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BISKUP KAZIMIERZ NYCZ

PRZEDMOWA

Dziewiqty numer Studiow Koszalirisko-Kolobrzeskich jest dedykowany B -
skupowi Seniorowi Ignacemu Jezowi, w dziewigldziesigtq rocznice urodzin. Dzi¢”
kuje za ten pomyst Srodowisku teologicznemu naszej diecezji. Jest to bowiem bar-
dzo powaziny prezent, jaki to Srodowisko, w znacznym stopniu uksztaftowane wia-
$nie przez Biskupa Seniora, przynosi na te urodziny. y

Miody Kosciét Koszalirisko-Kotobrzeski, od samego poczqtku dbat o swoJ
fundament teologiczny, humanistyczny i formacyjny. Wyrazem tego byta trOSkfl
o0 ksztalcenie ksigzy § swieckich wspélpracownikéw w zakresie teologii; ksiezy ﬂéf/ i
pierw w réznych seminariach oSciennych diecezji, a od roku 1984 w Koszalinie:
Poczqtki byly trudne, takze w sensie braku zaplecza. Przefomowym rokiem byt rok
1991 i poswigcenie przez Ojca Swigtego budynku nowego seminarium z zaple”
czem dydaktycznym. Studia te zostaty uznane formalnie przez wiadze w roku 1 989 ‘
Od tego czasu rozpoczat sig kolejny etap teologicznej formacji przysztych ksigzy
i katecheréw. Nastepnym krokiem byto wigczenie studiéw w Srodowisko Uniwel™
sytetu Poznariskiego, a od roku, Uniwersytetu Szczecifiskiego. Zaoczne studia fﬂjo ;
logiczne dla Swieckich, jak i formacja w seminarium doznaty istotnego rozw0/ ’,"

Réwnolegle do tych dziatari szta troska o przygotowanie kadry profesoro¥
i wyktadowcéw. Kierowanie na studia w uczelniach zagranicznych i polskich'
wiasna praca naukowa i dydaktyczna byly normalnq drogq przygotowania Ko~
$ciotowi Koszalifisko-Kotobrzeskiemu ludzi kompetentnych do pracy naukow®l
i dydaktycznej w instytucjach koscielnych, ale takze stuzebnej w réznych instyt”
cjach naukowych Koszalina, Szczecina czy Stupska.

Wszystkiemu temu przewodniczyt przez dwadziescia lat i inspiro
rzeczy nowe Ksiqdz Biskup Ignacy Jez. Fakt, ze wszyscy autorzy nume
jubileuszowego sq kaptanami diecezji koszalivisko-kotobrzeskiej najlepi€]
o tym $wiadczy. Zycze Ksigdzu Biskupowi Seniorowi radosci z wypetniol?ego
i ciggle wypetnianego dzieta. Dzigkuje wszystkim jego wspéipracownikom
i kolejnym nastgpcom na sto’licy biskupiej. Dziekuje autorom i redaktoro™
kolejnego numeru Studiow. Srodowisku seminaryjnemu, Instytutow: Teolo~
gicznemu i Wydziatowi Teologicznemu Uniwersytetu w Szczecinie zyczg¢ roz-
woju naukowego i dydaktycznego. Zycze tez udanej wspdipracy interdyfcy—
plinarnej i wspdipracy miedzy uczelniami dla dobra Kosciota i ludzi, ktorzY

wat
ert

go stanowiq.
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KS. EDWARD SIENKIEWICZ

GABRIELA MARCELA METAFIZYKA NADZIEI

Uwazna obserwacja naszej rzeczywistosci pozwala zauwazyé, ze
zachodzace w niej procesy stanowig bardzo dobry klimat dla ludzkiej nadziei.
Przy czym stowo ,klimat” nalezy rozumieé w dwojakim sensie. Po pierwsze
wiele inicjatyw i przedsigwzig¢ odwotuje si¢ lub po prostu zaklada spojrzenie
cztowieka ponad wszystko to, co udato mu si¢ dotad zrobié, czy tez to, co
; wynika z jego dotychczasowych, chlodnych kalkulacji. I po wtore, obszary
wyraznego ostabienia lub calkowitego braku nadziei, nie tylko w naszym kraju,
gdzie podzialy biegnace przez spoleczenstwo osiagnely wyjatkowo
niebezpieczny poziom, sa dzi§ tak duze i tak wyrazne, ze nie mozna tego
bagatelizowaé. Moze wiasnie dlatego do nadziei wzywaja dzis usilnie nie tylko
duchowni i filozofowie. Coraz czesciej czynia to takze politycy', ekonomisci,
terapeuci oraz dzialacze, wplywajacy na ludzkie postawy i wybory. Na nadzieje
powotuje si¢ nauka i technika. O nadziei mowi si¢ dzi§ bardzo duzo i w bardzo
réznych dziedzinach ludzkiego zycia, mimo Ze okreslanie niektorych kierunkdw
i ich przedstawicieli wprost jako filozofii oraz filozoféw nadziei, mamy juz
raczej poza soba’. To samo trzeba powiedzieé o teologii®, gdzie zagadnienie

' Chodzi tu nie tylko o polityke rozumiana jako troske o dobro spoteczne, ale takze
o to jej znaczenie, ktére posiada znacznie wezszy zakres, dotyczacy zaangazowania
partyjnego 1 walki, czy tez sporu o ksztalt wiladzy, gdzie mozna méwic¢
o wyspecjalizowanych wrecz grupach politykdw, odwotujacych sie do ludzkiej nadziei.

* Inicjatorem refleksji na temat nadziei, pojawiajacych sie w pismach wielu
myslicieli, byl G. Marcel, ktérego uwaza si¢ réwniez za wspdttworce wspolczesnego
cpzystencjalizmu. Zainteresowanie tym, gleboko osadzonym w strukturze osobowej,
| fenomenem stanowilo swoistego rodzaju odpowiedz wielu filozofow na poglebiajaca
sig Lpusthe egzystencjalng”, utrate sensu istnienia i szerzacy si¢ pesymizm wérod
micszkancow  Zachodu. Po bolesnych i mocno ostabiajacych wiarg w cztowieka
doswiadezeniach dwoch wojen, z czasem zaczat si¢ powoli rozsypywaé mit scjentyzmu,
technokracji oraz postgpu. Coraz bardziej stabla takze wiara w to, ze nauka i technika
rozwiaze najbardziej palace problemy wspolczesnego cztowieka. W takiej sytuacji
nastgpowal jakby naturalny zwrot w kierunku czlowieka. Chodzito o poszukiwanie
w nim mocy, czy tez umiej¢tnosci wyrwania si¢ z groznego letargu i wyzwolenia sig¢
z ,wiezienia”, jakim byla beznadziejna terazniejszo$¢. Obok filozoféw rozwijajacych
swoje koncepcje nadziei w oparciu o chrzescijanska wiare, jak np. G. Marcel, pojawili
sig takze inni. Filozofem nadziei nazywany jest rowniez niemiecki mysliciel — marksista
Ernest Bloch, ktory postrzegat cztowieka, jako z ,,natury nastawionego na przyszto$é
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nadziei, Jako nadprzyrodzoneJ cnoty, obok wiary i mifosci, ma przeciez swoje
wazne miejsce w tradycji®.

1. Wartos¢ antropologiczna

‘ W tq" tradycje¢ wpisuja si¢ réwniez zdania napisane przez Jana Pawla I
W jego liscie apostolskim Novo millennio ineunte’, ktére na pewno, takze

i nie pozwalajqcego zamkna¢ si¢ w terazniejszosci”. Stad - jego zdaniem — nadzieja
powinna si¢ sta¢ zasadniczym tematem filozofii. W nurcie tym nie mozna pominad
réwniez takich nazwisk, jak: J. Pieper, J. B. Matz, J. Moltmann i K. Rahner.
A z polskich myslicieli A. Gorski, J. Turowicz i J. Tischner. Por. G. Marcel, Homo
Viator. Introduction to a Metaphysic of Hope, London 1951, s. 30-60; L. Blain, Dwie
filozofie skoncentrowane na zagadnieniu nadziei: G. Marcel i E. Bloch, ,Concilium”
6-10(1970), s. 178-181; J. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, Krakéw 1982,
s. 159-169; L. Panasiuk, Od filozofii rozpaczy do filozofii nadziei, \W Drodze” 4(1976)
nr 2, s. 17-26; J. Krasinski, Analiza i znaczenie nadziei, w: W. Stomka (red.), Nadzieja
wpostawze ludzkiej, Lublin 1992, s. 15-20.

3 Jesli chodzi o teologi¢ katolicka, to — jak wskazywat kiedys w swoim artykule
'J. Krasiﬁski - teologiczna cnota nadziei dlugo pozostawala w cieniu refleksji nad wiara
i mitodcia. Sytuacja zmienita si¢ zasadniczo w szes¢dziesiatych latach XX w., kiedy to -
pod wptywem filozoficznej refleksji na temat nadziei — powstata i zaczela sie rozwijaé
rowniez teologia nadziei. Nurt ten zapoczatkowal J. Moltmann, swoim dzietem
pt. Theologie der Hoffnung. Zagadnieniem chrzescijanskiej nadziei, ktora jako dar Bozy
si¢ga eschatycznego kresu i dlatego nie moze by¢ ograniczona tylko do doczesnosci,
zajmowali si¢ poza tym: J. B. Metz, W. Panenberg, F. Kerstiens, J. Pieper, J. Alfaro
E. Schillebeeckx, R. Laurentin, J. Galot, K. Rahner, G. Gutierrez. Por. J. Moltmann:
Theologie der Hoffnung, Miinchen 1966; K. Bukowski, Teolog nadziei i krzyza, ,Znak”
28(1976), s. 1248-1267; E. Schillebeeckx, Gott und die Zukunft des Menscheﬁ, Mainz
19?9; J. Krasifiski, Analiza i znaczenie nadziei... | art. cyt., s. 15-20.

Por. F. Greniuk, Dzieje ujmowania nadziei w Kkatolickiej teologii moralnej,
w: W. Stomka (red.), Nadzicja w postawie, s. 225-237; R. Rak, Nadzieja w teologii
pastoralnej, s. 239-257; J. S. Gajek, Ekumeniczne do$wiadczenie nadziei
w: W Stomka (red.), Nadzieja w postawie... , dz. cyt., 5. 259-269. ’

* ,Na poczatku nowego tysiaclecia, gdy koniczy sig¢ rok Wielkiego Jubileuszu,
w ktérym $wigtowaliSmy uroczysme dwutysigczna rocznice narodzin Chrystusa, i gdy
przed Kosciolem otwiera si¢ nowy etap drogi, rozbrzmiewa w naszych sercach echo
stow, jakimi pewnego dnia Jezus, skofczywszy przemawiaé do thuméw z todzi
Szymona, wezwal Apostofa, aby «wyptynal na gtebie» na potéw ryb: Duc in altum (Lk
5,4). P?otr i jego pierwsi towarzysze zaufali stowu Chrystusa i zarzucili sieci. «Skoro to
uc;ymh, zagarngli (...) wielkie mnéstwo ryb» (Lk 5, 6). Duc in altum! Dzisiaj te stowa
skierowane zostaja do nas i wzywaja nas, by$my z wdziecznoscia wspominali
przesztos¢, catym sercem przezywali teraZniejszo$é i ufnie otwierali si¢ na przysztosé:
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w przysztosci, beda przedmiotem licznych refleksji. Stowa z Ewangelii wediug
éw. Lukasza: Duc in altum — Wyplyh na glebie (5,4-5), powtérzone przez
Biskupa Rzymu, wydaja si¢ by¢ przede wszystkim przestaniem nadziei,
zwlaszcza w tym kontekscie, jaki stanowi zakreslona przez Papieza
perspektywa zmagania si¢ czlowieka wiary z tym wszystkim, co u progu
trzeciego tysiaclecia jej si¢ sprzeciwia i jej zagraza. Aby wyjs$¢ ze swoja wiara
na spotkanie bolesnych probleméw naszego czasu i zachowac czytelne
$wiadectwo w rzeczywistosci etycznego relatywizmu, potrzeba niewatpliwie
niezwyklej odwagi. Nade wszystko jednak potrzeba wiary, ktora jest z nadziei.
Potrzeba ufnosci i glqbokiego przeswiadczenia, ze w Jezusie Chrystusie
/dolnmy pokonaé zmeczenie i zniechgcenie. Podobnie jak bylo w przypadku
Piotra®, po calonocnym potowie bez powodzema Piotr zdecydowat si¢
rawicrzyé Jezusowi. Najprawdopodobniej wbrew temu, co sam dobrze wiedziat
i co sam, polegajac na wiasnym tylko do$wiadczeniu, na pewno zrobitby
inaczej.

Czym zatem jest nadzieja, ktéra — szczegélnie w ostatnich czasach —
jest cztowiekowi tak bardzo potrzebna i zarazem tak bardzo zagroiona'? Czym
jest nadzieja dla ludzi wierzacych w Chrystusa i dla tych, ktorzy tej wiary nie
maja? Czy nadzieja na udany polow, powrdt ojca z dalekiej podrozy, z misji
wojskowej w rejonie objetym walkami; nadzieja na znalezienie pracy, wzrost
gospodarczy i zdany egzamin to ta sama nadzieja, ktéra zwraca nas w kierunku
naszego zbawienia, zycia wiecznego? Czy ,nadzieja ludzka” — jak niekiedy
styszymy — doczesna i nadzieja chrzescijafiska, eschatologiczna, to ta sama
nadzieja, mimo ze odnoszaca si¢ do innego porzadku? Nadzieja na powrét do
domu zywego i zdrowego ojca oraz meza z terenu, gdzie ludzie czgsto do siebie
strzelaja, nie przestaje by¢ przeciez nadzieja chrzescijanina. Podobnie jak
nadzieja na zmartwychwstanie w obliczu choroby i $mierci, nie musi by¢
uwarunkowana pozbyciem sie¢ wszelkich innych nadziei, tych bardziej

«Jezus Chrystus wezoraj i dzi§, ten sam takze na wieki» (Hbr 13, 8)". Jan Pawet II,
N()vo millennio ineunte, p. 1, ,L"Osservatore Romano”, 2(2001), s. 4.

b Gdy przestat méwié [Jezus], rzekt do Szymona. ,, Wyply# na glebie i zarzuccie sieci
na potéw!” A Szymon odpowiedzial: ,,Mzstmu catq noc pracowalismy i nicesmy nie
utowili. Lecz na Twoje stowo zarzuce sieci”. Skoro to uczynili zagarneli tak wielkie
mnostwo ryb, ze sieci ich zaczynalfy si¢ rwac (Lk 5,4-6).

7 Piotr szanujacy autorytet rabina w sprawach religijnych, wcale nie musial
postuchaé Jezusa w tej materii. Mogh przeciez mysle¢, ze na towieniu ryb zna si¢ od
Jezusa o wiele lepiej. Poza tym slowa Piotra: Mistrzu cala noc pracowali$my i nic nie
ulowiliémy (Lk 5,5) sa niewatpliwie §wiadectwem pewnego, wewngtrznego zmagania
sie rybaka, ktory dobrze wie, ze na Jeziorze Galilejskim znacznie lepiej fowi si¢ ryby
w nocy, anizeli w dzien. Por. C. S. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do
Nowego Testamentu, ttum. Z. Kosciuk, Warszawa 2000, s. 134.
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zwigzanych z nasza doczesnoscia, dotyczacych takze spraw bardzo pospolitych.
Tym bardziej nie przestaje by¢ nigdy nadzieja ludzka, nawet jeshi
w perspektywie eschatologicznej wiaze cztowieka z Bogiem.

' Tu jednak pojawiaja si¢ nastepne pytania i problemy. Czy pojecie
i pr;eZywanie nadziei mozliwe jest bez religii? Spotykamy przeciez i takich
ludzi, .ktérzy nie wyobrazaja sobie wiasnej egzystencji bez nadziei, cho¢
w swoim Zyciu.ograniczajq si¢ tylko do rzeczywistosci doczesnej, pozostajac
ca.%kowmle‘ obojetnymi religijnie lub deklarujac si¢ jako ludzie niewierzacy.
Nlezal§2nle zatem od ludzkiej decyzji otwarcia sie na Objawienie i dostrzezenia
w sobie wymiaru religijnego, nadzieja musi si¢ nam jawi¢ jako wartosé
antropologiczna®. Bez tej .wartosci — Jak pokazuja doswiadczenia i przezycia
tych, ktorzy utracili nadziej¢ — czlowiek nie jest soba, a jego zycie staje sie
zagrozone poczuciem bezsensu. Czym jest nadzieja w takim wiasnie znaczeniu?
Darem udzielonym tylko niektorym, czy tez czym$ przynaleznym strukturze
bytu ludzkiego, co nickoniecznie musi wyklucza¢ mozliwo$é obdarowania
w ogole? I wreszcie dlaczego odrzucenie, zanegowanie nadziei, czyli rozpacz,
tak bardzo ukazuje potrzebg nadziei, w zasadzie jej niezbywalno$é?

Nadziei bardzo potrzebujg takze ci, ktérzy $wiadomie i dobrowolnie,
we wszystkich swoich pragnieniach i dazeniach, zamkneli siec w doczesnosci.
[ choé nie oczekuja od niej rozwigzania wszystkich nurtujacych ich probleméw,
to spodziewaja sig, wlasnie dzigki nadziei, pozbyé coraz wigkszego niepokoju.
Dlatego tez w spér o znaczenie i granice ludzkiej nadziei nie mogta nie
zaaligaZOV\{aé si¢ filozofia, pretendujaca niejednokrotnie do ostatecznych
rq;strzygme;c’, mimo ze jej osiagnigcia i jej odpowiedzi w tej materii sg do$é
niejednoznaczne; a na pewno nie wyczerpujace. A moze z punktu widzenia
zwyktej, naukowej rzetelnosci takimi wlasnie powinny pozosta¢?

8 . . - . . . .
W literaturze filozoficznej panuje przekonanie, ze ,ojcem” wspolczesnej

antro.pologii filozoficznej jest Max Scheler, kt6ry na poczatku XX w. skierowal uwage
{nys’llcieli na problematyke czlowieka. Tragiczne wydarzenia dwoch wojen s’wiatowycch
l'rze?czywistos’c' »podzielonego Swiata”, migdzy dwa rywalizujace ze soba i wrogo do
siebie nastawione obozy, przyczynita si¢ niewatpliwie do powstania i rozwoju
wspc’)’fczes.nego antropocentryzmu, ktéry obecny byl miedzy innymi w kierunkach
egzyst'enqalistycznych. Jednak, silnie zaznaczajacemu  sie zainteresowaniu
cziowlgkiem towarzyszyla swiadomo$¢ wyjatkowego zagrozenia bytu ludzkiego oraz
vx./ymkajalcego z tego leku i zagubienia. Stad coraz czesciej wéréd filozoféw pojawiato
sie prgekonanie, ze my$l filozoficzna powinna stuzy¢ przede wszystkim zagroionemu
cztowiekowi. Por. W. A. Luijpen, Fenomenologia egzystencjalna, thum.
B. Chwedenczuk, Warszawa 1972, s. 10-78; 1. Dec, Dwie antropologié. Tomaszowa
a Marcelowa teoria cztowieka, Wroctaw 1995, s. 111.
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2. Odpowiedz, ale tylko pozytywna

Problem filozoficznego ujecia tej duchowej mocy w cztowieku, jaka
jest nadzieja, podejmujemy na przykladzie pogladow Gabriela Marcela’,
ktorego czasami nazywa si¢ nawet ,metafizykiem nadziei”, to znaczy
myslicielem wskazujacym na ontologiczne podstawy nadziei'’. Bez
metafizycznej wartosci bowiem, filozoficzne rozumienie nadziei zmierza
w kierunku subiektywnej dyspozycji, czy tez iluzji''. Chodzi jednak, o czym

° Filozoficzna mysl Gabriela Marcela zrodzita si¢ jako reakcja na systemy
idealistyczne XIX w. Zdecydowany sprzeciw Marcela wywotato spotkanie z mysla
heglowska i neoheglowska w klimacie paryskiej Sorbony. Marcel nie mogt pogodzic sig
zwlaszcza z abstrakcyjng filozofia idei, ktora lekcewazyta istnienie konkretnego bytu,
zwlaszcza konkretnej ludzkiej egzystencji. Marcel polemizowat takze z rodzima,
francuska mysla idealistyczna, reprezentowang woéwczas przez Ch. Renouvier’a,
O. Hamelina, J. Lagneau’a i L. Brunschvicg’a. Z rownie ostra krytyka wystapit Marcel
w stosunku do idei pozytywistycznych i scjentystycznych konca XIX i poczatku XX w.,
zarzucajac kierunkom scjentystycznym apersonalizm, utylitaryzm i fragmentarycznos¢,
przez co nie liczyly sic one z doswiadczeniem moralnym i religijnym, znaczaco
dowartosciowanym w mys$li G. Marcela. Stad mozna powiedzie¢, ze mysl
antropologiczna Marcela rodzita si¢ w podwojnej opozycji. Z jednej strony byla to
opozycja wobec kierunkéw idealistycznych, ktorym przeciwstawiaf filozofie oparta na
konkretnym czlowieku, przezywajacym swoja egzystencje. Z drugiej natomiast,
wystapil  przeciwko splycaniu  problematyki antropologicznej w naukach
szczegdtowych. W koficu G. Marcel, uwazany za prekursora egzystencjalizmu,
wchodzit w ostra polemikg takze z mysla egzystencjalistyczna, reprezentowana
szezegllnie przez Heideggera i Sartre’a. Por. P. Prini, Gabriel Marcel et la
méthodologie de Uinvérifable, Paris 1953, s. 21 nn; J. P. Bagot, Connaissance et amour.
Essai sur la philosophie de Gabriel Marcel, Paris 1958, s. 25-31; J. Wahl, Les
philosophes de U'egsistence, Paris 1959, s. 38 nn; T. Terlecki, Egzystencjalizm
chrzescijahski, Londyn 1958, s. 17; M. Milbrandt, Filozofia egzystencjalna Gabriela
Marcela, ,Przeglad Filozoficzny” XLIII (1947), z. 1-4, s. 137-147; J. Parain-Vial,
Gabriel Marcel, un veilleur et un éveilleur, Lousanne 1989, s. 11 nn; 1. Dec, Dwie
antropologie. Tomaszowa a Marcelowa... , dz. cyt., s. 40-47.

' Nawet jesli G. Marcel stara si¢ okresli¢ istotg nadziei z punktu widzenia
fenomenologii, to czyni to przez ukazanie fundamentu metafizycznego.
Por. M. Jaworski, Ontologiczne podstawy nadziei u G. Marcela, w: W. Stomka (red.),
Nadzieja w postawie... , dz. cyt., s. 70.

"' Jakkolwiek bysmy ocenili znaczenie filozofii, jakie posiada ona w kontekscie
zdobywania si¢ na przezwycigzanie pojawiajacych si¢ przed cztowiekiem przeciwnosci,
trzeba zauwazyé, ze podaza ona w dwoch kierunkach. Podobnie jak w dwie rézne
strony rozchodza sig drogi zyciowe cztowieka, zaleznie od tego, czy przezwycigzyt on
pokuse rozpaczy, czy tez mu sig to nie udato. Stad nowozytnych myslicieli, poprzez ich
odniesienie do duchowych mocy, dzigki ktérym cztowiek pokonuje pokusg rezygnacji
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trzeba.pafniqtaé, nie tylko o jakakolwiek filozofig, ale o taki jej nurt i takie
rozumienie tej dziedziny wiedzy — usitujacej dotrze¢ przez naturalne $wiatto
rozumu do ostatecznych przyczyn wszystkiego, co nazywamy bytem, co istnieje
— ktore umozliwia refleksj¢ ontologiczna. Wszedzie tam, gdzie zarzucono ten
sposéb postgpowania i ograniczono si¢ tylko do niektérych aspektéw bytu lub
przgawéw Jego istnienia, trudno jest rowniez wskazaé na trwale, zakorzenione
W Jjego strukturze, podstawy nadziei, nie méwiac juz o stanowisku zupetnie
podwazajacym kompetencje filozofii w tym wzgledzie, czy tez opierajacym sie
na blednym rozumieniu terminu i calej problematyki ,metafizyki»', pojmujac
ja jako zainteresowanie zagadnieniami wymykajacymi sie procesom
poznawczym i nalezacymi do dziedziny nadprzyrodzonosci'”.

_ Wyjasnienie pojecia nadziei i jej znaczenia dla zycia ludzkiego nie musi
si¢ komleczme wigza¢ z rozwigzaniem wszelkich nekajacych czlowieka
probleméw, zwlaszcza ze recept na szcze$liwe i dobre zycie jest dzi$ bardzo
wiele. Poza tym sg one od siebie rozne, a czesto nawet sobie przeciwstawne.
Mimo to, zastanawiajac si¢ nad problemem nadziei, nie mozna pominaé
problemu cziowieka, poniewaz nadziej¢ ma cztowiek. Podobnie jak utrata
wszelkiej nadziei jest ostatecznie problemem cztowieka. Doszukiwanie sie
klimatu, bardziej lub mniej sprzyjajacego ludzkiej nadziei, wytacznie w oparciu

i apatii, mozna podzieli¢ na ,.filozoféw nadziei” i tych, ktérzy nie znalezli w bycie
!ud;kim podstaw, nie tylko do tzw. optymizmu antropologicznego, ale tez sensu
istnienia czlowieka. To wiasnie ich refleksje przyczynity sie do pojawienia sie
w filozofii nowozytnej i filozofii wspotczesnej bardzo wyraznego nurtu pesymizmu.
Cechg charakterystyczng tych nowych pradow w filozofii, a takze stylu filozofowania,
byjla globalna niewiara w cztowieka. Dlatego tez twierdzili oni, ze rozwiazanie
pajwaZniejszych nurtujacych cztowieka problemoéw i rozwiazanie ludzkiego niepokoju
Jest raczej niemoziiwe. Gloryfikacji pesymizmu towarzyszyta rezygnacja z nadziei, co
ostateczniel prowadzi do  rozpaczy, spowodowanej albo  rozbudzonymi,
p.rzekraczaja(cymi mozliwosci  czlowieka, pragnieniami  (Schopenhauer), albo
meppkona]nq W zasadzie i nieodfaczng od cztowieka samotnoscia (Nietzsche), czy tez
us’wxadpmionym absurdem ludzkiego zycia (Sartre). Z pozycji takich zatozen
doszukiwanie si¢ w cztowieku fundamentéw nadziei i wskazywanie na przezwycigzenie
.rezygn.acji oraz rozpaczy jako sposobu realizowania si¢ bytu ludzkiego, okreslane byto
jako iluzja i skrajny, nie znajdujacy potwierdzenia w otaczajacym S$wiecie,
subiektywizm. Por. S. Kowalczyk, Odmowa nadziei — rozpacz, w: W. Slomka (red.)
Naa;zieja w postawie... , dz. cyt., s. 331, ’

> Nazwa »metafizyka” powstata przypadkowo. Andronikos z Rodos (+70 r. przed
Chx:ystusem), porzadkujac dzieta Arystotelesa, traktaty omawiajace problem bytu
umles'.ci’r po traktatach fizykalnych i dlatego pierwsze z nich nazwat ,meta-fizyka”.
Termin  metafizvka mial wiec poczatkowo  sens redakcyjno-porzadkujacy.
Pog.zS. Kowalczyk, Metafizyka, Lublin 1997, s. 7.

" Por. 1. Dec, Dlaczego milo§é? Filozofia mitosci w ujeciu Gabriela Marcela,
Wroctaw 1998, s. 108-112.
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o — bardziej lub mniej sprzyjajace czlowiekowi — okolicznosci zewnetrzne,
okazuje si¢ bardzo ztudne. Niemniej znaczenie nadziei wzrasta, kiedy wzrasta
takze zewnetrzne zagrozenie i kiedy zachwianiu ulega dotychczasowy obraz
$wiata oraz cztowieka'*. Tym bardziej kiedy ten obraz catkowicie sig rozsypuje.

Stad — jak dowodzi tego G. Marcel — nadzieja czlowieka miesci sig
w ramach préby, przy czym nie chodzi tu o takie usytuowanie, ktdre
moglibysmy okresli¢ jako co$ tylko towarzyszacego cztowiekowi, zdajacemu w
danym momencie wazny, zyciowy egzamin lub co$ jedynie faczacego si¢ z ta
proba. Tak naprawdg chodzi o odpowiedZ czlowieka na te probg. Co wigeej —
jesli mamy mowi¢ o nadziei — w gre wehodzi tylko odpowiedz pozytywna. 1o
znaczy taka postawa czlowieka, ktory przed konkretng prébg si¢ nie cofa'”.
Wszedzie tam, gdzie cztowiek takiej pozytywnej odpowiedzi nie moze udzielic
i gdzie zajmuje postawe rezygnacji, mamy do czynienia z brakiem nadziei.
Warto przy tym nadmienié, ze owg probg rozumiemy najczesciej jako co$
wyjatkowego i bardzo waznego w naszym zyciu, co$ szczegOlnie trudnego, jak
na przyklad cigzka choroba, roztaka, a nawet Smier¢.

3. Odpowiedz w kontekscie sporu

Nietrudno jednak zauwazyé, ze nadzieja potrzebna jest nie tylko
w bardzo waznych i bardzo wyjatkowych momentach ludzkiego zycia, gdzie
owa wyjatkowo$é wiaze sie z niezwykla trudnoscia, albo wrecz zagrozeniem
ludzkiej egzystencji. Tym bardziej, iz tych bardzo waznych, czy tez bardzo
groznych i trudnych momentéw w naszym zyciu jest zwykle niewiele.
A stwierdzenie, ze cztowiek ,,ma nadzieje tylko kilka razy w zyciu” brzmi jak —
zmuszajaca do dalszych poszukiwan 1 stawiania coraz bardziej wnikliwych
pytan — prowokacja. Mozna przeciez wyobrazi¢ sobie i taka sytuacje, kiedy
w zyciu przystowiowego Kowalskiego nic nadzwyczajnego si¢ nie dzigje.
Kiedy on sam zachowuje si¢ w sposéb, powiedzmy, naturalny 1 niczym
szczegdlnym sie nie wyroznia. Tak, jak jego sasiedzi lub znajomi chodzi do
pracy, wychowuje swoje dzieci, stara si¢ odpocza¢ w dzien wolny, swiateczny,
skorzystaé¢ z urlopu. Chodzi réwniez o taka sytuacje, kiedy nic nadzwyczajnego
nie dzieje si¢ wokét Kowalskiego, ani z nim samym. Czy wowczas mamy
prawo powiedzie¢, ze dopoki nie zachodza jakie$ szczegdlne okolicznoscei,
wydarzenia — dopoki Kowalskiemu i jego rodzinie nie zagraza zadne, wielkie
niebezpieczefistwo i nie jest on zmuszany do zdawania zyciowych egzaminow,
kiedy w zyciu Kowalskich nie dzieje si¢ nic nadzwyczajnego — nadzieja jest
niepotrzebna i Kowalski moze zy¢ bez nadziei? 1 wreszcie — nie bagatelizujac
bynajmniej, zawsze narazonej na zarzut subiektywizmu, wielkosci lub powagi
owego zagrozenia — o co tak naprawde chodzi, o okolicznosci, zewngtrzng
sytuacje, czy tez o to, co dzieje sig¢ w Kowalskim, co dotyczy jego przezy¢
i zwigzanych z nimi wyborow?

"f Por. G. Marcel, Tajemnica bytu, ttam. M. Frankiewicz, Krakéw 1995, s. 43-62.
'S Por. G, Marcel, Homo Viator, thum. P. Lubicz, Warszawa 1984, s. 37.
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Otoz jednym z fundamentalnych rozstrzygnieé G. Marcela jest usytuowanie
nadziei w kontekscie sporu, jaki zarysowuje si¢ wszedzie tam, gdzie to co
wewngtrzne, a wigc takze subiektywne, przeciwstawia sig¢ lub poddaje ocenie z
punktu widzenia uje¢ obiektywnych. Powody do nadziei — jak utrzymuje
Marcel - sa zawsze zewngtrzne (np. mam nadziejg, ze Jakub przyjdzie lub nie
przy_u_izne jutro na obiad). Jesli zastanowimy si¢ przez chwilg nad tego rodzaju
dos$wiadczeniem, ktére spotyka nas bardzo czgsto, zauwazymy, ze w takiej
sytuacji uruchamia si¢ w czlowieku (liczacym na przyjscie lub nie Jakuba)
pewien mechanizm kalkulacji, réznych ,,za” i ,,przeciw” przemawiajacych za
przyjsciem Jakuba lub raczej za tym, Ze jego przyjScie jest malo
prawdopodobne, albo wrecz niemozliwe. Jeszcze bardziej staje si¢ to wyrazne
kiedy cztowiek nie chce zaakceptowaé swojego obecnego pofozenia, kiedy npj
cierpi _I}Jb znosi wielkie upokorzenie i chce si¢ z tej sytuacji jak najszybciej
uwolni¢ — dazy do wyzwolenia. Wowczas méwiac: ,,mam nadzieje”, byt ludzki
zwraca si¢ W kierunku jakiego$ wybawienia. Chce si¢ wyrwaé z tego, z czym
sig nie zgadza, ale tez w czym jest pograzony'®. Od razu zatem widaé, ze obok
zasygnalizowanego kontekstu tego, co zewnetrzne i tego, co wewnetrzne,
pojawia si¢ cos jeszcze. Chodzi o wewngtrzny akt cztowieka wobec tego, co
Jawi mu si¢ w danej chwili jako co$ nie tylko ograniczajacego i groinego ale
tez zewnetrznego. Chodzi o odpowiedz w sytuacji proby, ktora mozémy
wyrazi¢ stwierdzeniem: ,,mam nadziej¢”.

4. Nieakceptacja pozytywna

O nadziei bowiem — jak méwi Marcel — mozna méwic tylko tam, gdzie
pojawia si¢ pokusa rozpaczy'’. To, innymi stowy, taka sytuacja, gdzie
zewnetrzne okolicznosci, z ktorymi cztowiek nie chee sie pogodzié, tak bardzo
W‘dZIE.)ran,SIQ w wewngtrzny Swiat osoby, ze byt ludzki nie moze si¢ juz z nimi
nie llC,Z)’C.. I woéwcezas, aby nie staly si¢ one gtdwna przyczyna ludzkich
wybordéw i wartodciowania, cztowiek musi zdoby¢ si¢ na akt pozwalajac
ostatecznie przezwycigzy¢ to, co — jak sadzi — zagraza jego egzystencji'.
U Gabriela Marcela nadzieja jest aktem, dzigki ktoremu czlowiek pokonuje
pokusg rozpaczy. Rozpacz natomiast uznaje Marcel za kapitulacje przed czyms
co sad cztowieka uznat za fatum. Roéznica jednak migdzy kapitulacjg a nie-
kapltulac’Jq dla samego Marcela nie jest az tak jednoznaczna, jak mogloby sie
wydawac. Dlatego tez podejmuje on trud bardzo szczegdtowego wyjasnienia

1% por. G. Marcel, Homo... , dz. cyt., s. 29-30.

'7 Skadinad prawdq jest, ze o nadziei moina méwié tylko tam, gdzie wchodzi w gre
pokusa rozpaczy; nadzieja jest aktem, dzigki kidremu pokuse te aktywnie czy zwyciesko
zwalczamy, choé zwyciestwu temu nie zawsze towarzyszy uczucie wysithu; chet;lie bym
nawet powiedzial, ze uczucie to nie da si¢ pogodzié¢ z nadziejq wystepujqcq w czystej

Sformie. G. Marcel, Homo... , dz. cyt., s. 37.

' Por. M. Jaworski, Ontologiczne podstawy nadziei u G. Marcela, w: W. Stomka
(red.), Nadzieja w postawie... , dz. cyt., s. 71.
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tego problemuw. Kapitulacja w pelnym tego stowa znaczeniu, nie oznacza po
prostu przyjecia przez czlowieka nieuniknionego wyroku, czy tez w ogole
nieuznania nieuniknionego za nieuniknione, co graniczyloby z surrealizmem
lub byloby nieracjonalnym buntem. Chodzi raczej o zatamanie si¢ w obliczu
wyroku lub tego, co jest nieuniknione, co G. Marcel rozumie, jako rezygnacje
z pozostania soba samym w trudnym momencie i swego rodzaju
zafascynowanie si¢ idea wlasnego zniszczenia, tak Ze si¢ je jeszcze niejako
wyprzedza. W nadziei zatem, co Marcelowi udaje si¢ wyjatkowo precyzyjnie
ujaé, takze poprzez jego refleksj¢ nad rozpacza, nie chodzi o zamykanie oczu
i nieprzyjmowanie do wiadomosci rzeczy nieuniknionych. Wystarczy — cho¢
moze to bardzo wiele kosztowaé — z catych sit nie wyprzedza¢ tego, co
nieuniknione i przez to osiaga¢ wewngtrzne umocnienie i potwierdzenie swojej
realnosci przed soba samym. To z kolei pozwala przewyzszy¢ fatum, w obliczu
ktérego cztowiek nie pozwolil sobie zamknaé oczu. Wszystko to prowadzi
Marcela do okreslenia nadziei, jako swoistej nie-akceptacji, przy czym — jak
utrzymuje — musi to by¢ nie-akceptacja pozytywna, dzieki czemu nadzieja rézni
sie zasadniczo od zwyklego buntu™.

Nadzieja jednak, jak zauwazy! na przykfad M. Jaworski, zajmujacy si¢
przed laty Ontologicznymi podstawami nadziei u G. Marceld®, domaga sig
pewnej specyfikacji, wiasnie ze wzgledu na rozpatrywanie jej w nieodtacznym
od niej kontekécie proby. Sytuacje proby moga by¢ bowiem bardzo rozne.
Niektére z nich staja si¢ naszym udzialem bardzo czgsto. Poza tym proby te nie
sa sobie rowne i réznia si¢ od tej podstawowej, zwiazanej z nasza kondycja,
ktéra Marcel okreéla jako ,kondycje¢ niewolnika”. Spostrzezenie to pozwolito
M. Jaworskiemu mowié w przypadku filozofii Marcela o nadziejach wiazacych
sie z konkretnymi sytuacjami ludzkiego zycia oraz nadziei stanowiacej postawe
wobec ogélnej sytuacji cztowieka jako niewolnika. M. Jaworski zarzuca przy
tym Marcelowi brak wyraznego rozréznienia migdzy nimi, co uznaje za dosé
powazne niedopatrzenie. Wydaje si¢ jednak, ze wbrew temu, co sugeruje
bp Jaworski, G. Marcel bardzo dobrze dostrzega ten problem i stara si¢ go
wyraznie uwypukli¢ oraz opisa¢. O charakter i forme, przywolanego przez
Jaworskiego tzw. ,wyraznego rozréznienia”, mozna si¢ naturalnie spieraC.
Niemniej zasygnalizowana przez Autora Homo Viator —~ Wstep do metafizyki
nadziei réznica miedzy ,mam nadzieje”, co jest ujete w formie absolutnej
i ,mam nadzieje, ze”, z wszystkimi, bardzo doniostymi matafizycznymi
konsekwencjami tegoz?, zdaje si¢ nieco usprawiedliwia¢, potrzebujacego —
zdaniem M. Jaworskiego — podpowiedzi G. Marcela.

' Por. G. Marcel, Homo... , dz. cyt., s. 30.

 Por. tamze, s. 38-39.

2 por. M. Jaworski, Ontologiczne podstawy nadziei u G. Marcela, w: W. Stomka
(red.), Nadzieja w postawie... , dz. cyt., s. 69-77.

2 Wydaje mi sie, ze jest rzeczq niezmiernie waznq, by zaznaczyé tutaj w zwiqzku z
tym, co przed chwilq mowilem o istnieniu w ogdle jako o niewoli, iz nadzieja przez
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5. Problem czy tajemnica?

Marcel w swojej refleksji na temat nadziei ludzkiej kfadzie duzy nacisk
na — jak to ujmuje — ,,rzeczywistosé mocy duchowych”, uaktywniajacych sie
z powoddw zewngtrznych, co mogloby przemawiaé za przesunigciem istoty
fenomenu nadziei nieco na zewnatrz bytu ludzkiego. Naturalnie owe ,,moce
duchowe” — co podkresla takze G. Marcel — bez bardzo szczegdlowej analizy
fenomenologicznej sa stabo uchwytne i trudne do opisania. Zawiddiby sie
Jednak ten, kto chciatby dotrzeé do nich i lepiej je zrozumieé, poprzestajac tylko
na wymiarze zjawiskowym. W akcie nadziei dusza zwraca si¢ bowiem
w kierunku $wiatta, ktore w sytuacji aktualnego mroku jest niewidoczne. Ma sie
ono dopiero pojawi¢. Niemniej juz samo zwrdcenie sie w kierunku
oczekiwanego $wiatla zachowuje wspomniane moce duchowe i staje sie
swoistym warunkiem nie tylko ich dzialania, ale réwniez istnienia, poniewaz
trwanie duszy w tym, co ja obecnie ogranicza doprowadzitoby do ich rozktadu.
Wszystko to, zwazywszy na bardzo wyrazna dzi§ tendencje do przeceniania
tzw. danych obiektywnych i towarzyszacej temu, w zasadzie powszechnej
kalkulacji, wznoszonej na réznych, dotychczasowych naszych przezyciach,
moze si¢ wydawaé wrecz paradoksalne. Do ludzkiego bowiem, zreszta bardzo
powszechnego do$wiadczenia, nalezy i to, ze wezesniejsze ludzkie ustalenia
i kalkulacje po prostu zawodza. Im jednak dana sytuacja jest bardziej ucigzliwa,
czyli ~ uzywajac okreslenia G. Marcela — im bardziej zycie odczuwane jest jako
niewola, tym bardziej dusza staje sie wrazliwa na blask owego zamglonego
i bardzo tajemniczego $wiatta®.

Stad nadzieja u Marcela nie jest tylko zwykfym, pojawiajacym si¢ przed
czlowiekiem problemem, ktéry nie pozwala nam realizowacd naszych zamiaréw,
ogranicza nas i dlatego trzeba go jak najszybciej oraz jak najlepiej rozwiazaé.
Kazdy bowiem problem — jak zauwaza, analizujacy rozumienie nadziei przez
G. Marcela J. Tischner ~ caty znajduje sie przed czlowiekiem. Tymczasem —
wedlug G. Marcela — nadzieja to co$, w co cztowiek Jest zaangazowany, co go
przenika i dlatego nie moze znajdowaé sie poza cziowiekiem, na zewnatrz.

wlasciwy  sobie nisus daiy nieprzerwanie do transcendencji  poszczegélnych
przedmiotdw, z ktdrymi poczqtkowo zdaje sie by¢ zwiqzana. Pézniej wypadnie nam
dokladnie poznaé calq metafizyczng doniostosé tej uwagi. Juz teraz jednak mozna
uchwycié réznice napiecia miedzy stwierdzeniem , mam nadzieje”, ujetym w formie
absolutnej, a ,mam nadzieje, ze”. Rozréinienie to powinno w sposcb oczywisty
nasunqé  porownanie z rozréinieniem dominujacym w  calej filozofii religijnej,
zakladajqcym przeciwieristwo miedzy wwierze” i, wierze, ze”. G. Marcel, Homo. ..,
dz. eyt s. 33.
> Por. tamze, s. 32.
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W taki wiasnie sposéb cztowieka — jak méwi Marcel — przeni,ke} _i ogarnia,
tworzy przestrzen, po ktore] bladza, zasygnalizowan§ wezesniej s.w1a.t’(a,
tajemnica’’. Choé¢ to nie konkretny, zaangazowany w tajemnice 'cz’fow1ek jest
7zrodiem tych s$wiatel. Chodzi o porzadek, ktory samego czlowieka znacznie
przewyzsza®™. Dlatego tez nadzieja nie dotyczy wylacznie tego, co n.alezy.do
dziedziny zycia wewnetrznego czlowieka, ale réwniez tego, co jest qnezale;ne
od ewentualnej, ludzkiej aktywnosci. Z tego tez powodu nadme.l nie mozna
myli¢ lub utozsamiaé jedynie z wewnetrzna akcja obronng, majacg na ce!u
ocalenie ludzkiej integralnosci. A jes$li nawet towgrzyszy nam tak,l?
przeswiadczenie, czyli majac nadzieje dos’wiadczamy swoiste] nienaruszalnosci
i niepodzielnosci, to osiagamy ja raczej posrednio, niejako po drodze do
wiasciwego celu®®.

6. Nadzieja absolutna, czyli niekapitulacja wobec fatum

Watek tajemnicy, obecny w refleksji G. I\/717arcela, zostat dostrgeZony
i szeroko opisany migdzy innymi przez J. Tischnera™. Lektura pozostawmny_c}}
przez niego i odnoszacych si¢ do mysli G. Marcela tekstow pomaga nam lepiej
zrozumied, ze w nadziei, tak jak ja chce postrzega¢ Marcel, ChOd.Zl 0 pgrzqdek
znacznie przerastajacy cztowieka. Wymiar tajemqicy, ktory cztowieka nie tylko
przenika, ale w ktérym czlowiek, z caltym swoim wgwn@trznym, duc.howym
bogactwem, tez jest i ktéry nieustannie otwierajalc‘s.@ przec} Penet_rujatcaf go
ludzka mysla pozwala takze owo bogactwo coraz lep?ej rozumlec,.zimera nieco
roznice miedzy tym, co jest moje wiasne, co jest niejall(o »We mnie”, a tym, co
jest ciagle ,,przede mna”. Ten do$wiadczany przeze mnie wymiar tajemnicy, nie
pozwalajacy si¢ wyczerpa¢, zamknal w tworzonycl1,28przez cztowieka
konstrukcjach i w jakims sensie zawlaszczy¢, oznacza Kogos . .

Wszystko to pokazuje nam, w jakim poruszamy sig ob§zarze i dlaczqgo
to, co jest tak bardzo realne, wrecz stanowiace o cztowieku, nie dla wszystkich

* Tak rozumiana tajemnica, ktora okrywa takze Marcelowsl.de istn?enie ~ ,,ismien'i.e
jest tajemnica”, nie sprzeciwia sig rozumowi, ale po'zostaje z nim w harmonii.
.TajemniCQ zawsze, na kazdym kroku, mozna zglgbiad, cq dok‘onujfe srq W .tzvy.
dodwiadczeniu przezytym”. Por. 1. Dec, Dlaczego mitos¢? Filozofia mitosci w ujeciu
Gabriela Marcela... , dz. cyt., s. 99.

® Por. J. Tischner, Myslenie wedlug wartosci, dz. cyt., s. 164.

% por. G. Marcel, Homo. .. , dz. cyt., s. 42.

¥ por. I. Tischner, Myslenie wedtug wartosci, dz. cyt., s. 164-165. '

¥ Ostatecznie nadzieja opiera sig na bycie osobowym, przede w§zystk1m na Bogu’;
Nadzieja jest wiec aktem polegania na Bogu. Por. J. Tischner, Gabriel Marcel, ,/Znak
XXVI (1974), nr 241-242, s. 969-978.
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musi by¢ réwnie oczywiste. Jak zaznacza G. Marcel, o nadziei mozna mowic
tylko tam, gdzie mozna méwié o zyciu duchowym®. Wszedzie tam, gdzie sie
ten wymiar pomija lub go nie docenia, trudno réwniez docenié wartoéé ludzkiej
nadziei. Niejednokrotnie trzeba nawet ja zanegowaé, jako prowadzaca do
wielkich rozczarowan i jeszcze wigkszego cierpienia, niz to, ktérego
doswiadczamy w danej chwili, w momencie proby i z ktorego mamy nadzieje
sig uwolni¢. Na podstawie bardzo réznych reakcji, réznych oséb, nie mozna
przeciez wnioskowag, ze te osoby zostaly réznie stworzone i roznie uposazone.
Spotykamy bowiem ludzi, ktorzy zdobywaja si¢ na nadzieje i zachowujg -
nawet jesli posrednio ~ swoja integralno$é. Spotykamy réwniez i takich, ktorzy
bez wiasnej winy, nie moga si¢ zwréci¢ ku jeszcze niewidzialnemu i dopiero
majacemu si¢ pojawi¢ swiathu. Méwiac o nadziei w takim kontekécie dobrze
Jest zda¢ sobie sprawg z licznych koncepcji bytu ludzkiego, ktore zamykajac si¢
na gleboka i konstytutywna sfer¢ duchowego zycia cztowieka, znaczaco
ograniczajg jego mozliwosci, takze mozliwos¢ i probe, nie-kapitulacji wobec
groznego fatum. Tym bardziej, ze nadzieja nieustannie poszukuje swojego
ontologicznego oparcia.

I tu filozofia G. Marcela, co sam autor zdaje si¢ dostrzega¢ i dobrze
rozumie¢, bardzo mocno potrzebuje teologii. Przy czym G. Marcel réwnie
dobrze zdaje sig rozumieé réwniez i to, ze w tak istotnej kwestii nie moze sobie
pozwoli¢ na nierzetelnosé, takze w przestrzeganiu niewzruszonych zasad
metodologii oraz kompetencji. Stad nadzieja absolutna, dotyczaca 0gdblnej
kondycji cztowieka, jest jego zdaniem nieodtaczna od wiary™. Nie chodzi tu
o taka wiarg, ktéra bylaby tylko jakim$ uwyraznieniem drzemiacych
w strukturze osobowej mozliwosci i wyrazem pewnej aktywnosci. Chodzi
o wiarg, ktéra pozwala dziata¢ nadziei absolutnej, ze wzgledu na jej jedyny —
Jak méwi G. Marcel — mozliwy motyw dziatania. Sigga on do samych podstaw
istnienia, gdzie wszystko sie rozstrzyga. Jezeli cztowiek rozumie je jako absurd,
tragiczna pomytke (Sartre), to dalej, choéby o krok, posunaé sie nie mozna,
poniewaz kazdy nastepny etap bedzie tylko powielaniem absurdalnosci. Kiedy
Jednak czlowiek rozumie swoje istnienie w relacji do Tego. ktoremu
zawdzigeza wszystko czym jest, nie stawia juz zadnych warunkéw. Wéwczas

% Ostateczna racje dla wszelkich dziatan cztowieka, szczegolnie za$ dla dzialan
intelektualno-wolitywnych, stanowi dusza ludzka, ktéra jest samoistnym podmiotem,
dziafajacym przede wszystkim przez intelekt i wole. Por. 1. Dec, Dwie antropologie.
Tomaszowa a Marcelowa teoria... , dz. cyt., s. 244.

* Bog jest u G. Marcela nie tylko gwarantem jednosci, jaka faczy jednego cziowicka
z drugim, ale jest — jak méwi autor Homo Viator — ,cementem”, ktory spaja te jednos¢.
Dzigki temu przezywana przez czfowieka nadzieja przenosi go w wiecznos¢; wszczepia
W te sama wieczno$¢, w ktérej mieszka Ten, w ktérym cziowiek ztozyt swoja nadzieje.
Por. G. Marcel, Homo..., dz. cyt., s. 63. 81.

“
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nie pozostaje nic innego, jak powierzenie si¢ Temu, ktory yvyprov.vad;l’f mnie
najpierw z nicosci, z przes’wiadczenielr}, ze zac:,llgwanle mnie i mojej
integralnosci jest najbardziej pewne. W takim .kon.teksc1e - zauwaza G. Marce!
~ mawet sama mozliwo$¢ rozpaczy musi Sig WYdan‘IC zdrada, . czyl}
odrzuceniem Tego, ktory stoi u poczatku mo.j%go 1stmf:n_1a' 2 przynajmnie;
zaakceptowaniem sytuacji: Bog mnie opuscif .. Pom‘ua)a(c juz to, ze tego
rodzaju decyzja bylaby réowniez préba przyznanla.sobxf: przez c.z’(owmka} nie
przystugujacego mu statusu, poniewaz zaden cz’tovgnek nie }.)OV.VO}UJC sam siebie
z niebytu. Podobnie jak tez sam siebie nie zachowuje w istnieniu. .

O nadziei mozna zatem mowié tylko tam, gdzie ma miejsce wzajemne
oddziatywanie — obdarowanie™. Tyle, Ze tego rodzaju obd'arowam.e
zobowiazuje. Nie chodzi bowiem tylko o to, aby ob.darov'vany podmiot zrobit
taskawie miejsce, by dar mégt by¢ przyjety. To raczej dar 'Jest ’faskas, a zarazem
wezwaniem. Na to wezwanie trzeba odpowiedzie¢ — jak méwi Marcel —
posiewem w nas mozliwosci, ktore pogmiot musi zaktualizowaé, co moze
wigzaé sie z wysitkiem, a nawet z trudem™.

7. Dar i zobowigzanie

Powyzsze rozwazania prowadza nas'do w1'1iosku? ze nadzieja Z\;\;ialzana
jest nierozerwalnie z komunig i to komunia jak n.ajrbardmej w.ewne;trzna[ . sza
tym pozwalaja nam réwniez lepiej zrozumiec Wszystklch tych, l’<torzy
$wiadomie i dobrowolnie odrzucili zasade obdarowania oraz komunii i ktdrzy —
jak si¢ wydaje — w swoim wyborze i na swojej drodze chca byé bardzp
konsekwentni. Niestety konsekwentnie tez dochodza do odrzucel.ua nad21,e1,
poniewaz nie moze si¢ ona pojawi¢ tam, gdzie nie ma podstaw ani warunkovf
do budowania prawdziwej wspdlnoty. Wowczas mozna juz formutowac
stwierdzenia, ze ,,samotnos¢ jest ostatnim stowem, a cz%ovyiek jest skazany na
zycie i umieranie w samotnoéci”. Czy tez doj$¢ do tragicznego w zasadzie

31 Nadzieja jest u Marcela odpowiedzia cziowieka, jakiej 'udzie,la on Bogu, l.<1ed_y
rozumie, ze wszystko czym jest i co posiada, nawet sama leOleWos'C' mgpoquzema sig
z trudna, czy tez beznadziejna sytuacja, zawdzigcza w{a.s'me Bytowi m'eskonczonemu;
we wszystkim od Niego zalezy. Por. 1. Dec, Dwie antropologie. Tomaszowa
a Marcelowa teoria... , dz. cyt., s. 200.

2 por. G. Marcel, Homo. .. , dz. cyt., s. 48.

» por. tamze, s. S1.

3 por. tamze, s. 64-65.

3 Por. 1. Dec, Dlaczego mitosé? Filozofia mitosci w ujeciu Gabriela... , dz. cyt.,

s. 119,
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wniosku: ,,inni to piekto™

samym,

Zdajacy sobie dobrze z tego sprawe Marcel zauwaza, ze procesu nadziei
nie mozna rozpoczaé bez mitosci’’. W tej natomiast nie chodzi o nas, czy tez
zagwarantowanie i zachowanie naszego szczgécia, a nawet zachowanie naszej
integralnodci. Chodzi przede wszystkim o dobro drugiego, tego, ktorego sie
kocha. Niemniej i potrzeba obdarowania — naturalnie przy wiasciwej
odpowiedzi podmiotu na udzielony dar - i potrzeba komunii, ukazuja nam, ze
nadzieja nie jest od poczatku do koiica zalezna od tego, ktéry ma nadzieje. Nie
znaczy to, iz jest od niego zupeinie niezalezna, co pokazuje réwniez, jak bardzo
chybione moze by¢ w refleksji nad nadzieja, ustawianie prostej antynomii
migdzy wielkosciami uznanymi za obiektywne i tymi, ktére uwazamy za
subiektywne. W nadziei bowiem, od poczatku do korica, znajduje sie cos, co do
nas nie nalezy i czego my nie jestesmy zrodtem, co zostato nam zaoferowane,
podarowane.

Znamienne, ale w tej, bardzo istotnej kwestii, Marcel poprzestaje na
stwierdzeniu: ,,Réwnie prawdziwe i w konsekwencji réwnie fatszywe beda
twierdzenia, ze nadzieja zalezy ode mnie i ze ode mnie nie zalezy”. Przy tym
zastrzega sig, ze formuluje je w perspektywie refleksji filozoficznej. Ma jednak
gleboka  $wiadomos¢, w zasadzie nieuniknionej, naturalizacji nadziei.
Szczegblnie w sytuacji, kiedy powyzszy problem chciatoby sie rozstrzygnaé
w jedng lub druga strong. Przed tym jednak sam Marcel wyraznie sie broni,
cho¢ — jak zaznacza — zwykta uczciwos¢ badacza powstrzymuje go przed
»Zapedzaniem sig¢” na teren teologii. Bez tego jednak, wiasnie w imie naukowe;j
rzetelnodci, nie pozostaje nic innego jak poprzestaé na stwierdzeniu Marcela,
ktSrego argumenty i dociekania beda na pewno bardzo pomocne i pouczajace
w kazdym rzetelnym poszukiwaniu. Bez tej rzetelnoéci, takze w przyznaniu sie

, gdzie rozpacz i samotno$¢ wydaje si¢ byé tym

36 Egzystencjalizm G. Marcela nie wzbudzat poczatkowo wigkszego zainteresowania
i zostal zauwazony dopiero w okresie wzrostu popularnosci egzystencjalizmu
francuskiego, zwlaszcza dziet J. P. Sartre’a. Mimo to sam Marcel bardzo wyraznie
i bardzo ostro polemizowat z Sartrem. Poza tym, Marcelowska filozofia egzystencjalna
Jest chronologicznie pierwsza w stosunku do pozostalych kierunkéw egzysten-
cjalistycznych XX w. To wiasnie Marcel jako pierwszy zarysowal gtéwne zasady
egzystencjalizmu. Por. 1. Dec, Dwie antropologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria
czlowieka, Wroctaw 1995, s. 73; 1. Wahl, Petite histoire de L’existentialisme, Paris
1947, s. 53. '

*" Chodzi o taki zwiazek mifosci z nadzieja, w ktérym mito$é jakby kieruje nadzieja,
poniewaz nadzieja moze istnie¢ tylko na poziomie ,my”, a nie na poziomie samotnego
.ja”. Dlatego tez nadzieja jest forma uczestnictwa w osobie. Por. G. Marcel, Homo. ..,
dz. cyt,, s. 60; I. Dec, Dwie antropologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria... , dz. cyt.,
s. 200; tenze, Dlaczego mitosé? Filozofia mitosci w ujeciu Gabriela. .. , dz. cyt., s. 51.
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do pewnej bezradnosci wobec przerastajacej czlowieka tajemnicy'fi, gdz;’e
kierujacego nas w strong transcendencji, bardzo ztozonego procesu, mg,d.y nie
mozna sprowadzi¢ do prostego mechanizmu, zaczniemy sj@ Wlk’(é.lC'W réznego
rodzaju trudnosci, zastanawiajac sig¢, czy w naszym akcie nadzngl mamy do
czynienia tylko i wylacznie z nasza, ludzka i na kazdym etapie mozliwa,
aktywnoscia, czy tez z jaka$ wrodzona dyspozycja. A moze chodzi po ;_)ro_sg]
o autentyczna laske i w ostatecznej analizie oznake nadprzyrodzonej Oplekl:’.
Jakkolwiek brzmiataby odpowiedZz nadziej¢ zawsze mozemy odrzu_cm,.
Podobnie jak mozemy odrzuci¢ kazdy dar, jak mozemy odrzuci¢ i ponizyé
nasza mitose®.

8. Pamigé przyszlosci

Zmaganie si¢ jednak z zarysowang powyzej antynomia ma u Marc}elz}
ciag dalszy. Ot6z dostrzega on istnienie w $wiecie pewnej tw.érc'zoscj,l, do ktorg
odwoluje si¢ czfowiek, ktéry ma nadziejg. Tworczos¢ ta pojawia sig wszqdzge
tam, gdzie cztowiek, pod wpltywem swoistej intuicji, ktérej nie kory_gUJe
z dotychczasowym do$wiadczeniem — wiasnym i innych ludzi - Zdoby\ya si¢ na
aktywnos¢. Przy czym czyni to w imi¢ uformowanego doéWIadczema: ktori
jako zobiektywizowane moze sktadaé si¢ na caly, bellrdzo z%to)ny zgspo’r »Za
i ,.przeciw”, réznego rodzaju uwarunkowar i zasad®'. Odwolujacy sie dol tego
podmiot, jesli ma podjaé jakie$ dziatanie, zaczyna bardzo _szczego"fowo
rozwazaé wszystkie mozliwosci, ktore — jak sadzi — ukladajac sie¢ w loglc.:znq
catos¢, pozwola mu przewidzie¢ szanse powodzenia w podjgtym przez niego

® G. Marcel, Du refus a l’invocation, Paris, Gallimard 1940. Przektad polskj:
S. Lawicki, Od sprzeciwu do wezwania, Warszawa 1965, s. 197; 1. Dec, Dwie
antropologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria..., dz. cyt., s. 74.

3 por. Por. G. Marcel, Homo... , dz. cyt., s. 64.

40 por. tamze, s. 65. .

I Termin: ,doswiadczenie” w pismach G. Marcela pojawia si¢ bardzo czgsto. Jak sie
wydaje, autor ma na my$li pewien rodzaj spostrzezenia wewngtrznego _zmys’rpwego,
dzieki ktoremu doswiadczamy istnienia naszego ciata od wewna(tr;. Dglqkl fuemu' -
wedtug Marcela — doswiadczamy takze wrazen ustrojowych, takich jak bél, g}oq,
znuzenie. Poza tym Marcel wyréznia rowniez doswiadczenie - spostrzezenie
wewnetrzne, ktére dostarcza nam wiedzy o naszym zyciu psychiqznym, 0 naszych
aktach, stanach, wiasciwoéciach i dyspozycjach. Marcel bardziej dowartosciowat
do$wiadczenie wewnetrzne, zlaczone z nasza samo$wiadomosdcia. Dzigki ter_nu
do$wiadczeniu uzyskujemy informacje o naszych wewngtrznych przezyciach. W tak1rp
typie do$wiadczenia miesci si¢ réwniez do§wiadczenie metafizyczne. Por. I. Dec, Dwie
antropologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria... , dz. cyt., s. 135. 137.
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dziataniu. Zaczyna po prostu pytaé: jak mam to zrobi¢? Zdarza si¢ jednak, ze na
podstawie doktadnego przesledzenia i przemyslenia wszystkich ,za”
I ,,przeciw”, po nauczeniu si¢ na cudzych lub wlasnych bledach, dochodzi do
wniosku, iz z danej sytuacji nie ma zadnego wyjscia, a jakiekolwiek, podjete
przez niego wysitki, i tak skazane sa na niepowodzenie.

Nadzieja tymczasem nie interesuje si¢ tym: jak? Innymi stowy jest
zdolna oddzieli¢c érodki od celu, do ktérego zmierza, wihasnie dzieki
odwotywaniu si¢ do owej tworczosci, pozwalajacej zdoby¢ sie na dziatanie,
akurat wowczas, kiedy technicznie dziatanie to wydaje sie bardzo trudne,
a nawet niemozliwe. Tylko nadzieja pozwala czlowiekowi w takiej sytuacji
wierzy¢, ze ,sposdb si¢ znajdzie” i dlatego nie zarzucajagc wszelkich,
pochodzacych z Objawienia tresci, poszerzajacych horyzont naszego
rozumienia, dobrze jest dostrzec jej nieodzownos¢ réwniez w codziennym zyciu
cztowieka. Naturalnie codzienno$é ta jest bardzo zréznicowana, takze przez to,
ze nie wszyscy ludzie zdobywaja si¢ na te same dokonania. Nie zmienia to
jednak faktu, iz nadzieja potrzebna jest piekarzom i uczonym. Ale i tu — jak
wida¢ — gdzie odwotywanie si¢ do teologii lub zwracanie sie w kierunku
wymiaru nadprzyrodzonego nie nalezy do standardowych zachowan, jel
znaczenie jest trudne do przecenienia, takze w bardzo stechnicyzowanym
swiecie. Zreszta mozna chyba zaryzykowac twierdzenie, ze nadzieja, ktéra do
technicznych uwarunkowan si¢ nie odwotuje i nimi zupetnie nie przejmuje, w
duzej mierze lezy u ich podtoza. Wynalazca bowiem niejednokrotnie dochodzi
do wniosku, ze nawet jesli nie wida¢ drogi, czy tez mozliwodci dzialania, on
musi je podjaé. I czyni to z glebokim prze$wiadczeniem, ze sposéb, droga do
celu, w koricu si¢ znajdzie®.

Tworcza i lezaca u podtoza wynalazkéw nadzieja jest rowniez — dzigki
umiejetnosci odkrywania, trudnych do wykalkulowania w oparciu o zdobyte
dotad do$wiadczenie, mozliwosci — prorocza. Nie pozwala sie zamknaé
w danym momencie i w danej chwili, zakresli¢ sobie perspektywy czasowe;j,
w ktérej nie mozna juz nic zrobié. Nie jest wigc — jak powie Marcel —
»WigZniem czasu”. Nadzieja pokazuje, ze przez czas mozna przenikaé i patrzec
znacznie dalej niz zakredla to horyzont tego, co teraz wiemy i umiemy.
Spojrzenie to nie utozsamia si¢ z dokladnym widzeniem przysztosci. Nadzieja,
w takim wlasnie znaczeniu przenikajaca przez czas, opiera sie na pewnej
utajonej wizji, ktorg trudno jest zobiektywizowaé, opisaé, ale zawsze mozna na
nig liczy¢. Poprzez refleksje nad czasowoscia Marcel dochodzi do wniosku, ze
dzigki nadziei w kazdym podmiocie dochodzi do potaczenia tego, co czas
rozdziela i dlatego nazywa ja ,,pamigcia przysztosci™.

“ Por. G. Marcel, Homo... , dz. cyt., 8. 53.
* por. tamze, s. 55.
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9. Bardziej by¢ niz mie¢

Stad, jak si¢ wydaje, nadziei skierowanej na poszczegélne. sytuacje
w zyciu czlowieka nie da si¢ oddzieli¢ od nafiziel 'absolutneji zwigzanej z
og6blng sytuacja czlowieka. Wprawdzie usiiowan_le taklegq rozd21e.lema jest dq
pomyslenia, ale predzej czy pdzniej zatamanie sig lli.ldllel byto»’vej, dotyczch
najglgbszych struktur zycia ludzkiego esse, zacznie prf.y\?vac na kond},/c_!q
funkcjonalna, czyli ludzkie agere. NaJprawdopodobmeJ. takie w{a§n|e
przeswiadczenie G. Marcela wplyngto na sformulowanie przez  niego
stwierdzenia: ,Mieé¢ nadzieje to zy¢ w nadziei, nie za$ koncentrowac pe’f’na(
niepokoju uwage na uszeregowanych przed‘nami Za’rosnych zetonach, ktore
goraczkowo i niestrudzenie liczymy i przehczarpy, drqczem' strachem PTZed_
ogofoceniem i wyzuciem. W im wigkszym stopniu stajemy si¢ ho%dqwmkarm
posiadania, tym bardziej nieuchronnie padamy ofiara d%awxg,cego mep.ol'(OJu,
jaki ono wywotuje i tym bardziej zatracamy nie t'yl'ko zdolt;gic;do nadziei, ale
‘qucz wiare, choéby nawet najbardziej mglista, W jej realnosc, 7 o

Chcac zy¢ nadziejg trzeba pieustapme vtfyzwalac si¢ z wiezow
posiadania, czyli bardziej by¢ niz mie¢”. Dopiero wowcezas mozna .docemc jej
warto$¢ i poznaé smak zycia w nadziei. Przy czym rac.iykallzm ten sigga _bgrdzg
gleboko®. Dotyczy on takze samej nadziei. Chodm o to, atzy barc'iz.le’J, zy¢
nadzieja, na co dzien, we wszelkich poczynamach, raczej ,,t.)yc. nadzieja”, niz
staraé sie tylko mieé nadzieje i to tylko tam, gdzie wszystkie inne kalkulacje
i $rodki zawodza. _ . o

Takie jednak stwierdzenia prowadza nas do pytania o granice r-\adZ\.ex..
Jak dlugo mozna mie¢ nadziej¢? Czy mozna mielzé. nadZIeJq. wowezas, kiedy jej
powody sa niewystarczajace lub brak ich catkowicie? Nadzieja i wyrachow_ame,
a takze chlodna kalkulacja, réwniez ta oparta o dobrze sprawdzon,e mecham.zmy
i doswiadczenie — jak wynika chociazby z powyzszych FOZW?Z.aI} - zasgdmczo
si¢ od siebie roznia. Ostatecznie to podmiot.rr}a nadznejq.l jeshi tak jest, to
wynika z tego, ze racje dla ktérych ma nadziej¢ sa dla niego wystarczajace,
cho¢ zupetnie niewystarczajace moga by¢ dla tego, l’<t_o sig zajmuje tyl].<o'
kalkulacja. To, co dla nadziei w tym Kkontekscie Jest' najbardmg
charakterystyczne, to — jak zauwaza G. Marcel P odrzucenie przez nia
$wiadectwa, w imie ktorego sama miata by¢ odrzucona™.

* Tamze, s. 63. . )
4 por. G. Marcel, By¢ i mie¢, thum. P. Lubicz, Warszawa 1986, s. 133 nn.
4 por. 1. Dec, Dwie antropologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria... , dz. cyt., s. 82.

47 por. G. Marcel, Homo... , dz. cyt., s. 66. 67. 69.
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o W konicu autor dochodzi do zdefiniowania swojego rozumienia nadziei
ktora Je,st.wed’rug niego ,,gotowoscia duszy zaangazowanej dostatecznie g%qbok(;
w @osw1adczenie komunii, by mogla dokonaé aktu transcendentnego
odmiennego od aktu woli i poznania, ktérym to aktem stwierdza ona Zywai

wiecznose; przy tym doswiadczenie to stanowi jednoczesnie rekojmie

i przestanki owej wiecznosci”™*®

Podsumowujac powyzsze refleksje wypada zauwazy¢, ze my$l Gabriela
Marcela ksztattowata si¢ i rozwijata w nawiazaniu do bardzo bogatej tradycji
antropologicznej. Ignacy Dec do myslicieli, ktérzy wywarli wptyw na poglady
Marc&;la, z.alicza migdzy innymi Sokratesa i Augustyna®. Nie ulega
watpliwosci, ze Marcelowi byto znacznie blizej do filozofow reprezentujacych
tal.( zwany nurt filozofii klasycznej, niz do tych mocno zafascynowanych
SCJentyzm'en?, racjonalnym idealizmem, czy tez do niemieckich i francuskich
egzystenctlallstc')w, z ktérymi zreszta polemizowal. W duzej jednak mierze
) kszta?‘me wielu jego refleksji i opinii zadecydowaty bardzo . subiektywne
przeiycna‘au.tora, ktérego w literaturze filozoficznej uwaza si¢ za prekursora
egzystencjalizmu (jako pierwszy wylozyt jego zasady). Stad problem tego
artykutu, dotyczacy metafizyki nadziei u G. Marcela, moze budzié¢ nawet
zdziwienie.

’ RZICCZ}/WIS'Cie G. Marcel postuguje si¢ innym jezykiem, niz mysliciele
k.torych wiazemy z mysla sw. Tomasza i neotomizmem. Inny byt réwniez styi
filozofowania G. Marcela i jego metoda. Poza tym autor wielokrotnie
k_rytykow_a’f jezyk tradycyjnej metafizyki, stosowane dotad przez nia sposoby
ujmowania probleméw, ktorymi filozofia interesuje sie od wiekow, terminy
i stgsowane. przez nig metody. Sa one — jak dowodzil — niewystarczajace
pomgwaz nie obejmujg catej rzeczywistosci ludzkiej. Dlatego tez ta — jeg(;
zdaniem - ciagle si¢ rozwijajaca si¢ rzeczywisto$é cziowieka, ciagle sie tez
v&{yn.lyka zbyt statycznym i pojeciowo bardzo obciazonym okresleniom oraz
ujeciom, dodatkowo jeszcze przyslaniajacym wiele bardzo istotnych dla
ludzkiej egzystencji wymiaréw.

G. Marcel skoncentrowat swoja mysl wokot cztowieka i w sposob
szczegblny z.ajaj si¢g bytem ludzkim. Zainteresowanie to bylo tak glebokie, ze
z czasem wielu autorow nie wahalo si¢ nazywaé go metafizykiem. Jed,nak
Ma‘rcel — CO czgsto powtarzat - chciat na cztowieka spojrze¢ nieco inaczej
niejako ,,od wewnatrz”, czyli poprzez splot jego przezyé duchowych. Chodzik;

48 Tamze, s. 70.
* Por. I Dec, Dwi '
or. L. Dec, Dwie antropologie. Tomaszowa a Marcelowa teoria... , dz. cyt., s. 43-44,
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mu przede wszystkim o ujecie w sadach i pojeciach bardzo bogatej,
przezywanej przez czlowieka rzeczywistosci. Uswiadamiajac sobie, ze to
bogactwo nie moze by¢ poznawczo ujete i wyrazone w jezyku filozofii
scholastycznej, poszukiwat innych sposobow i zaproponowat jezyk metafory,
poréwnain i obrazow. Zainteresowal si¢ poza tym bytem konkretnym,
indywidualnym, sadzac, ze jesli lepiej go poznamy, to rowniez lepiej bedziemy
mogli zrozumieé¢ byt jako taki. Im lepiej zrozumiemy siebie, nasze osobiste
przezycia i wybory, tym lepiej zrozumiemy otaczajaca nas rzeczywistos¢. Do
tego jednak konieczne jest — jak uwazat Marcel — wziecie pod uwagg
i zglebienie naszej kondycji jako istot istniejacych i myslacych. Analizuje wigc
szczegotowo bardzo rozne postawy w zyciu ludzkim, wewnetrzne wzloty
i upadki cztowieka, rozdarcia, konflikty i walke z samym soba. Interesuje si¢
konkretnymi przezyciami i postawami ludzi w sytuacjach granicznych, kiedy to
egzystencja czlowieka zostaje zawieszona miedzy zyciem a Smiercig,
skonfrontowana z dobrem i zlem, kiedy oscyluje migdzy wiarg i niewiara,
wreszcie nadzieja i rozpacza. Ostatecznie jednak i jego wilasne poszukiwania
wydaly mu si¢ niewystarczajace, aby do koinca zglebi¢ i poznawczo adekwatnie
wyrazi¢ misterium cztowieka, w ktorym zawsze poszukuje pozytywnej postawy
i drogi optymalnego rozwiazania.

W tej perspektywie bardzo interesujacy watek stanowi u Marcela
fenomen nadziei, gdzie w przezyciu przez czlowicka momentu proby
i nieodtacznego od niej kontekstu sporu, spotyka si¢ niejako ze soba to co
obiektywne i subiektywne. Marcel ukazuje nadziej¢ jako niezbywalna warto$¢
antropologiczna, bez ktorej ludzka egzystencja jest bardzo zagrozona. Przy
czym sam akt nadziei autor rozumie jako zanurzony i przeniknigty przez
tajemnicg. Podobnie zreszta jak istnienie cztowieka. W nadziei, ktdra pojmuje
jako zawierzenie rzeczywistosci i pewno$¢, ze jest w niej jakas sita zdolna
przezwycigzyé aktualne niebezpieczefistwa, nie wszystko zalezy od czlowieka
i jest na miarg ludzkich tylko mozliwosci. Nie znaczy to tym samym, ze
w nadziei cziowiek moze by¢ zwolniony z wysitku, a nawet trudu. Chodzi
raczej o rzeczywisto§¢ obdarowania, zaistnienie czego$, czego cztowiek nie
zawdziecza tylko swoim wysitkom. Obdarowanie takie domaga si¢ koniecznej
relacji do Kogo$ — do Boga, przychodzacego do cztowieka w ogarniajacej go
i przenikajacej tajemnicy. Tu jednak dochodzimy do momentu, ktory dla
samego Marcela okazat si¢ przetomowym. Snujac swoja refleksje na gruncie
filozofii Marcel dostrzegal konieczno$é poszerzenia jej takze o wymiar
nadprzyrodzony, ktérym zajmuje si¢ juz refleksja wiary. Mimo to, jako filozof,
pozostat w swoich poszukiwaniach bardzo rzetelny i postanowit nie przekracza¢
wymiaru, jaki zakresla ludzkiemu poznaniu naturalne $wiatto rozumu. Cho¢ nie
zrezygnowal z wysitku zglebiania tajemnicy.
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Moze wiasnie dlatego wizja bytu ludzkiego jest u Marcela nieco
prorocza, jakby na wyrost. Chcialoby sie nawet powiedzie¢, ze nieco
zyczeniowa, idealistyczna, mimo ze autor tak bardzo starat si¢ o realistyczny
obraz czlowieka i w swoich analizach antropologicznych wychodzit od
doswiadczenia, przedstawiajac konkretna, egzystencjalna sytuacje cztowieka.
Szczegblnie w nadziei — jak twierdzi Marcel — cztowiek, poprzez konkretne,
spotykajace go doswiadczenia, proby i poprzez spér, zwraca sie w kierunku
coraz nowych mozliwosci, cho¢ obecnie nie sg one jeszcze jego udziatem.

Szczegodlnie ten ostatni watek wydaje sie by¢ bardzo bliski
wspdlczesnemu czlowiekowi, zyjacemu w gleboko rozdartym $wiecie. Tym
bardziej wigc jest mu potrzebne, obecne u Marcela, wezwanie do tworzenia
$wiata bardziej humanistycznego i opartego na wierze, nadziei i mifosci.

BIBLISTYKA



KS. JANUSZ LEMANSKI

GRZECH RODZI SIE W SERCU CZLOWIEKA (RDZ 4,1-16)

Grzech jest jedna z tych kategorii biblijnych, ktére kiada si¢ cieniem na
prawidtowej relacji pomiedzy Bogiem i cziowiekiem. Biblia opowiada juz na
samym poczatku o niepostuszenstwie i braku zaufania wobec Boga ze strony
pierwszych ludzi. Jednak o grzechu po raz pierwszy autor biblijny bedzie mowit
dopiero podczas wydarzen zwigzanych z bratobojstwem dokonanym przez
Kaina (Rdz 4,1-16). Cecha charakterystyczna tego opowiadania jest szereg
whiedopowiedzen”, ktore wymagaja od czytelnika poszukiwania wilasciwej
odpowiedzi na wynikajace z tych ,brakéw” problemy. H. Seebass',
podsumowujac swoja analize Rdz 4,3-5, stwierdza, ze jako czytelnik moze miec
do tego tekstu wiecej pytan niz te, ktdre interesowaty narratora. Te stowa mozna
jednak $miato odnies¢ do catej wypowiedzi z Rdz 4,1-16.

