, J: Kopp w dniu
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24 XII 1913 r. doniost proboszczowi koszalinskiemu, ze zmarly proboszcz
F. Scholz w testamencie przeznaczyl na budowg kosciola w Bialogardzie kwote
10 000 mk. Na ten cel w 1914 r. zarzad glowny Zwigzku $w. Bonifacego
z Padeborn przeslal proboszczowi koszaliiskiemu 2500 mk. Plan budowy
kosciola w Bialogardzie mial przedstawi¢ architekt z Koszalina, Cz. Tarka.
Budowa kosciola stawala si¢ sprawg coraz pilniejsza, bowiem stale wzrastala
liczba katolikéw. Np. w 1913 r. w nabozenstwie w Bialogardzie uczestniczylo
przecigtnie 186 osob, a w 1914 — 272
Niestety wybuch I wojny §wiatowej, uniemozliwil zrealizowanie budowy
- (Cz. Tarka poszedl na wojne¢). Podczas wojny powaznie wzrosly koszty robocizny
i materialow, tak ze dozor koéciclny w Koszalinie postanowil, ze dalszy ciag
sprawy budowy koéciola bialogardzkiego odlozono na okres powojenny. Mimo
tego, proboszcz koszalinski, nie mogl dluzej czeka¢ na usamodzielnienie si¢
Bialogardu, a posluga duszpasterska z Koszalina podczas wojny, stawala si¢
coraz trudniejsza. Pomadto wielu katolikow leczylo si¢ w lazarecie
bialogardzkim, potrzebowali wigc wlasnego ksiedza. Dlatego ustanowienie
kaplana w Bialogardze bylo rzecza niezmiernie pilna. Wobec tego w dniach 16
lutego i 5 czerwca 1915 r. proboszez koszalinski, ks. dr F. Piontek zwrécil sie do
biskupa wroclawskiego z prosba o ustanowienie osobnego ksiedza
w Bialogardzie (to oznaczaloby rowniez utworzenie samadzielnej stacji
duszpasterskiej). Biskup wroclawski odpowiedzial 21 VI 1915 r., Ze jeéli bedzie
dla ksi¢dza w Bialogardzie wyasygnowana odpowiednia pensia, to wowczas
bedzie mogh do Bialogardu postaé ksiedza i zalozy¢ tam samodzielnz gmine
koscielng. Wobec tego ks. dr F. Piontek w dniu 24 VI 1915 r., zwrdcil sig do
wroclawskiego oddzialu Zwigzku éw. Bonifacego o pomoc materialng dia
przyszlego ksiedza w Bialogardzie. Jednakze kasa zwiazku nie dysponowala
wowczas wystarczajacg kwota na utrzymanic kaplana w Bialogardzie. W tej
trudnej sytuacji, koszalinski dozor koécielny postanowil wyasygnowaé dla
ksiedza w Bialogardzie 600 mk rocznego uposazenia, pochodzacego z czynszow
funduszu budowy kosciola bialogardzkiego oraz zaplacenie mieszkania. Nadto
z kasy delegatury berlinskiej, proboszcz koszaliniski otrzymywal na koszta
dojazdu do Bialogardu rocznie 150 mk (ktdre przeznaczono na pensje dla ksiedza
w Bialogardzie). W takim ukladzie wroclawski oddzial Zwigzzku §w. Bonifacego
wyasygnowal brakujace 1050 mk, tak ze laczny dochod ksigdza w Bialogardzie
wynosil 1800 mk rocznie. Wysoko§C tej pensji ostatecznic ustalono na
posiedzeniu koszalifiskiego dozoru koscielnego w dniu 30 VII 1915 r. Skoro
sprawa uposazenia zostala pomyslnie zalatwiona, biskup wroctawski w dniu 14
VIII 1915 r. powolal do Bialogardu kaplana ze Slaska, Fryderyka Radka
(utraquiste) — w charakterze kaplana lokalnego z tytulem ,kuratusa” (do
Biatogardu przybyl 31 VIII 1915 r.). W dniu 1 IX 1915 r. przejat on urzedowanie
stacji duszpasterskiej w Bialogardzie (zamieszkal w wynajetym mieszkaniu przy
ul. Wilhelma 61).
Roéwnoczesnie z powolaniem ks. F. Radka, w dniu 14 VIII 1915 r.
w Bialogardzie zalozono lokalie w dniu 14 VIII 1915 r. Ta gmina koscielna
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rozciggala si¢ na przestrzeni okolo 1000 km?. Jako tymczasowa kaplica, stuzyla
wowczas miejscowa wozownia (szopa do wozow — Wagenschuppen) przy
Gertrudstr.”. Jako oltarz sluzyl zwykly stol, a &wieczniki — puszki po
konserwach, za lawki stuzyly deski Monstrancje ofiarowala panna Groche.
Po zakoficzeniu wojny , w dalszym ciggu zbierano potrzebne fundusze na
kaplice bialogardzks. Mimo tego, miejscowy magistrat byl tej budowie przeciwny
(wladza protestancka). Dopiero w 1920 r., udalo si¢ rozpocza¢ budowe kaplicy,
wedlug projektu miejscowego architekta Bendera. Kamieni wggielny wmurowano
dnia 12 XI 1920 r. Budowa posuwala si¢ w szybkim tempie, tak Ze juz w dniu 16 XII
1920 r. zorganizowano uroczystofé zalozenia wiefica nma wigzbie dachowej.
W nastepnym roku dokoficzono budowg kaplicy pod wezwaniem Najéw. Serca
Pana Jezusa a w dniu 24 VIII 1921 r. ks. dr F. Piontek dokonal jej po§wigcenis.
Obiekt ten kosztowal 140 000 mk (o wartoéci marek w zlocie — 14 000).
Kaplica zostala: polaczona z plebanig, jednakze nie przedstawia wigkszej
wartofci artystycznej. Zreszt prawie wszystkie koscioly czy kaplice budowane
w diasporze mialy charakter skromny, tani, bowiem miejscowych katolikow, na
ogél biednych, nie sta¢ bylo na wystawianie bardziej okazalych obiektow
sakralnych. Do czasow obecnych zachowalo si¢ czgiciowo wyposazenie jej
wnetrza, oltarz z obrazem Serca Jezusowego, ambona, rzezba Chrystusa, dwa
krucyfiksy — jeden z 1700 r. oraz dwa witraze — wykonane przez firme 2 Berlina
C. Buscha w 1921 r. a przedstawiajace §w. Malgorzate Alacoque i §w. Ottona®.
5. Miastko. Swietny organizator zycia religijnego w parafii koszalidskiej,
ks. dr F. Piontek po usamodzielnieniu si¢ w 1915 r. lokalii w Bialogardzie,
przystapil do dalszego podziatu swej bardzo rozleglej parafii, a mianowicie do
utworzenia kuracji w Miastku. Tutejszymi katolikami, pod wzgledem
jurysdykcyjnym do poczatkow XX w. zajmowal si¢ proboszcz koszalinski , ale
faktycznie — ze wzgledu pa duzg odleglo$¢ do Koszalina — s3siednie parafie
z diecezji chelminskiej, a zwlaszcza najblizsza — Koczala z jej filiz Starmo.
Nastepnie z chwila osadzenia ks. K. Herolda w Polanowie (24 IX 1907 1),
a zwlaszcza ustanowienia polanowskiej kuracji (15 IV 1908 r.), terenem powiatu
miasteckiego zajmowal si¢ kuratus z Polanowa. Od tego czasu, ze wzglede na
wzrost liczby katolikow w powiecie miasteckim (w 1871 r. — 97,'1885 — 185,
1895 — 277, 1900 — 261, 1905 — 301, 1910 — 377), utworzenie kuracji
w Miastku stalo si¢ pilng potrzebg. Zreszta Schematyzm diecezji wroclawskiej
z 1907 r. dobitnie zaznaczyl, z¢ w Miastku zamieszkuje 62 katolikow oraz ze
Gottesdienst soll eingerichtet werden. Proboszcz koszalinski, ks. dr F. Piontek,
charakteryzujac sytuacje zycia religijnego w okregu miasteckim informowal
w li§cie skierowanym do delegata biskupiego w Berlinie w dniu 18 XII 1910 r,, ¢
obsluga duszpasterska Miastka przez kuratusa z Polanowa jest bardzo trudna,
z uwagi na znaczna odlegloéé. Kuratus polanowski odbywa podroz do Miastka
powozka w ciggu 3 lub 3,5 godziny. Dlatego ks. dr F. Piontek uznal, Ze opieka
duszpasterska Miastka ze strony Polanowa miala charakter tylko tymczasowy.
W tym ukladzie zaproponowal, by Miastkiem zajmowal si¢ duchowny ze
Stupska lub z Prus Zachodnich: Koczaly lub Starzna czy Bialego Bory,
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a najchetniej kuratus ze Szczecinka (erekcjd tejze kuracji — 30 IX 1910 r),
poniewaz ze Szczecinka do Miastka bylo najlepsze polaczenie kolejowe.
Wprawdzie z Koczaly lub Starzna czy Bialego Boru bylo blizej do Miastka niz ze
Szczecinksa, ale za to byla gorsza komunikacja laczaca te miejscowosci. Ze
Szczecinka kuratus mogl wyjechac pociggiem do Miastka o godz 82? i powrdci¢
o godz. 123, Poza tym kuratus ze Szczecinka mogiby raz w tygodniu dojezdzal
do Miastka, by tamtejszym dzieciom udzielaé nauki religii (odjazd ze Szczecinka
o godz. 11?° i przyjazd do Miastka — 12*° oraz odjazd z Miastka o godz 16%°
i przyjazd do Szczecinka — 1743). Dalej ks. dr F. Piontek wyjasnial, ze wprawdzie
w Miastku bylo wowczas zaledwie 5 dzieci katolickich, ale uwazal, ze skoro
kuratus ze Szczecinka bedzie dojezdzal do Miastka, to jeszcze wiecej katolikow
si¢ odnajdzie. Zreszts ks. dr F. Piontek, przebywajac osobiscie w Miastku dnia
24 X1 1910 r., odkrywat coraz to nowe rodziny katolickie. Zapewne przez brak
nalezytej opieki duszpasterskiej, wielu katolikow z Miastka i okolicy, stopnio-
wo tracilo swoja przynalezno$¢ wyznaniows. Przytoczone argumenty ksiedza
dra F. Piontka widocznie nie przekonaly delegata biskupiego, dlatego w liscie
z Berlina, skierowanym do ks. B. Horzina w Szczecinku w dniu 9 II 1911 r,,
delegat biskupi zaznaczyl, ze urzadzenie nabozenistwa w Miastku przez ksigdza
ze Szczecinka nie wchodzi w rachubg. Dlatego dalej opieke duszpasterskg nad
Miastkiem sprawowal kuratus z Polanowa’.

Mimo rozbieznosci pogladow miedzy ks. drm F. Piontkiem a delegatem
biskupim w Berlinie, odnosnie obslugi duszpasterskiej nad Miastkiem, stale
rosnaca liczba katolikow w tym okregu, zmuszaly wladze koécielpe do erygowa-
nia tam samodzielne] stacji duszpasterskiej. Ponownie w 1912 r. proboszcz
koszalinski, ks. dr F. Piontek wspominal o ustanowieniu w Miastku osobnego
kuratusa. Uznal on, Ze w tej miejscowosci i okolicy zamieszkuje dosé
rozproszona, ale juz znaczna liczba katolikow. Ponadto odleglos¢ do Koszalina
(65 km) i do sasiednich samodzielnych osrodkow duszpasterskich byla zbyt
duza, np. do Stupska — 59 km, Szczecinka — 46 i Polanowa — 28 km.

Starania ks. dra F. Piontka z 1912 r. o utworzeniu kuracji w Miastky,
calkowicie popierat biskup wroclawski, J. Kopp. Jego nastepcz — A. Bertram,
w piSmie skierowanym do rejencji koszalinskiej w dniu 8 V 1917 r. wyraZnie
zaznaczyl, ze jego poprzednik (J. Kopp zmarly 4 III 1914 r.) juz od kilku lat,
zamierzal dla lepszej obslugi duszpasterskiej w Miastku, dla rozproszonych tam
katolickich mieszkafncow i robotnikow wedrownych, utworzy¢ samodzielng
stacjc misyjng. Nadto dla jego uzasadnienia moina podac za historykiem
Kosciola Pomorskiego, L. Jablonskim, ze w 1913 roku w Miastku bylo juz S0
dziect !:atolickich, ktore z braku nalezytej opieki duszpasterskiej, nie uczeszczaly
na nauke religii. Od tego czasu ks. dr F. Piontek rozpoczal poszukiwanie
w Miastku odpowiedniego pomieszczenia na kaplice wraz z mieszkaniem dla
ksigdza oraz odpowiednie dla niego uposazenie. Problemy te mozna bylo
rozwigza¢ dopiero w 1916 r. Z tej okazji, ks. dr F. Piontek napisal specjalne
artykuly o Miastku — Rummelsburg in Pommern oraz. Rummelsburg, die jiingste
Missionsstation in Hinterpommern w 1916 i 1917 r. W 1916 r. udalo si¢ zakupi¢
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w Miastku dom od pani Anny Weigt przy ul. Zillmer 3, z nast¢pujacym
przeznaczeniem: parter na kaplicg, a pigtro na mieszkanie dla ksigdza. Do tego
domu nalezal nie tylko ogrod, ale i ziemia orna. W przyszlo$ci mozna byloby na
tej ziemi wybudowa¢ wigkszg kaplicg. Koszt zakupienia tej posesji wynosit 24 800
mk, 11 800 mk zaplacono gotowka, a 13 000 mk zapisano na hipotek¢. Na
zaplacenie naleznosci 11 800 mk zlozyly si¢ nastepujace kwoty: dar biskupa
wroclawskiego — 3000 mk, kuratus K. Schier z Polanowa wplacil 3000 mk ze
skladek zebranych w swoich rodzinnych stronach, generalny zarzad Zwigzku §w.
Bonifacego z Padeborn — 3000 mk, komitet diecezjalny Zwigzku éw. Bonifacego
z Kolonii — 1000 mk, z Munster — 750 mk, z Rottenburg — 50 mk. Reszte
uzbierano z podatku obrotowego i oplaty (naleznosci) stemplowej. Zakupienie
domu w Miastku nie oznaczalo jeszcze, ze natychmiast duszpasterz bedzie mogt
w nim zamieszkaé, bowiem wymagal on remontu i przystosowania na cele kultu
(kaplica). Stalo si¢ to dopiero w 1917 r. pomimo drozyzny okresu wojny. Inny
bardzo wazny problem przy ustanowieniu kuratusa w Miastku dotyczyl jego
uposazenia. Wreszcie zostalo ono wyasygnowane od diecezjalnego komitetu
Zwigzku éw. Bonifacego z Wroclawia w wysokosci 2000 mk rocznie oraz na trzy
lata oprocentowanie z sumy 12 000 mk przeznaczone na splacenie hipoteki domu
zamieszkania kuratusa. Po spelnieniu podstawowych probleméw niezbednych
dla erekgji kuracji, biskup wroclawski A. Bertram w dniu 15 IV 1917 r.
nominowal dotychczasowego kaplana z Raciborza, Karola Stottko na kuratusa
do Miastka. W dniu 16 IV 1917 r. przejal urzedowanie, a nastepnego dnia odbylo
si¢ pos§wigcenie kaplicy, by w daiu 22 IV 1917 r. mozna bylo odprawic pierwsza
mszg §W.

Przyjmuje sig, Zze zalozenie kuracji w Miastku nastapilo w dniu nominacji
ks. K. Stottko. Utworzona kuracja miastecka podlegala parafii §w. Jozefa
w Koszalinie. O tym fakcie napisano wyraznie w schematyzmie diecezji
wroctawskiej z 1919 r. Im Pfarrverband mit Koslin'®. Kaplica miastecka zostala
wyposazona w konieczne utensylia, sprowadzone po zmartym w 1916 r. pralacie
z Baden - Baden, Adolfie Franz (pochodzace z jego kaplicy prywatnej). Nastgpnie
biskup wroclawski ofiarowal obraz ,Madonna Sykstynska”, a delegat biskupi
z Berlina, przekazal spadek po zmarlym proboszczu Elsnerze (z pow. Nysa).
M. in. znalazla si¢ tam rzezba Matki Bozej, kaplica ta zostala wlasnie poswigcona
Matce Bozejt®.

6. Slawno. W Slawnie z uwagi na stale wzrastajacs liczbg katolikow w tym
powiecie: w 1871 r. bylo ich 182; 1885 — 287; 1895 — 313; 1900 — 428; 1905
— 457; 1910 — 700; 1925 — 521; 1933 — 683, istniala pilna potrzeba powolania
samodzielnego osrodka duszpasterskiego. Wickszos¢ katolikow slawienskich
wywodzila si¢ z rodzin urzedniczych i pracownikow etatowych Angestellten oraz
wojskowych, a na terenie powiatu latem pracowalo wielu polskich robotnikow
sezonowych. Juz od 1864 r. duszpasterz ze Slupska sporadycznie sprawowal
Eucharystic w zwyklym pomieszczeniu, bowiem do czasu powstania lokalii
stawieaskiej w 1924 r., wickszo§¢ powiatu slawiefiskiego palezala do parafii
slupskiej. W 1871 r. w Slawnie zamieszkiwalo tylko 40 katolikow w tym 20
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zolnierzy — nabozedstwo wojskowe odprawiano dwa razy w roku
w miejscowym kosciele protestanckim. Stopniowy wzrost liczby katolikow
w powiecie slawiedskim sprawil, Ze juz w schematyzmie diecezji wroclawskicj
21891 r. podano, Ze w Slawnie juz wowczas znajdowala si¢ sala modlitwy Betsaal,
a w schematyzmie z 1895 r. — kaplica, by znowu w latach 1897, 1902, 1907, 1912
— sala modlitwy. W tych przypadkach chodzilo o jedno pomieszczenie
przeznaczone na nabozenstwa, ktére powszechnie nazywino sala modlitw
a niekiedy kaplicg. W Slawnie, ksigdz ze Slupska od lat 90-tych XIX w. doé¢
regularnie odprawial nabozefistwa, co najmniej 8 razy w roku. Ta praktyka
stosowana byla do lat 20-tych XX w. Nabozefistwa adprawiano w pomieszczeniu
zduna Laske i kupca Pawla Jutten w narozniku Runkenstr. i Bottcherstr. Latem
na nabozenstwach, wszyscy katolicy nie mogli si¢ pomiesci¢, bowiem brala
w nich udzial spora grupa polskich robotnikow rolnych. Podczas pierwszej
wojny §wiatowej w Slawnie stacjonowalo wojsko — 81 regiment artylerii polowej
(konnej). Ich obsluga duszpasterska, zajmowali si¢ dwaj ksigza z Kolmaru
(Alzacja), ktorzy zamieszkali w miejscowym szpitalu. Rownocze$nie otaczali
opieka duszpasterskg luddoéé cywilng. Autor monografii o delegaturze biskupiej
Brandenburgii i Pomorza, L. Jablonski w 1929 r. zaznaczyl, ze juz w 1923 ,,
biskup wroclawski skierowal do Stawna ksi¢dza. Jednak z powodu wrogiego
nastawienia miejscowych protestantow, nie znalazl on mieszkania w Slawnie,
i zamieszkal u swojej matki w Shupsku. Z tego wzgledu, jego kontakty
z katolikami stawiefiskimi byly sporadyczne. Odprawial on tylko nabozenstwa
w niedziele 1 §wicta oraz w tygodniu (jednego dnia) udzielal dzieciom nauki religii.
Dopiero jego nastepca, z pochodzenia berlinczyk, wyksztalcony we Wroclawiu,
ks. Franciszek Niering otrzymal nominacje na kuratusa do Slawna w dniu
23 IV 1924 r. Przybyl w dniu 6 VI 1924 1. Zamieszkal na przedmiesciu zwanym
slupskim, u rodziny kolejarskiej Malottke, a swoje male biuro urzzdzl
w sasiedztwie, u strzelca Jagli. Wawczas w samym Slawaie zamieszkiwato okolo
100 katolikéw, w Darlowie — 50, 2 pozostali w przeszio 200 miejscowosciach.
Ks. F. Niering uzyskal od wladz koécielnych w dniu 8 VI 1924 r. zatwierdzenie
powstalej lokalii, ztaczonej ze Stupskiem, w dniu 1 X 1929 r. powstala kuracja.
Utworzona w 1924 r. lokalia w Slawnie, rozciagala si¢ na znaczng czgsc tego
powiatu, za wyjatkiem Sianowa i czgsci przyleglej do kuracji w Polanowie, oraz
malej cze$ci powiatu miasteckiego — dc Korzybia wilacznie'?. Powstanie
ofrodka duszpasterskiego w Slawnie stalo si¢ koniecznoécia, bowiem dos¢ liczne
rodziny katolickie, zamieszkale przede wszystkim w Slawnie i Darlowie, nie byly
w stanie regularnie korzystac z poslugi religijnej odleglego, odpowiedno o 27
i 48 km, Slupska. Ponadto koniecznoé¢ ta wynikala rowniez z rozwoju
w powiecie slawieiskim roznych sekt, przez co katolicy byliby narazeni na
ewentualng utrate swej wiary.

Ks. F. Niering w Slawnie odprawial nabozenstwa w malym pokoju u kupca
Pawla Jittena, pomieszczenie to juz od kilku lat sluzylo jako tzw. Betsaal Ze
wzgledu pa bardzo skromne wyposazenie, nic mozna bylo je nazwaé nawet
kaplicg. Wobec tego ks. F. Niering, natychmiast po przybyciu do Stawna podjal
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decyzie o budowie wlasnego kosciola i plebanii Przy pomocy miejscowego
architekta, D. Suhra i murarza Kellera, wstgpnie w dniu 24 IX 1924 r,
a rzeczywiscie 25 X 1924 r. udalo si¢ kupic¢ za 961791 mk dzialk¢ budowlana
55 ar 65 m?, od handlarza bydla Karola Trabandta, w dzielnicy polanowskiej,
przy linii kolejowej Szczecin — Gdansk. Wowcezas dla zmylenia ewangelikow,
zakupil ja murarz Keller, a notarialnie na wlasnos¢ gminy katolickiej przeszia
dopiero w dniu 29 I 1925 r. Ks. F. Niering poinformowal o tym parafian
publicznie, w grudniu 1924 r., jak réwniez o zamiarze podjgeia budowy kosciola.
Wybuchla wrzawa posrod spolecznosel protestanckiej. Twierdzono bowiem, ze
Slawno zawsze bylo terenem wybitnie protestanckim. Uwazano bowiem, ze dla
Koféciola katolickiego w Slawnie nie ma miejsca. Katolikow uwazano za wrogoéw
niemczyzny oraz intruzOw w rozwoju protestantyzmu. Przeciw koncepcit
budowy kofciola katolickiego w Slawnie, ostro wystapil przede wszystkim
Kosciol ewangelicki z pastorem Stavenhagenem oraz miejscowy magistrat,
wspierany przez wladze rejencyjne. RoOwniez gazety podjely ataki na budowe
koséciola, 2 bylego wlasciciela dzialki, K. Trabandta wladze i spoleczenstwo
bojkotowaly.