Kwestig podobnych zjawisk, wystepujacych w tekstach biblijnych,
zajmuje sig, coraz popularniejsza w ostatnich latach, metoda egzegetyczna
zwana narratologia lub analiza narracyjna’. Jej zatozenia pozwalaja na
wciagnigcie odbiorcy tekstu do aktywnego uczestnictwa w jego interpretacji
i odczytaniu najwazniejszych elementéw przestania, ktorym autor chee sig
podzieli¢ ze swoim czytelnikiem. Powyzsza metoda egzegetyczna zostanie
wykorzystana takze w obecnej analizie.

' H. Seebass, Genesis. Urgeschichte (1,1-11,26), Neukirchen 1996, s. 152: , Man hat
als Leser mehr Fragen an den Text, als den Erzihler ‘interessierten”. Por. V. P.
Hamilton, The Book of Genesis. Chapters 1-17 (NICOT), Grand Rapids 1990, s. 219:
,This chapter confronts the reader with a number of problem, some of which are
unanswerable”.

? Jej zatozenia prezentuje J. L. Ska, Sincronia: L’analisi narrativa, w: H. Simian-
Yofre (red.), Metodologia dell’Antico Testamento, Bologna 1994, s. 139-170. Por. tez
R. Rubinkiewicz (red.), Interpretacja Biblii w Kosciele. Dokument Papieskiej Komisji
Biblijnej z komentarzem biblistéw polskich, Warszawa 1999, p. B.2, s. 35-37.
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1. Kontekst literacki

Perykopa Rdz 4,1-16, w obecnym kontekscie, stanowi naturalng
kontynuacj¢ Rdz 2-3. Egzegeza nie rozstrzygneta Jednak definitywnie, czy oba
opowiadania stanowily pierwotnie jednosé literacka, czy tez raczej nalezy
uznaé, ze ich zwiazek jest wynikiem pdzniejszej pracy kolejnych redaktorow
i kompilatoréw tekstu. Z jednej strony bowiem uderza fakt identycznej
terminologii uzytej w obu tekstach (por. np., w Rdz 4,7 i 3,16; 4.9 i 3,9; 4,11
i 3,17; 4,14 i 3,24; 4,16 i 3,24) oraz rozwinigcie genealogii (4,1-2) Adama
1 Ewy z Rdz 2-3; z drugiej - otwarte pozostaje pytanie o to, skad wzieli sie inni
ludzie zagrazajacy Kainowi (Rdz 4,14-15) oraz — w jaki sposob znalazt on sobie
zong (Rdz 4,17). Z logiki opowiadania wynikatoby bowiem, ze Kain i Abel sa
Jedynymi potomkami pierwszych ludzi na ziemi. Dyskusyjna jest takze kwestia
pierwotnego zwiazku pomiedzy Rdz 4,1-16 a pozostata czescia rozdzialu
czwartego. Tym niemniej, obecny kontekst opowiadania o Kainie i Ablu wydaje
si¢ kontynuowac linig genealogiczng Adama i Ewy (por. 4,1.17.25; por. tez ww.
18-22). W jej ramach dominuje temat rozszerzajacego si¢ grzechu
i wzrastajacych konsekwencji tego stanu rzeczy, ktére prowadza nie tylko do
stopniowego oddalania si¢ cztowieka od Boga, ale takze powoduja coraz
wigkszy podzial pomiedzy ludzmi. Trudno takze przeoczy¢ fakt, ze historia obu
braci zostala opowiedziana wedlug modelu dobrze znanego w Starym
Testamencie (por. Rdz 25,23-28).

2. Struktura tekstu

Granice perykopy wyznacza informacja narratora o poczeciu kolejnych
potomkéw Adama i Ewy (Rdz 4,1-2a) oraz Kaina (Rdz 4,17). Autor biblijny
z jednej strony wyraza che¢ kontynuacji historii o pierwszych ludziach, ktérzy
okazali brak zaufania wobec Stwércy (Rdz 3; por. 4,1-2a), z drugiej podaje —
istotng dla dalszej narracji — informacje o roznych zajeciach, ktérymi parali sie
Kain i Abel (w. 2b). Stanowi to wprowadzenie do sytuacji opisanej w dalszym
toku wydarzei. Kolejny akt opowiadania tworzy ponownie opis sytuacji, ktdra
stanie si¢ punktem wyjécia dla centralnej czesci perykopy. Narrator opowiada
o ztozeniu ofiary przez obu braci (ww. 3-4a) i reakcji Boga na ten akt. Dar Abla
zostaje przyjety, za$ dar Kaina odrzucony (ww. 4b-5a). Brak akceptacji ze
strony Stworcy staje si¢ powodem gniewu (smutku) Kaina (w. 5b). Ostatnia
uwaga narratora jest jednocze$nie przygotowaniem do nastepnej sceny. Reakcja
Kaina wprowadza go w sfer¢ zagrozenia grzechem, o czym informuja
czytelnika sfowa skierowane przez Boga do Kaina (ww. 6-7). Kain nie wyciaga
z nich jednak wilasciwych wnioskow i popetnia grzech bratobojstwa (w. 8).
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W dalszej czesci toczy sig wige dialog pomi@dzy_ Stwérgq i grzeszmlflem, ktor‘y
ma charakter rozprawy sadowej. Po dialogu inicjacyjnym, w lftor.ym Kain
odrzuca mozliwosé¢ przyznania si¢ do winy (w. 9), nastgpuje os,karzeme (w. 10)
i wyrok (w. 11-12). Kain reaguje na wyrok (V\{W. 13-14), a Bog odpowiada Ea
jego stowa (w. 15). Perykopa koficzy SiQ.OplSGm sytuacp Kaina po I\(}V){ro E
Stworcy (w. 16). Wynika z tego zasadniczy Podzm’( na sceny, w. to;x);)cl
gtéwnymi bohaterami sa odpowiednio: Adamll Ewa (ww. 1-2), K,am., " e
i Bég (ww. 3-5), Bég i Kain (ww. 6-7), Kaltr,l i Abel (w. 8), Bog 15 ain
(ww. 9-15), Kain (w. 16). Ponadto centralna czg$¢ perykopy (ww. 6-7.9-1 )6n;a
charakter dialogiczny. Pojawia si¢ w niej ostrzezenie przed grzechem (ww. i )
oraz konsekwencje jego popetnienia (ww. 9—15). Dialog uwypukla -centra.na
role narracji opisujacej sam grzech bratobojstwa (W. 8). Mozna wigc

zaproponowaé nastgpujaca strukture perykopy:

A. Wprowadzenie (ww. 1-2);
B. Opis sytuacji (ww. 3-5):
a. Ofiara (ww. 3-4a);
b. Reakcja Boga (ww. 4b-52);
c. Reakcja Kaina (w. 5b);
C. Mowa ostrzegawcza Boga do Kaina (ww. 6-7);
D. Grzech Kaina (w. 8);
C’. Dialog Boga z Kainem (ww. 9-15):
a. Sad nad Kainem (ww. 9-12):
- dialog inauguracyjny (w. 9);
- orzeczenie winy (w. 10);
- wyrok (ww. 11-12);
b. Reakcja Kaina (ww. 13-14);
c. Reakcja Boga (w. 15);
B’ Opis sytuacji (w. 16).

W samym centrum zainteresowania narratora znajduje si¢ problem
naruszenia podstawowych relacji wspdlnotowych i zdradzonego_)brat‘erst\ya.
Czyn Kaina zaklasyfikowany jest jako grzech (w. 7. hatta’) .1 Wl.na
(w. 13: %won). Termin brat (°2/) pojawia si¢ az siedem razy w opoIWIadamu,
zawsze w polaczeniu z zaimkiem osobowym, ktory prezentu;e Abl.a Jakc; .brat’g
Kaina (por. ww. 2.8 [dwa razy]: jego brat; ww. 9a.10.‘1]: twdj brat; v:l 9 : m(;)]
brat). Znamienne jest jednak, ze poza w. 2, stanowigcym wprowadzenie do
perykopy, pozostate przypadki uzycia t'eglo rzeczownika koncentrtga;m
w glownej czedci opowiadania, gdy mowi sig 0 samym grzec,hu (kw.' : dwa
razy), probie nakfonienia Kaina do uznania swojej winy, ktorg .onczyz sie
niepowodzeniem (w. 9: dwa razy) i konsekwencjach takiej postawy
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g»iz\:].i lg'll(tlg;e?;,uoa Sz::;rz;nny f]?k't (tjo powigzanie grzechu z idea sprofanowania
, owiek, 1 do uprawiania ktérej zostal powotar
Boga (ww. 10-12). W konsekwenciji ziemia ta e Sie nicprey " Kain
stal_ne si¢ tutaczem i zbiegiem na jej powierchltr?illl(i:le];;{er())rtZ)ZJ?ler:;[a 1Ka¥n
gwmgek z kqllcepch wspolnoty rodzinnej, w ktérej prawo do posi};ldsziq
i d21ed21f:zen1a ziemi wyznaczal ideal solidarnosci braterskiej pomied .
§Z-k?nkam1 kazdego klanu, w tym przede wszystkim solidarnosci Vf/) obrqonziy
zycia, a w wypadku jego utraty przez jednego z cztonkdw na skutek zabéist ;
zobowmgyyva’r najblizszych krewnych do krwawej zemsty na winodva'\?:/a’
Wnobecn’ej_ sytugcji chodzi jednak o bratobdjstwo, ktére naruszyto zasJ dy.
solidarnoscei rodzinnej, co w konsekwencji prowadzi do alienacji i banicji pecl)zz

sfere spoteczna, wyznaczong zyci .
. q zyctem w k . .
ziemi rodzinne;. Y regu swoich krewnych i w obrebie

3. Analiza narracyjno-egzegetyczna

Zgodnie z zaproponowang struktur. ieli si i
Zasadniczy.ch czesci, ktére uwydaétlniaja cen?;alﬁzr};l;?g aseicz:}?hDSl(%V ng) o
obre’m.lowuptcychjaC sekeji dialogicznych C (ww. 6-7) i C* (ww. 9-1 5) i’ozo irjz
czgdel pery'ko.py maja na celu zaprezentowanie sytuacji wyjs'c.iowej .w rani a}f
kt(.)reJ.roc.iZI si¢ okazja do grzechu (B: ww. 3-5) oraz ostateczny ﬂkﬁ’tek ) ':C
zalst.n’leimu (B’: w. 16). Cze$¢ wprowadzajaca (A: ww. 1—2)Lma chparszt%:o
przejscia od wydarzen w ogrodzie Eden do dalszych loséw potomst i
pierwszych ludzi na ziemi juz poza Edenem. P

l[:"' Wprowadzenie (ww. 1-2)

' lerwsza informacja, ktora podaje narrato j 4
nawiazaniem do Rdz 2-3 i zdradza chegpc' koitynuowanria(c\)/\;oviz?;dJ::ita :)V ()i/:ri?sz nynh1
!osach Iu_d%’l Yvygnanych z ogrodu Eden. Adam zbliza si¢ do swojej zon ?:f/
I »,poznaje” ja poczynajac z nia syna. ,Poznaé” w kontekscie ma’fZe);iskily
(por. ww. 17..2.5) zawsze oznacza ,by¢ intymnie z kim$”. W Star 12
Testamenmez idiom ten jest jednak takze prostym okresleniem poz zia
sek§ualnego*, cho¢ najezeéciej oddaje sens glebokiej wzajemnej zna%mﬁs’ci
dwoéch ,osob ta_lk, Jak zachodzi to tylko pomiedzy mezem i zona. Zwraczjl uw
podkreslenie inicjatywnej roli mezczyzny w tym pierwszym ‘akcie pocze;clﬁf

3 ,

] Tékz’e 'homoseksualnego (’Rdz 19,5) czy kazirodczego (Rdz 38,26); cho¢ nalezy

aiilg:zzizygzbzl?w prz;;padkach réznych form nielegalnego czy pozamatzenskiego pozycia
y biblijni preferuja raczej uzycie innej termi izy¢ sie”

38,167 lub Tozot s (R s Y J terminologii: ,,zblizy¢ si¢” (Rdz 16,2 4;

-
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Jego osoba znika jednak niemal natychmiast i rolg wiodaca w opisie wydarzef
zajmuje niewiasta. To ona jako pierwsza w Biblii wypowiada imi¢ Boga, nadaje
imie poczetemu dziecku, a informacja o narodzinach drugiego z synéw
catkowicie zdominowana jest przez podkreslenie rodzicielskie] roli Ewy
z pominieciem Adama.

Zastanawiajace jest takze to, ze poza wprowadzeniem (ww. 1-2) pierwsi
rodzice znikaja catkowicie ze sceny, na ktorej dziaé si¢ beda dalsze wydarzenia.
Cho¢ maja one charakter dramatu rodzinnego, postaci rodzicow nie odgrywaja
juz w dalszym toku opowiadania zadnej roli. Pozwala to sadzi¢, ze cho¢
narrator umieszcza historie Kaina i Abla w szerokim kontekscie prehistorii
biblijnej, to traktuje ja jedynie jako kolejny paradygmat w prezentacji
postepujacego charakteru ludzkiego grzechu, ktory wyrasta zar6wno z gniewu,
jak i z braku zaufania wobec Boga.

Po urodzeniu pierwszego syna Ewa nadaje mu imie: Kain.
Problematyczne jest jednak zrozumienie jej stow z w. lc. Imig gain zostaje
tu etymologicznie polaczone z czasownikiem ganal, ktéry moze oznaczac
zaréwno ,naby¢”, ,uzyskac”, jak i ,Stworzy¢”, ,,formowaé”“. Rézne,
proponowane przez egzegetow, zwiazki z podobnymi stowami znanymi
z innych jezykow semickich pozwalaja sadzi¢, ze w swoim zasadniczym sensie
imie to znaczy ,,kowal” (por. Tubal-Kain, ktory byt ojcem metalurgii Rdz 4,22).
Jak zwykle w takich wypadkach, moze jednak chodzi¢ jedynie o podobienstwo
dzwickowe, a nie rzeczywiste zwiazki rdzenia, gdyz imi¢ to moze znaczy¢
rowniez: ,wlécznia” (por. 2 Sm 21,16) lub ,,piesn”. W obecnym kontekscie
imie ,,Kain” zapowiada bliska juz alienacje z ziemi, ktorej miat stuzy¢ starszy
z braci.

Podwéjne znaczenie czasownika gana" (z Ewa w roli podmiotu)
w polaczeniu z partykuty ‘et wyrazajacq generalnie relacje dopetnienia

blizszego i wystgpujacym za nia imieniem Jahwe, stwarza szereg trudnosci
interpretacyjnych. Dziwne jest ponadto okre$lenie noworodka terminem
,,mezczyzna” (i), stosowanym zawsze W odniesieniu do dorostego czlowieka.
Zdanie w dosfownym tlumaczeniu moze zatem brzmieé: ,,uzyskatam/
stworzylam mezczyzng (komu? czemu?) Jahwe”. Jesli przyjac sens ,.stworzy¢”,
zachowujac jednocze$nie dopetnieniowe znaczenie partykuly ’ef, to stowa Ewy
mozna zinterpretowa¢ jako wyraz swoistej pychy, a nawet arogancji ze strony
niewiasty. Stad wielu egzegetow proponuje interpretowaé ‘et badz w sensie:
.,z (pomoca Jahwe)”, badz jako m’t ,,0d (Jahwe)”, przyjmujac jednoczesnie
pierwszy sens czasownika qana" — uzyska¢”. W ten sposob stowa niewiasty
brzmialyby nastepujaco: ,uzyskatam mezczyzng od Jahwe” i wyrazalyby

*Rdz 14,19.22; W 15,16; Pwt 32,6; Ps 74,2; 78,54 139,13; Prz 8,22.
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uznanie narodzin dziecka jako aktu prokreacji, ktory jest elementem wspétpracy
z Bogiem w dziele stworzenia® oraz rados¢, ze mimo przeklenstwa (Rdz 3,16)
Bog obdarzyt ja potomstwem. Trzeba jednak przyznac, ze partykuta “ef nie ma
nigdy znaczenia ,,z pomoca kogo$”. Okreslenie dziecka Jjako ,mezczyzna” (775
Jest réwniez nietypowe. Mozna jednak sadzi¢, ze cata wypowiedzZ niewiasty nie
tyle odnosi si¢ do narodzin syna, ile do dopetnienia relacji matzenskiej. Dopiero
narodziny potomka gwarantujacego dziedzictwo uwydatniaja w pehi, ze Adam
jest 7§ —  mezem”, a Ewa “s5$7/ — »Zzong” (Rdz 2,23) i stali si¢ jednym ciatem
(Rdz 2,24). Niewiasta, ktora okazata sie plodna, nie zawiodia SW0jego meza
i nie musi si¢ obawiaé odestania (Rdz 29,32.34; 30,16)". Przy takiej
interpretacji, stowa niewiasty bylyby wyrazem wdzigcznosci wobec Jahwe:
»uzyskalam meza (Adama) od Jahwe”, tzn. dzieki Jahwe moje matzenstwo
zostalo spetnione.

W akcie poczgcia drugiego syna znika jednak catkowicie rola
mezezyzny, a uwydatnione zostaje rodzicielskie powofanie niewiasty jako
matki zyjacych (por. Rdz 3,3.20b). Brakuje takze etymologicznego wyjasnienia
imienia Abel (42bel). Wielu egzegetéw taczy je ze stowem hebel — ,»Nico$¢”,
»pustka”, ,para”, co podkreslatoby jego efemeryczna role w catym epizodzie.
Po raz pierwszy uzyte jest w odniesieniu do Kaina okreélenie ,Jj€go brat”, ktére
stanie si¢ podstawowym stowem w centralnej czgsci opowiadania. Warto
podkresli¢, ze zaréwno w prawie zwyczajowym, jak i w pozZniejszym systemie
legislacyjnym, to starszy z braci cieszyt sie przywilejem dziedzica (Rdz 25,32;
27,1-40; Pwt 21,15-17). Jednak historia zbawienia wielokrotnie pokazuje, ze
Boze preferencje przetamuja ten schemat (Izaak-Izmael; Jakub-Ezaw: Efraim-
Manasses, Dawid-pozostali bracia).

Brak wzmianki o udziale meza w poczeciu Abla wydaje sie rowniez nie
by¢ pozbawionym znaczenia. Jahwe jest Panem zycia i $mierci (1 Sm 2,6; Pwt
32,39). Zabojstwo jest wigc aktem godzacym w suwerennosé Boga w tym
zakresie. Narrator zaznacza wigc niejako od poczatku, ze narodziny Abla sg
wyrazem woli Bozej, ktéra za chwile zostanie brutalnie odrzucona przez
czfowieka. Po wydarzeniach, ktére doprowadza do banicji Kaina (ww. 9-16)
1 opisie dalszych loséw jego potomkéw (ww. 17-24), narrator powréei do
opowiadania o Ablu, opisujac kolejnego potomka — Seta. Zastapi on zabitego
Abla i w tym akcie zrodzenia ponownie podkresli role mezezyzny (Rdz 4,25),
co znamionowa¢ bedzie kontynuacje wybranej przez Boga linii genealogicznej,
gwarantujacej dziedzictwo pierwszych rodzicéw.

* Niektorzy proponuja zmiang wokalizacji z ’ef na %5t — ,znak”. Na temat innych
korekt por. C. Westermann, Genesis. Kapitel 1-11 (BK L1), Neukirchen-Vluyn 1983,
s. 396-397.

8 Por. J. Scharbert, Genesis 1-11 (NEB), Wiirzburg 1990, s. 63.

Grzech rodzi sig w sercu cztowieka 39

Wprowadzenie koriczy informacja o zajeciach, ktorymi trudnili sig pbaj
bracia (w. 2b). Mtodszy z braci byt pasterzem tr.zod){, a starszy — .rolr-nklem.
Kain kontynuuje zatem zawdd ojca, kt(')r.y upraw1'a’f ziemi¢ W I‘Edeme,éegzcz.e
przed grzechem. Tym razem jednak, ziemia uprawiana przez Kaina znay UJe.Sth
poza obrebem Edenu i jest przekleta (por. Rdz 3,17b): Abel para sig natolmla}s.
zajeciem, ktore bedzie wiasciwe wielkim postaciom hlStorll-l zbz:;,v'lzn;a.
Abraham (Rdz 13,5nn), Jakub (Rdz 30,36), .Jézef (R.dz 37,2), Mojzesz (W] 3, ),
Dawid (1 Sm 16,11; 17,34). Linia genealoglczna.zwmtzana z p,a’sterstwe'm stanie
sie wybrana przez Boga (por. Rdz 47,3). Trudno jednak znal.ezc': w ax.la!lzowar;]ej
tu historii elementy, ktére $wiadczytyby, ze u pod§taw blllsklego juz gr.zecbu
lezy jakis konflikt pomigdzy pasterzami i rol7rlxka1p1, w kto.ryl'n uw-ydatma.’fy k);
sic napiccia i wzajemna nieche¢ obu grup’. Nie ma tez za?d1.1ej wzmll'zm y
warto$ciujacej ktorekolwiek z zaje¢. Ponadto 'Adan’l' byt rolr‘nkfenll zbnabaz.
Bozego (por. Rdz 2,15). Podtozem tej informagp o roznych zajgciach obu ktrfim
jest wiec nie tyle konflikt zawodowy, i!e odmllenfla rqla Ob‘,l,bf’hatemt:"” torg
staje sie okazja do wyjasnienia pasterskiego zajecia wn_elu pbzniejszych postac
z historii zbawienia, jak réwniez tlumaczy etiologicznie powstanie nowej
kategorii zawodow niezwiazanych z rolnictwem.

. Opis sytuacji (ww. 3-5) .

IS;ceng maytrc')jc;’fonowa( strukture. Najpieryv narrator'c.)pownada 0 darackh
ztozonych przez obu braci (ww. 3-4a), nastgpnie o reakcji Boga na tén%af
(ww. 4b-5a), a w koncu o reakcji Kaina na ‘p.ostaWQUBoga Sw. 5b’). ao;c
wydaje si¢ opiera¢ na schemacie chiastyc.zpym I inwers)i (A, A, B, B ;.ww: -t
5a). Obie figury retoryczne uwydatnlaj?( decydujacy moment, ja .1mt J]f.s
przyjecie daru Abla i odrzucenie daru Kaina (ww. 4b-5a), co wyjasnia takze
przyczyny reakcji tego ostatniego (w. 5b).

" Takie konotacje znaleZé mozna w opowiaia;\r;;:uT Duﬁuiiz i Enkimdu: dysputa
jedz j sterzy | bogiem rolnikéw; por. ,s. 41-42. S
pozq{fiy\?oglz;rﬁ‘il;ton,?he Bé;ok of Genesis... , dz. cyt., s. 218, nota 2; opierajac sig nlaz
analizie F. I. Andersona proponuje schemat A, A’, B, B”, C (ww. 2b-5a). W. 3 jedna
wyraznie, poprzez specyficzna formule poczqtkow.ao wyznacza ?O‘ga‘ scer;e;
w opowiadaniu. W zaproponowanym przez nas schemaf:le Slementy A-A’ o no;’zq si¢
do chiazmu opartego na stowach: i ofiarowal Kgm... /i A;bel oﬁam}va , za$
elementy B-B’ do stéw: ,,i spojrzal Jahwe na Apla i jego ofiarg ./,,a na,K]ama 1tje;g£

ofiare nie spojrzal’. Elementy A i B’ odnosza} sig ponadto do Kamq, zas e grpe(:,n}é
i B do Abla, co tworzy efekt inkluzji, uwydatniajacej centralna pozycj¢ Abla i jego daru

oraz zyczliwego przyjecia ich przez Boga.
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a. Ofiara (ww. 3-4a)

Zwrot ,,po pewnym czasie” (w. 3a; por. 1 Krl 17,7) oznacza zwykle
dtuzszy okres (Rdz 24,55; 40,2), czasem rok (Kpt25,29; 1 Sm 1,21). Zazwyczaj
pojawia si¢ za nim precyzyjne okreslenie, o jaki czas chodzi (Rdz 8,6; Wj
12,41). Mozna si¢ domyslac, ze w tym wypadku brak takiego uscislenia stanowi
aluzj¢ do zakonczenia cyklu upraw i wypasu trzéd (por. w. 2b). Takie zdanie
taczy bowiem zwykle kolejne, nastepujace po nim, wydarzenia z czyms, co
zaszlo wczesniej. Tym razem jednak brak wczedniejszych wydarzen, dla
ktérych obecna scena mogtaby stanowié kontynuacje.

Zwykle zlozenie ofiary Bogu wiaze si¢ w Starym Testamencie
z budowa oltarza. W analizowanym przypadku brak Jednak informacji o tym
elemencie kultowym. Moze to sugerowaé, ze nie chodzi tym razem o ofiare
w sensie sakryfikalnym, lecz o zwykly dar ofiarowany Bogu. Obaj bracia
przynosza Jahwe owoc wiasciwy wykonywanej przez nich pracy.
W pozniejszym prawie kultowym oba typy ofiar ciesza si¢ jednakowym
uznaniem. Kain sktada dar z ptodow ziemi, za$ Abel — pierwociny z trzody
i thuszezu zwierzat. W obu wypadkach to, co przynosza bracia, okreslone jest
przez narratora jako minha” i wystepuje wraz z terminem ofiarniczym bd°
(hifil; por. Kpt 2,2.8). W tekstach akadyjskich manahtu oznacza profity z pracy
lub handlu bez akcentéw kultowych. Réwniez w tekstach ugaryckich munh nie
nalezy do sfownika kultowego i oznacza zwykty dar ofiarowany komus. Takze
w Starym Testamencie mozna znalezé diuga liste przykladow na czysto
$wieckie zastosowanie tego okreslenia’. Zatem nic nie stoi na przeszkodzie, aby
uzna¢, ze i w tym wypadku chodzi o zwykte okreilenie w sensie ,dar”,
Jprezent”'’, zwlaszcza, ze ofiary te naleza do najstarszych w Starym
Testamencie. Przyjmujac jednak kultowy kontekst tego daru, jedynej réznicy
trzeba by doszukiwaé si¢ w dopowiedzeniu, ze miodszy ofiarowat ofiarg
z pierwocin (b&kordt) i najtlustszej czesci (helébhénm). Tylko w takim
przypadku mozna przypuszczaé, ze narrator zwraca uwage na to, ze Abel
ofiarowat to, co najlepsze z owocow swojej pracy. Bardziej prawdopodobne jest

Jednak, takze z racji braku wzmianki o oftarzu, ze pragnal on w ten Sposob
wyakcentowaé wewnetrzng dyspozycje, z jaka skladane sa oba dary (por. I Sm
2,17), albo, ze jej wybér to efekt wolnej woli Jahwe (por. Wj 33,19).
Problemem jednak nie jest odrzucenie ofiary Kaina ze wzgledu na jej
zawartos¢, lecz to, ze Jahwe na nia nie wejrzat, co niekoniecznie musi mieé

? Por. szczegotowe zestawienie w 1. Cardellini, I Sacrifici dell’antica alleanza.
Tipologia, rituali, celebrazioni (Studi sulla Bibbia e il suo ambiente), Milano 2001,
s. 52-55.

' Por. 1. Willi-Plein, Opfer und Kult im alttestamentlichen Israel (SBS 153),
Stuttgart 1993, s. 82, a takze niektére wspbtczesne komentarze, np. I. Scharbert.
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jakas$ dajaca sie uzasadni¢ przyczyne. Chociaz dla dalszej narracji istotne jest

okreslenie powoddw, z jakich jeden z daréw zostan.ie za chwile odrzucony, to
narrator nie wydaje si¢ zainteresowany Wyjas'mellnem tego, czy w obu
wypadkach byfa jaka§ zasadnicza F()inicz} pgmx@dzy tym, co zos?ak;
przyniesione przed oblicze Boga. Konflikt, kt(_>ry sig za chwile zrodzi, \.)vym].<a
bedzie jednak z faktu nieprzyjecia ofiary Kaina. U jego podstgyv moze wige
leze¢ zwykla zazdros¢ o wzgledy Boga, ktora . prowadzi¢ bedzie do
bratobdjstwa, a nie jaki$ niesprecyzowany brak w samej ofierze.

b. Reakcja Boga (ww. 4b-5a) 5 i .

Hebrajski czasownik $2 gl — | spojrze¢”, ,,zwrdéci¢ uwagg na”, mozna
réwniez zrozumie¢ w sensie, ze Bog przyjrzal si¢ uwazniej oﬁerze 1p&odszego
z braci, za$ zignorowat t¢ zlozona przez Kaina. Na,rrator nie p_odaje 'Jednak
zadnych motywow takiej postawy Boga. Jego wyl.)or Wydaue sig arblt.raln}/,
a kryteria, wedlug ktorych zostat dokonany, pozostaja tajemnica. ngtehnk nie
dowiaduje sig takze z tekstu, w jaki sposob Kain dowiedziat sie, ze jego dar nie
zostal zaakceptowany. . . . 5

Wszelkie propozycje egzegetyczne, prébulqce raCJor}a]me gzasadmc
fakt przyjecia przez Boga jednego i odrzucenia druglegf) z darpw, maja na celu
niejako usprawiedliwienie Boga''. Warto jednak zalozy¢, e m]]C.ZCIlle narratora
w tym wzgledzie, samo w sobie jest jego pr'zeslamem skierowanym Flo
czytelnika. O akceptacji przez Boga nie decyduje tylko zewnqtrzn}’/ wymiar
ofiary, jej zgodnos¢ z przepisami czy konkretny rytuat, wedtug ktorego jest
skfadana przed Bogiem. Sa wewngtrzne racje w kaidyn}oﬁar'oda\'zvc-y., ktére zna
tylko Bog. Narrator koncentruje si¢ zatem na reakcji Kaina i jej dalszych
konsekwencjach, a nie na detalach zwiazanych z sama, Qﬁgrq czy przyczynami
zignorowania jednej z nich. Moze to zdradzaé intencje interioryzacj catego
konfliktu. Kain nie ma wlasciwej wewnetrznej dyspozycji przy skiadaniu c->.ﬁary
i dalszy bieg wydarzen wydaje si¢ potwierdzac stusznos¢ takiej interpretacji.

c. Reakcja Kaina (w. 5b) o )

Kain reaguje na brak akceptacji swojej ofiary w (}WO]ak? spo;ob. Jest
bardzo zagniewany (hara®) i opuszcza twarz (napal paninm). Z jednej stro'ny,
gniew rodzi si¢ w sercu cztowieka, a z.drugiej - spus;clzzona g’qua J?St
zewnetrznym znakiem tego wewnegtrznego r?xeuporza(dko_wal_na . Rea%q a Kalqa
jest w pewnym sensie zrozumiata. Narratorjedqak wydaje si¢ podkreslac,. ze nie
chodzi w tym wszystkim o argumenty, racje, autorytety czy uczucia, ale

" Por. przeglad w: G. J. Wenham, Genesis 1-15 (WBC 1), Waco 1987, s. 104,
12 por. W. Pikor, Zbawienie — zmaganie o Boze oblicze na twarzy Kaina (Rdz 4,1-16),

VV 172002, s. 29-40.
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0 wejrzenie w swoje whasne serce. Nawet jesli postawa Boga wydawaé sie
moze niczym nie uzasadniona, to problem stanowi nie to, co si¢ stato
dotychczas, ale to, co si¢ stanie za chwile. Kain nie szuka przyczyny
dotychczasowych wydarzen w sobie, lecz poza soba, co uwydatni za chwile
kolejna odstona badanej perykopy. Zamiast dokonaé wewngtrznego egzaminu,
podejmie prébe zlikwidowania konkurenta, nie baczac, ze chodzi 0 jego brata.

C. Mowa ostrzegawcza Boga do Kaina (ww. 6-7)

Bog pyta Kaina o to, czemu jest zly i czemu ma opuszczona twarz.
Pytania sa retoryczne i stanowia echo w. 5b. Moze autor sugeruje w ten sposdb,
ze BOg wzywa Kaina do przeprowadzenia wewngtrznego  egzaminu
i poszukania wlasciwych odpowiedzi, a nie reakcje emocjonalina, ktéra moze
prowadzi¢ do nieszczgscia. Jak dotad bowiem nic ztego sie jeszcze nie stato.
Zatem gniew (lub smutek) Kaina i opuszczona twarz nie maja zadnych podstaw,
co wyjasni kolejny wiersz (7), stanowiacy swoisty komentarz do obu pytan
zw. 6.

Zdanie z w. 7, podkreslaja egzegeci, jest Jednym z najtrudniejszych
wierszy w catej Ksigdze Rodzaju. Jego struktura gramatyczna wykazuje trzy
zasadnicze problemy”. Pierwszy z nich stanowi stowo $&%t Chodzi
0 bezokolicznik konstrukcyjny pochodzacy od czasownika nasa’— »podnosi¢”.
W ukfadzie gramatycznym, okreslanym mianem constructus, stanowi ono
nomen regens, ktéremu powinien towarzyszyé nomen rectum. Takiego
dopefnienia brakuje jednak w tekscie hebrajskim. Gramatycy podaja, ze
mozliwy jest przypadek, gdy bezokolicznik konstrukcyjny petni role
mianownika w roli podmiotu, jest to jednak niezwykle rzadkie
(por. GK § 114a). Po drugie, w zdaniu pojawia sie niekonsekwencja pomiedzy
podmiotem i orzeczeniem (w. 7bB). Termin »grzech” (hatta’d jest rodzaju
zefskiego, za$ czasownik rébés to imiestow rodzaju meskiego. Zwykle
ttumaczy sig te konstrukeje: ,,grzech jest czyhajacy”. Po trzecie, zastanawiajace
sa zaimki rodzaju meskiego w ostatniej czesci zdania, jesli pamieta sie, ze
grzech jest rzeczownikiem rodzaju zefiskiego.

W odniesieniu do pierwszej z trudnodci, ciekawa jest propozycja'*
przesunigcia rzeczownika ,,grzech” po czasowniku $&7er, ktéry przyjmuje sens
przebaczenia (podnies¢ twarz). Zdanie przyjmuje wéwczas sens: wjesli czynisz
dobrze, to jest przebaczenie grzechu”. Trzeba jednak przyznaé, ze nie ma ona
zadnego uzasadnienia w krytyce tekstu. Podobnie Jak inne propozycje

"* Por. oméwienie w: V. P. Hamilton, The Book of Genesis... , dz. cyt., s. 224,
“Por. L. Ramarosan, A propos de Gen 4,7, Bib 49/1968, 5. 233-237.
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uzupelnienia tekstu, np. o termin panim. Hamiltc?n15 proponuje, Tlat(.)mlast
odnies¢ interrogatywne A4, stojace na poczatku zdan.la, do obu clzq.sm w.lersza.
W ten sposéb &6t podkreslatby jedynie site stawianych pytan i mozna by
uzna¢ go za skrét od zwrotu §E°8t panim. §

Druga z trudnosci mozna wyjasni¢ na rozne s‘posoby. G.” von J(Rad ,
proponuje przesuna¢ ostatnia spéigtoske ,.t” z rzeczownika ,,grzech” i potaczy¢

ja z nastepujacym po nim czasownikiem, uzyskujac w ten sposob forme rodzaju

zenskiego, bardziej logiczna w obecnym k.ontekécie. T'rzeb’a jednak przyznakc., 2e
nie wyjasnia to dobrze pojawiajacych si¢ potem zalml'<ow rodzaJL} meskiego
(trzecia z trudnosci). Ponadto, podstawowe znaczenia czasownika rbs to
_polozyé (cos by spoczywa{o)””’ a nie ,,czyhaé’,’ (pgr._Rdz 29.2; IZ. 11,6; 1.4,30;

Ez 34,14). Inna z mozliwosci pozwala uzna¢ roznice w fod.zaJu porr31q1222y
rzeczownikiem i czasownikiem za znane w gramatyce hebrajsklej (GK § . k)
zjawisko morfologiczne, gdy rzeczowniki rodzaju z.ens‘klego tra'ktowane s.z;‘( J’a 0
rodzaj meski (np. gohelet wystgpuje zawsze Z mqsk_lrr‘u formami czasowni (;w).
Dosé popularna jest w koficu interpretacja znana juz w pocz%tkac!l Uble]i e(;lgo
wieku i rozpowszechniona pozniej przez komenta’rz. ’Sp.else’ra. , ktora zak 211( da,
ze czasownik rbs jest w istocie rzeczownikiem, a scislej mowiac —.akadyjs m
okresleniem demona. W mitologii mezopotamskie] zlwykle cl.10d21 o dobrego
ducha, cho¢ nie brakuje w niej takze przyk’radow. na jego negatywna
dziatalno$é'®. W ten sposob grzech zostatby przedstawiony tu me’taforyc.zme
jako zty demon (podobna personifikacja juz W Rd-z 3,1 .4—.6), ktory.cza‘l SliQ
u drzwi (serca), aby pochwyci¢ swoja qﬁarq przy pierwszej nadarzajafcej soq
okazji. Czy mu si¢ to jednak uda, zalezy Jedy'me .od woli samego zagr.ozoneﬁié
w tym wypadku Kaina. Wybér zalezy od przyjete) przez niego postawy: ,.czyni

dobrze” lub nie czyni¢ dobrze”. Od tego zalezy tez, czy Kain podm.esw swoliq
twarz, czy tez pozostanie ona opuszczona jak d.otychc.zas, stanowigc ozna tQ
grzesznej kondycji Kaina. To niejako kontyl.quaqa analizy pokusy I"OZp.OC&ZQ a
w Rdz 3. Jahwe i tym razem ostrzega czlowieka prz.ed kon.sekwc?nqaml z egg
wyboru. Warto jednak podkresii¢ fakt, ze B(’)g‘me gro%l.w'zad.en 5poso

Kainowi. Daje mu jedynie dobra rade, wskazujac jednoczesnie, Ze nieprzyjgeie

'S por. V. Hamilton, The Book of Genesis... , dz. cyt,, s. 226.
e j i s. 131.

Por. G. von Rad, Genesis, Brescia 1978, o . .
7 Cozasownik ten pojawia sig¢ rowniez w kontekstach opisujacych upadek zwierzgcia

pod przyttaczajacym je cigzarem (Wj 23,5; por. Rdz 49,14); por. W. C. Williams,

IDOTTE 111, 5. 1044. . .
" Por. E. A. Speiser, Genesis (AB 1), New York 1962, s. 32-33. Za ta propozycja

iadaja sie tez: bass.
opowiadaija sie tez: Westermann, Scharbert, See ' . )
P 9 Hasto ,demony i potwory” w: J. Black, A. Green, Stownik mitologii

mezopotamskiej, Katowice 1998, s. 57-60.



44 Grzech rodzi sig w sercu cztowieka

ztozonego uprzednio daru w zaden sposéb nie zrywa wigzi z Bogiem i nie
przekresia Jego troski o cziowieka. Kain jednak stoi na granicy pokusy i moze
Jej ulec, tracac panowanie nad grzechem. ZagroZenie to rozgrywa si¢ w jego
sercu, ktore teraz jest petne gniewu (ww. 5.6). Opanowanie tego negatywnego
uczucia lezy w zakresie mozliwoséci cztowieka (weSrah timsal-bé) i moze
oddali¢ zagrozenie personifikowana (demon) pokusa (#és7igaté por. Rdz 3,16).
Jest to jednoczesnie podkreslenie tego, ze bratobojstwo, ktére dokona si¢ za

chwilg, nie jest nastgpstwem postawy Boga wobec Kaina, lecz efektem zlej
dyspozycji wewnetrznej tego ostatniego.

D. Grzech Kaina (w. 8)

Zwraca uwage brak odpowiedzi ze strony Kaina na slowa
wypowiedziane przez Jahwe. Tak jakby zignorowat nie tylko ostrzezenie, ale
i samego Boga. W centrum tej sceny znajduja si¢ dwaj bracia. Nie ma zadnej
wzmianki o Bogu. Narrator skupia sie teraz na tym, co czyni bohater tej historii.
Kain zwraca si¢ do swego brata Abla (wayyomer), jednak tekst masorecki nie
przytacza stéw, ktére do niego powiedzial. Septuaginta, Wulgata i inne
starozytne tlumaczenia uzupetniaja ten brak stowami: »chodzmy na pole”.
Problem lezy jednak w tym, czy to ,,uzupehienie” z jakich$ powodow zaginglo
w tekscie hebrajskim, czy tez stanowi pozniejsza glose wyjasniajaca. Przy
dzisiejszym stanie badain odpowiedz na to pytanie nie jest mozliwa. W historii
interpretacji tego zagadnienia® pojawiaty sig jednak ciekawe sugestie, ze *Zmar
niekoniecznie musi zakfadaé nastepujacy po nim cytat wypowiedzianych stow.
Archaiczne uzycie tego czasownika wskazuje, ze funkcjonowat on takze
W znaczeniu ,rozmawial” lub ,widzie¢”. Gunkel® zaproponowal z kolei
korekte samoglosek, czytajac wayyomer Jako wayyemer  imperfectum hifil
od czasownika mrh (,podnies¢ si¢ przeciwko komus”) lub wayyémar od mrr
(,,by¢ zgorzknialym, gniewnym™). Przy takim rozumieniu nie jest konieczne
uzupetnienie obecne w wersji greckiej i facinskiej.

Fakt, ze Kain wyprowadza swego brata na pole (miejsce jego pacy)
i tam dokonuje zabgjstwa, intrygowat wielu egzegetow™. Ten szczegol taczy
wiele opowiadan o bratobéjstwie (Rdz 25,17.29; 37,7.19-20; Sdz 20,13.23.28:
21,6; 2 Sm 14,6; por. tez Sdz 9; 1 Krl 2,25, 2 Sm 2,26-27; 2 Sm 13-14).
Okreslenie ,brat” pojawi si¢ w centrum analizowanego opowiadania az szeéé
razy (ww. 8bis.9bis.10.11; por. w. 2). W ten sposéb podkreslony zostaje aspekt
braterstwa, ktére zostaje naruszone przez akt zabdjstwa. Termin harag

% Por. przeglad w: V. P. Hamilton, The Book of Genesis... | dz.cyt., s. 229-230.
*! Por. H. Gunkel, Genesis, Gottingen 1977, . 44.

* Por. dyskusje w: D. W. Cotter, Genesis (Berit Olam), Collegeville 2003, s. 43.
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_zamordowa¢” podkresla wyjatkowe okruciefistwo 1 bezw‘zgl@dnoéé,d z Jak.aL
z’osta’(o ono dokonane®. Tworzy to wyrj':liny kontrast z tym, ze cg{e wydarieme
rozgrywa si¢ pomiedzy bracmi. Mle'jsce (pole) Wydaje sie dd(? at 9\;\;0
podkresla¢ specyfike sytuacji. Obaj bracia s3 tam, gd21e_ trudno spo Zlel\()vacl eZ;
jakich$ $wiadkéw catego zajscia. Chodzi wigc nie o przypa ek, dec
morderstwo dokonane z premedytacja (por. Pwt 22,25-27). ‘Kal'n, swiadom
braku dowoddéw, da za chwilg wyraz pewnqéq s'leble, 0dp0w1.adajatc'cll3c_)g; na
Jego pytanie o brata (w. 9). Czego_ née widzi jednak czlowiek, widzi Bog,
o czym bratobdjca wydaje si¢ zapominac (por. w. 10).

’. Dialog Boga z Kainem (ww. 9-15) '

grzel:)clli pgrzedgktérym Bog ostrzegatl Kaina (_por. wwW. 6-7), sta.’f sig
faktem (por. w. 8). Jahwe jednak nie opuszeza czlowieka; nie pozostawia gcz>
samemu sobie, ani nie godzi si¢ na obec_nosc zla z’apoc.zattkowan.igo pr-zet
bratobdjstwo. Dialog, ktéry toczy si¢ pomigdzy Stworca 1 grzesznl lenzi, Je:
tego wyraznym dowodem. Z jednej strony ma on charakter rgzprgwydsq ow CJ)
(ww. 9-12), ktéra naklada na bratobdjce karg odpowiednig 013Je1%1 )
przewinienia, z drugiej — odrzuca mozliwo$¢ uznania precedensu (ww. 13-

za norme (w. 15).

a. Sad nad Kainem (ww. 9-12) o

Ten?\inologia i procedura z ww. 9-12 przypominajg proces sqdoxyy:
Bég daje Kainowi szansg na przyznanie Sig d.o grzechu (w. 9), a po jej
odrzuceniu formutuje akt oskarzenia (w. 10) i feruje wyrok (ww. 11-12).

i i uracyjny (w. 9)

ls);g\l:/)f l.ll:l:lvlvge skigos;ane do Kaina przypominaja wstepna form}l’ffg
procesu sadowego. Daje On szansg oskngonemu, aby przy'zna% sig do Wl?iz
i ominal w ten sposob dalsze czynnosci procesowe. Pyta11/1.e skle;f’owl\ine
cztowieka, przypomina to z Rdz 3,9: ,,G.d21e jest Abel, twdj brat’ E y a ono
charakter retoryczny, gdyz Bog wie, co sig stato (pgr. w. 10). Pytame otyezy
raczej stosunku Kaina do jego brata._Je:st to'wu;'c wezwanie do uznania
braterskiej odpowiedzialnoci. Odpowiedz K:fl'ma jest jednak wymgajt?:i
W poczuciu bezkarnosci, przekonany, ze bratobqstwq dokonar,lc.a poza(xj obrg o
zamieszkania (pole) pozostanie jego tajemnica, dgje ”podwoy]q f).po(\;we CZa
Z jednej strony postuguje si¢ k’famstwe'm:v,_,mei wiem ,,.’251 z drugiej o .rz.u
swoja odpowiedzialno$¢ braterska. Termin someér — ,,strqz , cz;sto 'wyra.zajatcy
pasterska troske (por. Wj 22,6.9; 1 Sm 17,20), moze byl tez zwiazany

2 por. J. Scharbert, Genesis 1-11...dz .cyt., 67 sugeruje nawet, ze moze tu chodzi¢
o pierwotny sens tego czasownika: ,,poderzna¢ gardto”.
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zZ legal.istyczna( odpowiedzialnoscia za co$ lub za kogos®*. W ten sposéb Kai
odrzucitby swoja odpowiedzialno$é za brata, do ktdrej byt zobowiqu:lx]y w ta:g
wyp.adku przez prawo zwyczajowe. W pewnym sensie czyni to zas’ranfaj&ii
swoim z.awo_fiem. To Abel byt pasterzem, a nie Kain. MoZn,a doszukaé sig
pewnej 1ronii w tej odpowiedzi: ,,Czyz jestem pasterzem pasterza?”"2 Cho?’:
w kodeksach prawnych Starego Testamentu nie ma sformu{owaneéo wprost
nakazu ponoszenia odpowiedzialnosci za brata, to jednak w Kpt 25,48 111(’)\51’ si
o obowiazku wykupienia brata, gdy znajdzie si¢ w niewoli, a w ,Lb 35,]2—2§

moéwi si¢ o roli msciciela krwi, ktorym ki R
zamordowanego. rym zwykle byt najblizszy krewny

Orzeczenie winy (w. 10)
. ‘Pytanie z w. 10a przywotuje poprzednie, postawione prze

.3,13 i Je§t niejako ostatnig szansa, aby udzieli}z': szczerej Edp(f\g:(%:iwli?;
Jedne}k mllczy, odrzucajac tym samym mozliwosé zakoniczenia procesu .W ten
spos'ob pytame. staje si¢ oskarzeniem. Bog wie, co sie stato (w. 10b). Wo’ranie
krwi (pc.)r. Hi 16,18) to krzyk ucisnionych (s2%q), ktérzy znajduja sie
W sytuacji bez \fvyjs'cia i jedyna nadzieja pozostaje dla nich wiara w interwenci
sprawxedhqu’m Bozej (por. Rdz 18,13; 41,55, Wj 3,7, 22 21—24J)(2
Metaforycznie ,krew” moze oznaczaé osobe (por. Rdz 37,22.,26’; 42,,22' KpJ;
:;,4]1] L}) ‘23,24; .35,33;. va.lt 21,7),.gdyz Jjest ucielesnieniem zycia (porj Kpt

1), Jej r_ozlanle na ziemi, z ktorej powstat cztowiek, wota o pomste do nieba
za naruszenie pryncypium, ktére znajduje si¢ jedynie w mocy Stworcy (por. Kpt
19,16; Pwt 17,8;_ 2 Kr.n 19,10). Jest to zatem pierwsze i ostatnie wolanie Ab}l)a
w .caJ{yn? opowiadaniu.  Prawo przewidywato z jednej strony mozliwosé
uniknigcia przelewania niewinnej krwi poprzez instytucje miast ucieczki
(por. Lb 35,9-34; Pwt 19,1-13), a z drugiej — znany by} takze zastepczy rytuat
stosc?wan){ w wypadku, gdy morderca byt nieuchwytny (por. Pwt 21,1-9). Wina
bov'wem nie moze pozostac bez kary. Kazde zabojstwo to sprofanowanie obrazu
Bozego, pbecnego w czlowieku (por. Rdz 9,5), dlatego Stworca zawsze
wystuchuje tego desperackiego wotania (por. Iz 19,20; Ps 34,18: 107.6-28:
2 Sm 23), zwlaszcza, gdy istnieje niebezpieczeristwo, ze zabéjst\A;o n’mie z,ostaé:
ukryte (2 Sm 12; 1 Krl 21). Liczba mnoga stowa dam (krew) pojawia si
zawsze w kontekscie zabdjstwa®®. W tym wypadku moze chodzié nie tylks
0 Jefjno konkretne bratobdjstwo, ale o zasade w ogole, gdyz opis wydaje sie
mie¢ charakter paradygmatyczny. Najwazniejsze stowo w tym zdaniu to zaimek

* Por. V. P. Hamilton, The Book of Genesis..., dz. cyt 230, j i
an%]ﬁizg Bt ..., dz. cyt., s. 230; powolujac sie na

” Por. Gunkel, Westermann, Wenham i Seebass ad |

*Por. KBL1, s. 215. e

|
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lay — ,do Mnie”?’. Nawet jesli istnieje szansa, Ze zbrodnia nie zostanie
odkryta przez ludzi, to Bog, ktory wie wszystko, bedzie jej $wiadkiem
i mscicielem.

Wyrok (ww. 11-12)

Teraz zaczyna si¢, w pelnym tego stowa znaczeniu, gra terminem
Ydamah — ,ziemia”. Bég nie stosuje jednak zasady prawnej ,,0ko za oko”
(lex talion), whasciwej prawodawstwu Starego Testamentu (Wj 21,12; por. Wj
21,23b-25; Pwt 24,19-20; Pwt 19,21)28, lecz wygnanie z ziemi rodzinnej. Nie
idzie tu o to, ze Kain nie bedzie mogt prowadzi¢ osiadtego trybu zycia, ale
o rodzaj alienacji spotecznej. Kain naruszyt zasady braterskiej wspoélnoty i kara
oznaczaé bedzie wyrzucenie go poza jej nawias (por. 2 Sm 13,34-14,24). Tym
samym traci prawo do dziedziczenia ziemi nalezacej do rodu i korzystania z jej
owocéw (por. w. 12a; jak Adam w Rdz 3,17-19)%. Stanie sie ,,wedrowcem
i uciekinierem”. Jesli przyjaé, ze zwrot jest figura retoryczna, okreslang mianem
hendiadys, to mozna go przettumaczy¢ jako: ,,wedrujacy uciekinier”. To gorsze
niz $mieré, oznacza bowiem utrat¢ wiezi rodzinnych, oparcia, jakie z nich
wynika, postawienie si¢ poza nawiasem wspolnoty. Nie bedzie juz ziemi,
z ktéra — jako czlonek okreslonej rodziny — bedzie mégt si¢ identyfikowac,
traktujac ja jako ziemig ojcOw.

Dotad przeklenstwo wypowiedziane przez Boga dotyczylo weza
(Rdz 3,14) i ziemi (Rdz 3,17). Teraz obejmuje ono cztowieka. Prawo nie
zaktadato nigdy wprost interwencji Boga w wymierzeniu kary za zabgjstwo,
lecz przewidywato egzekucje zabojcy. W kodeksie deuteronomistycznym,
przypadek ten prezentowany jest jako podobny do gwaltu zadanego bez
$wiadkow miodej dziewczynie (Pwt 22,25-27). W wyjatkowych wypadkach
jednak, prawodawstwo wiaze to przestgpstwo z naruszeniem zasad przymierza
i przewiduje za nie takze przeklenstwo (por. Pwt 27,24).

Obraz z w. 11b — ziemia otwierajaca swa paszczg — przypomina
wypowiedzi z Lb 16,32-33; Pwt 11,6; Ps 106,17. Mozliwe, ze narrator czyni tu
aluzje do pochéwku Abla, ktéry zostal dokonany w taki sposob, aby ukry¢
przestepstwo. Nieznane miejsce pogrzebania zmartego czlonka rodziny
uniemozliwia odnalezienie jego grobu, tym samym pozbawia pozostatych
krewnych mozliwosci utrzymania wigzi ze zmartym. To kolejne, po
bratobojstwie, naruszenie zasad wspotzycia rodzinnego. W sposobie myslenia

2 por. C. Westermann, Genesis... , dz.cyt., s. 415. )
8 Por. K. Griinwaldt, Auge um Auge, Zahn um Zahn? Das Recht im Alten Testament,

Mainz 2002, s. 123-131.
2 Na temat zwiazku: sprawiedliwo$¢, ziemia, pokarm por. R. P. Knierim, The Task

of Old Testament Theology, Grand Rapids-Cambridge 1995, s. 239-243.
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mi.eszkaﬁcéw Kanaanu zmarli odgrywali nadal wazna role w spotecznodci
zyjacych. Ich ciata skfadano pod podtogami doméw lub na polu (w tym
ostatnim przypadku, zawsze wyraznie zaznaczano miejsce pochowku).

G. von Rad" zaproponowat nieco inne tlo historyczne dla interpretacji
tego tekstu. Wedlug niego tekst stanowié moze etiologiczne wytlumaczenie
spo_sobu zycia Kenitéw, ktorzy dla Hebrajczykow byli swego rodzaju zagadka.
Z jednej strony wiedli bowiem zycie nomadéow wedrujacych po pustyni,
az drggiej — byli adoratorami Jahwe, podobnie jak, wiodacy osiadty tryb zycia,
Hebrajczycy (por. Rdz 4,23-24; Sdz 4,11, 5,24). Jesli przyjaé, ze ich
spadkobiercami byli Rekabici, to mozna uznaé ich nawet za fanatycznych
zc?lot()w wiary w Jahwe (por. 2 Krl 10,15nn; Jr 35; 1 Krn 2,25). W Ksiedze
Liczb wspomina si¢ nawet, ze przylaczyli sie do Hebrajczykow podczas ich
marszu przez pustyni¢ (Lb 10,29nn; por. zwiazki Mojzesza z Kenitami Sdz
},1_6—17 i 1 Sm 15,6). Jako nomadzi nie nalezeli jednak do narodu wybranego
i nie korzystali z owocéw ziemi obiecanej, ani nie mieli zadnych praw do jej
dziedziczenia. Takie polaczenie Kaina z Kenitami, Jjesli jest stuszne, uznaé
mozna jednak jedynie za pozniejsza korelacje obu tradycji. Konsekwencje
wygnania, w analizowanym przypadku, maja bowiem bardziej charakter
wyrzucenia poza nawias wspélnoty rodzinnej, niz wytlumaczenie
nomadycznego trybu zycia Kenitéw'’. Zwlaszcza, ze Jjuz wkrétce narrator
wspominaf b¢dzie o budowie miasta przez Kaina (por. Rdz 4,1 7b).

b. Reakcja Kaina (ww. 13-14)

Sens wypowiedzi z w. 13 nie jest do kofica jasny. Wszystko zalezy od
zrozumienia terminéw 4won — ,wina” lub ,kara” i nasi’ — ,Lunies¢” lub
,,wybgczyé”. Zwykle przyjmuje sig, ze Kain narzeka w niej na zbyt duzy
wymiar kary: ,,moja kara jest zbyt wielka, aby jgq unies¢”. Byloby to jednak
niezrozumiate, gdyz kara przewidywana w takich wypadkach powinna by¢
smier¢ zabdjcy. Wygnanie, cho¢ oznacza alienacje, jest i tak Jjej tagodniejszg

*® Na temat interpretacji danych archeologicznych por. R. S. Hallote, Death, Burial
anc}i Afterlife in the Biblical World, Chicago 2001, s. 30 nn.

' Por. G. von Rad, Genesis, dz. cyt., s. 135-136. Por. tez B. Halpern, Kenites,
w: QBD IV, 5. 17-22; U. Warschech, Keniter, w: NBL 11, s. 464.

; Por. C. Westermann (Genesis, s. 418) uwaza, ze chodzi tu bardziej o fakt bycia
s’c.lganym, niz o nomadyczny tryb zycia. Ta interpretacja nie jest bez podstaw przy
bllZszej analizie obu uzytych czasownikéw. Termin niid oznacza generalnie ruch tam
1z powrotem, np. ruch skrzydet (Prz 26,2) lub glowy (Jr 18,16), za$ niia’ wyraza pewna
powtarzalnos¢ i niepewno$¢, np. drzenie, chwianie sie, falowanie. Czesto odnosi si¢ do
Slepcow i poszukujacych pomocy (Ps 107,27; Am 4.,8; 8,12; Lm 4,14.15). Por. E. A.
Mgrztens, “nGd”, w: NIDOTTE I, 5. 52-54; M.V. Van Pelt, “nfia’“, w: NIDOTTE I,
s. 62-63.
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wersja. Jesli thumaczyé wypowiedZz w sensie: ,moja wina jest zbyt cigzka, aby

ja wybaczy¢”, podwazatoby to wszechmoc Boga. W tym wypadku chodzi

jcdnak raczej nie tyle o sama karg, ile o jej dalsze kon'sekwencje i to
najprawdopodobniej w wymiarze kolektywnym. Grzech Kaina (por. w. 7
hatta’) naruszyt jedng z podstawowych zasad wspdizycia spolecznego. Nie
oznacza to jednak, ze ci, ktorzy z tego powodu znalezli sig poza obrgbem
wspdlnoty, stajac si¢ tatwym tupem, pozbawieni sg ca‘ikowime o_chrony’z_e
strony Jahwe (por. Rdz 3,21), a ich zycie nie ma dla Niego zadnej wartosm,.
7 faktu, ze Kain zabit (w. 8: harag), nie wynika prawo do tego, ze moie by¢
bezkarnie zabity przez innych (w. 14: harag). Narrator nie prébuje.nawet
wytlimaczyé, skad si¢ wzigli nagle inni ludzie poza rodzina Adama' i Ewy.
Zaklada ich istnienie, a wiec wypowiedZ nie ogranicza si¢ do jednego,
konkretnego przypadku, ale ma charakter normy og6lnej. Trudno nie dostrzec
w kontekscie tych stéw swoistego archetypu dla sytuacji narodu wybranego,
skazanego na wygnanie babilofiskie.

c. Reakcja Boga (w. 15) . o
Po wyroku (ww. 11-12) Kain otrzymuje obietnice od Boga (w. 15),

ktéra ma charakter prawa apodyktycznego, cho¢ mozna doszukiyvaé si¢ 31
réwniez elementéw prawa kazuistycznego (w. 15a; por. Wj 22,18)".
Siedmiokrotna pomsta w wypadku naruszenia tego zakazu ma r'aczg.walor
symboliczny i wyraza pelni¢ oraz doskonato$é Bozej sprawiedliwosci, stad
raczej nie nalezy braé tej liczby dostownie (por. Ps 12,7; 79,12; Prz 6,31).' .
Kain otrzymuje tez od Boga znak (°0f). Narrator jednak nie wyjasnia,
o jaki konkretnie znak chodzi. Interpretacje tego ,,hiedopowiedzenia” sa rézne.
Od symbolicznego znaku Bozej mocy, po jaki$ konkretny zewngtrzny %nak,
stanowiacy charakterystyczne znamig, ktore pozwoli innym. rozpoznac, ze
Jahwe opiekuje si¢ i chroni Kaina przed jakim$ arbitralnym i emocjonalnym
rewanzem. Rola tego znaku jest wigc jasna — protekcja ze strony nga. Jako
dodatek do wczesniejszego nakazu (por. w. 15a) wydaje sie on przybler'aé sens
zewnetrznego znamienia. Poniewaz chodzi o znak dany ,dla”, a nie ,na”
Kaina™, mozna sadzié, ze narrator mial na mysli jaki§ zewnetrzny emblemat,
istniejacy niezaleznie od samego obdarowanego. Ponadto nic wif;cej r}ie.mOZr}a
powiedzie¢ o jego naturze i wszelkie propozycje w tym wzgledzie majg Jed}/nle
charakter spekulatywr\y3 5, Istotne jest natomiast to, iz poprzez grzech i na’rozc?n'at
kare, ztoczynca nie utracit kontaktu z Jahwe. Kain nie pasuje do spolecznosci,

3 por. G. J. Wenham, Genesis... , dz. cyt., s. 109. -
3 por, S. McKnight, ,,Cain”, w: T. D. Alexander, D. W. Bauer (red.), Dictionary of

the Old Testament. Pentateuch, Downer Grove-Leicester 2003, s. 109-110.
3 Por. przeglad tych propozycji w C. Westermann, Genesis..., dz. cyt., s. 424-427.
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,fak,t]orej zc\);ta’r wyklucz'on,y, jedr.]ak Stworca daje mu kolejng szanse, aby zaczat
na oWo. karto zauwazyc, ze piaty z kolei potomek Kaina — Lamek, naruszy to
przij( przy azamli,l wprowadzajac absurdalne prawo zemsty (77 razy), ktéra
racza wszelkie normy sprawiedliwoséci i wydaje sie ironi Sz
ACZA. WSZ ydaje si¢ ironizowaé z Bozej
sprawiedliwosci (por. Rdz 4,23-24). Niej i o
: ' ) ,23-24). Niejako w formie przeciwdziatani
kierunkowi rozwoju, narrator o i ; ltermatywnes
ler : u, I opowie zaraz po tym o wzbudzeniu alternatywne;j
}ll\l’tl)lll gel;gealoglcznej, zastepujace; Abla. Potomek Seta zrodzonego w zamiyan z;i
o a, Enosz (c.z%owxek), bedzie wzywal imienia Jahwe (Rdz 4 25-26)
{amzi‘?;?r};m senstzatem, to sam Kain staje si¢ znakiem ostrzegajaccyl; przed
prawa Bozego dla nastgpnych pokolen. Nie i
W ’ . . wykluczone wi ;
nla;trr.ator, pomuajatc, szcz;go%owe informacje na temat natury danego mu Slfzikie
chciat zasugerowaé swoim czytelnikom takg wiasnie interpretacje ’

B’.. Opis sytuacji (w. 16)

o Odg(am od?hodzi sprzed'obligza Jahwe do kraju Nod. Egzegeci sa zgodni

y od zytngﬁc nazwe k.raju nie tyle w kategoriach geograficznych ilé
symbopcznych . Z jednej strony termin yisab — ,»,081a8¢” zamiesz]mc’”
su.gc'arUJe- osiadly, a nie nomadyczny tryb zycia, a z drugiej — (’)k;,es'lenie kraj
wiaze si¢ z rdzeniem czasownikowym nwd (por. w. 12b). Tak wigc Kl;?u
skaza,ny r.1a bycie wedrowcem (nad), osiadt (na krétko por. Rdz 4,17b) w kra}]’
wedréwki (28d). Istotne jest podkreslenie, ze kierunek ,,na wsch(’;d od EdemJJ5

oznacza proces dalszego oddalania sie od i
w ogrodzie Eden (por. Rdz 3,21.24). o idealy ustalonego. praez Boga

Whioski

veh Wnl;';iligt:/):wadzona powyzej analiza pozwala na wyciagniecie nastepuja-
1. Nie rozstrzygajac o wczesniej ' i i

naleZy zaflwazyc"' szereJ:g podobieﬁsg\ilzyi}v] Z:}‘gg‘i‘:;hpozﬁl‘)@eg?}’/;dl\5‘3 1b4,

Zp;;owmdamach: opis grzechu qj@ty w motyw przestrogi i skutkéw (Rdz 3 6/I§d2

,8), przes}uchame' grzesznika (Rdz 3,9-13/Rdz 4,9-12), osobist’ ton

postawionego pytania (Rdz 3,9/Rdz 4,9), potepienie czynu i Jjego dalsze };kutk'

(Rdz 3,14.17/Rdz 4,11-12), element troski o grzesznika (Rdz 3,21/Rdz 4,15)l

Te podobienstwa pozwalaja sadzi¢, 2 ) '
rozpoczeta w Rdz 3. Ja sadzic, Ze narrator poglebia analize grzechu

36 . .
Por. M. Gorg, Kain und das ,, Land Nod*“, BN 71/1994, s, 5-12.
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2. Wydarzenia w ogrodzie Eden charakteryzowal brak zaufania wobec
Boga i cheé decydowania, jak On, o tym, co jest dobre lub zle. Taka postawa,
cho¢ naganna i brzemienna w negatywne dla ludzi skutki, nie zostata jeszcze
okreslona mianem grzechu. Bratobdjstwo stanowi juz jednak konkretne
naruszenie jednego z pryncypiéw ustalonych przez Boga i jest po raz pierwszy
wprost okreslone jako ngrzech” i ,,wina” (ww. 7.13).

3. Znamienne jest, Zze proces niepostuszenstwa wobec Boga coraz
bardziej oddala ludzi nie tylko od Jahwe, ale i alienuje ich wobec siebie
nawzajem. Od wzajemnego wstydu, ludzie przechodza do wzajemnego
zagrozenia, jakie sami sobie stwarzaja. Ze wzgledu na to zagrozenie, Jahwe
nadaje po raz pierwszy, juz nie w formie ostrzezenia, ale w formie imperatywu,
swoje prawo chroniace ludzkie zycie. To swoiste studium o winie i karze oraz
ich skutkach, naznaczone jest jednak takze aktem faski i przebaczenia, ktore
stwarza szanse na zmiang postawy. Problem lezy bowiem nie tyle poza
cztowiekiem, ile w nim samym. Wstuchujac si¢ w glos Stworcy, ufajac jego
milosierdziu, czlowiek jest w stanie zapanowa¢ nad niebezpieczenstwem
grzechu i uniknag jego — destruktywnych dla niego samego — skutkow. Narrator
kladzie akcent przede wszystkim na aspekt braterstwa, ktore zostaje zdradzone
nie tylko poprzez skrytobdjstwo, ale i brak poczucia odpowiedziainosci za
czionkéw wspdlnoty, w ktorej sie zyje. Grzech jest wiec z jednej strony brakiem
zaufania i aktem niepostuszefistwa wobec Jahwe, a z drugiej — naruszeniem
podstaw porzadku spotecznego, panujacego w ramach wspolnoty.

4. Liczne ,,niedopowiedzenia” obecne w tekscie pozwalaja czytelnikowi
z jednej strony skoncentrowa¢ sig na tym, co jest najistotniejsze w przestaniu
narratora, a z drugiej — daja mozliwo$¢ ich wieloaspektowej interpretacji, co
sugeruje paradygmatyczny sens catego opowiadania. Nie jest to epizod
ukazujacy wydarzenie z przesztosci, ale przestroga wyjasniajaca istote grzechu
w ogole. Jego zrédlem jest serce cztowieka, w ktorym rodzi si¢ zaréwno
niepostuszenstwo i brak zaufania wobec Stwoércey, jak i nieuporzadkowany
stosunek wobec drugiego cztowieka. W tle opowiadania stale obecny jest
jednak motyw Boga, ktéry nawet po grzechu nie przestaje si¢ troszezy¢

o cziowieka.
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meiw /szoah - ”Zaglada”/' w Biblii Hebrajskiej

Pismo Swiete nie pomija milczeniem tego, co stanowi nieraz bardzo
skomplikowany problem dla cztowieka. Dlatego mowi o grzechu, cierpieniu,
$mierci. Opisuje nam réwniez to, co okresla terminem Y nwiw, ktéry
wystepuje w Biblii Hebrajskiej w nastgpujacych miejscach: Rdz 24,21; 2 Krl
19,25 /1z 37,26/; Job 30,3; 30,14; 38,27; Ps 35,8; 63,10; Prz 1,27; 3,25; 1z 6,11;
10,3; 17,12; 17,13; 47,11; Ez 38,9; Sof 1,15. Nie analizujac, jak szoah, jako
hebrajskie okreslenie holokaustu, stuzy do ukazania tragedii, jaka byta zagtada
narodu zydowskiego®, nie rozwazajac, jakie miejsce szoah zajmuje we
wspdlczesnej teologii i mysli filozoficznej, zbadajmy jedynie, jaki jest zakres
znaczeniowy tego terminu w Biblii Hebrajskiej.

Czy czytajac Biblie, cho¢ przez chwile przypuszczaliSmy, ze po raz
pierwszy mnu — ,zaglada” odnosi si¢ do stugi Abrahama — Eliezera? On, na
polecenie swojego pana, udaje si¢ z [zaakiem do kraju, gdzie mieszka Nachor —
brat Abrahama, aby tam ,wzia¢ zong¢” dla lzaaka (Rdz 24,4). Przybywszy na
miejsce, przy studni, kiedy zobaczyl Rebeke, ktéra chce da¢ mu pi¢ i napoi¢
jego wielblady, Eliezer jak méwi Rdz 24,21:

,»zdziwiony czekatl w milczeniu, aby si¢ przekonac, czy Pan pozwoli mu

dopiaé celu podrozy, czy nie”.’

Y mOSIn NP W A IR URD

xR 271 (Rdz 24,21).

Tak naprawde jednak Eliezer byt nie tylko ,,zdziwiony” — jak ttumaczy jego
przezycia Biblia Tysiaclecia®. Byt on w stanie, ktéry oddany jest przez termin
mxi. Stowo ,,zdziwienie” oddaje, jak nalezy przypuszczal, chyba tylko czes¢

''W. Gesenius, Hebriisches und Aramiisches Handwdrterbuch tiber das Alte
Testament,

Berlin 1962, s. 796. 810.

> M. Stern, Co to jest judaizm?, Krakéw 2003, s. 148-152.

* Tekst polski — Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu /BT/, Poznan 1984.

4 Pismo .S"wiele Starego | Nowego Testamentu /BP/, T. 1, Poznan 1991, Rdz 24,21
tlumaczy w sposob nastepujacy: ,,A mezczyzna przypatrywat si¢ jej w milczeniu, cheac
poznaé, czy Jahwe poszczescil jego podrdzy, czy nie”.
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prawdy 0 tym, co mysli i czuje Eliezer. On byt raczej — jak méwi o tym autor
natchniony — w stanie mww, czyli — jak my powiedzielibySmy — w stanie
,,wewn?trznej destrukcji”. Ledwo bowiem przyszedt z Izaakiem do Aram-
Nahara}Jm} (Rdz 24,1-11), jeszcze przed zakonczeniem modlitwy o pomysine
za%atwne{ne trudnej przeciez sprawy, jaka jest znalezienie zony (Rdz 24 12-15) ~
do studni przychodzi Rebeka, czyli ta, ktéra zostanie zona lzaaka: ,
»Zanim przestat sie modlié, nadeszta Rebeka corka Betuela, syna Milki
zony Nachora, brata Abrahama; wyszta z dzbanem na ramieniu. Panna;
8 byla bardzo* piQ(;ma, dziewica, ktoéra nie obcowala jeszcze z mezem.
na to zeszla do zZrédla 1 napelni 5 »?
(Rez 24 1516 petniwszy swoj dzban, wracata
CZ}/Z moipa wobec tego nie przypuszczaé, ze Eliezer przezywa w swojej duszy
cos wigcej niz ,zdziwienie”?’ On przezywa dane mu doéwiadczenie o wiele
giebiej, przezywa ,,wewnetrzna destrukcje” — nxw. Bardzo ciekawa jest takze
reakcja Eliezera, na to przezycie, ktére musiato bardzo go poruszy¢ i dotknaé:
,,Wtedy czowiek 6w padt na kolana i, oddawszy pokton Panu, rzekt:
Nle-ch bedzie blogostawiony Pan, Bég mego pana Abrahama, kt’éry nie
omieszkat okaza¢ faskawosci swej i wiernoéci memu panu, poniewaz
prowadzit mnie w drodze do domu krewnych mojego panal!”
(Rdz 24,26-27).
Mamy - i to tez jest bardzo wazne — modlitwe jako odpowiedz cziowieka na
glebokie przezycie wewnetrzne, okreslone jako myw. Eliezer widzi, jak szybko
Bog go wystuchal. Przezywa to bardzo, ale nie zapomina o tym, aby upas¢ na
tw'arz przed Bogiem i dzigkowaé. Pojawia si¢ znak zewnetrzny mew — tego, co
Eliezer przezyt w glebi duszy. Tym znakiem jest modlitwa. Y
. Drugim, do ktérego odnosi sig¢ termin mxu, jest Sennacheryb. To on, krél
asyryjski, najechat Jud¢ za bunt kréla Ezechiasza przeciw Asyrii. Zdobyt jej
miasta obronne. Zfozenie wykupu przez kréla judzkiego nie przynosi poprawy
§ytuacji. Wojsko asyryjskie staje pod Jerozolima. Wydaje sie, ze koniec stolicy
Jest bliski. Wéwczas przez proroka Izajasza przemawia Bég, ktory oznajmia, iz
wystuchat modlitwe kréla Ezechiasza, i obiecuje ocalenie®, ’
. . Izajasz - przedstawiajac to, co Bog mu powiedzial - méwi miedzy
innymi petne ironii stowa wobec planéw Sennacheryba:
»Czy nie slyszate§? Z dawna to przygotowatem. Co ulozylem od
prastarych czasoéw, to teraz w czyn wprowadzam. Miates obrocié
w stosy gruzéw obwarowane miasta.”
BT W5 LY AN PR’ apnyKon
0'8) D'9) NGRS M TORDT Y RIS

z Tlumaczenie BT terminu mw w Rdz 24,21,
Opis tego wydarzenia mozna przeczytaé¢ w 2 Krl 18,1-19,37.
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nimgz omw, (2 Krl 19,25).

Stowa te, odnoszace sie do Sennacheryba, krola asyryjskiego, ktory uwaza, iz
wyruszyt przeciw Jerozolimie zgodnie z wola Pana (2 Krl 18,25) i sadzacego,
ze Ezechiasz nie powinien tudzi¢ si¢, szukajac ocalenia w Bogu i w uktadach
z Egipcjanami (2 Krl 18,30). On, kr6l asyryjski, bez przeszkéd powinien
,,0bréci¢ w stosy gruzéw”, dokona¢ tego, co w tekscie hebrajskim okreslone jest
jako myw — czyli ,,zniszczenia” obwarowanych miast. To Sennacheryb jest
krélem zwiazanym ze ,,zniszczeniem” — mxu. I jeszcze uwaza on, cO nalezy
podkresli¢, iz to, czego dokona, zgodne jest z wola Boga:

LA teraz czyz to ja wbrew woli Panskiej wyruszytem przeciwko temu

miejscu, aby je pustoszy¢? Pan powiedzial do mnie; "Wyrusz

przeciwko temu krajowi i spustosz go!" (2 Kirl 18,25).

Wypowiedz Izajasza w imieniu Boga, wyjasnia wszystko (2 Krl 19,25). Bég nie
dozwoli, aby krol asyryjski, ktéry chce zniszczy¢ Jerozolime — | powoluje si¢
przy tym na wolg Panska — mogt zrealizowac swoje plany. Sennacheryb nie
bedzie mégt dokonywaé ,,zniszczenia” — myw, gdyz Bog mu w tym przeszkodzi
(2 Krl 19,21-37).

Widzimy znowu zwiazek modlitwy, tym razem Ezechiasza (2 Kl
19,15-19), z zagrozeniem ze strony kréla asyryjskiego, ktory przyszedt dokonac
mw. Modlitwa kréla Judy, ktory prosi o ratunek, zostaje wystuchana.
Sennacheryb nie dokona zniszczenia, gdyz przeszkodzi w tym Bég. Jednak
Ezechiasz — w odroéznieniu od Eliezera — nie dziekuje za wystuchanie modlitwy
(Rdz 24,26-27). Dotyka go bowiem choroba (2 Krl 20,1).

Termin ¢ wystepuje rowniez w Ksiedze Hioba. W Job 26,1
rozpoczyna si¢ odpowiedZz Hioba, ktora jest reakcja na to, co powiedzieli
o Bogu i o cierpiacym czlowieku jego przyjaciele. W Job 29 bohater ksiggi
przypomina dobro, ktére czynit. Spodziewat si¢ za to spokojnej starosci (Job
29,18-25). W zamian spotyka go zupelnie co$ innego:

,teraz $mieja sie ze mnie wiekiem ode mnie mtodsi.

Ich ojcow umiedci¢ nie cheiatem z psami przy mojej trzodzie:

bo c6z mi po pracy ich rak, gdy sity ich opuscity” (Job 30,1-2).

[ to do ziemi, na ktérej przebywaja ci miodsi wiekiem, ktérzy $mieja si¢
z cierpiacego cztowieka, Hiob odnosi termin mgiu:

,wynedzniali z biedy i gtodu?

Zrywaija ro$liny pustyni, ziemi od dawna jatowe;j”

R WK TS DPIRE TRl 18D 0N

wwm (Job 30,3).

Termin mxwm: meiwi okresla w Job 30,3 stan ziemi. Mowi nam Hiob, ze ziemia
moze do$wiadczyé ,zniszczenia”, staé si¢ jak pustynia. Ale i taka ziemia, moze

"1z 37,26 powtarza te same stowa.
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by¢ miejscem zamieszkania dla ludzi, ktérzy sa ,,wygnani ze swej ziemi” (Job
30,8). A przyktadem sa ci miodsi wiekiem od Hioba, ktérzy $mieja sie z niego.

Mottoch, to oni wiasnie, ci, ktérzy zyja na ziemi zniszczonej, ktérych
wygnano ze spotecznosci (Job 30,5; 30,12). To oni chca teraz zaglady Hioba,
nie zwazajac na jego cierpienie (Job 30,12-13). Ta zgraja, ten mottoch:

»Wszedt poprzez wylom szeroki, wpadt jak zawierucha”

229500 M non o 2 oz (Job 30,14).
Dziafanie mottochu, jego niszczycielska sita, zostajg okreslone jako nxw. Ludzie
z ziemi zniszczonej — myun i (Job 30,3), dzialaja destrukcyjnie, jak mxu, jak
»zniszczenie” (Job 30,14). Nie nalezy sie dziwi¢, ze w takiej sytuacji Hiob
wypowiada stowa:

»Nagly strach mnie ogarnal, jak burza porwat mi szczgscie. Uciecha

mingta jak chmura.