Mimo wrogiej postawy protestantow w Slawnie, ks. F. Niering tym si¢ nie
zrazil i od samego poczatku swego pobytu, rozpoczal zbiera¢ fundusze na
budowg kosciola. Przy pomocy mlodych ludzi przygotowywal, a nastepnie
rozsylal setki listow z prosba o pienigdze Bettelbriefe, np. 16 IV 1925 r. wyslat
taki list do zakladu produkcji wapna i cementu w Gorasde. Poza tym, sam
osobiscie zbieral fundusze, podrézujac po rémych diecezjach niemieckich

- Berlina, Slaska, Nadrenii. Szczegélnie duzo pracowal w Berlinie. Pochodzil
z tego miasta i tam pracowal jako ksiadz, byl tam bardzo znany, stamtad
przywiozl najwiecej pienigdzy. Lacznie sprawowal liturgie w 159 parafiach, glosit
kazania i zbieral kolekty na budowg koéciola slawiesiskiego. Z tej okazji zebral
prawie 80 000 mk. Ale nie wolno nam zapominac, ze koncepcje budowy kosciola
w Slawnie wydatnie wspieraly takze roine instytucie i osoby prywatne.
Szczegblnie duze zastugi mialy diecezjalne komitety Zwigzku $w. Bonifacego.
Sposrod osdb prywatnych, nalezy tu zwlaszcza wspomnie¢ o dworze ksigzgcym
von Hohenzollern-Sigmaringen (Slawno nalezalo do ich posiadlosci), np.
ofiarowal on drzewo na budowg koéciola (czy niektore elementy wyposazenia
wnetrza). Rowniez biskup wroclawski, A. Bertram ofiarowal oltarz gotycki
i lawk¢ komunijng, a takze firma z Berlina — Brenninkmeyer sprawila inne
przedmioty ruchome.

Od jesieni 1924 r. Kosciol katolicki w Slawnie posiadal juz dzialke
budowlana. Projekt nowego budynku koécielnego polaczonego z plebania,
opracowany zostal przez architekta D. Suhra. W dniu 21 II 1925 r. projekt byl
gotowy do zatwierdzenia. Kosciol zostal tak zaprojektowany (100 miejsc
siedzacych), ze w 'kazdej chwili, mozna bylo przystapi¢ do jego rozbudowy.
Kosciol i plebania mialy by¢ zbudowane z cegly czerwonej i klinkierowej.
Wedlug zalaczonego wstgpnego kosztorysu, koszt budowy kosciola obliczono na
55 000 mk. Po zatwierdzeniu projektu, przystgpiono poing wiosng 1925 r. do
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jego realizacji, pod kierownictwem D. Suhra. Po zaloZeniu fundamentow,
wmurowano kamiefi wegielny w dniu 2 VI 1925 r. Prace budowlane przebiegaly
bardzo sprawnie;, tak Ze juz dnia 30 VII 1925 r. plebania byla gotowa, urzagdzono
w niej tymczasows kaplice. W dniu 27 VIII 1925 1. zalozono na koéciele wieniec
na wigzbie dachowej, a w grudniu 1925 r. byl ukoficzony w stanie surowym. Przez
zime 1925/1926 urzadzano jego wnetrze. Wreszcie w dniu 3 V 1526 r. byl juz
gotowy, a 4 V 1926 r. moina bylo odprawiC pierwszg msz¢ §w.

Zbudowano koéciél murowany, neogotycki, halowy, z wyodrebnionym prezbi-
terium, zakoficzonym trojbocznie, zastosowano strop drewniany, belkowany.

Najcenniejszym dzielem artystycznym zwigzanym z architekturg kosciola
jest portal. Architekt D. Subr poprzez swego znajomego radcg miejskiego
W. Hahna, dotart do znanego profesora Fritza Theilmanna w Kilonii, wystawcy
i architekta w tamtejszym zakladzie ceramiki budowlanej. Artysta kilofski dla
koéciola stawiefiskiego wykonal w ceramice ozdobne oécieza portalowe,
a w tympanonie umiescil plaskorzezbg §w. Antoniego z Dzieciatkiem. Poza tym
dzielem, spotykamy w oknach witraze, ktore przedstawiajg swietych,
w kolejnoici od strony poludniowej: Barbara, P. Kamizjusz, Elzbieta turyriska,
Otton; po stronie polnocnej: Franciszek, Jadwiga, Jan od Boga, Teresa od
Daziecigtka Jezus.

Przedstawiona pierwsza grupa Swigtych wskazuje na rolg chrystianizacji
Pomorza oraz swigtych pochodzgcych z terenéw wschodnich Niemiec. Druga
grupa, odnosi si¢ do osob, ktore w istotny sposOb wyznawaly wiare
chrzefcijafiska. Wewnatrz koséciola, do najcenniejszych obiektow sztuki
ruchomej, nalezy dwuskrzydiowy oltarz paznogotycki. Otwarty oltarz ukazuje
sceny z zycia Matki Bozej, znane juz w malarstwie A. Direra. Po lewej stronie
widzimy sceng Zwiastowania i Nawiedzenia; prawe skrzydlo — Narodzenie
i Poklon 3 Kroli. Scena srodkowa przedstawia Piete oraz po jej bokach dwie
figury: po lewej sw. Marcina, po prawej sw. Maurytiusza. Z chwilg zamkniecia
oltarza, ukazujg si¢ inne sceny figuralne od lewej do prawej strony: Jan Chrzciciel,
diakon Wywrzyniec, Katarzyna Aleksandryjska i Dorota. Na luku tryumfalnym
wznosi si¢ krucyfiks z bocznymi figurami Matki Bozej i éw. Jana. Dwa boczne
oltarze przedstawiaja z lewej — patrona koéciola — §w. Antoniego i po prawej
— statua Matki Bozej. Chrzcielnica zostala wykonana na kolumnie ceglanej
z klinkieru oldenburskiego. Trzy dzwony ofiarowala rodzina Suchalskich
Zz Wejherowa (za 9790,65 mk). Ogolem na budowe kosciola i plebanii, nie
wliczajgc dzialki budowlanej, wydano 178 562,82 mk, w tym wyposazenie
koéciola — 22 999,74 mk, inne — 15 800 mk. Po zakonczeniu budowy, pozostal

Jeszcze do splacenia dlug w wysokosci 25 000 mk. Konsekracja jego nastapila

bardzo pézno, bowiem dopiero w dniu 29 V 1928 r. Koiciol, nawiazujacy do
marchijskich kosciolow wiejskich, stanowil centralny punkt spotkan polskich
robotnik 6w rolnych z powiatu slawiefiskiego. Ofiarowali oni sporo pienigdzy na
jego budowe!3.

7. Drawsko Pomorskie. W zwigzku z planowanym zalozeniem parafii
katolickiej w Swidwinie, delegat biskupi z Berlina, poinformowal naczelnego
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prezesa prowingji pomorskiej w Szczecinie w dniu 9 X 1863 r., iz zamieszkali
katolicy na obszarze od Swidwina do Eobza i do granicy z prowingjg poznaniska,
zyli bez opieki duszpasterskiej. W dokumencie erekcyjnym parafii §widwinskiej
z dnia 7 XII 1867 r. zapisano, ze do niej nalezy m. in. pélnocna czgs¢ powiatu
drawskiego (z m. Drawskiem). Od tego czasu, katolicy wigkszej liczebnie czgsci
powiatu drawskiego, jurysdykcyjnie podlegali parafii swidwinskiej. Swidwinska
opieka duszpasterska nad katolikami drawskimi byla bardzo trudna, zuwagi na
odlegloé¢ (30 km), a przede wszystkim na bardzo uciazliwe polaczenie
komunikacyjne.

W 1878 r. oddano do uzytku lini¢ kolejowg z Runowa poprzez Drawsko,
Zlocieniec, Czaplinek do Szczecinka, dlatego katolicy drawscy najczgsciej
udawali si¢ koleja do Czaplinka, gdzie uczestniczyli w nabozefistwach, a dzieci
uczeszezaly dodatkowo nz nauke religii. W powiecie drawskim, poczawszy od lat
70-tych XIX w. stale wzrastala liczba katolikéw, w 1871 1. — 72; 1885 — 82;
1895 — 160; 1900 — 216; 1905 — 337, 1910 — 459, 1925 — 541, 1933 — 912.

Sytuacja ta radykalnie si¢ zmienila w latach 1918 - 1925. Wowczas z powodu
tzw. Ostfluchtu (ucieczka ze wschodu), z ziemi drawskiej wyemigrowalo na
zachod okolo 8000 oséb. W ich miejsce sprowadzono polskich robotnikow
rolnych, w latach 1918 - 1933 najwigcej Polakow pracowalo w trzech majatkach
zemskich: Zlocieniec — 43; Stara Studnica — 30 oraz w Osieku Drawskim - 25.
Polakom zamieszkalym w poszczegélnych majatkach ziemskich bylo bardzo
trudno dojezdzaé na nabozenstwa do Czaplinka, przy jednoczeénie drogich
biletach kolejowych. Wobec tego proboszgz swidwinski, ks. Albert Cipura
w latach 1918 - 1925 intensywnie zabiegal u wladz koscielnych i paistwowych
o zalozenie osobnego osrodka duszpasterskiego dla katolikow zamieszkalych
w okregu drawskim. Jako siedzib¢ nowego punktu duszpasterskiego rozwazano
Drawsko lub Zlocieniec.

Z trudem znaleziono odpowiednie mieszkanie dla duchownego w Drawsku,
u katolickiego wlasciciela hotelu, 2 wkrotce w domu prywatnym. W dniu 4 IV
1925 r. nominacje na duchownego do Drawska otrzymat berlificzyk, ks. Gerhard
Kunza. Od tej daty przyjmuje si¢ powstanie lokalii w Drawsku. Obejmowala ona
swym zasiggiem wowczas okolo 260 miejscowosci w powiecie drawskim, reskim,
szackim i czgéciowo szczecineckim z 280 katolikami. Drawski duszpasterz
odprawil msze §w. w swoim mieszkaniu hotelowym po raz pterwszy w dniu
2V 1925 roku'?, Jako oltarz postuzyl pickny bufet. Ale to miejsce nie bylo godne
sprawowania Eucharystii, zwlaszcza nabozefistw tygodniowych. Przez pewien
czas kaplan odprawial nabozefistwa we wlasnym mieszkaniu prywatnym. Ale
wkrotce, w 1926 r. znaleziono nowe pomieszczenie do odprawiania nabozefistw,
a mianowicie w miejscowej auli seminaryjnej, a potem w auli gimnazjalnej. Te
pomieszczenia roOwniez mialy charakter tylko tymczasowy. Zachodzila pilna
potrzeba budowy wlasnej kaplicy. W tym celu juz w 1926 r. zakupiono dziatke
budowlang tacznie ze stojacym tam domem i stajnig dla koni. Moina powiedzie
za ks. G. Kunza, ze byla to juz ,nadzieja”, gdyz Drawsko ,byl to teren najbardziej
opuszczony w diecezji”. Najtrudniejszg sprawg byla przebudowa stajni na
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kaplicg. Od razu nie mozna byle tego dokonaé, gdyz uprzednio nalezaio splacié
zaciggnicte dlugi w zwiazku z kupnem dzialki. Nastepnie nalezalo zebrad
fundusze budowlane. Jak sam ks. G. Kunzz zaznaczyl, najwicksze koszta
budowiane pokryl biskup wroclawski oraz Zwigzek §w. Bonifacego. Rowniez
sporo pienigdzy zebrail kuratus drawski, ktéry wyglaszal kazania i zbieral ofiary
w roznych miejscowosciach, a przede wszystkim w Berlinie, skad pochodzil. Po
zgromadzeniu wystarczajacych funduszy, w polowie wrzeénia 1928 r. zabrano si¢
do tej przebudowy. W dniu 30 IX 1928 r. odbylo si¢ uroczyste wmurowanie
kamienia wegiclnego. Kaplicg wedlug projektu mistrza budowlanego z Berlina
Bunninga udalo si¢ w polowie nastepnego roku ukoficzyé, by w dniu 30 VI 1929 .
uroczyécie poéwicci¢ w §wieto patronalne éw. Pawla!s.