We fzach rozptywa sig dusza, zgnebity mnie dni niedoli,

noca kosci me jak piec rozpalone, cierpienie moje nie milknie”

(Job 30,15-17).

Sa to sfowa modlitwy skierowanej do Boga w sytuacji zagrozenia ze strony
niszczacego dziatania motlochu. Hiob uczy nas w ten sposob, iz na zagrozenie
zniszczenia /n/, ze strony ludzi z ziemi zniszczonej /axwm meiw/ (Job 30,3),
nie pozostaje nic innego, jak tylko ztozyé swoje zycie w rece Boga w ufnej
modlitwie, nawet, jezeli ma by¢ to gorzkie wylanie duszy, przed Tym, ktéry jest
milczacym Panem catego wszechéwiata (Job 30,20-31 ,40).

Job 38-41 to odpowiedz Boga skierowana do Hioba. W Job 38,27 Bog
nawiazuje do ziemi zniszczonej, o ktérej méwit Hiob w 30,3. W wypowiedzi
uzyty jest w odniesieniu do tej ziemi termin myum mvw:

,»cheac pustynie bezludna nasycié, zasilié rosnaca tam trawe?

YT R ORI IRUm Ry »awns (Job 38,27).

Ta zniszczong ziemia jest pustynia. Cztowiek wobec niej staje bezradny. Tylko
Bog moze sprawié, aby spadt na nig deszcz. Tylko Bdg moze te ziemie, DR
iy - dotknigta zaglada, ozywié, uczynié zyzna (Job 38,25-30).

Kolejng ksigga, w ktorej wystepuje pojecie myiv jest Ksigga Psalmow.
Ps 35, opisuje cztowieka, ktéremu zagrazajq fatszywi $wiadkowie, wrogowie®.
W tej sytuacji, psalmista w ufnej modlitwie zwraca si¢ do Boga z prosba
o pomoc (Ps 35,1-9). Méwi — migdzy innymi — takie stowa, majac na mysli
tych, ktérzy z nim walcza, uzywajac przy tym dwukrotnie pojecia mniy:

»Niech przyjdzie na nich zagtada niespodziana,

a sido, ktére zastawili, niech ich pochwyci;

niechaj sami wpadng w dot, ktéry wykopali”

20N TR IR BRS IR nRian

%J. Lach, Ksiega Psalmdw, Poznan 1990, s. 216-219.
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:ma-bey v (Ps 35,8). _ ' - o
Jak widzimy, wystepujacy w Ps 35,8 dwukrotnie termin st od’nom \s;/e;' E
walczacych z Dawidem (jego przeciwnikow, ffﬁszywych §w1a;ik<;(w). kt:,)cr
niecnych zamiarach zaglada — jal_< Wykopany dot ~ ma .byc putapl q,ovz mozz
wpadnie Dawid. Ten jednak modli si¢ do Boga w sytuacji zagrozenia. more
sprawi¢, ze ci, ktorzy z Dawiderr91 walcza}, ta}k paprgwdq skaml bie
przygotowuja ,,zniszczenie i zaglade™ — m¥id, ktéra jest jak wykopany
o 35,81)3‘0 raz kolejny widzimy powiazanie miv z modlitw,q. Zfagroz.ony (?a;md,
przez planowana przez wrogéw »zaglade” — nniv, 'ktora . jest )akl i{’ na
modlitwie (psalm) prosi, aby ta ,zagtada” — "ty stala si¢ udzialem tych, ktorzy
" Pla“UJ;S- 63. to modlitwa Dawida, modlitwa czlowieka, ktéry doéwiad'cza
bliskosci Boéa. Modlitwa cz’fowiekal; ktér’}l/) pragnie spotkania z Bogiem
SWi it ten zawiera tez i takq prosbe: ' .
" SWth}:X c'i,Pljti;rn;y szukaja zguby mojej duszy, niech zejda w glebiny ziemi
PONT DPPIND WD) WDy wp My mmm (Ps 6.3,10),. . o
W tym pe}nym ufnodci zwrdceniu sig do Boga, Dawid mowi o.zigrozemtu,kc.i”
ze strony tych, ktérzy szukaja jeg9 m;:i.w' — ,zniszczenia”, ,.destrukeyr”.
| zagrozony cziowiek prosi Boga‘, ab}/ ci ludzie:
,niech zejda w glebiny ziemi” (Ps.63,10). ' ’ _—
Jeszcze jeden tekst w Psalmachi m'c');()vmcy odll?tawA;v, w ktérym wystepuj
i i zagrozenia cztowieka, z modlitwa. . .
pOWIatzaJne:zeZl?%i?ii};k p%rc’)wnamy Ps 35,8 i.Ps 63,10, w 'kt(')rych Da-w1’d, uzywa
pojecia mywi i wiaze go z wiasng modh?wa!, to. mozna zauwazyC roznice
i i 3, gdy chodzi o rozumienie TR, o
po}nledzlytla:;,3v5vlll)ss §5,8gnziw' to nie tylko zniszczenic?, ktére ’pr‘zygotowah. 7l
ludzie dla Dawida, a ktore dzigki modlitwie .Daw1da obréci sw;,na nich.
W Ps 35,8, myi, to tez termin opisujacy kare, jaka spotka tych, ktérzy chea
stzczylcn:t)c?e\gl?:ét w Ps 63,10. Tutaj, tez mamy do czy‘nienia z ludZzmi, ktor}z)y
pragna zniszczenia — myiw, Dawida. Tutaj, te'i zwraca si¢ D_aw1d do ioga, aby
On odwrécit plany, ktore maja jego wrogowie. Jednak. to, jak beda u »arallzl ;{,
ktérzy chea zniszezy¢ Dawida, w Ps 63,10 nie zostanie nazwane m¥iv, tak ja
w Ps 35,8. W Ps 63,10 do ludzi, ktérzy pragna kleski Dawida, odnosza si¢
nastepujace stowa:

° BT tlumaczy w Ps 35,8b msiwz przez ,,w dot”. Bard.ziej W%aﬁciwe i konsekwen.tne;
byloby tlumaczenie: ,,w zagladg”, poniewaz ten sam termin maw w Ps 35,8a oddany jes

rzez stowo ,,zagtada”.
P 19 5. Lach, Ksiega Psalmdw, dz. cyt., s. 303-305.
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LA ci, k¢ . L - . L
- m‘;g;z:y;z:?lfgﬁ ?u%::l?yn::gjbejn gg1szy, niech zejda w glebiny ziemi”
(Ps 63,10). R
Nie, pozostana bezkarni ci, ktérzy szukaja meiv — , zniszczenia” Dawida I
w Ps 63, IO.r.nie nazwana jednak zostanie mgiv, tYakjak w Ps 35,8. e
, I.(Sng.a Przystow (obok Job i Ps), jest kolejna, w gruiaie ksiag literatur
andrqscmwed ST, w ktorej uzyty jest termin mxiv. Madro$é, ktora zwraca si dy
§%51;pc;)0w,.. szyc'ierC(.')w 1 nierozumnych, zacthaYich, aby sie ,nawrécili (Prz 1Q20(f
pos*uccf)::li\:sjﬂ(();lk gfa%ardzm tym napomnieniem, méwi, ze tych, ktérzy jej nie
»&dy bojazn nadciagnie jak burza,
a'wasza zaglada jak wicher,
y gdy spotka was ucisk i bole$é”
12103 Q2R OTID ARIWD K13
TIPS 78 ovby N nnw (Prz 1,27).
Jedf.'an Z e.:lim'e‘nt(')w tej kary, okreslony jest jako mxiw — ,»destrukcja”
}inzlszg,znegf , i JCSL to o.tyle ?ra-gicznez ze wobec takiej zag'}ady nie ma ratunkuj
Skiergwana Z 0vlvn igros,(llio:lsanej Sytuacji zagrozenia nawet prosba (modlitwa),
E,Wtedy beda mnie prosi¢ - lecz ja nie odpowiem
i szuka¢ — lecz mnie nie znajda, ’
gFlyZ wie‘dzy nienawidzili, gardzili bojaznia Pariska,
nie. quzll za mymi radami, zlekcewazyli moje napomnienie;
s;ziozqu owoce swej firogi, nasyca si¢ swymi radami; ,
(Z) gjggigstwo prostakéw usmierci ich, bezmy$lnosé niemadrych ich
| (Prz:1,28-32).
est jednak sposob na to, zeby cztowiek mogt zyé jni
»Zniszczenia” — meiw. Trzeba shzc}lllaé matdros’cir:rl P8t 7€ spokojnic, bez obawy
,,Kto stucha mnie — osiagnie spokoj,
' wytchn.ienie — bez obawy nieszczescia” (Prz 1,33).
W nawiazaniu do Prz 1,27, autor natchniony, w Prz 3,25, stwierdza:
,,Nag%y strach cig nie przerazi ni kleska, gdy dotknie prze,wrotnych’;
RIN "D DWYT neEn oRnp TmEn ey (Prz 3,25).

- Je.szcze raz Ksigga Przystow przypomina prawde o cztowieku, ktéry —
g((iiy tzejliiz.re”z drég maidros’ci — powinien liczy¢ sie z tym, ze dotknie g,o nmi:/' -
Zn?i {;Skc:jlp,o ;iz:V%’;alcha - Tego jednak, kto postucha madrosci, nie spotka strach

»Z tébaﬁ Jest Pan, przed sidlem twa nogg ochroni” (Prz 3 26)

To §tw1§:rdzeme uczy bardzo waznej prawdy, ktéra uzupe%’nia 'to co byt
powiedziane w Prz 1,33, kiedy byta mowa o tym, ze czlowieka, kt(:)ry s}ucyhz
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madrosci nie dotknie nieszczgscie zwiazane z TRW. Tutaj, w Prz 3,26, wiemy

juz, ze stanie si¢ tak, poniewaz z tym, ktory stucha madroéci (Prz 1,33) jest Pan,

ktory ochroni takiego cztowieka przed i, jak przed sidlem.

Termin mxe wystepuje takze u Prorokoéw. W opisie swojego powotania
prorok Izajasz pyta Pana Boga, jak diugo bedzie trwata jego misja. I otrzymuje
odpowiedz, w ktorej dwukrotnie uzyty jest termin Ny :

., Wtedy zapytatem: Jak dtugo, Panie?

On odrzekt:

Az rung miasta wyludnione i domy bez ludzi,

a pola pozostana pustkowiem”.

IWYDR WK T TR IR DRI NN

RWN TRIRTY DTN TRD DN 2UT TRD BTY

amnd (IZ 6,11). o
Termin my¢ — ,zaglada”, ,destrukcja”, w Iz 6,11 najpierw dotyczy miast
i doméw, ktére sa wyludnione. Odnosi si¢ takze do pol, ktoére sa puste. Taka
rzeczywisto$é — gdzie nie ludzi — ma dotknagé ngu. S o

Z kolei w Iz 10,3 prorok zapowiada dziefi kary dla prawodawcow,
ktérzy ustalali bezbozne ustawy. Wszystko po to, aby krzywdzi¢ stabych,
biednych, wdowy i sieroty (Iz 10,1-2). To im whasnie przepowiada zagltade —
mxiw, kiedy pyta retorycznie:

,Lecz co zrobicie w dzien kary, kiedy zaglada nadejdzie z dala?

Do kogo sig uciekniecie o pomoc, i gdzie zostawicie wasze bogactwa?”

Rizp prmn RIS AR oY wnTT

;o933 atwn M o own by (12 10,3). L L .
W dalszej czesci Izajasz mowi o Asyryjczykach, ktorzy beda wykonawcami
zapowiadanej zaglady (Iz 10,5-6). Nalezy tutaj dodag, iz Iz 10,3 wyjasnia, skad
wezma sie miasta wyludnione i domy bez ludzi, o ktérych byta mowa w Iz 6,11.
Otéz, jezeli prawodawcy beda stanowili prawo bez liczenia si¢ z Bogiem, to

skutek dziatania takiego prawa moze by¢ tylko jeden: kleska ludzi -
wyludnione miasta i domy oraz puste pola. Czyz nie moze to by¢ tatwy tup dla
innych narodéw? 5

Dlatego kolejny tekst: Iz 17,12, w ktérym az trzykrotnie wystgpuje
termin mxw, w ktérym prorok nawiazuje do wypowiedzi z Iz 10,3, gdzie mowa
jest o mxu, zagladzie, ktéra dotyka prawodawcow ustaw bezboznych, ktorzy
sprowadzaja kleske na miasta i domy i pola. Wz 17,12 mowa jest o bardzo
wielu ludziach:

,Ach, wrzawa mnogich ludéw! jak toskot morza, tak hucza. Ach,

rozgwar narodow! jak szum fal poteznych, tak szumig”

© oIRGB DY NiRID 0020 0WY g i
PRy ovran o Tikgz o’ (12 17,12).
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Mamy tutaj mnogie ludy i narody, ktére z szumem i hatasem podobnym do
tego, ktére czyni morze — daja znaé o sobie. Sa jak mw. Nic i nikt, jak sie
wydaje, nie moze stana¢ im na przeszkodzie, Jest tak trudno ich zatrzymag, jak
trudno jest zapanowac nad sita morza.
Prorok 1zajasz w Iz 17,13 powtarza to, co powiedziat o narodach w Iz
17,12:
,»Narody szumia, jak szumia wezbrane wody,
ale Pan je zgromi, i umkna daleko:
beda porwane na gory jak plewa przez wicher i Jak tuman kurzu przez
burze”
o1 13 7p) PRYY D20 o JiRgD oomrb
90 185 995191 mmeb o yes g1 prnme (Iz 17,13).
Dodaje jednak tutaj, kiedy méwi o narodach, ktére niosg zaglade ~ nxu, jak
wody morza, iz ta destrukcyjna, niszczaca sita — mew, podobna do niszczacego
wszystko morza, nie pozostanie bez odpowiedzi ze strony Pana. Te narody
niszczace, dokonujace nyu:
~ »Pan je zgromi, i umkna daleko: beda porwane na gory jak plewa przez
wicher i jak tuman kurzu przez burze” (Iz 17, 13b).
W Iz 47,11 prorok uzywa terminu i méwiac o Babilonie,
zapowiadajac kleske miasta:
»Lecz przyjdzie na ciebie nieszczescie,
ktérego nie potrafisz zazegnad,
i spadnie na ciebie kleska,
ktorej nie zdotasz odwrécic,
i przyjdzie na ci¢ zguba znienacka,
ani si¢ spostrzezesz”
JoyIL;[' IPotiw> Hr'x.v; y[id>te al{ h['r' %yll;[' ab'W
TRIY oRnE oY xam AImD oo K5 minoyIn 8
2y NS
Iz 47,11).
Pojecie nyiv BT tlumaczy przez ,,zguba™!. Jest to Jednak chyba zbyt stabe
okreslenie tego, co spotka Babilon (Iz 47,11-15). Chyba jednak lepsze byloby

tutaj stowo ,,destrukcja”'>.

Zgodnie z poleceniem Boga, Ezechiel wypowiada eschatologiczno-

apokaliptyczne proroctwo, dotyczace Goga z krainy Magog (Ez 38-39)"". W Ez
38,11 méwi o nim:

"'BTS Lepiej jak nalezy sadzi¢ thumaczy ten termin BP>: »Zaskoczy cie nagle ruina”.

2 w. Gesenius, Hebriisches und Aramdisches Handworterbuch iiber das Alte
Testament, dz. cyt., s. 796. 810.

13 Zobacz komentarz BP, t. 3, s. 462-465.
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j i2 i¢ i jdziesz jak chmura po to, by
Ty jednak zblizysz si¢ jak burza i przyqdznes.z jak .
nalz/r;/é kraj: bedziesz tam ty i cale twoje wojsko, 1 rozliczne narody

z toby”

MmN PIRT NS w3 Kian ARER DN

:-:{x;ﬁx 0°37 ©WY) TEW DN TN, (Ez 38,9)‘.‘ . b s
Gog jest tym, ktory wedtug Ezechiela zbhzy sig ‘do Iz.raea J£112m5 >
,zniszczenie” (Ez 38,8), aby dokona¢ podboju ziemi oblecgnej (E'z 38, '). .

W bardzo ciekawej formie: mxium mg uzywa terminu mge Sofoniasz:

,,Dzien ow bedzie dniem gniewu,

dniem ucisku i utrapienia,

dniem ruiny i spustoszenia,

dniem ciemno$ci i mroku,

dniem chmury i burzy” .

of mPEMY MY o Xna oa maw ob

Spapy o by TUn o arium aNY (Sf’ 1,15'). N . .
Sofoniasz. uczy, ze to Dzien Panski w sposob .nalpe’(mej’szy u azet wyma}O
.zaglady”, o ktorej mowa byta w tych tekstach Biblii, w ktorych wystgpow

pojecie mniv.

Podsumowanie

Termin nxw wystepuje zarowno w Ksiggach histf)rycznych, n?qdros?lquclll(,tj,ak
i prorockich. Odnosi si¢ on nie tylko do cz{_ow1eka, ale 'takze do §w1ata, orﬂ
czlowieka otacza. Inny wymiar przybler'a w ks1qgach hx‘stor);iczr{yfz

i madrosciowych, pozostajac w $cistym powiazaniu z modlitwa i rlr(lq I‘OSS:IE;(;
gdzie albo czlowiek zwraca si¢ do Boga, albo Mat’drosc. ~do c‘zk.)w1e.a, kco jest
ratunkiem przed ,,zaglada”. Natomiast u pror’ok(?w nie ma juz zwiaz 1113 IR
z modlitwa, i madroscia. Tutaj tylko Dzief Pafski, szczegblne d.ma{anll.e 1 c(;gg,
,zaglada” — nxu, jest w stanie naprawi¢ to wszystko, co zniszczyl luazie

(So 1,15).\

Modlitwa w obliczu ,,zaglady”

Mozna zauwazy¢, ze to, co Biblia méwi o myu uktada siQ_ W pewna
logiczng catosé, w zrozumieniu ktorej najpierw pomoze nam mleltwa. thz
w Rdz 24,21; 2 Krl 19,25; Job 30,3.14; 38,17; Ps 35,8; 63,10, gdzie wystgpuje
termin 7y — mowa jest takze o modlitwie. ' _ |

I tak, w Rdz 24,21, modlitwa poprzedza uzycie terminu nyv, a potem —
juz po uzyciu tego terminu — modlitwa wystepuje po raz drugi:
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Rdz 24,12-15 - modlitwa Eliezera
Rdz 24,21 - Y
Rdz 24,26-27 - modlitwa Eliezera.

. Inacz/ej, ale zwiqzanyjest z modlitwa termin ha'v w 2 Krl 19,25. Tutaj
!11(.)dl.1twa kréla Ezechiasza poprzedza uzycie tego terminu, ale po jego uzyciu
Juz nie ma modlitwy, jest tylko choroba krola: ’

2 Krl 19,15-20 - modlitwa Ezechiasza
2 Krl 19,25 Sh
2 Krl 20, Inn - choroba kréla.

Z. modlitwa zwiazane jest tez pojecie mxw w Job 30,3: 30,14. Hiob
dwukrotnie méwi o ,,zagladzie”, ,,destrukcji”, raz odnoszac ja do ziemi (Job
30.,3), raz do mottochu, ktéry z tej ziemi pochodzi (Job 30,14), a ktory pragnie
zniszezy¢ cierpigcego cztowieka, a méwi o tym w czasie modlitwy, w czasie
ufnego zwrécenia si¢ do Boga (Job 29,1-31,4). Zagrozenie przez nnu, ktére
11?026 dotkna¢ Hioba, jest istotowo zwiazane z jego petnym ufnosci zZwroceniem
sig do Boga. Tutaj nie jest tak jak w Rdz 24,2, czy 2 Krl 19,25, gdzie modlitwa
jest pr.zed i po zagrozeniu zaglada (Eliezer), czy tylko przed zaglada
(Eze'chla.sz).‘W Job 30,3 i Job 30,14 pojecie mew jest wtopione niejako w ufne
zwrécenie sig Hioba do Boga na modlitwie. Ta modlitwa nie pozostaje bez
OdPOWlele. Bog odpowiadajac Hiobowi (Job 38,1-41,26) nawiazuje do ziemi
ktora nazywa — podobnie jak Hiob — ziemia zagtady: nxv (Job 38,27). Zaznacze:
przy tlel, ze tylko On moze sprawié, aby ta ziemia przestata by¢é ziemia mww
a stafa si¢ ziemig zyzng. Takie uzycie pojecia ha'v wskazuje na ciaglosé mys'livz ’

Modlitwa Hioba Job 29,1-31,4
XY - ziemia zaglady Job 30,3

mew - motloch z ziemi ha'v Job 30,14
Odpowiedz Boga Job 38,1-41,26
Bég moze sprawic aby

ziemia przestata by¢ nyw Job 38,28.

Uzycie nyw wskazuje w Job 29-38 na nastepujaca mysl. Hiob, cierpigcy
bohater, zagrozony przez ludzi z ziemi zaglady — mxw (Job 30,3), ktérzy
przynosza zagtade — mxw (Job 30,14), zwraca sie¢ do Boga na modlitwie (Job
29,1.—31,4). Bog ukazuje, iz On moze sprawi¢, ze zniknie zagrozenie ze strony
ludzi, ktorzy przynosza ,zaglade” /mww/, poniewaz pochodza oni z ziemi
,,zag’rady” /mxw/. Stanie si¢ tak, poniewaz Bég ma moc przemienié ziemig
,,znzsz‘czonaj’ W ziemi¢ urodzajna (Job 38,27). Widzimy jak Bog ratuje przed
ludzmi ,,zagtady”, ktorzy zagrazajq cierpiacemu cziowiekowi. Odmienia on
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oblicze ziemi, z ktérej oni pochodza. Jezeli bowiem zabraknie ziemi ,,zaglady”,
zabraknie tez i ludzi ,,zagtady” z niej si¢ wywodzacych.

Powiazanie modlitwy z mxw wystepuje rowniez w Ps 35 i Ps 63, gdzie
ten termin wystepuje. Jest jednak roznica pomigdzy tymi Psalmami. W Ps 35,8
.zagtada”, ktéra przygotowali walczacy z Dawidem ludzie, dzieki modlitwie
psalmisty, stanie si¢ ich ,,zagtada”. Natomiast w Ps 63,10 Dawid modli sig, aby
Bog odwrocit ,,zaglade” — mxw, przygotowana na niego przez jego WIOZOW.
Jednak kleska, ktéra dotknie wrogéw Dawida, kiedy zostanie on wystuchany,
nie nazywa si¢ juz w Ps 63 — nxv.

Madros¢ a ,,zaglada”

W kolejnych tekstach ksiag madrosciowych (Prz 1,27, 3.25), juz nie
mamy do czynienia z powiazaniem modlitwy i mw. Nastepuje jakby
odwrdcenie sytuacji. W Rdz 24,21; 2 Krl 19,25; Tob 30,3; 30,14; 38,27, Ps 35,8;
63,10 cztowiek modli sig, zwraca si¢ do Boga wiedy, kiedy dos$wiadcza
,zaglady”.

W Prz 1,27 mamy przedstawiona zadziwiajaca, jakby odwrotna,
sytuacje. To Madro$é zwraca si¢ do ludzi, aby si¢ opamigtali w nierozumnym
postepowaniu (Prz 1,20-26), bo jezeli tego nie uczynia, to dotknie ich nzu
(Prz 1,27) i naraza si¢ w ten sposob na to, ze Madros¢ w konsekwencji ich nie
wystucha (Prz 1,28-32).

W Prz 3,21-24 Madroéé po raz kolejny zwraca si¢ do cztowieka, aby
pozostat przy niej. Jezeli kto§ postucha tej prosby, to Madrosc obiecuje
w zamian nagrode. Cztowieka nie spotka myw (Prz 3,25), poniewaz sam Bog
bedzie podpora takiego, kto Madroéci postucha (Prz 3,26).

»Zaglada” — narzedzie sadu Boga /Iz, Ez, So/

Po raz pierwszy sytuacje, w ktorej ludzie si¢ nie modla i nie stuchajg
Madrosci, wiazac przy tym te sytuacje z ,,zagtada”, opisuje Izajasz (Iz 6,11).
Jest tak, poniewaz w miastach i domach nie ma juz ludzi, ktorzy mogliby si¢
modlié¢ i korzysta¢ z daru madrosci. Czyzby ludzie nie postuchali Madrosci
i dlatego stato si¢ to, co tak naprawdg miato si¢ sta¢ — ludzie doswiadczyli
,zagtady” (Prz 1,21-27), a puste miasta i domy to tylko znak tego (Iz 6,11)7 Jest
jeszcze jeden powéd, dla ktérego miasta beda wyludnione. W 1z 10,3 mowa jest
o ludziach, ktérych spotka myuw — ,,zaglada”. To prawodawcy ustaw bezboznych,
ktorzy sie nie modla i dlatego ustanawiaja prawa, ktore zastosowane w zyciu
sprawia, ze upadna miasta, gdyz one przeciez nie potrafig istnie¢ bez Bozego
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prawa. [ w takiej sytuacji, te miasta wyludnione — puste pola — to tatwy tup dla
ludéw poganskich, ktore rusza, aby dokonaé mxw (Iz 17,12; Ez 38,11). Spotka
ich jednak za to nmwv - ,zaglada” ze strony Pana Boga, ktory zniszczy
atakujacych (Iz 17,13; 47,11; Ez 38-39). A dokona si¢ to w Dniu Panskim
(So 1,15).

Uczac w ten sposdéb o nww, o ,zagladzie”, prorocy ukazuja bardzo
wazna prawde:
— Bog jest Panem rzeczywistosci, nawet tej, ktéora Go odrzuca — cho¢ ona
skazuje przez to siebie na ,,zaglade” — mw (Iz 6,11; 10,3),
— Bég jest takze Panem tej rzeczywistosci, ktéra Go nie zna, a ktéra wkracza
w $wiat, ktory doprowadzil siebie do ,,zaglady”, aby dokonaé ,,zaglady” — mxv
$wiata juz zniszczonego (Iz 17,12; Ez 38,11),
- Bog dokona ,,zaglady” — mw, takiego wiasnie $wiata (1z 17,13; Ez 38-39),
ostatecznie w ,,Dzien Panski” (So 1,15). Czy wobec tego nie powstanie dzigki takiemu
Bozemu dziataniu swiat ,,normalny”, ktéry juz nie podlega ,,zagtadzie” — mew?

TEOLOGIA
FUNDAMENTALNA
I DOGMATYCZNA

i
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KOMUNIA KOSCIOLOW LOKALNYCH
A KOLEGIALNOSC EPISKOPATU
W DOKUMENTACH DIALOGU KATOLICKO-
PRAWOSEAWNEGO

1. Fundament eucharystyczno-trynitarny kolegialnosci w Kosciele

Migdzynarodowa Komisja Mieszana dla dialogu katolicko-prawostawnego
w swoich dokumentach oficjalnych' podkresla, iz zaréwno soborowos¢
(synodalnoéé sobornost’ w jezyku rosyjskim), jak i kolegialnos¢ w Kosciele
maja swoje Zrodto w samej Trojcy Sw1qtej oraz w teologii Kosciota lokalnego
ktorego glowa jest biskup, a centrum duchowym sprawowanie Eucharystu

Dokumenty dialogu podkreslaja, iz Kosciol Chrystusowy, ktdry jest jeden,
objawia si¢ w historii jako wspélnota lokalna’. Kosciét ten bierze swoj poczatek

! Miedzynarodowa Komisja Mieszana (= MKM) na przestrzeni ponad dwudziestu lat
opublikowata cztery dokumenty: Misterium KoSciofa i Eucharystii w Swietle tajemnicy
Tréjcy Swigtej, zwany inaczej Dokumentem z Monachium (= DM); por. A. Polkowski,
Jan Pawel II w dialogu mitosci z Ko$ciolem wschodnim, Warszawa 1984, s. 280-290;
W. Hryniewicz, Koscioly siostrzane. Dialog katolicko-prawostawny (1980-1991),
Warszawa 1993, s. 35-44; Wiara, sakramenty i jednosé Kosciota, znany jako Dokument
z Bari (= DB); por. W. Hryniewicz, Kosciofy siostrzane, Warszawa 1993, s. 45-55;
Sakrament kaplanstwa w sakramentalnej strukturze Kosciola ze szczegélnym
uwzglednieniem znaczenia sukcesji apostolskiej dla uswigcenia i jednosci Ludu Bozego,
zwany w skrécie Dokumentem z Valamo (= DV); por. W. Hryniewicz, KoSciofy
siostrzane, Warszawa 1993, s. 56-66; Uniatyzm, metoda unijra przeszlosci a obecne
poszukiwanie pelnej wspéinoty, inaczej Dokument z Balamand (= Dbal). Por. ,,Studia
1 dokumenty ekumeniczne” 2(34) 1994, s. 77-82.

Por. D. Radu, Autorité et conciliarité dans la pratique actuelle de l’Eglzse
convergences et tensions, ,Nicolaus” 1-2(1991), s. 290-292; D. Salachas, Il principio
della struttura sinodale delle Chiese orientali nella legislazione canonica antica,
,Nicolaus” 2(1978), s. 223; M. Aghiorgoussis, Theological and Historical Aspects
of Conciliarity: some Propositions for Discussion, ,Greek orthodox theological review”
1(1979), s. gdzie czytamy, iz zasada koncyliarnosci (synodikotes po grecku,
sobornost po rosyjsku) przynalezy do samej natury Kosciofa.

? Por. DM IL,1: ", Kosciof 1stmeje w dziejach jako Koéciotl lokalny”; J. M. R. Tillard,
L’évéque, le diocese et ['unité de [’Eglise, ,Kanon” 7(1985), s. 244, pisze, iz Kosciot
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i wzér z misterium Boga Jedynego w Tréjcy Swietej, jak czytamy
w Dokumencie z Monachium 1I,1: , Kosciét odnajduje swoj wzorzec, swéj
poczatek i swdj cel w misterium Boga jednego w trzech Osobach™, Nastepnie
Dokument przypomina, iz misterium trynitarne uobecnia sie w sposob
szczego6lny poprzez celebracje eucharystyczna, dlatego ,,Eucharystia tak pojeta
w Swietle misterium trynitarnego stanowi kryterium dla funkcjonowania catego
zycia koscielnego. Elementy instytucjonalne powinny by¢ jedynie widzialnym
odbiciem rzeczywistosci misteryjnej” (DM II,1)5.

Jakie zatem wymiary Trojcy immanentnej nalezg do tych, ktdre nastepnie
przejawiaja si¢ — lub powinny si¢ przejawia¢ — w zyciu Kosciota? Fitzgerald
zauwaza, iz Trojca Swigta to wspolnota trzech Osob ktore dziela wspolng
rzeczywisto$¢ (ousia, ,,substancja” lub ,,istota”)s. Jednoczesnie kazda z Os6b
boskich (hypostasis) ma cechy, ktére roznia ja od pozostalych, co jednakowoz
nie niszczy jednosci Tréjcy Swietej, przeciwnie, stuzy jej umocnieniu
1 wzajemnemu uzupetnianiu si¢. W ten sposob kazda z trzech Oséb uczestniczy
w dzialaniu innej i zyje w komunii z pozostatymi. W zyciu trynitarnym Ojciec
jest zZrédlem zycia i centrum jednosci dla Syna i Ducha Swietego.
Przewodniczenie Ojca ma jednak charakter relacyjny i nie umniejsza znaczenia
oraz godnosci pozostatych dwdch Osob. Zasadnicza rowno$é trzech Oséb

istniejacy w danym miejscu jest manifestacja jednego, Swietego i katolickiego Kosciota,
ktérego natura pochodzi od zmartwychwstatego Pana.

Por. Komitet mieszany katolicko-prawostawny we Francji, Il primato romano,
w: G. Cereti, J. F. Puglisi (red.), Enchiridion Oecumenicum. Documenti del dialogo
feologico interconfessionale 1V, ,Dialoghi locali 1988-1994", Bologna 1995, s. 295:
,»Kosciot bierze swdj poczatek i ma swoje zrédlo w misterium komunii trynitarne;”;
T. Fitzgerald, Conciliarity, Primacy and the Episcopacy, St. Viadimir’s Seminary
Quarterly 1(1994), s. 19, ktéry podkresla, ze nasze rozumienie Tréjcy Swietej ma
fundamentalne znaczenie dla sposobu, w jaki widzimy i rozumiemy Koéciot.
Prawdziwy obraz Kosciota, obecny w Pismie Swigtym i u ojcow Kosciofa, wymaga
odniesienia wsp6lnoty wierzacych do relacji Osob w Tréjcy Swigte;.

" Por. E. F. Fortino, Il dialogo teologico fra la chiesa cattolica e la chiesa ortodossa
1979-1987, w: La chiesa cattolica oggi nel dialogo. Aggiornamento: 1983-1987. Corso
breve di ecumenismo, IX, Roma 1988, s. 9-10; Rada prawostawno-katolicka w Stanach
Zjednoczonych, La chiesa, w: S. J. Voicu, G. Cereti (red.), Enchiridion Oecumenicum.
Documenti del dialogo teologico interconfessionale 11, ,Dialoghi locali 1965-1987",
Bologna 1986, s. 1610, gdzie czytamy, iz wiara chrzescijanska charakteryzuje si¢ wiara
w Trojce Swigta. W Swietle tego objawienia, chrzeécijanstwo musi interpretowaé $wiat
i wszystko, co go dotyczy. To samo objawienie ma logiczne konsekwencje, gdy chodzi
o interpretacj¢ natury Kosciota; por. P. J. Cordes, Communio. Utopia czy program?,
Warszawa 1996, s. 138 nn., gdzie mamy ukazang Trojce Swigta jako prawspélnote, do
udziatu w ktérej wszyscy sa zaproszeni w Kosciele i poprzez Kosciéh.

% Por. T. Fitzgerald, Conciliarity, Primacy... , dz. cyt., 5. 18-20.
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Boskich nie jest zagrozona poprzez ich rozréznianie. Kaida7z Osob jest otwarta
na pozostate dwie, aby dawac i aby otrzymywac dar mitosci'. '

Takie rozumienie misterium Trojcy Swigtej ma zasadnicze znaczeme'dla
naszego rozumienia misterium Kosciota. Jego prawdziwy obraz bow1em
zasadza si¢ na podobienstwie miedzy wspolnota wierzacych a Osoba‘ml
Boskimi, pomiedzy zyciem w lonie Tréjcy i dziataniem Osob quklgh
ad extram. Kosciol nie moze byé rozumiany tylko jako zwykla organizacja
ludzka, stworzona dzigki ludzkim tylko pragnieniom. Przeciwnie, osoby
przynalezace do niego zostaly rzeczywiscie wszczepione w Chrystusa
i uczestnicza we wspolnocie wiary, wiary majacej swe zrodto i swoj kres
w Bogu Tréjjedynym”.

Eklezjologia  eucharystyczno-trynitarna, — obecna W ) dol‘(ume.nt‘ach
Migdzynarodowej Komisji Mieszanej, widzi w Eucharystii na_ljpe’{mejsza(
realizacje Kosciota Chrystusowego. To w niej uwidacznia sig W niezrownany
sposob prawda o tym, ze Kosciot jest komunig osob, pon.xew.az laczy je
misterium Trojcy Swietej. W swoim wymiarze ludzkim Kosciot Jest ztozony
z mezczyzn i kobiet wszystkich ras, pochodzacych ze WSZ}/Stkl(?h warstw
spofecznych. Odzwierciedlajac jednak w sobie jednos¢ Oséb Bgsklch, osc?by
ludzkie uczestnicza w rzeczywistosci wspolnej dla nich wszystkich, ktora jest
ich ludzka natura, odnowiona w Chrystusie poprzez chrzest §wigty.

W obrebie tej wspolnoty koscielnej jest zachowana autentyczna
réznorodnoé¢ oséb, ktéra odzwierciedla rzeczywistos¢ trzech Osob Boskich.
Kazdy cztonek Kosciofa jest obdarzony przez Ducha Swigtego darami,‘ktc')r-e
stuza zaréwno jemu samemu, jak i budowaniu jednosci wspdlnoty kos’c1elnej3
kazdy bowiem dar Ducha ma na celu nie tylko dobro obdarowanegp, ale cg{ej
wspélnoty — Ciata Chrystusa. Stad kazdy ochrzczony, przy pomocy .mny,chz jest
wezwany do dawania i otrzymywania mito$ci na podobienstwo Trojey Swigte).
Gromadzenie si¢ Kosciota na Eucharystii ma przyczyni¢ sig do_ tego, by we
wspélnocie ochrzezonych mogly urzeczywistni¢ sig relacje wiasciwe dla trzech
Oséb Boskich. ‘

Podobnie ma sie rzecz, gdy mowimy o relacjach migdzy Koécio{amf
lokalnymi. Komunia Oséb Boskich odzwierciedla si¢ w nich we wza.je.mnej
perychorezie lub wspdiprzenikaniu na fundamencie9 mifosci wzajemnej 1 bez
podporzadkowywania jednej wspolnoty — drugiej . Perychoreza eklezjalna

" Por. G. Greshake, Wierze w Boga Tréjjedynego. Klucz do zrozumienia Trojcy
Swietej, Krakéw 2001, s. 28-37.

& por. tamze, s. 77-83.

® Por. Rada prawostawno-katolicka w Stanach Zjegjngczgnych, Engh_Oe 1L s. ’1.6¥0:
,Ko$ciét ma swoj poczatek i swoj obraz w Trojcy Swigtej, w ktorej istnieja réznice
miedzy Osobami i jedno$¢ na fundamencie mitosci, a nie na podporzadkowaniu”. Por.
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polega na tym, iz Koscioty lokalne zyja migdzy soba we wspélnocie na bazie tej
same] wiary | wzajemnej milosci, poniewaz wszystkie maja takg sama warto$é
z.pu'nktu widzenia eklezjologii, co jednak nie oznacza znoszenia réznic miedzy
nimi. W prawostawiu tego typu komunia Kosciotéw lokalnych przektada sie na
synqdalnos’c’ lub autokefali@lo. Larentzakis zauwaza, iz relacje wewnatrz-
trynitarne zostaly przedstawione w Dokumencie z Monachium jako przyktad
harmon.ijnej egzystencji Kosciotéw lokalnych”. DM 1II,2 w ten sposéb
wypowiada si¢ na ten temat: ,poniewaz jeden i jedyny Bég jest wspélnota
trzech Osob, dlatego Kosciot jeden i jedyny jest zjednoczeniem wielu wspélnot
a Kosciot lokalny zjednoczeniem oséb. Kosciot jeden i jedyny utozsamia sié
z koinonia Kosciotéw. Jedno$¢ i wielos¢ sa do tego stopnia zwiazane ze soba,
ze jedna nie moze istnie¢ bez drugiej”'”.

Kwestii lokalno$ci i uniwersalnosci Kosciota poswiecona jest trzecia cze$é
Dokumentu z Monachium i niektére paragrafy Dokumentu z Valamo. I tak DM
L1 potwierdza jednos¢ Kosciota Chrystusowego w wielosci celebracji
euchgrystycznych: “Ciato Chrystusa jest jedno. Istnieje wiec tylko jeden
Kosciét Bozy. Tozsamos¢ zgromadzenia eucharystycznego z innym
zgromadzen.iem‘ pochodzi stad, ze wszystkie one, z ta sama wiara, celebruja to
samo upamigtnienie; ze wszystkie przez pozywanie tego samego Ciata i przez

G. Larentzakis, Uber die Bedeutung der Ortskirche in der orthodoxen Theologie
,Orthodoxes Forum” 2(1988), s. 236 ’

' 'Por. G. Larentzakis, Trinitarisches Kirchenverstindnis, w: W. Brenning (red.)
Trfmtc'it. Aktuelle Perspektiven der Theologie, Freiburg im Breisgau 1984, s. 87-88:
ktory stwierdza, ze niebezpieczenstwo izolacji jakiego$ Kosciota lokalnego moze z0stac
catkowicie 'quonar}e dzigki zwréceniu si¢ ku zasadzie trynitarnej, ktéra pozwala
przezwycigzyC napigcie pomigdzy wieloscia i jednoscia. Na gruncie eklezjologii
principium to oznacza, iz wiele Kosciotéw lokalnych trwa we wspolnocie jednego
Kosciota dzigki milosci i tej samej wierze, bez koniecznosci ujednolicania Koéciotow.
Konkretnie oznacza to jednos¢ w wielosci, lub w jezyku teologii prawostawnej:
}sEyn(I)Jdalrlx(os'é i V;Ut?lkfifa'lie; VZ}Q]CC]J; l;a te;nat synodalnosci w Kosciele wschodnim por.

. Przekop, Wschodni model kolegialnego zarzqdzamia Sci 1
Salutis™ 10(1978), s. 203 nn. slainego = v foserele. . Colloguium

- Por. G. Larentzakis, Uber die Bedeutung... , art. cyt., s. 236-237.

,l?or. M. Stavrou, La catholicité de I’Eglise, ,Contacts” 4(1997), s. 347-348, ktéry

o Tréjcy Swigtej jako modelu komunii migdzy Kosciotami lokalnymi pisze m.in., ze
,,ka:co_llckosc’ oznacza penig kazdej wspolnoty celebrujacej Eucharystie, ponie;vaz
Ko’s.cxo}, katolicki nie pochodzi z dodawania wspolnot pomiedzy nimi, podobnie jak
Trojca Swigta nie jest efektem sumy trzech Jednodci. Kazda Osoba Boska jest jedyna
w swoim rodzaju, a liczba trzy ma wymiar misteryjny, jest poza jakimkolwiek
arytmetycznym dodawaniem lub odejmowaniem. Arytmetyka eklezjalna lub trynitarna
mowi nam, Ze 1+1+1=1, poniewaz 1 nie jest znakiem samotnosci, lecz pekni.
Katolickoé¢ w odniesieniu do Boga oznacza, ze Tréjca Swieta jest zarazem
konsubstancjalna i niezmieszana”.
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uczestnictwo w tym samym Kielichu staja si¢ tym samym i jednym Ciatem
Chrystusa, w ktére zostaly wiaczone przez ten sam chrzest™"”.

Jedno$é wielu — i czesto rézniacych sie miedzy soba — zgromadzen
eucharystycznych wynika z faktu, iz w kazdej celebracji Pamigtki Pana
wchodzimy w to samo misterium Chrystusa, ktére nie moze oczywiscie by¢
podzielone lub staé si¢ przyczyna podziatéw. Wrecz przeciwnie — dzieki
Eucharystii ,jednos¢ i wielo$¢” przyczyniaja si¢ wspdlnie do uczynienia
z Kosciota Chrystusa wspdlnoty wspolnot, podobnie jak Kosciét lokalny jest
wspo6lnota wielu oséb, a Trojca Swieta jednoscia trzech Osob Boskich,
podkresla Salachas'*.

W czasie i w przestrzeni istnieje zatem wielos¢ celebracji eucharystycznych,
jednakze jedno jest tylko Misterium Eucharystyczne. Dlatego tez wielos¢ ta nie
dzieli Kogciofa, lecz ujawnia w spos6b sakramentalny jego jedno$¢ (por. DM
I11,1). Kazdy Kosciot lokalny, ktory gromadzi si¢ na Lamaniu Chleba jest
w jednosci ze wspdlnota apostolska i ze wszystkimi wspolnotami, ktore
celebruja te sama Eucharystig, a takze ze wspoinota $wigtych w niebie. W ten
sposob realizuje sie w nim jeden, $wiety, katolicki i apostolski Koscist"”.
Koscioly lokalne (partykularne) nie sa czesciami Kosciota powszechnego, ale
Kosciotami Chrystusowymi w pelnym tego sfowa znaczeniu, podobnie jak
kazda Osoba Trojcy Swigtej jest Bogiem i wszystkie trzy Osoby sa Bogiem.

'3 por. DV 36: ,[Eucharystia urzeczywistnia w ten sposéb jednos¢ wspélnoty
chrzescijanskiej. Ujawnia takze jedno$¢ wszystkich Kosciofow, ktore prawdziwie ja
celebruja, a ponadto takze jedno$¢ poprzez wieki wszystkich KoSciotéw ze wspolnota
apostolska od poczatkéw az do dzisiaj”; por. H. J. Schultz, Iglesia local y Eucaristia en
el documento de consenso de la Comision Internacional para el Didlogo Catdlico-
Ortodoxo, ,Dialogo Ecumenico” 66(1985), s. 84, gdzie zauwaza on, iz trzecia czgs$¢
Dokumentu z Monachium posiada szczegélnie silny wymiar ekumeniczny. DM III
podkresla, ze poniewaz istnieje tylko jedno ciato Chrystusa, w ktérym sig uczestniczy
poprzez kazda sprawowana Eucharystig, dlatego Misterium Chrystusa nie moze by¢
podzielone z powodu istnienia wielu celebracji i udzialu w nich; o soborowej wizji
Kosciofa realizujacego sie w i przez Eucharystig. Por. K. Wojtyla, U podstaw odnowy.
Studium realizacji Vaticanum II, Krakéw 2003, s. 260 nn.

4 por, D. Salachas, Introduzione al Documento, ,Nicolaus” 2(1983), s. 304, gdzie
teolog ten podkresla, iz Eucharystia jest sakramentem Kosciofa w Scistym sensie tego
stowa. Wynika to z faktu, iz w kazdej celebracji eucharystycznej sprawuje sig
i uczestniczy w tej samej Pamiatce Pana, ktéra Zyja i ktora sprawuja, wszystkie inne
wspolnoty koscielne. Dzigki Eucharystii opozycja ,jeden i wiclu” zostaje pokonana
w jednym misterium. Kosciét jeden i jedyny staje si¢ komunia wielu 0séb, tak jak jeden
i jedyny Bég — komunia trzech Osob.

5"por. L. Larentzakis, Uber die Bedeutung... , dz. cyt., s. 230; J. M. R. Tillard, Le
local et l'universel dans I'Eglise de Dieu, ,Proche Orient Chretienne” 3-4(1987),
s. 228: ,(.) w Kosciele lokalnym mamy wszystkie elementy, ktére wspdlnie
konstytuuja naturg Kosciota”.

i

“ ‘
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Jednos¢ Kosciota jest zbudowana na komunii wielu Kosciotéw lokalnych sobie
“wspotistotnych”, analogicznie do zycia trynitarnegom.

Poniewaz jednak zaden Kosciot lokalny nie moze istnie¢ sam, Duch Swiety
wzbudza w nim pragnienie jednosci z innymi Kosciotami. Samo jednak
pragnienie nie, wystarcza; nalezy speini¢ konkretne wymogi, by Kosciol
lokalny, celebrujacy Eucharystig, byt naprawde w komunii eklezjalnej z innymi
Kosciotami lokalnymi.

Pierwszym i fundamentalnym warunkiem jest tozsamo$¢ misterium Kosciota
przezywanego we wspolnocie lokalnej z Kosciotem apostolskim. Innymi stowy,
konieczna jest ,katolickos¢ w czasie” oraz ,katolicko$¢ w przestrzeni”,
pomigdzy Kosciotami lokalnymi. DM tak méwi na ten temat: ,,Fundamentalne
znaczenie posiada tozsamos¢ misterium Kosciota, przezywanego w Kosciele
lokalnym, z misterium Kos$ciota przezywanym przez Koécidt pierwotny —
katolickos¢ w czasie. Kosci6t jest apostolski, poniewaz zostal zalozony —
1 ustawicznie jest podtrzymywany — w misterium zbawienia, objawionym
w Jezusie Chrystusie i przekazywanym w Duchu przez tych, ktérzy byli jego
Swiadkami, czyli przez apostoléw (...). Istotne znaczenie posiada takze
wzajemne uznanie migdzy Kosciolem lokalnym a innymi Kosciotami (...).
Chodzi o wzajemne uznanie katolickosci pojetej jako zjednoczenie w pehni
misterium” (DM III,3a,b)”. Rzeczywiscie, kazdy Kosciot partykularny, bedac
Kosciotem Boga w pelnym sensie tego stowa, musi zy¢ w komunii z innymi
Kosciotami lokalnymils. Mozemy zatem powiedzie¢, iz kazdy Kosciot lokalny

Jest zarazem niezalezny w swej rzeczywistosci wspélnotowej pojedynczego

' Por. G. Galitis, L'unita della fede e la diversita delle espressioni di fede,
,Nicolaus” 1-2(1989), s. 13-14.

" Por. Giovanni di Pergamo (= J. Zizioulas), La chiesa come comunione:
presentazione del tema, ,II Regno — documenti” 17(1993), s. 531-533, gdzie autor
podkresla, iz sama natura Ko$ciota jest relacyjna, poniewaz ma swoje zrodlo w Bogu,
ktéry jest komunia trzech Oséb. Ta natura relacyjna Kosciola wyraza sie tak na
poziomie lokalnym (komunia migdzy osobami ktore go tworza), jak i uniwersalnym
(komunia migdzy Kodciotami lokalnymi). Postuga episkopatu umozliwia zachowanie
jednosci w wielodci na kazdym z tych pozioméw. Por. J. Rigal, L’ecclésiologie de
communion. Son évolution historique et ses fondements, Paris 1997, s. 190-191;
D. Salachas, Introduzione al Documento, art. cyt., s. 305-306.

'* Por. Komitet mieszany katolicko-prawostawny we Francji, Il primato romano,
EnchOe 1V, s. 295-296: ,Nawet jesli prawda jest, iz wszystkie Koscioly lokalne,
zjednoczone przez Eucharysti¢, sa zasadniczo peina manifestacja jedynego Kosciota
Chrystusa, katolickiego i apostolskiego, w danym miejscu, to jest takze prawda, iz nie
mogg one nim istnie¢ w sposob samodzielny i odizolowany, czyniac w ten sposob
z Kosciota powszechnego czysta abstrakcje; nie moga one byé Kosciotlem
Chrystusowym inaczej, jak tylko utrzymujac zywe i aktywne relacje z innymi
Kosciotami lokalnymi, ktore, z tych samych wzgledow, sa Kosciotem Chrystusa”.
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Kosciota i1 =zalezny od innych Kosciotow'”. Innymi stowy, lokalnqéé
i powszechno$é sa dwoma elementami, ktére musi posiada¢ kazdy I'((.)écu'){
partykularny, by moéc nazywaé si¢ — i rzeczywiscie byé - Kosciotem
Chrystusowym. ,

Do wzajemnej wiezi migdzy Kosciotami przyczynia sig w_ie]e_ elementow,
jednak dwa z nich sa fundamentalne: wspélnota w czasie 1| wspolnota
w przestrzeni (por. DM III,3a,b)2°.

Jesli méwimy o komunii w przestrzeni, mamy na mysli jej dwie podstawowe
formy: pozainstytucjonalna i instytucjonalna. .

Gdy chodzi o powiazania pozainstytucjonalne faczace Koscioly lokalne,. to
Dokument z Monachium III,4 przypomina, ze niektére z nich sa obecqe juz
w Nowym Testamencie, np. wspolnota w wierze, w nadziei, W mﬂos’c.l,
w sakramentach, w réznorodnosci charyzmatéw. DM IIL4 podkresla takie,.lz
,,sprawca tej jednosei jest Duch zmartwychwstatego Pana.. Prze_z Nie:g‘o‘Koécx()’r
powszechny, katolicki, scala réznorodno$¢ badz wielos¢ i czyni z niej jeden ze
swoich istotnych elementéw”. . . '

Duprey wskazuje na jeszcze inne wigzy migdzy Kosciotami lokaln}fml, takie
jak wierno$¢ didache apostotdw, mitos¢ braterska, ktora stwa.rza w v.\flerza‘cy’ch
jedno serce i jednego ducha, uczestnictwo w Eucharystii i Zycie mod;}twy, ktore
znajdujemy w Dziejach Apostolskich w opisie wspélnoty doskonatej™. .

Formy instytucjonalne komunii Kosciotéw lokalnych to przzzede wszystkim
synody i prymaty na réznych poziomach zycia eklezjalnego™. Formy.te sa
realizowane dzieki biskupom tych Kosciotéw, ktorzy jako przewodniczacy
zgromadzen eucharystycznych, czynia je ,.katolickimi” w czas.ie i w Przestrzeni.
Kazdy biskup bowiem jest odpowiedzialny nie tylko za Jednoscf W%asneg_o
Kosciola, ale takze za jego komunig z innymi Kosciotami lokalnymi. Komunia
Kosciotéw lokalnych znajduje swoj wyraz ,,w” i ,,poprzez” kolegium biskupow,
czytamy w Dokumencie z Valamo 26: ,,jest rzecza istotna dla Kosciota, aby byt

19 Por. Rada prawostawno-katolicka w Stanach Zjednoczonych, La chiesa, Epcth
1L, 1611: ,Kazdy Koécioét lokalny jest jednoczesnie s.amodZIelny w jego rzeczyw’l’stosm
ws;z)élnotowej, a jednocze$nie zwiazany i zalezny od mnycp Koép:o%ow lokalnych”.

% Por. J. Bujak, Postuga biskupa w Swietle dokumentéw Ml@dzynaroa.'ov&ej Komisji
Mieszanej do dialogu katolicko-prawostawnego, ,Collectanea Theologica 4(2001),

. 19-98. . .
i 2? Por. P. Duprey, La communion ecclesiale. Un point de vue catho{tque romain,
. Kanon” 8(1987), s. 25. Duprey uwaza, iz wszystkie elementy faczace Koscioty lokalne
mozna sprowadzi¢ do trzech podstawowych: wspélnota w wierze, w sakramentach oraz
akceptacja hierarchii koscielnej. Komunia eklezjalna migdzy Kos;19iam1 lokalnymi
bedzie bardziej lub mniej doskonata zaleznie od tego, ile z wyzej wymienionych
elementow bedzie obecnych. . .

22 por. DV 53; Komitet mieszany katolicko-prawostawny we Francji, Il primato
romano, EnchOe 1V, s. 297; por. Giovanni di Pergamo, La chiesa come comunione,
dz. cyt., s. 533.
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we wspdlnocie z innymi Ko$ciotami. Ta wspdlnota wyraza sie, a zarazem
urzeczywistnia, w kolegium biskupim i przez to kolegium”23.

2. Fundamenty kolegialnosci biskupow: S$wigcenia biskupie, komunia
Kosciolow lokalnych i kolegium apostolskie

2.1. Swigcenia biskupie

W pV_ 27 czytamy iz ,$wigcenia biskupie, udzielane wedhug kanonéw
przynajmniej przez dwéch lub trzech biskupéw, wyrazaja wspélnote Kosciotow
z Kosciotem nowo wybranego; przylaczaja go do wspélnoty biskupow,

Zasada obecnosci innych biskupéw przy $wieceniach jest zgodna ze
starozytnymi kanonami. Np. kanon 4 z soboru w Nicei (325 r.) méwi
o obecnosci przynajmniej trzech biskupéw z sasiednich Kosciotow™, ktérych
obecnos¢ $wiadczy o identycznosci wiary Kosciota nowo wyswieconego
biskupa z wiarg innych Koscioléw, a przez nie - calego Kosciola
Chrystusowegoz, Oznacza ona takze, ze nowo wybrany jest w komunii
z episkopatem catego Kosciola, z ktérym dzieli te samg wiar@27.

. Na temat zasadniczej roli $wigcen episkopatu dla wejscia do kolegium
biskupéw wypowiada si¢ tez Sobor Watykanski II w LG 22: , Czlonkiem

% Por. A. de Halleux, Une nouvelle étape du dialogue catholique-orthodoxe: le texte
de Valamo, .,,Revue théologique de Louvain” 19(1988), s. 470; S. J. Voicu, G. Cereti
(red.),. Ench{rz{z’ion Oecumenicum. Documenti del dialogo teologico interconfessionale
I, ,,Dl_alqghl internazionali 1931-1984”, Bologna 1986, s. 1049: ,Owa komunia
[K()SClO’{OW lokalnych] wyraza sig i aktualizuje w ramach kolegium biskupéw i za jego
posrednictwem”; Komitet mieszany katolicko-prawostawny we Francji, Il primato
romano, EnchOe 1V, s. 297: ,Biskupi reprezentuja swoje Koscioly we wspélnocie
Kosciotéw i wiaczaja je do tej wspdlnoty. To wiasnie z tego tytutu mozna by mowié
0 koleglrum biskupéw: ich kolegialno$¢ wynika ze swigcen episkopatu i jest nieodiaczna
od wspolnoty Kosciolow, ktéra jest wezesniejsza”; T. Nikolaou, Das Bischofsamt als
das Dzens;amt der Einheit in der Kirche, w: A. Rauch, P. Imhof (red.), Das Dienstamt
dEI; Einheit in de( Kirche. Primat, Patriarchat, Papsttum, St. Ottilien 1991, s. 439,

=" Por. Komisja mieszana teologéw katolickich i prawostawnych we Francji,
Riflessioni sui ministeri, EnchOe 1, 1049: ,Swigcenia episkopatu, udzielone przez co
najmaniej trzech biskupoéw, wyrazaja komuni¢ Kosciotow biskupéw konsekrujacych
ﬁll(kosclo%sm nowo wys$wigconego biskupa i wprowadzaja tego ostatniego do kolegtum
iskupow”.

zz Por. Dokumenty Soboréw Powszechnych I, Krakéw 2001, s. 29.

PQ(. T. Nikolaou, Das Bischofsamt... , art. cyt., s. 441-442, gdzie czytamy, iz
obecnos¢ biskupéw z sasiednich Kosciotow lokalnych przy wyborze biskupa, a przede
wszystkim przy jego Swigceniach, oznacza zgode i wspétodpowiedzialnosé w stosunku
do 2r7odza<cej si¢ wspdlnoty koscielnej i jednosci.

Por. D. Radu, Autorité et conciliarité... , dz. cyt., s. 300; J. Ratzinger, Kosciot
wspdlnotq, Lublin 1993, s. 58 nn.
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kolegium biskupiego zostaje si¢ na mocy sakramentu §wigcen i hierarchicznej
komunii z glowa kolegium wraz z jego cztonkami”™>*. Rigal zauwaza, ze
z nauczania soborowego mozemy wywnioskowa¢, iz konsekracja
sakramentalna jest ,przyczyna” wiaczenia w kolegium biskupéw; komunia
hierarchiczna za$ jest koniecznym ,,warunkiem” tego wiaczenia. Jest si¢ zatem
wprowadzonym do kolegium jednoczesnie poprzez konsekracje¢ biskupia
i poprzez komuni¢ z kolegium biskupéwzg. Stad tez konsekracja sakramentalna
i kolegialnos¢ sa nierozdzielne. Rigal podkresla, iz jedng z wielkich zastug
Soboru bylo ponowne odkrycie kolegialnosci biskupéw w Kosciele rzymsko-
katolickim i podkresienie nie tylko jej konstytutywnej roli dla struktury
hierarchicznej Kosciota, ale tez faktu, ze kolegialnos¢ ta ma swoj fundament w
$wieceniach sakramentalnych. Tym nauczaniem Sobor zdystansowal si¢ od
wizji kolegialno$ci zbyt zaleznej od prymatu biskupa Rzymu'w.

Mucci twierdzi, iz swoim nauczaniem o roli biskupéw w Kosciele (LG III)
Sobor dat podstawy teologiczne pod dialog Ko$ciota katolickiego
i prawostawnego. Chodzi tu gléwnie o istnienie i funkcje kolegium biskupow w
Kosciele, sakramentalno$¢ $wigcen biskupich oraz konsekracje biskupia jako
fundament sakramentalny, jednoczacy munera biskupa‘“. Ten sam teolog
podkre$la bardzo pozytywne komentarze teologéw prawostawnych na temat
trzeciego rozdziatu Lumen gentiumn. Duprey przedstawia pozycje
prawostawnego teologa Harkianakisa, ktéry cho¢ nie zgadza si¢ do kofica
z wizjq postugi biskupa Rzymu, tak jak ja przedstawia Lumen gentium, docenia
jednak to, co zostalo powiedziane w tej konstytucji w rozdziale III na temat
istnienia i funkcjonowania kolegium biskupéw, sakramentalnosci episkopatu
i $wiecen jako fundamentu sakramentalnego wigzi faczacej biskupdw migdzy

. , - 33 . . ..
soba oraz ich potréjne munera . Nikolaou potwierdza, iz z prawostawnego

B por. LG 22, w: Sobor Watykariski 1. Konstytucje, Dekrety, Deklaracje, Pallotinum,
Poznafi 2002, s. 124; K. Wojtyla, U podstaw odnowy, dz. cyt, s. 104 nn;
E. Sztafrowski, Kolegialne dzialanie biskupéw na tle Vaticanum I, Warszawa 1975,
s. 82.87.

2 Por. J. Rigal, L’ecclésiologie, dz. cyt., s. 302. )

3 por. J. Rigal, L’ecclésiologie, dz. cyt., s. 304; J. M. R. Tillard, L’Eglise locale.

Ecclésiologie de communion et catholicité, Paris 1995, s. 394-395.

3 Por. G. Mucci, Collegialita episcopale, infallibilita e primato nella teologia
ortodossa contemporanea, ,Rassegna di teologia” 6(1978), s. 432,

Por. G. Mucci, Collegialita episcopale... , art. cyt, s. 428, J. Rigal
(L’ecclésiologie, s. 302) zauwaza, ze chociaz Sobor nie uzywa nigdy terminu
»kolegialno$¢”, ale tylko wyrazenia typu ,natura kolegialna”, ,kolegium biskupow”,
,akt kolegialny”, to doktryna o kolegialnoéci zostata jasno przedstawiona
w dokumentach soborowych.

** Por. P. Duprey, La structure synodale de I'Eglise dans la théologie orientale,
Proche Orient Chretienne 1970, s. 139-140; E. Przekop, Wschodni model kolegialnego
zarzqdzania w Kosciele, dz. cyt., s. 200.
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ppl]ktu’widzgnia sposob, w jaki Sobér ponownie odkryt i opisat kolegialnogé
blskupov.v, jest bar.dzo bliski ,prawdziwemu nauczaniu katolickiemu”
w starozytnylg sensie tego stowa, wspdlnym dla Kosciota Wschodniego
i Zachodniego™.

2.2. Komunia mig¢dzy Kosciolami lokalnymi a kolegialno$¢ biskupéw

W DV 26 czytamy, iz ,jednos¢ Kosciola lokalnego jest nieoddzielna od
pow§zech.nej wspolnoty Kosciotéw. Jest rzecza istotng dla Kosciota, aby byt we
wspolnoc.le z innymi Koéciotami. Ta wspdlnota wyraza sie, a zarazem
urzeczywistmia, w kolegium biskupéw i poprzez to kolegium”.

Wspo’%zgleZnos’é migdzy kolegialnoscia episkopatu a komunia Kosciotow
lol,<a1nyc'h jest Jedna z cech charakterystycznych eklezjologii prawostawne;j
ktora. niekiedy wyrzuca brak tej wizji Kosciolowi katolickiemu. Dupre);
potwierdza, iz kolegialnos¢ biskupéw w tradycji wschodniej widziana jest w
kontekscie wspdlnoty Kosciolow lokalnych35. Jest si¢ wyswigcanym dla swego
kf)nkretnego Kosciota lokalnego, zadaniem za$ biskupa bedzie tak nim
klerowaé, b}{ b.yl on otwarty na wspdlnote ze wszystkimi Ko$ciotami lokalnymi.

I\_Ia_JbardZIeJ znanym przedstawicielem tej prawostawnej eklezjologii jest
:l - Zizioulas. Teolog ten widzi analogi¢ miedzy Kosciotem powszechnym ktory
jest wspolnota Kosciotow lokalnych, a kolegium biskupéw, ktére jest ws;;élnotq
bls.kupéw tych Koscioléw. Zizioulas krytycznie odnosi si¢ do teologii
eplskopatu Soboru Watykanskiego II, poniewaz wedtug niego sugeruje ona, iz
blskup1: sa jakby ponad Kos$ciotami lokalnymi i wraz z papiezem je kontrolujz’at36
Natomla.st prawostawna wizja kolegialnosci apostolskiej i biskupiej ma sens'
wyia(czn!e w ramach wspdlnoty Kosciotéw lokalnych i ich biskupdw, ktorzy
utrzymuja jednos¢ w czasie i w przestrzeni, gromadzac sie na s;/nodach
I soborach réznych pozioméw. W ten sposéb kolegialnosé apostolska dotyczy
wszystkich Koscioléw lokalnych, a nie wylacznie ich biskupéw37.

Legra'nd‘zauwaia Jednak, ze réwniez Ojcowie soborowi, w jakiej$ mierze
takzg dzigki wpltywowi mysli prawoslawnej, ponownie odkryli, iz nie mozna
oddziela¢ kolegialnosci biskupéw od wspdlnoty Kosciotow (por., LG 13,23,28),

34 :
* Por. T. Nikolaou, Das Bischofsamt art. ¢ j ;

( \ 0u, A . ¢yt., s. 445; na temat po
%dk,r}{ma kolegialnosci na Soborze Watykanskim II, w powiazaniu z nie pgd;i(e):\l%%ifgrg
pr(:livc(l)ﬁgw plerwszefoRtys.xqclecx% i z dzisiejszym dialogiem z Ko$ciotem

r fawnym por. J. Ratzinger, Duszpasterskie implikacj ) ] fci
blS{(Supow, ,»Concilium” 1-10(1965/66), s.g2-68. mplikace nauld o kolegialnotei
iy PI())r. DL}prG:Z){, La ivtructure synodale..., dz. cyt., s. 140.
; or. J. Zizioulas, The Institution of Epi { :
Ref}l7ecti0n, wJurist” 48(1988), s. 379. / Bplscopal. Conferences: an_ Orthodox
*" Por. 1. R. Villar, La teologia ortodossa della Chiesa locale, w: P. Rodri
3y . . .. . ? 4 . d
L’ecclesiologia trinitaria dopo la ,, Lumen Gentium”, Roma 1995, s, 217.o riguez (red)
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czemu dali wyraz akcentujac wigzi faczace biskupa z Koséciotem, ktéremu
przewodziSS. Konsekwencja takiej wizji episkopatu jest jego kolegialnosé
przedstawiona w dokumentach Soboru przede wszystkim jako wyraz
apostolskosci Kosciotéow lokalnych i Kosciota powszechnego. Fundamentem
kolegialnosci episkopatu nie jest jedynie sukcesja kolegium apostolskiego, lecz
takze apostolskosé poszczegdinych Kosciotéw lokalnych i catego Kosciota”.
Inaczej niz pisze Zizioulas, Sobér Watykaniski II naucza, iz od kolegialnosci
biskup6w nie mozna oddzielaé , kolegialnosci” ich Kosciotéw .

Ze $wieceniami biskupimi i wspolnota miedzy Kosciotami lokalnymi jest
zwiazany jeszcze jeden wymiar postugi biskupa. Chodzi mianowicie
o odpowiedzialno$¢ nie tylko za swoéj Kosciot lokalny, ale takze za ten
powszechny, odpowiedzialno$¢, ktora kazdy biskup otrzymuje i bierze na siebie
wraz z konsekracja biskupia. Sa to dwa réwnie wazne wymiary jego postugi,
podkresla Salachas' . Dokument z Monachium zamyka si¢ opisem tego wlasnie
aspektu postugi episkopalnej: ,,poniewaz jeden i jedyny Koscidt urzeczywistnia
sie w Kosciele lokalnym, zaden biskup nie moze oddzieli¢ troski o swoj Kosciol
od troski o Kogcist powszechny. Gdy przez sakrament $wigcen otrzymuje
charyzmat Ducha dla episkopé swojego Kosciofa lokalnego, tym samym
otrzymuje charyzmat Ducha dla episkopé catego Kosciota” (DM III,4)42.

Biskup nie jest jednak odpowiedzialny za Kosciof powszechny w pojedynkg,
ale we wspdlnocie z innymi biskupami. Wspolnota ta tradycyjnie wyraza si¢
w praktyce soborowej. DM III,4 méwi: ,,.Duch powierza episkopé Kosciota
powszechnego catemu zespotowi biskupow miejscowych, pozostajacych ze
soba we wspdlnocie. Jednos¢ ta wyraza si¢ tradycyjnie w praktyce

.5,43
soborowej” .

*® Por. H. Legrand, Nature de I’Eglise particulier et role de | ‘évéque dans | ‘Eglise,
w: La charge pastorale des évéques. Décret ,,Christus Dominus”, Paris 1969, s. 116-
119,

¥ Por. H. Legrand, Nature de ['Eglise particulér..., art. cyt, s. 120-121;
H. J. Schultz, Eglise locale et Eglise Universelle. Primauté, Collégialité et Synodalité,
,Proche Orient Chretienne” 1-4(1981),s. 1.

9 por. J. Famerée, Au fondament des conférences épiscopales: la , communio
Ecclesiarum”, ,Revue théologique de Louvain”, 23(1993), s. 347.

4 por. D. Salachas, Introduzione al Documento, art. cyt., s. 306; E. Ozorowski,
Kosci6l. Zarys eklezjologii katolickiej, Wroctaw 1984, s. 154-155.

“2por DV 48; D. Radu, Autorité et conciliarité... , art. cyt., s. 299; takze dokumenty
Soboru Watykanskiego Il podkreslaja, iz kazdy biskup ma obowiazek troszczy¢ si¢ nie
tylko o wiasny Kosciot lokalny, ale o jednos¢ wszystkich i catego Kosciota
Chr?/stusowego (zob. LG 23,26; PO 7; CD 6).

* Por. T. Fitzgerald, Conciliarity, Primacy... , art. cyt.,, s. 31 Kazdy biskup
Kosciota lokalnego ma obowiazek troszczy¢ si¢ o swoja owczarnie, ktora zostata mu
powierzona z taski Bozej. Ale jednoczesnie biskup ma obowiazek troszczy¢ si¢ takze
o inne Koscioty lokalne, kierowane przez jego braci w biskupstwie”.
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2.3. Kolegium apostolskie fundamentem kolegium biskupéw

W dokumentach dialogu teologicznego Koscidt katolicki i prawostawny
wspolnie wyrazaja przekonanie, iz kolegium biskupéw ma swoj fundament
w kolegium apostolskim, ktorego tez jest kontynuatorem™. W DM 11,4
czytamy: ,,Przywiazanie do wspélnoty apostolskiej taczy wszystkich biskupow,
zapewniajacych troske (episkopé) o Koscioty lokalne, z kolegium apostotéw.
Oni réwniez tworza kolegium ugruntowane przez Ducha w owym «raz na
zawsze» grupy apostolskiej, jedynego $wiadka wiary”. Zas DV 49 jasno méwi,
iz ,przez swoje S$wigcenia kazdy biskup staje sie nastepca apostotow,
niezaleznie od tego, jaki jest Koscidt, ktéremu przewodzi i niezaleznie od tego,
Jakie sa przywileje (presbeia) tego Kosciota posrod innych Kosciotow?.

Teologowie katoliccy i prawoslawni zgodnie potwierdzaja, iz pierwsze $lady
kolegialnosci znajdujemy w Ewangeliach®. Jezus podczas swego ziemskiego
zycia wybral malg grupe Dwunastu uczniéw i uczynit ja eschatologicznym
symbolem nowego Izraela, to znaczy Kosciota, i $wiadkiem Jego
zmartwychwstania46. Kolegium Dwunastu Jezus powierzyt zadanie nauczania,
u§wiecania i kierowania Kosciolem. Stad apostotowie nazywani sq
w Apokalipsie ,kamieniami wegielnymi” Kosciota (Ap 21,14; Ef 2,20),
podczas gdy Jezus jest jego fundamentem (1Kor 3,11; Ef 2,20). Wszyscy
apostolowie otrzymali zadanie ewangelizowania. Z tego faktu teologowie
prawostawni wyprowadzaja nauke o jednakowym autorytecie kazdego
z Dwunastu”, podczas gdy katolicy podkreslaja wyjatkowa role Piotra
w pierwotnym Kodciele jako glowy kolegium apostolskiego ™.

“ Termin »kolegium” pochodzi z prawa rzymskiego o zgromadzeniach. Pierwszym
swiadkiem uzycia go w jezyku koscielnym jest $w. Cyprian z Kartaginy (+ 258), ktéry
odnosi jurydycznie pojete stowo ,kolegium” do biskupow. Wychodzi on od roli $w.
Piotra (Mt 16,18) w jednoczeniu apostotéw, by nastepnie przejs¢ do oméwienia postugi
biskupa w Kosciele. Por. A. de Halleux, La collégialité dans L’Eglise ancienne, ,Revue
théologique de Louvain” 24(1993), s. 434; H. J. Schultz, Einheit und Gemeinschaft in
der alten Kirche bis zum Ende der Viterzeit, w: H. J. Schultz, Urban H., Wagner L.
(red.), Handbuch der Okumenik, Paderborn 1985, s. 92; N. Afanassieff, Una Sancta. En
mémoire de Jean XXIII, le Pape de I’Amour, ,Irénikon” 4(1963), s. 449 nn.; J. M. R.
Tillard, Chiesa di Chiese. L’ecclesiologia di comunione, Brescia 1989, s. 239 nn.

% Por. Maximos IV, La collégialité épiscopale, ,Irénikon” 3(1963), s. 319.

“ Por. G. Larentzakis, Die dogmatische Begriindung der Synodalitiit und der
Gremialitit, w: Konziliaritdt und Kollegialitit. Das Petrusamt. Christus und seine
Kirche, Pro Oriente, Wien 1975, s. 65; T. Nikolaou, Das Bischofsamt... , art. cyt. ,
s. 425; H. de Lubac, Chiese locali e chiesa universale, ,Rivista del clero italiano”
53(1972), s. 28.

" Por. G. Larentzakis, Die dogmatische Begriindung..., art. cyt., s. 65.

* Por. Maximos IV, La collégialité épiscopale, art. cyt., s. 319, ktory zaznacza, ze
Dwunastu nie tworzy jakiej$ przypadkowej grupy, ale Kolegium z Piotrem jako
przewodniczacym (,,PoSpieszyl za Nim Szymon Piotr z towarzyszami” Mk 1,36;
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Wedlug Tillarda, mozna mowi¢ o podyvéjnym . wymjgrze misji
ewangelizacyjnej apostoféw: indywidualnym i ' kolegllalnym . Wyrma;
indywidualny jest charakterystyczny przede wszyfstk{m dla SW. Pawila, czasami
takze widoczny jest u $w. Piotra, np. gdy podejmuje.decyZJQ bez konsultacji
z innymi apostofami, aby p6js¢ do domu Korr_lellusza. quy ”,fes'tame’nt
podkresla tez drugi wymiar — kolegialny — postugi Dwunastu jako S,W.ladkOY\’/
Zmartwychwstatego, jak rowniez w sytuacjach, gdy nalezy zachovxfac 4edno§c,
(por. tzw. ,sobor apostolski”, Dz 15). Nowy Testam'en_t podkre_sla. Jednos.c
i komplementarno$¢ obu wymiaréw postugi apostolskiej, co znajdzie swoje
przedtuzenie takze w postugach koscielnych, ze wzgledu na ich zakorzenienie
w misji Dwunastu. . .

Podsumowujac mozemy stwierdzi¢, ze dokumenty M'lqdzynarodo’wej
Komisji Mieszanej do dialogu katolicko-prawostawnego ukazuja(’ nam w.spo!nat
dla obu Kosciotéw nauke o Kosciele, ktéry ma swoje zrodio w Trqjcy Swietej, a
realizuje si¢ ,,Ww” i ,,poprzez” sprawowanie Eucharysti‘i w jedpoém z ap'ostoh.m.n
i z biskupami. Dokumenty Komisji ukazuja tachT Scisty .zw1atz,ek., jaki ’lSjmlf,:‘]e
pomiedzy jednoscia biskupow w ramach ko'legmm,’ a Jedno§01q K0§010{0W
lokalnych, ktérych sa pasterzami. Wschod i Zachod zgo_dme potw1er(.izajaL
réwniez, ze kolegialnos¢ wynika z potrojnego zréda: z kolegium apostolskiego,
$wiecen episkopatu i wspdlnoty Kosciotow lokalnych.

fotr i i ii . W zyciu
,Tymczasem Piotr i towarzysze snem byli zmorzeni” Lk 9,32 1 inne) W 2
|5ie};womego Kosciota Piotr jawi si¢ jako gtowny odpowiedzialny @ Jedqogzesnle Jako
gtowa Kolegium Apostotéw) dzielacy si¢ z innymi swoja odpowiedzialnoscia.
4 Por. J. M. R. Tillard, Chiesa di Chiese, dz. cyt., s. 232-234.




KS. WEADYSEAW NOWICKI

TEOLOGIA SWIETOSCI I TYPY SWIETOSCI
W ROSYJSKIM KOSCIELE PRAWOSLAWNYM

Mimo podzialu Kosciota na Wschodni i Zachodni w roku 1054
rozumienie $wietosci nie uleglo zmianie. Réwnoczesnie jest zrozumiale, ze
w zaleznosci od uwarunkowan historycznych, geograficznych i kulturowych,
ksztaltuja sie w danym miejscu i czasie szczegdlne typy swiegtosci, specyficzne
dla nich. Istota pozostaje nie zmieniona: $wiety to czlowiek, ktory zrealizowat
w swoim zyciu ideal ewangeliczny i — na ile to mozliwe — tu na ziemi zlaczyt
sie z Chrystusem. Oczywiscie, nie wszyscy swigci s oficjalnie kanonizowani
przez Kosciét. Niemniej jednak, wszyscy $wigci danego kraju i okresu
historycznego wycisneli swoj znak na $wigtosci Kosciota powszechnego,
a w sposdb szczegdlny na Kosciele lokalnym, w ktérym zyli.