Konczac rozwazania na temat powstawania katolickich oérodkow
duszpasterskich w archiprezbiteracie koszalifiskim (1908 - 1925) nalezy stwier-
dzié, ze pa tym terenie, takze na calym Pomorzu Zachodnim, Koscid! katolicki
napotykal na powazne trudnoici natury polityczno-ideologicznej, spolecznej.
gospodarczej, topograficznej i czysto koscielnej. Podstawowg trudnosciz byl
nieprzychylny stosunek protestanckiej. wladzy panstwowej i to zaréwno na
szczeblu lokalnym i rzadowym, wobec Koéciola katolickiego. Z gospodarczych
_przeslanek, na pierwsze miejsce wysuwal si¢ brak odpowiednich funduszy na
rozwoj sieci parafidilnej. :

Biskupi niemieccy zebrani u grobu §w. Bonifacego w Fuldzie w 1919 1.
stwierdzili w lifcic pasterskim, 7e jeili nalezaloby wybudowaé SO nowych
kosciolow, to fundusze wystarczaja tylko na 10. Z punktu koscielnego, nie udalo
sic bardziej rozwina¢ struktury organizacyjnej w zakresie sieci parafialnej
z powodu braku-kaplanow. Praca kaplafiska w archiprezbiteracie koszalifiskim
oraz w pozostalej czgici Pomorza Zachodniego, natrafiala na ogromne trudnosci
z powodu rozleglych okregow duszpasterskich. Tego rodzaju trudnosci, bardzo
trafnie, obrazowo, scharakteryzowal biskup z Osnabriick w latach dwudziestych
XX w., ,.kaplan na terenie czysto katolickim, np. w Nadrenii, pracuje w winnicy
Panskiej, natomiast w diasporze np. na Pomorzu, w kamiegiolomie Panskim”.

Diatego nie dziwimy si¢, ze miody kaplar z Biskupic (Gorny Slask), ksigdz
F. Radek (poimigjszy kuratus w Bialogardzie) pewnego razu spotkal we
Wroclawiu kanonika Herbiga, od ktérego dowiedzial si¢ o propozycii pracy
duszpasterskiej na Pomorzu, to wowczas ten pierwszy o§wiadczyl ,przeniesienie
do diaspory uwazano jako przeniesienie karne, a ja wierzylem, ze przeciez jeszcze
zawsze mogg powroci¢ do zlotego Gornego Slaska z chwalg”!é,

PRZYPISY

! Archiwum Pagistwowe Szczecin (cyt. AP Szczecin) - Naczelny Prezydent Prowingji
Pomorskiej, (cyt. NPPP), 4399 Katholische Geistliche und Kirchen - Angelegenheiten in
Pollnow 1907, {cyt. AP Szczeciz - NPPP 4399 Katholische Geistliche ...), pismo (odpis),
delegata z Berlina z 19 V 1907 r.; Archiwum Parafii Najswietszej Marii Panny Koszalin,
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(cyt. AP NMP Koszalin), 2A Kirchliche Jahresberichte Koslin 1910-1920, (cyt. AP NMP
Koszalin - 2A Kirchliche Jahresberichte ..), s. 28; tamie, 4A Kuratien, pismo biskupa
216 X 1907 r. i delegata z 19 TV 1909 r. i 2 X 1911 r; Archiwum Parafii Swicty Krzyz
Polanéw, (cyt. AP SK Polanéw) -10 Acta betreflend Pfarrkirche Pollnow: Bau der
Kapelle, (cyt. AP SK Polanéw - 10 Acta ...), pismo ks. F. Piontka z 6 IX 1912 r; Amtlicher
Fihrer durch das Bistum Berlin, (cyt. Amtlicher ..), 1938, s. 147; Schematismus des
Bisthums Breslau und seines Delegatur-Bezirks fir das Jahr, ( cyt. Schematismus .. ). 1871 1.,
5. 157; tamze, 1907, 5. 290; tamze, 1908, s. 101; Schematyzm Diecezji Koszalifisko-
Kolobrzeskiej, rok 1982, (cyt. Schematyzm _.), s. 291; L. Bosicza - Bystrzycki,
Organizacja archiprezbiterialna i dekanalna K o$ciola katolickiego na Pomorzu Zachodrnim
w latach 1871 - 1945. Rocznik Koszalinski® 1992, 5. 125 - 36 L. Jablonski, Geschichte
des fiirstbischiflichen Delegaturbezirkes Brandenburg und Pommern. Wroctaw 1929, (cyt. L.
Jablonski, Geschichte ..), t. I, 5. 423; P. Miclczarek, Parafie, kuracje. katolickie,
koécioly ovaz punkty duszpasterskie przed 1945 r. na péinocno-zachodnich terenach obecnej
diecezji koszalifisko-kolobrzeskiej. [w:] Rado$¢- z nadziei. Koszalin 1985 r, (cyt. P.
Miclczarek, Pargfie ...), 5. 165.

2 AP Szczecin - NPPP 4399 Katholische Geistliche ..., pismo z 2511912 1; AP NMP
Koszalin - 4A Kuratien, rachunki kuragji Polanéw za 1911 ¢, pismo z 1 I 1911 r,
291119121, 31 I 1912 1,24 IV 1912 r.; AP SK Polanéw - 10 Acta .., pismo F. Piontka
z 6 IX 1912 r; Pasistwowa Stuzba Ochrony Zabytkéw Koszalin (cyt. PSOZ Koszalin), -
karty inwentaryzacyjne kaplicy éw. Krzyza z Polanowa; Amtlicher .. 1935, s. 268;
Schematyzm...,s. 289,291; Germania z2IV 1912 r,; ,,Pollnower Zeitung” z30 111 1912, nr
39; Schlesisches Bonifatiusvereins-Blatt (cyt. Schlesisches ), r. 57, nr 8z 1 VID 1916 r,
5. 118-119;tam?e, 1. 58, nr 1 2111917 1,5 8; tamze, 1. 59, nr 72z 1 VII 1918 1. 5. 113;
L. Jablonski, Geschichte ..., t. 1, 5. 423.

3 AP Szczecin - NPPP 4397 Katholische Geistliche und Kirchen Angelegenheiten in
Neustettin 1914, pisma z 27 III 1914 r, 9 V 1914 r; AP NMP Xoszalin - 2A Kirchliche
Jahresberichte .., s. 5; tamze, 4A Kuratien .., notatki; Amtlicher .. 1938, s. 146;
Schematismus ... 1907, s. 289; tamze, 1911 r., s. 105; Schematyzm ..., s. 359; L. Bonicza -
Bystrzycki, Przynaleinos$é diecezjalna okregu szczecineckiego i stupskiego pod koniec
XIX wieku i w poczqtkach XX wieku. [w:] Studia Koszalinsko-K olobrzeskie. Koszalin
1992, nr1,s. 127-135;L. Jablonski, Geschichte ..., 1. 1,5.424; P. Mielczarek, Parafie ...,
s. 169 - 170. :

4 AP Poznan - Rejencja w Pile, 10412 Bau einer katholischen Kirche mit Pfarrhaus in
Neustettin 1923 - 1928, pisma z 3 III 1925 r,, 10 XI 1927 r; tamze, 10413 Bau und
Unterhaltung der Kirche und des Pfarrhauses der katholischen Kirchengemeinde in
Neustettin 1924, pismo z 14 VII 1924 r;; AP NMP Koszalin - 4A Kuratien, pisma z
27X1910r,2X119101,,221X 1911 1,31 VI 19121, 6119141,9 VI1 19231,20IV 19261,
21V 1926 r.; A Parafii Ducha $w. Szczecinek - tablica informacyjna; Amtlicher ... 1935, s.
267; PSOZ Koszalin - opracowanie technicznc i inwentaryzscja architektoniczna kosciola
Ducha éw. w Szczecinku opracowana przez J. Gasiula; Katholisches Kirchenblatt der
Furstbischoflichen Delegatur fir Berlin. Brandeaburg und Pommern, nr 16
z 20 IV 1924 r.; Schlesisches ..., nr 10 z 1 X 1914 r, 5. 156 - 147; tamze, r. 59, or 7
z1VII 1918 r,s 113 - 114; L. Jablonski, Geschichte .., t. I, 5. 424 - 425.

3 Archiwum Parafii §w. Marcina Kolobrzeg (cyt. AP M Kolobrzeg - 1 K Chronik), -
1K Chronik der katholischen Missionsstation zu Colbesg seit ihrer Entstehung im Jahre
1861, angeleget von Himmel Missionspfarrer 1861-1940, 1945 - 1959, 1868 - 1869, 1883,
tamze, 2 K Protokoll-Buch der Gemeinde Vertretung der katholischen St. Martins-
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gemeinde zu Kolberg 1892 - 1924, s. 54 - 55, 56, 59; Amtlicher ... 1938, 5. 155; Schematismus
.. 1871, 5. 157; tamie, 1895, 5. 214; tamze, 1897, 5. 225; tamze, 1902, s. 258; tamze, 1912, s.
316; L. Jablonski, Geschichte .., t. 1, 5. 427.

SAmtlicher ... 1935, s. 262; Schematyzm Diecezji Szczecxﬁsko-Kamieuskte] 1987, 5. 151;
Schlesisches .., r. 77, nr 221 I1 1936 r,5. 39.

' Archiwum Parafii Najéwictszej Marii Panny Bialogard - Akta parafii. Taufbuch der
Kirche Belgard a. d. Persante, w Bialogardzie jest kaplan od 1 IX 1915 r; AP NMP
Koszalin - 2 A Kirchliche Jahresberichte .., 5. 2; 9; 25; 33; 38 - 39; 42; 49; 62 - 63; tamze,
Kronika katolickiej parafii w K oszalinie 1852 - 1894 (maszynopis), (cyt. AP NMP Koszalin
- Kronika ... ), 5. 18 - 20; 43 - 44; Amtlicher ... 1938, 5. 143; Schematismus .., 1871, s. 157,
tamze, 1895, 5. 214; tamie, 1897, 5.225; tamze, 1902, 5. 257; tamze, 1907, 5. 289; Schematyzm
- 5 10L; L. Jablonski, Geschichte ..., 1. I, 5 425 - 426; P. Mielczarek, Parafie ...,
s. 158 - 159.

8 AP NMP Koszlin - 2 A Kirchliche Jahresberichte ..., 5. 25 - 26; 38; tamie, Kronika ...,
s. 17 - 20; PSOZ Koszalin - karty inwentaryzacyjne kosciola Serca Jezusowego
w Bialogardzie; Amtlicher ... 1935, 5. 260; Schlesisches .., r. 57,ar 1021 X 1916 1, 5. 157 -
160; tamze, r. 59, 0r 8,z 1 VIII 19181, 5. 126; tamze, £. 68, ar Sz 1V 1927 r, 5. 141 - 145;
L. Jablonski, Geschichte ..., t. 1, s. 425 - 426.