W niniejszym artykule pragniemy przeanalizowal swiefos¢ rosyjskq
w jej rozwoju historycznym i w jej fenomenologii religijnej. W swietych
rosyjskich czcimy nie tylko niebieskich patronéw Rusi. W ich zyciu szukamy
réwniez wzordw do nasladowania. Ich ideat przez cate wieki byl pokarmem dla
zycia ludu, od ich ognia cata Ru§ zapalata swoje lampki’. Jezeli przekonanie, ze
ostatecznie kultura narodu okreslana jest przez religi¢ nie jest bledne, to
w Swietosci rosyjskiej znajdziemy klucz wyjasniajacy wiele zjawisk,
wystepujacych w kulturze rosyjskiej. Chcac zbada¢ charakter Swiefosci
rosyjskiej nalezy spojrze¢ na nia przez pryzmat dziejow calego Kosciota
powszechnego. Nalezy pamigta¢ o roznicach, ale takze i o tym, co laczy
Kosciot Wschodni i Zachodni. Katolicyzm ze swoim specyfikowaniem
wszystkich dziedzin zycia duchowego wprost przykuwa uwage do konkretnej
osoby. W prawosfawiu natomiast zauwaza si¢ raczej to, co wsp6lne, tradycyjne.
Jednakze to, co wspdlne, nie zostato dane w bezosobowych schematach, lecz
w zywych osobach. Zachowaly si¢ $wiadectwa, Zze oblicza wielu $wigtych
ruskich maja na ikonach charakter portretowy, chociaz nie w sensie portretu
realistycznego. Stad konieczno$¢ wyjatkowej uwagi 1 krytycyzmu

! Por. G. Fiodotow, Swigci Rusi, thum. H. Paprocki, Bydgoszcz 2002, s. 7-8.
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w prowadzeniu badan nad tym zagadnieniem?.

o Konczqs: j[O wprowadzenie, nalezy wspomnie¢ temat kanonizacji
$wietych 'rosstklc-hl. W literaturze rosyjskiej spotykamy dwa dobre
opracowania: Wasilija Wasilijewa Istoria kanonizacji russkich swjatych

z 1893 r., i Jewgienij o . T '
Cortr 3 9103e:\./3glemja Gotubinskiego Istoria kanonizacji swjatych w russkoj

1. Pojecie Kanonizacji $wietych

. Kg}]Olliz.acj.a Jest ustanowieniem przez Koécidt kultu $wictego. Akt
kgnqmzqc!] — niekiedy uroczysty, niekiedy milczacy — nie oznacza okreslenia
meblesklej- chwaly $wietego, ale zwrécony jest do Kosciota ziemskiego
Zezvyala, 1 zarazem przyzywa, do czczenia osoby kanonizowanej w formacﬁ
przyJQtycl? przez liturgie. Kosciot wie o istnieniu nieznanych $wietych ktorych
chwaf(a nie zostata objawiona na ziemi. Koéciot nigdy nie zabraniat ’osobiste'
modlley przez wstawiennictwo zmartych sprawiedliwych ludzi, ktérz nié
zostali kanonizowani. W modlitwie zywych za zmartych i w m’odlitw?/e do
zmaﬂycl'], zakladajacej wzajemne wstawiennictwo, wyraza sie jednosé Kosciota
nleblesklego i ziemskiego, obcowanie $wietych, o ktérym méwi Symbol
Apostolski. Kanonizowani $wigci stanowia wyraznie] zarysowany krqg
w'centrum'Kos’cio{a niebieskiego. W liturgii prawostawnej zasadnicza réznica
l}‘ll?dZ}i $w1qtymi kanonizowanymi a innymi zmarlymi polega na tym, ze ku
swigtosci odprawia si¢ molebny, natomiast nie odprawia sie panichid 150 tego
nalezy d.Odflié wspomnienie ich imion w réznych momentach liturgii a takgie
ustanowienie swiat ku ich czci, potaczone z ulozeniem osobnych’ oficjow
zmiennych modlitw liturgicznych®.

- 'Na Rusi, podobnie jak w calym chrzescijanstwie, kult ludowy zwykle
(choc’:laz. nie zawsze) poprzedza kanonizacje koscielna. Ponadto $ciste
okresle’m.e osc;)b kanonizowanych przez Kos$ciot rosyjski napotyka na duze
trudnosci wynikajace z faktu, ze oprocz kanonizacji ogolnokoscielnej znana jest
takZe_kgnonizacja lokalna. Kanonizacja lokalna bywa diecezjalna lub jeszcze
b'ardzle':J w.alskq, ograniczona do jednego monasteru lub cerkwi, gdzie znajduja
si¢ relikwie $wigtego. Te ostatnie formy kanonizacji czesto zblizaja sie do
ludoyvych, gdy'Z niekiedy pojawiaja si¢ bez zgody wtadz koscielnych, ustajg na

‘pewien czas 1 znowu pojawiaja sig, przez co wywoluja nierozwiazalne
problemy. Wszystkie spisy, kalendarze i rejestry $wietych rosyjskich, tak

? Por. tamze, s. 9-12.
3 Por. tamze, s. 13.
4 Por. tamze, s. 14.
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prywatne jak i oficjalne, wykazuja wiele sprzecznosci niekiedy znaczacych,
jesli idzie o liczbe kanonizowanych. Ostatnie synodalne wydanie Wiernyj
miesjacestow russkich swjatych z 1903 1. wymienia 381 kanonizowanych
swietych rosyjskich’. Mowiac o akcie kanonizacyjnym nalezy pamigtac
o regufach obowiazujacych w przygotowaniu. W Kosciele starozytnym kazda
diecezja prowadzita swoje wlasne spisy (dyptychy) meczennikow i $wigtych.
Kult niektérych z nich rozprzestrzenit si¢ na cale chrzescijanstwo. Pozniej
procesy kanonizacyjne ulegly centralizacji — na Zachodzie w Rzymie, a na
Wschodzie w Konstantynopolu. Na Rusi metropolici kijowscy i moskiewscy
zachowali prawo dokonywania uroczystych kanonizacji. Niewatpliwie czgsto
mialy miejsce kanonizacje lokalne, dokonywane przez biskupow diecezjalnych.
Od czaséw metropolity Makarego (1542-1563) zaréwno kanonizacja $wigtych
czczonych w calym Kodciele ruskim, jak i lokalnie, dokonywana byta przez
Sobér metropolity, a nastgpnie patriarchy moskiewskiego®.

Czasy metropolity Makarego — miodos¢ Iwana Groznego -
wprowadzaja zasadnicze zmiany w dziejach Kanonizacji na Rusi. Zjednoczenie
catej Rusi pod bertem ksiazat moskiewskich, koronacja Iwana IV, czyli wejscie
tego wiadcy w dziedziczenie wiadzy prawostawnych imperatoréw, poszerzyto
swiadomo$é narodowo-koscielna. Budzenie sig $wiadomosci imperialnej Rosji
i nawiazywanie do tradycji bizantyjskich wymuszalo wprost potrzebg
ukazywania $wigtodci i wielkiego powotania ziemi ruskiej, czego wyrazem stali
siec jej $wieci. Stad wynikata potrzeba nowych kanonizacji i bardziej
uroczystego wystawiania dawnych  $wigtych. Po soborach Kosciota
moskiewskiego z lat 1547-1549 ilos¢ $wigtych rosyjskich prawie podwoita sig.
We wszystkich diecezjach nakazano przeprowadzenie poszukiwan nowych
cudotwoércéw. W otoczeniu metropolity i w diecezjach pracowala cata szkota
hagiograféw, ktora pospiesznie ukladata zywoty $wietych i przeredagowywata
stare zywoty w duchu nowego, uroczystego stylu literackiego, odpowiadajacego
smakowi epoki. Czetji-Minieji ~ metropolity Makarego i jego sobory
kanonizacyjne stanowig dwie strony tego samego ruchu narodowo-
koscielnego’.

Soborowa, a od XVII w. patriarsza, wladza zachowala prawo
dokonywania kanonizacji do czasow Swiatobliwego Synodu, ktory od XVIII w.
stat sie jedyna instancja kanonizacyjna. Prawodawstwo Piotra Wielkiego
(Reglament Duchowy) odnosito sig bardziej niz chlodno do nowych
kanonizacji, chociaz sam Piotr Wielki doprowadzit do kanonizacji $w. Wasjana
i $w. Jony na znak wdziecznosci za uratowanie zycia podczas burzy na Morzu

3 Por, tamze, s. 15.
% por. tamze, s. 16.
7 pPor. tamze, s. 17.
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Bialym. Dwa ostatnie wieki rzadow Swiqtobliwego Synodu charakteryzuje
niezwykle mata ilo$¢ dokonywanych kanonizacji. Do momentu wstapienia na
tron Mikotaja II kanonizowano tylko czterech swigtych. Dopiero za rzadéw
Mikotaja 1I, z powodu jego osobistej poboznosci, kanonizacje nastepowaty
jedna po drugiej - siedem kanonizacji podczas jednego panowania. W chwili
obecnej kanonizacja w rosyjskim Kosciele prawostawnym dokonuje sie
z blogostawieristwem Patriarchy. Bez tego aktu nie mozna wilaczy¢ imiennie
wspotczesnych  meczennikéw i wyznawcow wiary do grupy $wietych.
Niedopuszczalne jest tez bez blogostawiefistwa Patriarchy przedstawiaé na
ikonach $wigtych, ktérzy nie zostali kanonizowani decyzja Soboréw i nie
otrzymali  Patriarszego  blogostawiefistwa®, Podstawowym  warunkiem
potwierdzenia przez Kosciét $wietosci danej osoby sa czyny moéwiace
0 autentycznej $wigtosci Pokutnika Panskiego /kandydata do kanonizacji/.
Swiadectwem takiej $wietosci moglo byé:

1. Wiara Kosciola w §wigto$é ostawionych pokutnikéw — ludzi, ktérzy stuzyli
Bogu, przyjsciu na ziemi¢ Syna Bozego i przepowiedniom Swietej
Ewangelii. Na podstawie takiej wiary potwierdzono swigto$¢ praojcow,
prorokow i apostotow.

2. Megczefiska $mier¢ za Chrystusa lub cierpienie za wiarg Chrystusowg ~ tak
kanonizowano meczennikéw i wyznawcow wiary.

3. Cuda czynione przez $wietych poprzez ich modlitwy lub szczatki

(relikwie).
4. Wysokie stanowisko duchowe i prawa oswieciciela ludu.
5. Ogromne zastugi dla Kosciola i Iudu Bozego - na tej podstawie

dokonywano kanonizacji cesarzy, caréw, ksiazat i réwnych Apostotom.

6. Aktywne zycie spoleczne, sprawiedliwe i $wiete, nie zawsze poparte
cudami — w ten sposéb kanonizowano slubnych ksiazat, ksiezne
i niektérych blogostawionych.

7. Nierzadko $wiadectwem $wietosci sprawiedliwego byla wielka cze§¢
narodu wobec niego, nawet za jego zycia. Po $mierci pokutnika czczacy go
chrzescijanie organizowali dla niego nabozefistwo, pisali ikony i spisywali
zywot. U podstaw takiej czci lezy rowniez przekonanie o nadprzyrodzonej
pomocy przez wstawiennictwo zmartego. Jednak, z powodu braku zapisow
o takich cudach, Kosciot mégt kanonizowaé sprawiedliwego jedynie na
podstawie ogromnej czci ludzi wobec niego’.

W XVII w., wedlug $wiadectwa Patriarchy Nektariusza, trzy rzeczy byly

przyczyna prawdziwej swigtosci w ludziach:

% Por. Komisja Naj$wictszego Synodu Rosyjskiej Prawostawnej Cerkwi do

Kanonizacji Swigtych, Kanonizacja swietych w XX wieku, Moskwa 1999, s. 11.
? Por. tamze, s. 88.

Teologia Swigtosci i typy Swigtosci w rosyjskim Kosciele prawostawnym 85

ieskazitelna ortodoksja; )

g I(\th(;sny wszystkich dziaj’faczy, ktdrzy strzegli wiary qawe?t d?i Przelewu krwi;
3) Potwierdzenie przez Boga nadprzyrodzonych znamion i cu ow.h o

Ogolnie rzecz biorac, podstawy do kar.lomzaqlvswmtyc w 3 .
Kosciota w rdznych epokach historycznych nie by%}/ J.edn,o;naczne_. edno
pozostato niezmienne: kazda kanonizacja jest obja\lz\'/elén §vs_/:)f;'ta(l>g(:1 Boga i zawsze

je si fogostawienstwem i wyrazem woli Kosci . .
dOkonuj(e)lS(lris'le)ll:eogznaczenie w kwestii kanonizacji mia’fy_ szczattkl.’Wedhltg
nauki rosyjskiego Kosciota prawosiawnego,. sz'czattkaml sa zar,ox')vn'o* E
zachowane w catosci (nie poddane rozklafllowo, jak i osol?ng czesci i]l(a :
ostawionych przez Boga — sprawie(_iliwych . Samo nazwanie 1<l:(h §zcz§0 Vj:;
w jezyku staro-cerkiewno—s’rowiaﬁsklm’oz.nacza moc, site, tz'n.} ja 16}3; cm; ( {asce’
nadprzyrodzone ich dziatanie, co bylo $wiadectwem ’1ch udzialu w Boz t_] . k;
Cuda lub cudowne objawienie za sprawa szczatkow uznawane czqst) dyak
w rosyjskim Kosciele prawostawnym za .poc_:zz}tek kanom'zaq.l'swwtego(; rrelorzlna
szczatki §wietych nierzadko niszezyly si¢ juz po_kanoplz.ac(:ijl, z czerr%OZIi n
bylo wnioskowag, ze ilos¢ s’wiqltzych resztek byla jedynie jednym z wy

5 izacji $wigtego "~ o
warunkcgﬁaggﬁ;gisjel przgds%awia si¢ zggadnienie kanor%iz(.zcji w lr(o§yjsk1m
Kosciele prawostawnym. Przyjrzyjmy si¢ teraz typom Swietych, ktorzy sag
czczeni w tymze Kosciele.

2. Typy $wigtych

Spisy $wigtych w  staroZytnym Kosciele  skladaty Sth Jlrze
starotestamentowych patriarch6w i prorokf')w, nowotestamentowyc’h gpdc])(s,o oW
i uczniéw apostolskich, a takze cierpiacych za C’hrystl.lsg s.w1ak t(;wori—i
meczennikow. Wszystkic}llx ich mozna przyporzadkowa¢ do jednej z kateg

Scijanskich $wigtych ™. o
Chrzes;:)ljc)anspfsu tej ?(te}lltegorii nalezy réwnifii.prz'ypor'zqdlfowac_: oﬁccjzrmko}v:/’v;
pierwszych hierarchéw Kosciofa, ktorzy po $mierci by.l.l zaliczani do )éptl)(/c gw
$wietych z powodu swojej hierarchiczne] , fancy. Z 74 1 zz;rcl)ll is ulféw
konstantynopolitaiskich nie zaliczono dp $wigtych tylkg c;rety o .
W Koéciele rzymskim sytuacja byta analogiczna: ponad StO’pl'erw.szyc pap kzy
zaliczono do grona $wigtych dlatego, ze wszyscy zmarli $miercia meczenska.

10 por, tamze, s. 89.
I por. tamze, s. 90.
12 por. tamze, s. 91.
13 por. tamze, s. 35.
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Z kOIC.l, do lokalnie czczonych papiezy zaliczono 26 — WSZyscy oni piastowali
urzad Jc?deq po drugim od 296 do 526 roku'*. Identycznie przedstawiata si
sprawa lD w uzinych Kosciotach lokalnych. )
0 .rugiej kategorii $wigtych w Kosciele prawoslawnym nalezeli
b{ogosiawzem. z powodu swojego czynu pusteln]?cy, asceci)-/anacl?:)‘iziil
rozpowszechrpem w duzej liczbie w pustyniach Egiptu i Palestyny od koﬁca;
czwar.tego w1§ku. Poczatkowo czgé¢ tych bardziej znanych blogostawionych
ogrgnl?za%a si¢ do poszczegdlnych diecezji. Pdzniej, od chwili brania przez
mmcho_w-pokutnikéw udziatu w soborach powszechnych, czesé ich stata sie
bargiz1eJ rozpowszechniona. W rzeczy samej stworzono spisy blogostawionych
zaréwno lokalnych, jak i og6lnokoscielnych. ’
D? tej.kategorii chrzescijanskich $wigtych nalezy rowniez zaliczy¢
wyznawcow wiary — ludzi, ktérzy dla Chrystusa cierpieli przesladowania
t,ort'uryf uwigzienie lub zestanie, ale ktdrzy nie zakonczyli SWojego Zycia:
smiercia meczefiska, umarli bowiem w sposéb naturalny. W skiad tej grupy
vxfcho_dz.aclpr.zes'_ladowani przez pogan (do edyktu mediolanskiego z 313 r.), jak
rowniez swigci przesladowani za ortodoksj¢ przez heretykéw i odszczepiér’l’céw
w czasach pé.z'niejszych (na przyklad Maksym Wyznawca zmarty w 662 r. )
Kol.ejna( kategorig¢ $wietych starozytnego Kosciota tworza caro.wie' -
cesarze i lfSquQta, ktorzy wstawili si¢ zashugami dla Kosciota i otrzymali miano
Swietych slubnych (cesarzowa Teodora, Pulcheria, Teofania, ksigzna Sosipatra
Anfuza). Jeie?h stuzba tych swigtych miata miejsce podczas rozszerzania si
czy wzrpacmania chrzedcijanstwa, to nazywa si¢ ich réwnymi Apostoion%
w star'oT()./tnym ,Klos'ciele takimi byli Konstantyn i Helena, Tekla i Anna, zas;
iW sztsgéi/ lu::] ;(ilcé?mele - ksigzg Wiodzimierz, ksigzna Olga, $wieci bracia Cyryl
Poczawszy od IV w.,, w $rodowisku klasztorn Sci
alelfsandryjskiego pojawia si¢ jeszcze jeden rodzaj s’wit;tos’ciy 111 012251222
(dzzwactw]o7, nawiedzenie), w jezyku rosyjskim jurodiwi — szaleni dla
Chrystusa’’. Podstawa dla pojawienia si¢ tego rodzaju $wietosci By%y stowa
apostota Pawla z Pierwszego Listu do Koryntian: my gtupi dla Chrystusa (4,10)
Zewnqtm}e pozory szalefistwa nie sa najwazniejszym fundamentem ducho;vyrr.l
t}fch ludzi. .Jest nim raczej zarliwe pragnienie wolnosci ducha. Kiedy prawa
pisane dorpmowaiy w spoteczenstwie eklazjalno-paristwowym, kiedy wszystko
co Bog m-laf powiedzie¢ duszy, byto jakby monopolem wtadzy zewnqtrznej’
znajdowali si¢ tacy, ktorzy — mniej lub bardziej $wiadomie — zdali sobie sprawq:

" Por. tamze, s. 36.
:Z Por. tamze, s. 37.
Por. tamze, s. 38.

17 e . .
Por. T. Spidlik, Wielcy mistycy rosyjscy, tham. I. Demborska, Krakéw 1996, s. 132.
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7e najwazniejsza podstawa prawdziwie dobrego dziatania jest wolna wola.
Wedtug nich, w sercu cztowieka stycha¢ gtos sumienia i to on wiasnie przynosi
objawienie. Prawa zewngtrzne sa dane po to, aby uleczy¢ z zamroczenia
spowodowanego przez grzech. Ale serce naprawde czyste nie potrzebuje
zadnego prawa pisanego. Nawet jesli tkwi w tym powazne niebezpieczenstwo
wypaczen, zasada jest zupetnie zrozumiata w spoteczefistwie, w ktérym pod
szyldem praw boskich popetnia si¢ wiele niesprawiedliwosci. Kiedy pewien

jurodiwy z Moskwy spluwat za bardzo szanowanym mieszczaninem, a pochylat

sie az do ziemi przed bandyta prowadzonym na $mier¢, nie moéglt w sposob
bardziej spektakularny wyrazi¢ swej opinii'®, Jurodiwi obnazali bezlitosnie cata
obtude ludzi uwazanych za uczciwych. Nie stanowili tu wyjatku mnisi ani
osoby duchowne, przede wszystkim z powodu swego przywiazania do ddbr
tego $wiata oraz wrazliwo$ci na zaszczyty i objawy czci. Jurodiwy pragnie im
przypomnieé, ze ideatem os6b duchownych powinna by¢ doskonata apatheia,
nietroszczenie sie o to wszystko, czego szuka i co szanuje $wiat. W kazdej
spotecznosci ceni si¢ wiedzg i erudycje, a w spolecznosci eklezjalnej
szczegolnie ceniona jest znajomos¢ ksiag $wietych. Wiadomo jednak, ze dawni
mnisi chlubili si¢ swa niewiedza i nieznajomoscia ksiqglg. Swiety abba Antoni
miat pono¢ powiedzieé: Kto ma zdrowy rozsqdek, nie potrzebuje ksiqg™.
Jurodiwi, ktorzy programowo chcieli podaza¢ za wewngtrznym glosem
czystego sumienia, odrzucali wszelkie inne pouczenia. Na dowdd za$, ze jest to
whasciwa droga, Bog nagradzat ich wyrzeczenie sie madro$ci $wiata wyzsza
wiedza, wlana do serca. Czyta si¢ czgsto o ich proroctwach. Przepowiadali oni
zdarzenie bliskie lub odlegle w czasie i zazwyczaj czytali w sercach innych
ludzi. Ich apostolat opiera si¢ na tej wiasnie wewnetrznej znajomosci taski,
ktéra w tajemniczy sposob oddziatuje na dusze. Jurodiwy, ktory znat — dzigki
nadprzyrodzonemu jasnowidzeniu — oddziatywanie aniolow i ztych duchéw na
éwiat, czul sie w obowiazku zwalcza¢ moce diabelskie wszedzie, gdzie
nadarzata sie sposobnosé¢. Diably odkrywano wszedzie: w cerkwiach, w celach
mnichéw, u oséb najbardziej powaznych. Blogostawiony Wasyl, patron
Moskwy, zniszczyt ku wielkiemu zgorszeniu otaczany czcia obraz
Bogurodzicy, poniewaz dojrzat na nim z boku mala posta¢ szatana. Poniewaz
diabet ukrywa si¢ najchetniej w sercach ludzkich, apostolstwo jurodiwych
polegato wiasciwie na odwaznym, publicznym ujawnieniu prawdy osobom
wplywowym. Stad wilasnie bierze si¢ wielka popularno$é tych apostotéw wsrdd
prostego ludu. 1 wydaje sig, ze mozni bali si¢ bardziej tych glupich niz
dostojnikéw Kosciota. Iwan Grozny rozkazat udusi¢ metropolite Filipa za

18 por, tamze, s. 135.
1 Na przyktad $w. Maksym Wyznawca, P991, 593C, 229B, 133B.

2 por. Vitae patrum, PL 73, 5. 158.
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smiate stowa, ale gdy zostal upomniany przez jednego jurodiwe

podgbno zmieszany: Modl sie za mnie*. ZJpe{neggoJ wykazuglz,ilmézia:sqir C;tia:
na“flejdzon}./ch.— Jjurodiwych — czczonych przez Kosciot prawoslawn t}?lko
szesglzu p(,)Jayvd.o si¢ na chrzescijariskim Wschodzie jeszcze przed Zilrztem
Ru51‘ ..Mow1 sig czesto, ze stajemy wobec nowego rodzaju $wietosci typowo
rosyjs.k'zego, roz'nego od Swigtoci meczennikéw, w ktorych obﬁtowa%’ Kécié%
gre.ckl i rzymski. W obrebie orszaku $wietych pozostaje grupa tych, ktérzy sw,
smiercia c,lla Chrystusa i Kosciota dali §wiadectwo wierze. Trzeba ;)rzyzn;,c’ Zg
kiedy Ru§ ot_rzyma%a w X wieku chrzest, historyczne okolicznosci nie mc; ty
dostarcza¢ wierzacym w Chrystusa zbyt wielu okazji do gwattownej s’,mieé;ci
z powgdu yvyzr}awanej przez nich wiary®. Rzeczywiscie religia poganska
u SiO\’w.z‘m’me. n'na{a dostatecznej organizacji, aby stawi¢ gwattowny op6r mysli
chrzesc,u:.msklej. Zreszta, taki opor bylby anachronizmem w euro e'slz/im
kontekscu? 'kl.llturowo-politycznym tamtej epoki®. Nawet okres rr)lijewoli
mo_ngplskm nie przyni6st posiewu krwi meczeniskiej, poniewaz to Mongotowi
wzigli w obrong Kosciét prawostawny. ’ soowe

3. Teologia Swigto$ci

Chcac  zrozumie¢ teologie s$wietosci w  rosyiski SCi
pra\’vgs}awnym trzeba doktadnie przyjrzeé siqq, kim jest cziovzjifsfrvr:/ ekﬁ?&ﬂﬁ?
mysli ros.yjskiejzs. Kosciot rosyjski czcit §wietych pierwszych wiekéw chciJ%
przypadki meczenstwa w swojej historii, ale nie widziat potrzeby twc;rzenia
rozwazan teologicznych na ten temat.

Na Zachodzie, teologia scholastyczna starala sie odréznié w osobie to
co ludzkte,. od tego, co boskie, przyrodzone od nadprzyrodzonego. Wyznawc :
prawos%aWIa natomiast przyswoili sobie i rozwijali pojecie przebo’stwieniz
i udu’chov'vienia czowieka, odziedziczone po Ojcach greckic'h26 Stowo
przeb'osthenie (obozenije, obozanije) wystepuje w literaturze, mimo V\'/szystko
raczej rzadko. Typowym terminem rosyjskim jest 60r0qen01aeqecm13c;
(b.ogoc.zlovt)leczeﬁstwo). Stowo to lepiej wyraza chrystologiczny charakter tej
tajemnicy 1 zarazem Jjej aspekt dynamiczny (synergeia), a termin ten wskazuje
na  wspolpracg Bozo-ludzka. W mysl idei bogocziowieczerstwa,

’;‘; Por. T. Spidlik, Wielcy mistycy... , dz. cyt., s. 13.
” Por. Kanonizacja $wietych... , dz. cyt., s. 39-40.
Por. T. Spidlik, Wielcy mistycy... , dz. cyt., s. 13
24 ; ’ '
s Por. tamze, s. 14.
Por. T. BytkeBny, Hemopuueckii ouepx anonozecmuyeckozo 6ozocnagus, Xapkos 1899,

26 .
Por.T.S i 4 ; .. ;
2000, 5. 43 .pldllk, Mysl rosyjska. Inna wizja czfowieka, thum. J. Demska, Warszawa
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chrzedcijanstwo jest nie tylko wiarg w Boga, lecz réwniez wiarg w cztowieka,
w mozliwo$¢ realizacji bostwa w czlowieku. Mozna zauwazy¢ w historii, ze
wszystkie herezje wystepujq w jakiejs mierze przeciwko tej prawdzie: albo
pomniejszajq boskosé¢, albo czlowieczenstwo® . Zgorszenie chrzescijanstwa
historycznego wynika z niedoskonatosci przebostwienia czlowieka. Krolewska
droga naszego przebdstwienia wyraza si¢ w tradycyjnych formutach, ktére
streszczajg sie¢ w dwoch relacjach: zstepujace] i wstepujacej. Ojciec bowiem
stwarza nas przez Syna i u§wigca w Duchu, i wladnie w Duchu podazamy przez
Syna do Ojca®. Duch Swiety nie wyzwala cztowieka, lecz daje mu dostep do
odnawiajacego i Boskiego dzieta Chrystusa, ktore dokonato si¢ raz dla
wszystkich. Poprzez Ducha Swigtego Chrystus zstepuje do Kosciola i pozostaje
w nim po wszystkie czasy jako jego Glowa.

Bog stworzyl czlowieka na swdj obraz (Rdz 1,27). To nauczanie
biblijne od zawsze bylo niezmiennym elementem hebrajskiej i chrzescijanskiej
antropologiizg. Ow obraz nie jest ograniczony jedynie do zewnetrznego
wygladu, ani tez nie oddaje go w pelni jeden szczegolowy aspekt natury
czlowieka, lecz wyraza si¢ i objawia — tak jak w pryzmacie — poprzez cale
istnienie czlowieka. Dusza ludzka, wedlug tradycji prawostawnej, nie jest
uwieziona w ciele i nie dazy do uwolnienia, jak nauczali platonicy30. Prawda
jest co$ zupelnie przeciwnego: jej WieZ z ciatem jest harmonijna, dlatego tez
nigdy nie pragnie go opusci¢, ani tez tego nie czyni, zanim choroba — czy jakie$
inne zewnetrzne sity — nie zmusza jej do tego. Ze wzgledu na mitujaca relacje
duszy do ciata, to, co jest na obraz pozostaje dynamicznie zwiazane z catym
cztowiekiem, jednakze bez pomieszania fizycznych i duchowych elementow.
Caly zmystowy $wiat zostat stworzony dla cztowieka. Z tego wilasnie powodu
cztowiek zostal stworzony ostatni ze wszystkich, jako epilog dzieta stworzenia.
Jest on zwienczeniem wszystkich stworzen Bozych i ozdoba nie tylko
widzialnego, lecz takze niewidzialnego $wiata®'.

Wolna wola to wielki przywilej cztowieka, uksztaltowanego na obraz
Boga. Miala ona istotne znaczenie przed upadkiem. Realizacja planu Bozego
w stosunku do czfowieka wciaz od niej zalezy, nawet po przyjsciu Chrystusa
i wypetnieniu misji odnowienia. Zatem cztowiek ma swe zrodto w Bogu, a jego
istnienie odzwierciedla Boga. Posiada zycie dzigki dobroci i opatrznosci
Stworcy, ktorego kierownictwo i opieka uzdalniaja cztowieka do wypelnienia
najwyzszego powotania. Bez Boga istnienie czlowieka pozbawione jest

27 por. B. Conosér, Onpagsodanue 0obpa 11, X,10 [w:] Counnenus VIII, s. 478

% por. T. Spidlik, Mys! rosyjska... , dz. cyt., s. 47.

2 por. G..J. Montzaridis Przebdstwienie cziowieka. Nauka Swigtego Grzegorza
Palamasa w $wietle tradycji prawostawnej, Lublin 1977, s. 23.

30 por, tamze, s. 26.

3 por. tamze, s. 27.
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Jakiegokolwiek znaczenia. Sens zycia i cel istnienia mozna odnalezé tylko
poprzez zachowanie bliskosci z Bogiem i Jego taska. Czlowiek nie jest
najwyzszym wiadca na ziemi, ani nie nadaje osobiscie znaczenia swemu
istnieniu: nadal mu je Bog, stwarzajac na swoj obraz i obdarzajac moca
indywidualnego rozwoju i doskonalenia. Od momentu stworzenia czlowiek
usituje si¢ przyblizy¢ do swego archetypu — Boga i osiagnaé przebostwienie™.
Dazenie czlowieka od obrazu do archetypu wyjasniajg na ogol Ojcowie,
postugujac si¢ wyrazeniem z Pisma Swictego: na Jego podobienstwo.

Wedlug Ksiegi Rodzaju, kiedy Bog zapragnat stworzyé cztowieka,
wowczas powiedziat: Uczyrnimy czlowieka na nasz obraz, podobnego nam (Rdz
1,26). Stowo podobienstwo, w znaczeniu uzytym w Septuagincie, wyraza co$
dynamicznego i jeszcze nie zrealizowanego, natomiast stowo obraz oznacza
stan zrealizowany, co w naszym kontek$cie stanowi punkt wyjscia na drodze
zdobywania podobienstwa.

To, co jest na obraz stanowi powszechng wlasnoé¢ wszystkich ludzi —
stwierdza Montzaridis — natomiast to, co jest na podobierisiwo, Jest czyms tylko
potencjalnym. Podobienstwo do Boga, chociaz stanowi cel istnienia czlowieka,
to jednak nie zostato mu narzucone, lecz pozostawione jego wolnej woli. Dzigki
wolnemu poddaniu si¢ woli Boga i stalemu prowadzeniu przez Jego laske,
cztowiek moze udoskonala¢ i rozwijaé dar obrazu, czyniac go wiasnoscig
indywidualna, pewna i dynamiczna, a przez to stawaé sie podobny Bogu™. Ale
prawda tez jest, ze cztowiek ma moc zlekcewazenia Boga i Jego woli oraz
udaremnienia celu stworzenia, chociaz czyniac to traci sens istnienia. Dokonal
tego Adam, gdy ustuchal Ziego. Oderwat sie od taski Boga, pozbawil sie
Boskiego blasku, w ktéry zostal wspaniale przybrany jeszcze przed swoim
czynem, a ponadto zniszczyt podobieristwo, ktore pielegnowal w $wietle laski
Bozej. Prawdziwe zycie cziowieka wyplywa z uczestnictwa w zyciu Boga i ze
wspdlnoty z Nim.

W momencie stworzenia, cziowiek otrzymat od Boga nieSmiertelna
duszg, ktéra nie ulega zniszczeniu razem z cialem, lecz zyje wiecznie. To
wiasnie odpowiedzialnos¢, ktéra nakltada na cztowieka Jjego niesmiertelnosc,
usprawiedliwia i czyni zrozumiata kar¢ wieczna, wymierzona grzesznikom™,

Dusza czlowieka pozostaje niesmiertelna nawet po odtaczeniu si¢
cztowieka od Boga, co jest najwieksza i najstraszniejsza S$miercia . W ten
sposob czlowiek, ktéry opuscit Boga, przedstawia soba paradoks: posiada
duszg, ktéra umarla, chociaz ze swej strony jest nie$miertelna. To wiasnie
smier¢ duszy konstytuuje $mier¢ w $cistym sensie. Bog jest zyciem, a odej$cie

2 por, tamze, s. 28.

¥ Por. G..J. Montzaridis, Przebostwienie cziowieka... , dz. cyt., 5. 29,
34 Por. tamze, s. 30.
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od zycia oznacza $mier¢. Nie jest On 2réq}em ,ém_ier.ci ani .duszy, ani ma};gl.
Zatem $mier¢ jest owocem grzechu i is‘miejej W $wiecie pomimo w,oh.Bog.a .
Dla tych, ktorzy znajduja si¢ w stanie Smierci <'iuc‘h0\fve.tj, $mieré ciata jest
taskawym ustgpstwem ze strony Boga, gc.lyZ,dzllqkrl niej przerwana ,zostaj'e
ciagtosé¢ grzechu i diabel nie panuje wieczme: Smier¢ sprawia, ze zakonczenie
dziejow jest juz obecne w $wiecie. Nastapl ostatecznie wraz z ponow?ym
przyjéciem Chrystusa. Czlowiek, ktory wytrwa w grzec‘:h}x,’zo'stal.ne;~ postany
w ogien wieczny bez do$wiadczenia czasowyc_h kc.>rz.ysc'1 $mierci fizycznej.
Natomiast cztowiek, ktory powrég{i do Boga posiadzie zycie wieczne, osiagnie
iezniszczalnoéé i przebostwienie™ . .
mezmszézhociai cs%owiek odsunal si¢ od Boga, to jednak. Bog nie p'rzesta%
troszczyé sig i pragnac¢ jego zbawienia. W pierwszym rzqd.zw dat cz%owlekogl
zmystowy $wiat, ktory, bedac odbiciem §w1ata’ pozaziemskiego, podr'1031 20 3
Stwoérey. Innym sposobem, dzieki ktéremu Bog pow§trz_yma{ cz%owwk.a pgze}
catkowitym upadkiem i przygotowat go do odnowienia w C.hrys.tusua,1 ylo
wrodzone prawo moralne. Tradycja. pravzg)siawna nazwala je nieomylnym
sedzig rzeczy i niezawodnym nauczycielem™. W wybran,yrp przez s1ell))1'e czasie
Bog powotat wybranych ludzi po to, by ,przygotowac. Swiat na o Jg;wlqnlle
w Chrystusie. Ustanowif wsréd nich prorokéw i nauczycieli oraz sprawit wiele
cudownych znakéw. Dat tez ludziom pisane prawo, by wspzeraio, prcm;g
zapisane w naszej naturze rozumnej i'nauk@ phynacq z naturaln,eg.o swiata™”.
Ukazal jednak w pelni swoja mifosc, .gdy pos%a’_f na .sw1at sWego
Jednorodzonego Syna. Konsekwencja unii hfpostatycznej (p.orplqdz’y dw1erpe;
naturami) w Chrystusie bylo przebostwienie na‘.[ury ludzkiej, %(tora[ przyja
Chrystus. Logos stal sie cialem, wa cialp ;taio sig Logos.em, nie .za.tmca]qc
Jjednak swojej wlasciwej natury . Dzu?l'(] przebostwwmy lu.dzklej' natur};
Chrystusa, pierwociny naszej substancji zo'sta?ry .przebostwmne i zqsta
stworzony nowy korzen, zdolny do przekazarpa zycia p¢.d0m'. _Przet{ost?élana
ludzka natura Chrystusa, posiadajac petni¢ faski Bozej, udziela jej ludziom™.
Odnowienie cztowieka w Chrystusie nie polega. na ponownym
skierowaniu go do nieba. Bog w swej qur(?éc1 przgmwm’r ’egqnstyczne
odstepstwo Adama w mozliwos¢ jego rozwoju: Bog w swej maqdrosci i ‘pOl‘Q ;e
wiedzial, jak przemienié upadlych, wiodgc od egoistycznego odstqpsrwg u
dobrym celom® . Przyjecie ludzkiej natury z fona Dziewicy przez Logos Boga

¥ por. tamze, s. 31.

3 por. tamze, s. 32.

7 Por. tamze, s. 33. e 3 PG

3 as, Homilie 3,

¥ llzg;. grrzzeegiczszlael;r:s, Homilie na uroczystos¢ Przemienienia Pariskiego 2, PG 96, s. 548
0 por. G..J. Montzaridis, Przebéstwienie czlowieka... , dz. cyt., s. 36.

4! por. tamze, s. 37.
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Jest podstawa i punktem wyjscia Jego Wcielenia oraz przebostwienia cztowieka
Ich wypetnienia nalezy szukaé w $mierci i Zmartwychwstaniu. Najciengza;
walka przeciwko diabtu zostata stoczona na krzyzu i dzieki niej zostat
pokonany grzech. Uwielbienie ludzkiej natury Chrystusa dokonato si¢ poprzez
Zmartwychwstanie. Natomiast Wniebowstapienie Chrystusa, bedace korong
ekonomii Bozego zbawienia, doprowadza nature cztowieka do chwaly Ojca™.

o Nowy stan rzeczy objawil si¢ po raz pierwszy w osobie Maryi
Dz:erf:y. Ona wiadnie, stojqc na gramicy natury stworzonej i niestworzonej
Jako pierwsza zrealizowata w swoim zyciu fakt ludzkiego przebéstwienia’
dlatego tez przedstawia wzor i prototyp cztowieka, ukierunkowanego na Boga* ’
W§kazanie cztowiekowi kierunku ku Ojcu, ku przebéstwieniu, jest wspélnyrri
dZIe’{el’n Trojey, dokonanym z mitosci Ojca przez Syna w Duchu Swietym
Przebéstwienie cztowieka nie bytoby mozliwe nie tylko wowezas, gdyby Syn.
byt bytem stworzonym, lecz rowniez wtedy, gdyby to samo bylo prawda
w odniesieniu do Ducha Swietego™*.

, Prgcqs przebostwienia cztowieka rozpoczyna si¢ w tym zyciu®®. Samo
przebostwmme staje si¢ doskonate i nicodwracalne w wieku przysztym. Pelne
1 ostateczne objawienie prawdziwej wspélnoty Boga z ludZmi, rozpoczete tutaj
i tera'z, ;ostanie dopetnione przez ich zmartwychwstanie w chwale i wstapienie
do niebios. Zmartwychwstanie wierzacych, zwiazane ze zmartwychwstaniem
Chrystulsa, 'prowadzi do ich ostatecznego usynowienia przez Boga
i przebostwienia. Podobnie jak Chrystus powstat z martwych i kroczyt do
gllwa%y Ojca, tak czlowiek wierzacy zmartwychwstanie z Nim w Chwale
i otrzyma p‘rzywilej widzenia Go twarzq w twarz*®. Swieci, uczestniczac w lasce
Boge_i I stajac si¢ dzigki wspdlnocie z Bogiem coraz bardziej zdolnymi do
przyjecia Boskiego blasku, otrzymuja wielkosé task od Boga, ktéry jest
nieskonczonym i niewyczerpalnym zrodtem®’. ,

W tym momencie dotykamy pojecia $wietosci. W Starym Testamencie
stowo Swietos¢ zwiazane jest z semickim rdzeniem Kadosz (KDSH — Swieto$¢
kaplaristwo). Pochodzace od tego rdzenia stowa, sa spotykane w jezyku ksiaé
Staregq Testamentu 830 razy, a sposrod nich, okofo 350 razy w Piecioksiegu
Aramejskie Kadysz (Kaddish — $wiety) spotyka sig 13 razy w Ksiedze Daniela-
Siqv&{e.l Kadesz | Kadesza prawie zawsze kojarza sie z jezykowa praktyka;
rellg’unq. Kaddish w niektérych miejscach uzywany jest w odniesieniu do
bogéw. W pozostatych przypadkach (w wigkszosci) biblijne stowa z tym

42 por. tamze, s. 39.
j: Por. Grzegorz Panmgs, Homilie 53, 23, Oikomonos, s. 159.
i Por. G..J. Montzaridis, Przebdstwienie cztowieka... , dz. cyt., s. 41.
P Por. J. Serr, O. Clement, Modlitwa serca, Lublin 1993, s. 35.
- Por. tamze, s. 121.
Por. tamze, s. 129.
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rdzeniem odnosza sie do Jahwe, badz ludzi i rzeczy z Nim zwiazanych.
Stowem, przymiotnik $wiety w Starym Testamencie zawsze jest terminem
religijnym, ktory w odniesieniu do béstwa jest rownoznaczny z pojeciem boski.

W Nowym Testamencie ekwiwalentami semickiego kadesz sa greckie
sfowa: osiotys (Lk 1,75; Ef 4,24), agiotys (Hbr 12,10), agiosini (Rz 1,4; 2 Kor
7,1) i agismos (1 Tm 2,15; Hbr 12,14). Razem z tym, najbardziej
charakterystyczne dla przekazania tych pojeé sa takie terminy, jak przymiotnik
agiaz (okoto 230 razy) i czasownik agiazo (27 razy). Terminy te oznaczaja
przede wszystkim nowa jakos¢ zycia, darowang przez Boga poprzez odkupienie
w Chrystusie, a takze zwiazane z tym odkupieniem, moralne i religijne
potrzeby.

Szczegdlna uwage nalezy pos$wigci¢ trzem momentom:

1. Termin Swiety w nowym Testamencie odpowiada bezposrednio Bogu

(Lk 1,49;J17,11; 1 P 1,15)

2. Slowo to odnosi sie¢ do Chrystusa (Swiety Bozy) Mk 1,24; Lk 1,35; 4,34;

Dz 3,14; Hbr 7,26)

3. Bardzo czesto odnosi si¢ do chrzescijan, szczegdlnie w Listach Sw.
Pawfa. Chrzescijan nazywa si¢ swigtymi — agii. To wyrazenie, pochodzace ze
Starego Testamentu, oznacza wydzielony na nabozensiwo i wystawianie Boga.
Odnosi sie ono do tych ludzi, ktérzy zostali $wietymi, dzigki zbawiennemu
dziataniu Boga w Chrystusie oraz wezwani do prowadzenia prawego i czystego
zycia, przyktadowo w 1 Kor: do tych, kidrzy zostali uswieceni w Jezusie
Chrystusie i powolani do $wigtosci wespol ze wszystkimi, ktorzy na kazdym
miejscu wzywajq imienia Pana Naszego Jezusa Chrystusa, ich i naszego Pana
(1 Kor 1,2).

Swietos¢ jest cecha wyrdzniajaca Boga. Juz samo Imig Jego jest Swiete
(Ps 3221). To twierdzenie wyraza sig¢ w samym jezyku biblijnym,
w ktérym nie ma przymiotnika boski. Zostat on zastapiony synonimami fypu:
Jahwe i Swiety (Ps 70,22; Iz 5,24). W ten sposob poprzez Jego swietos¢ —
kadesz — oddzielnie, pokazuje sig jego wyjatkowos¢, aby ludzie uznali Go za
jedynego, prawdziwego Boga. Dlatego dla ludzi poreczeniem zbawienia jest
$wieto$¢ samego Boga. Biblia niejednokrotnie powtarza, ze Pan Bdg twdj,
Swiety Izraela jest twoim Zbawicielem (Iz 43,3; 62,12), Odkupiciel nasz — Bog,
a Jego Imie Jahwe Zastepow, Swiety Izraela (1z 47,4). Tak rodzi si¢ wigz
pomiedzy zbawieniem a $wigtoscig w Starym Testamencie®®.

Bog ostrzega, zeby Jego $wigte Imig nie zostato zbeszczeszczone (Kpt
22,32), dlatego doktadnie ustala szczegdly skiadania ofiar, nabozenstw,
niezbednych dla zachowania czystosci — $wigtosci kultu. Co wiecej, On sam
niejednokrotnie ostrzega, ze tylko prawidiowo odprawione nabozenstwo niesie

48 por P. 1. Achtemeier, Swietosé w: Encyklopedia biblijna, Warszawa 1999, s. 1227-1228.
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chwate Boza (Kpt 9,6-23; 1 Krl 2,17; 3,11). W ten sposéb ustanowiony przez
Jahwe kult zmusza cztowieka do przestrzegania danego przez Boga Prawa (Kpt
,’%2,_31). Ustanawiajqc kult, Bog wydziela dla siebie miejsce (ziemia, przybytek
§w1qtynla), wybiera sobie forme (kaptani, lewici), przedmioty (ofiary, ubioryi
1 czas (dzien szabatu, lata jubileuszowe, Swigta). Wszystko to jest wydzielone
wybrane przez Boga, uswigcone. Jednak ich Swigtosé jest innego rodzaju niZ’
Bo'Za, poniewaz bezkresna odlegto$¢ oddziela ich $wietosé od Swietosci Bozej
(Hi 15,15). Oni sa jedynie uswigceni za przyzwoleniem Bozym, wedlug Jego
prawa.

Jednak, ostatecznie tylko jeden Bdg daje czlowiekowi czystosé —
poprzez krew ofiarna (Kpt 17,11) i oczyszczajac jego serce (Ps 50). Przy tym
nalezy pamigtaé, ze nie wystarczy spelnienie zewnetrznych zalecen i nie
wystarczy przynoszenie ofiar, poniewaz dla $wigtosci niezbedna jest jeszcze
prawda, postuszenstwo i mitos¢ (Iz 1,10-20). A faska — to Bog, $wietosé — to
Bog, poniewaz Mitosci pragne, nie krwawej ofiary, poznania Boga, nie zas
calopaler (0z 6,6).

W Nowym Testamencie swietos¢ Chrystusa tozsama jest ze $wietosciq
Eoga, ktérego Jezus nazywa wprost Ojcem (J 10, 30; 14,8-11; 17,11). Swietoéé
i mitos¢ Chrystusa sa niepojete. Sita swojej mitosci Chrystus tak kocha swoich,
ze ,oﬁaruja(c siebie za nich, prowadzi ich ku swojej chwale: A za nich Ja
poswiecam samego siebie w ofierze, aby i oni byli uswieceni w prawdzie
(J 17,19). W odréznieniu od ofiar i kultu w Starym Testamencie
ocz,ys'zczaj.a[cych zewngtrznie (Hbr 9,11-14; 10,1-10), ofiara Chrystusa us’wiqce;
Kosciét wiernych prawdq (1 J 2,20), autentycznie dokonujac tego poprzez
namaszczenie od Swigtego (1 J 2,20). Odtad sa oni uswiecani w Chrystusie
(1’ Kpr 1,2) 1 ochrzczeni przez Ducha Swietego (Lk 3,16; Dz 1.,5; 11,16).
Uswigcenie w Chrystusie odbywa si¢ poprzez postrzeganie w Kosciele ofiary
Chrystusowe;j i przyswojenie cech nowego cziowieka, tzn. poprzez podazanie
Chrystusowa droga krzyzowa — mitosci i pokory®. Jest to $wiadome dawanie
swiadectwa o Chrystusie.

.W tym wiasnie momencie dotykamy istoty problemu: greckie stowo
martyria, martos oznaczaja Swiadectwo 1 Swiadek (1z 20,16; Ps 88; 35-38).
Rosyjskle ttumaczenie meczeristwo, meczennik maja w koscielnym stowniku
specjalny odcien — Swiadectwo Prawdy o cierpieniu za wiare. Z takim pojeciem
spotykamy si¢ w Starym Testamencie przy opisie przesladowan Antiocha
Epifanesa (2 Mch 6-7).

W Nowym Testamencie stowa te nabieraja wickszego znaczenia —
meczenskiego Swiadectwa o Chrystusie, ktéry jest Drogg, Prawdq i Zyciem (J

:Z Kanonizacja swietych w XX wieku... , dz. cyt., s. 23-28.
““Por. tamze, s. 96.
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14,6). Oznaczaja one $wiadectwa o nieprzemijajacej wartosci zycia
w Chrystusie i z Chrystusem, o radoéci bycia zawsze z Nim, o gotowosci
przebywania catkowicie wiernie, nawet do $mierci, bycia wiernym Swiadkiem
(Ap 2,13), wyznajac Jego Imie (Mt 10,32).

Pelnia $wiadectwa o Bogu otwiera si¢ w osobie i czynie Odkupienia
Pana Jezusa Chrystusa, ktéry po to si¢ narodzil i przyszedt na swiat, aby dac
$wiadectwo prawdzie (J 18,37). Chrystus jest Swiadkiem — wiernym
i prawdziwym (Ap 3,14). Wyznanie Syna dopelnia si¢ $wiadectwem o Nim
Ducha Swiqtego, Ducha Prawdy, Pocieszyciela (J 15,26; 1] 5, 6-7)".

Pan Jezus Chrystus nakazal przepowiadaé Ewangeli¢ Krdlestwa
w calym wszechswiecie, jako Swiadectwo dla wszystkich narodéw (Mt 24,14).
Po swoim wniebowstapieniu Zbawiciel, wypelniajac swoje przeznaczenie
(J 12,32), zobowiazuje Apostotéw do dawania $wiadectwa o sobie. Stuzba
Apostotéw jest wigc $wiadectwem zycia i zmartwychwstania Chrystusa
(Dz 1,8; 1,22; 2,32; 3,15). Poniewaz Apostolowie uwazaja si¢ za swiadkow
Chrystusa, nie przypadkiem w miejsce zdrajcy Judasza zostaje wybrany Maciej
- $wiadek Jego Zmartwychwstania (Dz 1,22-26). Swiadkami Chrystusa zwa
siebie apostotowie Piotr (1 P 5,1) i Jan 3 J 12, Ap 1,9). Swoim swiadkiem
nazywa Pan Jezus i apostota Pawta (Dz 22,15; 26,16), chociaz Pawet nie nalezat
do grona Dwunastu. Swiadkiem Zbawiciela nazywa $w. Pawel pierwszego
meczennika Szczepana (Dz 22,20), chociaz ten nie byt — podobnie jak sam
Pawel — $wiadkiem zycia Chrystusa, a jedynie zobaczyt chwale Bozq i Jezusa
stojacego po prawicy Boga (Dz 7,55) w godzinie swej meczenskiej smierci.

Rzeczywiscie, bedac pierwszym meczennikiem, diakon Szczepan
kontynuowal apostolska pracg, $wiadczac o Chrystusie swoja krwia.
Meczefistwo Szczepana przygotowuje rozpowszechnienie Kosciota (Dz 8,1)
i nawrécenie Pawla (Dz 22,20)™. Wraz ze $miercig Szczepana rozpoczyna sig
nowy okres wyznawania Boga. Od tej chwili $wiadectwem Stowa Bozego staje
sie autentyczne meczenstwo — $wiadectwo krwi.

Apokalipsa $w. Jana ukazuje najmocniej ze wszystkich ksiag Nowego
Testamentu role meczennikéw i ich chwale. Swiadczacy o Chrystusie
meczennicy pokonali diabta Krwiq Baranka i stowem swiadectwa swojego i nie
umiltowali dusz swoich az do $mierci (Ap 12,11). Wlasnie w Apokalipsie
wystepuje transformacja znaczenia S$wiadectwa, $wiadek ma bardziej
szczegOlowe znaczenie — meczenstwo, meczennik, poniewaz Niebieskie
Jeruzalem, ta $wiatynia Boza dla $w. Jana, zostaje uciele$niona na korcu
historii nie tylko przez przepowiadanie Ewangelii (jak u $w. Pawla w 1 Kor

Sl por. H. Seweryniak, Tajemnica Jezusa, Warszawa 2001, s. 191-245.
2 Por. Kanonizacja $wietych w XX wieku..., dz. cyt., s. 97.
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3,10-17), ale i krew meczennikow™ .

, Droga do chwaly Bozej w sposéb najprostszy wiedzie przez
meczenstwo — s’wiadec‘gwo wiary uswiecone krwig — i ta prawdziwa droga
podaza teraz Kosciot. Swiadectwo o Chrystusie, w szerokim znaczeniu, jest
wysfawianiem Boga i w zyciu, i w umieraniu: jezeli bowiem zyjemy, zyjemy dla
P_anq; jgz‘eli zas umieramy, umieramy dla Pana (Rz 14,8). W tym duchu tradycji
biblijnej i koscielnej rozwijato si¢ pojecie meczenstwa w rosyjskim Kosciele
prawoslawnym™,

. ’To. . Swiadectwo _moze  przejawia¢ sig  wsréd  chrzescijan
W naerZme_;s.zy sposob. Swiadkowie Chrystusa - to ludzie bogoboijni,
postgpujacy nienagannie wedtug przykazan i zasad Bozych (Lk 1,6), stuzacy
Bogu przez post i modlitwe, w dzien i w nocy (Lk 2,37). To takze mnisi —
dobrowolni meczennicy, ktérzy wioda nieustanna, niewidoczng walke
z pokusami i pragnieniami, z duchami zta. To wyznawcy wiary, wiele cierpiacy
w zyciu dla chwaly Chrystusa. To pokurnicy podobni $wigtemu Glebowi
i 'Bor'ysowi. To w koncu meczennicy w wezszym i zwyklym znaczeniu, ktérzy
cierpia az do przelania krwi. Wszyscy oni w swoim zyciu doswiadczyli
tajemnicy przebdstwienia czlowieka i stali si¢ w pelni obrazem Boga zywego,
zas ich kanonizacja jest oficjalnym potwierdzeniem tego, co w nich dokonata
laska Boza™. :

Podsumowujac mozemy powiedzie¢, ze jak w kazdym Kosciele
lokalnym, tak réwniez w rosyjskim Ko$ciele prawostawnym ma miejsce
g}qboko pojete zjawisko $wietosci. Swiadczy to o wytezonym wysitku ascezy
1 pracy uczniéw Chrystusa w tej czastce Kosciola powszechnego.

Zaproszenie Chrystusa: Oto stoje u drzwi i kolacze i jesli kto poslyszy
mdj glos i drzwi otworzy wejde do niego i bede z nim wieczerzal, a on ze Mnq
(por. Ap 3,20) jest realizowane przez tych, ktérzy zrozumieli, ze o, co jest
glupstwem u Boga, przewyzsza mocq ludzi... Stalismy sie bowiem widowiskiem
Swiatu, aniotom i ludziom (por. 1 Kor 4, 9).

53 ,

iy Por. tamze, s. 98.

‘SSPor. J. Klinger, O istocie Prawostawia, Warszawa 1983, s. 160-202.
* Por. Kanonizacja $wietych w XX wieku... , dz. cyt., s. 99,
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PERSPEKTYWY ROZWOJU WIARY
WE WSPOLCZESNYM SWIECIE
WEDLUG KARDYNAEA JOZEFA RATZINGERA

,Czy Syn Czlowieczy znajdzie wiarg na ziemi, gdy przyjdzie?” (Lk 18,
8) — to pytanie Chrystusa, skierowane do uczniéw, od wielu wiekéw wzywa
chrzescijan do krytycznej analizy stanu wiary w swiecie. Postawione w
perspektywie eschatologicznej, motywuje do wysitku na rzecz procesow
oczyszczania i rozwoju, tak aby paruzja Chrystusa zastala Jego WyzZnawcow
przechowujacych pomnozony, a nie zubozaly, skarb wiary.

Chrzescijanskie rozumienie wiary w jej najgiebszej istocie
i podstawowych strukturach jest od wiekéw niezmienne. Tak oto definiuje ja
nauczanie Kosciola: ,,Wiara jest najpierw osobowym przylgnieciem cztowieka
do Boga; réwnoczesnie i w sposob nierozdzielny jest ona dobrowolnym
uznaniem calej prawdy, ktérq Bog objawif’. Nie jest wigc ona czyms$
abstrakcyjnym. Istnieje osobowo przezywana w konkretnym miejscu i czasie.
Tym, ktory wierzy, jest zawsze historyczny cztowiek wraz ze swym
do$wiadczeniem, sposobem rozumienia $wiata i pojmowania Boga. Stad
postawa wiary jest nierozdzielnie zwiazana z koniecznoscia jej ciaglej rewizji,
w kontekécie obecnej sytuacji egzystencjalnej. Powyzej przytoczone pytanie
Chrystusa — pomimo ze czasu jego definitywnej odpowiedzi nie znamy — nigdy
nie traci wiec swej aktualnosci. Odnosi si¢ do kazdego konkretnego czlowieka,
ktorego wiara jest fragmentem wizerunku wiary catego Ludu Bozego, w ciagu
wiekdw jego historil.

W powszechnej opinii wspotczesnos¢ jest epoka kryzysu wiary. Coraz
wigcej ludzi rezygnuje z ,trudu” odnajdywania Boga badz przyjmuje wiarg
wybidrczo —~ na zasadzie afirmacji tych jej prawd, ktére nie koliduja ze
stworzona na whasny uzytek wizja rzeczywistosci. Rowniez w samym Kosciele
poszczegolne artykuly wiary bywaja kwestia sporng oraz podlegaja
polemicznym dyskusjom egzegetow i teologow. Wynika jednak z tego, ze —
pomimo licznych niepokojacych symptoméw — réwniez dzi$ wiara nie przestaje
byé traktowana jako wzbudzajace zainteresowanie, fundamentalne zagadnienie,
ktore lezy u zrodta rozwiazania wszystkich problemow cztowieka.
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Jednym z teologéw, ktérzy z ogromna pasja i wrazliwoscia analizuja
stan wiary we wspotczesnym $wiecie jest Jozef Ratzinger, od wielu lat znany
Jako wszechstronny badacz oraz prefekt rzymskiej Kongregacji Nauki Wiary'.
Na bazie rozwijanej przez siebie koncepcji wiary, rozumianej jako
egzystencjalne doswiadczenie i sens’, Ratzinger stara si¢ ukaza¢ mozliwe
kierunki jej rozwoju. Taka refleksja Mistrza okazuje sie byé tym bardziej wazna
i przydatna, ze wielu autoréw uprawiajacych analiz¢ kondycji wspotczesnego
Swiata, z upodobaniem stawia pytania o przyszio§é chrzedcijanstwa, niestety
wielokrotnie czyniac to z razaca niekompetencja.

Podejmujac te kwestie, Ratzinger z niezwykta swoboda porusza sie w
obregbie nieomal wszystkich dyscyplin teologicznych: swa refleksje mocno
opiera na fundamencie Biblii i duchowosci, wpisuje ja w kontekst dziejow
Kosciofa, a w koncu nie waha si¢ wkraczaé na pole poszukiwan etycznych
i pastoralnych. Ostatecznie jednak centralnymi kategoriami tego dyskursu stajg
si¢ wiara i Kosciol. Stad mozna uznaé, ze przyjmuje on wymiar dogmatyczny,
teologiczno-fundamentalny, a niekiedy nawet apologetyczny.

»Teolog nie jest wrézbita. Nie jest takze futurologiem, ktéry na
podstawie obliczalnych czynnikéw wspétczesnosci dokonuje obliczenia na
przyszios¢. (...) Poniewaz wiara i Kosciél siggaja do tych glebi cziowieka,
z ktérych wciaz wylania sig¢ to, co twdrczo nowe, nieoczekiwane
i nieplanowane, ich przysztos¢ takze i w epoce futurologii pozostaje przed nami
zakryta™ — zauwaza Ratzinger. Rzeczywistos¢ wiary jest dynamiczna, swe
zrédto czerpie z nadprzyrodzonosci, urzeczywistnia sie w cztowieku, ktory dla
samego siebie bywa istota nie do kofica rozpoznana, stad nie da sig
zaprojektowaé jej stuprocentowego, przysztego ksztattu. ,Jednak wiasciwie
rozumiana refleksja nad historia zawiera zaréwno spojrzenie wstecz na to, co

' Dobra introdukcje do teologii Ratzingera stanowi: A. Nichols, The Theology of
Joseph Ratzinger. An Introductory Study, Edinburgh 1988. Warte zauwazenia sa
rowniez nastgpujace artykuly: R. Tura, La teologia di J. Ratzinger. Saggio introduttivo,
~Studia Patavina” 21(1974), s. 145-182; tenze, Joseph Ratzinger, w: Lessico dei teologi
del secolo XX, Brescia 1987, s. 747-757; A. Nossol, W stuzbie mqdrosci Boga
[ maqdro$ci swiata, ,Ethos” 1(1988) nr 4, s. 126-133; K. Domagalski, Postuga
teologiczna kard. Josepha Ratzingera, ,,Chrzescijanin w Swiecie” 19(1987) nr 6, s. 38-
52; Z. Falczynski, Ratzinger, w: M. Rusecki (red.), Leksykon teologii fundamentalnej,
Lublin-Krakéw 2002, s. 1002-1004.

? Por. A. Bellandi Fede cristiana come stare e comprendere. La giustificazione dei
fondamenti della fede in Joseph Ratzinger, Roma 1996; W. Wojtowicz, Interpretacja
rzeczywistosci wiary w refleksji teologicznej kardynala Jézefa Ratzingera, ,Studia
Koszalinsko-Kotobrzeskie” 7(2002), s. 115-134.

’ 7. Ratzinger, Wiara i przysztosé, tham. P. Waszczenko, Warszawa 1975, s. 67.
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dotychczasowe, jak i opartag na tej podstawie refleksje nad mozliwosciami
i zadaniami tego, co nadchodzi”* — wyjasnia Teolog. N

W tym duchu Kardynat prébuje odnalezé spospby reforr,ny qucno,}a,
jako kolebki i przestrzeni dla wiary (ad infra). Stara sig wskazac.na 'mekto.re
zadania czekajace wspodlczesnych wyznawcow (.Zhryst’us.a. Podejmuje takze
refleksje nad mozliwosciami przywrécenllia jednosct W wierze oraz
umiejscowienia jej we wspdlczesnych, zlalcyzowany'cl? i plurahstycz.nych,
strukturach spotecznych (ad extra). Traktuje réwmez_ na temat dlalogu
z religiami $wiata, ktéry wobec coraz inten,sy'w.mejszego. .spot,ykgma
i przenikania sig kultur stat si¢ koniecznoscia oraz nosxllklem nadziei dla Swiata.
Ten wysilek wydaje si¢ by¢ zgodny z duichem soborowej odnowy, obszernie
wyrazonym zwlaszcza w KDK, DE i DRN.

1. Zadania i reformy wewnatrzkoScielne

Ecclesia semper reformanda — glosi stara .’(acér'\ska forn}u}a. Te sama
my$l trafnie ujat i przypomnial Sobér Watykafiski II". Inspiracja Soboru zas
wyraznie towarzyszy Ratzingerowi, ktory drogeg odnovxiy wiary w1d;1
w odnowie oblicza Koséciola, pojmowanego jako wspolnota, y?dnakze
z podkresleniem jego personalistycznego charakteru. Re,formz} pqlegac zaten}
powinna na korekcie struktur instytucjonalnych, a_le w g’rowpej mierze ma by¢
ukierunkowana na odnowe sposobu myslenia i zycia kazdej osoby
przynalezacej do Kosciofa. . ' _ '

Aby wspolczesny $wiat przekona¢ do wiary — uwaza Ratzinger — nalezy
przede wszystkim zintensyfikowa¢ samozaangazowanie¢ na rzecz wiasnej
$wietosci. Proby przemodelowania Kosciota - .synody, zgromadzpma - spe{znq
na niczym, je$li wpierw chrzedcijanie nie pojma, ze -po.trze.ba ich o.sobls.tego
nawrécenia, przyznania si¢ do pomylek oraz zrozumienia, ze los"w1ary i los
Koséciota ostatecznie jest w regkach Boga. Szcztegélme dzis pot.rzeba
prawdziwych reformatoréw — ludzi tej miary, co s’wchu.Ben'edykt, Francnszek2
Dominik, Teresa z Avila, Jan od Krzyza. Potrzeba ludz.l,' ktérzy beda potraﬁll}
pokazaé $wiatu zakorzeniong w Bogu harmonig ducha i mtele!du. ,,,Przyszlos.c
Kos$ciota opiera sie i dzi§ wylacznie na sitach tych ludzi, ktérzy tkwia

4 .
Tamze, s. 69. _ )
5 Por. 1. Ratzinger, Prowadzi¢ dialog ze wszystkimi, ,Znaki Czasu 26(1992), s. 60.

S por. DE 6; KDK 43; Raport o stanie wiary. Z Ks. Kardynatem Josephem Ratzingerem
rozmawia Vittorio Messori, thum. Z. Oryszyn, J. Chrapek, Krakow 1986, s. 43.
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korzeniami gleboko w wierze i zyja jej petnia, a nie na tych, ktérzy tylko daja
recepty”’.

Przyznanie si¢ do popetnionych bledow powinno dokonaé sie réwniez
W wymiarze wspdlnotowym. Wyznania pomylek, tak licznych w ciagu historii
chrzescijafistwa, nie nalezy kojarzy¢ z mozliwoscia osfabienia autorytetu,
szczeros¢ bowiem jest elementem uczciwoscei i prawdy, a tylko uczciwa wiara
Jjest w stanie si¢ obroni¢ przed zarzutami fatszerstwa®,

Cho¢ centrum reformy jest osobowe — znajduje sie w czfowieczym
sercu —~ to nalezy réwniez bada¢ przydatnos¢ dla rozwoju wiary
poszczeg6lnych, rozlicznych instytucji i struktur koscielnych. ,, Takie instytucje
koscielne, z ich prawnymi uksztaltowaniami, dalekie od bycia czyms ztym, sa
W pewnym stopniu pozyteczne, a nawet konieczne. Z czasem oczywiscie
starzeja sig one, ryzykujac pretendowanie do bycia czyms istotnym i odciagajac
uwage od tego, co faktycznie istotne. Dlatego tez trzeba je zawsze usuwag,
niczym zbyteczne rusztowanie™ — uwaza Autor. W przeciwnym razie moga one
same stac¢ si¢ przyczynkiem do niezrozumienia istoty i postannictwa Kosciota.
Administracja i urzedy koscielne stanowia wartosé jedynie wtedy, gdy sa
potrzebne i nalezycie stuza ochronie oraz rozwojowi wiary. Ich obecne status
quo w niektorych przypadkach wydaje si¢ Ratzingerowi godne przemyslenia.

Procesowi weryfikacji nalezy poddawaé rozmaite formy zaangazowania
i dzialalnosci, tak aby nie przybieraly one charakteru organizacji
filantropijnych, towarzyskich czy spolecznych. Kazdy rodzaj aktywnosci
powinien posiada¢ znamiona otwartosci na Ducha Swietego oraz charakter
stuzebny wobec wiary — z niej wyptywaé i zmierzaé ku Bogu. Wyjatkowo

" J. Ratzinger, Wiara i przysziosé, dz. cyt., s. 75; por. tenze, Kosciot wspdlnotq, thum.
W. Zycinski, Lublin 1983, s. 92; tenze, SO/ ziemi. Chrzescijanstwo i Kosciot katolicki na
przetomie tysiqcleci. Z kardynatem rozmawia Peeter Seewald, tum. G. Sowinski,
Krakéw 1997, s. 231-232; tenze Raport o stanie... , dz. cyt., s. 45-46; P. Lisicki,
W oczekiwaniu na nowq godzing chrzescijaristwa, ,Znak” 49(1997) nr 11, s. 180:
»Najwazniejsze jest odrodzenie postawy $wiadka. To prawda, ze ludzie wspoiczesni
czgsto nie rozumieja takich podstawowych pojeé religijnych, jak ofiara, grzech czy
pokuta — twierdzi Ratzinger. Ale tez nigdy ich nie zrozumieja, jesli sie nie zetkng
z osobami, ktore tymi stowami zyja. Nadzieja na odnowe chrzescijanstwa moga by¢
tylko swiadkowie: osoby, ktére godzac si¢ na niepopularnos¢, przypominaja nauke
o prawdziwym obrazie Boga”.

¥ Por. I. Ratzinger, S6l... , dz. cyt., s. 192. Wypowiedziane przed kilkoma laty
postulaty Teologa zdaja si¢ doskonale korespondowaé z licznymi gestami przyznania
si¢ do win, dokonanymi przez Kosciét w Roku Jubileuszowym 2000. Studium nad
zagadnieniem stosunku Kosciota do win przesztosci zostato zaproponowane przez
Ratzingera Migdzynarodowej Komisji Teologicznej, a owocem jej prac stat sie
dokument: Pamie¢ i pojednanie. Kosciol i winy przesziosci, Krakéw 2000.

7. Ratzinger, Ko§cidf wspéinotq, dz. cyt., s. 93.
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wazne jest to w postudze kaplaiskiej. W tej pers.pek‘tywie proponuje Ratzinger
dokonanie szerokiego, koscielnego rachunku sumienia ™. '

W miejsce przestarzatych form nale.Zy, zdaniem Kar.dyn.a}a,
wprowadza¢ nowe, a takze przywracac w%a's’,mwy ksztatt organizacjom
potrzebnym, cho¢ z rozmaitych powodéw zan'ledban)fm. ,,Trgebg stworzy¢
szerokie ramy dla roznorakich duchowych prf)Jektéw, i form zycia, stosujac
wszakze wspolne kryterium wiary”''. Za komecznoéc. nalezy uznaé od’nqwcﬁ
struktur neokatechumenalnych, dzigki ktorym ludzie zyjacy w spo’fec’znosmach
zlaicyzowanych beda mogli poznawaé i przyswajaé wia}rq. Choc’,“w?dt'ug.>
Autora, parafia pozostanie nadal istotna komérkq zy01a cl‘lrzescgansklej
spotecznosci, to jednak trudno bedzie zachowac ja w le.Sl.e_]SZGJ forrr'ne.:. Jego
zdaniem, mialaby ona petni¢ role zwornika wielu lstmejaccy’cl? w jej tonie
wspolnot, scalonych wokot specyficznej dla siebie duchow_osc:, charyzrqatu
i osoby zalozyciela. Taka wielos¢ form gwarantowa%ab)./ w1lql.<szy dynal.mzrp.
zycia wiary i stwarzalaby jednoczesnie szersze mozliwosci dla realizacji
indywidualnych potrzeb duchowych. '

Choé doéé dawno minely czasy braku dostgpu wszystkich chegtnych do
Pisma Swietego, to jednak szczegdlnie wazna, w przek.onz.:miu Ratzingera,
wydaje si¢ jego popularyzacja, ktora przezwycigzy wraZenl.e, Jak'oby byta ono,
ze wzgledu na stopien skomplikowania, przeznaczone jedynie do lektury
Specjalistycznejlz. . o

Gleboka wartos¢ dostrzega Autor takze w dZIa}.alnosm misyjnej, l'<tor.a
pozwala na przenikanie wiary do wszystkich kultur i obyc;ajow na ziemi.
Poczatkiem misji nie jest wejscie w s’rodOWISke} 0sdb mewxerza‘cygh. MISIJC.
rozpoczynaja si¢ od wewnatrzkoscielnego wysﬂku na rzecz przejrzystosct
i komunikatywnosci chrzescijanskiego przestania: ,,.Wszak od samego.poczact'lflf
przejrzysto$é byla czescia chrzescijanskiego oredzia. Wlara} mogla si¢ rozejsé
po $wiecie dzigki dzialalnosci misjonarzy tylko dlatego, ze byla zrozumiata
i potraﬁ’tajas’nieé””. . ' . .

Dla lepszego zrozumienia wiary - twierdzi Ratzm.ge.r - nalez.y
poglebia¢ rozwdj nauk teologicznych. Poprzefz matdraU opartat’o Blbl.]Q i Tradyclg
refleksje, trzeba wypracowywac¢ odpowiedzi na wicle pytan nqkajatcth ludm:
Historia udowadnia, ze wielcy mistrzowie teologii (a takimi w XX wieku byli
w przekonaniu Ratzingera: Lubac, Congar, Daniélou, Rahner, Balthasar) moga

19 por. tamze, s. 94-96; J. Ratzinger, Stuzy¢ prawdzie, thum. A. Warkotsch, Poznan-
Warszawa-Lublin 1983, s. 126. . .

(L Ratzinger, Wolnosé i wiezy w Kosciele, w: Kos’cig’i, ekumemzm,’ !Jolztyka, thum.
J. Kruczynska, L. Balter, Poznan-Warszawa 1990, Kolekcja ,,Communio” 5, s. 239.

2 por. J. Ratzinger, S6L... , dz. cyt., s. 227-230.

13 Tamze, s. 146; por. J. Ratzinger, Raport o stanie... , dz. cyt., s. 166.
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W znacznym stopniu przyczyni¢ si¢ do odnalezienia nowych szlakéw
porozumienia ze wspoiczesnym $wiatem'. Nalezy tez rozwija¢ dialog
z naukami szczegétowymi, gdyz wzajemna wymiana mysli moze zaowocowaé
refleksja prowadzaca wspdlczesnego czlowieka (szczegdlnie agnostykow) do
odkrycia sensu — Logosu. ,,Ko$ciét powinien dzisiaj na nowo rozpoczac
dyskusje nad rozumnym charakterem wiary lub niewiary. Wypracowanie nowej
postaci rozumnosci wiary uwazam za priorytetowe zadanie Kogciota w naszym
stuleciu”" — przekonuje Kardynat.

Gwarantem uniknigcia dalszych zawirowan jest — w przeswiadczeniu
Prefekta rzymskiej Kongregacji — wierno$¢ nauczaniu Magisterium Ecclesiae.
Zdrowa doktryna i nalezycie sprawowana liturgia, ustrzezone przed przesadnym
indywidualizmem, beda czytelnym znakiem mocnych fundamentéw wiary'®,
Zasadniczy tad w Kosciele musi polegaé na tym, by wiara i sakrament, za
posrednictwem ktérych realizuje si¢ uczestnictwo w zyciu Bozym, byty
dostepne w sposdb niepomniejszony i niezafatszowany. Fundamentalne prawo
kazdego chrzescijanina — to prawo do calej wiary. Podstawowa wigz, jaka
z tego wynika, to wiez wszystkich chrzescijan, ale szczegélnie tych, ktoérzy
zjednoczeni wokot osoby Nastepcy $w. Piotra, piastuja urzedy, zobowiazujace
do stania na strazy czystosci wiary. Tylko tak gwarantuje si¢ podstawowe
prawo wierzacych do przyjmowania wiary, do sprawowania liturgii wiary
i chroni si¢ przed wydaniem na taske prywatnych pogladéw poszczegdlnych jej
interpretatoréw'’.

Ukazane dezyderaty nie sa szczegélowe. Stanowia forme
konstruktywnego osadu sytuacji. Nie posiadaja charakteru stricte praktycznego.
Przetozone na jezyk teologii pastoralnej i konkretne programy dziatania moga
skierowaé Koscidt na wiasciwe drogi dawania $wiadectwa o wierze, a tym
samym — na drogi jej rozwoju. Jednak wiara jest rowniez dziedzictwem
wspolnot znajdujacych si¢ poza Koéciotem katolickim, stad troska o nig stanowi
fundament dialogu ekumenicznego, ktérego idee wiodace ukazuje réwniez
Ratzinger.

" Por. I. Ratzinger, Sdl... , dz. cyt., s. 221.

S Ratzinger, Pielgrzymujqca wspdinota wiary. Kosciol jako komunia, thum.
W. Szymona, Krakéw 2003, s. 267; por. W. Wéjtowicz, Interpretacja rzeczywistosci
wicfgy w refleksji... , art. cyt., s. 128-129.

Obszerne studium na temat roli liturgii i jej posoborowych reform stanowi dzieto:
Duch liturgii, ttum. E. Pieciul, Poznan 2002. Ciekawe intuicje mozna odnalez¢ réwniez
w: I. Ratzinger, Bg jest blisko nas. Eucharystia: centrum zycia, tum. M. Rodkiewicz,
Krakéw 2002.

7 por. I. Ratzinger, Wolnos¢ i wiezy w Kosciele... , art. cyt., s. 239; I. Ratzinger,
Unitd e pluralismo nella chiesa dal Concilio al postconcilio, ,Orientamenti pastorali”
33(1985) nr 12, 5.125-144.
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2. Dialog ekumeniczny i migdzyreligijny

Wiara nadajaca sens ludzkiej egzystencji moze ubogacac i wewnqtrzqie
przemienia¢ cztowieka; przyczynia sig¢ do rozwoju relacji brgters_tw_a w Swiecle,
doprowadza ludzi réznych mentalnosci i kultur do trwate] wigzi z Jezusqn
Chrystusem. Zadanie to jest jednak utrudnione przez wewnegtrzne rozbicie
chrzescijanstwa, ktore Zle rzutuje na obraz wiary, jest jej deformacja. Wymagg
ono tez dodatkowego wysitku ze wzgledu na fakt istnienia innych religii,
odmiennie zapatrujacych si¢ na kwesti¢ Boga. .

Wspolne poznanie $wiatopogladéw i przyjmowanych wartosci moie'
przystuzyé si¢ budowaniu pokoju i lepszej przysziosci $wiata, co .stanov’v’l
wymaganie plynace z wiary w Boga — Stworzyciela, ktora podziela wigkszos¢
religii. Inny charakter posiada ono w dialogu ekumenicznym — prowadz'onym
miedzy cztonkami Ko$ciotdw i wspdlnot chrzescijafiskich, inny za$ w dialogu
z religiami niechrzescijafiskimi.

Przestanie to podejmuje kard. Ratzinger, bedac przekonanym, ze
,w obecnym okresie historii Kosciota praca na rzecz ekumenizmu jes‘F
nierozerwalnie zwigzana z rozwojem wiary™'®. Jej zrédto i fundament stanowi
paradygmat jednosci wewnatrztrynitarnej oraz biblijne wezwanie (?hrystusa:
,aby i oni stanowili w Nas jedno, aby $wiat uwierzyl, zes Ty Mnie postfat”
(J 17,21). Teolog, zainspirowany zachgtami biblijnymi, uwa?a, ze bez
przypomnienia prawdy o transcendentnym rodowodzie jednosci nie ma sensu
jakiekolwiek o niej mowienie. Jednosci nie stworzy si¢ przez ludz‘kle fiatZ‘em'al
i dziatania odseparowane od taski ptynacej z misterium jednosci Trdjcy S\qutej.
Nieco paradoksalnie wigc dialog zaczyna sig od wiary i ku wierze zmierza,
jednakze w jej petnym i nienaruszonym ksztatcie'. .

Mylne i fikcyjne sa, zdaniem Kardynala, twierdzenia, Jakoby.nale.Za’r'o
rozgraniczy¢ pojecie jednosci chrzedcijan, jako mozliwej do osiagniccia
w doczesnodei, od pojecia jednosci Kosciota, ktora nastapi u kresu dziejow
$wiata. Pelna jedno$é chrzescijan, to jedno$¢ Kosciota. Stale nalezy
podejmowaé starania w celu osiagania jej poszczegolnych stopni-. Za
O. Cullmannem, wlasciwy kierunek Teolog dostrzega w cierpliwym
wyzbywaniu si¢ uczué wrogosci i w akceptacji mozliwe] réznorodnosci, ktéra
nie wiedzie do zubozenia, lecz do wzajemnego ubogacenia. Chodzi o to, by
najpierw doprowadzi¢ do stanu obopélnego poszanowania i rozumienia si¢.
,.Wymagany jest szacunek dla wiary innego i gotowos¢ szukania prawdy o tym,

18 por. J. Ratzinger, Raport o stanie... , dz. cyt., s. 135.
¥ por. I. Ratzinger, Luter a jednos¢ Kosciotéw, w: Koscidl, ekumenizm... , dz. cyt,,

s. 144: Postepy ekumenizmu, tamze, s. 190-191.
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co spotykam jako obce, prawdy, ktéra mnie dotyczy i moze korygowaé,
I prowadzi¢ dalej. Konieczna jest gotowos¢ szukania — poza dziwnymi by¢
moze formami — czego$ glebszego, co w nich si¢ kryje™™ — twierdzi Autor.
Wiasciwe jest wyznaczanie celéw tymczasowych i realistyczna $wiadomosé, ze
osiagnigcie jednosci w wierze wymaga bardzo wiele wysitku. Poza dyskusjami
teologicznymi ogromna rol¢ maja tu do odegrania modlitwa i dzieta pokutne.
Préby doprowadzania do konsensusu za wszelka ceng moga okazaé sie
forma zredukowania teologii do jednej z odmian dziatalnoéci dyplomatyczne;j,
a wiary do sposobu zaangazowania na rzecz wspélnego pojednania —
przestrzega Ratzinger. Potrzebna jest Swiadomosé, ze za rozbicie odpowiadaja
wszyscy chrzedcijanie, a nie tylko niektore wyznania. Dialog ekumeniczny nie
moze opiera¢ si¢ na rezygnacji czy odstepstwie od wyznawanych prawd tylko
dlatego, ze jedna ze stron nie potrafi ich przyjaé. To nie konsens stanowi
podstawe prawdy, lecz prawda jest fundamentem konsensu. Nalezy odrzucié
wszelkie proby relatywizacji, ktore oparte sg na postmodernistycznym rozmyciu
definicji prawdy. Jedynie uczciwe poszukiwanie i stanigcie w prawdzie moze
przystuzy¢ si¢ wierze: ,,[...] dialog ekumeniczny moze oczyscié i poglebié wiare
katolicka, ale nie moze zmienié jej prawdziwej istoty”'. Nie oznacza to jednak
braku krytycznego spojrzenia na wlasne przekonania, ktére wielokrotnie mogtly
ulegaé fatszywym trendom. W kazdej wspdlnocie istnieje ryzyko dywinizacji
i samoafirmacji okreslonych form kulturowych, ktére nie maja zbyt wiele
wspolnego z prawdziwg wiara. Przyznajac w tym miejscu racje pogladom Karla
Bartha, tak pisze nasz Teolog: ,,Miatl racje w tym, ze takze u chrzescijan wiara
moze by¢ chora i prowadzi¢ do zabobonu i ze konkretna religia, w ktorej zyje
wiara, musi by¢ wciagz na nowo oczyszczana przez prawde, ukazujaca sie

2 7. Ratzinger, Granice dialogu, thum. M. Mijalska, Krakéw 2000, s. 126; por.
1. Ratzinger, Luter a jednosé... , art. cyt., s. 145-147; J. Ratzinger, Postepy... , art. cyt.,
s. 190-192; J. Ratzinger, S4l.. , dz. cyt, s. 208; O. Cullmann, Vrai et faux
oecuménisme; oecuménisme apres le concile, Neuchatel 1971; tenze, Einheit und
Vielfalt, Tiibingen 1990; A. Nossol, W stuzbie mqdrosci Boga... , art. cyt., s. 131-132:
,Dazenie za$ do testamentowo zleconego nam przez Chrystusa celu ekumenizmu — uz
omnes unum sint — widzi Kardynat (za sugestia Oscara Cullmanna) pierwszorzednie
w szukaniu jedno$ci przez réznorodnosé, to znaczy: w podziatach akceptowaé to, co
owocuje, odtoksycznia¢ je i wladnie z réznoéci uzyskiwaé to, co pozytywne —
oczywiscie z nadzieja, iz w koficu podzial w ogéle przestanie by¢ podziatem, bedac
wylacznie juz tylko polarnosciq bez sprzeciwu’”.

2! 1. Ratzinger, Raport o stanie... , dz. cyt., s. 135; por. J. Ratzinger, Pielgrzymujqca
wspdlnota... , dz. cyt., s. 236-237.
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w wierze, a z drugiej strony pozwalajaca w dialogu na nowo rozpozna¢ swoja
tajemnice 1 nieskonczonosé” ™.

Szczegdlng rolg, takze wobec 0sob negujacych wartos¢ chrzescijafistwa,
moze odegra¢ — przekraczajace konfesyjne granice — $wiadectwo mitodci,
przejawiajace sie we wzajemnej pomocy, w rdznorakich formach wsparcia 0s6b
znajdujacych sie w trudnej sytuacji zyciowej. Podobna funkcje¢ moze penic
wspoina debata i jednogtosne $wiadectwo przy rozwigzywaniu wspotczesnych,
a dotad nie napotykanych, kwestii morainych. Warto podkresla¢ wspdine
przyjmowanie tresci Credo, dziedzictwa pierwszych soboréow Kosciofa, zasad
Dekalogu, modlitwy™.

W dialogu z wyznaniami protestanckimi priorytetowym zadaniem,
w rozumieniu Kardynata, jest sprawa odkrycia wartosci Tradycji, bez ktorej
Biblia jest jakby zawieszona w prézni. Staje si¢ to aktualne ze wzgledu na
pozytywne (w katolickim widzeniu kwestii) prady teologiczne wewnatrz
protestantyzmu. Od dtuzszego juz czasu nastepuje duze zblizenie i dzielenie si¢
owocami badan egzegetycznych, cho¢ samo podejscie do Pisma Swigtego,
a szczegdlnie do jego zwiazkéw z Kosciotem, jest jeszcze dos¢ rozbiezne.
Trudniejsze zagadnienie to sprawa sakramentéw, a szczegélnie kaplanstwa,
jako nieodzownego warunku Eucharystii i trwafego elementu w strukturze
Kosciota™.  Duzym  osiagnigciem stala sie  Wspdlna  Deklaracja
o usprawiedliwieniu z 1999 roku, jednakze Kardynat boleje nad brakiem jej
uprzystepnienia rzeszom wiernych®.

Wielu elementéw wspdlnych z katolicyzmem zawsze dopatrywano sig
w anglikanizmie, osobliwie rozdartym miedzy wykladnia protestancka
a katolicka. Ratzinger dostrzega, ze dotychczasowe relacje zostaly znacznie
ostabione z chwila rozciagniecia zasady wigkszosci na kwestie doktrynalne oraz
z wprowadzeniem ordynacji kobiet. Zauwaza jednak, ze wielu wyznawcow
anglikanizmu nie zgodzifo si¢ z tymi posunigciami. Czgs$¢ z nich dokonata
konwersji do Kosciota katolickiego. Inni pozostali i wydaje sig, ze moga
odegraé znaczaca role przy przetamaniu impasu w dialogu®.

2 . Ratzinger, Granice dialogu, dz. cyt., s. 127; por. I. Ratzinger, Pielgrzymujqca
wspdlnota... , dz. cyt., s. 233.

2 Por. 1. Ratzinger, Luter a jednosé¢ KoScioléw, art. cyt., s. 146-147; J. Ratzinger,
Postepy ekumenizmu , art. cyt., s. 192-193.

1y Ratzinger, Raport o stanie... , dz. cyt., s. 138-140. Dos¢ szerokie opracowanie
przez Ratzingera zagadnien dialogu katolicko-protestanckiego znajduje si¢ w: Luter
ajednosé... , art. cyt., s. 129-147.

¥ J Ratzinger, Bég i $wiat. Z kardynatem Josephem Ratzingerem rozmawia Peeter
Seewald, thum. G. Sowinski, Krakéw 2001, s. 415.
% por. J. Ratzinger, Raport o stanie... , dz. cyt., s. 141; tenZe: Sél... , dz. cyt., s. 125-126.
Obszerna, choé nieco zdezaktualizowana analiz¢ stosunkéw ekumenicznych
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Wieloma trudnosciami charakteryzuje sie kontakt z Kosciotami
prawostawnymi. Prawostawie przyjmuje idee sukcesji apostolskiej, posiada
autentyczny episkopat i Eucharysti¢. Odrzuca jednak dziedzictwo soborowe —
poza pierwszymi siedmioma soborami - i neguje prymat papieski. Te gléwne
trudnosci sa mniej dostrzegalne na plaszczyznie kontaktéw codziennych. Oba
Kodcioly nawiazuja ze soba rozmaite formy wspélpracy, pamietaja
o mozliwosci wymiany sakramentalnej i — w nadzwyczajnych sytuacjach —
interkomunii. Mimo to, mozliwo$é zjednoczenia pozostaje dla Kardynala
kwestia jeszcze bardzo odlegly w czasie, cho¢by ze wzgledu na ugruntowana
nieche¢ do katolicyzmu, plynaca ze strony pewnych  $rodowisk
prawostawnych”. Warto doda¢, ze wszelkie wysitki ekumeniczne moga sie
przystuzy¢ ogdlnemu rozwojowi zycia wiary w wielu zateizowanych krajach
postkomunistycznych, w ktérych obie tradycje — prawostawna i tacinska — sa
dzi$ dominujace.

Wspolne dla wszystkich skrzydet dialogu jest wspomniane zagadnienie
urzgdu papieskiego i wiary w dogmat o nieomylnosci papieza.. Zdaniem
Ratzingera, oprécz radykalnej krytyki katolickiego rozumienia tych kwestii,
uwidacznia si¢ wsrdd niektérych wspdinot chrzedcijanskich przekonanie, ze
niezbedna jest jakas instancja jednoczaca catosé, rodzaj rzecznika
reprezentujacego wszystkich chrzescijan. Coraz bardziej wiec zarysowuje sie
pewna konwergencja. Teolog nie wyklucza, ze sposob sprawowania prymatu
moze ulec ze wzgledéw ekumenicznych nieprzewidywalnym zmianom, ale jest
prze$wiadczony, ze w swej istocie pozostanie on bez zmian, w duchu
odpowiedzialno$ci wskazanej przez oba Sobory Watykanskie®®.

Ekumeniczne tezy Ratzingera moga niewatpliwie by¢ traktowane
bardzo rozmaicie. Mozna zarzuca¢ im zbytni konserwatyzm badz liberalizm.
Niewatpliwie cechuje je jednak konkretno$¢, realizm i zbieznosé z ideami
Soboru Watykanskiego II. Kardynat czesto podkresla, ze osiagnigcie jednosci
W wierze nie jest sprawa bliskiej przysztosci®. Nie nalezy jednak z tego
powodu popada¢ w zniechecenie, lecz trzeba mobilizowad wszystkie sity.
Stopniowy powrét do jednosci wéréd wyznawcdw Chrystusa stanie si¢, wedle

z anglikanami stanowi artykut: Problemy i nadzieje w dialogu anglikatisko-katolickim,
w: Koscidt, ekumenizm... , dz. cyt., s. 159-188.

> Por. J. Ratzinger, Raport o stanie wiary, dz. cyt., s. 140-141.

* Por. J. Ratzinger, S6l... , dz. cyt., s. 158-160, 220-221; tenze I/ primato di Pietro
e ['unitd della Chiesa, ,Euntes Docete” 44(1991), s. 157-176. Sprawe prymatu
W perspektywie ekumenicznej podejmuje takze podpisany przez Ratzingera dokument
Kongregacji Nauki Wiary: Prymat Nastepcy Piotra w tajemnicy Kosciola,
,»L’Osservatore Romano”, wyd. polskie 20(1999) nr 2, s. 52-55.

*Por. 1. Ratzinger, Luter a jednos¢ Koscioléw, art. cyt., s. 147; tenze S6L... , dz. cyt.,
s. 204,
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Autora, istotnym przyczynkiem do oczyszczenia i uwiarygodnienia
Scijanstwa.

ChrzescuCaa’fy $wiat pochodzi z tego samego Boskiego z’rc’)(’i’r'fl', a zbaw.cza wl;)k,i
Boga dotyczy kazdego czlowieka. Ciagla troska chrzespuan powinno by¢
rowniez staranie, aby jak najwiecej osob poznak? prawdmwego Boga. Ludzlie
oczekuja od religii ptynacych zwyznawaqej wiary ‘odp.o“fledm na gj@b(_) 0
egzystencjalne pytania. Wszystkie te kwestle sprawiaja, ze jest dzis, z aniem
Ratzingera, niezmiernie potrzebny dialog wykraczajacy poza wy.zna}wcczjw
Chrystusa. Poznanie wyznawanych praw_d oraz_ wartosci, dz%g:me )
powszechnego fadu, troska o swiat ~ to cele dlalogu ml_qdz-yrellgl;n_ego C h

Nieco upraszczajac, Teolog klasyfikuje w¥elk1e‘ rellgle. w dwoc
kategoriach: religii teistycznych i mistycznych.. ,,JeZe!l ta dfagnoza jest s%g§zna,
przed ekumenizmem religii otwieraja si¢ dw1t? drf)gl: mozna wprowadzpl typ
teistyczny do mistycznego, zatem potraktowac mls,t’yczn)-/ Jak.o. obszern.1ejszy.,
w ktérym takze i dziedzictwo teistyczne moze z.nalezc swoje miejsce, mozna tgz
probowac drogi odwrotnej™' - proponuje Ratzinger. Zauwaza rownoczesnie, e
dzi§ bywa proponowany jeszcze inny model, tzw. prag'maty.czny, w ktorym
postuluje sig, by odsuna¢ trudne, spekulatywpe poszuklwgma prawq%,. adzla
podstawowy cel przyja¢ ortopraksje, polegajaca wylacznie na stuzbie dia

ju i sprawiedliwosci. .

pokaln lPer;eZ religie mistyczne Ratzinger ro:f,umie te, ktére ’meosob'ow.o
pojmuja boskos¢, odrzucaja pojecie s‘tworzem.a, proponuja zas zg{q;,bl.ar}rle
wiasnej $wiadomosci w poszukiwaniu mewypow1'ed21anelj mes_k.onczonoksm: Te
gléwne zatozenia bardzo utrudniajg chocby stopniowy dl‘al,o,g i 1(?entyﬁ acje™
Pomimo to, zawarta w nich propozycja mpze whies¢  cos do nurtow
apofatycznych i mistycznych obecnych w rehgl_ach telstycznych'. il”eok‘)g ]?st
zdania, ze chrzeécijanie, nie zamazujac réznic, moga przeniesc niektdre
elementy mistyki azjatyckiej na grunt swpich pr_ak.tyk du?hgu{ycl_l. W tym
$wietle, dla dialogu religii wazne wydaja sig r()\ymez chrz'escxjanskle tradyclg
apofatycznej teologii duchowg)zéci — dziedzictwo Mistrza Eckharta 1
$redniowiecznej mistyki kobiecej™. - ' _

Kardynal wskazuje na potrzebg ost-roZnos'm takzg przy stosovxfan(iu
modelu pragmatycznego. Podkresla, ze wiary nie nalezy sprowadza¢ do
moralizmu, a religii nie mozna podporzadkowa¢ celom natury praktyczno-

30 por. J. Ratzinger, Granice dialogu, dz. cyt., s. 105-106.

3! Tamze, s. 106-107.

32 ;

3 11)3?):‘.. t;n;{z:t’z?ﬁ;grg, ;‘;IZ , dz. cyt., s. 226. Dla unil.miqci'a naduZ'ij i nieporo.zul:pieﬁ
Kongregacja Doktryny Wiary wydata Li§t dg .Blskupo“{ Kosciota katollc1 91;50
o niektérych aspektach medytacji chrzedcijanskiej Orationis formas (15 X ),
w: J. Ratzinger, W trosce o peinig wiary, dz. cyt., s. 337-352.
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politycznej, gdyz nie sg one dla niej najbardziej istotne. Praxis nie moze sta¢ si¢
glownym kryterium, czy wihasciwa hermeneutyka, dialogu miedzyreligijnego
badz ekumenizmu. Ratzinger mocno polemizuje z tzw. nowym paradygmatem
ekumenicznym (rozciagnietym takze na dialog migdzyreligijny), w ktérym nad
trosk¢ o prawdg przekiada sie staranie o jedno$é w dziataniu. Etosu nie mozna
uprawia¢ bez logosu. Tylko prawda wyzwala™. Teolog utrzymuje jednoczesnie,
ze: ,,odrzucenie przemiany religii w moralizm polityczny niczego oczywiscie
nie zmienia w tym, ze wychowanie do pokoju, sprawiedliwosci i mitosci do
Stworey 1 stworzenia nalezy do najistotniejszych zadan wiary chrzescijanskie;

i kazdej religii i ze tu slusznie mozna zastosowa¢ stowa: Po ich owocach ich
9335
poznacie”™” .

W spotkaniu z religiami niechrzescijanskimi nie nalezy wigc
rezygnowac z odkrywania prawdy, gdyz traci ono wowczas wymiar i wartosé
dialogu. Sceptycyzm i czysty pragmatyzm sa pozornym rozwiazaniem sprawy.
W tej perspektywie nie mozna tez, jak proponuja niektérzy, rezygnowaé
z misyjnego szerzenia chrzescijafistwa. Dialog miedzyreligijny nie jest dla
Ratzingera sprzeczny z uniwersalnym nakazem gloszenia wiary, zleconym
Kosciotowi przez Chrystusa. Rozumienia i uznania innych religii nie nalezy
oddziela¢ od powszechnej misji Kosciota, lecz nalezy je traktowac jako jej
integralng  funkcje. Dialog i misje musza si¢ wzajemnie przenikad,
uwzgledniajac i szanujac dotychczasowe dos$wiadczenie wiary tych, ktérych
dotycz:fé.

Wyjatkowa role w dialogu Ratzinger wyznacza dwém wielkim religiom
monoteistycznym — judaizmowi i islamowi. Punktem spotkania z judaizmem
Jest wspdlne dziedzictwo wiary Abrahama. Chrzescijanie nie pomijaja prawdy,
ze sam Chrystus réwniez byt praktykujacym Zydem, cho¢ ten fakt byt i bywa
wielokrotnie traktowany jako przyczyna podziatéw i zarzewie wasni. Nad
istniejacymi przeciwiefistwami nalezy znajdowagé drogi mitosci i pokoju®’.

Za bardzo skomplikowany problem uwaza Kardynat dialog z islamem.
W religii tej brak jednoczacej instancji, istnieja Jedynie konkretne odtamy.
Proponuje si¢ — sztywny i odmienny od dzisiejszego rozumienia — model zycia
spolecznego, a takze relacji do innych religii. Tym niemniej trzeba poszukiwaé

* Por. I. Ratzinger, Pielgrzymujqca... , dz. cyt., s. 236-243. Ulubiony temat prymatu
logosu nad etosem czerpie Ratzinger z lektury R. Guardiniego: O duchu liturgii, thum.
M. Wolicki, Krakéw 1996, s. 127-138; J. Ratzinger, Bdg daleki, Bég bliski, thum.
J. Kozbial, Poznan 1991, s. 153-160.

27, Ratzinger, Granice dialogu, dz. cyt., s. 116.

% Por. tamze, s. 125-128.

7 Por. J. Ratzinger, S6l... , dz. cyt.,, s. 211-215. Godna polecenia wydaje sie
wielokrotnie cytowana juz ksigzka Ratzingera: Granice dialogu w zdecydowanej
mierze poswigcona wiasnie problematyce dialogu z judaizmem.
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mozliwoéci porozumienia i wspé’lpra.cy. Staje s,iq to pilne nak prgyk{ad .ZE
wzgledu na wzmozona dynamike .lslamu, ktory poszerza | I‘lez ;;N;);le
wyznawcOw  réwniez w Europie oraz n}a; zagrozenia a:
z fundamentalizmem, na bazie ktorego wyrost terror™. . o .
Caloéé rozwazan Ratzingera sprowadza sig d-o stwner.dzema}, ze k.azdfa
forma dialogu z innymi wyznaniami chrzes’cga_r’lsklrI}L czy z innymi rf3,11g1am1é
wymaga mitosci. Wierzacy katolicy moga wyciagnac 'dla swt;uii lforz%lsc, ‘l:;;?le
si¢ lepiej poznawaé wartosciowe elementy mqych Swiatopogladow. \ zaj
zrozumienie za$ moze stat si¢ przyczynkle_m do ,l‘lmocn}ema raterst;va
wszystkich ludzi — co stanowi jeden z celc')vy wiary. Jesh katollc}{ g’foszaL.Dol ra,
Nowine tym, ktérzy jej nie Znajq,‘ to Jedyn.le. pov.vo.dowam '.prignéemem
podzielenia si¢ darem wiary, ktory sami otrzymali i uwazaja za swo) skarb.

3. Obecno$¢ wiary w pluralistycznym spoleczenstwie

Po Soborze Watykanskim 11 szczegdlnie rozwinigta zqsta’ra refleksja
o obecnosci i zadaniach wierzacych w $wiecie wspéiczesnym. Niemata zas%ugq
na polu tej refleksji nalezy przypisa¢ Ratzingerowi. K.ardy.n'fl.’( (i,osFrzega zmiany
dokonujace si¢ w spoleczefistwie. W nowoczesnej wizji sw1a‘Ea' s,{tarelx(t si¢
odnalez¢ miejsce dla wiary i odczytaf':.zasady wspo}dma%ama Koscm a, ktory
jest jej depozytariuszem, z instytucjami i stmktgrqml sp.oieczgyml. o d

Podstawowa struktura w spoleczenstwie Jes’f nrlez.alezne w s’tosun u do
Kosciota panstwo. Pluralizm opcji politycznych 1 sw1atopoglqdow sprawia
trudnosci w odnalezieniu trwalego, wspolnego dla vyszystklch fundament.u
zasad, na ktérym moze opieraé sig¢ cala demokraqa i prawa p.rz.ezk nia
stanowione. Niebagatelna role przypisuje Teolog wierze chrzescuansl.qej, (‘;O{a
w tym zakresie moze wykazac sig tradycjal. 2OOQ lat w wyp‘racovs'/ywalmu rlr(lolte u
koegzystencji w pafistwie: ,,Najba'r.dzllej um,wer‘sa'lnat i racjona nl?( u :;i‘
religijna okazala si¢ wiara chrzedcijanska, rowniez w dzmejliz,yc czas y
oferujaca rozumowi podstawowe zrgby wglqdy_moralnegq, tore owocuja
poczuciem niejakiej naocznosci badz przynatjrtm.nerjnuzasadmajat rozumng wiarg

torej spoleczenstwo nie moze istniec™ . . _

moralna}Dl;?;kl; ragjoﬁalnemu namystowi, ktory dojrzeV\{a na gruncie wiary,
Kosciot moze podjaé wspdlprace z p'aﬁst'wex’n.. . MleZ}/' tymi dywema
rzeczywistociami nie mozna jednak zaciera¢ roznicy, gd}/z.posmd’ajal one
charakter autonomiczny. Jesli Kosciot zaczyna identyfikowac si¢ z panstwem,

® i ] 211,
Por. J. Ratzinger, Sdl... , dz. cyt., s. 209 o ’
¥ J. Ratzinger, Prawda, wartosci, wladza, thum. G. Sowinski, Krakéw 1999,

s. 83-84.
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to tr:flm wc')wc.:za.s swoja tozsamos¢. Jedynym jego zadaniem wobec panstwa jest
bowiem .poq_]QCle roli stuzebnej poprzez budzenie sumienia oraz ukaz wajn'
etosu'. Jezeli za$ pafistwo rosci sobie prawo do ingerencji w zycie Kos fola, 16
godzi w wolnos¢ i pluralizm® i ) s wielkic 95010*3, o
oln pluralizm™. »Kiedy panstwo traktuje wielkie opcje ludzkie
zawarte w sw1atopoglqdz:e chrzescijafiskim jako podstawe ksztaltowania swego
prawa, ml.<om’u’ nlilczyni krzywdy, wrecz przeciwnie — kiadzie podwalin §d
spraw1edll.wosc...” uwaza nasz Autor. Podstawowym warunz/kiim
pr.zetrqula spr.aw_iedliwych spofeczenstw jest dobre wychowanie moralne
ngd)./ nie przyniesie ono w pefni pozadanych efektow, jesli cztowiek nie b dzié
uwrazliwiony na Boga, a ten proces dokonuje si¢ w Kosciele. ;
- Za.ldar.ne chr_zesc.suap polega wigc na rozbudzeniu swojej aktywnosci
aczeniu sig¢ w bieg zycia spolecznego, tak aby $rodowisko, w ktérym zyj
stawa}.o'sw; przestrzenig realizacji idei krélestwa Bozego. Wia’ra moze staéyg?}
s:zynmklem_ fadu i integracji. Zyjac nadzieja na partycypacje w Zsze?
1 ostatecznej rze'c’zywistos'ci — W ojczyznie niebieskiej (por. Flp 20,3; Hb\r)?/}. 14;
; ]'Zrzeba wnosi¢ te ‘nédziejg w Swiat doczesny. Takie dzia}e’ln’ie powi,nno
0 lonywac,: sig¢ rowniez wt.c.edy, gdy tradycje konstytuujace panstwo nie maja
vae e wspolnegp z cbrzgs’cuar’lstwem. Podstawg do takiego pogladu odnajduje
at.zmger w PiSmie Swigtym (por. Rz 13,1; 1 Tm 2,2; 1 P 2,13-17)*. Ludzie
?tO_]SLC?/ na cze.le panstw, prawodawcy, musza mieé ze swej strc’)ny s’wiaLiomos’c’
ze pangthO qlgdy nie moze pozosta¢ catkowicie neutralne w sferze wartoéci’
gdyz. wiaze sig¢ Fo z ryzykiem popadnigcia w nihilizm. ,W tym sensie par’xstW(;
musi dolstfz?c plejako swoje miejsce historyczne, grunt, od ktorego nie moze si
od.erwac, Jf:zeh nie chee sig rozpasé. Musi sie nauczy¢, ze istnieje pewien zasc')s
wiary, .ktf)ry nie jest podporzadkowany konsensowi, lecz d
i umozliwia™®, , popreEeER 8
» O_bol'( podstawowego zadania wiary chrzescijanskiej — ukazywania
WJ{aSCI\"VC_] hierarchii wartosci i ksztattowania sumien, istnieje wiele zadan
szcze.go}'owych. Jednym z nich jest wspominane juz zaangazowanie na rzecz
pokOJ'u i braterst’w.a}. l?oprzez czerpanie inspiracji z mitosci wywodzacej sie
iz ngzzzoﬁgﬁeiijaglé ){ powipni podejmowaé si¢ wielu spontanicznych
ziet w i j i
oot nazln raines zyciS:“l‘Srama potrzebujacych, zwlaszcza wszystkich

40 , .
en Por. tam’ze,. s. 84-85; ’J . Ratzinger, O niezbywalnosci chrzescijaristwa we
d.splo czesnym Swiecie, W: KosScidl, ekumenizm... , dz. cyt., s. 255; tenze Prowadzié
dialog.... a'rt. c’yt.., s. 59-60; tenze Zadanie religii wobec wspotczesnego kryzysu pokoju
ls;zi;awzedllwosct, w: Koscidl, ekumenizm... , dz. cyt., s. 316-317. ’

- J. Ratzinger, Prowadzié dialog... , art. cyt., s. 60.

“ for. L. Ratzmger, Prawda, wartosci... , dz. cyt., s. 85-87.

“ P.OIr{aJtzgg:ar., 0] nzezbywanoégi .c.hrzeécijaristwa... , art. cyt., s. 256.

- 3. Ratzinger, Zadanie religii wobec wspélczesnego kryzysu... | art. cyt., s. 316
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Nie ma, zdaniem Kardynata, innej mozliwosci obecnosci chrzescijan
w $wiecie, jak tylko kroczenie droga radykalizmu. Wobec szerokiego kryzysu
moralnosci Kosciot musi mie¢ odwage petnienia roli profetycznego sprzeciwu
i opozycji wobec fatszywych ideologii. Nie moze pozwoli¢ na zdegradowanie
i odsuniecie poza nawias. Naczelng przestanka dzialania, stale obecna
w pamieci, powinna sta¢ si¢ prawda, ze Boga trzeba bardziej stucha¢ niz ludzi.
Tam za$, gdzie rozwija si¢ dobro, wspdlnota wierzacych powinna udzielac
pozytywnego wsparcia. Potrzeba, z jednej strony, elastycznosci, dzigki ktore]
jest si¢ w stanie przyja¢ nowy porzadek, nowe postawy, ktore Kietkuja
w spoleczenstwie. Z drugiej strony, Kosciol jeszcze bardziej potrzebuje
wiernoéci samemu sobie, aby strzec wiary, ktora pozwala cziowiekowi by¢
cztowiekiem, ktora pozwala mu przetrwac oraz chroni jego godnos’é45 .

Odpowiedzialne zadanie wyznacza Teolog chrzeécijanom Zyjacym
w Europie — na kontynencie, ktory przez wiele lat byl gtéwnym srodowiskiem
wzrostu i przekazu wiary. Cho¢ wspotczesnie zaangazowanie na rzecz wiary
znacznie w Europie zmalato, to jednak ogromny potencjat prawd i wartosci
chrzescijanskich, ktory drzemie w catym europejskim dziedzictwie, powinien
na nowo zostaé rozbudzony. Europejska kultura, najbardziej ze wszystkich
osadzona na gruncie wiary, moze na nowo petié role swoistej wizytowki
chrzescijanstwa. Rola starego Kontynentu w $wiecie ma by¢ nie tylko eksport
osiagnie¢ mysli i techniki, ale przede wszystkim $wiadectwa o poznaniu Logosu
— fundamentu wszelkiej rzeczywistosci i wizji prawdy46.

Konkludujac, Kardynat stwierdza: ,Niewatpliwie, btedem byloby
oczekiwaé, ze nastapi zmiana trendéw historycznych 1 wiara znow bedzie
wielkim masowym zjawiskiem, dominujacym na arenie dziejow™"’. Nie nalezy
ulegaé ztudzeniu, jakoby wszystkie wstrzasy i kryzysy byly juz poza
Kosciolem. Przyszioé¢ chrzescijanstwa na arenie spoteczenstw, to mate grupy
wierzacych®. Nie jest to jednak powod do Igku, a raczej specyficzna szansa:

3 Por. J. Ratzinger, Prawda, wartosci... , dz. cyt., s. 87; tenze S6l.. , dz. cyt., s. 191-
192, 207; tenze Europa na zakrecie, ,Znaki Czasu” 26(1992), s. 65.

4 por. J. Ratzinger, Powolanie i przeznaczenie Europy, ,Znaki Czasu” 19(1990), s.
6; tenze Prospettive e compiti del Cattolicesimo per il futuro dell’Europa, ,JI Nuovo
Areopago” 9(1990) nr 2, s. 7-24; Wendezeit fiir Europa? Diagnosen und prognosen zur
Lage von Kirche und Welt, Einsiedeln-Freiburg 1991.

7. Ratzinger, Sol... , dz. cyt., s. 105; por. tenze Wiara i przysztosé, dz. cyt., s. 77-78;
tenze Bog i Swiat, dz. cyt., s. 406-407.

* Takie przewidywania Ratzingera stanowia dla niektorych powod do krytyki. Por.
K. Domagalski, Postuga teologiczna kard. Josepha Ratzingera, art. cyt., s. 51: ,Jako
teolog wykazywal Ratzinger stale pewng predylekcje do pesymizmu idac Sladami
swego mistrza Augustyna. Widzi rzeczywisto$¢ w ciemnych kolorach, majac na uwadze
glownie pewne kierunki teologii wspotczesnej. Trudno nieraz rozgraniczy¢, czy
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»Wiara, ktora czerpie z wolnosci i zyje w wolnosci, wiara, ktéra jest
swiadectwem przeciwko znuzonemu $wiatu — oto zadanie, ktére niesie w sobie
réwniez nowe nadzieje, nowe mozliwosci chrzescijanskiego wyrazu. Wiasnie
epoka ilosciowo zredukowanego chrzescijanistwa moze zaowocowaé nowa
witalnoscia tej bardziej §wiadomej religii chrzescijanskiej. O tyle tez zapewne
mamy przed soba nowego rodzaju epoke chrzescijanska. Taki poczatek bedzie
owocowa¢ nowymi, dynamicznymi formami wiary chrzescijanskiej”*.
Niewielkie, ale silne grupy wierzacych - ludzi peilnych inwencji
i podejmujacych rozliczne inicjatywy, beda znakiem nadziei dla
pluralistycznych i zglobalizowanych spoteczenstw, w ktérych trudno o poczucie
sensu i wzajemnej bliskosci.

Powyzsza refleksja Teologa zarysowuje oczekiwania i zadania na
przysztos¢. Ukazane perspektywy stanowia znaki nadziei, a zarazem swoiste
wyzwania, przed ktorymi staje Kosciél. Poruszone zagadnienia sa na tyle
szerokie, ze kazde z nich mogloby sta¢ si¢ przedmiotem oddzielnego i
obszerniejszego opracowania. Warto jednak posiada¢ ogdlny wglad w idee
obecne w pismach Ratzingera, a w oparciu o nie dokonywaé dalszych analiz.
Sytuacja i los wiary ostatecznie pozostaje w rekach Boga, ktory ciagle wzywa
cztowieka do aktywnego wlaczenia si¢ w dzielo jej rozwoju.

przemawia przez niego pesymista czy realista.” P. Lisicki, W oczekiwaniu na nowq... .
art. cyt., s. 177: ,,Czy to nie jest obraz zbyt pesymistyczny? 1 czy dobrze jest w ten
spos6b méwic? Czyz 6w niekiedy apokaliptyczny ton wypowiedzi Kardynata nie jest
czym$ w rodzaju samospetniajacej si¢ przepowiedni? Rzeczywiscie tu moga sig¢ rodzi¢
watpliwodci. Jesli z gory zaklada sie, ze w przysztoéci chrzescijanie stang sie nieliczna
grupka, to wszelkie dziatania, ktore mialyby temu przeciwdzialaé, skazane sa na
porazke”. Tym twierdzeniom sprzeciwia si¢ bp A. Nossol: , Jednego wszakze zarzutu
nie wolno nam z obiektywnych racji naukowych podnosi¢, mianowicie, ze jest on
przeciwny konstruktywnemu rozwojowi naszej chrzescijanskiej refleksji wiary oraz ze
patrzy w przyszto$¢ Kosciota obecnego w $wiecie pesymistycznie. Za jego za$
realizmem chrzesdcijafiskiego optymizmu przemawia wyplywajaca z wiary nadzieja,
niezaleznie od analizy najsmutniejszych nawet wycinkow aktualnej rzeczywistoséci
ludzkiej, znajdujacej sie niejednokrotnie w szponach glebokiego kryzysu” — A. Nossol,
W stuzbie mqdrosci Boga... , art. cyt., s. 132-133.
7. Ratzinger, Sdl... , dz. cyt., s. 230-231.
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., Trzeba umieé waqtpié tam, gdzie trzeba, twierdzié tam, gdzie trzeba,
i poddaé sie tam, gdzie trzeba. Kto czyni inaczej, nie pojmuje sily rozumu.
Sq ludzie, ktérzy grzeszq przeciw tym trzem zasadom, przedstawiajqc rzeczy albo
tylko jako dowiedzione, z braku rozumienia dowodéw, albo watpiqc o wszystkim,
z braku zrozumienia, gdzie trzeba si¢ poddaé; albo poddajac sie wszystkiemu
z braku wiadomosci, kiedy trzeba sqdzi¢”.

B. Pascal, Mysli, Warszawa 1989, s. 45.

INTEGRUJACA FUNKCJA
MORALNOSCI CHRZESCIJANSKIEJ
W ZYCIU SPOLECZNYM
W SWIETLE NAUKI O SUMIENIU

1. Status quaestionis: znaki czasu

Wspolnoty ludzkie, ktére nas otaczaja lub tez ,zyja w naszych
sumieniach” sa w swym najglebszym wymiarze przede wszystkim wspolnotami
wymiany informacji. Wigze si¢ to z podstawowa zdolnoscig czlowieka —
moéwieniem, stad stusznym wydaje si¢ stwierdzenie, ze jezyk jest meta-
instytucja, poniewaz wszystkie inne instytucje zaktadaja juz jego istnienie. Taka
zdolno$¢ do wyrazania swoich odczu¢, przezy¢é w stowach to jednak nie
wszystko, a to dlatego, ze poznanie i myslenie charakteryzujace jednostki
konkretnej wspolnoty, nie pojawia si¢ niespodziewanie jak nieznana kometa,
ale rozwija sie i wylania z mozliwosci poznania prawdy przez czlowieka,
w kontekscie ktorej coraz to nowe punkty widzenia, perspektywy dotad
nieznane, oraz tradycyjne przekonania, ktére dominowaly w sercach i umystach
jednostek, czesto sa weryfikowane, falsyfikowane, poglebiane i ostatecznie
precyzowane. Procesy te domagaja si¢ od wspolnot i jednostek wysitku
semantycznego, heurystycznego i hermeneutycznego, bez ktorego zycie




116 Ks. Mariusz Kotacinski

w . . . .
) oszzlzzzgirszzele:ﬁ?go.by nieprawidfowo, chaotycznie, zmierzajac nieuchronnie
,W tej coraz bardziej ztozonej i krytycznej wspdlnocie narodéw swoie
szc;egroh}e miejsce odkrywa Kosciot. I tak na przyktad dla Ojcéw Soborow cix
qucnq% Jawi si¢ jako Lud Bozy pielgrzymujacy poprzez wieki do ostatec;/ne?
obietnicy eschatologicznej®. Jest to zywa komunia wierzqcych, zanim 'eszczl
nadana mu zos.taje forma prawno-instytucjonalna. Wszystko ’to posia(Jia sw:
kanretn.e implikacje, ktére dotycza srodowiska, w jakim przychodzi osobi
wierzacej podejmowa¢ konkretne decyzje. I tak — Kosciét w konteks’cfe
.wfvpolnoty_i'zarodo’w — globalnej wioski, przeniknietej wymiang dos’wiadcze](’3
i ll?fOI‘l‘nElC!l na roznych plaszczyznach jest swego rodzaju wspdlnotq pami cr']
pojmowania prawd oraz ich interpretowania, w ktérej zawarte jest Zywepobegnlej
i niezmienne spotkanie z Jezusem Chrystusem’. Dzieki Ewan ’elistom
wspolnotg ta spoglada ku swemu poczatkowi wciaz z nowym entuzg' azme ’
konfront%ugc siq z prawda w nieustannie zmieniajacym sie czasie4J "% ltn?
aktywnosci nie moze ona zamknaé si¢ sama w sobie ;)niewaeJ
samoyyystarcza‘lnos'é duchowa jest niezgodna z jej naturg’. Inn’ymrz sto ;
Kosmo}'trakttge nurty duchowe i spoteczne kazdej epoki jako stosox ,
wyzwania, mobilizujac swoje najlepsze sity” i zasady’. )
' Z. tego punktu widzenia Koéciot jest porownywalny do otwartego
i dyr?arr}lcznego. systemu, w ktorym dokonuje si¢ proces samopoznangia
prze'mkn.l.qty z jednej strony nieodwracalna obecnoscia Jezusa Chrystus
w hlstoru‘ludzkos'ci, z drugiej zas — $wiadomoscia naszych czaséw®. St dyrodzg
sig trad,)tc_pa — Zywa rzeczywistos¢, ktéra mozna bez zadnej obawy okreéaiié jak I
\ylelkos_c otwarta na udoskonalenie. Nie ma to nic wspdlnego z dopasowar:ien(;
si¢ do jakiegokolwiek sposobu myslenia: powierzchownego i eklektycznego

1 S .

, P;or. J. Habermas, Teoria dziatania komunikacyjnego, t. I-1I, Warszawa 1999,
1969.or. LG, 9. Z(?bacz na t.en temat: I. Ratzinger, Das neue Volk Gottes, Diisseldorf

: P, t?nze, Nowozytne oc?mlanypoj@cia Ludu Bozego, ,,Communio” 5(1990), s. 28-33

) Pcc))lr. I\}/i ]Zecht(,j.E'ccl‘e/'sza semper purificanda, “Catholica” (m) 49(1995), s. 21 8—237.

. R. Guardini, Vom Sinn der Kirche, Mai ; [ ,

Cm?mmio’ i, Yo ainz 1955; D. Bonhoeffer, Sanctorum

c DPor. G A‘x{berigo-Y. CongartH. Pottmeyer, Kirche im Wandel, Disseldorf 1982:

P. I uquoc, Kirche unterwegs, Fribourg 1985; G. Lafont, Imaginer 'eglise catholique,

alclspl 995; M. Kehl, Wohin geht die Kirche?, Freiburg 1996 ’
or. H. Schlbgel, Kirche und sittliches Handeln, B m-Ké

ﬂ ‘ , , Bachem-Kéln 1981, K. -
M07mltheologzsche Methodenlehre, Fribourg 1989, s. 101-105 & Demmer

Mam tu na mysli program Anzelma z Can,t : '

' erbury ,.fides quaerens intell ”
(,,wiara szuka rozumu” i i f . o
ks sy ) uzupetiony programem ,,intellectus quaerens fidem” (,rozum

® Por. K. Rahner, D ische i ]
- K. Rahner, Das Dynamische in der Kirche, Freiburg im Breisgau 1958.
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ale szerszy horyzont poznawczy wiary zostaje odpowiednio oddany do
dyspozycji wszystkich, bez pomniejszania gotowosci do przyjmowania
nauczania pochodzacego z zewnatrz’. Taka opcja wiaze si¢ z zatozeniem,
wedlug ktorego to, co jest przedstawiane jako wymaganie Boga i Jego planu
wzgledem cziowieka, ujawnia sig W sumieniu kazdej jednostki. Innymi stowy,
nie jest mozliwe odwotywanie si¢ do sumienia, wymaganie pewnych
okre$lonych postaw i rownoczeénie ignorowanie ich, nie traktujac na serio jego
funkcji krytycznej, zobowiazujacej interpretatorébw prawa Bozego do
formutowania obiektywnie stusznych tez i pytaf. Magisterium Kosciota nie
waha sie stwierdzi¢, ze nie posiada definitywnej odpowiedzi na wszystkie
poszczegolne kwestie, stad tez jest mozliwe wyciaganie odmiennych wnioskow
pomimo wspdlnych pryncypiéwlo. To sprawia, ze Kosciot jako otwarta na
dialog ,.komunia” nie jest tylko wspdlnota pamieci, lecz takze braterska
wspdlnota przezywanej i $wiadczonej solidarno$ci w dziataniu, wartosciowaniu
czy tez mys’leniu”.

W odniesieniu do tego, co zostalo powiedziane, chrzescijanin staje
wobec licznych wyzwan, ktore prowokuje dzisiaj przede wszystkim forma zycia
demokratycznego. Jest to wyzwanie krytyczne, ktore moze sie sta¢ dla wielu
ciezarem nie do uniesienia. Coraz czgscie] W takiej atmosferze, zniechgconemu
i zmeczonemu uczestnikowi zycia publicznego przypomina si¢ wylfacznie
o mozliwosciach i ograniczeniach panstwa demokratycznego. Porzadek prawny
panstwa interpretuje  sig zazwyczaj jako porzadek zabezpieczajacy
wspdtistnienie poszczegéinych interesow, ktory z niemoznosci osiagnigcia
potrzebnego konsensusu jest porzadkiem kompromiséw opartych na ogolnej
tolerancji'’. Niemoc wobec obrony podstawowych praw cztowieka, thumaczy
sie natomiast niepokonalng roznica zachodzaca pomigdzy prawem

9 Sob6r Watykanski 11 méwi na przyktad o historycznym fundamencie wspdlnych
wartosci duchowych, ktore facza wzajemnie Koscio! i ludzkosé (GS, 16), zakladajac, ze
réwniez poza wspolnota wiary istnieje autentyczne poznanie i komunikatywnos¢
moralna. Por. W. Kasper, Kirche und neuzeitliche Freiheitsprozesse: Vernunft des
Glaubens. FS W. Pannenberg, Gottingen 1988, s. 593-610, P. Hinermann,
Ekklesiologie im Prdsens, Miinster 1995; P. Hiinermann, R. Schaeffler (red.), Theorie
der Sprachhandlungen und heutige Ekklesiologie, Freiburg 1987.

10 por. GS, 33. Por. F. A. Sullivan, Il magistero nella Chiesa cattolica, Assisi 1986;
1. Schuster, Ethos und kirchliches Lehramt. Zur Kompetenz des Lehramtes in Fragen
der natiirlichen Sittlichkeit, Frankfurt 1984.

'l 7adna moralnos¢, jak dotychczas, nie upadta z powodu otwartosci, na poparcie
czego nalezy przypomnie¢ pierwsza encyklike Pawla VI Ecclesiam suam, w ktorej
blaga si¢ wrecz dramatycznie o ducha dialogu.

12 por. B. Paradisi, Diritto, w: G. Treccani (red.), Enciclopedia del Novecento, t. 1i,
Milano 1997, s. 102-134, szczegdlnie 103-105.
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a moralnos’cia,.gdzie Jjakakolwiek proba objecia petnej prawdy moralnej przez
prawo, .dla wielu str6zéw dobra wspélnego skonczylaby sie koszmarnym
paternallz.mem lub totalitaryzmem, pozbawiajac jednostke spontanicznosci
I wolnosci w dziataniu. Minimum moralne staje sie w ten sposob praktycznym
!(odeksem debat parlamentarnych. To z kolei powoduje, ze wspolczesna
JuryQy?zna praktyka wyzbywa si¢ szeregu aksjologicznych i normatywnych
zalozen, cechujacych klasyczna teorie prawa, ulegajac  tendencjom
Fechnokratycznym. W konsekwencji wylaniaja si¢ problemy natury formalnej
I €gzystencjalnej. Wladze administracyjne — w zmagajacej si¢ praktyce
technokraty'cznej, majacej na celu osiagnigcie upragnionej zgody spotecznej —
coraz c;gs’mej sg bezsilne wobec narastajacych napieé. Ztozonosé i niezaleznosé
mst){tucp powoduje, ze coraz bardziej skomplikowany, a przez to mniej
przejrzysty, staje si¢ mechanizm podejmowania decyzji na poziomie prawa —
zaczyna .rzqdzié »martwa struktura”. Postgpuje koncentracja wladzy
szc.zegollqme administracyjnej, przy niskim stopniu jej kontroli i mozliwos’c;
zmiany . Takiemu rozwojowi sytuacji, towarzyszy niebezpieczenstwo
nihilizmu, fatwos¢ rozmycia odpowiedzialnosci, nieobecnosé prawdy
§pot¢gowanej niebezpieczng ,,zasada liczby” — ,,woli wiekszosci”, akceptowanej
jako wystarczajacy element usprawiedliwiajacy prawo.

VY tej sytuacji trudno méwi¢ o czyjejs odpowiedzialnosci za los
poszczegdlnych spraw, a to z tego powodu, ze wspolczesny obywatel
w .konteks'cie panstwa czuje si¢ osamotniony i niezdolny do podejmowania
oblekt}./wnych decyzji. Trudno jest obywatelowi upomina¢ sie o swoje prawa
gdyz nie sposdb okresli¢, co jest jego, a co panstwa sprawa. Pojawia sie pokusa,
aby postepowaé milczaco, przyjmujac za wzorzec sposob myslenia i dzia%ania;
typowy dla panstwa autokratyzmu i absolutyzmu.

W powstala luke wchodzi w konsekwencji myslenie prawno-
technokratyczne — teren, na ktorym wiadza nalezy wylacznie do specjalisty
podczas gdy jednostka, oczywiscie milczaco, nie jest juz wiecej traktowana jak(;
ktos dgros%y. Prowadzi to z reguly do formowania ludzi niesamodzielnych
moralnie, dla ktérych caly autorytet rozstrzygania o ztu i dobru jest ulokowany
na zewnatrz. Uniemozliwia to dojrzewanie ludzkiego sumienia, bowiem catosé
decyzji moralnych zostaje juz wezesniej podjeta za cztowicka przez instytucje.
W rezultacie taki rodzaj wychowania etycznego zwalnia z osobistej moralnej
odpowiedzialnodci i czyni niezdolnym do podejmowania wiasnych decyzji
moralnych, postgpuje osamotnienie obywateli i demoralizacja.

13 ., . . .
Por. M. Kofacinski, De legibus, ,,Studia Koszalinsko-Kotobrzeskie” 8(2003)
S. 75-83, szczegblnie: 76-77. ’
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2. Niewystarczalno$¢ systeméw moralnych w sytuacjach konfliktowych
sumienia

Okolicznodcei zycia wspélczesnych demokracji ulegaja nieustannym
zmianom do tego stopnia, ze sumienie konkretnej jednostki coraz czgsciej staje
si¢ zagubione, a wrecz — niezdolne do podjecia odpowiedzialnej decyzji. Na
przestrzeni wiekéw refleksja teologiczno-moralna nie pozostawala oboj¢tna
wobec tak dramatycznej kondycji czlowicka, poniewaz musiata zaoferowal
statos¢ i poprawnos¢ decyzji w $wiecie, ktory si¢ nieustannie komplikowal.
Problem dotyczyt przede wszystkim postugi duszpasterskiej wiernych, w ktorej
duszpasterz usitowal poméc w rozwiazaniu skomplikowane; decyzji konkretnej
jednostki, lub przynajmniej — uczyni¢ lzejszym jej cigzar. Temu celowi stuzyly
wypracowane systemy moralne, ktérych zadanie nie miato polega¢ na
teoretycznym rozwiazaniu ewentualnej watpliwosci sumienia, o ile nie
podlegaty one pod kompetencje refleksji normatywnej, lecz da¢ temu, kto
watpi, praktyczna pewnos¢, aby moégh dziala¢ w spos6b odpowiedzialny w
sytuacjach nieprzewidzianych, w ktérych nalezalo podjac natychmiastowa
decyzje, bez mozliwosci jej op6Znienia'®.

I tak na przyktad probabilizm si¢gajacy czaséw Barttomieja z Mediny
(1577) gtosit — w slad za Wilhelmem Ockhamem - ze wolnosé jest
przyrodzonym dobrem cztowieka'®, konsekwentnie uwypuklajac ,zasade
posiadania”, ktéra wolnosci sprzyja. W przypadku watpliwosci, czy nalezy
dotrzymal zobowiazania, czy tez nie, ,posiadanie wolnosci” dawalo
pierwszenstwo temu drugiemu prawu i znosito budzacy watpliwosci obowiazek.
Tak samo w przypadku rownowagi migdzy obowiazkiem oddania
a obowiazkiem zachowania. ,Posiadanie” przemawialo za tym drugim
rozwiazaniem. Probabilisci podkreslali takze to, co mozna by nazwaé
,milczeniem” prawa, ktére zezwala na swobodne indywidualne rozstrzygniecia.
Jak ditugo mozna mniemaé w sposob prawdopodobny, ze zadne prawo nie

4 por. K. Demmer, Moraltheologische Methodenlehre, Fribourg 1989, s. 136-141;
B. Hiring, Das Gesetz Christi. Moraltheologie, Freiburg 1967, 215-236.

15 przedstawiajac system probabilizmu trzeba pamigtac, jaki cel przyswiecat
promotorom tego kierunku etycznego. Jak wielu kierownikéw sumienia w owych
czasach, byli oni zaalarmowani wzrostem niepokoju religijnego i skrupuléw,
znamiennym dla cywilizacji XVI-XVII wieku. Warto moze pamieta¢, ze od 1564 do
1663 roku ukazaly si¢ rozprawy kazuistyczne co najmniej szesciuset teologéw
katolickich. Nowi moralisci nie tylko nie chcieli narzuca¢ penitentom niezno$nego
jarzma ,pewniejszego” mniemania w przypadkach budzacych watpliwosci, lecz
pragneli takze nies¢ psychiczna ulgg, dopuszczajac wybor opinii, ktora kwalifikowani
teolodzy uznaja za prawdopodobna. Por. J. Delumeau, Grzech i strach, thum. Maryna
Ochab, Gdansk 1997 s. 452-462.
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zabrania ani nie nakazuje danego czynu, to wolno uznaé takie prawo za jasno
sformutowane czy gloszone'®. Te twierdzenia przygotowaly rewolucyjna
formut¢ Mediny: mniemaniem prawdopodobnym mozna sie kierowaé nawet
wtedy, gdy mniemanie przeciwne Jest bardziej prawdopodobne'’. Tak
wylansowana zostata doktryna, wedle ktérej opinia prawdopodobna jest dla
sumienia pewna, co oczywiscie kidci si¢ ze Sredniowiecznym pojeciem
obiektywnej pewnosci moralne;'®,

Z perspektywy czasu mozemy dojrze¢ niebezpieczefistwa, a zarazem
zastugi, systemu moralnego zaproponowanego przez Medine i Suareza.
Niebezpieczenstwo, ktére dotyka réwniez problemu tozsamosci sumienia
wspofczesnego podmiotu, polega na pokusie oddzielenia postgpowania
cziowieka od jego wewnegtrznego przekonania i zastapienia wiasnego
przyzwolenia opinig specjalistéw — w tym wypadku — teologéw. Wiaze si¢ to
z ryzykiem postronnosci, to znaczy odciecia si¢ od wlasnego postepowania.
Taka postawa jest zrédtem innych waznych pytah: czy watpliwosci oznaczaja,
ze dwie mozliwe opcje sa réwnorzedne? Czy watpienie, niewiedza i brak
zobowiazania sg réwnowazne?

Niepokojacym wydaje si¢ réwniez wptyw ockhamizmu na mysl
probabilistyczna, w $wietle ktérej za przykladem Suareza do dzisiaj probuje sie
definiowa¢ prawo jako akt sprawiedliwej i prawej woli, poprzez ktore
zwierzchnik chee zobowigzaé podwiadnego do takiego czy innego czynu.
Z takiego rozumienia prawa plynie czesto zewngetrzna moralno$¢ obowiazku,
ryzyko legalizmu w wyborze miedzy tym, co dozwolone, a tym, co zakazane.
Sztuka pobtazliwych kazuistow w wielu przypadkach polega na tym, ze

*® Por. F. Suarez, Opera omnia, &d. Vives, t. IV, s. 451, De proxima regula bonitatis
et malitiae humanorum, disp. 12, sect. 6.

7 Por. B. de Medina, Expositio in prima secunde D. Thomae Aquinatis, Venezia
1602, 19, art. 6, s. 176.

"® Sukces tez probalistycznych pod koniec XVI i pierwszej potowie XVII wicku
nalezy uzna¢ za fakt historyczny o wielkim znaczeniu. Shusznie pisano, ze wigkszo$¢
Owczesnych moralistow opowiedziata sig za probabilizmem, por. Dizionario Teologico
Cattolica, ,,Probalisme”, t. XIII, kol. 483. Kiedy jezuita, Antoni de Escobar,
zamieszcza W swoim Liber theologiae moralis najbardziej $miale tezy probabilizmu,
powolujac si¢ na autorytet dwudziestu czterech braci z Towarzystwa Jezusowego,
wyraza on w ten sposob aktualny stan tej kwestii w owym czasie (1644). Teologia
moralna staje si¢ zbiorem opinii sklasyfikowanych  wedle ich stopnia
prawdopodobienstwa. Stad tez mnoza sie specjalistyczne opracowania zawierajace
rozstrzygnigcia przypadkéw sumienia. 1 tak na przyklad rozwiazania moralne
Antoniego Diany (zm. 1663) licza nie mniej niz 6595 rozstrzygniec, dotyczacych blisko
20 000 przypadkéw. Ten sycylijski zakonnik cieszy? sie w swoim czasie wielkg estyma

nie tylko w Palermo, ale i w Rzymie, gdzie byt cenionym doradca papiezy Urbana VIII,
Innocentego X i Aleksandra VII.

Integrujaca funkcja moralnosci chrzescijariskiej w Zyciu spotecznym... 121

uciekajac si¢ do opinii prawdopodobrgllch, kumoilijwiajq postepowanie, ktore

ini iej prawdopodobne uznawaly za karygodne. . o
P b?lrl?jéei];) gruncii: probabilizmu wyré.sl !aksyzm, naleiy./ jednak pe(limlqtac
takze o jego zaletach i pozytywnej roli, jaka odegrat 1_nadallv[0 gtrywe:l
w uksztaltowaniu $wiadomosci moralnej Wspé’rc-zesnego ‘pOfimIO.tu. am tu na
mysli przede wszystkim fakt poszanowania sumienia I ‘koniecz.ncl)(sc'
ograniczenia sfery obowiazku na rzecz gchrony wolnosci  czlowie a;
potwierdzenie zasady, ze cztowiek jako podmiot 1.noralny tylko sporad.)]/lczme
ma niezachwiana obiektywna pewno$¢. Innymi .s’(owy,‘ w .probab]l izmie
wyrazato si¢ przekonanie, ze nauka moral_n.a stuzy dziataniu, plolc(i egajac
zmiennym warunkom zycia. Wreszcie probabilizm — na antypodach a syl?mél,
ktory przerazit augustianow — otwierat d.ro‘ge;’do herow;nych wy?orow, 1ekz
to, wbrew opinii wigkszosci oraz SpeC_].a]'lStOW, cztowiek na was?(c; (xl‘yz}cl)ze
wybieral wyjécie najmniej pewne i najmniej prawdopodobne. Za} przy; a p;two
postuzyé postawa De Gaulle'a, ktory w 1?40 roku \.Nybra’( niepos us.iendZie'
wobec legalnego rzadu Francji, pos.tqpu:wtc. zggdme z opinia najbar 1eci
prawdopodobna z jego punktu widzenia — 1 historia prlzyzna{a mrl: racje 1—iStéW
niewatpliwie najmniej prawdopodob.nat w 'ocz'ach. owezesnye lx]nc‘)(ra, N
francuskich. To samo mozna powiedzie¢ o qlemlec!(lch spiskowcac ,’bto.rzy
lipcu 1944 roku odcieli si¢ od rzadzacego I-Ch krajem k.ancler‘za,’ probujac ig;
zgladzi¢. Tluz by si¢ wtedy znalazlo w leamczec,h kleroyvnlkow sumle;nie,
ktérzy by przyznali, ze postgpujac w taki sposob wybieraja rozwiaz

i ie] odobne? o o
najbardz%?a};rzz\z?eoip sens postaw probabilistyc?nygh’uwidaczm'a si¢ fzczelgfo/lme
w kontekscie jego zdeklarowanych ‘prz.emwn‘lkow - tut‘_orYStfiW’ 'torzz}e/
duchowo byli bliscy rygoryzmowi i jansenizmowl. Tw1erd.zn Oméane'
powinno$cig jest wybieral zawsze opinie bardziej pewna (tutior) W o ]
sytuacji, chociaz i w tym systemie. od samego pocza(t!af zz]zl(rysov]\fiw;an CE
bardziej subtelne postawy, wynika4qce'; coraz bardziej s ompli Zodmyie
kontekstéw zycia, szczeglnie w dziedzinie zycia gospodarczego . giej

191 tak na przyklad juz na poczatku rozZwoju tego syst'emu dgminik'fmin t?awgrskl, J aE
Nider (1438), w Expositio praeceptorum dekalogi jest wierny sredmovsileczn?mo
tutioryzmowi, ale poswigca caly rozdzial wqtpichmq sumieniu. 1nr}e popularne 3:136
dzielo to Consolatorium timorante coscienciae. Znajdu)ehmy W,lil.lm n;ll.@dzya&n:zyemirzeba

i i j $mielszych mys$li: ,Nie z
stwierdzenie, bedace wstepem do jeszcze \ S| o zaw
koniecznie poj$¢ za mniemaniem pewniejszym, Zeby d.os’taplc. zbaw1;:1r(1}1:da \;/gs(tjaricgziz

i i 7 iej tutior), jako stopien wyzszy, z ,
mniemanie pewne, gdyz pewnigjsze ( , Jak . : i 7o drie

i ie j ” ¥4l jo Teologico Cattolica, t. XIII, Probalisme, kol.
mniemanie jest pewne”, por. Dizionario e attolica ba
445, W tej samej ksiazce Nider uspokaja wiernych méwiac, ze W mpralno;m wystar;lziz
pewnosé¢ prawdopodobna, ktéra nie oznacza, ze Opinia przeciwna jest lZupe
nieprawdopodobna. Mozna by sadzi¢, ze chodzi tu o formutowany na nowo klasyczny
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za$ strony nalezy nadmieni¢, ze probabilizm nie deklarowat si¢ jako teoria
doskonata, poniewaz od samego poczatku wskazywat na swoje granice, kiedy
zachodzi konieczno$é respektowania niewatpliwych praw, albo tez, gdy idzie
o osiggnigcie skutkéw obowiazujacych na mocy kontraktu. W takich sytuacjach
dostrzegatl racje postgpowania wedhig zasad tutioryzmu®, ktére od potowy
XVII wieku spychaly moralnosé katolicka (nie tylko jansenistyczna) ku
nieckontrolowanemu rygoryzmowi, przyczyniajac si¢ powaznie do ucieczki
wiernych od sakramentéw.

W takiej bezdusznej, rygorystycznej atmosferze na uwage zastuguje,
ciagle aktualna, mysl $wictego Alfonsa Liguori (1696-1787). Zainicjowat on,
napotykajac po drodze na wielkie opory, ,przewrot kopernikanski”
w $wiadomosci moralnej chrzeécijanina. Nie ustepujac pola laksyzmowi,
zatozyciel Zakonu Redemptorystéw, probowat pocieszy¢, umocni¢ i uspokoié
penitentéw. W decydujacych latach swojej twérczosci (1756-1767) $w. Alfons

tutioryzm. Ale dominikanin dodaje, moze przypadkowo i nie zdajac sobie sprawy
z tego, jak niebezpieczne sa to stowa: »Kazdy moze, nie narazajac na szwank swego
zbawienia, postgpowaé zgodnie z opinia, Jjaka mu si¢ podoba, byle tylko stal za nia
autorytet wielkiego teologa”, por. tamze, rozdz. XIII, s. 109. W ten sposob droga do
probabilizmu zostata otwarta. W Sumie $w. Antonina roéwniez jest caly rozdziat
poswigcony sumieniu. Antonin w swej zyczliwosci dla wiernych potepia naduzywanie
aksjomatu tutioryzmu. ,\Nie zawsze trzeba wybiera¢ pewniejsza droge [do zbawienia],
jesli mozliwa jest inna droga”. Gdyby tak nie byto, cale masy ludzi musiatyby
wstepowac do zakonéw, gdzie zycie jest pewniejsze niz w $wiecie, por. Antonin
z Florencji, Summa moralis, cze$é 1, rozdz. X, 5. 69. W XVI wieku szkota Salamanki —
z Franciszkiem z Vitorii, Melchiorem Cano i Dominikiem Soto — pozostawata
W zasadzie wierna tradycyjnemu tutioryzmowi. Ale trafiaja si¢ tam rdéwniez
sformufowania i opinie $wiadczace o coraz bardziej subtelnym zrozumieniu calej
ztozonosci wyboréw moralnych. W takiej sytuacji ,,powinniémy zadowoli¢ sie
nieo$wieconym i ludzkim rozeznaniem, ktére nie daje catkowitej pewnosci, lecz tylko
pozorng pewno$¢ i prawdopodobienistwo ludzkie”, stwierdza Vitoria, por. Biblioteka
teologéw hiszpaniskich: Fr. De Vittoria, Commentarias a la Sekunda secundae de
Tomas, 1932, 11, s. 358-359. Melchior Cano nauczat, ze tam, gdzie doktorzy maja
rozmaite prawdopodobne mniemania, kazde z nich Jest pewne w sensie zbawienia, por.
Ephemerides theologiae Lovanienses, 1930, t. VII, s. 57-62. Medina; ojciec
probabilizmu, powie niebawem, ze mozna wybra¢ nawet mniej pewne mniemanie. De
Justitia et jure (1556) Dominika Soto swoim kazuistycznym bogactwem zapowiadata
dykcjonarze przypadkow sumienia, w jakie bedzie obfitowaé nastgpne stulecie. Stawiat
miedzy innymi kwesti¢, czy w wypadku watpliwego prawa i podzielonych opinii
doktoréw sedzia moze wybra¢ te, ktéra najbardziej mu odpowiada. Soto twierdzit, ze
powinien si¢ opowiedzie¢ za opinia najbardziej prawdopodobna, por. D. Soto, De
iustitia et iure, Lyon 1559, ks. 111, s. 196-197.

Por. D. Capone, Sistemi morali, w: L. Rossi, A. Valsecchi, Dizionario
Enciclopedico di Teologia Morale, Roma 1973, s. 941-948.

Integrujqca funkeja moralnosci chrzescijahiskiej w zyciu spotecznym... 123

zblizyt sie do pozycji umiarkowanych jezuitow, zwlaszcza do _ich koncepcji
wolnosci. Nie kryt tego, jak wiele im zawdzigcza, i w 1756 roku pisat:

Jezeli bronie jakiejs surowej opinii wbrew temu czy z;?nemz ptsalrzoyvz
Jjezuickiemu, to niemal zawsze opieram sie na autorytecie Innyc tec(; o§?w
’ . . . . ln
Towarzystwa Jezusowego. Przyznaje zresziq, ze 1m zawdzieczam odrobine

wiedzy, ktérq zawarlem w moich ksiqzkach. W sprawach moralnosci oni byl

L 521
i sq nadal moimi mistrzami’™".

Wkiad zatozyciela redemptorystow w dziedzin’q' moralno.sme(l)zng.
okredli¢ w dwoéch stowach: umiarkowanie i 2ycz'llwosc.. Wydanie Teologii
moralnej z 1762 roku zawiera takie oto znaczace stwierdzenia:

Zdarzy mi sie czesto w tej ksigice nie zadowoli¢ wszystki;)h.
Zwolenr;icy lagodnosci albo surowosci uznajq, ze jestem al.bo zéyt SL_WZOWJ{’ a Z
zbyt lagodny. Zbyt surowy, poniewaz mam inne zdanie niz wielu innyc

autoréw. Zbyt lagodny, poniewaz popieram opinie przemawiagjqce za
Y)22

wolnosciq.
Te deklaracje nalezy uzupelni¢ dwiema innymi, ‘ éwia'dczqcyml
o prawdziwej odwadze ich autora, zwazywszy na kontekst tamtej epoki:

Zawsze staram Sie daé pierwszenstwo rozumowi przed autorytetem

oraz ,,Nie wolno ludziom niczego narzzgzcaé pod grozq powaznego bledu, chyba
ze robi sie to z oczywistych powodow ™.

Pod tyrh wzgledem $w. Alfons byt cz}ovyiekiem os’\.vi.ecen.ia..By.i (rinm
réwniez i dlatego, ze nie dopatrywat s_iq win){ W nieprzezwycigzone] nlelllftozv)\/l.i
W przypadku takiej ignorancji radzi spow1,edmko.w1 nie r.rzlowc_petr: enton
o karygodnosci jego wezesniejszych uczynlfow, 0 1l'e przewiduje, z;dela Sogi
beda bezuzyteczne. Jesli bowiem tak uczyni, przemieni, W nieprzyj

3 i i ie realnie™.
kogos, kto popetnit grzech formalnie, lecz pu,a re ' o
® Ragapta rozumiana szeroko, wyjasnia stanowisko $wigtego Alfonsa

w wielkiej polemice wokot mnieman prawdopodobnych. Stawe swoja

2 Por. A. de Liguori, Lettere, Roma 1887-1;81‘9‘2, s. 23-24. Cytat za: Th. Rey-Mermet,
Le Saint du siecle des Lumieres, Paris 1987, s. . .
‘ 2 11\ de Liguori, Teologia moralis, 11, s. 52-54, cytat za Th. Rey-Mermet, Le Saint du
siecle des Lumieres, s. 439.

2 Tamze.
2 por. tamze, VI, nr 610, s. 635.
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zgwdznqcza% gtéwnie odwadze, z jaka odciat sie od rygorystow w tej sprawie
nie oznac’za, ze byl zwolennikiem ,»rozluznionej moralnos’ciB Ch’CC(C)
EPStQpOWaC A spos.(’)b jasny w tak ztozonej materii, wyréznia pig¢ przypadkc’)\?\t/
dledy nie yvolno kierowa¢ si¢ tylko opinig prawdopodobna: we wszystkim cc;
] (Lt_yc;y’vylary; w .pr'zypadku chloryc_h,- ktérym lekarz musi zaleci¢ najpewniejsze
eki (]'esh to mozliwe); w dziedzinie prawa, gdzie sedzia musi wyrokowaé
zgodnie z doktryna najpewniejsza; przy udzielaniu sakramentéw (z wyjatkiem
przypadkéw absolutnej koniecznosci); kiedy przyjecie opinii prawdopodobnej
mogtoby zaszkodzi¢ drugiemu. P P
) Zdarza sig jednak, ze dwie sprzeczne ze soba opinie dotyczace jakie$

decyzji morglnq sa rownie prawdopodobne - i z tym réwn
prawd.opodgbleﬁstyvem swigty Alfons zwiazal swe imie proponu}'/rz
podmlotow1.w takiej sytuacji podjecie decyzji indywidualnej po,niewaz rai;}o
natgrezlnpl nie zawsze Jest tak oczywiste jak by chcieli ’tego rygorssici25
Wyyflsn.lajalc swoja tez¢ 1 nawiazujac do $wietego Tomasza z Akwinu.
zatozyciel Redemptorystow podkresla, ze mozna uwazaé za dostatecy e
promulgowane prawo, ktére budzi spory wéréd jego interpretatorow e

, ,,,Jez'elz: Bo’g chce: qby Jego przykazania byly obowigzujqce, to muszq
one by¢ .oczywzste I wyraznie bardziej prawdopodobne, bo inaczej jest moralnie
?wjnz je RrZwo t(;l nie obowiqzuje, gdyz brak mu dostatecznej promulgacyi

) Czlowiek zachowuje wiec wolnosé wyb e ni qz .
iz ooty yboru tam, gdzie nie wigze go

‘ To_ twierdzenie prowadzi biskupa neapolitafiskiego do oczywisto$ci
Jego zdaniem, fundamentalnej w zyciu spotecznym: wolno$é czlowieka;
poprzedza prawo. To prawo powinno by¢ sprzymierzeiicem wolnosci, a nie
odqutme. S.Wthy Alfons zachgcal w ten sposob czlowieka nowoZytne’:go do
wzigcia na 51ebi.e odpowiedzialno$ci etycznej, a zatem i ryzyka Jednoczesnie
umacniajac go 1 zarazem uwalniajac od poczucia winy, gdy 0;1 podejmowat
de_cszQ. w dobrej wierze, zadbawszy o powazne gwarancie st Sci
(oyEe o g ncje stusznosci

' Sys.temy moralne w kontekscie tak $mialej koncepcji moralnosci
okazuja sie malo skuteczne. Udzielaja wprawdzie formalne; pomocy

25 . . .

) W Z‘eologza n?(?ralzs czytamy: , Kiedy stwierdzamy, ze tak wielu poboznych czy

Wavlv(et sw‘l.gtych mez0éw przeczyto sobie wzajem na rozmaite sposoby, wypowiadajac sie
westil prawa naturalnego, to czy wolno nam powiedzie¢, Ze niektérzy z nich

grzzeﬁs%ﬁi;lz :ostali potepieni?”. Por. A. de Liguori, Theologia moralis, nr 174, s. 155.

27 .
Por. tamze.
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w podejmowaniu decyzji, lecz sa bezradne w rozwijaniu tresci konkretnego
aktu. Przelomem sa tu w pewnym stopniu ,zasady wtérne”, w ktérych
zarysowuja si¢ pierwsze ukierunkowania treéciowe, mam tu na mysli niektore
przyklady klasyczne: in dubio pro reo; nemo malus nisi probetur; melior est
conditio possidentis;in dubio standum est pro validate actus. Jednak i one
bardzo czesto nie sa w stanie ustrzec podmiotu dzialajacego przed btedem.
Wynika to z faktu, ze spoteczefistwa pluralistyczne, w ktérych przychodzi
dzisiaj zy¢ poszczegblnej jednostee, sa coraz mniej przewidywalne. Ponadto do
glosu dochodza sity odsrodkowe, spychajace dziatanie moralne coraz bardziej
w sfere prywatna. Jednostka nie liczac juz na nikogo, wikfa si¢ w schematy
myslowe czy tez argumentacje juz dawno przezwyciezone, doprowadzajac si¢
w ten sposob do stanu bezradnosci i osamotnienia. Broniac si¢ przed taka wizja
podmiotu narazonego na manipulacje technokratyczne, Magisterium Kosciofa
podkresla koniecznos¢ ksztaltowania sumienia w kontekscie wiary, ktore
praktycznie trwa przez cate zycie®™.

3. Koniecznoéé ksztaltowania sumienia

Myslenie ukierunkowane wylacznie na zalozona z gory obiektywnosc,
charakterystyczng dla tradycyjnych systemow moralnych, okazato sig¢ — jak
mozna bylo zauwazy¢ — niewystarczajace. Czlowiek czuf si¢ coraz bardziej
samotny i opuszczony w swoim dzialaniu. Z tego tez powodu teologia moralna,
wychodzac naprzeciw nowym wyzwaniom, podjefa olbrzymi trud opracowania
metafizyki  dzialania, ktora dysponowataby  kryteriami przekonujacymi
i uzytecznymi dla oceny etyczne] konkretnej sytuacji konfliktowej, w ktorej
przychodzi podejmowaé decyzjg. Inspirujacym partnerem w poszukiwaniu
nowych rozwiazan okazata si¢ migdzy innymi psychologia.

Interlokutorami szczegodlnej rangi sa miedzy innymi J. Piaget™
i L. Kohlberg™, poniewaz podjeli oni problematyke ewidentnie zaniedbywang

28
Por. GS, 16.
 por. J. Piaget, Das moralische Urteil beim Kind, Ziirich 1954. Na temat tworczosci

Piageta zob. F. Oser , Das Gewissen Lernen, Giitersioh 1985; tenze P. Gmiinder, Der
Mensch, Stufen seiner rel. Entwicklung, Giiterloh 1996; P. Wylicz, O. Bednarczyk,
Poziom rozwoju moralnego a postawy wobec prawa, ., Psychologia Wychowawcza”,
42(1999), s. 289-300; M. Lendzifiska, Wybrane problemy w  studiach nad
metapoznaniem, ,,Psychologia Wychowawcza”, 40(1997), s. 97-106.

3% por. L. Kohlberg, Die Psychologie der Moralentwicklung, Frankfurt a. M. 1995.
Na temat tworczosci Kohlberga por. A. Folkierska, Etycznos$é a moralnosé¢ w kontekscie
pytania o pedagogike krytycznag, _Kwartalnik Pedagogiczny”, 37(1992), s. 5-17; D.
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w pqdr@ggnikach do teologii moralnej. Odnosi si¢ to z jednej strony do
stabilizacji emocjonalnej, ktéra jest konieczna, jesli chce sie moéwié
0 ks,zt'a%tow_amu sumienia dojrzatego i odpowiedzialnego. Z drugiej strony —
zwrécili oni uwage na fazy rozwojowe w ciagu zycia cztowieka, ktore daza,
poprzez \fvychowanie, do sumienia coraz bardziej autonomicznegO' od
moralnos’_cn przed-konwencjonalnej do  konwencjonalnej az do . po-
kqnwepqonalnej. Wylacznie ta ostatnia kondycja moralna podmiotu pozwala
d23a}qc w sp_os()b catkowicie odpowiedzialny, to znaczy w harmonii bycia sob
(.iZIle k.térej mozna dokona¢ autentycznego wyboru, gdy powstaje podejrzenifab
ze ma sig¢ do czynienia z sumieniem wyszkolonym, a nie — uksztattowanym ’

_ Jest to szczegdlnie waine w  dzisiejszym spoieczeﬁétwie
Plural’ls.tyczpym,' ‘ sytuujacym swoje decyzje pomigdzy tolerancja a obo-
jetnoscia, ujawniajac w tym wszystkim silne tendencje do ujednolicania zasad
postc;p-o\'zvama W Zyciu gospodarczym, spofeczno-ekonomicznym i religijnym’’
w t.aklej a’tfnosferze — zaplanowanych i wyszkolonych zachowar — pojawia sié
kom.ecznosc .obecnos’ci tworczego podmiotu, postepujacego Scisle wedtug
SWojego S}Jmlenia, ktorego nie mozna niczym zastapié’™”.

Niewystarczajace okazuje si¢ w takich okolicznodciach sumienie
normatywne, ktére ~ nie znajac wymagan czasu — weryfikuje tylko zgodnosé
pomn@c?zy' w%_asnym postgpowaniem moralnym a normami uprzednio przyjetymi
w odmes.lemu c.lo dziatania. Taki paradygmat nie jest optymalny, poniewaz
norma nie qbejmuje calej rzeczywistosci, ktéra gotuje ustawic,znie jakie$
niespodzianki. Wymaga to od jednostki nieustannego rozpoznawania sensu
norm w konkretnej sytuacji. Innymi stowy konieczny jest dar rozsadku
w rozumnym i odpowiedzialnym postuszenstwie™,

‘ W tradycji teologii moralnej takie sumienie nazwane jest sumieniem
delqumym, ktére odznacza si¢ instynktem moralnym uzdalniajacym konkretn
podmiot do rozpoznawania juz z daleka niebezpieczenstw i prewencyjnego icil/

Czyzowska, Psychologiczna teoria uniwersalnosci i
, . ci rozwoju moralnego L !
Kohlberga, ,,Psychologia Wychowawcza”, 37(1994), s. 205-215. 80 Harenees
Por. H. Burkle3 Das Absolute im Abseits, ,JkaZ” 25(1996), s. 310-321;
A. Lobato (red.), Coscienza morale e responsabilitd politica, Bologna 1990; A. Dylus,
Go}sivodarka. Moralnosé. Chrzescijanstwo., Warszawa 1994, ,
Por.."l;. Styczen, Czlowiek w polu odpowiedzialnosci za siebie i drugich,
éCortcl}mun(;;) 2(1982?, s'. 45-69; J. Romelt, Vom Sinn moralischer Verantwortung. Zu
S'e;16_9;1'm agen christlicher Ethik im komplexer Gesellschaft, Regensburg 1996,
33 .
Por. S. Privatera, La coscienza. Le chiavi ermeneutich ] 1
. , : e per una interpretazione
della problematica, Bologna 1986; J. Romelt, Vom Sinn moralischer Verantwortung.