? AP NMP Koszalin - 4 A Kuratien, pismo F. Piontka z 18 XII 1910r1. i delegata z9 11
1911 r.; Schematismus ... 1907, s. 290; L. Jablonski, Geschichte ..., t. 1, 5. 426.

19 AP NMP Koszalin - 2 ‘A Kirchliche Jahresberichte .., s. 26, 76 - 77; Staatsarchiv
Greifswald - Rep. 60, 2715 Geistliche katholische Kirchenangelegenheiten im Xosliner
Regicrungsbezirk, t. 3, 1865 - 1930, s. 88; Amtlicher ... 1938, 5. 148; Schematismus ... 1919,
8. 117; Schemaiyzm .., 5. 289; Slesisches ..., r. 1916, nr 9, 5. 137 - 140; tamie, r. 1917, 0r 9,
s. 140 - 143; L. JTablonski, Geschichte ..., t. 1, 5. 426 - 427, P. Mlelczarek Parafie ...

s. 164 - 165.

1 AP NMP Koszalin — 2 A Kirchliche Jahresberichte ..., s. 76 - 77; Amtlicher ... 1935,
s. 270, Germania, nr 197 Beilage z 28 IV 1917 r.; Schlesisches .., 1. 58, nr 921 IX 19171
tamie, 1. 59, nr 521V 1918 1, 5. 73 - 74; L. Jablénski, Geschiclte ... t. 1, 5. 427.

- 12 Archiwum Parafii Antoniego Stawno - 2 C Dokumentacja, akta kofciola 1925 - 1927
{cyt. AP A Slawno - 2 C Dokumentacja ...}, pismo F. Nieringa 220 VII 1924 1.  Bericht uber
die Lage der Diaspora Seclsorgstation Schlawe in Pommern”; Amtlicher ... 1938, s. 150;
Schematismus ..., 1871, s. 157; tamze, 1897, 5. 226; tamze, 1902, 5. 259; tamie, 1907, 5.291;
tame, 1912, 5. 312; Schematyzm ..., s. 324; F. Batke, Die katholische Kirche Schlawe. ,Die
Pommersche Zeitung” z 15 XI 1980 r; L. Jablonski, Geschichte ..., t. I, 5. 428,
P. Miciczarek, Parafie ..., 5. 166 - 167; A. Zientz, Die katholische Kirche im Kreis
Schiawe. [w:] Der Kreis Schiawe. Husum 1986 (cyt. A. Zientz, Die katholische Kirche ... ),
-5 341 - 342

13 AP A Stawno 2 C -Dokumentagja .., pisma z 21 IT 1925r, 16 IV 1925 1., 25X111925 1.,
1411927 r;tamze, 1 C Gottesdlenst 1928 - 1943, pismo z 28 IV 1928 r; tamze, 1 C Gottes
dienst 1928 - 1943, pismo z 28 IV 1928 r; tamze, 7 C Visitationsprotokolle 1929 - 1941,
pisma z26 X 1929¢, 31 1939 r.; Amtlicher ..., 1935, 5. 271; ,,Dic Pommersche Zcxtung
22411987 r; Schlesisches .., 1. 59,nr 7z 1 VII 19181, 5. 112; tamie, 1. 66,nr 2z 1 111925 1,,
5 216 - 217; tamze, 1. 69, nr 7 z1VII1928r¢.,5 226-227; L. Jablonski, Geschichte ..., 1. L,
5. 428 - 429; A. Zicntz, Die katholische Kirche ..., 5. 341 - 344,

14 AP Szczecin - NPPP 4401 Katholische Pfarstelle in Schivelbein 1866, pismo
29X 1863 1.1 7 XII 1867 r.; AP M Kolobrzeg - 1 K Chronik ... 1932; Amtlicher ... 1938,
5. 154; Schematismus ... 1926, s, 125; Schematyzm ..., s. 170, Dzieje Ziemi Drawskiej, pod red.
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T. Gasztolda. Poznad 1972, s. 132 - 133, L. Jablonski, Geschichte ..., 1. 1, s. 429 - 43(;
J. Lindmajer, Prremiany gospodarcze na terenic rejencji koszalinskiej w latach 1850 -
1914. Koszalin - Stupsk 1981, s. 208; P. Mielczarek, Parafie .., s 171

15 AP M Kolobrzeg - 1 K Chronik .., ks. G. Kunza; Amtlicher ... 1935, s. 261;
Schiesisches .., r. 67, i 6z 1 VI 1926 1, s 139 - 14]; tamze, 1. 69, nr 122 1 X 1928 1,
s. 393 - 39§, L Jablonski, Geschichte ., t. 1, 5. 430.

¢ Archiwum Parafii Kataszyny Bytow - 121 Bonifatiusverein, broszura Die ﬁnf
Winden der Diaspora, s. 12; Archiv Plarrei Dreifaltigkeit Stralsund - Msgr. Radcg
(wspomnienia); Verordnungen des Furstbischoflichen Gcnenl Vikariat-Amtes: -2
Breslau, ar VIIL, z 15 V 1919 1, 5. 66,
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RECENZIJE 1 SPRAWOZDANIA

STUDIA KOSZALINSK O-KOLOBRZESKIE
NR 2 (1993)

Unsere Hoffnung — Gottes Wort. Die Ewangelien der
Sonn- und Festtage; Auslegung und Verkiindigung,
brsg. von Konrad Baumgartner und Otto Knoch,
Frankfurt am Main 1987, Verlag Josef Knecht.

Die neutestamentlichen lesungen der Sonn- und Fest-
tage. Auslegung und Verkiindigung, hesg. von Otto
Knoch und Ehrenfried Schulz, Frankfurt am Main
1992, Verlag Yosef Knecht.

W wielu recenzjach pozycja Unsere Hoffnung - Gottes Wort zostala okreslona jako
»sztandarowe dziclo katolickic w przepowiadaniu Stowa Bozego™. Pierwsze wydanie
Unsere Hofforung - Gottes Wort z 1969 1. opracowane przez zmarkgo juz Heinricha
Kahlfelda i Otto Knocha, okazalo si¢ po licznych recenzjach zbyt malo ukierupkowane na
praktyczna stron¢ przepowiadania. Stad nowe wydanie ukazujace si¢ od 1987 r. jest
rozbudowane, przepracowane i praktyczniejsze.

Konrad Baumartner, wiclu teologom i homiletom znany jako wieloletni naczelny
redaktor niemieckiego czasopisma homiletycznego Der Prediger und Katechet, jest
profesorem teologii pastoralnej w Uniwersytecie w Regensburgu.

Otto Knoch jest profesorem introdukgji biblijnej i kerygmatyki w Uniwersytecie
w Passau, w latach 1959 - 1971 dyrektor zastuzonego Katoliches Bibelwerk ze Stutigartuy,
od 1962 dol978 odpowiedzialny z ramienia niemieckojezycznych biskupow za
ttumaczenie Biblii zwane Eimheitsibersetzung, autor licznych ksigzek z biblistyki,
ptchowiadania_ wiary i duchowosci biblijnej. Ehrenfried Schulz jest profesorem
cl!:zaécijaﬁskiej nauki spolecznej i teologii pastoralnej w Uniwersytecie w Passau, przez
wiele lat wspolpracownik Der Prediger und Katechet. To trzech redaktoréw dziela. Do
opracowapia wszystkich tomow zostalo zasngazowanych. ponad siedemdziesieciu
autorow m. in. bp Franz Kamphaus, Rudolf Pesch, Heinrich Schlier.

o Unsere Hoffrung - Gottes Wort jest naukowo-praktycznym zbiorem pomocy biblijnych
i liturgicznych do gloszenia Slowa Boiego we wszystkie niedziele i Swigta roku
liturgicznego trzech cykléw, zgodnie z wydanym w 1981 r. przez Rzymska Kongregacie
Kultu Bozego nowym Ordo lectionum Missae. Pierwsza seria zawiera pigé tomow:

A — lesejahr A, Ewangelic na niedziele i uroczystoici w cyklu A (wyd. 1989),

B — lesejahr B, Ewangelie na niedzicle i uroczystoéci w cykiu B (1987),

C — Iesejahr C, Ewangelic na niedziele i uroczystosci w cyklu C (1988),
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F — Besondere Fest- und Gedenktage, Ewangelie na éwicta i wspomaienia éwigtych (1990),
R — Register, zawiera indeks perykop biblijnych z Liturgii Slowa Bozgo (1990),
zredagowany przez Josefa Zimmermanna oraz indeks tematyczny {rzeczowy) czytan

"w opracowaniu Hansa Hobelsbergera.

. Seria druga Unsere Hoffnung - Gottes Wort ukazuje si¢ od 19921. i zapoczatkowano ja
tomem: Die neutestamentlichen Iesungen der Somn- und Festtage. Auslegung und
Verkindiguny. Lesejahr C, hrsg. von Otto Knoch und Ehrenfried Schulz. Jest to
opracowanie czytan nowotestamentowych liturgii piedziel i wigt w cyklu C.

Uklad treéci kazdego tomu ma okrelony schemat. Ewangelie niedziel lub uroczystosci
53 opracowane wedlug nastepujacych czeéci:

L Kazda perykopa jest poddana najpierw egzegezie. Autorzy podaja jej kontekst,
strukture i gatunek literacki, wykorzystujac najnowsze osiagniccia egzegezy, zwlaszcza
metody historyczno-krytycznej, micjsca paralelne i zwigzki z tekstami starotestamento-
wymi. Potem nastgpuje egzegeza kazdego wiersza perykopy, po czym teologiczne
znaczenie. Nalezy zaznaczyd, Ze nie mamy tu do czypienia zkomentarzem homiletyczoym,
lecz ze zwigzla egzegeza teologiczna, miejscami nawet Z egzegezg filozoficzna. Pozwala to
na wydobycie najwigcej danych dla odczytania kerygmatu, oredzia tekstu. Autorzy
wysuwaja na pierwszy plan najwainicjsze idee biblijne wynikajace z perykopy, w ten
sposéb sluzac tak waznej zasadzie kaznodziejskiej, jaka jest postulat. biblijnosci
przepowiadania, jego wymiaru kerygmatyczaego.

IL Wprowadzenie liturgiczno-bomiletyczne ukazuje Ewangeli¢ w kontekscie pozosta-
tych czytah Liturgii Stowa, tia roku liturgiczaego, z zaakcentowaiem tych treci, ktére
szczegblnie w dang niedzielg lub swigto dochodzg do glosu. Kazde czytanie liturgii, tacznie
z psalmem migdzylekcyjnym, jest poddane analizic teologicznej. Czesto podana jest
krotka teologia kolekty, modiitwy nad darami lub po komunii, prefacji, antyfony na
wejécie lub na komuni¢, by tam szuka¢ inspiragi do homilii Szczegblnie przy
wspomaieniach i §wictach przytaczane s3 wypisy z pism OO. Koéciota, historii Koiciola
isamego $wigta. Tajemnice z Zycia Maryi stawaly si¢ tematem wielu dziel sztuki, co zostaje
przywolane we wskazaniach liturgiczaych dla plastyczaiejszego przepowiadania. Cenne
wydaja si¢ propozycje do uksztaltowania calej liturgii, laczaie ze wstepem do Mszy,
modlitwa wiernych i pieSniami, czasem idace bardzo daleko w swej oryginalnosci, jak np.
w liturgicznych wskazowkach na $wi¢to Narodzenia Najsw. Maryi Panny (8. IX): Piesni
mogq byé radosnymi piesniami maryjnymi. Modlitwa wiernych moie zawieral wezwania
o0 tematyce > kobieta w Kosciele, milos¢ do dzieci, ksztattowanie iycia<. Przynajmmiej
czytanie powinna wykonaé kobieta. Moie réwnie: kobieta moglaby wykona¢ medytacyjny
wstep do Mszy albo homilie (Unsere Hoffnung - Gottes Wort, t. F, s. 190). Wskazéwki
homiletyczne s sugestiami, w jakim kierunku powinna p6j$¢ homilia i na jakich tekstach,
liturgii czy czytas, powinna byé oparta. Przy niektérych tekstach pojawiaja si¢ bardzo
konkretne tematy homilii, np. na I Niedzielg Adwentu roku B autorzy po opracowaniu
egzegetyczno-liturgiczno-teologicznym, sugeruja kilka tematow:

— planowanie przyszloéci przez czlowicka (futwrum) i oczekiwanie chrzeicijanina
(adventus ).