Zu9 fell}) 1Grundlagcn christlicher Ethik im komplexer Gesellschaft, Regensburg 1996
s.94-101. ,
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unikania®. Takie sumienie rozpoznaje znaki czasu; jest zdolne wyodrebnié
wyjatkowe sytuacje obecnego czasu i przeciwstawi¢ im swiadectwo wilasnego
zycia; odznacza si¢ odwaga prorockiego sprzeciwu i jest gotowe po$wigcié
wiasne zycie®. Wchodzi wigec w gre madrosé, dzieki ktérej podmiot dziatajacy
spontanicznie wie, jakie ryzyko moze podjaé i gdzie znajduja si¢ granice jego
mozliwoéci. Taka zdolno$é przewidywania odnosi si¢ przede wszystkim do
sfery zycia, ktora go bezpodrednio dotyczy, otwierajac si¢ stopniowo na szersze
dziedziny, organizacje Zycia politycznego i spotecznego.

Wspolczesne pafistwo prawa stwarza takie zasady, ktére faworyzuja
taki ideal sumienia delikatnego, wychodzac z milczacego zalozenia, ze
obywatele wspieraja panstwo w sumieniu, akceptujac jego konstytucje
i porzadek prawny. W ramach wzajemnej tolerancji panstwo z zalozenia
respektuje sumienie swoich obywatel, oczekujac nie pasywnej ulegtosci, jak to
sie czesto zdarza w  panstwach rzadzonych  absolutnie,  lecz
wspdtodpowiedzialnosci w zakresie zabezpieczenia dobra wspdlnego, takze
w wypadkach, kiedy trzeba przekroczy¢ jakas liter¢ prawa w obronie godnosci
i wolnosci cztowieka™.

Dowodem na to jest otwarcie si¢ — w dyskusji o normie
i odpowiedzialnosci obywatelskiej — na stowo: wepikia™’, ktére nie tylko

3 por. B. H. Merkelbach, De prudenti conscientia, w: tenze, Theologiae moralis,
t. II, Brugis 1962, s. 47-49.

3 Mam tu na mysli chociazby postawe Ks. Jerzego Popietuszki.

3 por. W. Kawecki, Zasady moralne w budowaniu nowoczesnego spoteczenstwa,
w: J. Nagérny, A. Derdziuk (red.), Moralne aspekty przemian cywilizacyjrych, Lublin
2001, s. 35-68, spec. 49; M. Kofacinski, Demokratyczne dylematy jednoczqcej sie
Europy, w: tenze (red.), ,Koszalifiskie studia i materiaty” 6(2003), 143-165, szczegélnie
s. 161.

37 Moéwiac o epikia (gr. epi-eikeia: tagodnosc, stuszno$¢) warto zwrdci¢ uwagg na
rozwdj historyczny tego pojecia. I tak, dla Platona epikeia (Nomoi) byta sprawnoscia
zarezerwowang wylacznie dla panujacego wiadcy (Politea 294¢), w poZniejszym dziele
Nomoi, kompetencja owa byta przypisywana interpretatorom prawa (Nomoi 867¢). Dla
Arystotelesa jest to juz zdolnos¢ charakteryzujaca kazdego wolnego obywatela polis.
Uprawniafa ona kazdego z wolnych obywateli do uzupetniania brakow istniejacych
w prawie pozytywnym, ktére z racji ogdlnego charakteru nie uwzgledniato wszystkich,
zwlaszcza wyjatkowych, sytuacji konkretnych. (Etyka Nikomachejska, V, 14; 1137b).
W prawie rzymskim idea epikia, mimo braku tego terminu, wyrazata si¢ w sfusznosci,
polegajacej na zachowaniu réwnych proporcji (aequitas), jakie powinna zawierac
ustawa zgodna z ideatem sprawiedliwosci naturalnej, badz tez na metodzie interpretacji
prawa, lagodzacej zbytnia surowos¢ ustawy na podstawie zasad tej sprawiedliwosci.
Taka interpretacja wynika z innego zatozenia, wedle ktorego zbyt dostowne trzymanie
sie litery prawa moze doprowadzi¢ do duzej niesprawiedliwosci (summum ius — summa
iniuria). Pofaczenia arystotelesowskiej epikia z rzymska stusznosciq dokonat
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u’spra.w?edliwia akt niepostuszenistwa wobec prawa niesprawiedliwego, ale
rowniez oznacza sztuk¢ wypetniania — w oparciu o wilasng kompetenc,' -
b_rakow istniejacych w prawach i aplikowania ich wedtug ducha, a nie weJdQ’ru
l]te'ry. Oznacza to w praktyce, iz dojrzale uksztattowane sumie,nie obywateli
panstwa prawa szuka nieustannie mozliwosci dotarcia do pelni zawartej
w ustawach prawdy. Nie eliminuje to absolutnosci wymagania moralno{
prawnego, ale stuzy obiektywnosci dziatania, nawet jesli wymaga to krytyki
aktualnego stanu rzeczy i polemiki normatywnej w celu wyeliminorvsllania

ostaw uprzywilej 5 ja si i i
guuicznejggizy tlejowanych, ktére uchylaja sie od obowigzku uczciwosci

4. Chrzescijanin pomigdzy wiara a rozumem

' W konte‘ks'cie troski o dojrzale sumienie pojawiaja si¢ liczne
teologiczne pytania, dotyczace spraw moralnosci w relacji do Boga i cztowieka
na przyk’(.ad: _Czy imperatywy nie sg oczywiste same przez sie i tym samym
wiazace; Jezeli tak, to czy w takim wypadku konieczne jest odwolywanie siegydo
Boga J.ako ostatecznej racji moich decyzji? Jezeli przyjmuje si¢ natomiast
istnienie Boga, to jakie ma znaczenie okreslenie Go Jjako Najwyzszego
Prawodavs./cy? W jakim sensie imperatywy etyczne moga byé rozumiane ja]%o
wymagame”Boga wzgledem cztowieka? Nie pojawia si¢ czasami w takiej
xjgume?n;ac. ) 1l niebzzpieczer'lstwo przerzucenia cigzaru osobistej

powiedzialno$ci za dziatanie i i
ek od mudlonp na autorytet transcendentny? Czy nie sprawia to
Te. [ tym podobne pytania nalezy wzia¢ pod uwage w naszej refleks;ji
t'ym bar,dz?ej, ze coraz czgsciej we wspolczesnej kulturze mozna zaobserwowié’
slady osw1e.cenia_, gdzie postugiwanie si¢ wlasnym rozumem, bez koniecznosci
odw?%ywama si¢ do autorytetu innych, jest coraz czesciej ideatem
wspofczesnego cztowieka. To pociaga za soba inne konsekwencje: wyznawca
.Chrys.tu.sa coraz czesciej jest zmuszony odnalezé wspélna plaszczyzne zgod
I to juz z samego faktu, iz Magisterium Kosciota zwraca sie w swoici

Sw. Tomagz z Akwinu, nazywajac epikia korektura ogélnej ustawy w celu jej
dostosowania do wymogow konkretnej sytuacji, jesli aplikacja ustawy bytaby sprzeczna
z dobrem vsfspélnym lub prawem naturalnym (S. Th. , II-II, q. 120, a. 2). Wedhu
Suarez'a, epikia polega na wyjeciu si¢ cztowieka spod mocy obowi;(zuja‘ce;j ustawg
zgodme. z domniemaniem, ze prawodawca nie chce w danym wypadku naktadaé neyi
oso3l8)Q cigzaru wynikajacego z ustawy (De legibus, VI 7).

Por. K I?emmer, Moraltheologische Methodenlehre, Freiburg 1989, s. 95-101;
G. Virt, Epikie — verantwortlicher Umgang mit Normen. Eine historisch-systematisc,he
Untersuchung zu Aristoteles, Thomas von Aquin und Franz Suarez, Mainz 1983
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emblematycznych dokumentach do wszystkich ludzi dobrej woli”’. Ponadto
chrzescijanin obserwuje, ciekawe na swdj sposob, zjawisko zgody dotyczace
kwestii zycia moralnego, ktore jako takie nie ma wylacznie charakteru
wyznaniowego. Wynika to z tego, iz istnieje pewnego rodzaju wspolna baza
poje¢ moralnych i postaw, ktére nie odwotluja sie w sposob bezposredni do
wiary.

Taki stan rtzeczy wymaga od wspblczesnego teologa moralisty
sprawdzenia, czy czasami moralno$¢ osoby wierzacej w Jezusa Chrystusa nie
sprowadza si¢ do moralnosci ludzkiej i tylko ludzkiej. Pytanie decydujace
w poréwnaniu do wyzej postawionych brzmi: Jaka funkcje spelnia wiara
i rozum w konkretnym akcie moralnym?40

Niezastapionym punktem odniesienia okazuja si¢ wskazowki Ojcow
Soborowych, przedstawione migdzy innymi w konstytucji duszpasterskiej
o Kodciele w $wiecie wspotczesnym Gaudium et spes 22, gdzie Jezus Chrystus
jest okreslony jako cztowiek doskonaty, w ktérym tajemnica cztowieka w petni
odstania si¢ przed cztowiekiem*'. Na tle przytoczonego stwierdzenia, zwiazek
pomigdzy chrystologia i antropologia jest teologicznie uzasadniony, za$ podana
zasada pozwala w argumentacji etycznej uniknaé niebezpieczenstwa naiwnego
humanizmu.

Wiara nie jest w tym wypadku jednym z wielu elementéw
do$wiadczenia moralnego podmiotu dziatajacego, ale czyms istotnym
i niezbednym w zyciu chrzescijanina, oferujac mu nowy ,horyzont sensu”.
Trzeba jednak stwierdzié, ze we wspolczesnej refleksji teologicznej istnieja
rézne proby interpretacji poszukiwanego sensu. Z jednej strony twierdzi sig, ze

3 por. HV 31. Magisterium Kosciola zaktada w takim wypadku, ze argumentacja
moralna moze pominaé interpretacj¢ teologiczna odwolujac sie do uniwersalnego
doswiadczenia moralnego.

40 pytanie to bylo fundamentalne w refleksji teologiczno-moralnej dla: A. Auer,
Autonomie Moral und christlicher Glaube, Disseldorf 1989; tenze, Ethische Normen.
Das christliche Proprium, Bensberg 1980; K. Demmer, Moralische Norm und
theologische Anthropologie, ,Gregorianum® 54(1973), s. 263-305; tenze, Gottes
Anspruch denken. Die Gottesfrage in der Moraltheologie, Freiburg i. Ue./ Freiburg i. Br.
1993; Fraling B., Glaube und Etos. Normfindung in der Gemeinschafft der Gliubigen,
w: ThGI 63(1973), s. 81-105.

41 Bardzo czesto do tej idei powracal w swoich naukach Jan Pawet 11. Glebia tresci
tego stwierdzenia nie daje si¢ wyczerpac, poniewaz zawiera krytyczne zastrzezenia
w odniesieniu do pozytywistycznego chrystonomizmu, jak réwniez w odniesieniu do
postugiwania si¢ tekstami Pisma Swietego z pominigciem wymogow hermeneutyki przy
ksztaltowaniu ocen teologiczno-moralnych, wreszcie ~— w  odniesieniu  do
niebezpieczefistwa, jakie niesie ze soba powierzchowne myslenie teologiczne, nie
biorace pod uwagg rzeczywistosci ludzkiej, a w konsekwencji, skazujace wiarg
chrzescijanska na utrate znaczenia.
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wiara dotyczy wylacznie sfery motywacji i nie przydaje nowych tresci
moralnemu prawu naturalnemu powszechnie obowiazujacemu, poniewaz nie
istnieje jakas specyficzna etyka chrzescijafiska. Pod wzgledem zawartych
w nich treéci, moralne prawo naturalne i prawo Chrystusa sa raczej identyczne;
wierzacy i niewierzacy réznig si¢ w swoim dzialaniu tylko motywacja: obaj
czynia te same rzeczy, ale w rézny spos6b, przyjmujac za punkt wyjscia rozne
motywacje. Oprocz tego wystepuje druga opinia, ktéra wprowadza, idac za
J. Maritainem, chrzescijanski horyzont intencjonalno$ci*’. Moralne prawo
naturalne, jednakowe dla wszystkich ludzi, otrzymuje tu nowy klucz
hermeneutyczny. Pociaga to jednak za soba nowe konsekwencje tresciowe,
poniewaz tres¢ zawarta w twierdzeniach normatywnych jest efektem wysitku
interpretacyjnego®. Potrdjna rola wiary w rozumie praktycznym, potwierdzona
przez teologa A. Auera, staje si¢ wedlug mnie najbardziej konkretna i blizsza
zyciu. Jej funkcja krytyczna zobowiazuje chrzeécijanina do uwaznej analizy
decyzji moralnej, opartej na odwiecznym prawie naturalnym, odkrywajac btedy
i niektore niedociagnigcia popetnione w trakcie rozumowania, na przyktad
moralno-prawnego. W tym sensie osoba wierzaca nie podporzadkowuje sie
W sposob Slepy juz istniejacemu consensusowi moralnemu zaaprobowanemu
przez wigkszo$¢ czy dotychczasowa tradycje. Tym bardziej, ze Magisterium
Kosciota zadaje sobie sprawe z tego faktu i otwarcie uznaje mozliwos¢
uécislenia wiasnej doktryny®. W tym samym kontekscie moralnego prawa
naturalnego wiara moze spehnia¢ integralng funkcje w poszukiwaniu wspolnej
bazy zalozen wiarygodnych czy to dla moralnosci chrzescijanskiej, czy tez —
niechrzedcijanskiej, stajac si¢ w ten sposéb cennym miejscem dialogu
i spotkania réznych tradycji. Omawiana funkcja wiary pozwala odkry¢ sens
tradycji w danej okreslonej sytuacji. Ostatecznie pomiedzy rozumem a wiarg
dokonuje si¢ dialektyczna historia dziatania, zwana majeutyczna. Ta, inaczej
moéwiae, stymulujaca rola wiary zobowiazuje racje moralna do formutowania
stusznych pytan, przyczyniajac si¢ w ten sposéb do permanentnego rozwoju
argumentacji etycznej w rzeczywistosci, ktora ze swej natury nieustannie
ewoluuje®. Stusznym wydaje sie wigc potraktowanie na serio w argumentacji
etycznej historycznosci, ktéra zabezpiecza rownoczesnie przed abstrakcyjnoscia
oddalajaca od zmystu rzeczywistosci, jak réwniez przed historycyzmem.

“ Por. S. Kowalczyk, E. Balawajder (red.), Jacques Maritain prekursor soborowego
humanizmu, w: Mysl filozoficzno-teologiczna Jacquesa Maritaina, Lublin 1992,

* Por. K. Demmer, Wprowadzenie do teologii moralnej, Krakéw 1996, s. 39-40,

“ Mam tu na mysli chociazby rozwoj doktryny Kosciota dotyczacej problemu
transplantacji serca.

* Por. A. Auer, Autonomie Moral und christlicher Glaube, Diisseldorf 1989.
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Zachowanie  tozsamo$ci  chrzescijanina W spo{ec‘zeﬁs'twﬁe
pluralistycznym nie moze, w swym ostatecznym rozrachunku, ograniczac sig
tylko do wypetniania w dziataniu norm kategorycznych P(?dpartyf:h Fradyq’a(,, ale
winno przede wszystkim zwracaé si¢ w kierunku celu‘l 1deah’1 zycia. U .zrod?’r
takiej postawy lezy etyka cndt, ktora w perspektywie wspdlzaleznosci cn?t
teologalnych, oraz ze swym klasycznym schematem czterech cnot
kardynalnych, odkrywa przed nami dodatkowa perspektywe natury ludzkich
wybordw. ' ’ .

Pomoca w zrozumieniu tej nowej perspektywy jest qus! z':lretologlczna
$w. Tomasza z Akwinu, ktéra w zadziwiajacy sposob do dzisiaj jest gktualna,
odstaniajac nature ludzkich zachowan. Akwinata poslaje réan d(?ﬁmc_]e cnoty,
ktére sie¢ nawzajem uzupeiniaja. I tak, raz mowi o cnocie jako ,,bgbltus
operativus boni”*®, uzdalniajacej cztowieka do Wype’{mgmg ,,pro.m.te, faciliter 'e.t
delectabiter” dobra rozpoznanego jako takiego. Dzigki takiej fllyspozycy,
zanurzonej w lasce wiary i przenikajacej rozum fudzki, pewnosé n_lorglna
przenika dziatanie; decyzja uprzednia staje sig oper’a'tywna i determ}nujqca
wynik kazdego wyboru moralnego. Nie jest to zdolngsc, narzucona z gory, a!e
,ultimum potentiae”’, czyli wypracowana i angazujaca cz{ov'\fleka do granic
mozliwosci. Moze si¢ to dokonaé na przyktad poprzez $wiadectwo zycia,
chroniace sam podmiot i innych — zafascynovv.anyc.:h taka posta,wg - przfsq
przecietnoscia i rezygnacja z ideatow. Analggnczme, w kqn?eks,i;e trzeciej
definicji cnoty $w. Tomasza: ,qualitas mentis quo recto vivitur > .wybory
z ktérymi utozsamia si¢ konkretna osoba wierzaca, sa efektem Jal.(OSCl du?l}a.,
dzieki ktéremu pragnie ona zy¢ sprawiedliwie. Owa _dyspgzyqa nie chrpm iej
oczywiscie przed bledem, lecz daje szansg przezwycanemaE go, zakia'dajqc,'ze,:
cztowiek cnotliwy jest wystarczajaco pokorny, aby szuka¢ prawdy i przyjac
szczerg i obiektywna krytyke dotyczaca siebie.

5. Zamiast zakonczenia

Spoteczenstwa pluralistyczne, bedace coraz C%QéCiej areng 'nas‘zych
wyboréw, stoja w wielu wypadkach przed niebezpieczefistwem rozblgla si¢ na
niekontrolowane systemy, w ktorych niepokojaca przewage u_zyskUJac stropy
dbajace wylacznie o swoje prywatne interesy, nie zawsze uczciwe, spychajac
z premedytacja dziatanie moralne coraz bardziej w sfere prywatng .

#S.Th,I-11,q.55a. 2.
S, Th., I-1, q. 55 a. 1.

®S. Th., I-11, g. 55. a. 4. .
4 Mam tu na mysli chociazby, glo$ny nie tak dawno w Polsce, proces Rywina.
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Konsekwencje sa fatwe do przewidzenia: brak myS$lenia prawnego,
inspirowanego moralno$cia™; absolutyzacja prawa wiekszosci i marginalizacja
mniejszosci; niepohamowane i nieuzasadnione aspiracje wladzy; myslenie
technokratyczne; korupcja. Dlatego tez zakladajac, ze demokracja jest
zinstytucjonalizowanym dialogiem, w ktérym konsensus nie jest faktem
naturalnym, lecz nieustannie poszukiwang koniecznoscia, wspdlnoty
panstwowe potrzebuja elit spotecznych, politycznych i moralnych,
gwarantujacych obrone dobra wspdlnego".

Szczegblna  pomoca w  ksztattowaniu  wspolnoty  prawa
i sprawiedliwosci jest Kosciol, ktéry jako wychowawca sumiets wprowadza w
$wiat publiczny, poprzez swoich $wiadkéw wiary, alternatywy przetamujace
szeroka game konfliktéw spoteczno-politycznych™. Punktem odniesienia
w uobecnianiu takiej postawy moga by¢ na przyklad zasady teologiczno-
moralne, ktorych tradycyjnym zamierzeniem jest zabezpieczenie wolnosci
osobistej bez utraty naleznego szacunku wobec samego siebie. W tym duchu
przyjgto i realizowano zasadg, wedlug ktorej grzech (zto) drugiego nie moze
by¢ nigdy zaaprobowany, ani nie mozna dopusci¢ do wspotdziatania z nim:
,»peccatum non potest esse eligibile”. Podobna pomoca w formach wspolpracy
materialnej s tradycyjne kryteria taktyczne: blisko$¢ nagannego postepowania;
nieskazitelne dobro i niezwloczno$¢ potrzeby osiagnigcia wiasnego dobrego
celu; brak alternatyw. We wszystkich podanych wybidérczo przykiadach
dominuje intencja wyzwalania si¢ wszystkimi- mozliwymi $rodkami od
istniejacych przymuséw lub przynajmniej ich zmniejszania.

Wartos¢ Kosciola i jego wyznawcow nie zalezy jednak tylko od
pozycji uprzywilejowanej — wyptywajacej z Objawienia — i tradycji bogatej
w zlote reguty postgpowania, ale réwniez od miary, w jakiej potrafi on
skutecznie podejmowaé swoje zadania. Moga one w poszczegblnych
przypadkach okazywaé si¢ trudne, jednak wiarygodnos¢ Kosciota w zyciu
publicznym winna je dopetni¢, przede wszystkim poprzez respektowanie zasad
komunikatywnosci demokratycznej, polegajacej na wspoélnym poszukiwaniu
prawdy, nie wykluczajac z debaty nikogo ze wzgledu na przekonania, chyba ze
narzucajacy si¢ partner do dyskusji jest duzym zagrozeniem dla dobra
wspdlnego. Natomiast w sytuacji, kiedy zostaja pogwalcone prawa czlowieka,

0 Przykltadem moze tu byé legalizacja aborcji; eutanazji oraz zwiazkow
homoseksualnych w systemach prawnych niektorych panstw europejskich, a takze
niektérych Stanow Ameryki Péinocnej.

! Por. A. Cosi, Ordine e dissenso. La disubbidienza civile nella societa liberale,
“Jus” 31(1984), s. 93-155; Coscienza, legge e autorita. Atti del Convegno organizzato
dal centro studi di Gallarante, (pr. zbiorowa), Brescia 1970.

°? Wystarczy wspomnie¢ udziat Kosciota w przemianach spoteczno-politycznych
w Polsce.

Integrujaca funkcja moralnosci chrzescijariskiej w zyciu spolecznynt... 133

zadaniem chrzescijanina jest postawa profetycznfi, chllatca wyrazem obrony
stabych, przede wszystkim tam, gdzie jednostka nie posiada g{f0§1}. Inng for'maL
obecnosci chrzescijanina w coraz bardziej ztozonej spc?%ecznosm J.est 9lerp1}\ya
i czynna obecno$¢ na poziomach decyzyjnych,’ gdm.e kszta.huje.mq opinig
publiczna. U podstaw takiej kreatywnej obecnosci lezy powiazanie z W{aralt,]
ktora stawia pytania i rownocze$nie jest zdolna df’ dlalogu w kw.estlgc
spornych, wyrazajac doéwiadczenia W stowach i wymieniajac  Je gz
pogwalcenia obowiazujacej dyskrec.Jl. . Ostatecznie kompetencja osoby
wierzacej polega na sile wolnosci, jaka pqsxada ona dzigki wierze
w mozliwoséci obmyslania dobra i tworzenia racjonalnej argumentacji przy

inspirujacym wspétdziataniu, czujacym si¢ odpowiedzialnym za dobro

wspolne.
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IDEAL KATECHETY WEDLUG MLODZIEZY
KLAS TRZECICH GIMNAZJUM NR 4 W SLUPSKU

Osobowoscia nauczyciela zajmowano si¢ juz w wielu artykutach
i ksigzkach. W pedeutologii ~ jako usamodzielniajacej si¢ dziedzinie pedagogiki
— przedmiotem poszukiwan, obok doboru kandydatéw do zawodu
nauczycielskiego czy tez ksztalcenia i doskonalenia nauczycieli, jest osobowos¢
wychowawcy. Zmiany spoteczne, gospodarcze i polityczne, ktore od dtuzszego
czasu przezywamy, wymagaja przemian edukacyjnych. Obecno$¢ katechezy
w szkole i nowe zjawiska wychowawcze wzywaja do ciaglego poszukiwania
odpowiedzi na pytanie: jaki powinien by¢ katecheta?

1. Praktyka i teoria

Zycie przyniosto zagadnienie dotyczace idealu katechety. Po dziesigciu
latach wrécitem do szkolnictwa jako katecheta. Od lutego 2004 r., w trybie
awaryjnym, zaczatem uczy¢ milodziez klas trzecich (klasy: A, B, C, D)
Gimnazjum nr 4 w Stupsku. W zwiazku z tym rodzito si¢ wiele pytan
dotyczacych rozwigzan praktycznych na podstawie poznanej wczesniej
i wykladanej teorii pedagogicznej. Interesujace mnie zagadnienia skupialy si¢
na: dialogu katechety z uczniami, skutecznym nauczaniu, zachowaniu porzadku
na lekcji. Zrozumiatem, ze skoro zapraszam wychowankéw do spotykania si¢
twarza w twarz, to wazne jest, bym staral si¢ zrozumieé, za jakim katecheta
teskni mlodziez. W maju postanowilem przekona¢ si¢ o tym w sposob
metodyczny przeprowadzajac ankiete, ktora w roku 1996 opracowali studenci
seminarium  pedagogicznego ~ Wyzszego  Seminarium  Duchownego
w Koszalinie. Ta ankieta postuzyla ks. Tomaszowi Rembelskiemu do napisania
ciekawej pracy magisterskiej dotyczacej ideatu katechety wedtug mtodziezy
maturalnej jednej ze szkét w Koszalinie'.

' Por. T. Rembelski, Ideal katechety na podstawie wypowiedzi miodziezy Gimnazjum
im. St. Dubois w Koszalinie, maszynopis, Biblioteka Wyzszego Seminarium
Duchownego w Koszalinie, 1997.
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Badania przeprowadzitem w dniach 24-27 maja 2004 r. m j

pr.zekazuja(c kazdemu uczniowi ankiete i proszic 0 jej Wypef;?gf;eauwdﬁ:g\?n;(;
minut podczas lekcji religii. Grupe badana stanowito 145 oséb, 76 chtopcow
i69 dznewc'zqt, w osmiu zespotach klasowych. W roku szkolnym ’2003/2004 ich
kgteche.taml byli: siostra zakonna, pani katechetka, ksiadz. W 98%
gimnazjalisci odpowiadali kategorii wiekowej: 16 rok Zyciz,i. . 0

2. Wyniki ankiety

Najpierw uczniowie mieli za zadanie okreslié swoj
o ' el z : 0J stosunek do praktyk
religijnych, majac na uwadze niedzielng Msze Swietg i codzienng modlit\Pivq ¢

Tabelal. Stosunek gimnazjalistéw do praktyk religijnych

tosunek do praktyk religijnych Dziewczeta Chiopey
_ (W %
Praktykuj¢ systematycznie 490) (v;,g/b :
Praktykuje niesystematycznie 37 38
raktykuje rzadko 14 16
ie praktykuje wcale 0 0

Okazalp sig, ze prawie pofowa badanej miodziezy praktykuje systematycznie
Natom{ast niesystematycznie zycie religijne pielggnuje 37% dziewczat i 38°/<;
ch’ropcow. Pc_>zos.tali praktykuja rzadko, natomiast nikt z badanych nie utozsamit
si¢ z (?dPOVV.Ielea:Z »hie praktykuje weale”. Takie wyniki pokazuja, ze badana
mtodziez g.lmnaz_|alna w wigkszosci jest $wiadoma tego wszystkiego, co
dotyczy IZ(yclla' Kosciota i szczegdlnej roli katechety. 5
olejne zagadnienie dotyczylo odpowiedzi na ie:

uczgszczasz na katechez¢? Kazda z oséb pbadanych molg)’?;(arzl;t;nacclgcciz egg
najwyzej trzy zaproponowane odpowiedzi, dodajac w ostatnim punkcie motyw

dla niej istotny, ktérego nie uwz i Sci
_ ) gledniono w szesc
odpowiedziach do wyboru. " skatsgoryzowanych

Tabela 2. Motywacja uczeszczania na katecheze

[I\Etywac'a i 9

Jestem kaJtolikiem DZleW;: ]ZQtal (70 Chiopg)]' (70 —1
Chee poglebic¢ wiarg 20 24

Zawsze chodzilem 19 15

Chee mie¢ $lub koscielny 12 12

Lubi¢ pogadac o Bogu 12 7

Co by powiedzieli rodzice 6 11 ]

Ideat katechety wg miodziezy klas trzecich Gimnazjum nr 4 w Stupsku 139

Cze$¢ badanych zaproponowata dodatkowe odpowiedzi: ,.interesuje mnie
religia katolicka z naukowego punktu widzenia” (uczen), ,,ma duzy zwiazek
z moja filozofia zyciowa” (uczennica), ,,poznatem fajnego ksigdza” (uczefl),
_lubie siostre i rozmawiam z nig” (uczennica). Wyniki ankiety pokazuja, ze
tradycja, pielggnowana w rodzinie jako pierwszym i podstawowym $rodowisku
wychowawczymz, stanowi wazne zrodio w zyciu religijnym gimnazjalistow.

Okreslone $érodowiska przyjmuja wzorcowe modele dotyczace
zawodéw. Nastepna kwestia dotyczyta  spotkania si¢ przez miodziez
gimnazjalng z ich zyczeniowym modelem katechety. Pytanie brzmiato: czy
spotkate$ (-as) w swoim zyciu katechetg, ktéry jest dla ciebie ideatem? Okazato
sie, ze 50% dziewczat i 54% chiopcow zetknelo sie z katecheta, ktory
odpowiada ich wzorcowi roszczeniowemu. Wiekszos¢  gimnazjalistow
chcialaby, zeby ich katecheta byt ksiadz (62% chlopcow i 52% dziewczat).
Wedlug nich ksiadz: ,ma wigksze doswiadczenie” (uczen), ,,ma lepszy kontakt”
(uczennica), ,jest tez mezczyzng | lepiej rozumie chtopakéw” (uczefi), ,ma
$wietne poczucie humoru” (uczennica). Dla 16% dziewczat i 14% chiopcow
waznym jest, by katecheta byla siostra zakonna poniewaz: ,,siostra uczaca nas
jest bardzo fajna” (uczennica), ,siostry zakonne sg milsze niz ksiadz” (uczen).
Jedynie dwéch chiopcow chciatoby, zeby ich katecheta byta osoba $wiecka, bo:
najlepiej trafia do uczniéw” i ,,ludzie Kosciota mnie denerwuja i irytuja”. Dla
pozostalych jest bez znaczenia, kto jest katecheta. Wazne jest: ,jak naucza”
(uczen) czy tez, ze jest ,,niezwykia osobowoscia” (uczennica).

W dzisiejszym $wiecie przywyklismy do kultury obrazowej. To
sprawia, ze trzeba w nauczaniu pamigtac o wzroku jako szczeg6lnym zmysle.
Katecheta uczy takze swoja postawa i wygladem. Kolejne pytanie dotyczyto
zewnetrznych cech katechety.

Tabela 3. Zewnetrzne cechy katechety

Cecha zewngtrzna Dziewczeta (w %) Chtopey (w %) :]
Z. poczuciem humoru 32 33

Inteligentny : 22 27

Kulturalny sposéb bycia 17 18

Ekspresyjnie przekazujacy 16 15

materiat

Schludny wyglad 9 4

Miody wiek 4 3

2 Por. Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim 3, w: Sobér Watykanski If,
Konstytucje, dekrety, deklaracje, Poznan 1968.
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Okazalo sig, ze dla badanej mtodziezy najwazniejszymi cechami zewnetrznymi
u katechety sa: poczucie humoru, inteligencja oraz kulturalny sposéb bycia.
Mtodziez podchodzi do katechezy dos¢ emocjonalnie i nade wszystko teskni za
odpowiednia atmosfera na katechezie. Poczucie humoru oznacza sympatie do
pcznia i pozwala na budowanie wzajemnego zaufania wychowawcéw
1 wychowankéw. Spontaniczno$¢ katechety — polaczona z inteligencja —
wzmacniajg w wychowanku poczucie bezpieczenstwa. Dlatego warto korzystaé
z osiagnigé pedagogiki zabawy”.

Gimnazjalisci mieli rowniez odpowiedzie¢ na pytanie: kim powinien
by¢ katecheta?
Sposrdd siedmiu mozliwosci mieli zaznaczyé trzy okreslenia. Mogli tez dopisaé

to, co dla nich jest bardzo wazne w ,,by¢” katechety, a czego nie uwzglednili
autorzy ankiety.

Tabela 4. ,,By¢” katechety

LBy¢” katechety Dziewczeta (w %) Chtopey (w %)
Czlowick wiary 34 28
Przyjaciel 29 24
Mistrz jako przewodnik 15 16

Wzdr moralny 12 18
Autorytet naukowy 5 7
Nauczyciel jak inni N 7

Wedlug uczniéw, katecheta powinien byé przede wszystkim
czlowiekiem wiary oraz przyjacielem. Na trzecim miejscu, wedlug dziewczat,
katecheta powinien by¢ mistrzem jako przewodnik duchowy. Natomiast dla
chiopcow wazniejsze jest to, by katecheta byt wzorem moralnym. Z innych
okreslen katechety pojawily sie: ,rozumiejacy innych i ludzkie bledy”
(ugzennica) oraz ,tlumacz Biblii” (uczen). Wyniki ankiety potwierdzaja, ze
dquzewanie Jest przede wszystkim czasem poszukiwania przyjazni i tesknotg za
wielka przyjaznia®. Jednoczesnie, czas ten Jjest okresem poszukiwania przez
miody.ch !udzi swego miejsca w Kosciele. Ich religijnos¢ jest silnie zabarwiona
uczuciami i emocjami. Dlatego pragna, by ich katecheta byt cztowiekiem wiary.
Dla wigkszosci badanych, katecheta otrzymuje szczegdlne powolanie, by
prowadzi¢ lekcje religii (70% dziewczat i 70% chiopcéw) jako, ze ,Bég go
wybrat” (uczen) oraz ,nie kazdy jest zdolny do takiej pracy” (uczennica). Dla
14% dziewczat i 16% chlopcoéw dziatalno$é katechety kojarzy sie z misja.

j Por. E. K;dzior—Niczyporuk, Wprowadzenie do pedagogiki zabawy, Lublin 2001.
Por. E. Giorfano, T. Lasconi, G. Boscato, Nastolatki: trudne pytania. 2. Zakochane
serce, Warszawa 2002.
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Uczennice w 16%, a uczniowie w 14%, uwazajg, ze katecheta w szkole
wykonuje zawdd bowiem: ,,tez musi z czego$ zy¢” (uczen) oraz ,,bo dostaje za
to pieniadze” (uczennica).

Na podstawie badan trzeba stwierdzi¢, ze miodziez jest zainteresowana

swoim katecheta, co potwierdzaja wyniki w ponizszej tabeli.

Tabela 5. Stanowisko podczas rozméw o katechecie

Stanowisko ucznia Dziewczgta (w %) Chiopey (w %)

Staram si¢ oceniaé sprawiedliwie 79 79

Oceniam wylacznie 9 10
ozytywnie

Jest mi to obojetne 11 11
ceniam wylacznie negatywnie 1 0

Taka postawa wynika miedzy innymi z wielkiej potrzeby sprawiedliwosci, na
ktéra szczegblnie uwrazliwiona jest miodziez gimnazjalna. Jednoczesnie
okazato sie, ze 75 % chlopcéw z wigkszym szacunkiem odnosi sig do katechety
niz do innych nauczycieli, poniewaz: ,jest bardziej wyksztalcony”, ,.glosi
Stowo Boze”, ,jest przedstawicielem Kosciota”, ,przez niego mam lepszy
kontakt z Bogiem”, ,,inni nauczyciele nie daja takiej radosci”, ,,mozna mu si¢
zwierzy¢”, ,,ma lepsze podejscie do mtodziezy”. Natomiast dla 51% dziewczat
katecheta jest taki sam, jak inni nauczyciele, a 49% badanych uczennic odnosi
sie do katechety z wigkszym szacunkiem, jako ze on: ,przekazuje wiarg”,
,;mozna z nim porozmawia¢ na kazdy temat”, potrafi stucha¢ i doradzi¢”, ,,nosi
habit”.

Z uwagi na duzy krytycyzm dojrzewajacej osoby, w ankiecie pojawito
sie pytanie otwarte: jakie cechy i dzialania ujemne (wady) katechety denerwuja
ciebie najbardziej? Oto wybrane odpowiedzi dziewczat: »Szybkie
denerwowanie si¢ i wytracanie si¢ z réwnowagi”, ,sztuczne zachowanie na
lekcjach”, ,brak podejscia pedagogicznego”, ,,brak poczucia humoru”,
,Wymaga rzeczy, ktérych sam nie robi”, ,,nie reaguje na chamskie zachowanie
niektérych uczniéw”, ,nie dostrzega innych spraw, oprocz wiary”. Chiopcy
krytykowali miedzy innymi: ,rzucanie kreda”, ,niesprawiedliwy, za mato
poznaje uczniow”, ,prawienie moratow”, ,stawianie jedynek bez powodu”,
,brak sposobu na prowadzenie lekcji”. Przegladajac odpowiedzi na to pytanie,
jak echo powracata my$l ks. prof. Janusza Tarnowskiego o czterech kiategoriach
pedagogicznych: dialogu, autentycznosci, spotkaniu i zaangazowaniu’.

5 Por. J. Tarnowski, Jak wychowywa¢?, Warszawa 1993, 5. 9.
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Mtodziez gimnazjalna wskazata tez na to, co wazne, by katecheza

przynosita owoce, co zalezy glownie od katechety przygotowujacego jednostki
tematyczne.

Tabela 6. Warunki efektywnego wykonywania zawodu katechety

arunek efektywnego Dziewc 9 °
Wykonywania zawodu katechety e (w70 Chiopey (%) W
Umiejetno$¢ stuchania miodziezy 27 25
Autentyczna i gleboka wiara 24 25
Kontaktowos¢ 15 15
Powotanie katechetyczne 11 9
Poswigcenie si¢ 8 10
Talent pedagogiczny 7 6
Moralnos¢ S 7
Mito$¢ pedagogiczna 3 3

Glmnaz.j.alis'ci nade wszystko poszukuja dialogu. Dlatego na pierwszym miejscu
ppstawﬂn na umiejetnos¢ stuchania, a za autentyczna i gleboka wiarg znalazla
si¢ kontaktowos¢. Jeden ze sposobéw na dialog z mlodym cziowiekiem podaje
Jean Vanier, dla ktérego kazda osoba ma swoja tajemnice®.

Wedtug  badanej mtodziezy, wymarzony katecheta powinien
charakteryzowa¢ si¢ wieloma cechami osobowymi. Przedostatnie zadanie
polega%q na wyborze pigciu cech z 21 podanych i uporzadkowaniu ich
zaczynajac od najwazniejszej. W opracowaniu ponizszej tabelki pomogt mi
nastepujacy system punktowy. Najwazniejsza cecha wybrana przez ucznia
miafa wartos¢ 5 punktéw i odpowiednio: druga zyskiwata warto$é 4 punktow
trzecia — trzech, czwarta otrzymywata 2 punkty, a ostatnia 1. ’

Tabela 7. Cechy osobowe idealnego katechety

[Nazwa cechy osobowej Dziewczeta (liczba punktow) Chiopcy (liczba punktow)
Akceptujacy mtodziez 145 165
Sprawiedliwy 91 109
Kontaktowy 94 94
Cierpliwy 79 105
Madry zyciowo 68 83
Sympatyczny 78 60
Szanujacy godnos¢ ucznia 60 82
Pogodny 73 66
Autentyczny 52 43
Zyczliwy 50 43
Sumienny 14 60

6 . . , ,
Por. J. Vanier, Kazda osoba jest historiq $wietq, Poznan 1999.
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Samokrytyczny 35 28
Dobry organizator 21 43
Opiekunczy 32 23
Bezposredni 23 24
Niezto§liwy 15 31

ie posiadajacy natogdw 24 16
Dostepny 21 18
Bezinteresowny 17 10
Obowiagzkowy 9 23
Elastyczny 12 15

Wiele do myslenia daje to, ze badana miodziez przede wszystkim pragnie by¢
akceptowana.

Te wyniki sa — w moim przekonaniu — wolaniem gimnazjalistow o to, by by¢
wystuchanym, przyjmujac zdrowa postawg: ,Ja jestem OK. — ty jestes OK™.
Katecheta powinien byé prawdziwie zainteresowany $wiatem wartosci
miodziezy. Bywa, ze miody cztowiek przezywa aksjologiczny zamet i dlatego
katecheta — znajac $wiat wartosci mlodziezy — staje si¢ przewodnikiem.
Unikajac moralizowania wspoidziata z miodzieza. Katecheta, zakorzeniony
i dojrzaly w odpowiednim systemie wartosci, staje sig przekonujacy®.

Na zakoficzenie gimnazjalisci odpowiadali swobodnie, podajac
definicje katechety idealnego. W swoich twérczych poszukiwaniach zwracali
uwage na cechy wymarzonego katechety podane wezesniej. Wielu skupialo
szczegbina uwage na poczuciu humoru. Dziewigtnascie osob napisato, ze nie
ma idealnego katechety. Dla szesciu uczniéw idealnym katecheta jest Jezus,
a dla czterech — papiez Jan Pawet II. Mitym zaskoczeniem dla
przeprowadzajacego ankietg jest to, ze dla 42 oséb idealnym katecheta stat sig
uczacy ich ksiadz lub siostra zakonna. Mfodziez przede wszystkim pragnie, by
katecheta mial powolanie oraz ,umial méwi¢ i umiat stuchac” (chlopiec).
Wazne jest, by katecheta miat osobowos¢ i byt cztowiekiem dialogu.

3. Autorytet moralny przed urzgdowym

Jak zauwaza Romano Guardini: ,,Nie ma nic wazniejszego dla rozwoju
osobowosci niz zetkniecie si¢ z czlowiekiem naprawdg wielkim, poddanie sig
wplywowi jego postaci. Ta wielka postaé wryje si¢ W pamieé, zacznie na nas
oddzialywa¢, inspirowac nas, bedzie nam drogowskazem. Pobudzi nas takze do

" A. Griin, Autosugestia, Krakéw 2000, s. 48.
8 por. K. Misiaszek, Katecheta i katecheza w polskiej szkole, Warszawa 1995, s. 154.
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walki. Najpierw bowiem dopuszczamy do siebie cudzg wielkos¢, aby nastepnie
rozpoczaé walke o wlasng niezaleznos$é””. ’

I.(ateche'ta charakteryzujacy sie dojrzaloscia osobowg i uzdolnieniami
pedagogicznymi staje si¢ osobg z duzym autorytetem. Nie tyle petniony przez
kgtechetqi urzad, co jego szczegblna osobowosé, sprzyjaja autentycznemu
‘dlalogow1. z miodym cziowiekiem. Katecheta powinien charakteryzowaé sie:
otwartoscia, wrazliwoscia, sprawiedliwoscia,  cierpliwoscia. Katechete;
wymarzony przez badang mlodziez powinien twérczo przezywac czas. Dzieki
temu bedzie nieustannie ksztattowat swoja osobowos¢ i doskonalit warsztat
pracy.

?R. Guardini, Bdg daleki. Bég bliski, Poznan 1991, s. 236.

\

KS. DARIUSZ KURZYDLO

O RELIGIJNEJ FORMACJI LUDZI DOROSLYCH

Zagadnienie formacji oséb dorostych posiada istotne znaczenie dla
odnowy duszpasterskiego stylu dziatania Kosciola. Jego aktualnos¢ scisle
zwiazana jest z dynamicznym rozwojem oswiaty dorostych, ktéra wychodzi
naprzeciw zapotrzebowaniom ludzi probujacych dostosowaé si¢ do szybkosci
przemian w $wiecie, ktora jednak nie potrafi odpowiedzie¢ na wszystkie realne
pytania wspolczesnego cztowieka. Dlatego Kosdcidt sklada nowa propozycje
ewangelizacji (czy propozycje nowej ewangelizacji), dzigki ktérej chce
czlowiekowi udzieli¢ podstawowych narzedzi dla petnego zrozumienia jego
egzystencji i uczynienia jej warto§ciowa. W zamierzeniu Kosciofa katecheza
dorostych jest w stanie umozliwié¢ wspdiczesnym ludziom poznanie Chrystusa,
ktory napetnia sensem wszelki rozwéj. Przynosi ona zatem $wiatu zaproszenie
do integralnego rozwoju.

1. Katecheza dorostych w starozytnosci i obecnie

Spojrzenie na katechezg pierwotnego Kosciota pozwala stwierdzi¢, ze
byla ona podstawowym zadaniem wspolnot chrzescijanskich, ktore wiaczyty ja
w proces dojrzewania wiary i osiagania petni czlowieczefstwa'. Bylto to
nauczanie wpisane w caly kontekst wydarzen, sytuacji, okoliczno$ci, ktérymi
zyli ludzie dorosli. Oni tez byli pierwszymi adresatami katechezy ze wzgledu na
odpowiedzialno$é¢ za rozwoj wiary, jaka na nich spoczywata. Byli pierwszymi
sprawcami wcielania si¢ Ewangelii w poszczegdlne kultury $wiata, ktéry sami
tworzyli. W tym czasie katecheza dorostych miata swe szczegéine i najbardziej
wilasciwe miejsce w rodzinie oraz w katechumenacie koscielnym”. Dlatego
podstawowymi formami katechezy dorostych byly katecheza rodzinna
i katechumenalna. Réwnolegle z katecheza katechumenéw, w starozytnosci
prowadzono takze nauczanie ogdétu dorostych ochrzczonych, ktére bylo
kontynuacja i poglebieniem katechezy katechumenalnej, a ktdre przybierato

" Por. R. Murawski, Wezesnochrzescijanska katecheza. Do Edyktu Mediolarskiego —
313 r., Plock 1999, s. 20-21.
2por. K. Wawrzynek, Kartechizacja dorosfych, , Katecheta” 6(1986), s. 244-246.
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postac katechezy liturgicznej’. Katecheza dorostych stanowita integralng
formacje, obejmujaca caloksztatt zycia chrzescijanskiego i uzdalniajaca
cztowieka dorostego do zywego apostolstwa (najpierw wewnatrz wspolnoty,
potem takze wobec $wiata). Dawata nie tylko podstawy dojrzatej wiary, ale
konsekwentnie prowadzita chrzescijanina do jej pelni, okreslajac jednoczesnie,
Jak odwolywa¢ si¢ do wiary w codziennej egzystenciji. Proponujac prawdziwa
pedagogi¢ Wwiary, stanowita kompletna inicjacje chrzeicijanska w zycie
Kosciota.

Wspotczesny powrét do zrédet wiaze sie z przejeciem takiego
charakteru formacji chrzescijanskiej, ktéry wyznacza droge doskonatosci.
Katecheza dorostych staje si¢ postulatem statego wychowania do wiary
dojrzate;j”. Dlatego jest scisle zwiazana z formacja permanentna przez cale zycie,
obejmujac  zadanie poglebiania $wiadomosci chrztu. Istnienie wspdlnoty
chrzescijanskiej umozliwia proces nieustannego wtajemniczania w doswiadczenie
zywej wiary. Wspdlnota zapewnia ciaglos¢ katechezie, napemia Jja dynamizmem
eklezjalnym: w parafii i w rodzinie katecheza permanentna znajduje najbardziej
odpowiednie Srodowisko wychowania wiary dojrzatej®. Poniewaz istotnym
elementem tego wychowania jest do$wiadczenie wiary, wzorem katechezy
permanentnej jest katechumenat chrzcielny: katechumenat domowy i parafialny.
Przywrécenie katechumenatu uprzytamnia wewnetrzna dynamike procesu
stawania si¢ dojrzalym chrzedcijaninem we wspdlnocie eklezjalnej oraz
budowania dojrzatych wspélnot chrzescijanskich. Dojrzata wiara stanowi jeden
z podstawowych celéw tego procesu. Nie posiada ona charakteru linearnego,
lecz jest dynamicznym wzrastaniem ku pei. Osiagniecie dojrzatej wiary nie
Jest tez réwnoznaczne z kresem zycia chrzescijaniskiego, a stanowi tylko jeden
z jego etapéw’. W tym znaczeniu chrzescijanin dorosty to ten, ktéry osiagnat
prawdziwa dojrzatos¢ wiary na okreslonym etapie swojego rozwoju
osobowego, 1 ktéry potrzebuje formacji wiary przez cate zycie.

3 Por. Z. Czerwinski, Katechizacja dorostych, ,Ateneum Kaptanskie” 70(1978) 5,
s. 409.

* Por. R. Niparko, Katecheza doroslych. Zarys teorii, Poznat 1987, s. 268-270.

> Por. J. Szanca, Katecheza prowadzqca do wiary dojrzatej, ,Homo Dei” 46(1977) 3,
s. 178-180.

8 Por. J. Gracla, Katechizacja dorostych poprzez katechizacje rodzicéw, ,Katecheta”
5(1981), s. 217; tenze, Znaczenie katechezy dorostych, ,Katecheta” 4(1989), s. 163-164;
K. Oldziejewska, Podstawowe zagadnienie katechezy dorostych, ,Slaskie Studia
Historyczno-Teologiczne” 17(1984), s. 78; H. Wistuba, Problem katechizowania
rodzicow, ,,Katecheta” 5(1981), s. 259-260.

" Por. W. Jacher, Perspektywy integralnego rozwoju, ,,Znak” 12(1969), s. 1552-1559;
M. Pisarzak, Wychowanie do dojrzalosci chrzescijanskiej, , Katecheta” 4(1972), s. 169-
172; M. Chymuk, Dorastanie do dojrzatosci, ;Horyzonty Wiary” 6(1995) 4, s. 4-10.
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Wewnetrzna odnowa wspolnoty chrzescijanskiej stawia ja w nowej roli
wobec $wiata. Koscidt odnajduje w katechezie dorostych dojrzaty sposéb na
wlaczenie si¢ w integralny rozwoj $wiata i cz’fowieka.'Nie tylko dostrze'zga
warto$é gloszonej przez siebie nauki, ale zaprasza do dialogu, poprzez k/toxjy
proponuje rozwiazanie trudnych probleméw spotecznych czy - l?ardz1e] nglnle
- cywilizacyjnychs. Dorosty chrzescijanin, przez ca’(e zycie odnajdpjatgy
motywy uzdalniajace go do poszerzania perspektywy dO.JI‘ZZﬂQ] wiary, st.aj‘e sig
tworca kultury zycia i przeksztatca obecne struktury zycia tak, aby umozliwily
petny rozwdj rodzinie ludzkiej. Swieccy, ktorzy postani s3 przez Chrystusa Fio
$wiata, aby byé sprawcami tego rozwoju, p.o’FrzebuJ?‘. sta%ego wsparcia,
towarzyszenia ze strony wspolnoty chrzescijanskiej. W.meJ. b(_)w1'er’n pablerajq
wewnetrznego przekonania o koniecznosci doskon.alen.l.a siebie 1 $wiata oraz
zdobywaja odpowiednia kompetencj¢ dla realizacji kontynyacp dz_lela
stworzenia i zbawiania $wiata przez Boga’. Katecheza uzdalpla cz’fonleka
dorostego do wzigcia odpowiedzialnosci za to dziefo. W tym sensie stanow1 ona
takze role inspirujaca, a zarazem krytyczng wobec zachpdza@ych przemian
cywilizacyjnych i kulturowych. Na tym ]golega ewangehczpy sppsob zycia
dojrzatego  chrzescijanina W  $wiecie - Jednak‘ _rozwigzanie chf)cb.y
najwigkszych probleméw spolecznych nie stanowi jeszcze o osiagnigciu
dojrzalego stopnia dialogu ze $wiatem, pozwala dopiero na to 'po'konar}le'
rozdzwieku, jaki tworzy si¢ pomigdzy wiarg a kultura. I?rzywragame jednosci
dokonuje si¢ dzigki integrowaniu tych obszarow zycia !udzkle.:go poprzez
wlaczenie katechezy dorostych w refleksje kult_urowq kaidejr epoki. 'Komecz’na
jest doglebna analiza i interpretacja egzystencjalnych pytan cztowieka, ktory

8 por. A. Exeler, D. Emeis, Reflektierter Glaube — Perspektive.n, Methoden und
Modelle der Theologischen Erwachsenenbildung, Freiburg-Basel-W}ep 1970, s. 107;
M. Majewski, Idee przewodnie katechezy doroslych, ,Roczniki Teologlczno,-,
Kanoniczne” 24(1977), s. 165; J. Nowaczyk, Katecheza dorostych, ,,Katecheta”
4(1972), s. 107-108; J. Gracla, Perspektywy katechizacji dorostych, ,,Ka'techeta.
1(1985), s. 27-29; J. Majka, Problem katechizacji doroslych. na tle wspoic;esnej
rzeczywistosci religijno-spolecznej, w: B. Bejze (red.), W stuzbie Lua{owz 'Bozemy,
Poznan-Warszawa 1983, s. 456-457; H. Bednorz, Katecheza dorostych, ,,Slaskie Studia

i zno-Teologiczne” 5(1972), s. 5. .
Hl%t(;’rc};rc. A. Exelerg,; D. Eme(is, Reflektierter Glaube... , dz. cyt., s. 88; M. Marczewski,
Osoba a wspélnota w procesie urzeczywistniania si¢ Ko$ciota, w: Katecheza dorostych
we‘wspélnocie Kosciota, red. K. Misiaszek, Warszawa 2002’: s. 15 nn; Katecheza
dorostych — diagnoza sytuacji. Od teorii do praktyki, ,Katecheta” 6(2002), s. 45.

19 por. A. Exeler, D. Emeis, Reflektierter Glaube... , dz. cyt., s. 121 J. Nowaczyk,
Katecheza doroshich... , dz. cyt., s. 108.
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2. Cele i zadania katechezy doroslych

, Wraz z podjeciem przez Kosciét odpowiednich kroké jakis
sposob uczy'm'é katecheze¢ dorostych centralnsm zagadnienizlr(r?‘:\;v;lg Xirﬁgf: y
we.wneg.tr;n.ej, wyznacza si¢ tej katechezie odpowiednie cele i zadaniay
Najwazmejs_zym z nich jest zdobywanie dojrzatoéci zZwigzanej z rozwo'em.
osobgwym 1'pe’m|ac wiary'?. Ze wzgledu na Chrystusa, ktéry wyznaczyt svd m
uczniom miarg tej dojrzalosci, moéwi sie w dokumentach o komu};lii
zZ Chrystusqm. Osiagnigcie tego ideatu mozliwe jest w oparciu o integraln
wzrost qa%ej ludzkiej osoby: a wigc sfery fizycznej, psychicznej i duchowe'y
Jakkolwuelf' rozwdj religijny posiada swa wiasna specyfike prawdziwjei
dosko'nzju‘osc osobowa zalezy od wiaczenia go w proces wzrostl; calej osob
ludzkiej; koncepcja personalistyczna lezy u podstaw katechezy doron{ych‘;/
D!atego w dokumentach Kosciota, ktére ograniczaja sie do opisu drogi I'OZWOIL;
wiary, czgsto odsyla si¢ czytelnika do dorobku nauk humanistyczn cjh
Charakte.rystyka dojrzalej wiary uwypukla znaczenie nawrécenia jako ysx’ry
wyzwal'aj_a‘cej autentyczny wzrost wiary i dojrzewanie chrzescijanina ku petni
(macd.ros?l chrzescijanskiej). Dojrzaty chrzescijanin nie tylko jest zdolnp do
ogoblstej ;,:)rzemiany i potrafi dokonywa¢ odpowiedzialnych wyboréw w s’vgietle
wiary, ktorac1 4zdobywa, ale ozywia ta wiara rézne wymiary zycia spoteczno-
kulturalnego™”. W ten sposéb jest w $wiecie prawdziwym $wiadkiem Ewangelii

' Pomlewaz dojrzewanie wiary nie jest celem samym w sobie, lecz
skxerovyane Jest na drugiego cztowieka, ktéry potrzebuje swiadka i towa;z sza
w%asneJ. drogi doskonaloéci, katecheza dorostych ukierunkowana 'esty
tworzenie wspolnot chrzescijanskich. Rozwéj dojrzatej wiary zyskujé w tzg

11 I N
Por. A. Cholewiniski, Warunki skutecznego gloszenia Ewangelii w $wiecie

wspolczesnym, ,Ateneum Kaplanskie” 71(1979), s. 272;

’ » Al , S. ; Katecheza d

wsegf)czes:;;;m Kosciele, ,Materiaty Problemowe” 9(1975) 3, 189-193 wa dorostyeh we
or. W. Wigcek, Zalozenia i realizacja katechez : .

. W , Zat . y dorostych wedtug uchwai S
Watyka{ask.zego 11, ,Studia Warmiriskie” (1979), s. 477; K. O’fdziejewsia Pvggsta(v)vboom
zag;gzdnzenze katechezy dorostych... , dz. cyt., s. 77-78. ’ "

]"1 l;or. 3\ gjxeler, D. Emeis, Reflektierter Glaube... , dz. cyt.,s. 129
or. ). Szanca, Katecheza prowadzqca do wiary doj i '
! 1 p ry dojrzalej... , art. cyt., s. 181-182;
E. ngetsch, Ksztalcenie rodzicow, ,.Chrzescijanin w $wiecie” 10(1978)y6 S 107-138?
J. Majka, Problem katechizacji dorostych... , art. cyt., s. 456, 462. o ,
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sposoOb charakter spo%e:czny'5 . Zasada komunii za$, wspotodpowiedzialnoéci za
dokonujacy si¢ wzrost osobowy i solidarnosci w trudzie zmagania sig
7z trudnociami na drodze rozwoju, stanowi podstawe budowania dojrzale]
wspélnoty eklezjalnej, ktora staje sig miejscem i podmiotem katechezy
dorostych'®. Dla dorostego jest ona ponadto gwarancja trwania prawdy oraz
srodowiskiem wsparcia w jego wielorakich problemach. Ze wzgledu na
spofeczny charakter rozwoju wiary, dorosty uczestniczy w zyciu konkretnych
wspdlnot, przez co szczegblnego znaczenia nabiera katecheza rodzinna
1 parafialna”. Ta druga odkrywa przed katechizowanym mozliwos¢ realnego
zaangazowania si¢ w ramach Kosciota lokalnego na miare charyzmatow, jakie
on posiada. Rola katechezy dorostych jest tworzenie takich wspdlnot, ktore sa
w stanie odpowiedzie¢ na podstawowe potrzeby religijne i spofeczne czlowieka
dorostego. Podkresla sig, ze musi to by¢ wspélnota, ktora udziela rzeczywistego
do$wiadczenia wiary'®. Zatem proponuje si¢ katechumenalny charakter drogi
chrze$cijanskiego rozwoju, gdzie zasada jest istnienie wspolnot na miarg
cztowieka. Jednoczesnie zwraca sie uwage na eklezjalnos¢ tych wspélnot, ktéra
oznacza ich zywa tacznosé z Kosciotem Powszechnym.

Miara skutecznosci katechezy dorostych w prowadzeniu do dojrzatej
wiary jest umiejetno$¢ inkulturacji wiary. Wiara chrzescijafiska jest bowiem
zawsze obecna w jakim$ kontekscie ludzkiej kultury. Z tego wzgledu
inkulturacja z jednej strony jest uwiarygodnieniem katechezy dorostych,
z drugiej — umozliwia state poglebianie wiary'?. Nie chodzi tu tylko
o przekazywanie wiary za pomoca zrozumiatego dla danego czlowieka jezyka,
lecz o caly proces przenikania od wewnatrz ludzkiej egzystencji, otwartej na
rzeczywisto$é nadprzyrodzona. Konieczna jest ciagla analiza sytuacji i potrzeb
dorostego, ktéra bierze pod uwage wspdinote chrzescijanska, zréznicowana

IS por. J. Skércz, Aktualnosé katechizacji dorostych, ,,Wiadomosci Archidiecezji
Gnieznienskiej” 28(1973) 7-9, s. 203.

16 por. K. Wawrzynek, Katechizacja dorostych... , art. cyt, s. 245, Katecheza
dorostych we wspodlczesnym Kosciele... , art. cyt., s. 194; E. Alberich, Katecheza dzisiaj.
Podrecznik katechetyki fundamentalnej, Warszawa 2003, s. 235-236.

7 D. Emeis, Rodzice jako katecheci, ,Slaskie Studia Historyczno-Teologiczne”
13(1980), s. 63; M. Marczewski, Malzenstwo i rodzina w parafii, ,,Chrzescijanin
w éwiecie” 16(1984) 12, s. 55-71; I. Krucina, Parafia w stuzbie matzenstwa i rodziny,
Colloquium Salutis” 21-22(1989-1990), s. 195-206.

18 por. H. Bednorz, Katecheza dorostych... , art. cyt., s. 9: Katecheza dorostych we
wspolczesnym Kosciele... , art. cyt., s. 186; J. Marianski, Mate grupy szansq apostolstwa
Swieckich, ,,Homo Dei” 55(1986) 1, s. 45-46.

1 R. Niparko do pewnego stopnia utozsamia katecheze dorostych z ewangelizacja,
ktéra rozumie jako inkulturacje cafego zycia. Por. Katecheza dorostych — diagnoza
sytuacji... , art. cyt., s. 41. Diatego uwaza, ze czlowiek dorosly wymaga zawsze
indywidualnego i nieszablonowego podejscia w katechezie. Por. tamze, s. 42.
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m@ywidualnie i spotecznie, Srodowiskowo i kulturowo, i ktéra uwzelednia
nlepowtarzalnoéé ludzkiej osoby i odrgbnosé jej drogi osc;bowego wzras%aflia20
Jeslym? z}dekwatna do sytuacji dorostego formacja pozwala spodziewaé si.
osiagniccia podstawowych zamierzef, zwlaszcza jedli uwzglednimy ci %:
przemiany spoteczne i kulturowe, w ostatnich czasach przybierajace na 2slﬁe
Katechez? .doros%ych staje si¢ wigc miejscem spotkania Ewangelii
zZ cz%ovyleklem wspolczesnym, sposobem prowadzenia dialogu o jego
rzeczyyvxstych problemach, nadziejach, wartosciach czy zagrozeniach dla J'e:go
rozwoju. Katecheza uzdalnia cztowieka dorostego do rozpoznawania znaJkégw
czasu i krytycznego odbioru zjawisk, ktére na co dzien obserwuje’'. Niezbedne

Jest przy tym postugiwanie si¢ jezykiem odpowiedni :
orgdzia zbawienia. i odpowiednim dla dorostego odbiorcy

3. Zasady doboru tresci w katechezie dorostych

Posiadajac wiasne cele i zadania, katecheza dorostych jmuj
specyﬁ;zme nowe tematy, w ktére poprzednie etapy formacji}zhrze[s’)é)i?aeljﬁrsr]l(uije?
zgledwne go wprowadzaty. Wynika to z okresu rozwojowego, w jakim znajdujg
sig ‘CZ%O\’Ylek dorosly, i zalezy od jego osobistych i spotecznych doswiadczen
jakie sg Jego wewnetrznym udziatem. Dlatego katecheza dorostych daje silné
podstawy”dquza%ej wierze, jezeli odwotuje si¢ do przekonujacej dla dorostego
motywac':Jl i _otwiera przed nim szerokie, i konkretnie zwiazane z jego
rzeczywistymi problemami perspektywy pelni chrzescijanskiego zycia®™
Kome_:gzne J?SF przy tym uznanie go za dorostego, uszanowanie jego zdolnos’ci
i umiejetnosci odpowiedzialnego wyboru, pozwolenie na krytyczny sposdb
pat’rzema 1 oceny, udzielanie szerokiego pola do inicjatywy. Je$li katecheza ma
byc_ dla dorosiych znajdujacych si¢ na réznych etapach rozwoju wiary
konieczne sg takie tresci, ktdre nie zawezajq zbytnio ludzkiej egzystencji ani nié
wychodza ,zbyt daleko poza to, co jest doswiadczeniem™.

WSréd podstawowych zasad doboru tresci nalezy wymienié: wiernoéc
doktrynie chrzescijafiskiej, zakorzenienie w ludzkim doéwiadczeniu oraz

20
Por. J. Charytanski, Teologiczne ksztalcenie d ica”
saoma e g atcenie doroslych, ,Collectanea Theologica

21
Por. tamze; R. Rak, Katecheza dorostych ] i i
Diggezjalny” 60(1984) 1, s. 24. et w parafil, Kielecki Praeglad
Por. A. Exeler, D. Emeis, Reflektierter Glaube... , dz jtowi
; cxeler, , ..., dz. cyt., 5. 121; S. W6
Fognaqa reltg{/na dorostych, ,Homo Dei” 43(1974), s. 184. ¢ aowien
Por. J. Majka, Problem katechizacji dorostych... , art. cyt., s. 461-463.
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funkcjonalnos¢ formacji. Sa one podstawa integralnej oraz skutecznej katechezy
dorostych®. Nie tylko odstaniaja prawdziwy zamyst Boga wzgledem cztowieka,
wprowadzajac go w Tajemnice mitosci, ale uzdalniaja do zycia wedlug tej
Tajemnicy, unaoczniajac jej obecno$¢ w codziennym zmaganiu si¢ z zyciem.
Katecheza dorostych w ten sposob wtajemnicza oraz wychowuje do
umiejetnoéci catoéciowego podchodzenia do wszystkich zagadnien. Jest
zarazem procesem shuzacym identyfikacji i interpretacji wlasnej egzystencji,
szczegdlnie w odniesieniu do doswiadczenia chrze$cijanskiego, na ktore
skladaja sie tresci i jezyk doswiadczenia biblijnego, tresci i jezyk doswiadczen
eklezjalnych (historia, liturgia, $wigci, itp.), tresci i jezyk doswiadczen
wspdtezesnych chrzescijan (w odniesieniu do problemdw, sytuacji i sposobu
egzystencji w dzisiejszym $wiecie)®. Kryterium wiernosci doktrynie
chrzescijanskiej w tym procesie odpowiada wymaganiom dotyczacym
kompletnosci oredzia zbawienia. W okreslaniu tresci katechezy dorostych nie
moze bowiem doj$¢ do sytuacji kompromisu czy rezygnacji z organicznego
i globalnego charakteru oredzia chrzescijanskiego. Dlatego konieczne jest, by
przekaza¢ niezmienne oredzie w formie zdolnej przekona¢ wspotczesnego
cztowieka, ze istotnie zaspokaja ono jego oczekiwania i potrzeby. Kryterium to
faczy sie wiec bezwzglednie z zasada wiernosci ludzkim do$wiadczeniom. Bez
zakorzenienia w nich, katecheza dorostych pozostanie teoria i nie wplynie
w zaden sposéb na decyzje nawrdcenia. W doborze treSci chodzi zatem
ostatecznie o ustawienie tresci w bezposrednim stosunku do adresata, by
wartodci religijne staly si¢ dla niego wartoscia egzystencjalna. W koncu,
kryterium funkcjonalnosci domaga sig doboru tresci, stuzacych wychowaniu
i dojrzewaniu wiary. Katecheza dorostych kiadzie w ten sposéb nacisk na
procesy dotyczace wzrostu w wierze, respektujac okreslony rytm i sposoby
dojrzewania dorostych, co sprawia ze kryterium funkcjonalnosci nie oznacza
redukgji oredzia chrzescijanskiego do prostych sposobow osiagnigcia celow,
jakie sobie stawia®. Te trzy — jednocze$nie stosowane — podstawowe kryteria
doboru tresci wiary zdaja sie spetnia¢ postulat dojrzatosci katechezy.

X por. M. Majewski, Pedagogiczno-dydaktyczne wartosci katechezy integralnej,
Krakéw 1995, s. 87-98; Katecheza dorostych we wspdiczesnym... dz. cyt., s. 187,
R. Murawski, Katecheza wierna Bogu i czlowiekowi, ,JKatecheta” 5(1974), s. 196-200.

2 por. A. L. Szafranski, Kairologia. Zarys nauki o Kosciele w Swiecie wspdiczesnym,
Lublin 1990, s. 395-396; K. Misiaszek, Zagadnienie katechezy dorostych wedtug
dokumentu , Katecheza dorostych we wspélnocie chrzescijarskiej”, w: Katecheza
dorostych we wspdlnocie Kosciota... , art. cyt., s. 57-58; E. Alberich, Katecheza
dzisiaj... , dz. cyt., s. 111-116; W. Wiecek, Zafozenia i realizacja katechezy dorostych...,
art. cyt., s. 482-483. -

% por. Katecheza dorostych we wspétczesnym... , art. CyL., 8. 191-193; W. Wigcek,
Zalozenia i realizacja katechezy dorostych... , art. cyt., s. 488.
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4. Zasady doboru metod w katechezie dorosltych

Kryteria doboru metod w katechezie dorostych dziela si¢ na trzy
odrgbne, cho¢ istotowo ze soba powiazane zagadnienia: katechumenalnego
charakteru formacji dorostych, Jego ukierunkowania na rodzing i parafie oraz
przekazu wiary w formie dialogu”’. W dokumentach koscielnych preferuje sie
stopniowe zdobywanie dojrzatosci w chrzescijanskiej wierze, stawiajac
katechumenat chrzcielny za wzér. W formacji katechumenalnej wyréznia sig
wigc etapy, ktére dorosty osiaga w miare stopniowego dojrzewania w wierze;
katecheza dorostych ma na kazdym z nich zapewni¢ inicjacje do zycia
chrzedcijanskiego wciaz na nowym etapie rozwoju osobowego™. Z tego tez
wzgledu méwi  sie o stylu katechezy katechumenalnej (inspiracji
katechumenatu). Paradygmatem jest wigc przygotowanie do chrztu, jednak
dopiero w pozniejszej formacji katecheza pomaga tak naprawde poznaé
tajemnice zbawczego planu Boga, rozwijaé rzeczywisto$¢ otrzymanego chrztu

i ksztaltowa¢ zaangazowana, $wiadoma i odpowiedzialna postawe.
Podstawowym zadaniem staje si¢ tworzenie szeroko pojetej wspdlnoty
inicjacyjnej, w ktorej czlowiek dorosly moze zdobywaé przez cale zycie

odpowiednia formacje i doswiadczenie zycia chrzescijanskiego™.

Katecheza dorostych zwraca si¢ w kierunku osobowo- egzystenqalnego
i wspdlnotowego przezywania daru wiary i rozwijania go tak, aby zdobywaé
chrzedcijafiska madros$¢ i swigto$¢. Wypelnienie tego zadania powierza sie
dorostym w ich rodzinach i parafiach. Katecheza rodzinna jest czynnikiem
wychowania religijnego dzieci, ale i forma samowychowania rodzicow™.
Poniewaz wilasciwe wypetnianie obowiazkow malzenskich i rodzinnych oraz

" Por. S. Woéjtowicz, Formacja religijna doroslych... , art. cyt., s. 188; E. Heretsch,
Ksztalcenie rodzicow... , art. cyt., s. 104-108; F. Kamecki, Metoda dialogu w katechezie
spotkania osobowego, ,Studia Pelplifiskie” (1977), s. 307-312; Z. Czerwinski,
Katechumenat  dorostych ochrzczonych jako model katechezy sakramentalnej,
»Wiadomosci Diecezjalne Lubelskie” 63(1989) 1, s. 131-137; R. Rak, Katecheza
dorostych w parafii... , art. cyt., s. 21-24.

® Por. R. Murawski, Teologiczne podstawy katechezy dorostych, ,,Ateneum
Kag)’fanskle”71(l979)2 -3, s. 185-186.

K. Misiaszek, Katecheza dorostych w dokumentach Kosciota, ,Horyzonty Wiary”
12(2001) 2, s. 43-44; J. Charytanski, Teologiczne ksztafcenie dorostych... , art. cyt.,
s. 177.

* Por. W. Wiecek, Zafozenia i realizacja katechezy dorostych... , art. cyt., s. 484;
K. Wawrzynek, Katechizacja dorostych... , art. cyt., s. 247-248; J. Wilk, Préba
teologicznego uzasadnienia katechumenatu rodzinnego, ,Roczniki Teologiczno-
Kanoniczne” 24(1977) 6, s. 81-82.
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podjecie wychowania dzieci w wierze sa zadaniami bardzo povx_/aZnymi, d.orc?s'li
maja prawo by¢ przygotowani do nich oraz podtrzymywani w trudZJe. ich
realizacji’'. Wydaje si¢ przewaza¢ obecnie $wiadomos¢, ze kateche;a rodzinna
jest wprowadzaniem (wtajemniczaniem) wszystkich cztonkoéw rodzm)f W coraz
pelniej pojete zycie chrzescijafiskie poprzez zwyczajne, codzienne zycie. Jest to
zwyczajna, najbardziej naturalna forma katechezy dorostych. Katephezg
rodzinna ma takze prowadzi¢ do budowania prawdziwej wspoinoty eklezjalnej,
wzajemnego doskonalenia si¢ matzonkéw, zespolenia funkcji naturalnych
z religijnymi. Podobne funkcje spelnia wspélnota parafialna, lecz w o wiele
szerszym zakresie. Formy ewangellzaql w parafii wzoruja si¢ na rodzinno-
katechumenalnym stylu zycia i dziatania™. .
Ze wzgledu na ukierunkowanie formacji dorostych na rodz.an
i prowadzenie jej w parafii, proces katechetyczny domaga SiQ,. by 1s,tma’fa
wieloé¢ czynnikéw, ktore go tworza: dobry program duszpasterski, wspglnota
chrzeécijar'lska pozytywne do$wiadczenia itd. Aby katecheza posiadata
charakter spojny i organiczny, potrzebny jest wiec systematyczny i organiczny
program, zbudowany w oparciu o dokladnie sformutowane cele, ciagly 1 staly
rytm spotkan, roztropne programowame tego, co ma si¢ wykonac (takze
w przypadku spotkan okazjonalnych)”. W dokumentach dostrzega SIIQ z tego
wzgledu konieczno$¢ przyjecia wielu modeli (wedtug zréznicowania
kulturowego i spo’recznego wspolnot chrzescijanskich) oraz klerunkow (wed%ug
stopnia rozwoju duchowego o0séb dorostych) katechezy dorostych™. Coraz
bardziej zwraca si¢ takze uwage na dialogiczny charakter pracy katechetycznej
z dorostymi. Ponadto kryterium katechezy nie jest juz zdobywanie Jak
najwickszej liczby oséb dla Chrystusa, ale zdolnos¢ przenikania do sumienia

3 Por. W. Kubik, Obowiqzek formacji laikatu, ,Horyzonty Wiary” 1(1990) 1, s. 15.

32 Por. Z. Czerwinski, Katechumenat dorostych... , art. cyt., s. 135-137; R. Rak,
Katecheza dorostych w parafii... , art. cyt., s. 21-24.

3 por. R. Chalupniak, Jaka katecheza dla dorostych?, w: Katecheza dorostych we
wspolnocie Kosciola... , dz. cyt., s. 110-111.

* Wymieniaja je poszczegolm autorzy: por. Z. Czerwinski, Kierunki pracy
katechetycznej z dorostymi, , Tygodnik Powszechny” 32(1978) 16, s. 4-5; R. Murawski,
Kierunki i formy pracy katechetycznej z dorostymi w parafii, ,Slaskie Studia
Teologiczno-Historyczne” 13(1980), s. 67-70; J. Gevaert, Koncepcja katechezy
doroslych, ,,Ateneum Kaptanskie” 71(1979) 2-3, s. 177-178; L. Warzybok, Katecheza
dorostych, ,Koszalifisko-Kotobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne” 6(1978) 3—4,, S. 103-.
104; R. Ryngwelski, Problemy katechizacji dorostych na .tle ws'p(-)icz?snej
rzeczywistosci  religijno-spolecznej, ,Koszalinsko-Kofobrzeskie Wiadomosci Diece-
zjalne” 16(1988) 1-2, s. 35-39.
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pojedynczego cztowieka, co najlepiej obrazuje pedagogia Chrystusa, ktéra data
podstawy dialogowi kulturowemu™.

Tak sformutowane kryteria doboru metod wytyczaja powazne zadanie
wszystkim, ktérzy wlaczaja si¢ w tworzenie katechezy dorostych. Jest to
przedsigwzigcie o tyle trudne, Ze ma si¢ do czynienia z osobami stale sie
.rozwijajaccymi, a zarazem w jakims stopniu dojrzalymi w wierze. Wydaje sie, ze
Jest to zadanie mozliwe do zrealizowania, jesli uwzgledni si¢ wspomniane
wyzej fundamentalne w pracy z dorostymi czynniki, czyli odpowiedni program
duszpasterski, tworzenie dojrzatej wspdlnoty eklezjalnej oraz sieganie do
doswiadczen katechizowanych. Tym bardziej, ze dorosli nie tylko sa
odbiorcami, ale i twércami swej wlasnej formacji.

5. Whnioski i propozycje

Nie posiadamy zadnego koscielnego dokumentu, ktéry wprost
przedstawiatby koncepcje katechezy dorostych, cho¢ w wielu dokumentach
o formacji religijnej dorostych si¢ wspomina. Dlatego Kosciot stoi obecnie
przed powaznym zadaniem przygotowania wyczerpujacego w swoich
propozycjach dokumentu o katechezie dorostych, skoro uznaje ja za
podstawowa forme katechezy. Jesli mysli si¢ o podjeciu nowej ewangelizacji
w sposéb dojrzaly i na miarg rzeczywistych potrzeb cziowieka dorostego, trzeba
wprost nawigza¢ do dorobku nauk humanistycznych, trzeba tworzyé
.auten¥yc.znq przestrzen dla dialogu kulturowego. Zreszta nie moga to by¢
Jjedynie inicjatywy odgorne. Juz samo wilaczenie dorostego w proces tworzenia
katechezy i pozwolenie mu na przyjgcie adekwatnej do jego niepowtarzalnego
rozwoju osobowego drogi dojrzewania wiary znacznie poszerza te przestrzen,
dajac dorostemu chrzescijaninowi mozliwo$é uczestniczenia w powstawaniu
koncepcji formacyjnej. Rodzi to takze powazne konsekwencje dla katechetéw
prowadzacych katechez¢ dorostych. Staja si¢ oni bowiem réwnorzednymi
partnerami  dialogu wiary, towarzyszami wspélnej drogi rozwojowej. Ich
zaangazowanie w proces katechetyczny nie konczy sie wraz z przekazaniem
istotnych wartosci czy wyjasnieniem pewnych watpliwosci zwigzanych z droga
doskonatosci, ale jest podejmowaniem roli promotora wszechstronnego
i integralnego rozwoju czlowieka. Katecheza dorostych w ten sposéb wyznacza
nowy styl prowadzenia duszpasterstwa: odejscie od wszelkiej dziatalnosci typu
»akcyjnego” i ,umoralniajacego” na rzecz szerokiego programu pastoralnego,
uwzgledniajacego rzeczywiste problemy i potrzeby ludzi dorostych. Kosciét

% Por. J. Gracla, Znaczenie katechezy doroskych... , art. cyt.,, s. 164; S. Wéjtowicz,
Formacja religijna dorostych..., art. cyt. s. 190.
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dojrzaly potrzebuje katechezy dorostych, by mozliwa byta petna wolnos¢ wiary
oraz $wiadomo$¢ wspélnotowego zdobywania celu, jakim jest doskonatos¢
(Swigtos¢).