— podwojnie ukierunkowane oczekiwanie Adweatu (na $wigta Bozego Narodzenia
i ponowne przyjscie Jezusa), ' ,

— chrzeécijanin migdzy zadaniem $wiata 2 oczekiwaniem zbawienia;

— Adwent: to nie czekanie w przedpokoju wiecznodci, lecz czujne oczekiwanie Pana.

11 Propozycja homilii Najczeécicj 53 to juz wczedniej publikowane homilie lub ich

szkice. Niekidrym autorom nie udalo si¢ unikngé nicbezpicczeastwa biblicyzmu
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kaznodziejskiego, gdzie treSci biblijne zdominowaly Iub wyeliminowaly calkowicie
problem sluchacza. Aktualizacja tresci teologicznych, kerygmatu Ewangelii nalezy jednak
juz do kaznodziei gloszacego homilic w okreslonej wspéloocie i za kazdym razem w innej
sytuacji stuchacza (hic et nunc, hodie kaznodziejskie).
Unsere Hoffrung - Gottes Wort jest godnym polecenia z dwéch powodow:
— jest jedoym 2z najlepszych, najnowszych-i naukowych opracowan egzegetyczno-
-liturgicznych do przepowiadania. Ciagle wzrastajace zapotrzebowanie na Stowo Boze,
powr6t do Biblii pociagaja za sobg zainteresowanie wszelkiego rodzaju materialami
pomocniczymi do liturgii W jezyku polskim nie ukazuje si¢ zbyt wicle fachowych pomocy
naukowych do homilii, zwlaszcza laczacych wiedzg biblijng z liturgiczny®. Jedynym
wyjfciem pozostaje nicraz poszukiwanie komentarzy rozproszonych w wiclu pozycjach;
— moze pomdc wiclu kaznodziejom, duszpasterzom, lekiorom, grupom modlitewnym
i kregom biblijnym w ich przygotowaniu do Liturgii, zwlaszcza wszystkim stojacym
wobec zadania gloszenia Slowa Bozego.

: Mozna stwierdzic, 7¢ obydwic sric stanowia przykiad, jak wygladaé powinien
warsztat wspalczesnego kaznodziei i jak praktycznie trzeba wykorzystaé zmudne badania
egzegezy i znajomo$¢ hturgii do owocnego gloszenia oredzia Ewangelii Bez takich
pomocy trudno dzi$ sprawic, by gloszone kazania speinily oczekiwania sluchacza
wyrazone przez Sobdr: , Tak wielka za$ tkwi w Slowie Bozym moc i potgga, ze jest ono dla
Koiciola podpor isily Zywotng, a dla syndw Koéciola utwierdzeniem wiary, pokarmem
duszy oraz zZrédiem czystym i stalym Zycia duchowego™(KO 21).

PRZYPISY

! Opracowania polskic majq raczej charakter komentarzy biblijno-liturgicznych lub
tylko biblijnych, nic liczac sporo ukazujacych si¢ zbioréw kazan i homilii, por. np.
»Ateneum Kaphafiskie”, Gloicie Ewangeli¢; Pomoce liturgiczno-bomiletyczne, praca
zbiorowa, Wiodlawek 1990; serie: ks. E. Sztafrowski, Komentarze liturgiczne do mszy
niedzielnych i $wigtecznych, Warszawa 1987; czy ks. Roman Bartnicki, Biblia w liwurgii
dni powszednich. Krdtkie komentarze do czytart mszalnych, Warszawa 1989,

Ks. Krzysztof Zadarko
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J. Korceak, dak kockad dziecks,
Jacek Santorsks & Co, Warscawa 1992

Nie ma dzieci — sq ludzie
(Janusz Korczax)

Od czaséw J. J. Rousseau w ksiggach o wychowanic wypisane na samym poczatku
fundameatalne prawo: ,pozwdlcie dziecku zy¢ wedlug jego wiasuej natury”. Tes ideal stal
si¢ podstawg dla doktryn pedagogicznych pod koniec XIX i na poczatku XX w. Miarg
wszystkich poczynati wychowawczych mialo byé dziccko.

Tak tez bylo w systemie wychowawczym Janusza Korczaka, ktorego heroiczna Smierc
w Treblince wraz z dzie¢mi wychowankami, stata si¢ symbolem oddania i powiccenia si¢
wychowawcy sprawom dziecka 2z do ostatecznosdi.

Janusz Xorczak ukazuje w swej ksigice sposol‘ budowania wiedzy o dziecku. Jego
kierunki poszukiwat dotycza: réwnouprawaienia dziecka, sprzccxwu wobec wychowania
wedlug przyjetego przez wychowaweg wzorn osobowoici, uznania doéwiadczen dziecka
jako podstawowej drogi poszukiwania prawdy o cziowieku i wartoécach. Glownym
zadanicm wychowawcy ma by¢ dokladne poznanie powicrzonego mu dziecka i sicbie
samego. Dzigki temu mozna siac si¢ dobrym rozumnym wychowawcy.

Warto sicgnal do tego escju napisanego przez lekarza, wychowawe i psychologa
okreflancgo mianem pedagogicznego wyznania Korczaka. On sam zwyki mawial:
,dziecinne lata sa gorami, w ktorych rzeka zycia bierze swoj poczatek, rozped i kierunek™.

Zacheta do siggnigcia po ksiazke miech beda slowa nauczyciela, p. A, Waszek:
.Nauczyciel bez zetkniccia si¢ z pismami J. Korczaka jest czlowickiem, kiéry nie poznal
glebi swego zawodu i pie poczul swego powolania”

ks. Zygmunt Czaja
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Esteban Uriburau, Nazywajq go Ojcem
przel. Pawel Pachciarek, ’
Wydawnictwo Patris, Warszawa 1991,

~Chcemy uczy¢ sie pod opiekq Maryi wycho -y ,
ychowywad samych sieb 3 4 ,
uksztaltowat w sobie silne, wolne i kaplanskie chm'aktery"‘.y eie w takd sposth, aby

(O. J. Kentenich)

Poznawanie zycia zalozycieli ruchéw religij j i
 Poznawa, ; ' nych jest wielkg przygods. Tak moze
byf: rownicz w przypadku biografii O. J. Kentenicha (1885-1968), zalozyciela
Migdzynarodowego Ruchu Szensztackicgo.
Ten ruch wypracowat oryginalny s 5 j
] ' ystem wychowawczy, ktdrego podstawg jest
myik:me. organiczne. Cel — »howy czZlowiek w nowej wspdlnocie” — osigga si¢ popx;ez
pedzgosﬂgcld@uzpedagos}kcmufgma,pedagosikcpnymim pedagogik¢ dynamiczng
1 peD g;»glk; Wwiczi. Szczeg6lny nacisk kladzie sig na samowychowanie.
omsigstajo,ﬁewjgykupokkimﬂkazahsiqbiogmﬁaO]K i ¢
° i : . J. Keatenicha, ktéra
w b:lrdzo prosty sposéb pr_ze'dstawm zalozyciela i dzielo. Autor jest Argentyiczykiem
:)d nalezy c!o Instytutu Ojcéw Szensztackich. Biografia pomaga w poszukiwangiu
owicdzi , ! .. . . : .
p Wbed.c km:a szereg pytan, ktore stawiaja sobie ludzie stykajacy si¢ z Ruchem
Trzeba mied nadzieje, ze po tej pierwszej ikacji izaj
) AC 3 publikacgji, nast ,
Dzielo Szensztackie, ktére daje konkretna e ooy zajace

OpOozZyc] .
meiczyzn, kobiet i mlodziezy. propozyde wychowawezs dla rodzin,

ks. Zygmunt Czaja
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CZY 1 JAK GLOSIC KAZANIA POLITYCZNE?
(XXI Spotkanie homiletow obszaru jezyka niemieckiego)

Co dwa lata spotyka si¢ Stowarzyszenie Niemieckich Homiletow ( Arbeitsgemein-
schaft fir Homiletik ), gromadzace kaznodziejow i zainteresowanych gloszeniem Slowa
Bozego w Koécicle katolickim i protestanckim, szczegélnie ludzi zajmujacych si¢
ksztalceniem homiletycznym w uczelniach i kosdelnych instytutach teologicznych.
Spotkanie w dniach 23. 9. - 1. 10. 1992 r. w zamku Hirschberg (k. Altmuhltal w Bawarii)
bylo wyjatkowe. Przyjechala spora grupa uczestaik6w (ponad 50 0s6b, m. in. z Niemiec,
Szwajcarii, Austrii, Republiki Poludniowej Afryki), w tym kilka pastorek i pastorow ze
wschodnicj cze$ci Niemiec (bylej NRD). Z Polski ‘obecni byli ks. dr Jan Pracz z KUL-u
i ks. Krzysztof Zadarko z Koszalina. ‘

Tematem wiodacym konferencii byl problem kaznodziejstwa politycznego: Schreit es
von den Ddchern | (Mt 1027). Neue Erfakrungen mit der politischen Predigt. Inspiracjy
staly sie wydarzenia w 1989 r. w Europie Srodkowo-Wschodniej. Cel zatem zostal bardzo
wyraznie postawiony: wyjasni¢, ma podstawie dotychczasowego do$wiadczenia oraz
refleksji, charakter przepowiadania Kosciola na tematy spoleczno-polityczne Juz na
poczatku dalo si¢ zauwazyC, jak nadal waine jest to zagadnienie, gdyz spoleczefistwo
Niemiec wlasnie w tych dniach zylo pod mocnym wplywem wypadkow agresji wobec
obcokrajowcdéw w Rostocku, czy glosowania w padstwach EWG o ukladzie w Maastrich,
reforma ustawy dopuszczajacej przerywanie cigzy albo problemem obecnoéci wojsk
Bundeswehry w ONZ. Zjawisko politycznych nocnych czuwan modlitewnych, demon-
stracje antywojenne, zniszczenie ckologiczne natury, zbrojenia, bezrobocie, zjednoczenie
Niemiec, konflikty nagjonalistyczne maja swoje reperkusje w zyciu codziennym kazdego
chrzefcijanina i kazg mu zajaé wobec nich stanowisko. To natomiast staje si¢c wyzwaniem,
by stworzy¢ nowy typ kazania, ktore zajmie si¢ stosunkiem chrzeécijanina do polityki.

Obrady przebiegaly wedlug nastgpujacego harmonogramu:

28. 09. — Nowe doswiadczenia w karnodziejstwie politycznym w S$rodowisku ewan-
gelickim i katolickim — wprowadzenie, ktore poprowadzili prof. dr L. M6dl z Luzerny
(przewodniczacy Arbeitsgemeinschafi fiur Homiletik ), prof. dr T. Stahlin z Bielefeld,
prof. dr R, Zexfaf z Wirzburga. Wieczor 2 poezja Norberta Conrada Kasera (1947 - 1978),
miodego poety z Tyrolu i dzialacza na rzecz ubogich i przestadowanych.