Jezeli Koscidt podejmuje sig dzieta nowej ewangelizacji (nadaje
katechezie ukierunkowanie ewangelizacyjne), w sposob konkretny musi
uczyni¢ wspdlnotg warunkiem, miejscem i podmiotem katechezy dorostych tak,
aby w niej moina byto ksztaftowaé chrzescijan zakorzenionych w wierze
i otwartych na $wiat. Nie wystarczy bowiem wypracowa¢ eklezjologi¢ komunii,
lecz trzeba wykorzysta¢ jej zasady dla zbudowania dojrzatych wspolnot
eklezjalnych, ktére beda na miare cztowieka dorostego. To znaczy, ze nalezy
weielic w zycie nowa perspektywe pedagogiczna, wedtug ktorej mate
wspélnoty (wspdlnoty podstawowe) podejmuja dzieto tworczego dialogu
i wspotodpowiedzialnosci. Takie wspolnoty, zdolne do rodzenia osob
prawdziwie nawréconych, staja si¢ jednoczesnie miejscem rozwiazywania
konkretnych problemow ludzi dorostych, i przez to nadaja ewangelizacji
charakter integralnej, osobowej formacji. Personalizacja wiary, dokonujaca si¢
w ramach matych wspélnot, wydaje si¢ by¢ najlepszym sposobem na uniknigcie
religijnosci  sformalizowanej, masowej, infantylne;j. Wspolnotowy model
katechezy prowadzi w koficu takze do zakorzenienia orgdzia w konkretnym,
odpowiadajacym poszczeg6lnym typom dorostego odbiorcy, kontekstom
kulturowym. Dzigki temu chrzescijanskie do$wiadczenie zinkulturowanej pod
wzgledem $rodowiska, tresci i metody wiary chrzescijanskiej staje sig¢
podstawowa, funkcjonalna w zyciu dorostego, trescia katechezy dorostych.

Refleksja Kosciota, jaka odczytujemy z dokumentéw, pozwala
prowadzi¢ katecheze dorostych w sposob dojrzaty, a wige wychodzi¢ naprzeciw
rzeczywistym oczekiwaniom dorostych, jednak brak cafosciowej koncepcji
pozostawia wiele pytan, i wielu jeszcze ludzi nie znajduje swojego miejsca
w Kosciele. Przysztoéé¢ katechezy zalezy takze od tego, czy Kosciot znajdzie
odpowiedzi na te pytania i czy zaprosi dorostych do wspotudzialu w tym
poszukiwaniu. Wreszcie, w jaki sposéb przedstawi on swoje propozycje
ludziom, ktorzy postawia kolejne pytania, wskazujac na niezbednos¢ ciagte]
odnowy Kosciota, powotanego do stuzby cztowiekowi w stale rozwijajacym sig
$wiecie. Dlatego istotnym problemem, ktore potrzebuje rozpoznania i szerszego
opracowania, jest problem inkulturacji wiary. Zjawisko globalizacji zycia, przy
jednoczesnym zanikaniu wartosci rodzinnych sprawia, ze zar6wno jezyk, jak
i tresci w katechezie musza odpowiadaé wszelkim wspétczesnym odniesieniom
spofecznym i kulturowym, by zaden wymiar zycia ludzkiego nie pozostawat
poza mozliwoécia nawiazania dialogu wiary. Niezbedne jest przy tym
wypracowanie licznych programéw lokalnych dla katechezy dorostych.

Nalezy wymienié jeszcze kilka kwestii bardziej szczegétowych. Wsréd
nich konieczna wydaje sie by¢ potrzeba glgbszej analizy procesu rozwoju wiary
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wzgledem rozwoju osobowego. Nie dos¢ doglgbne poznanie tej kwestii jest
powodem maltej skutecznosci w odbiorze katechezy przez dorostych,
zainteresowanych  gléwnie swoim  zyciem osobistym. Po  drugie,
w dokumentach w ogdle nie podejmuje si¢ w ramach formacji dorostych
zagadnien etyki seksualnej. Tymczasem w zyciu dorostego zbyt wiele jest
probleméw zwiazanych z zyciem seksualnym, aby przejs¢ nad nimi obojetnie.
Dorobek naukowy i tutaj moze przyjs¢ Kosciotlowi z ogromna pomoca. Po
trzecie, niezwykle wazna sprawa jest jezyk przekazu oredzia wiary czy
doswiadczen wiary. Tradycyjny jezyk chrzescijafistwa czesto pozostaje bowiem
niedostegpny dla wspolczesnych form mys$lenia oraz komunikacji, ktore
podlegaja nieustannemu procesowi glebokich przeobrazen. Koniecznoscia staje
si¢ postugiwanie takim jezykiem, ktdry — pozostajac wlasciwy przekazowi
religijnemu — tworzy przestrzen spotkania i dialogu z kazdym cztowiekiem,
takze tym posiadajacym odmienne od chrzescijanskiego spojrzenie na zycie.
Jezyk jest poniekad jednym z najwazniejszych wyzwan, przed jakim staje
Kosciol, aby w sposdb zrozumialy, sprawiajacy rzeczywiste wtajemniczenie
w wiare, wejsé w dialog kulturowy.

Osobng kwestig jest tworzenie modeli katechezy dorostych. W dokumentach
udziela si¢ podstawowych wskazan na ten temat. Poszczegdlne Koscioly czy
wspdlnoty potrzebuja jednak bardziej rozszerzonej refleksji, aby sprosta¢
wielorakim problemom kulturowym, ekonomicznym, spotecznym i religijnym,
ktore wplywaja na rodzaj formacji. Dlatego nalezy uwzgledni¢ w tworzeniu
takich modeli badania naukowe, czy to socjologiczne, czy tez natury bardziej
ogolnej, dajace podstawy do podejmowania, adekwatnych do sytuacji
dorostych, dzialan formacyjnych. Nalezy wiec wskazaé, w jaki sposéb
katecheza dorostych, sprzyjajac integralnemu rozwojowi czlowieka, pozostajac
wpisana w calosciowy program pastoralny danej spotecznosci wiernych,
i posiadajac przy tym charakter katechumenatu rodzinnego czy parafialnego,
moze najlepiej stuzy¢ dorostemu odbiorcy orgdzia zbawienia.

RELIGIA
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PROBLEM RACJONALNOSCI RELIGIT

Gdy rozpoczeto badania naukowe nad religia, zainicjowano tez debate
nad jej racjonalnoscia. Po dzien dzisiejszy nie przyniosto to jednak
ostatecznego rozstrzygnigcia, jak tez nie przyniosta rozwiazania debata nad
racjonalnoscia cztowieka jako takiego®. Artykut niniejszy jest wiec jedna z prob
analizy dotyczacej tego problemu. Opracowanie to ma charakter
interdyscyplinarny. Bede poruszal si¢ w obrgbie filozofii, psychologii
i religiologii. Bede sie tez starat mowié o religii jako takiej, nie konkretyzujac
jej, chociaz zdaje sobie sprawe, ze w réznych religiach problem racjonalnosci
stawiany jest niejednakowo.

Celem moich analiz nie jest danie odpowiedzi na pytanie: czy i w jakim
sensie religia jest racjonalna. Moim celem jest raczej zwrocenie uwagi na
problemy, ktore staja przed badaczami podejmujacymi problematyke
racjonalnoéci religii. Dlatego tez opracowanie niniejsze zatytutowatem:
problem racjonalnosci religii.

Dla zrealizowania przedstawionego celu, we wstgpie przeanalizuj¢
najpierw, co rozumiem pod pojeciami: racjonalnos¢ i religia. Terminy te sa

bowiem bardzo niejednoznaczne. Trudnosci dodatkowo przysparza fakt, ze -

pojecia te maja zaréwno charakter terminéw naukowych, jak i potocznych.
Trzy ponizej przedstawione paragrafy zawieraja nastepujace zagadnienia:
metodologiczny problem obiektywnosci badan nad religia w aspekcie
racjonalnosci z wewnatrz i z zewnatrz religii, problemy natury
epistemologicznej, zwiazane zwlaszcza ze statusem zdan religijnych oraz
psychologiczne podejscie do racjonalnosci w perspektywie systemu przekonafi
religijnych i decyzji o wyborze Boga.

! Czgs¢ materiatu zawartego w tym opracowaniu znajduje sig, jednak w zupehie
innym kontekscie, we wezesniejszym moim opracowaniu: Z. Kroplewski, Racjonalnosé
rozumowania religijnego. Model poznawczy, Poznan 2002.

% Por. E. Stein, Without Good Reason. The Rationality Debate in Philosophy and
Cognitive Science, Oxford 1996; Z. Kroplewski, Racjonalnos¢ rozumowania...,
dz. cyt., s. 46-57.
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Pierwszym domagajacym si¢ wyjasnienia pojeciem jest racjonalno$é.
W' opracowaniu ninigjszym nie podejmuj¢ si¢ wyczerpujacej analizy tego
skomplikowanego zagadnienia®. W cafej réznorodnosci mozliwych rozwiazan
pokaz¢ jedynie, jak bede rozumial termin racjonalnoé¢. Po pierwsze,
racjonalnos¢ jest pewnym arbitralnym wyborem: okreslenie tego, czy dane
zachowanie jest raqonalne czy nie, zalezy od apriorycznych kryteriow
przyjetych przez badacza®. Po drugie, pomocne jest rozroznienie pomiedzy
dwoma modelami racjonalnosci: modelem normatywnym (formalnym)
a deskryptywnym (empirycznym, faktycznym, opisowym)’. Model
normatywny pokazuje formalny ideat, do ktorego cztowiek dazy, aby mogt byé
uznany za racjonalnego. Tego typu ideal jest jednak trudny do spelnienia.
Dlatego tez badacze wprowadzili pojecie deskryptywnej racjonalnosci. Zwraca
ono uwage na realne mozliwosci i osiagnigcia cziowieka. Deskryptywne
pojecie racjonalnosci dostosowuje kryteria do rzeczywistych mozliwosci
czfowieka. Przez racjonalnos$¢ bede wige rozumiat te ceche systemu, ktora jest
sprawdzana przez przyjete, deskryptywne kryteria. Postawione kryteria nie
moga by¢ zupetnie dowolne — musza spetnia¢ podstawowe wymogi formalne.
Jednak, bardzo doktadne okreslenie kryteriow dla racjonalnosci religii nie jest
mozliwe.

Racjonalno$¢ dotyczy zawsze czegos, jest ona cecha rzeczywistosci.
W moim opracowaniu chodzi mi o racjonalnosé religii. I tu pojawia sie
nastgpna trudnos¢. Zaréwno bowiem pojecie, jak i samo zjawisko ,religii” jest
wieloznaczne i wielowymiarowe. Warto wspomnie¢ o rozroznieniu pomiedzy
»religia per se” a ,religia jako systemem” zachowan, motywacji, percepcji,
poznawania zwigzanego z religia. Celem mojego opracowania nie jest ,religia
per se”. Bardziej bedzie mnie interesowaé religia jako system przekonan
uznawanych przez cztowicka. Na system przekonan sklada sie doktryna, system
prawd, w ktére ludzie wierza, dlatego tez religi¢ bede rozumial jako system
prawd religijnych, akceptowanych przez cztowieka.

3 . . - . . ;.
Obszerne rozwazania dotyczace rozumienia racjonalnosci sa zawarte

w: Z. Kroplewski, Racjonalnosé rozumowania... , dz. cyt., s. 21-61.

* Por. np. G. Harman, Reasoning, Meanmg and Mind, Oxford 1999, s. 9-45;

K. Szaniawski, O nauce, rozumowaniu i wartosciach. Pisma wybrane, (wybor
i opracowanie Jan Wolenski), Warszawa 1994, s. 523-539.
° Por. J. Baron, Thinking and Deciding, Cambridge 1998, s.16-27; E.Shafir,
Intuitions and rationality and cognition, w: K. 1. Manktelow, D. E. Over (red.),
Rationality. Psychological and Philosophical Perspectives, London-New York,
Routledge 1993, s. 260-261; K. E. Stanovich, Who Is Rational? Studies of Individual
Differences in Reasoning, Mahwah-London 1999, s. 3-4; K. Szaniawski, O rauce.
dz. cyt., s. 88-89.
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1. Badania nad racjonalno$cia z wewnatrz i z zewnatrz religii

Jednym z wazniejszych zagadnief przy ocenie racjonalnosci religii, jest
kwestia rozréznienia badan nad religia od wewnatrz i z zewnatrz. Przez dhl%i
czas idealem badan nad religijnoscia bylo dla wielu zewngtrzne badanie relign:
Jest tak w duzej mierze po dziefi dzisiejszy, gdyz taki jest wymog racjonalnosci
nauki®. Jednakze wspolczesna metodologia i epistemologia badan naukowych
poddata w watpliwos¢ przekonanie o ich peinej zewnetrznosci i obiektywnosci.
Problem zewnetrznosci i wewnetrzno$ci badan nad religia dotyczy sprawy dla
nauki kluczowej, a mianowicie obiektywnosci i subiektywnosci tych badan. .

Z punktu widzenia nauki mozna méwi¢ o badanir?lch nad' religia
(z zewnatrz) oraz o badaniach zawierajacych wiasne przekonania cz’row1eka. (od
wewnatrz religii). Problem umiejscowienia badacza jest czgsto stawiany
w filozoficznych badaniach nad religia. Juz z tego rozréznienia — zwigzanego
z badaniami nad religia — wida¢, ze inna bedzie ocena oraz kryteria oceny
racjonalnosci religii w zaleznosci od tego, czy stawiamy problem z zewnatrz,
czy od wewnatrz religii. To, co bedzie raqonalne dla obiektywnego badacza,
podchodzacego z dystansem do religii, nie musi by¢ racjonalne dla cztowieka
zaangazowanego w religie, jak tez odwrotnie.

Problem obiektywnosci badafn naukowych w ogole, a tym samym
badan nad religia, jest jednak w dzisiejszych czasach bardziej skomplikowany
niz byt kiedys, przy pozytywistycznym podejsciu do nauki. W badamach nad
religia bowiem, przez dtugi okres czasu istniat swoistego rodzaju paradygmat
ogromnej réznicy pomiedzy wiarg a nauka. Uwazano, ze nauka daje szansg
obiektywnego badania sw:ata i praw nim rzadzacych, rellgla natomiast porusza
sie w obszarze ,nieznanym”, ,niepewnym”, ktoérego nie mozna obiektywnie
zbadaé. Jednak wspolczesnie ten stan rzeczy ulegt zmianie, co dato szansg
nowego spojrzenia na racjonalnos¢ w:ary religijnej. Wraz z pracami Kuhna
zmienito si¢ podejsc1e do samej nauki’. Wielu metodologéw nie patrzy juz na
nauke, takze w jej stricte empirycznym rozumieniu, jak na obiektywna i pewna
wiedze. Nauka bowiem zawiera w sobie wiele paradygmatéw (konceptualnych,
metodologicznych, metafizycznych), ktére ukierunkowuja wyniki badan.
Wyniki badan naukowych sa wigc w jakims sensie zalezne od teoretycznych
zalozen, a nawet od wiasnych pogladow badacza. _

Dzisiejsze podejécie do nauki — w sensie jej obiektywnpécl,
niezaleznoéci, czy tez autonomii — mozna podsumowac nastepujaco:

® Por. R. Trigg, Rationality and Religion. Does Faith Need Reason?, Oxford-Malden

1998, s. 29-41. .
7 por. T. S. Kuhn, The Structure of Scientific Revolutions, Chicago 1968.
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obserwacje, eksperymenty sa interpretowane pod wplywem innych teorii;
naukowe teorie nie zawsze sa zdeterminowane jedynie przez same fakty (czesto
mozna znalezC kilka réznych teorii, ktére interpretuja te same zestawy
wynikow badaf); zweryfikowanie i sfalsyfikowanie teorii jest 0 wiele bardziej
zfozonym procesem niz o tym my$lano w epoce pozytywizmu; zaloZenia
uczynione jeszcze przed rozpoczgciem badaf maja duzy wplyw na
hermeneutyczny kontekst badan®. Na tym tle widaé takze problem metodologii
badan nad religia.

Jako przyklad niech postuzy sytuacja w psychologii religii. Wymienia
si¢ tutaj, chociaz jest to pewnym uproszczeniem, cztery typy badaczy
zajmujacych si¢ religijnoscia ze wzgledu na ich stosunek do transcendencji:
ancilla, critica, scientia oraz arbiter elegantiae. Badacz typu ancilla shuzy
religii uzywajac metod psychologii; psychologia stuzy mu do utwierdzenia
wiary cztowieka. Badaczowi typu critica psychologia stuzy do krytyki religii,
ma mu pomdc pokazaé bledy i nieracjonalno$¢ w religijnym zachowaniu
cziowieka. Badacz typu scientia chee by¢ jak najbardziej niezalezny od swoich
przekonaf, stara si¢ nie ulega¢ tendencjom zwiazanym z wiasnymi sadami,
stosuje tez obiektywne metody do pomiaru zachowan religijnych. W koncu
badacz religijnosci typu arbiter elegantiae probuje ustalié o co w religii
rzeczywiscie chodzi, nie odrzuca catkowicie wlasnych przekonan, lecz mimo
to, w sposob obiektywny chce oddaé¢ rzeczywistosé religijna. Do badan nad
religig potrzebna jest mu w miar¢ obiektywna wiedza, jednakze catkowite
odcinanie si¢ od swoich pogladéw nie jest ani mozliwe, ani potrzebne dla
obiektywnosci badar’,

Trudno jest — nawet naukowcowi — zawiesi¢ swoje przekonania
w badaniach nad tym, w co sam wierzy. Badacz religii ma bowiem zawsze
wobec przedmiotu swoich badan jakies wiasne nastawienie — pozytywne badz
negatywne. Z tego tez powodu trudno jest zastosowac jednoznaczne kryterium
do oceny racjonalnosci wiary religijnej, bedzie ono bowiem zawsze w jakis
sposob uzaleznione od subiektywnych pogladéw i przezy¢ danego czlowieka
i od tego, kto to kryterium tworzy. Ciekawy zestaw trudnosci i mozliwych
rozwigzan zaleznosci pomigdzy nauka a wiarg (osobistymi przekonaniami

® Por. S. L. Jones, A constructive relationship for religion with science and
profession of psychology: perhaps the boldest model yet, ,,American Psychologist”
3(1994), s. 184-199; K. H. Reich, Scientist vs. believer?: On navigating between the
Scilla of scientific norms and the Charybdis of personal experience, ,Journal of
Psychology and Theology” 3(2000), s. 190-200.

? Por. J. A. Belzen, Sketches Sor a family portrait of psychology of religion at the end
of modernity, ,The Journal of Psychology of Religion” 4-5(1995), s. 89-122;
K. H. Reich, Scientist... , dz. cyt.
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badacza) zostal przedstawiony przez Reicha'®. Wydaje sie jednak, ze
najbardziej pozadanym podejéciem do badan nad rel.igia(. bylyby badania
obiektywizujace wyniki w ten sposob, ze na ich podstalvlvne nie mozna by b)./k?
przekonaé sie, jakiego typu przekonania ma sam badacz' . Postulat ten, chociaz
stuszny, nie zawsze wydaje si¢ mozliwy do zrealizowania. . '

Z wewnetrznego punktu widzenia zatem, religia jest oceniana przez
kogos, kto jest jej wyznawca. Przy zaangazowaniu religijnym nie Jest do kopca
mozliwa obiektywna ocena tego, w co si¢ wierzy. Trudno jest o nia bowllerp
nawet bez zaangazowania, czy tez przy nastawieniu negatywnym wobec religii.
Wiara kieruje si¢ innymi kategoriami niz same obiektywr}e, ngutraln?,
pozbawione emocjonalnej oceny, procesy. W ludzkich zachowaniach nie da si¢
bowiem zbyt precyzyjnie oddzielié wiasnych przekonaf od procesow
poznawczych, od badai naukowych, ktére ktos prowadzi. Dlateg(? zauyvaZa sig
inne spojrzenie na religie u tych, ktorzy jej nie wyznaja, i tych, ktorzy ja uznaja
i praktykuja. _ .

Religia — w przypadku patrzenia na nig z jej wnetrza — jest systemem
akceptowanym przez danego cztowieka. Gdy czlowiek przeprowadga ana11,23{
w takiej sytuacji, czyni to w ramach swojego systemu przekonaf, Jak(? tresci
analiz uzywa sadéw, czyli zdan, co do ktérych ma swdj w&qsny emocjonalny
i oceniajacy stosunek. Aby model oceny racjonalnosci _taklego’ procesu byt
pelny, musi uwzglednia¢ wiele poziomdéw, np. poziom ra-CJonaln(zsm przyjetych
przekonan, role akceptowanych przekonan w procesie l?adan ‘naukowych,
poziom czystej logiki stosowanej przez cztowieka, a takze jej r.odzaJ. N o

Z tego przegladu wylania si¢ mysl, ze badania nad r'aCJonalnosmaL .re.llgu
sa nacechowane trudnosciag w ich obiektywizacji. Religia jest zpyt angazujaca
cztowieka rzeczywistoscia, aby w badaniach nad nia dgjéé (.io pe{r}ej.
obiektywizacji. Trudno jest zwlaszcza analizowac zagadni'eme l‘aC_]Ollall’}OSC.I
religii, gdyz naktada si¢ na nie forma badz apologetycznej obrony, badz tez
ataku na religie.

2. Epistemologiczne podejscie do racjonalnosci religii

W niniejszym paragrafie zwrocg uwagg na epistemologiczne podejscie
do badaf nad racjonalnoscia religii i wskaz¢ na trudnos’ci., ktére W tym
wzgledzie moga wystepowaé. Epistemologia — jako dzied.zma. f1lo,zorf1czna
zajmujaca si¢ podstawami procesu poznania ludzkiego, a wigc Jego zrodiem,

10 por. K. H. Reich, Scientist... , dz. cyt. . o .
"' por. Z. Chlewinski, Przedmowa, w: Z. Chlewifiski (red.), Psychologia religii, Lublin

1982, s. 6-7.
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ograniczeniami, prawdziwoscia, jak réwniez ocena racjonalnosci poznania —
Jest bardzo uzyteczna w badaniach nad racjonalno$cia religii. Daje ona —
w ogdlnym, metanaukowym sensie — podstawe do badan poznawczych
w ramach wielopoziomowych badan nad religia.

Od strony epistemologicznej, istotnym zagadnieniem dla oceny
racjonalnosci religii jest status zdan zawierajacych tresci religijne, czy tez —
innymi stowy — status zdan religijnych. Twierdzi si¢ bowiem, ze akceptacja
zdaf, ktdre sa prawdziwe, jest zawsze racjonalna. Natomiast, gdy chodzi
o zdania religijne istnieje problem, jak ocenié¢ ich prawdziwos¢. Gdyby istniaty
kryteria oceny prawdziwosci zdan religijnych, akceptowalne przez wszystkich
ludzi, nie istniatby problem ateizmu. Zdania religijne sa przyjmowane na
zasadzie wiary, stad tez ocena ich epistemologicznego charakteru jest trudna.
Ocena ta musi mie¢ inny charakter niz ocena prawdziwosci zdan, dotyczacych
istnienia i cech rzeczywisto$ci naturalnej, czy tez zdaf nauk szczegdtowych.

Kotakowski prébuje rozwiazaé kwestie statusu zdan religijnych
poprzez pokazanie paradoksu tkwiacego w tego typu zdaniach. Wedlug niego,
w  wyrazeniach religijnych ludzie staraja sie méwié o tym, co jest
niewypowiadalne. Nie ma bowiem mozliwosci, aby jezyk wiary sprostat
standardom stawianym zdaniom empirycznym czy analitycznym. Nie taki
bowiem status maja zdania wyrazajace rzeczywisto$¢ religijna. Jezyk wiary nie
Jest bowiem falsyfikowalny w znaczeniu empirycznym, ani tez sens wyrazen
religijnych nie jest wyprowadzalny poprzez dowody analityczne. Na tej
podstawie powstal skrajny poglad neopozytywistéw, ze zdania religijne sa
empirycznie puste, a zatem pozbawione sa sensu. Jednakze poglad ten nie
znajduje uzasadnienia, gdyz nie ma powodoéw, aby to, co sensowne, utozsamiaé
z tym, co empiryczne. Nawet wspolczesnie sami empirysci tego typu pogladu
nie wypowiadaja w spos6b skrajny'*.

Nalezy zada¢ sobie zatem pytanie, czy istnieje szansa nadania jakiego$
epistemologicznego statusu zdaniom religijnym, jezeli nie mozna dla nich
znalez¢ sensu w empirii i analitycznych dowodach. Tym, co moze im nadaé
sens jest rzeczywistos¢, do ktérej si¢ odnosza. Zdania bowiem, ktére nie sa
puste, odnosza si¢ zawsze do jakiej$ rzeczywistosci. Rzeczywisto$é opisywana
zdaniami religijnymi jest okre$lana wyrazeniem sacrum. Oznacza to, ze poza
kontekstem religii, a wiec tym, co nazywamy sacrum, wyrazenia typowo
religijne sa niezrozumiate lub sprawiajace wrazenie bezsensownosci. Ich sens
wynika bowiem z odniesienia do rzeczywistosci transcendentnej,
nieopisywalnej znanym cztowiekowi jezykiem empirii. W zachowaniach

rzeczywistos¢ ta ujawnia si¢ w kulcie religijnym, ktéry pozwala na ekspresje

' Por. L. Kotakowski, Jesli Boga nie ma, Krakéw 1988, s. 175-178.
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czlowieka wobec sacrum. Nie oznacza to, ze migdzy prawd.ami wyrazanymi
jezykiem wiary nie ma koherencji, jednakze spoisto$¢ ta jest sprawdzalqa
w ramach danego systemu religijnego, a w malym stopniu poprzez.k.r‘yte?na
zewnetrzne. W tym znaczeniu mozna pgwiedzieé,. %e jezyk .rellgu Jest
samopotwierdzajacy sie. Proby przelozenia jezyka rellgljne?go na jezyk na.ukl
zawsze konczyly sie niepowodzeniem. Religijna rz.eczyw1stosc jest bow1§m
zbyt odmienna od empirycznf:j, by poddawata sie regulom sprawdzania,
znanym naukom empirycznym . L o

Ciekawym glosem w dyskusji nad statusem zdan religijnych i religii
jako takiej sa poglady Wittgensteina z jego drugiego, Pozametgdologncznegq
okresu twérczosci. Sa one o tyle cickawe, ze Wittgenstein .by& racze)
obserwatorem religii — ani jej nie atakowal, ani nie b'ron.ﬁ.. Wed%ug
Wittgensteina, pomytka jest szukanie umys’rowego'uspravyledll\.&flema, d.l,a
przekonan religijnych. Dlatego tez o ludziach, ktér_zy wierza, nie mozna mowic,
ze sa racjonalni lub nieracjonalni. Religia dla Wittgensteina jest wewnetrznie
koherentnym systemem, opartym na swoich wiasnych posistawach.. .Fll(.)ZOf
moze jedynie stara¢ si¢ zrozumie¢ zasady, za pomoca ktor){ch re,:hg-lra Ja!«?
system zdah jest zbudowana i polaczona, natomiast nic moze MOWIC 0 J¢J
racjonalnosci'®. . ’

Nastepnym zagadnieniem epistemologicznym, ktO're zwraca uwagg na
trudno$ci w ocenie racjonalnosci religii, jest ustaleme,”o _ Jgklego typu
racjonalnosci mozna méwi¢ w przypadku religii. Raqonalnnosc nie Jest bowiem
terminem jednoznacznym nawet w nauce, jak na to wyzej zwr9q’rem uwage.
Wyrbznia si¢ zazwyczaj trzy mozliwe rodzaje racjonalnosci: formalna,
treSciowsq | pragmatyczna. _ o _ N

Najbardziej podstawowym typem raqonglnosm ' jest raqon'alnos_g
formalna. Z reguly jako warunek minimalny dla racqonalnosq formalnej teorii
naukowej stawia si¢ niesprzeczno$¢ migdzy zdanjamx. Jednak i ten warunek nie
jest powszechnie przyjmowany. Mowi si¢ bowiem o sy.stemach wevyl?gtrzlnl.e
sprzecznych, a ocenianych jako racjonalne. Jest to zwigzane z mozllwosqq
istnienia lokalnej niespdjnosci w systemach formglnych, ktore nazywa sig
systemami paraspéjnymi, a mimo to uznawania ich za heurystycznie
wartoéciowe i formalnie racjonalne'>. Mimo réznicy pogladéw na ten temat,

'3 Por. tamze, s. 175-225. '

' Por. L. Wittgenstein, Lectures and Conversations on Aesthetics, Psyc.hology and
Religious Beliefs, Oxford 1996; K. Nielsen, An Introduction to the' If’hllosophy. of
Religion, London 1972; F. Watts, M. Williams, The Psychology of Religious Knowing,
Cambridge 1988, s. 44-46. )

15 por. J. Zycinski, Teizm i filozofia analityczna, Krakéw 1985, s. 195-198.
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takie dziedziny wiedzy jak matematyka czy logika powinny speia¢ warunki
racjonalnosci formalne;j.

O innym rodzaju racjonalnosci méwi si¢ w naukach empirycznych;
nazywa sig¢ ja tresciowa czy tez metodologiczna. Nauki empiryczne opisuja
swiat realny, dlatego tez warunki racjonalnosci formalnej nie sa wystarczajace
do okreslenia ich racjonalnosci. W teorii przyrodniczej chodzi bowiem
o rzetelny, faktyczny opis badanych zjawisk. W ramach rozwoju nauk
przyrodniczych dochodzi czasami do powstania sprzecznych ze soba teorii.
Tego typu sytuacja nie jest uznawana za nieracjonalna, przeciwnie, uwaza sie,
ze pomaga ona W rozwoju nauki, np. tak jest wedlug popperowskiej
ewolucyjnej wizji nauki (konkurujacych ze soba teorii)'®. Oceniajac
racjonalnos$¢ konkurujacych ze soba teorii bada sig, ktéra z nich ma wyzszy
stopien uzasadnienia na podstawie dotychczasowej wiedzy na dany temat i te
uznaje si¢ za bardziej racjonalna. Jest to proces, ktéry polega na ocenie
statystycznego prawdopodobienstwa poprawnosci danej teorii. Ta teoria, ktéra
ma wyzszy stopien prawdopodobienstwa poprawnosci, jest uwazana za bardziej
racjonalna'’.

W dziedzinach pozanaukowych méwi si¢ natomiast o racjonalnosci
pragmatycznej, w ramach ktorej okresla si¢ stopien efektywnosci dziatania.
Poza nauka, za racjonalne pragmatycznie moze byé uznane takie dziatanie,
ktore, cho¢ nie spetnia warunkéw racjonalnosci formalnej i tresciowej, jest
racjonalne ze wzgledu na to, ze prowadzi do celu. Cel natomiast osiaga si¢ za
pomoca metod, ktore sg bardziej lub mniej racjonalne, w zaleznosci od tego,
w jakim stopniu wioda do osiagnigcia zamierzonego celu. Racjonalno$é w tym
znaczeniu jest stopniowalna. Niektére zachowania cztowieka sa bardziej lub
mniej racjonalne'®.

Na tym tle rodzi si¢ pytanie o racjonalnos¢ religii od strony
epistemologicznej. Religia nie ma bowiem wymiaréw teorii formalnej czy
przyrodniczej. Nie moze zosta¢ sprowadzona do systemu twierdzen, ktérych
racjonalnos¢ mozna stwierdzi¢ tak, jak w nauce. W religii bowiem waznym
elementem jest podmiotowa decyzja cztowieka, ktéra bywa czasami okre$lana
jako ,zawierzenie mimo absurdu i sprzecznosci”'’. Tego typu moment

'® Por. K. Popper, Objective Knowledge — An Evolutionary Approach, Oxford 1972;
Heller M., Filozofia swiata, Krakéw 1992, s. 146-165.

" Por. J. Zycinski, Teizm... , dz. cyt., s. 198-204.

'8 Por. J. Baron, Rationality and intelligence, Cambridge 1985, s. 50-83; tenze,
Thinking... , dz. cyt., s. 28, 32-33; R. Nozick, The Nature of Rationality, Princeton
1993, s. 64; M. Lewicka, Aktor czy obserwator? Psychologiczne mechanizmy odchyler
od racjonalnosci w mysleniu potocznym, Warszawa-Olsztyn 1993, s. 28-33; J. Zycinski,
Teizm... , dz. cyt., s. 204-207.

1%, Zycinski, Teizm... , dz. cyt., s. 207.
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decyzyjny wystepuje tez w przypadku wyboru ateizmu. Na racjonalqos’é religii
mozna spojrzeé jednak z perspektywy racjonalnosci pragmatycznej. Wybqr}f
religijne sa bowiem jednymi z ogélnych wyborow cztowieka, mozna je oceniad
ze wzgledu na to, czy sa wyborami w wystarczajacym stopniu prawdo-
podobnymi. o

Taki charakter ma np. zaktad Pascala. Autor ,Mysli” analizuje, co
cztowiek moze stracié¢ wtedy, gdy nie zdecyduje si¢ na wiarg w Boga. Pr.zyjfgme
Boga ma znamiona decyzji ryzykownej, a jednak jed)fnej ra?jgnalnej, .gd}./z
wedlug Pascala, nieskoficzona warto$¢ zycia wiecznego i szczgscia sprawia, ze
oczekiwana warto$¢ jest nieskonczona, a mozliwa strata — zawsze nizsza od
niej”’. Rozumowanie Pascala ma znamiona oceny prawdopodobier'lst‘wa wyboru
cztowieka. Jednakze wybor taki nie jest wyborem o charakterze obiektywnego
rozstrzygniecia. Stad tez i jego racjonalnosé jest ocenianaQ\lJv kategori.ach
subiektywnego prawdopodobienstwa i subiektywnej wartosci - Sa bowiem
ludzie, ktorzy uzasadniaja swoj wybor przyjecia Boga jako ré‘iqc.)nalny, sa tez
i tacy, ktérzy przyjmuja argumentacj¢ za odrzuceniem istmepla Bogf:l Jak_o
racjonalna. U podstaw obu tych wyboréw stoi decyzja cziowieka, ktora nie
moze by¢ udowodniona formalnie lub empirycznie. Natomiast konsekwencja
tego wyboru ma wymiary aksjologiczne, a takze — relacji do Absolutu. Tego
typu wymiary sg jednak trudne do obiektywnej oceny ze wz'glegdu. na
racjonalnos$é. Sa one bowiem zwiazane z osobista decyz.JaL .cz’fow1.eka, jego
whasnym do$wiadczeniem, ktorych poza samym czlowiekiem nie mozna
Zweryfikowaézz. o

Najwieksza wiec trudnosciag w ocenie racjonalnosci religii od. strony
epistemologicznej jest sprawa statusu zdan religijnych oraz problc?rr}? jakiego
rodzaju racjonalnos¢ nalezy jako kryterium zastosowaé do' oceny r,el.lgn. Bard,zo
waznym zagadnieniem jest tez sprawa oceny raCJonalnosm. wyboroyxrl
religijnych przez cztowieka. Wszystkie te dylematy niosa w sobie trudnosé
w ocenie racjonalnosci.

3. Badania nad racjonalnoscia religii z psychologicznego punktu widzenia
Najpierw zadaé nalezy sobie pytanie, co na temat racjonalnosci ma do

powiedzenia psychologia. Jezeli uznamy ja bowiem za nauke szczegé%owa, ‘t(?
takie zagadnienia jak racjonalno$¢ nie powinny by¢ przedmiotem jej

2 por, B. Pascal, Mysli, Warszawa 1977

2 por. J. Zycinski, Teizm... , dz. cyt., s. 207-212. o ,

22 por. 7. Chlewinski, Dojrzatosé: osobowosé, sumienie, religijnosé, Poznan 1991,
s. 104-105.
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zainteresowan. Mimo to, w ostatnich czasach wlasnie ze strony psychologdéw
poznawczych padaly pytania o racjonalnosé cztowieka na tle wynikéw badan
empirycznych, ktére pokazywaly male osiagnigcia cztowieka w rozwiazywaniu
zadan umystowych. Stad tez psychologia, w ramach nauk kognitywnych,
wlaczyta si¢ energicznie do dyskusji o racjonalnosci cztowieka i wytworéw
jego umystowej dziatalnosci”. Nie oznacza to jednak, Ze nie ma glosow takich,
ze psychologia nie moze nic powiedzie¢ na temat racjonalnosci, gdyz
metodologicznie nie ma narzedzi do badania tego typu cechy rzeczywistosci™®,
Mimo tego sporu wydaje sie, ze nie moze zabraknaé glosu na temat
racjonalnosci religii wyplywajacego z psychologii, zwlaszcza gdy chodzi
o system religijnych przekonan cztowieka.

Od strony psychologicznej zwrdoce uwage na dwa aspekty religijnosci,
ktére moga by¢ oceniane przez pryzmat racjonalnosci. Mianowicie, pokaze
mozliwosci oceny racjonalnosci systemu religijnego, akceptowanego przez
cztowieka oraz problem oceny racjonalnosci decyzji o wyborze wiary w Boga.

Ztozono$¢ religii od strony psychologicznej uzmystawiaja prowadzone
przez psychologéw tzw. wielowymiarowe badania religijnosci. Jednym
z przykladow takiej wielowymiarowosci, dobrze obrazujacym trudnosci
w zbudowaniu petego modelu racjonalnosci religii, jest wielowymiarowy
system religijny pokazany przez Verbita (1970). Autor ten zwraca uwage na
szes¢ konstytutywnych komponentdéw religii: doktryne, wiedze, wspdinote,
etyke, rytuat, emocje. Kazdy z tych komponentéw rozni sie od siebie w ramach
czterech nastgpujacych wymiarow: zawartosci, czestotliwoséci, intensywnosci
oraz centralnosci. Zawartos$¢ jest tym, co stanowi istotna tres¢ wszystkich wyzej
wymienionych komponentéw, czyli np. idee religijne, rytuaty, zasady.
Czgstotliwod¢ dotyczy tego, jak czgsto zawarto$¢ jest aktualizowana, czyli np.,
Jak czgsto kto$ praktykuje wiarg, rozwija swoja wiedze religijna. Intensywnosé
dotyczy stopnia uznania zawartosci, a centralnos¢ — subiektywnej jej waznosci,
czy tez zobowiazujacej mocy uznawanych zasad”. Z szeéciu wymienionych
wyzej komponentéw w badaniach nad racjonalnoscia religii najbardzie;
interesujace sa dwa: doktryna i wiedza, natomiast sposréd wymiaréw
religijnosci: intensywnosé i centralnosé.

B por. Z. Kroplewski, Racjonalnosé rozumowania... , dz. cyt.; E. Stein, Without... ,
dz. cyt.

% Por. E. 1. Lowe, Rationality, deduction and mental models, w: K. I. Manktelow,
D. E. Over (red.), Rationality. Psychological and Philosophical Perspectives, 1.ondon-
New York, Routledge 1993, s. 211-230.

% Por. M. E. Verbit, The components and dimensions of religious behavior: Toward
a reconceptualization of religiosity, w: P. E. Hammond, B. Johnson (red.), American
Mosaic, New York 1970, s. 24-39; R. W. Hood, B. Spilka, B. Hunsberger, R. Gorsuch,
The Psychology of Religion. An Empirical Approach, New York-London 1996, s. 9-12.
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Doktryna jest tym, co tworzy tresciowo dany system rfeligijny, _czy.li
systemem prawd obowiazujacych w danej religii. Doktryna religijna wydaje si¢
by¢ waznym elementem badan nad racjonalnoscia religii, gdyz zwraca uwage
na prawdy, ktére wyznawcy danej religii powinni uznawaé_. Waz-nym
czynnikiem odpowiedzialnym za racjonalno$¢ religii jest osobista WIed.za‘l
cztowieka, a wiec doktryna, ktora jest przez niego uswiadomiona (od strony Jej
znajomosci) oraz — z ktdra si¢ identyfikuje, a wigc uznaje“ za SwWoja,
obowiazujaca dla siebie. Réznica migdzy doktryna a wiedza religijna lezy po
stronie czlowieka. Doktryna jest systemem prawd religijnych niezaleznym od
akceptacji przez danego czlowieka, a wiedza — osobistym systemem
zawierajacym sady religijne, ktore dany cztowiek uznaje.. Wielu lu§121
przyznajacych si¢ do religii nie zna (lub czasami nie akceptuje) WSZ}’Stlel}
prawd doktryny, obowiazujacych w danej religii. Stad tez moZe‘ wystepowal
réznica miedzy doktryna a osobista wiedza religijng danego cztowieka. .

Wazne dla przeprowadzanych przeze mnie analiz sa dwa wyzej
wymienione wymiary religijnosci: intensywnos¢ i centralnos¢. Intensywnosc
religijnosci dotyczy stopnia uznawania prawd religijnych“przez danalios.obq.
Dlatego mozna méwic, ze ktos jest bardziej lub mniej religunym cz’fow1e¥<1.em,
czy tez, ze przekonania religijne sa przyjmowane z wigksza lu.b mniejsza
intensywnoscia. Natomiast centralno$¢ zwiazana jest z uznaniem prawd
religijnych, w ktore si¢ wierzy, jako bardziej lub mniej waznych dla dgnego
cztowieka. Jest to zwiazane z hierarchia prawd religijnych, niektore z nich sa
bowiem centralne, inne za$ — mniej istotne. Tego typu czynniki wydaja s}q by¢
wazne w procesie okreslania racjonalnych wyboréw. Tak dzieje sig _b0w1em_ w
wielu innych zachowaniach cziowieka, takze pozareligijnych, kie@y cz’rgwwk
jest sklonny wydawaé sady, wyciaga¢ wnioski zalezne od wartosciowania, od
nadania ocenianej rzeczywistosci pozytywnego lub negatywnego charakterp.
Na przykiad Lewicka twierdzi, ze ludzie sa bardziej racjonalni wtedy, gdy maja
do czynienia z sytuacjami, ktore oceniaja jako negatywne. Wtedy sa bow1.er.n
bardziej obiektywni%. Tego typu poglad jest zwiazany z pfzyj?ta( deﬁqu}
racjonalnosci, ktéra wedlug Lewickiej polega na Obiekj[yWIZ'aC.J.l z’ac':hoyvar}
(bycie obserwatorem, a nie aktorem zdarzen)” . Przy ocenie religijnosci widaé
niewystarczainos¢ takiego modelu.

2 por. M. Lewicka, Aktor czy... , dz. cyt., s. 141-144,
7 por. tamze, s. 33-38.
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Ocena racjonalnodei systemu i poszczegélnych przekonan religijnych,
akceptowanych przez cztowieka, musi byé dokonywana wielowymiarowo. Nie
wydaje si¢ tez, aby byla mozliwa ocena zero-jedynkowa racjonalnosci
przekonan religijnych, raczej nalezy méwié o stopniu raqonalnosu Tego typu
model przedstawiam w swoich wczesniejszych opracowaniach®. W tym
miejscu prezentuj¢ jedynie ogdlne informacje na ten temat wraz ze schematem
(schemat 1), obrazujacym oceng racjonalnosci przekonan religijnych.

Schemat 1. Stopriowalnosé racjonalnosci przekonan religijnych

0 5 10
< >
niski stopien $wiadomosci wysoki stopien §wiadomosci
brak wynikania migdzy prawdami wzajemne wynikanie prawd
akceptowanie sprzecznych ze sobg zdan wewngtrzna niesprzecznos¢ systemu
male ustrukturalizowanie duze ustrukturalizowanie
niski stopieft komplementarnosci wysoki stopien
o komplementarnosci
brak rozréznienia prawd rozréznienie prawd na centralne
na centralne i peryferialne i peryferialne
system zamknigty system otwarty
Objasnienia:

0-10 - stopnie racjonalnosci systemu przekonan religijnych
0 - brak racjonalnosci systemu prawd religijnych
5 - $rednio zracjonalizowany system prawd religijnych
10 — wysoko zracjonalizowany system prawd religijnych

. Schemat 1 pokazuje czynniki, od ktérych — wedlug mnie — zalezy
stopiefi racjonalnosci uznawania przekonan religijnych przez czlowicka.
Uwazam, ze racjonalnosci przekonan religijnych nie mozna oceniaé na zasadzie
zero-jedynkowej, a wigc — nie mozna uznaé danego przekonania albo za
racjonalne, albo za nieracjonalne. Sposéb uznawania prawd religijnych mozna
.stopr}iowaé. Dotyczy to zaréwno wiarygodnos$ci uznawania prawd religijnych,
Ja!< I racjonalnosci; poszczegdlnych prawd, jak rowniez calego systemu.
Niektére wymienione komponenty odnosza si¢ bardziej do poszczegdlnych,
konkretnych przekonaf, inne — do catego systemu lub jego struktur.

Warte zauwazenia jest tez stanowisko oceny decyzji cziowieka,
reprezentowane przez Kozieleckiego, ktory uwaza, Zze jedng z wazniejszych

2 Por. Z. Kroplewski, Racjonalnosé rozumowania... , dz. cyt, s. 222-231; tenze
(w druku), Racjonalnosé przekonan religijnych.
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potrzeb ludzkich jest potrzeba sensu zycia. Wedilug Kozieleckiego kazdy
normalny, zdrowy czlowiek staje przynajmniej raz w zyciu przed dylematem
egzystencjalnym, nazywanym w literaturze dylematem alfa. Kozielecki okresla
go jako problem duchowy, ktory zawiera sktadniki psychologiczne, filozoficzne
i transcendentne, pozwala przekraczaé granice realnego $wiata i wykonywac
czynnosci transgresyjne. Wybor ten ma zaréwno pozytywne, jak i negatywne
wymiary (zdobycie sensu zycia i ryzyko), jest problemem niedookreslonym®.
Jest to wedlug Kotakowskiego wybor pomiedzy sensem (wyborem Boga),
a bezsensem zycia (wyborem Absurdu)®.

Kozielecki wymienia dwie mozliwe strategie stosowane przez
cztowieka dla rozwiazania dylematu alfa: strategia prawdopodobienstwo-
warto$é oraz wazno$é-wartosé. Pierwsza pokazuje rozwiazanie na styku
mozliwoéci i wartoéci. Cztowiek dokonujac wyboru ocenia wartos¢
konsekwencji z nim zwiazanych, a wigc przysztosci. W wyborze religii bardzo
trudna jest ocena ilo$ciowa wywazanych wartosci. Poza oceng wartosci,
cztowiek ocenia subiektywne prawdopodobiefistwo skutkéw swojego wyboru.
Tym, co osiaga przy wyborze religijnym, jest sens zycia. Przy wyborze Boga
jest duze prawdopodobienstwo zycia z sensem, a mate — Zycia bez sensu. Przy
wyborze zycia bez Boga jest odwrotnie. Dlatego tez wybor wiary w Boga moze
by¢ oceniony jako wybér racjonalny, bo pozwala zy¢ z sensem, mimo ze trudne
jest stwierdzenie ilosciowe subiektywnego prawdopodobier'\stwa osiagnigcia
celu. Prawdopodobieristwo to opiera si¢ jedynie na przeczuciu pewnosc1 ktore
czlowiek zdobywa na zasadzie oceny skutkéw swojego wyboru®'

Strategia wazno$é-wartosé polega natomiast — po pierwsze — na ocenie
waznosci $wiata religijnego (Boga); wazno$¢ ta jest oceniana poprzez
subiektywna, doniostosé, istotnosé. Jest to w efekcie odczucie pozytywéw lub
negatywéw widzianych w religii. Po drugie, w strategii tej zawiera si¢ ocena
wartosci, ktora jest opisywana jako ,,moralna algebra”, czyli ocena wartosci
pozytywnych lub negatywnych skutkéw swojego wyboru. I znowu wybor ten
polega na subiektywnej ocenie czlowieka. Ocena ta, jezeli jest pewna
umystowa kalkulacja, moze by¢ zaliczana do wyboréw w petni racjonalnych.

Strategie opisane przez Kozieleckiego dowodza, ze wybdr Boga moze
mie¢ w pelni racjonalny charakter. Subiektywno$¢ oceny tego wyboru i oparcie
jej na — nie do konca okreslonym — odczuciu cztowieka, nie zmniejsza
racjonalnoéci, powoduje jedynie dostosowanie wyboru do duchowego
charakteru religii i jej istoty.

2 por. J. Kozielecki, Z Bogiem albo bez Boga. Psychologia religii: nowe spojrzenie,
Warszawa 1991, s. 47-48.

3% por. L. Kotakowski, Jesli Boga... , dz. cyt.

3! por. J. Kozielecki, Z Bogiem albo... , dz. cyt., s. 50-55.
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Badania nad racjonalnoscia religii od strony psychologicznej ida wiec
z jednej strony w kierunku rozwazan nad systemem przekonan religijnych,
uznawanych przez czlowieka, a z drugiej — nad procesem decyzyjnym,
a w konsekwencji — nad rola czynnika emocjonalno-motywacyjnego w religii.
Trudnosci zwiazane z tymi badaniami wida¢ przede wszystkim w kryteriach
oceny, niemozliwosci dojscia do sacrum, ktére jest punktem odniesienia dla
religii.

E3

W niniejszym opracowaniu chcialem pokazaé problemy z ocena
racjonalnosci religii w trzech aspektach: metodologicznym (problem
z umiejscowieniem badacza wobec problematyki badan nad religia),
epistemologicznym (glownie problemy ze statusem zdan religijnych) oraz
psychologicznym (problem oceny racjonalnosci przekonan religijnych oraz
decyzji o wyborze Boga). W kazdym z tych aspektow widaé trudnosci, przed
ktorymi stoi badacz zjawiska religii od strony jej racjonalnosci. Wedtug mnie,
kierunek badan wyznacza interdyscyplinarno$é, ktéra w tym opracowaniu
zastosowalem.
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KS. KAZIMIERZ DULLAK

SAD BISKUPI W KOSZALINIE

Wprowadzenie

Do odpowiedniego funkcjonowania Kosciota diecezjalnego nie
wystarczy dobrze zorganizowana sie¢ parafialna, kuria biskupia czy powolane
do istnienia seminarium duchowne. Urzad biskupa obejmuje swym zasi¢giem
postuge rzadzenia, nauczania i u§wigcania. W powierzonej sobie diecezji biskup
diecezjalny wykonuje urzad, bedac w hierarchicznej tacznodci z papiezem
i kolegium biskupim'. W jego zasiegu jest wladza ustawodawcza, wykonawcza
i sadownicza. Stad, bedac odpowiedzialnym za uksztaltowanie struktur
diecezjalnych, ma przed soba zadanie zorganizowania sadu na terenie
powierzonej sobie diecezji’.

Diecezja koszalifisko-kotobrzeska obchodzita w 1997 r. jubileusz 25-
lecia istnienia, zas w 2000 r. uroczyscie Swigtowala z calym Kosciolem
w Polsce 1000-lecie powotania do istnienia biskupstw w Kolobrzegu’,
Krakowie i Wroctawiu oraz metropolii w Gnieznie. W biezacym za$ roku, Sad
Biskupi w Koszalinie przezywa swoj srebrny jubileusz. Jest to odpowiednia
sposobnos¢, by przyjrzeé si¢ warunkom, w jakich powstawat Sad, kto stanowit
jego strukture organizacyjna i czym si¢ zajmowat na przestrzeni 25 lat.

' Por. kan. 375 KPK - 83.

2 Rys historyczny poczatkéw oficjalatéw w Polsce ukazuje J. Grezlikowski, Poczqtki
i rozwdj koscielnego sqdownictwa w Polsce na podstawie generalnego i okregowych
oficjalatow Diecezji Wioctawskiej, ,Prawo Kanoniczne” 44(2001) nr 3-4, s. 163-183.

1. Jez (red.), W tysiqclecie powstania biskupstwa w Kolobrzegu, Koszalin 2000.
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1. Tlo historyczne

Dzieje Kosciofa na ziemiach obecnie zarysowanych granicami diecezji
koszalifisko-kotobrzeskiej, do zakoficzenia dziatan wojennych w 1945 r., byty
bardzo burzliwe — poczatki chrystianizacji i pierwsze biskupstwo kotobrzeskie,
nastepnie jego rychty upadek i powstanie kolejnych diecezji: pomorskie]
i kamienskiej. Czgs¢ Pomorza nalezata do diecezji wloctawskiej, zas czesé
stanowigca potudnie obecnej diecezji (Mirostawiec, Walcz) — do diecezji
poznanskiej, a Jeszcze inne (Krajenka, Ztotéw, Bialy Bor) — do archidiecezji
gnieznienskiej!. Wielkie znaczenie w zyciu religijnym miala reformacja. Jej
kilkuwiekowy wptyw sprawil, ze po Il wojnie $wiatowej doszlo do
przesiedlenia niemal calej spotecznosci Pomorza Zachodniego®.

Odrodzenie polskosci na ziemiach zwanych Odzyskanymi, bedace
wynikiem przesiedlen ludnosci z Kreséw i pozostatych czesci Polski,
wymagalo objecia wiernych troska duszpasterska na miare mozliwosci
personalnych, ktérymi dysponowat pierwszy rzadca Administracji Apostolskiej
Kamiefiskiej, Lubuskiej i Pratatury Pilskiej z siedziba w Gorzowie Wlkp.” — ks.
Edmund Nowicki i jego nastgpcy. Aby troska ta byla skuteczna, a pomoc
wiernym owocna, sukcesywnie organizowano instytucje diecezjalne®,
obejmujace olbrzymie terytorium administracji’.

Zaraz po wojnie, mimo istniejacych potrzeb, z powodu braku
odpowiedniej liczby kaptanow nie mozna bylo powota¢ do istnienia sadu
koscielnego. Wobec tego, rzadca administracji, ks. Nowicki, zwrécit sie do
prymasa Polski o indult, by sprawy malzefiskie mogly zatatwia¢ inne sady, do

* Por. K. Dullak, Podstawy prawno-organizacyjne diecezji koszalifisko-kotobrzeskiej,
Koszalin 1996, s. 9-20.

5 Por. tamze, s. 21-37.

% Por. E. Welzandt, Ludnosé¢ diecezji gorzowskiej, ,Gorzowskie Wiadomosci
Kosc1elne” 14(1970) nr 7, s. 217-218.

Por wZarzqdzenia Administracji Apostolskie” (dalej: ZAA) 1(1945) nr 1, s. 1.

¥ Por. J. Anczarski, Poczqtki diecezji gorzowskiej. Wspomnienia Dyrektora Wydzialu
Duszpasterskiego, Swinoujécie 1994, maszynopis w Archiwum Diecezji Koszalifisko-
KO‘lObI‘ZCSkle_] w Koszalinie (dalej: ADKK).

? Wystarczy kilka cyfr: odleglos¢ od siedziby diecezji (Gorzowa Wlkp.) do najdale;
wysunigtej w kierunku potudniowo-zachodnim parafii wynosi 130 km, w kierunku za$
potudniowo-wschodnim — 165 km (jeszcze znoénie!); ale juz w kierunku pétnocno-
zachodnim wzrasta do 195 km, a w kierunku poéinocno-wschodnim, az 375 km!”,
w: List administratora apostolskiego biskupa Wilhelma Pluty do ks. kardynata Stefana
Wyszynskiego z 1 VI 1970 r., noszacy robocza nazwe: Wersja I, znajduje si¢ w ADKK,
teczka Podzial.
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czasu powotania wlasnego. Na podstawie uzyskanego indultu z 20 IX 1945 r.,
sprawy malzenskie prowadzd Metropolitalny Sad Duchowny w Poznaniu'®. Po
uplynigciu terminu waznosci indultu, dekretem kard. A. Saplehy wydanym
w Krakowie 30 XI 1948 r., przedtuzono go na dalsze trzy lata’'. Powodem
przedtuzenia byl nadal brak zaplecza personalnego i materlalnego Sad
duchowny w Poznaniu rozstrzygal sprawy matzenskie z terenu kosmo’fa
gorzowskiego, do czasu utworzenia trybunatu koscielnego w Gorzowie Wikp".

Po pieciu latach wytezonej pracy, gdy organizacja Kosciota
gorzowskiego rozrosta si¢, Administrator przystapit do tworzenia wiasnego
sadu. Sad Duchowny Administracji Apostolskiej w Gorzowie zostal
ustanowiony 29 X ]950 r.'* Nowy trybunal, ktérego oficjalem zostat
ks. dr Jézef Michalski'’, rozpoczat dziatalnos¢ 1 XI 1950 r. Za zgoda
abp. Dymka z Poznama prymas Wyszynski ustanowﬂ Arcybiskupi Sad
w Poznaniu sadem apelacyjnym dla Gorzowa'®. Jako trze01a instancja,
naznaczony zostal Trybunal Metropolitalny w Gmezme . Sad poznar'lski
przekazal oficjalowi w Gorzowie 48 spraw O orzeczenie niewaznosci
matzefistwa, do dalszego rozpatrzenia'®.

W 1970 r. sytuacja geopolityczna Polski stata si¢ na tyle przejrzysta, by
publicznie méwi¢ o potrzebie utworzenia nowych i stabilnych struktur
koscielnych na bazie dotychczasowych administratur. Podczas obrad
Konferencji Episkopatu Polski we Wroctawiu, w maju 1970 r., podczas ktorych
uczczono 25-lecie powrotu Ziem Zachodnich do Macierzy, wystuchano

0 Por. ZAA 1(1945) nr 2, s. 16-17; Schematyzm Administracji Apostolskiej 1949,
Gorzéw Wlkp. 1949, s. 8.

' Dekret nr: F. 573/48, ,, Zarzqdzenia Administracji Apostolskiej” 5(1949) nr 5,
s. 22-23: Po émierci kard. A. Hlonda ks. Nowicki, 9 XI 1948 r., zwrocilt sie z prosba
o przedtuzenie waznosci reskryptu do kard. Adama Sapichy.

2 por. J. Glemp, Polskie sqdownictwo kosScielne w latach 1945-1970,
,,Prawo Kanoniczne” 14(1971) nr 3-4, s. 169-171; 175-177.

3 Ze sprawozdania oficjala sadu w Poznaniu, ks. Kartowskiego, wiemy, ze dla
Ko$ciota gorzowskiego  sfinalizowano nastgpujace sprawy: 104 — o orzeczenie
niewaznoéci matzenstwa; 5 — super rato, 17 — o separacjg i 736 — o domniemang $mier¢
wspétmalzonka. Dane te podat . Michalski, Dziesieciolecie Sqdu Biskupiego
w Gorzowie Wielkopolskim, ,Gorzowskie Wiadomosci Koscielne” 4(1960) nr 9-10,
s. 448.

4 por. Dekret: L.dz. 7374/50 2a; Schematyzm Diecezji Gorzowskiej 1959, Gorzow
Wikp. 1959, s. 14.

13 Por. ZAA 6(1950) nr 11-12, s. 390.

16 por. Dekret nr 2315/50/P z 11 X 1950 1.

7 por. Dekret nr 2551/50/P z 10 XI 1950 r. — dane za: J. Glemp, Polskie
sqdownictwo, art. cyt., s. 176.

8 por. J. Michalski, Dziesieciolecie Sqdu..., art. cyt., s. 448.
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sprawozdaf  rzadcéw poszczegélnych administratur. Biskup gorzowski
wowczas powiedzial: ,, Teren ten wota o podzial na nowe jednostki administraciji
koscielnej. Jezeli siostrzyce Kotobrzegu — Krakéw, Wroctaw, Gniezno — sa juz
arcybiskupstwami, to Kofobrzeg nawet nie jest administracja apostolska.
[ dlatego te kamienie krzycza o to, by teren ten podzieli¢”"’.

Glos bp. Pluty i innych pasterzy Kosciota w Polsce zostat zwienczony
decyzja papieza Pawla VI. 28 VI 1972 r. zostata podpisana bulla Episcoporum
Poloniae coetus, podana do wiadomosci podczas 131 Konferencji Plenarnej
Episkopatu Polski w Krakowie™.

Macierzysty dla koszalinskiego sad w Gorzowie rozpatrywat wszystkie
sprawy malzenskie z diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej do 1979 r. Biskup
diecezjalny Ignacy Jez nie mogt wezesniej powota¢ do istnienia wlasnego sadu,
z uwagi na braki odpowiednio przygotowanej kadry, bowiem z reguty biskup
sprawuje wladze¢ sadownicza przez wikariusza sadowego i wyznaczonych
sedziow?'.

W kilka dni po utworzeniu nowych diecezji na Ziemiach Zachodnich,
notariusz Sadu Biskupiego w Gorzowie, ks. Augustyn Erdman sporzadzit 1 VII
1972 r. pismo, w ktérym prosi o: ,(..) udzielenie upowaznienia na czas
przejsciowy, az do prawnego uregulowania sprawy, do napisania skargi
petentéw”>,

Trudnosciom personalnym w diecezji i obowiazkowi wynikajacemu
z obowiazujacego wowcezas prawa wyszed! naprzeciw kard. Stefan Wyszynski,
wydajac 8 IX 1972 r. dekret, w ktérym czytamy: ,Poniewaz, po historycznej
decyzji Jego Swiatobliwosci Papieza Pawla V1 z dnia 26 VI 1972 r., przez ktore
zostaly utworzone nowe diecezje na ziemiach zachodnich Polski,
zainteresowani Najdostojniejsi Ordynariusze wyrazili zyczenie, aby doktadniej
byla ustalona hierarchia i kompetencja sadéw koscielnych, na mocy
najspecjalniejszych uprawniefi, przyznanych nam przez Stolice Swieta, po
przejrzeniu  dekretu, ktérym Najdostojniejszy Metropolita Wroctawski
ustanowit Trybunat Wroctawski, kompetentny dla swojej prowincji, niniejszym
pismem w nastgpujacy sposéb ustalamy i zarzadzamy odno$nie do kompetencji
trybunatéw, ktérych to dotyczy:

' Por. K. Turowski, 25-lecie koscielnej organizacji na Ziemiach Zachodnich
i Pétnocnych, ,Zeszyty Naukowe KUL” 13(1970) nr 4, s. 3-8.

% por. K. Dullak, Bezposrednie przygotowania i erekcja diecezji koszalivisko-
kofobrzeskiej, w: W tysiqclecie powstania, dz. cyt., s. 211-256.

*!'Por. kan. 1573 § 1 KPK-17; kan. 391 § 2 KPK-83.

2 Pismo: L.dz. V-358/72, w: ADKK, teczka: Pierwsze dni.
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1/ Trybunat Diecezji Gorzowskiej ma by¢ trybunatem pierwsz'ej instangji dia
spraw pochodzacych z diecezji szczecifisko-kamienskiej i koszalinsko-
kotobrzeskiej; N
2/ Dla spraw diecezji szczecinsko-kamienskiej i koszaliﬁsko-koiqprzesklej
rozpatrywanych w Trybunale Gorzowskim jako pierwszej instancji; s.a(dem
drugiej instancji, wedlug normy prawa, jest Trybunat Metropolitalny
Gnieznienski...”>.

Ze wzgledu na wciaz malq liczbe kaptanéw w diecezji, biskup Ignacy
Jez skierowat 6 111 1973 r. do sadu gorzowskiego dekret, w ktorym udzielit
oficjafowi i wiceoficjatowi Trybunalu Gorzowskiego upowaznien do
prowadzenia i rozstrzygania:

L Wszystkich spraw wymienionych w kan. 1990-1992 oraz art. 231 §l
Instrukcji Kongregacji Sakramentéw Provida z 1936 1.;

II. Wszystkich spraw dotyczacych separacji malzenstw jednoosobowo lub
z udziatem asesorow; o _
III. Wszystkich spraw dotyczacych domniemanej S$mierci  zgodnie
z instrukcjami Stolicy Swietej”.

Powyzszy dekret obowigzywal do konca maja 1979 r. Do tego czasu
sad gorzowski positkowal si¢ trzema ksigzmi, nalezacymi do diecezji
koszalinsko-kolobrzeskie;j: ' _

1) ks. mgr. Jozefem Jarnickim, ktory od 12 X 1961 r. petnit funkcje sedziego
posynodalnego i obroncy wezta matzenskiego®.

2) ks. mgr. Wiktorem Paneckim, ktéry w czasie od 2 XI 1952_ do 2511954 .
petnit funkcje sedziego posynodalnego; 17 XI 1953 r. mianowany z,o's2t6a%
obrofica wezta matzenskiego, a 1 VIII 1960 r. — promotorem sprawiedliwosci™.
3) ks. mgr. Tomaszem Tarczynskim, ktory obowiazki sgdziego posynodalnego
petnit od 20 X1 1974 1%/

2. Utworzenie Sadu Biskupiego oraz jego sklad personalny

Biskup koszalinsko-kotobrzeski, troszczac si¢ o usamodzielnienie
diecezji i nieobciazanie macierzystej diecezji gorzowskiej, podejmowat coraz to

2 Dekret z 8 IX 1972 r. Nr 2890/72/P, ,,Koszalinsko-Kotobrzeskie Wiadomosci
Diecezjalne” (dalej: KKWD) 1(1973) nr 1, s. 18-19. N

2 Dekret — Znak: B 1-1/73, w: 1. Konieczny, Kalendarium sqdownictwa w kosciele
gorzowskim (1945-1992), Gorz6w Wlkp. 1992, nr 222-223, s. 114. .

2 por. J. Konieczny, Sqdownictwo koscielne w stuzbie Kosciola gorzowskiego, GWK
35(1991) nr 1-3, s. 86.

% Por. tamze, s. 85.

2 por. tamze, s. 87.
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nowe starania, zmierzajace do utworzenia wiasnego sadu duchownego. Zgodnie
bowiem z zapisem kodeksowym, w kazdej diecezji powinien zostaé
ustanowiony sad plerwszej instancji dla rozstrzygama wszystkich spraw
cywilnych i karnych nie wyjetych wyraznie przez prawo’®. Uwieficzeniem tych
staran stat si¢ dekret podpisany przez biskupa Ignacego Jeza 31 V 1979 r.
powotujacy do istnienia Sad Biskupi w Koszalinie: ’

' ,,Ni'niejszym na mocy kan. 1572 §1 KPK powotuje do istnienia
w  Diecezji Koszalinsko-Kotobrzeskiej SAD BISKUPI jako Trybunat
I Instancji, do ktorego nalezy kierowaé wszystkie whasciwe dlan sprawy od
I czerwca R.P. 197977

W dalszej czgsci dekretu zostato okreslone miejsce siedziby sadu:
»W Koszalinie przy ul. Zwigzku Walki Miodych 25, 1 p.”, jak rowniez —
w ogélr_lym zarysie — wyglad pieczeci sadowych: ,,Sad poshugiwal sie bedzie
pieczgcia podiuzna z nazwa Sqd Biskupi Koszalirisko-Kotobrzeski, jak rowniez
pieczgcig okragla z ta sama nazwa, wzglednie jej odpowiednikiem w jezyku
tacifiskim: ludicium episcopale coslinenso-colubreganum z herbem diecezji
w érodku”®.

Mowiac o sadzie, mamy na uwadze zespél oséb — urzednikéw
§qdowych — ktory dziata w imieniu biskupa. A zatem, trybunat pierwszej
instancji tworza osoby, z ktorych dwie: sedzia i notariusz sa konieczne
w kazdym procesie. Inne osoby, jak rzecznik sprawiedliwosci i obronca wezla
malzenskiego, musza wchodzi¢ w sklad trybunatu tylko w niektérych
procesach, np. malzenskich, za$ sgdzia audytor czy relator spetniaja jedynie role
pomocnicze’

To, co kodeks z 1917 r. jedynie sygnalizowal, a nastepnie praktyka
sz?tdowa wypracowata, Jan Pawet II ujal w nowym kodeksie: ,,Kazdy biskup
diecezjalny jest obowiazany ustanowi¢ wikariusza sadowego, czyli oficjata, ze
Z\_zvyc‘zajnaL wiadza sadownicza, odrgbnego od wikariusza generalnego, chyba ze
n}ew1elki obszar diecezji lub mala liczba spraw co innego zalecaja™”. Dalszy
ciag kanonu stwierdza, ze oficjal stanowi jeden trybunat z biskupem, z tym
wyjatkiem, ze nie moze sadzi¢ spraw, ktére sobie biskup zarezerwowal™.

% Por. kan. 1572 § 1 KPK-17. Oméwienie tego zagadnienia znajduje sie
w: F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne, t. IIl, Opole 1958, s. 21-26; R. Sztychmiler,
Sqdowmct‘wo koscielne w stuzbie praw czlowieka, Olsztyn 2000, s. 55-56.

Deklet—Znak B 2-45/79, KKWD 7(1979) nr 7, s. 213.
0 Por. tamze.

3 Por. T. Pieronek, Koscielne prawo procesowe, w: E. Sztafrowski (red.), Prawo
kanoniczne w okresie odnowy soborowej, t. 2, Warszawa 1976, s. 455; Por. tenze,
No:’zmy ogélne kanonicznego procesu sqdowego, cz. I, Warszawa 1970.

Kan. 1420 § 1 KPK-17.
3 Por. tamze, § 2.
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Z chwila ustanowienia sadu koszalinskiego, Biskup zamianowat
oficjatem tegoz sadu ks. pralata magistra prawa kanonicznego oraz prepozyta
kapituly katedralnej Jozefa Jarnickiego, dotychczasowego proboszcza parafii
katedralnej pw. Niepokalanego Poczgecia NMP w Koszalinie™. Na urzqd
pierwszego wiceoficjata zostal mianowany 8 IX 1980 r. ks. dr Leszek wodz"
za$ druglm wiceoficjatem zostat ustanow1ony 21 IX 1981 r. ks. dr Stamslaw
Wojnar . Pierwszy Oficjat plastowa1 swoj urzad do 1 IX 2001 r., kiedy to
przeszedt na zasluzona emeryture’’. Biskup diecezjalny przekazat ten urzqd
dotychczasowemu pracownikowi sadu, ks. dr. Kazimierzowi Dullakowi™.
Natomiast pierwszy wiceoficjal ks. prat. Leszek Wodz zakoficzyt prace
w sadzie na skutek dekretu biskupiego z dnia 25 IX 2001 r., motywowanego
podjetymi licznymi obowigzkami w Kurii diecezjalnej”®. Ks. kan. Stanistaw
Wojnar petnit aktywnie obOWqukl wiceoficjata do 27 VIII 2002 r., czyli do
chwili przejscia na emeryture®. Wakujacy urzad pomocniczego w1kar1usza
sadowego zostat powierzony 1 IX 2002 r. ks. dr. Andrzejowi Pawlowskiemu*',

Oficjatowie sa jednoczes$nie sedziami. Jednak, grono sedziow nie moze
zamyka¢ si¢ jedynie do jednego turnusu, dlatego tez biskup winien ustanowic
sedziéw, ktorzy powinni byé duchownymi. Konferencja Biskupéw moze jednak
zezwoli¢, by sedziami byli ustanowieni rowniez $wieccy, sposrod ktorych
w razie koniecznosci jeden mogiby by¢ powotany do koleglum sedziowskiego,
w przypadkach, gdy takowe jest wymagane przez prawo®’. Sedziowie — jak
wymaga kodeks — winni by¢ nienaruszonej s{awy i p051adac doktorat lub
przynajmniej licencjat z prawa kanomcznego Prawodawca precyZUJe
jednoczesnie od strony negatywnej, kto nie powinien podejmowac  sig
rozpatrywania sprawy: ten, kto z racy pokrewiefistwa lub powinowactwa
w jakimkolwiek stopniu linii prostej i az do czwartego stopnia linii boczne;j,

3 por. Dekret — Znak: PJ 15 — 1/79, KKWD 7(1979) nr 7, s. 213-214; zob. Dekret —
Znak: PJ 15 — 1/96, w Archiwum Sadowym, teczka: Personalia.

3 Por. Dekret — Znak: PW 45 — 9/80; zob. Dekret — Znak: PW 45 — 1/96.

% por. Dekret — Znak: OW 3-8/81; zob. Dekret — Znak: PW 11 — 5/96.

37 Por. Dekret — Znak: PJ 15-1/01. W dekrecie tym bp Marian Golebiewski zwolnit
ks. infutata J. Jarnickiego z funkcji: wikariusza sadowego, wikariusza biskupiego
ds. sakramentow, czionka Rady Kaptanskiej oraz cztonka Kolegium Konsultoréw.

% Por. Dekret — Znak: PD 10-2/01.

3 Por. Dekret — Znak: PW 45-2/01 z dn. 2 X 2001 1.

0 por. Dekret — Znak: PW 11-3/02.

4! Por. Dekret — Znak: PP 2-3/02 z dn. 31 VII 2002 .

42 por. Pawet VI, Motu proprio Causas matrimoniales z dn. 28 TII 1971 r., AAS
63(1971), s. 441-446.

# por. kan. 1421 KPK-83; T. Pawluk, Prawo kanoniczne wedtug Kodeksu Jana
Pawfa Il t. 4, Olsztyn 1990, s. 182; F. Baczkowicz, Prawo kanoniczne, dz. cyt., s. 30.
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albo z racji sprawowania kurateli, wielkiej zazylosci czy niecheci, spodziewanej
korzysci lub uniknigcia szkody, jest w jakim$ stopniu zainteresowany danym
procesem**

Blskup diecezjalny sedziami posynodalnymi w Sadzie Biskupim
w Koszalinie ustanowit w dniu powotania nowej instytucji diecezjalnej
(31 V 1979 r.) nastepujacych kap}anow ks. prat. Witolda Szymczukiewicza™®,
ks. kan. Jana Borzyszkowskiego®, ks. kan. Ryszarda Krola47 ks. kan. Edmunda
Radtke® i ks. proboszcza Tomasza Tarczynsklego 17 1 1980 r. do grona
sedziow zostal dotaczony ks. Antoni Czernuszewicz™.

Po wprowadzeniu nowego kodeksu z 1983 r., sedziami diecezjalnymi’
Sadu ankuplego ustanowieni zostali przez bpa I. Jeza 27 X1 1984 r. — ks. mgr
Piotr Kuta™, 19 V 1988 r. — ks. prafat Jozef Stomski™ ; przez bpa Cz. Domma
14 1 1994 r.: ks. mgr lic. Kazimierz Dullak5 i ks. mgr Stanistaw Lacki”, oraz
1311995 r.: ks. dr Romuald Jankiewicz™ i ks. mgr lic. Krzysztof W%odarczyk”.
W tym samym dniu zostali zwolnieni z piastowanych urzedéw sedziego:
ks. prat. Jan Borzyszkowski, ks. pra% Ryszard Krdl, ks. prat. J6zef Stomski oraz
ks. mgr Tomasz Tarczyhski”®. Motywem podjetej decyzji, zawartym
w dekretach zwalniajacych byly stowa: ,Najwyzszy Trybunat Sygnatury
Apostolskiej (NTSA) skierowal 9 maja 1994 r. pismo Prot. 4606 SAT do
Biskupa Koszalifisko-Kotobrzeskiego, moca ktérego domaga sie, by sedziowie
trybunatéw diecezjalnych posiadali stopnie naukowe doktora lub przynajmnie;
magistra prawa kanonicznego””. Jedynie w przypadku ks. Tomasza
Tarczynskiego, motywem zwolnienia z obowiazkéw sedziego byta duza
odlegtos¢ migdzy Cziopa (gdzie pelnil urzad proboszcza) a Koszalinem oraz

Por. kan. 1448 § 1 KPK-83.
Por. Dekret — Znak: PSz 13-2/79; Urzad ten petnit do $mierci, tj. 19 IX 1987 .
- Por. Dekret — Znak: PB 26-4/79.
. Por. Dekret — Znak: PK 63-2/79.
w0 Por. Dekret — Znak: PR 2-3/79; Urzad ten petnit do $mierci tj. 31 X 1990 r.
Por. Dekret — Znak: PT 1-4/79.
) Por Dekret — Znak: PC 28-1/80; Urzad ten petnit do 25 X 2001 r. (PC 28-2/01).
R Sztychmiler, Sqdownictwo koscielne... , dz. cyt., s. 61-63.
. 2 Por, Dekret — Znak: PK 21-2/84.
~ Por. Dekret — Znak: PS 12-1/88.
:‘: Por. Dekret — Znak: PD 10-1/94.
™ Por. Dekret — Znak: PL 9-1/94; Dekret zwalniajacy z obowiazku sedziego
z d?. 25X 2001 r. (PL 9-1/01).
% por. Dekret — Znak: PJ 30-1/95.
%7 Por. Dekret — Znak: PW 53-1/95.
%8 Poszczegdlne dekrety z 13 1 1995 r. nosza kolejno znaki: PB 26-1/95; PK 63-1/95;
PS 12-1/95; PT 1-1/95.
% Por. Dekrety: PB 26-1/95; PK 63-1/95; PS 12-1/95.
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zwigzana z tym trudno$¢ osobistego kontaktowania si¢ z tut. Sadem® np.
z okazji sesji wyrokowych. Kolejne nominacje na se¢dziow podplsa% bp Marian
Gotebiewski 26 IV 1998 r ks dr. Wactawowi Lukaszowi® i 17 XI 1999 r.
ks. dr. Antoniemu Badurze®® oraz ks. dr. Krzysztofowi Kantowskiemu®’. Na
wniosek wikariusza sadowego z 1 X 2001 r. (L dz. 1078/01) Zostall zwolnieni
z funkcji sedziego ks. Antoni Czernuszewicz® i ks. prat. Piotr Kuta®

W kazdym procesie powinien bra¢ udziat notariusz i to w ten sposob, ze
akta nalezy uzna¢ za niewazne, jesli nie zostaly przez niego podpisane®.
Notariusz sadu jest osoba urzedowa, ktorej podpis nadaje aktom sadowym
charakter dokumentu publicznego. Podpis notariusza jest nie tylko
formalnoscia, ale takze poswiadczeniem tego, co si¢ dzialo w sadzie.
Szczegdlnym zadaniem notariusza jest spisywanie protokoléw zeznan stron
i $wiadkow. Notariuszem moze by¢ osoba Swiecka, z wythklem spraw,
w ktérych opinia kaptana bylaby narazona na niebezpieczenstwo®. Biskup
mianuje notariusza sadowego albo do wszystkich spraw, albo tylko do
poszczegolnych spraw badz czynnosci. Notariusze ,,winni by¢ osobami
o nieposzlakowanej opinii i ponad wszelkim podejrzeniem”®. Urzad notariusza
w Sadzie Biskupim w Koszalinie piastowali: ks. Antoni Czernuszewicz
(0od 31V 1979r.do 14 VI 1984 r. )69 s. Alicja Kalinowska SAC (od 17 I 1980 r
do 30 TV 1990 )", ks. dr Leszek Wédz (od 12 IV 1980 do 8 IX 1980 r.)"",
ks. mgr Piotr Kuta (od 2 V 1983 r. do 20 X 1992 r. Y2, s. Elzbieta Lidzbarska
SAC (od 1 IX 1990 r. do 31 VIII 1995 r.), ks. mgr Stanistaw Lacki (od 27 VIII
1992 r. do 27 VIII 1993 r.)"*, ks. mgr lic. Kazimierz Dullak (od 27 VIII 1993 r.