29. 09. — Nawrdcenie — Zwrot — Powrdt. Kazanie polityczne jako wyzwanie
duszpasterskie w przelomie. Kazanmie w NRD przed, podczas i po 1989 r. Pastorzy:
Ch. Fdhrer z Lipska, F. Schorlemmer z Wittenbergi i pastorka R Misselwitz
z Berlina-Pankow, odkryl nieznane dla wiely doswiadczenie Kosciola we wschodnich
Niemczech za czaséw komunistyczaych 1 wlasciwie bylo to §wiadectwo, co znaczy byc
chrzeécijaninem i znakiem sprzeciwu w systemie totalitarnym. Nieustanpa inwigilacja
§rodowisk koscielnych przez agentow Stasi skutecznie wyeliminowala obecnosé tematyki
spoleczno-politycznej u prawic wszystkich kaznodziejow. Jednak niektdrzy z nich
probowali przelamac napor ,Judaszow” i motywujac swdj brak wrogosci wobec nich
naukg Jezusa, e nic wykluczyl Judasza ze swojego grona, probowali zach¢caé ludzi, by
swojq wrogo§C zwyciczali jak Jezus milodciq. Jezus zwycigzyl nienawisé¢ przez krzyz
Poczatki zaangazowania si¢ pastoréw w problemy spoleczne to lata osiemdziesiate.
W 1988 r. zaczely powstawa¢ w NRD ,grupy praw czlowieka”.Organizowane
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nabozedstwa dla tych grup przyciagaly coraz liczniejszych sluchaczy. Tematem spotkas
i modlitw bylo wolanie o pokdj i zachowanic go, walka o sprawiedliwoéd, a wiec tematy
bardzo — ,bezpieczne” w padstwach socjalistycznych. Liczba ludzi uczestniczaca
w spotkaniach siggata do 3000. Proboszcz kosciota $w. Mikolaja w Lipsku organizowal
tzw. ,nabozenstwa Srodowe” dla ludzi, kt6rzy nie micli zadnege kontaktu z Koéciolem.
W myél idei, z¢ Koiciét powinien by¢ otwarty na zewnatrz, nabozefistwom towarzyszyly
wystawy, koncerty, seminaria dla ,towarzyszy” i otwarte spotkania dla wszystkich.
Otwarcic wewngtrzne to przede wszystkim organizowanie dekad pokoju, w kazdy
poniedziakek modlitw o pok6j, od 1987 r. marsze pokoju, a od 1988 r. organizowanie tzw.

wstycznia beclidskicgo”. Akcentowany w nich radykalizm ewangeliczny pozwolil, wg

pastoréw, unikng¢ przelewu krwi i strzelaniny w wydarzeniach pazdziernikowo-listo-
padowych 1989 r. Po trzech latach od zjednoczenia Niemiec przyszly nowe problemy.
Duszpasterze protestanccy szukaja teraz innych form opieki duchowej np. nad taka grupa
ludzi, ktdrzy sq dotknigci przede wszystkim bezrobociem. Udaje si¢ organizowad
spotkania duszpasterskie pracodawcow i robotnikow.

Pastorzy zauwazyli, ze przed 1989 r. kazania mialy budzi¢ odwage i mestwo do
wytrwania w wierze. Po przelomie zmienit si¢ nie jezyk mocno wczeniej cenzurowany,
lecz tre$¢ wewnetrzna kazai, gdzie trzeba méwié o agresji i obezwladniajgcej rezygnaci
Kazania zatem muszg pics¢ motywy i zrédla nadzici Ma to swoje przyczyny w tym, ze
spoleczeastwo postkomunistyczne raptem zderzylo si¢ z rzeczywistoScia iwiata zza
»Zelaznej kurtyny”. Poczucie bycia spoleczenistwem drugiej kategorii (Ossis — Wessis),
podwojna moralnoi¢ wyniesiona z lat socjalistycznego pafistwa, zagubienie orientacji
w spoleczesistwie pluralistycznym, ktére samo jest w sytuacji kryzysowej, ciagle
powracajgee pytanic o historyczng wing niemiecka, neofaszyzm, ubdstwo — wszystko to
determinuje tematyke i ton gloszenia Slowa Bozego.

Nieodparcie narzucaly si¢ tu skojarzepia z rolg wielkich kaznodziei polskiego
Koiciola w konfrontagji z systemem komunistycznym, przede wszystkim Papieza Jana
Pawla II, Kardynala Prymasa Stefana Wyszynskiego czy ks. Jerzego Popictuszki i calej
rzeszy duszpasterzy przez lata gloszacych slowo Boze inspirowane wydarzeniami
spolecznymi i polityczaymi. Szkoda, ze nie przewidziano zaproszenia prelegentéw (moze
przynajmnicj jednego) z Polski, skoro udalo si¢ zorganizowal przyjazd gosci az
z Republiki Potudniowej Afryki.

Prof dr H. G. Soenfiner z Bonn méwit o glosie Koscioléw w wyscigu o wspdolng
przyszlo$¢ spoleczenstwa. Prelegent wyszedl od podstawowego rozréinienia w zakresie
problemu i wyznaczyl trzy fenomeny dochodzace do glosu: Koscidl, religia i religijnosc.
Kaznodzieja dotykajacy probleméw spoleczno-politycznych porusza sig w sferze religii
i religijnosci, nawet gdy mowi o systemie gwalcacym podstawowe prawa czlowieka.
Dusiejsze kaznodziejstwo musi si¢ liczy¢ z tym, ze realizuje sic w spoleczedstwie
poddanym dzialaniu §rodkéw spolecznego przekazu. Kto nie zaistnieje w mass-mediach,
nie moze liczy¢ na obecnoét w éwiadomosci ludzi. Czym rézni sic mowa polityczna
nagiofniona przez media od politycznego kazania ? To ostatnie dokonuje si¢ w tzw.
momencic charyzmatycznym, ktérego czasem nie da si¢ przewidzieé, bo ,Duch wieje kedy
chee”. Skuteczno$é przepowiadania Ewangelii jest zasadzona w wierze w moc Stowa
Bozegn, przepowiadanego w ciaglej, szarej codziemnoéci stuchacza. Stara si¢ ono
reprezentowac poszczegdlnego czlowieka z jego problemami, obawami czy oczekiwania-
mi Nie gubi jednostki lecz szanuje jej autonomig. Codziennoié spokeczna (polityczna)
sluchacza jest opisana w pewnej filozofii zycia, o okreélonych pryncypiach moralnych.
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Kazanie staje si¢ mowa polityczng, gdy ma w sobie co$ Z przemocy, opicrai si¢
o mechanizic perswazji i zaplanowane dzialanie Relatywizuje umwersalx.xc :dcc
i skierowane jest przede wszystkim do aponimowego sluchacza masy. 'NS.JCZQSC[C_E
reprezentuje okreflone interesy grupy politycznsj, ktore W pewnym momencie MOga byc
ukazywane jako wartoéci nadrzedne, podstawowe. Tu juz jest tylko Jec'ie.n krc?k" dq
fundamentalizou, ideologicznej i politycznej karykatury radykalnodet religijnej
{ewangeliczne)). . ) .
Dizien zakoficzyl si¢ referatem prof. dr. Ch. Burbach z Hanoweruy, kforz na podsta'wne
literackich analiz wysluchanych i drukowanych kazaf przzdstawxvla' Obraz és’vxaza
w politycznych kazaniach. Tres¢ kazaf zdradza pewien staly schemat swiata, w ktorym
ufa najczgsciej pas jace dementy: ,
wy“—cpolﬁaz iéuf:h&tgnp;i)m dobér bardzo konkretnych autorytetow i bohategow,
— obraz wroga to anty-autorytet i anty-bohater,
— ofiara dzialania wroga,
— do glosu dochodzi kaznodzieja okrelonej religii,
— wspolnota religijna, '
— spoleczefistwo uwiklane w rozgrywki polityczne. o o
W centrum tak opisanego $wiata stoi rozumienie Boga dzm}ajgcego w ulga(tlzm
protagonista - antagonista. Bohaterowie s posrednikami miedzy Bogiem a czlowm]nle.m
i najczeiciej sa jednoczeinic ofiarami (por. M. L. King, abp .O. Romero, M:uzdela, Rozf,a
Luxemburg czy éw. Franciszek z Asyzu). Celem takich kazas jest zachgta do nzsladowamﬁ
bobateréw, meczennik 6w. Rodzi si¢ pytanie — pe codzis? Sluchaqc stana w konfrom.ac_u
z takimi problemami jak militaryzaga $wiata, kapitalizm, l‘OA‘!Wéj gowqdaxgy, rasizm,
ktore wciagaja ich w negatywne skutki tych zawisk. W jezyku pohtlykx dommgxn
negatywy. Potrzebay nam jest zatem dystans i siggnigcie do jezyka mhctypqw‘ Pozwolito
pabraé pewnego dystansu do takiego éwiata polityki Wyv'vol-ane uczucia negatywne
i agresja s3 mocniejsze od uczué¢ pozytywnych. Stad rodzi sig pos?ulat, by' .kazama
o tematyce spoleczno-politycznej nic niosly na sobie $ladow polityczne) retoryki i obrazu
fwiata méw politycznych. _
30. 09. — Dzien ten byl poéwigcony przede wszystkim pracy w grupach ro!)oaych;
ktére zostaly utworzone przez organizatordw na podstawie uprzednich zgloszen. Temat
przewodai: Verborgene und offene Interessen unserer Predigt. Fallanalysen zu Inhalt und

" Argumentationsmuster kirchlicher Stellungnahmem. Uczestnicy otrzymali wczesniej

materialy w postaci tekstow kazan z nastepujzcych dziedzin zycia spoleczno-politycz-

neg(-’— apartheid w Poludniowej Afryce, ‘

— reforma §218 (o dopuszczalnosci przerywania ciazy w Niemczech),

— roczaica odkrycia Ameryki 1492 - 1992,
problem azylantéw i obcokrajowcow,

— wojna w Zatoce Pecskiej. . ‘

Najbardziej liczne byly grupy pracujace nad problematyka 3218, roczaicy oc.ikr'ycxa
Ameryki i obcokrajowodw i azylantdow. W dyskusjach dal szq zauwazy¢ domgnu_nc.y
wplyw protestantéw, ktérzy w tak kontrowersyjoych tematach jak np. 5218 t'cprcuntu!:;
znane teraz jui u nas stapowisko maksymalnej liberalizacji prawa jak i pauczania
koicielnego, micjscami przechodzgoe wyraznie w atak pod adresem Koiciola
rzymsko-katolickiego, a zwlaszcza hierarchii z obecaym Papiczem na czele. .

Ostatnim punktem dnia by! referat prof dra P. Cornchla z Hamburga O duchowosci
politycznej w konicu drugiego tysiqclecia.
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01. 10. — Przedpoludnic wypelnione bylo referatami i° wymiang doswiadczed na
temat: Politisch predigen — Wo kann man das lernen ? Wie kann man das lernen ?
Przewodniczyli temu dr W. Kratz z Herborn i dr H. G. Schéttler z Trier. Biblia jest
pierwszorzednym zrédiem widzenia rzeczywistosci spolecznych probleméw i konfliktaw.
Szczegdlnie Ksipga Wyjécia pokazuje napigcia spoleczne narodu wybranego, dzié przez
analogic nieobce nam, Ludowi Wybranemu (Bozemu), spoleczno$ci chrzescijan. Wolnosé,
wyzwolenie, solidarno$c, przelamywanie barier wrogosci, s3 aktualne w dzialalnoéci
Kofciola, by wymienic jego role w procesie wyzwolenia w bylej NRD, Polsce, Poludniowe;j
Ameryce. Takie kazania s3 mocno osadzone w lkekturze Starego Testamentu. Jedynie
szczegdlne rwigzanie nabozefstwa ze fwigtowaniem wolnodd, jak proponuje H. G.
Schéttler, nadaje im sens. Gdzie si¢ zapomina o historii wyzwolenia Izraela (czlowicka)
przez Boga, tam wolnof¢ jest w najwickszym zagrozeniu.

Czterodniowa konferencja zostala uzupelniona wycieczka do zabytkowego i uniwer-
syteckiego (Uniwersytet Katolicki) miasteczka Fichstdtt.

ks. Krzysztof Zadarke

VI SYMPOZJUM DLA KSIEZY REKOLEKCIONISTOW
OJCOW DUCHOWNYCH I SPOWIEDNIKOW

W dniach 25 - 29 stycznia 1993 roku odbylo si¢ w Czgstochowie pa Jasnej Gorze
sympozjum zorganizowane przez Komisje Episkopatu d/s Duchowiesistwa. Jego celem
bylo podkrefienie wagi ciaglej formagi kapladskiej. Formacja ta ma zmierzaé do
fwictosci. Szczegdlna pomocy stuzyla w tym Adhortacja Apostolska pastores dabo vobis.

W pierwszy dzien przed rozpoczgciem sympozjum odbyla sie sesja diecezjalnych ojcow
duchownych. Przewodniczyl jej bp P. Socha, ktdry sygnalizowal réine rozwigzania
formagji cizglej. Probowano opracowac takze w oparciu o Pastores dabo vobis postuszeis-
two, ubdstwo, celibat kaptana diecezjalnego. Byly to krétkie wypowiedzi panclowe. Na
uwagg zastuguje wyklad O.J. Augustyna: O sposobie prowadzenia dialogu w kierownictwie
duchowym. Autor podkreslil, ze jest ono dzieleniem si¢ doéwiadczeniem duchowym
i dlatego wymaga modlitwy, szacunku dia dzialapia Bozego i czlowieka. Szczegélnie
zaznaczyl, ze spowiednik-kierownik duchowy ma stucha¢ penitenta, aby on wypowiedzial
swoje uczucia i wzial za siebie odpowiedzialno$é. Penitent, aby byl zrozumiany, czesto
potrzebuje pytan Zawsze wymaga wiary, medlitwy i $wiadectwa, iz B6g dziata.

Spotkanie rozpoczelo si¢ 25 stycznia Liturgia Nieszpordw i konferencjy ascetyczns.
Kaidy wieczér mial podobay program. Oczywiscie nie zabraklo Apelu Jasnogorskiego na
zakoficzenic dnia. W kazdy poranck byla liturgia Jutrzni i medytacja. W programic
kazdego dnia byly dwa wyklady i Eucharystia.

Przejdzmy do wykladéw, ktore z Eucharystia w centrum stanowily istote spotkan.
Dania 26 stycznia wygloszono dwa wyklady. Pierwszy na temat: Ubdstwo kaplasskie
w komtekicie zmaterializowanego $wiata — ks. dra J. Jakubczyka. Ukazal on szereg
dokumentéw — poczawszy od Pisma $w., ktére mowia o ubdstwie. Zakonczyl praktycz-
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nymi przykladaii z zycia kaplanow troszczacych si¢ o ubogich. W dys‘kusji‘udzial wzi@i.o
10 kaplanow, Zwrécili uwagg, ze nadeszly czasy wigkszej troskio ubogich n{i o ogromaie
kosztowne koécioly-kolosy. Zwrécié nalezy uwage na przyjecia, jubileusze i uroczystosgx
z przebogato zastawionym stolem. Kilku ksi¢Zy podijglo problem l@kl'l kaphnéfv o s.ta:osc.
Pomocy, staj si¢ domy emerytéw oraz troska biskupa i wspélbraci w knp!ansthe: Inni
méwili o ubdstwic jozyka, ambicjach, zadaniach finansowych za postugi. Zasadmczyn'l
$wiadectwem wiarygodnosci Ewangelii jest ubogi kaplan — chyba wszyscy to podkredlaii
Drugi wykiad abpa H. Muszynskiego — Kapladstwo jako wspélnota iycia i poslugf
z Chrystusem. Mowca rozpoczal od Ewangelii o powolaniu Apostoléw: aby byl
z Jezusem, ciggle przez Niego formowani. Wigz z Jezusem - podkredlat arcybxsku‘;.) —to
vczestaiczyé w zyciu i czynach Chrystusa podejmujac formacje ludzka, chrzeécijaniska
i kaplafskq. Przez udzial w zyciu Mesjasza kaplan otrzymuje wladzg pr'o_rockq, kl.xlfyczna
i pasterska. To wymaga zawierzenia i calkowitego oddania milosci p'astcxshq: Aby
kaptan byt Zywym wzorem konieczne jest postuszefistwo, ubdstwo i czys%oﬁc. Po
wykladzie rozpoczeha si¢ dyskusja. Stawiano wiele pytad, gdyz mowca byt czlonkiem rad)"
synodu poéwigconego formacji kaplanskie), np. w trosce o konfratrow — jak prz.ckaz'ywac‘
treéci ubbstwa, postuszedstwa i czystoic ludowi kaplaskiemu ? Jaki byl udzial lzukat‘xf
w debacie synddalncj 7 Prelegent podkresll, ze laikat domagal si¢ synodu o fo;maq{
kaplanéw. Inne pytania dotyczyly niskiej liczby powolas, braku ksxgy i mozliwosci
przyjecia $wigcef przez viri probati — mg¢zczyzn zonatych o gitbokiej wierze, u‘iolnyt:}f
podjecia  obowiazkéw kapladskich ? Swiadectwo biskupow Wschod.u o wiernosci
Kodciolowi w celibacie spowodowalo, ze dyskusji nie podjgto — zawierzajgc sprawe
powotan Duchowi Swigtemu. » .

Dnia 27 stycznia wygloszono takze dwa wyklady na temat formagji. Bp St. Szymecki
w referacie Formacja ciggla kaplanéw — zwrécil uwage na miodych kaplanéw. Ukazal
role struktur w formacji. Naleza do nich: czgste spotkania z odpowiednim programem,
trwajzce nawet kilka dni, odpowiedni wykladowcy i konferencjonisci, ktérzy zdynamizuja
miodych kaptan6w do miloéci pasterskiej. W tym celu konieczne 53 domy formacyjne. Po
wykladzie rozpoczeia si¢ dyskusja. Wielu méwilo o roli proboszcza i dobrej atmosfery na
plebanii w #yciu mlodego kaplana. Podkreflano réwniez, z¢ mimo wielu zajeé koniec:':na
jest praca nad sobg, modlitwa i studium. Wazne jest takie, jak przyjma go wierni i jak
poradzi sobie z samotno$cia.

W tym samym dniu mial miejsce takze drugi wyklad ks. dra Pawla Cieslika: Czytanie,
medytacja i gloszenie Slowa Boiego. Sluchajacy, (lud Bozy) — jak podaje Pismo —
przyrzekali wiernos¢ Bogu wobec prorokow, ktorzy czytali dlugo i dobitnie. Wedlug
prelegenta celem lektury Slowa Bozego byla wigz czytajacego z Bogiem. Ostatecznie
chodzi o to, by daé éwiadectwo, dazac do $wictosci Kaplan ma zatem zastgpowac
Chrystusa — wziawszy Ksiege czytaé, glosié — by Lud doprowadzi¢ do poznania,
modlitewnej zazylosci i zycia z Chrystusem. Tyle wykladowca. W krotkiej dyskusji
podkreflano potrzebe egzegetycznych opracowad i ogromnz rol czytania Pisma
Swictego. W trzech panelach kaplani archidiecezji katowickiej poruszyli problem
diecezjalnosci w $wietle Pastores dabo vobis. Eucharystic wraz z homiliz o ofierze
sprawowal bp W. Jedruszuk.

Z Czech przyby! 28 stycznia bp V. F. Lobkowicz, ktéry celebrujac Eucharysti¢ dal
§wiadectwo jej roli w Zyciu kaplana. Pozniej wyglosil dwugodzinny wyklad — Eucharystia
drogq duchowej formacji kaplana w $wietle Pastores dabo vobis. Prelegent w sposéb prosty
i serdeczny ukazal czym jest Msza éw. i jakie etapy zycia wymagaja szczegolnej formacji.
Ostatni wyklad sympozjum nalezal do abpa St. Nowaka — Adhortacja Pastores dabo
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vokis w hontekécie wspolczesnej formacji kaplana. Méwea podkresit, ze kapian jest stale
formowany przez Chrystusa. Ta formacia ma wymiar misyjny, aby w komuoai: z Jezusen
stawal si¢ dynamicznym prorokiem. Formacia zwigzana jest nie tylko z powulaniem de
kaplaistwa ale i z powolaniem w kaplasstwie. W tym ostatnim istnigje ciagle wezwagie do
nawrécenia, co jest konieczne w siuiebnym spelnianiu funkcji nauczania, kuitu
i pasterzowania. Ostatecznie chodzi o ziednoczenie z Churystusern Glowa i Pasterzem
Koiciola, ktére doprowadzié¢ moze do dojrzalosci ludzkiej, duchowej i Guszpasterskiej we
wspolaocie kaplanskiej. Krotka dyskusja zwrocila uwage na zrodlo uéwigcenia
— Eucharysti¢, craz obowigzek formacji w miodym, dojrzalym i starszym wicku.

Kaphni diecezji pelpliskiej przygotowali trzy wypowiedzi panclowe nz temat:
Wspélnoty, ruchy i stowarzyszenia kaplasskie dzisiaj. Do wspdinoty i ruchdw nalezg
Wipdinota Kaplanéw Chrystusa Shugi zwiazana z ruchem Swiatlo — Zycie, Focolare
kapladskie z ruchem Focolarini. Wspdlnota Kaphsska z ruchem Rodzin Nazaretanskich
oraz kaplanéw charyzmatykdw z ruchem Odmowy w Duchu Swictym. Natomiast
stowarzyszeniem, ktére przetrwalc do dusisj jest Unia Apostolska, ktéras kiadzie pacisk
na indywidualny formacjc. Zwrdoono uwage na nicistnicjace takie jak Sodalitas
Ignacjana, Ksi¢za Adoratorzy, Unia Misyjna Kiery, Diecezjalne Kolo Prefektaw. Istriejy
obecaie stowarzyszenia, ktore sz instytutasmi éwieckimi kaplanow: Opus Dei i Liga Xsiery
Diecezjalnych Schoenstatt. Lustytuty te w oparcis o rady ewangeliczee dazy do
doskonalosci i apostoluja bez praktyki zycia wspélnego. Opiena)a si¢ na konstyiucjach.

Na zakosdczenie Sympozjum (29 ) Mszy Swietej koncelebrowane; przewodaiczy}

Nuncjusz Apostolski arbp St. Kowalczyk. W homilii ks. arbp zwrécil uwage ns bogactwo
trefci i metod® duszpasterskich jakie daje nowa adhortacja papieska. Optymizmein
napawa fakt, ze konieczna jest opa szczegdlnie w nasze] polskiej svtuagi. Pragnicnia
i oczekiwania wielu kaplanéw speinily sig, bo poglebili spojrzenie na kapladstwo przez
Pastores dabo vobis. .

Bylo to sympozjum przepehione nie tylko referatami i dyskusjami, ale tez medy-
tacjami i modlitwa. To bylo ogromna radoiciy dia kaplanéw odjezdzajacych z Jasnej
Gory.

ks. Jan Mowak
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