% por. Dekret — Znak: PT 1-1/95.

% Por. Dekret — Znak: PL 11-2/98.

%2 Por. Dekret — Znak: PB 32-1/99.

63 Por. Dekret — Znak: PK 56-2/99.

% por. Dekret — Znak: PC 28-2/01.

63 Por. Dekret — Znak: PK 21-2/01.

% por. kan. 1437 § 1 KPK-83.

57 Por. kan. 483 § 2 KPK-83.

58 Tamze.

8 por. Dekret — Znak: PC 28-2/79; zob. PC 28-3/83 z dn. 7 IV 1983 r.; PC 28-2/84.

0 por. Dekret — Znak: Hb 2-1/80; Hb 2-5/90. Wowczas, kiedy ze wzgledu na stan
zdrowia s. Kalinowska nie mogla peli¢ powierzonych sobie obowiazkéw,
w zastgpstwie, poszczegdlne obowiazki, do czasu mianowania nastepczyni, realizowata
s. Zofia Duchnowska SAC.

! Por, Dekret — Znak: PW 45-3/80; PW 45-9/80.

2 por. Dekret — Znak: PK 21-1/83 z dn. 25 IV 1983 r.; PK 21-2/92.

3 Por. Dekret — Znak: PE 9-2/92 z dn. 8 VIII 1992 r.; PL. 9-6/93 z dn. 10 VIII 1993 1.
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do 31 VIII 2001 r.)’* i s. mgr Gabriela Piatyszek SAC, pelniaca od 1 IX 1996 r.
funkcje maszynistki sadu, a od 6 V 1998 r.” notariusza tegoz sadu.

Rzecznik sprawiedliwo$ci powinien by¢ ustanowiony przez biskupa,
aby brat udzial w sprawach spornych, w ktérych moze byé zagrozone dobro
publiczne, oraz w sprawach karnych. Jego obowiazkiem jest zabezpieczenie
dobra publicznego’®. W archiwum Sadu Biskupiego w Koszalinie znajdujg sie
tylko dwa akty nominacyjne na stanowisko rzecznika sprawiedliwosci i dotycza
one: ks. pratata Wiktora Paneckiego, mianowanego 31 V 1979 r.”’ Ten sam
dekret mianuje ks. mgr. W. Paneckiego obronca wezfa malzenskiego. Drugi,
z 25 1 2001 r. (dotad obowigzujacy) adresowany byt do ks. mgr. lic.
Wiodzimierza Szymanskiego™®.

Obronce wezla malzenskiego ustanawia biskup dla spraw, w ktérych
chodzi o niewaznos¢ lub rozwiagzanie malzenstwa. Jego obowiazkiem jest
proponowa¢ i przedstawiaé wszystko, co w sposob rozumny moze byé
przytoczone przeciw niewaznosci lub rozwiazaniu®. Obrofca w procesach
malzefiskich, czgsto broni posrednio interesu strony pozwanej, gdy ta
przekonana jest o wazno$ci swego malzenstwa. Bez opinii obroficy wezta
matzenskiego, ktory zostal pominigty w sprawie, ktora tego wymaga, proces
musi by¢ uniewazniony, a sprawa ponownie rozpatrzona®. Urzad obroncy
wezta malzenskiego w sadzie koszalifiskim byt powierzony: wspomnianemu
wyze] ks. mgr. Wiktorowi Paneckiemu, ks. mgr. lic. Wlodzimierzowi
Szymanskiemu®, od 29 III 1982 r. ks. proboszczowi Ryszardowi Zabojszczy
(do 13 V 1995 r.)* i ks. dziekanowi Stanistawowi Gorynskiemu® (do kolejnego

7 Por. Dekret — Znak: PD 10-2/93 z dn. 10 VIII 1993 r.; PD 10-2/01 z dn. 28 VIII
2001 r.

7 Por. Dekret — Znak: B 2-2/98.

76 Por. kan. 1430 KPK-83.

7" Por. Dekret — Znak: PP 6-2/79. Na prosbe ks. W. Paneckiego z 29 IX 1989 r.,
bp I. Jez pismem (PP 6-4/89, z dn. 30 X 1989 r.) zwolnit dn. 1 XI 1989 r.
zainteresowanego z wszystkich piastowanych funkcji i przeniést w stan spoczynku.
Cho¢ wprost nie zostaly wyliczone urzedy: rzecznika sprawiedliwosci i obrofcy wezta
malzefiskiego, to jednak z kontekstu pisma wynika, ze ks. infutat Panecki przeszedt
w peini na emeryturg. Doda¢ nalezy, ze mimo omawianego pisma, osoba
ks. Paneckiego figurowata w dalszym ciagu do 2000 r. w sprawozdaniach przesytanych
do Sygnatury Apostolskiej.

7 Por. Dekret — Znak: PSz 8-2/01.

" Por. kan. 1432 KPK-83.

%0 Por. kan. 1433 KPK-83.

8! Por. Dekret — Znak: PSz 8-1/80 z dn. 17 IV 1980 r. nie zostal przyjety przez
adresata, tym samym nie wszedl w zycie.

82 Por. Dekret — Znak: PZ 10-1/82; PZ 10-1/95.

% Por. Dekret — Znak: PG 3-1/82.

Sad Biskupi w Koszalinie 185

podziatu granic diecezji z 25 III 1992 r. ktéry zastal go w granicach diecezji
pelplinskiej), ks. kan. Zbigniewowi Reglinskiemu (od 3 XII 1992 r. do 13 1
1995 1.)*, oraz od 13 1 1995 r. ks. mgr. Krzysztofowi Wiodarczykowi (do 25 X
2001 r.)*¥ i ks. mgr. Stanistawowi Eackiemu® (dotad pehiacy ten urzad).

Ostatnie z omawianych stanowisk sadowych, ktére znalazly swoje
odzwierciedlenie w nominacjach biskupich to adwokat. Adwokatem jest osoba,
ktéra broni praw strony procesowej, wspomagajac ja w dzialaniu
i odpowiadaniu przed sadem. Wedlug ogoélnej zasady, strona procesowa moze
swobodnie ustanowié sobie adwokata®’. Jednakze w sprawie karnej musi mie¢
zawsze adwokata, ustanowionego przez siebie lub przez sedziego®™. Adwokat
powinien by¢ zatwierdzony przez biskupa diecezjalnego”. 6 V 1998 r.
adwokatem Sadu Biskupiego w Koszalinie zostal mianowany (i aktualnie ten
urzad piastuje) ks. mgr lic. Whodzimierz Szymanski™.

Podsumowujac omowienie sktadu personalnego mozna jeszcze zestawic
obecnie zaangazowanych w dziatalnoé¢ sadu. Sedziami jest siedmiu kaptanéw:
ks. Dullak, ks. Pawlowski, ks. Jankiewicz, ks. Wlodarczyk, ks. Lukasz,
ks. Badura i ks. Kantowski. Notariuszem sadu jest s. Piatyszek SAC, obronca
wezta malzenskiego — ks. Lacki i rzecznikiem sprawiedliwosci, a jednoczesnie
adwokatem — ks. Szymanski.

3. Zarys dzialalno$ci sadu koszalinskiego

Nie wnikajac w bardzo szczegélowe analizy posunie¢ prawnych Sadu
Biskupiego w Koszalinie, mozna odnies¢ wrazenie, ze jest to zasadniczo
trybunat malzenski. Zajmuje si¢ on bowiem giéwnie orzekaniem niewaznosci
malzenistwa. W zakres jego czynnosci wchodzi zbieranie materiatu celem
przedtozenia go za f)os’rednictwem dykasterii watykanskich papiezowi, aby ten
ewentualnie udzielit taski dyspensy od waznie zawartego, ale nie dopetnionego
malzenstwa. W sadzie réwniez prowadzono procesy dotyczace domniemane;j
$mierci wspétmatzonka.

Inne sprawy, zwiazane z relacjami kaptanow wobec siebie czy
zgromadzeniem dokumentéw w celu uzyskania dyspensy od obowiazkow

8 Por. Dekret — Znak: PR 7-4/92; PR 7-2/95.

85 Por. Dekret — Znak: PW 53-1/95; PW 53-4/01.

% Por. Dekret — Znak: PL 9-1/95.

8 Por. kan. 1481 § 1 KPK-83; R. Sobanski, Udzial adwokata w procesie
o0 niewazno$é malzenstwa, ,,Jus Matrimoniale” 2(1997), s. 130-135.

% Por. tamze § 2.

% Por. kan. 1483 KPK-83.

% por. Dekret — Znak: PSz 8-3/98.
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wynikajacych z przyjetych swigcen, albo tez skargi $wieckich na kaptanéw lub
wzajemnie na siebie, stanowig utamkowa czes¢ pracy urzednikéw sadowych.
W polskiej kulturze chrze$cijanskiej nie zaszczepita si¢ praktyka rozwiazywania
spraw Katolikéw migdzy soba na forum instytucji katolickiej, ktéra shizy
ochronie praw wiernych nalezacych do wszystkich obrzadkéw Kosciota
katolickiego®'.

3.1. Przyjete sprawy malzenskie do rozstrzygnigcia procesowego

Analizujac sprawy ,,przyjete” przez sad koscielny, mam na uwadze te,
ktérym zostaly nadane sygnatury akt i podjeto dzialania procesowe’. Nalezy
wspomnieé¢ réwniez o calej gamie przedsigwzig¢ podejmowanych przez
pracownikéw sadowych, uprzedzajacych formalne przyjecie sprawy. Gléwnie
chodzi o podejmowanie rozméw wyjasniajacych zainteresowanym sama istote
procesu, adaptujac konkretne normy prawne do ich zawitych sytuacii
malzenskich. Petenci oczekuja rad i wskazéwek, ktore nakresla ich dalsze
dziatania. Wszystkie te nieformalne spotkania, czy to w pomieszczeniach sadu,
czy w poszczegdlnych kancelariach parafialnych, nie znajdujg swego $ladu
w rejestracji tak, jak to si¢ dzieje w poradniach w tym celu powotanych.
Sedziowie konsultujacy poszczegdlne problemy traktuja je jako duszpasterskie
spotkania z zainteresowanymi’>.

W sprawach malzenskich, ktorymi zajmuje si¢ Sad Biskupi
przewidziana jest zasadniczo procedura pisemna. Cho¢ w wigkszym stopniu niz
w przeszfosSci przyjeto w nowym kodeksie zasade ustnosci, to jednak
w procesach o niewazno$¢ matzenstwa zasada ta ma male znaczenie
praktyczne®™.

Niejednokrotnie do kancelarii sadu przychodzily osoby, ktére maja
olbrzymi problem ze zredagowaniem pisma wszczynajacego postepowanie.
Chcac zaradzi¢ tej bezradno$ci, pracownicy sadu pomagaja w sporzadzeniu
pisma procesowego. Przy zmieniajacych si¢ uwarunkowaniach spotecznych,
problem ten staje si¢ coraz rzadszy, mniej pojawia si¢ ludzi, ktérzy krepuja sie

IR, Sztychmiler, Sqdownictwo koscielne... , dz. cyt., s. 52.

% Wszelka korespondencja zwiazana ze sprawami malzenskimi, ktora nie
skutkowata procesem, najczesciej z powodu braku podstaw prawnych, zgromadzona
Jesg3w archiwum kancelarii sadowe;j.

Por. R. Sobanski, Uwagi o funkcji sedziego w procesie o niewaznosé matzenstwa,
Jus Matrimoniale” 3(1998), s. 46-48.

* Zasada ustno$ci ma wigksze zastosowanie gtéwnie w sprawach wpadkowych
1 o separacje; por. A. Dzigga, Koscielny proces ustny, Lublin 1992, s. 170-179;
Z. Grocholewski, Zasady inspirujqce Ksiege VII ,,De processibus” KPK,  Jus
Matrimoniale” 4(1999), s. 170-173.
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zwrécié o pomoc w swoich sprawach zyciowych do oséb sobie bliskich
i znajomych.

Skargi o orzeczenie niewaznosci matzefistwa wplywaly do sadu
koszalinskiego na podstawie obowiazujacego prawa kanonicznego™. Jezeli
strona powodowa, osobiscie lub za posrednictwem innego sadu, prosita
o kompetencje dla trybunatu jej miejsca zamieszkania lub trybunatu, na terenie
ktorego sa zgromadzone w wigkszosci srodki dowodowe, wéwczas oficjat sadu
koszalifiskiego, zgodnie z przestankami, podejmowat wiasciwa decyzje
(kan. 1673 n.3-4 KPK-83)™.

Po zapoznaniu sig z trescig skargi o niewaznos¢ matzenstwa lub prosby
o dyspense super rato, oficjal kazdorazowo analizowat ewentualne mozliwosci
pojednania sie stron. Widzac za$ szansg pozytywnego rozstrzygnigcia, stosowat
érodki pastoralne, zmierzajace w pierwszym wypadku do uwaznienia
matzenistwa, a w konsekwencji do wznowienia wspolnego zycia matzenskiego,
w drugim natomiast: do usunigcia barier przyczyniajacych si¢ do niedopetnienia
malzenstwa’.

W pierwszych kilkunastu latach dziatania Sadu Biskupiego
w Koszalinie popularna byfa — propagowana przez oficjata sadu — praktyka
tzw. przeshuichan informacyjnych. O ile z tresci skargi nie mozna bylo jasno
dostrzec tytutu prawnego, z ktorego dana sprawa miataby by¢ analizowana,
a nie by} on okreslony w tresci skargi, wowczas wzywano na przestuchania lub
przekazywano trybunalowi delegowanemu zlecenie przestuchania stron
i niejednokrotnie réwniez $wiadkow, by w ten sposdb zebrany material
pozwolit precyzyjnie okresli¢ podstawg prawng ewentualnej niewaznosci
malzenstwa’ lub oddali¢ skarge jako bezpodstawna.

Poza sprawami o niewazno$§¢ malzenstwa, pracownikom sadu
koscielnego zlecano gromadzeme materiatow dotyczacych spraw super rato
czyli malzenstw waznie zawartych, ale z réznych powodow niedopetnionych®.

% Por. kan. 1561-1568 KPK-17; kan. 1673 n. 1-2 KPK-83; R. Sobanski, Przyjecie
skargi o niewaznos¢ malzehstwa, ,Jus Matrimoniale” 1(1996), s. 143-148.

% [lo¢ spraw, przekazanych do innych trybunatéw, jest do zweryfikowania w aktach
sadu, przynaleznych poszczegélnym trybunatom w Polsce, a takze w dziennikach
podawczych sadu.

%7 Tego typu proby pojednania podejmowane byly réwniez wéwczas, kiedy pismo
wszczynajace postepowanie jeszcze nie wplynglo, a strona zainteresowana procesem
zwracala si¢ do sedziego o wskazania i rady.

% por. W. Padacz, Zagadnienie koniecznosci badania przedsqdowego, ,,Homo Dei”
27(1958), s. 54-59.

% W tej czesci postuze si¢ moim artykwlem Realizacja zadarh w dziedzinie spraw
super rato przez Sqd Biskupi w Koszalinie, w: ,Studia Koszalifisko-Kotobrzeskie”
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P.ros'by o dyspens¢ papieska kierowano, zgodnie z wymogami prawa, do
bfskupa diecezji, na terenie ktorej bylo zawarte matzenstwo. Biskup osobiscie
nie prowadzit postepowania gromadzacego akta, ale zlecal te czynnosci
swojemu sadowi'®. Proces jednak nie ma charakteru sadowego, bo nie chodzi
0 rozstrzygnigcie sporu i o wyrok, ktory jest aktem sprawiedliwosci, lecz
o faske, ktdrej moze udzieli¢ papiez. Proces taki musi byé jednak nie mniej
doktadny, niz w sprawach $cisle sadowych.

W czasach powojennych wielu mezczyzn zaginelo na skutek udziatu w
walkach zbrojnych. Kobiety pozostawaly przez dtugi czas bez sygnatu o losie
.wspé%ma%Zonka. Podejmowaty poszukiwania droga dedukcji, rozméw
i w'y\.)viadéw prowadzonych z tymi, ktérzy mogliby co$ wiedzie¢ o losie
zaginionych. Podejmowaty réwniez instytucjonalne poszukiwanie przez Polski
Czerquy Krzyz i inne organizacje krajowe i miedzynarodowe. Gdy
poszukiwania te wskazywaly na poszlaki, ze wspétmalzonek mogt zginaé lub
umrze¢, wowczas zwracaly si¢ do biskupa diecezjalnego'® z prosba, by ten
wydat deklaracj¢ domniemanej $mierci'®”. Wspomnialem o kobietach, zas
okolicznosci zostaly zawezone do czasu dziata wojennych, ale — jak wynika
z zgstawienia wszystkich spraw — prosby o wydanie deklaracji kierowali
rowniez mezczyzni. Kobiety bowiem réwniez ginety bez $ladu i to w czasach
pokoju.

.Biskup moze wyda¢ taka deklaracjg, jesli po przeprowadzeniu
odpowmdnich dochodzeni: z przestuchan $wiadkow, z rozglosu albo z poszlak
osiagnie moralng pewno$¢ o smierci zaginionego wsp6tmatzonka'”. Wszystkie
te dziatania proceduralne kazdy biskup koszalinsko-kotobrzeski z zasady
przekazywal wilasnemu sadowi, ktéry nabywat tym samym kompetencji do
prowadzenia postepowania, az do wydania deklaracji. Proces w tej sprawie,

7(2002), s. 215-240; por. tenze, Postepowanie o dyspense w sprawach super rato,
,,Ju]%OMatrimoniale” 8(2003), s. 147-177.

Por. Dispesationis matrimonii (7 1I1 1972) n. 82¢, w: AAS 64(1972), s. 250; kan.
17(1)(91§ 1 KPK-83.

' Najprayv@opodobniej chodzi o biskupa migjsca zamieszkania strony wnoszacej
prosbg, al_e nie Jest wykluczone, ze moze to by¢ réwniez inny biskup. Przepisy obecnie
obow1q;ujqce, jak r(’)W}_ﬁeZ wczesniej stuzace za podstawe postepowania, nie uscislaja
dok%gdme kompetencji osoby skiadajacej deklaracje domniemanej $mierci. Por.
Ma]torzzmonium vinculo, w: AAS 6(1868), s. 436 nn; kan. 1707 KPK-83.

Por. R. Sztychmiler, Stwierdzenie domniemanej $mierci wspétmatzonka,
,»Jus Matrimoniale” 7(2002), s. 151-164.
'% Por. kan. 1707 § 2 KPK-83.
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podobnie jak o dyspense super rato, jest procesem administracyjnym, nie
konczy si¢ bowiem wyrokiem'*,

Ponizsze zestawienie bazuje na katalogach sadowych: chronologicznym
i alfabetycznym, znajdujacych si¢ w kancelarii Sadu Biskupiego w Koszalinie,
a przedstawia ilo$¢ skarg i prosb przyjetych, ktérym nadano sygnaturg akt
sadowych.

ROCZNIK od czerwca 1979= | 79 | 80 | 81 [ 82 [ 83 [ 84 [ 85 | 86 | 87 | 83 [ 89 | 90 | 91
kkargi o niewaznos¢ matzenstwa 59 |41 |43 |43 | 41 |56 | 42 28 {37 {57 |35]6] |48

prosby o deklaracje domniemanej 216131322 1 - - 2 - 2 1
$mierci
prosby do papieza o dyspensg super| - 1 4 [ 3] 4|42 ]|4]5 - - 2

rato
ROCZNIK = do kofica 2003 921931949596 |97 9899|0001 ;02,03
skargi o niewaznos¢ matzenstwa 28 13934145 (5056|4946 {69 | 60|74 | 63
Ipro$by o deklaracje domniemane;j - - 2 - - 1 - 1 - - - -
Kmierci
Iprosby do papieza o dyspensg super| | - - - - - 1 - 1 i
rato

3.2. Zakonczone sprawy malzenskie

W tej czesci opracowania znajdg odzwierciedlenie te sposrod spraw
przyjetych do przewodu sadowego, ktére zakoficzyly sie badz to wyrokiem,
badz — wydaniem przez sad deklaracji o domniemanej $mierci, badz tez —
skompletowaniem pakietu akt, zwieficzonego wotum biskupa diecezjalnego
(chodzi o sprawy super rato).

Priorytetowym zadaniem sedziego jest mie¢ przed oczyma zasadg
méwiaca o tym, ze malzenstwo waznie zawarte i dopetnione jest zwiazkiem
nierozerwalnym'®. Dlatego obce prawu kanonicznemu sa pojecia: ,,rozw6d”
czy ,,uniewaznienie matzefistwa”. Celem procesu matzefiskiego jest poszukanie
prawdy i udowodnienie, ze malzenstwo zawarte przez nupturientow, bez
wzgledu na ich wiedzg na ten temat i od potocznych przekonan obserwatorow,
bylo zawarte waznie lub niewaznie. Trzeba dodaé, ze nie kazde malzenstwo —
nawet zawierane wedlug formy zgodnej z prawem kanonicznym — powoduje
zaistnienie wezla malzefiskiego, ktory staje si¢ zrodlem jego nierozerwalnoscei.
Sad, po zebraniu materialu dowodowego, daje autorytatywna odpowiedZ na

104 S jednak sytuacje, kiedy omawiany proces moze staé si¢ rowniez rozprawa
sadowa. O przypadkach takich wspomina w swoim artykule R. Sztychmiler,
Stwierdzenie..., art. cyt, s. 159. W Koszalinie wszystkie procesy byly
administracyjnymi.

105 gan. 1060 brzmi: ,Matzenstwo cieszy sie przychylnoscia prawa, dlatego
w watpliwosci nalezy uwaza¢ je za wazne, dopoki nie udowodni si¢ -czegos
przeciwnego”. '
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pytanie: czy malzefstwo jest wazne, czy nie, z konkretnego tytutu prawnego'®.
Warto jeszcze doda¢, ze sprawy o orzeczenie niewaznosci malzenstwa
zasadniczo'”’ nie koncza si¢ definitywnie w pierwszej instancji sadu, ale
kierowane sa do sadu apelacyjnego i dopiero wéwczas, kiedy dwie decyzje sa
jednomyslne, staja sie wykonalne'®.

Aby sprawy malzenskie mogly si¢ zakonczy¢ podjeta przez sedziego
lub kolegium sedziowskie decyzja, musi zostaé wczesniej zebrany materiat
dowodowy, przy zachowaniu procedur postepowania sadowego.

W sensie prawnym i procesowym dowdd (Yac. probatio) mozna
rozumie¢ jako material dowodowy zebrany przez sedziego: chodzi o materiat
z przestuchania stron'® i $wiadkéw. Moze byé wykorzystana ekspertyza
bieglego sadowego. Nadto moga istnie¢ jeszcze inne materialy dowodowe, takie
jak: dokumentacja z urzedéw lub sadéw, zaswiadczenia lekarskie, listy
prywatne, protokoly z nagran magnetofonowych lub filméw video. Catosé
stanowi podstawe do wykazania prawdziwosci okolicznosci istotnych dla
rozstrzygnigcia sprawy. Po zapoznaniu si¢ z uwagami obroncy wezla
matzenskiego, sedziowie sadu koszalinskiego podejmowali dyskusje, w wyniku
ktérej zapadala decyzja, wydana potem w formie opracowanego zgodnie
z prawem wyroku.

W procesach o domniemanej $mierci wspdétmatzonka kierowano si¢
normami zawartymi w [Instructio ad probandum obitum alicuius coniugis
,Matrimonii vinculo”"'° Ujeto je w osiem regul postepowania: 1) nawet
dlugotrwata nieobecno$¢ wspdtmatzonka nie jest dowodem jego $mierci;
2) dokument wskazujacy na $mier¢ ma by¢ doktadnie sprawdzony; 3) gdy brak
dokumentu, to przyja¢ zeznania dwéch lub wigcej $wiadkéw wiarygodnych
i bezposrednich; 4) wyjatkowo wystarczy zeznanie jednego $wiadka naocznego;
5) w razie braku powyzszych $wiadkéw skorzystaé ze swiadkow posrednich,
ktorzy znaja sprawe z czasu niepodejrzanego; 6) jesli brak swiadkéw, przebadaé
wszystkie okolicznosci i domniemania; 7) powszechna opinia o $mierci i inne

1% Por. A. Sobczak, Proces o stwierdzenie niewaznosci matzenstwa koscielnego,
Gniezno 2001, s. 55-57.

107 Wyjatek od zasady stanowia procesy oparte na dokumentach, w ktérych
obowiazkowo bierze udzial obrofica wezla malzenskiego, a dotycza sytuacji zawartych
w kan. 1083-1094 KPK-83, oraz braku formy prawnej (kan.1108 KPK-83). Sedzia
podejmujacy w takich sytuacjach decyzje musi zdoby¢ pewnos¢ (kan. 1608 KPK-83).

W niniejszym opracowaniu nie podejmuj¢ si¢ zestawienia wyrokow, ktdre zostaty
wydane w sadzie koszalinskim z wyrokami, ktére nastgpnie zapadaty czy to
w GnieZnie, czy — jak obecnie — w Szczecinie jako trybunatach II instancji.

19 por. A. Dzigga, Strony sporu w kanonicznym procesie o niewaznos¢é matzenstwa,
Warszawa 1994, s. 178.

% por, przyp. 101.
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poszlaki, moga czasem stworzy¢ dowdd S$mierci; 8) konieczne jest
poszukiwanie zmarlego przez ogloszenia w prasie''’. Stosujac si¢ do
powyzszych reguf, sedzia instruktor (praktycznie zawsze oficjal sadu)
przedkiadal biskupowi relacj¢ i wiasng opinie, a biskup sam ostatecznie
rozstrzygal i podejmowat decyzj¢ o podpisaniu deklaracji.

W procesie super rato istotnymi byly pozyskane o$wiadczenia stron
oraz protokolarne przestuchania $wiadkéw. Nie mniej wazne od strony
praktycznej byly w poszczegdlnych procesach ekspertyzy bieglych, tym
istotniejsze, im wigksze byly, w zeznaniach dotyczacych istoty, rozbieznosci
stron. O ile nie mozna niczym wigcej ubogaci¢ materiatu, akta byly
przekazywane obroficy = wezla malzenskiego celem  przygotowania
animadversiones, z uwzglednieniem stanu prawnego i faktycznego

. analizowanej sprawy. Instruktor sporzadzal relacj¢ chronologiczno-narracyjna

i komplet akt przekazywat biskupowi dla sporzadzenia votum pro rei veritatae.
Taki komplet akt przesylano do Warszawskiego Trybunalu Prymasowskiego
super rato, a od 1988 r. bezposrednio do Kongregacji Sakramentéw.

Ponizsze zestawienie przedstawia ilos¢ spaw o niewaznos¢ malzenstwa,
ktére zakonczyly si¢ wyrokiem pozytywnym badZz negatywnym, nastepnie ilo$¢
podpisanych deklaracji o domniemanej $mierci wspotmatzonka, a takze ilos¢ —
przestanych do Warszawy lub bezposrednio do Watykanu — akt super rato.

ROCZNIK od czerwca 1979= 79 | 80 | 81 | 82 | 83 | 84 | 85 | 86 | 87 | 88 | 89 | 90 | 9
lwyrok w sprawach o niewaznos¢ 22 (14 |38 1 12|57 | 56126 |44 |31 |23 |39 |44
Imalzenstwa

deklaracja o domniemanej §mierci 1 3 3 3 2 2 1 1 - 3 - 2

komplet akt spraw super rato - - 2017127 - 1 1

przestany do instancji sprawdzajacej

ROCZNIK =dokonca2003 |92 193 |94 ,95,96 (971981990001 ]02]03
jwyrok w sprawach o niewaznos¢ 30 | 52 | 47 [ 50 | 42 | 48 {45 | 57 |52 |58 |59 |72
Imalzenstwa

deklaracja o domniemanej $mierci 1 - 1 1 - 1 - - 1 - -

komplet akt spraw super rato 1 2 1 - - - - 1 1
przestany do instancji sprawdzajacej

3.3. Zaniechane w toku sprawy malzenskie

Przyjete do przewodu sadowego pisma, ktérym nastgpnie nadano
sygnature akt, nie zawsze konczyly si¢ definicja wyrokowa, deklaracja czy
udzielona dyspensa. Osoba wstepnie zainteresowana wszczynata proces
z nadzieja, ze uzyska odpowiedz sadu w formie oczekiwanego pisma
koncowego. Zadaniem sadu jest dokonczy¢ rozpoczeta procedure wedtug

" Por. R. Sztychmiler, Stwierdzenie domniemanej.., art. cyt., s. 157.
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przewidzianych przepisami norm procesowych''?. Taka tez zasada towarzyszyta
w calej historii Sadu Biskupiego odpowiedzialnym za jego prawidtowe
funkcjonowanie.

Sposréd  wielkiej liczby spraw  przyjetych do postgpowania
procesowego w trybunale koszalinskim, stosunkowo wiele zostalo
zaniechanych. Przyczyny sa bardzo rozne: poczawszy od spetnienia przez sad
woli strony powodowej, ktéra na pismie oswiadczata, ze rezygnuje z dalszego
postepowania'"®, az po sytuacje, kiedy przez dtugi czas strona powodowa — nie
bedac zainteresowana procesem — nie reagowala na zadne pisma (ktére
docieraja do adresata) wysylane przez sad''®, zas strona pozwana réwniez nie
byla zainteresowana postepowaniem. Innym powodem zaniechania jest Smier¢
jednej ze stron procesowych'’. Zdarza sie, ze sad wychodzi z propozycja
zaniechania dalszego postgpowania, nie widzac zadnych szans na pozytywne
zakonczenie sprawy oraz okolicznosci, ktére by zmienily taki stan rzeczy''®.

Zaniechanie postgpowania w przypadku procesu o domniemana $mieré
wspOtmatzonka  tlumaczy si¢ tylko jednym — zebrany materiat nie byt
wystarczajacy do zdobycia pewnosci moralnej co do przedmiotu sprawy. Dalsze
za$ oczekiwanie na dokompletowanie akt stato si¢ bezzasadne z tej racji, ze
zywy wspbtmatzonek wyczerpal wszystkie swoje mozliwosci. Tak sie dziato
w obu przypadkach, ktére widnieja w ponizszej tabeli'!”.

W gromadzeniu dokumentacji w sprawach super rato, przyczyna
zaniechania dalszych dziatan przez urzednikéw sadowych byla jedna:
oratorka/orator nie byli w stanie udowodni¢ faktu niedopetnienia matzefstwa.
Zawsze przeszkodg stanowita druga strona, ktdra zeznawata, ze po zawarciu
matzenstwa doszlo do wspélzycia migdzy stronami, lub ktéra przyjmowata
bierna postawg, polegajaca na niechgci do skladania zaprzysiezonych zeznan''®,
Dodatkowe za$ elementy procesowe, jak zeznania §wiadkéw lub ekspertyzy
lekarskie, staly si¢ nieprzekonywajace lub bezzasadne.

"2 por, R. Sztychmiler, Sqdownictwo koscielne... , dz. cyt., s. 91-96.

"3 Niektore przyklady: 5/79; 18/79; 24/79; 141a/82; K-39-88.

"'* Obrazujace przyktady: 34/79; 39/79; 43/79; 178a/83; 194/83.

"> Dla zobrazowania: 65/80; 108/81; Z-11-88; 431/88; K-20-90.

'S Za przyktad moga postuzy¢: 16/79; 26/79; 51/79; 68/80; 83/80.

17 83a/80 — zaniechano postgpowania w 1988 r.; 561a/90 — zaniechano procesu we
wrzesniu 1992 r.

'® por. R. Sztychmiler, Ochrona praw czlowieka w normach kanonicznego procesu
spornego, Olsztyn 2003, s. 116-118.
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[ROCZNIK od czerwca 79 {80 [ 81 (82 83|84 | 85|86 |87 88899091
1979= -
zaniechane sprawy o gl 711116721475 }123]10
niewazno$¢ malzenstwa 1
[7aniechane sprawy o T T e L e T I I A -
[domniemanej $mierci 1 B
7 aniechane sprawy superrato | - | - |1 1| - - R
ROCZNIK —doczerwca | 921939495196 197 98199 100|01 020304
2004 —
[Zaniechane sprawy o 5i5i5|1i-1{11615]7|6]-
niewazno$¢ matzefistwa
[Zaniechane sprawy o S T BT e R B N R A B
ldomniemanej $mierci 1
[Zaniechane sprawy superrato | - | 1 | - | - | - | - | - | = | - |- |- |~
Zakonczenie

Poczatki diecezji koszalinsko-kofobrzeskiej, tak jak wszystkie QZia%an%a
poczatkujace jakie§ dzielo, byly trudne. Jednak, pO\fvo}ywame do istnienia
poszczegblnych instytucji w takim tempie, w jakim‘ sig to doko.nywz.l}o, bylo
godne podziwu”q. Biskup Ignacy lJez, chcac mlec“ws'zystkl_e. niezbedne
w swojej diecezji instytucje, po ustanowieniu kurii plskuplej, konsgllztg/
diecezjalnej, rady kaptanskiej i duszpasterskieJ: oraz kapltu{y. katedralnej =,
podjat dziatania zmierzajace do utworzenia siedziby -sa‘du bl’Skupl?gO. '

Po przygotowaniu odpowiednich pomieszczef, biskup prze.Ja‘J
natychmiast akta spraw z terenu diecezji kosgal1ﬁsko—ko’fobrzesklej,
rozpoczetych jeszcze w sadzie gorzowskim (ma.c1efzy.stym. dla nowo
powotanego). Sad koszalinski, przez caly okres swego istnienia, nie ‘tylko s.tarai
si¢ o postepowanie zgodne z prawem, ale rowniez o podnoszgme poziomu
intelektualnego zatrudnionych w nim oséb, a takze - poziomu Jakosgl
wykonywanych postug. Jednoczeénie sad przez caly czas byt - i nadal pozostaje
— instytucja, ktéra stuzy rada i pomoca duszpasterska wszystkim zwracajacym
sic po wskazania i sugestic w najrozniejszych sprawach, szczeg6lnie
matzenskich.

"9 Mozna zestawié czas powotlania sadu w diecezji koszaliﬁsko—kf)}ol.)rzeskie?j
i diecezji szczecinsko-kamienskiej. Zestawienie wychodzi na kpr.zyéé tej pierwszej.
Inne poréwnanie: synod diecezjalny zakonczyl sie w .Koszallme w 199Q r., za$
w diecezji szczecinsko-kamienskiej dopiero trwa; natorr}last, w macierzystej dla qbu
tych diecezji, zielonogérsko-gorzowskiej, w ogéle nie zostal powotany. Takich
przyktadow jest wiele.

20 por. K. Dullak, Podstawy prawno-organizacyjne... , dz. cyt., s. 111-119.
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Biskupi koszalifisko-kotobrzescy, poczawszy od biskupa zafozyciela
Ignacego Jeza, poprzez biskupa Czestawa Domina, az po biskupa Kazimierza
Nycza, mieli w osobach oficjatéw i wiceoficjaléw wsparcie w prowadzeniu
procesow administracyjnych, ktére kazdorazowo zlecane sa prawnikom
zatrudnionym w sadzie.

Bardzo cieszy dobra wspdlpraca Sadu Biskupiego w Koszalinie
z innymi sadami koscielnymi w Polsce i poza jej granicami. Stuza bowiem
sobie pomoca gtéwnie w wykonywaniu rekwizycji. Pracownicy sadéw
spotykaja si¢ w ramach zjazdow i sympozjow, wymieniajac mysli
i doswiadczenia.
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Henryk Stawinski, ,,Dzis spelnily si¢ slowa Pisma, ktorescie styszeli”. Homilia
w niedzielnym zgromadzeniu wiernych, Wioctawek 2002.

W 1982 roku Komisja do spraw zycia i postugi kaplanéw przy
Krajowej Konferencji Biskupéw Katolickich Stanéw Zjednoczonych Ameryki
wydata dokument: , Fulfilled in Your Hearing. The Homily in the Sunday
Assembly” (FIYH) [tlum. polskie: ,, Dzis spetnily si¢ stowa Pisma, ktdreScie
styszeli”. Homilia w niedzielnym zgromadzeniu wiernych]. Stat sig¢ on
nieoceniong pomocg w teologiczno-pastoralnej refleksji nad natura i zadaniem
niedzielnej homilii. Calo$¢ tego opracowania dotarta do rak polskich
czytelnikéw w ttumaczeniu ks. Henryka Stawinskiego, ktore ukazato si¢ w roku
2002 (w 20. rocznicg powstania) jako drugi tom w serii ,Ancilla Verbi”.
Dokument ten okazal si¢ bardzo popularny w $rodowisku amerykanskim i nadal
zachowuje tam swoja aktualnos¢. Wydaje si¢ wigc, iz jego lektura na gruncie
polskim moze by¢ nieodzowna pomoca w kreowaniu réwniez polskiego
kaznodziejstwa, tym bardziej, ze autor na wstepie swojego tlumaczenia
zaznacza, iz pewne aspekty tego dokumentu zostaly przedstawione przez
polskich homiletéw na tamach czasopism teologicznych.

Calos¢ pracy ks. Stawinskiego skiada si¢ z trzech zasadniczych czgsci.
Pierwsza prezentuje kontekst powstania dokumentu i jego strukture oraz
wybrane przez autora mysli teologiczne. Druga cz¢s$¢ przedstawia tres¢ samego
dokumentu. Trzecia natomiast, w formie postowia, jest prezentacja
zasadniczych tresci fragmentu referatu wygloszonego przez homilete
amerykanskiego J. A. Wallace’a w 2001 roku w St. Louis, z okazji zblizajacej
si¢ dwudziestej rocznicy publikacji FIYH.

Kosciét amerykanski nie posiada zbyt dlugiej tradycji kaznodziejskiej
i wlasciwie po 1789 roku, kiedy otrzymat samodzielna organizacje i strukture,
w przepowiadaniu preferowal zawsze tresci katechetyczne. Dopiero nauczanie
Soboru Watykanskiego II na temat homilii stalo si¢ przyczynkiem do refleksji
‘nad tym, czy nauczanie podczas niedzielnej Mszy Swietej ma mieé¢ charakter
katechetyczny, czy tez winna to by¢ homilia kerygmatyczna. Te dwie tendencje
przenikaly si¢ wzajemnie w kaznodziejstwie amerykanskim. Wobec
niepokojacych wynikow badan na temat jakosci przepowiadania oraz checi
odpowiedzi na pytanie o ksztait homilii, uwzgledniajacej kontekst liturgiczny,
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rozumienie Kosciota i jego postuge wobec cziowieka i $wiata, Komisja
Episkopatu USA w 1979 roku podjeta refleksje nad jakoscia przepowiadania
podczas niedzielnego zgromadzenia wiernych. Homileci katoliccy przygotowali
dokument, ktéry po konsultacjach z homiletami ze $rodowiska protestanckiego
(D. Buttrick, W. Graham) ostatecznie zostal zredagowany i opublikowany
w 1982 roku.

Zasadniczy trzon FIYH stanowia cztery rozdzialy poswigcone
zgromadzeniu liturgicznemu, osobie kaznodziei, samej homilii oraz metodzie
homiletyczne;j.

Soborowe  rozumienie Kosciota jako wspélnoty, w ktérej
pierwszorzgdna rzeczywistoscig jest sam Chrystus (por. KK 9), oraz
»odpowiednie zrozumienie stuchaczy” jako warunek sine qua non skutecznej
komunikacji spowodowalo, ze dokument przyznaje pierwszenstwo refleksji
teologicznej nad zgromadzeniem wiernych. To fakt, zauwaza FIYH, ze jest ono
zréznicowane pod wieloma wzgledami (np. etnicznym, spolecznym,
ekonomicznym itp.), ale o wiele wazniejsza jest jego jednosé, ktora ma swoj
fundament w sakramencie chrztu §wigtego i1 wierze w Jezusa Chrystusa. Zadna
osoba nie potrafifaby wyrazi¢ swojej wiary tak, jak czyni to wspélnota, dlatego
homilia ma wyrazi¢ i jeszcze mocniej poglebia¢ t¢ jedno$¢ w celebracji
liturgicznej. Dokonuje si¢ to przez ,wyposazenie zgromadzenia wiernych
w stowa wyrazajace ich wiarg oraz w stowa wyrazajace ludzka rzeczywisto$g,
do ktorej ta wiara si¢ odnosi” (s. 67).

Kaznodzieja zostal okreslony w FIYH jako ,mediator”, ktory
reprezentuje wspodlnote i Boga. Jest spoiwem laczacym zycie konkretnych ludzi,
ktorych gromadzi wiara w Jezusa, z Bogiem Ojcem, wzywajacym do glebokiej
komunii ze soba i z innymi ludZzmi. Kaznodzieja reprezentuje wspdlnote przez
to, ze wyraza jej troski, ,,nazywa po imieniu jej demony” (s. 67), podajac probe
zrozumienia i kontroli obecnego w $wiecie zta. Jako reprezentant Boga podaje
wspolnocie stowo pokrzepienia, przebaczenia i milosci, przez co wskazuje na
obecno$¢ Boga w zyciu konkretnych ludzi, ktérzy ~ zebrani na niedzielnej
Eucharystii jako wspdlnota — oddaja Bogu uwielbienie.

Kaznodzieja ma znaé egzystencje¢ ludzi, do ktérych przemawia, tak by
umieli oni dostrzec Boga, ktéry w Jezusie Chrystusie wchodzi w ich
rzeczywistos¢, gdzie — na przemian — niejednokrotnie si¢ pojawiaja bl
i szczgscie. Ponadto kaznodzieja powinien: by¢ modlacym sie shichaczem
stowa, ktére plynie z Biblii, ale tez z wydarzen codziennego zycia
i doswiadczen ludzi; posiada¢ umiejetnosé interpretacji tekstu biblijnego, a co
za tym idzie, odpowiednia wiedz¢ teologiczna i filozoficzna;, winien byé
w stalej tacznosci z dorobkiem ludzkiej kultury, zna¢ formy rozrywki
wspofczesnego czlowieka oraz zachodzace przemiany w Zzyciu spolecznym,
politycznym, ekonomicznym, gdyz wszystko to jawi si¢ czesto jako zrédlo
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postrzegania ludzkich serc i umystéw, a to z kolei pozwala okresli¢ ich relacje
do Ewangelii. FIYH przestrzega tez, by kaznodzieja nie byt cztowiekiem, ktory
na ambonie ,,méwi w sposdb bezdyskusyjny i nie do zakwestionowania”. Ma
raczej ,,zaproponowaé stuchaczom stowo, ktére przeméwito do jego wiasnego
zycia, a teraz w wyniku refleksji i medytacji ma przeméwic do zycia stuchaczy”
(s. 75).

W trzecim rozdziale FIYH podejmuje refleksj¢ nad natura homilii
niedzielnej. Dokument zauwaza, ze wyplywa ona z tekstéw $wigtych, stanowi
cze$¢ samej liturgii i uzdalnia zgromadzenie do uczestnictwa w celebracji
liturgicznej. Poniewaz jest skierowana do ludzi wierzacych, to jej celem nie jest
nawrGcenie ani systematyczna prezentacja prawd katechizmowych, ale raczej
pehniejsze 1 bardziej $wiadome celebrowanie liturgii oraz sktadanie
chrzescijanskiego swiadectwa wobec swiata. Homilia ma budowa¢ wiarg, ktora
w ujeciu FIYH jest ,,sposobem widzenia i interpretowania swiata” (s. 77). Ta
interpretacja $wiata pozwala rozpozna¢ w nim dziatanie Boga, a takze sktoni¢
do postawy dzigkczynienia i uwielbienia.

Poniewaz Biblia stanowi podstawowe zrodto homiletycz,ne, to FIYH
kilka razy podkresla, ze homilia nie jest wyjasnianiem Pisma Swigtego, ale
interpretacja ludzkiego zycia w jego $wietle. Niedopuszczalny staje si¢ wigc
w homilii wyklad biblijny. Chodzi raczej o to, by pokaza¢ w niej, w jaki sposéb
teksty §wiete moga pomoc w zrozumieniu i zinterpretowaniu ludzkiego Zycia,
tak by stato sie¢ ono miejscem rozpoznania Bozej obecnosci i doprowadzito do
uwielbienia Boga. Temu ma takze pomodc stosowanie zasady, iz homilia ma by¢
wierna Bogu i cztowiekowi, do ktérego jest kierowana (s.78-81).

Poniewaz homilia jest osadzona w liturgii, to w ujeciu dokumentu
amerykafiskiego powinna wyptywaé z poprzedzajacych ja czytan i prowadzi¢
do nastepujacej po niej akeji liturgicznej, dlatego nie nalezy jej rozpoczyna¢ od
znaku krzyza, czy wyglasza¢ w stylu réznym od stylu pozostalych czgsci
liturgii. FIYH stwierdza, ze gloszenie homilii jest zadaniem przewodniczacego
celebracji eucharystyczne;j.

Homilia w swoim stylu powinna nawiazywa¢ do przyjaznego,
rodzinnego dialogu, gdzie nie ma miejsca na ogolniki i gawedziarstwo.
W swoim stylu ma konkretnie dotykaé ludzkiego zycia, nawigzywac do danego
fragmentu Biblii, a takze charakteru liturgii. Jej jezyk powinien by¢ obrazowy,
a nawet poetycki z czestym odwotaniem do wyobrazni stuchaczy. Ma to shuzy¢
temu, by w proklamacji stowa przemawia¢ nie tylko do racji rozumowych, ale
réwniez sfery emocjonalnej stuchaczy.

W tej czesci dokument podejmuje tez refleksj¢ nad tym, czy
przepowiadanie niedzielne winno posiada¢ charakter katechetyczny. Zdaniem
autoréw tego opracowania to ,kaptani musza zadecydowa¢ jaka forma
przepowiadania jest najbardziej pozadana dla wiernych zgromadzonych
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w okreslonym czasie i miejscu” (s. 86). Dodaja jednak, ze badania z zakresu
nauk spofecznych podpowiadaja, iz przeméwienie jednej osoby nie jest
szczegg’lnie skutecznym sposobem przekazywania informacji, a raczej stuzy
umpqllleniu lub wyjasnieniu postawy lub wiedzy juz posiadanej. Stad homilie
lepiej ujmowa¢ w kategoriach interpretacji niz instrukcji. Nie oznacza to
zupetnego wykluczenia z homilii parenezy czy doktrynalnej instrukcji. Pewne
pouczenia moga w niej wystapi¢, ale po to, by (i tu znowu pojawia sie
kluczowa mysl dokumentu) poméc stuchaczowi rozpoznaé obecnos¢ Boga w
zyciu oraz skfoni¢ go do postawy uwielbienia i dzigkczynienia, nawet wtedy,
gdy na skutek réznych okolicznosci zycia (osamotnienie, cierpienie, trudnosci
matzenskie itp.) ,tego nie czujemy, poniewaz uwielbienie i dziekczynienie
%ak‘orzenione sg i1 wyrastaja z wiary, a nie z uczué. Z wiary, ktéra interpretuje
swiat, mowiac nam, ze, cho¢ moze si¢ wydawaé inaczej, Bég jest Bogiem
milosci” (s. 88).

Czwarty rozdziat dokumentu jest poswigcony metodzie homiletycznej.
Metoda ta czerpie z rozumienia homilii, ktora jeszcze raz w tym miejscu zostata
zdefiniowana jako ,,interpretacja ludzkiego zycia w $wietle tekstow $wietych,
uzdalniajaca wspdlnote do rozpoznania obecnosci i dziatania Boga oraz do
odpowiedzi na tg obecno$¢ poprzez wiare, za pomoca liturgicznych stow
1 gestow, i poza kontekstem liturgicznego zgromadzenia, poprzez zycie zgodne
z Ewangelia” (s. 89).

FIYH dowartosciowuje systematycznos¢ i planowosé procesu

przygotowania homilii poprzez wpisanie go do harmonogramu zajeé
kaznodziei. Docenia przy tym zasade lectio continua, ktéra czesto rzadzi
doborem czytan mszalnych na niedziele. Odwolanie sie¢ bowiem do homilii
z poprzedniej niedzieli albo zasygnalizowanie, Ze dana mysl bedzie
kontynuowana, tworzy poczucie ciaglosci przepowiadania i podkresla
tozsamos¢ zgromadzenia liturgicznego.
. W samym procesie pracy tworczej nad homilia FIYH proponuje
i omawia nastgpujace etapy: 1) czytanie, stuchanie, modlitwa; 2) studium
1 dalsza refleksja, gdzie przestrzega si¢ przed zbyt pospiesznym sigganiem po
komentarze lub pomoce homiletyczne; 3) swobodne mysli, czyli czas na
dziatanie Ducha Swigtego w osobie kaznodziei w celu wzbogacenia jego wiary;
4) szkicowanie - spisanie homilii przynajmniej na dwa dni przed
wygloszeniem; 5) przeglad, czyli wilasciwe uporzadkowanie materialu do
wygtoszenia homilii; 6) praktyka, czyli ¢wiczenie wypowiedzi na glos, nawet w
obecnosci innych osob; 7) przepowiadanie w oparciu o szkic albo w ogdle bez
zadnej pomocy, gdyz pomaga to nawigzaé lepszy, bezposredni kontakt ze
zgromadzeniem. FIYH podkresla tez, ze w przygotowaniu homilii wazng role
odgrywa praca w grupie z osobami $§wieckimi, gdyz pozwala to podjaé realne
i aktualne problemy stuchaczy.
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W koncowych partiach tego rozdziatu dokument amerykanski zauwaza,
ze nie ma jednego, najwlasciwszego sposobu przygotowania homilii, ktory
sprawdzalby si¢ w kazdym czasie i w przypadku kazdej wspolnoty. Tworcy
tego dokumentu podaja jako pewnik, ze jesli przepowiadanie ma by¢
poglebione biblijnie i dostosowane do potrzeb wspoétczesnego stuchacza, to ,,nie
do zaakceptowania jest proba podtrzymywania cotygodniowej postugi
przepowiadania wylacznie za pomoca przelotnego spojrzenia na lekcjonarz
i szybkiego wykorzystania pomocy homiletycznych” (s. 99).

Z tych zasadniczych tresci FIYH ks. Stawinski wylicza i interpretuje
siedem podstawowych my$li teologicznych. Sa to: 1) prymat obecnosci Pana
w zgromadzeniu wiernych i ujecie homilii jako swoistego rodzaju budulca
jednosci Chrystusowego Ciala; 2) pierwszenstwo interpretacji nad nauczaniem
w homilii; 3) wlasciwe rozumienie i wykorzystanie Biblii oraz lekcjonarza;
4) widzenie homilii jako $wiadectwa obecnosci i dziatania Boga w zyciu
kaznodziei i shuchaczy; 5) wrazliwos¢ i poetycki jezyk kaznodziejstwa,
6) celebrans wlasciwym glosicielem homilii; 7) gloszenie Dobrej Nowiny
w $wiecie petnym cierpien. W podsumowaniu swoich mysli, thumacz
dokumentu jeszcze raz okresla cechy, jakie winna posiada¢ wspdfczesna
homilia, jak réwniez wymagania stawiane wspotczesnemu kaznodziei.

Na kanwie calosci tego opracowania interesujaco tez prezentuje sig
postowie, w ktérym amerykanski homileta J. A. Wallace zawart refleksje
teologiczne wyptywajace z FIYH. W pierwszej czgsci swojej wypowiedzi
odkrywa on i interpretuje bogata perspektywe teologiczna, jaka wynika
z prezentowanej przez dokument definicji homilii. Widzi ja w bliskim zwiazku
z mysla teologiczna Soboru Watykariskiego II, zwlaszcza gdy chodzi o teologie
objawienia, eklezjologie, teologie liturgii, teologie laikatu i teologie kaplanstwa.
W drugiej natomiast czesci teolog zachgca do refleksji nad FIYH, stawiajac
kilka zasadniczych pytan. Jak rozumie¢ sama interpretacj¢ i jakim podlega ona
kryteriom? Co jest istota homilii? Jakie thumaczenie Biblii widzianej jako ,,serce
przepowiadania” zaproponowaé¢ do uzytku liturgicznego? Czy zawsze homilia
ma wykorzystywaé tekst biblijny do interpretacji ludzkiego zycia? Na ile
homilia ma byé w swoim stylu przyjacielska rozmowa, a na ile winien w nigj
dominowacé jezyk perswazji czy znakomity kunszt oratorski?

Dokument Konferencji Biskupéw USA stat si¢ ciekawa inspiracja,
a nawet ,, blogostawiefistwem” w ksztaltowaniu kaznodziejstwa amerykanskiego
i nie tylko. Dzigki opracowaniu ks. Stawinskiego dotart do rak polskiego
czytelnika, dlatego tez ,,nalezy zywi¢ nadziej¢, ze znajdzie si¢ na pdtce kazdego
kaznodziei i stanie si¢ przedmiotem glebokiej refleksji i dyskusji nad jakoscig
przepowiadania, zwtaszcza w niedzielnym zgromadzeniu wiernych”.
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John R. Quinn, Per una riforma del papato. L’impegnativo appello
all’unita dei cristiani (O reforme prymatu. Zobowiqzujqce wezwanie do
Jjednosci chrzescijan), Brescia 2000 .

John R. Quinn jest emerytowanym arcybiskupem San Francisco. Przez kilka
lat petnit tez funkcje przewodniczacego Konferencji Episkopatu Stanéw
Zjednoczonych. Aktualnie zajmuje si¢ dziatalnoscia pisarska, glosi konferencje
i prowadzi rekolekcje. Ksiazka Per una riforma del papato. L’impegnativo
appello all’unita dei cristiani jest, jak zaznacza autor we Wprowadzeniu
(s. 5-7), proba odpowiedzi na wezwanie Ojca Swigtego Jana Pawla II
skierowane do biskupéw w encyklice Ut unum sint nr 95, by rozpoczegli z nim
cierpliwy i braterski dialog na temat prymatu biskupa Rzymu. Biskup Quinn
w swojej ksigzce jawi si¢ nam jako biskup wierny Kosciotowi Chrystusowemu
i papiezowi — Piotrowi naszych czaséw - a zarazem jako aktywny
i jednoczesénie krytyczny uczestnik zycia Ko$ciota. Nie waha si¢ poruszaé
takich problemdw, jak: rola opinii publicznej, centralizacja w Kosciele, jedno$¢
Kosciola i inne. Wzorem pelnienia postugi przez papieza jest — zdaniem
arcybiskupa San Francisco — pierwsze tysiaclecie Kosciofa, do ktoérego czgsto
si¢ odwoluje.

Ksiazka podzielona zostata na sze$¢ rozdziatléw. Rozdzial pierwszy nosi
tytul Encyklika Ut unum sint: papiestwo i jednosé chrzescijan (s. 9-36). Quinn
ukazuje tu rewolucyjny charakter encykliki, w ktérej po raz pierwszy sam
papiez zaprasza do dyskusji nad swoim prymatem nie tylko biskupéw
i teologobw Kosciofa katolickiego, lecz takze pasterzy, biskupow i teologdéw
wszystkich Kosciotéw i wspolnot chrzescijanskich. Do najistotniejszych tresci
encykliki nalezy wedlug niego rozréznienie formy sprawowania urzedu przez
papieza, ktora podlega przemianom historycznym, od tego, co jest w prymacie
papieskim istotne 1 niezmienne.

Rozdzial drugi zatytulowany jest Reforma i krytyka w Kosciele (s. 37-86).
Autor podkresla, ze wezwanie papieza do dyskusji nad prymatem domaga si¢ w
pierwszym rzedzie dokonania krytyki tego, co w Kosciele katolickim stanowi
jeszcze przeszkode na drodze do jednosci chrzescijan. Podkresla, ze opinia
publiczna, mimo brakéw, jest ta forma krytyki, ktora w dzisiejszych czasach
jest Kosciotowi bardzo potrzebna, na co wskazat juz papiez Pius XII,
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a potwierdzit Sobér Watykanski IT w GS 62. Dla zdrowego funkcjonowania
organizmu Kosciota nieodzowne jest réwniez liczenie si¢ papieza ze zdaniem
bfskupéw, poniewaz krytyka nie oznacza braku wiary, lecz jest aktem mitosci,
pisze Quinn, opierajac si¢ na opinii $w. Augustyna i $w. Tomasza z Akwinu. Za
w_zc')r czfowieka ktory uprawiat krytyke w sposob pokorny, cierpliwy i peten
mitosci dla Kosciota podaje on francuskiego teologa Y. Congara.

Trzeci rozdziat zatytutowany jest Papiez i kolegialnosé w Kosciele
(s.. 87-137). Czytamy tam m.in., iz relacje pomigdzy papiezem a innymi
biskupami w Kosciele katolickim sg dla chrzescijan z innych Kosciotow testem
Wskazujapym na to, jak beda si¢ uktadaly ich relacje z biskupem Rzymu w razie
IZJednoczenia. Tymczasem w Kosciele katolickim po Soborze Watykanskim I
interpretacja ,,maksymalistyczna” dogmatu o nieomylno$ci doprowadzita do
uznania przez wielu poboznych katolikéw, a takze przez niemata czes$é
teologow, calego nauczania papieskiego za nieomylne. Pozycja
maksymalistyczna za jedynego nauczyciela w Kosciele uznawata papieza;
blsl.<upi byli jedynie stuchaczami i wykonawcami decyzji papieskich. Wedtug
Quinna, mimo nauczania Soboru Watykanskiego I1 o kolegialnosci, mentalnosé
tego typu istnieje po dzien dzisiejszy i kazde pragnienie wprowadzenia
prawdziwej kolegialno$ci jest oceniane jako spisek majacy na celu pozbawienie
papieza wiladzy i ,przeksztalcenie Ko$ciola w instytucje demokratyczng”
(s. 96). Natomiast wzorem petnienia postugi prymacjalnej przez papieza
pozostaje pierwsze tysiaclecie Kosciola, w ktorym biskup Rzymu cieszyt sie
szczegdlnym autorytetem posrdd Kosciotéw i ich biskupdéw, ale przedstawiano
mu do rozwiazania jedynie cause maiores. Ewolucja prymatu papieskiego
w II tysiacleciu byla spowodowana m.in. oderwaniem sie Zachodu od
dmedzict.wa ojcdw Kosciofa i trudna sytuacja chrzescijafistwa zachodniego,
wymagajacego jasnego i zdecydowanego kierownictwa.

Quinn przypomina, ze fundamentem nauczania Soboru Watykanskiego II
o kolegialnosci jest sakramentalny charakter $wigcen biskupich. Poniewaz
pgpiezjest biskupem, nalezy on do kolegium biskupéw i nie moze istnieé poza
nim. Problemem pozostaje jednak sposob, w jaki kolegialnos¢ biskupéw
realizuje si¢ na co dzien. Autor przedstawia dwie podstawowe formy
!(olegialnos'ci: konferencje biskupéw i synod biskupdw, ukazujac ograniczenia,
jakim obie te instytucje podlegaja, zwlaszcza gdy chodzi o synod biskupow.

W czwartym rozdziale noszacym tytut Nominacja biskupéw a jednosé
chrzescijan (s. 139-166) abp Quinn zauwaza, ze dzi§ biskupi w Kosciele
ka}tolickim sg niestety najczgsciej nominowani bez wczesniejszej konsultacji
z innymi biskupami czy przetozonymi zakonéw. Takie procedury stanowia duza
przeszkod¢ w dialogu ekumenicznym, zwlaszcza z Ko$ciotem prawostawnym,
i szkodzg samemu Kosciotowi katolickiemu. Autor przypomina, ze az do roku
1829 tylko niewielu biskupow poza panstwem watykanskim byto
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nominowanych bezposrednio przez papieza; wigkszos¢ byla wybierana przez
krolow lub rzady cywilne. Do papieza nalezalo tylko potwierdzenie tego
wyboru. Natomiast w 1975 roku na dwa tysiace biskupéw ok. 1800 bylo
nominowanych bezposrednio przez papieza, a tylko ok. dwustu przez wiadze
cywilne lub kapituly katedralne. Nastepnie Quinn wskazuje, na czym jego
zdaniem powinny by polega¢ zmiany w sposobie wyboru biskupéw w Kosciele
katolickim. Przede wszystkim, zgodnie z eklezjologia Soboru Watykanskiego
II, przy wyborze biskupéw pierwszorzedna role powinni odgrywa¢ biskupi
z tych Kosciotéw regionalnych, z ktérych pochodza kandydaci. Tymczasem
dzi$, decydujacy glos w proponowaniu kandydatéw posiada nuncjusz papieski,
co jest pozostatoicia eklezjologii monarchicznej, sytuujacej papieza ponad
episkopatem. Dzi$ konieczny jest rowniez udziat prezbiteréw i swieckich przy
wyborze biskupa. Inne mankamenty w procedurach wyboru biskupa to bardzo
dhugi okres oczekiwania na nominacj¢ nowego pasterza diecezji (czasem nawet
do roku); mylenie wiernoéci kandydata z integralizmem, tzn. postawa, ktora
kaze traktowaé¢ wiasny punkt widzenia jak dogmat wiary; przenoszenie
biskupéw z jednej diecezji do drugiej, czesto wigkszej i wazniejszej, jako formy
awansu, a takze duza ilo$¢ biskupéw pomocniczych, co zaciemnia rolg biskupa
diecezjalnego. Rozdziat piaty nosi tytut Reforma papiestwa i kolegium
kardynaléw (s. 167-184). Po ukazaniu historycznych Kkorzeni kolegium
kardynatéw Quinn zauwaza, ze dzi$ kolegium to istnieje jakby obok lub ponad
kolegium biskupéw, ktére staje si¢ kolegium drugiej kategorii. Przechodzac do
kwestii wyboru papieza w perspektywie ekumenicznej autor pyta, w jaki sposob
mialby sie dokonywaé wybor papieza po osiagnieciu tak upragnionej jednosci
chrzescijan we wspélnocie ze Stolica Apostolska? Czy byloby mozliwe
zachowanie przywileju wyboru nowego papieza tylko dla kolegium
kardynatéw? Quinn przypomina, ze papiez jest zawsze i przede wszystkim
biskupem Rzymu, ale ten fakt nie odgrywa wigkszej roli przy wyborze nowego
papieza, poniewaz jego funkcja jako biskupa Rzymu jest tylko symboliczna.
Proponuje on, by w wyborze papieza, oprocz grona kardynatow, brali udziat
takze przewodniczacy Konferencji episkopatow poszczegdlnych krajow, a takze
przedstawiciele kleru rzymskiego i $wieckich, ktorym Sobor Watykanski 11
poswigcit tak wiele miejsca.

Szosty i ostatni rozdzial zatytutlowany jest Reforma Kurii rzymskiej (s. 185-
219). Wedlug Quinna reforma ta jest konieczna, poniewaz obecnie instytucja
Kurii skutecznie opiera si¢ realizacji kolegialnosci, subsydiarnosci
i uprawnionej réznorodnosci, co znowu staje si¢ przeszkoda na drodze do
jednosci chrzescijan. Po przedstawieniu zarysu historii Kurii rzymskiej, autor
ukazuje gtéwne braki w dzisiejszym funkcjonowaniu tej instytucji. Gtownym
problemem jest przywlaszczenie sobie przez Kurig rzymska wielu kompetencji
kolegium biskupoéw, co przejawia si¢ w czestym odwolywaniu decyzji
podjetych przez Konferencje episkopatéw; nominowaniu  biskupow
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z pominigciem konsultacji z episkopatem lokalnym; w sposobie, w jaki
traktowani sg teologowie, jak ostatnio Jaques Dupuis SJ. Taki sposob dziatania
jest szkodliwy nie tylko dla Ko$ciota katolickiego, ale tez dla jednosci
chrzescijan, kt6rzy stusznie mogg obawiaé si¢ ograniczania praw episkopatéw
lokalnych przez Kurig¢ rzymska po ewentualnym zjednoczeniu. W jaki zatem
sposéb nalezatoby zreformowaé Kurig, tak by prawidlowo speniala swe
zadanie i nie byta straszakiem dla niekatolik6w? Opierajac si¢ na propozycjach
reformy tej instytucji podanych juz na Soborze Watykanskim II, abp Quinn
przedstawia cztery obszary reformy: (1) w Kurii rzymskiej powinno pracowaé
mniej biskupéw i kaptanow, a wigcej oséb $wieckich; (2) okres pracy w Kurii
powinien by¢ ograniczony i jasno okreslony, przynajmniej z jednoroczng
przerwa po dziesigciu latach pelnienia jakiego$ urzedu; (3) do pracy w Kurii
powinny by¢ wybierane odpowiednie osoby, ktdre nie traktujg pracy w niej jako
sposobu na zrobienie kariery, lecz jako stuzbe. Powinny to by¢ osoby, ktore
wspiera¢ beda decentralizacje Kurii, subsydiarno$¢ i kolegialnos¢ w Kosciele;
(4) nalezatoby zwota¢ komisj¢ do spraw reformy Kurii rzymskiej, w skiad
ktorej wszedtby przewodniczacy ktorejs z Konferencji episkopatu, osoba
$wiecka i pracownik Kurii. Wedlug abpa Quinna, reforma Kurii rzymskiej
nalezy do najwazniejszych i zarazem najtrudmejszych zadan w perspektywie
poszukiwania jednosci chrze$cijan i znalezienia takiej formy prymatu
papieskiego, ktéra bylaby odpowiednia na dzisiejsze czasy.

W Zakonczeniu (s. 215-219) abp Quinn wymienia dwie rzeczy, ktére
najbardziej ciaza na dzisiejszym sposobie sprawowania prymatu papieza, i ktore
naleza do najwigkszych probleméw Kosciota i dialogu ekumenicznego. Sa to
mianowicie: centralizacja i konieczno$¢ reformy Kurii rzymskiej.
W nawiazaniu do pierwszej kwestii, autor opowiada si¢ za tzw. ,,autonomia
kontrolowang”, ktéra dzi§ jest sposobem na zarzadzanie wielkimi
organizacjami, takimi jak Narody Zjednoczone czy Czerwony Krzyz. Zdajac
sobie sprawg z da]ekiej tylko analogii jaka zachodzi pomiedzy Kosciolem a
tymi orgamzaqaml Quinn uwaza, iz model ten moze poméc Kosciotowi
zrozumieé, na czym polega decentrallzaqa zréznicowanie, subsydiarno$é
i koleglalnosc bez popadania w chaos lub w tworzenie si¢ schizmatyckich
Kosciotéw narodowych. Podkresla, ze prawostawni, anglikanie czy protestanci
nie zadaja juz dzi$ obalenia prymatu papieza jako warunku osiagnigcia jednosci,
ale odwrotnie — coraz bardziej doceniaja jego znaczenie w stuzbie jednosci. Na
koniec autor ksigzki apeluje do biskupéw katolickich o podjecie uczciwego
i powaznego dialogu na temat praktyki urzedu papieza, dialogu, o ktdry prosi
Jan Pawel Il w encyklice Ut unum sint.

Nawet jesli nie zgadzamy si¢ z wszystkimi uwagami i tezami autora na
temat reform, ktére nalezatoby podja¢ dla dobra jednosci chrzescijan, nie
sposdb nie dostrzec w tych uwagach mifosci do Kosciota, papieza i pragnienia
jednosci Kosciofa, ktérej prymat ten powinien stuzy¢.

KS. ZYGMUNT CZAJA

Marian Nowak, Tomasz Ozdg, Alina Rynio, W trosce o integralne
wychowanie, Wydawnictwo KUL, Lublin 2003.

We wszechswiat pedagogiki wprowadzat mnie w roku 1980 ks. prof.
Romuald Kunicki. Mapa pomagajaca zorientowa si¢ i wybra¢ wlasciwag
sciezke edukacyjng byta ksiazka Stefana Kunowskiego Podstawy wspélczesnej
pedagogiki. Dziesie¢ lat pozniej sam zostalem sternikiem, uczacym jak
zeglowal po oceanach wychowania. Za podstawe przyjalem teorig
wychowawcza profesora Stefana“ Kunowskiego. Dilatego z wielkim
zainteresowaniem wzialem udzial w konferencji pod hastem ,W trosce
o integralne wychowanie cztowieka”, zorganizowanej przez Instytut Pedagogiki
KUL 2z okazji XXV-lecia $mierci Stefana Kunowskiego (1909-1977).
Niezwyklym wydarzeniem stalo si¢ dla mnie spotkanie w dniach 12-14
wrzesnia 2002 r. z przedstawicielami wielu srodowisk akademickich.

Konferencja  pokazala  potrzebe = wychowania  integralnego
(catkowitego), czyli takiego, za jakim opowiadal si¢ prof. Stefan Kunowski.
Takie spojrzenie na wychowanie jest potrzebne szczegdélnie dzis w naszej
Ojczyznie, by odej$¢ wreszcie od — wprowadzonego po II wojnie $wiatowej —
jednostronnego, ideologicznego spojrzenia na czlowieka zagubionego na
»bezdrozach wychowania i pedagogiki”. Dobrze si¢ stalo, ze owocem
konferencji jest ksiazka, ktorej lektura przynosi nadziej¢ na mozliwos¢
wychowania przyjaznego czlowiekowi w jego zlozonosci i wieloscei.
Wychowanie integralne daje czlowiekowi odpowiedzi na zasadnicze pytania:
kim jestem? jaki powinienem by¢? Takie wychowante zaklada obecno$é
pedagogiki integralnej, nazywanej przez niektérych holistyczna, totaina,
globalna, otwarta.

Struktura ksiazki jest przejrzysta i jak echo odpowiada trzystopniowe;j
refleksji pedagogicznej Stefana Kunowskiego. On sam za punkt wyjscia
przyjmowal praktyke wychowawcza, nastgpnie zmierzat w gore, generalizujac
zjawiska wychowawcze, by w koncu dojs¢ do najogdlniejszych pojgc,
dotyczacych  procesu rozwojowego czlowieka. Ta koncepcja ma
odzwierciedlenie w podziale ksiazki: sklada si¢ z trzech czgsci, poprzedzonych
wprowadzeniem, w ktorym sa dwa artykuly. Najpierw prof. dr hab. Piotr Gach,
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kierownik Katedry Historii Wychowania w Instytucie Pedagogiki KUL,
przybliza sylwetke Stefana Kunowskiego ukazujac jego etapy zycia, obszary
dziatalnosci, zdolnosci organizacyjne, inspiracje do podejmowania badan
naukowych, prace dydaktyczna i popularyzatorska. Cennym dodatkiem jest
wykaz prac doktorskich promowanych przez Profesora. Ten artykut sprawia, ze
Stefan Kunowski jawi sig jako wybitny uczony, twérca koncepcji wychowania
chrzescijanskiego, nauczyciel akademicki zwiazany z KUL przez ponad 40 lat,
chrzescijanin, poeta, spolecznik troszczacy si¢ o organizacje letniego
wypoczynku dla pracownikéw i ich dzieci. Prof. dr hab. Grazyna Karolewicz,
kierownik Katedry Biografistyki Pedagogicznej KUL, przedstawia Stefana
Kunowskiego we wspomnieniach jego przyjaciot i uczniéw (23 ksiezy, 5 siostr
zakonnych, 18 os6b s$wieckich), ktore ukazuja Profesora jako naukowca,
dydaktyka i chrzescijanina oddziatywujacego na miodziez dominujacymi
wartosciami — humanizmem, personalizmem i chrystocentryzmem.

Na pierwsza cze$¢ ksiazki zatytulowana Ku pedagogice czystej
(teoretycznej) sklada sig¢ sze$¢ artykutow. Najpierw ks. prof. dr hab. Andrzej
Bronk, kierownik Katedry Metodologii Wydziatu Filozofii KUL, poszukuje
odpowiedzi na pytanie: czy pedagogika jest nauka autonomiczna? Nastepnie
prof. Janusz Gnitecki, zatrudniony w Zakiadzie Metodologii Pedagogiki na
Wydziale Studiéw Edukacyjnych UAM w Poznaniu, przybliza pedagogike
teoretyczng Stefana Kunowskiego. W zrozumieniu waznych tresci pomaga
trzynascie schematéw. Prof. dr hab. Zygmunt Wiatrowski, zatrudniony
w Wyzszej Szkole Humanistyczno-Ekonomicznej we Wioclawku, podejmuje
gagadnienie aktywnosci naukowej na rzecz pedagogiki chrzescijanskiej
i otw.artej. Taka pedagogike uprawiat Stefan Kunowski, zwlaszcza gdy w 1946
r. opisal warstwicowg teori¢ rozwoju cztowieka. Dr Lucyna Gorska, adiunkt w
Instytucie Pedagogiki Uniwersytetu Szczecifiskiego, ukazuje wkiad Stefana
Kunowskiego w rozwéj polskiej pedagogiki ogélnej. Dr Alina Rynio, adiunkt
w Katedrze Pedagogiki Ogo6lnej KUL, zajmuje si¢ wkladem Stefana
Kunowskiego w rozwdj pedagogiki katolickiej. Pierwsza czes¢ ksiazki konczy
artykut dr Aldony Molesztak, adiunkta w Akademii Bydgoskiej, o recepcji
wychowania Stefana Kunowskiego we wspofczesnej teorii wychowania.

. Druga czes¢ ksiazki, poswigcona pedagogice aksjologicznej
i normatywnej, sklada si¢ z dziesigciu artykulow, ktérych tres¢ moze
zainteresowa¢ kazdego teoretyka i praktyka wychowania. Prof. dr hab. Janusz
Homplewicz, zatrudniony na  Wydziale Pedagogiki  Uniwersytetu
Rzeszowskiego, zajmuje si¢ aspektami personalizmu w Podstawach
wspdlczesnej pedagogiki Stefana Kunowskiego. Swdj artykul zaczyna
nastepujaco: ,,Wyrazy wdzigcznosci za odwage stawania si¢ drogowskazem na
drodze polskiej mysli pedagogicznej naleza sie dzi$ Profesorowi Stefanowi
Kunowskiemu. On takze ,,odwazyl sie by¢ madrym” przekazujac do druku
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w 1972 r. synteze swoich przemyslen pedagogicznych — swe Podstawy
wspolczesnej pedagogiki, ktére potem, po wielu staraniach, ozywione zostaly
upowszechnieniem”. Koncepcj¢ osoby i jej znaczenie w teorii pedagogicznej
Stefana Kunowskiego ukazuje ks. prof. dr hab. Marian Nowak, dyrektor
Instytutu Pedagogiki KUL oraz kierownik Katedry Pedagogiki Ogdlnej. To, co
do mnie szczegdlnie trafito, to podkreslenie tworczej osobowoscei, dzigki czemu
osoba ksztattuje okreslona postawe wobec samej siebie, wobec swego losu
i zycia wewnetrznego. Prof. dr hab. Teresa Kukotowicz, dlugoletni dyrektor
Instytutu Pedagogiki KUL, podjeta ciekawe zagadnienie, dotyczace sytuacji
wychowawczej w Podstawach wspélczesnej pedagogiki S. Kunowskiego oraz
ujecia jej w pedagogice otwartej autorstwa Mariana Nowaka jako propozycji
potrzebnej w stale zmieniajacych si¢ czasach wspdtczesnych. Prof. dr hab.
Janina Kostkiewicz, kierownik Katedry Dorostych KUL, przybliza warstwe
duchowg w teoriach pedagogicznych XX wieku — W. Flitnera, S. Hessena
i S. Kunowskiego. W $wietle tego artykulu, teoria Kunowskiego jest
najpelniejsza, gdyz kladzie nacisk na catkowity rozwdj struktur osobowosci.
Natomiast prof. dr hab. Zofia Matulka, wieloletni profesor KUL i pracownik
Mazowieckiej Wyzszej Szkoly Humanistyczno-Pedagogicznej w Lowiczu,
przybliza problem formacji i autoformacji dorostych w swietle koncepcji
pedagogicznej Stefana Kunowskiego. Dr Katarzyna Szumilas, adiunkt
w Instytucie Pedagogiki Uniwersytetu Szczecifiskiego, ukazuje kategorig
tworczosei w koncepcji wychowania autorstwa Stefana Kunowskiego.

Akcent migdzynarodowy stanowia kolejne dwa artykuly asystentow
Katolickiego Uniwersytetu w Rozomberoku: Miroslava Gejdosa o potrzebie
troski o integralny rozw¢j i wychowanie czlowieka oraz Emila Turiaka
o wychowaniu religijnym w sensie ogélnym i wychowaniu katolickim
w szczegblnosei. Ks. dr Marek Studenski, pracownik Instytutu Teologicznego
w Bielsku-Bialej, przybliza integralnos¢ oddziatywan wychowawczych
w pedagogice F. W. Foerstera (1869-1966). Autor nie wspomina nic o Stefanie
Kunowskim, a mimo to wykazuje, jak wiele wspélnego maja pedagodzy, ktorzy
wizje wychowania zakorzeniaja w integralnym rozumieniu istoty cziowieka.
Dr Ewa Smotka, adiunkt w Katedrze Filozofii Wychowania KUL, ukazuje
ksztalcenie charakteru jako podstawe samowychowania w  ujeciu
F. W. Foerstera. Czyni to dlatego, ze Stefan Kunowski Stwierdza, iz
pedagogika charakteru F. W. Foerstera stanowi podstawg realistycznego
personalizmu chrzescijanskiego”.

Wedlug mnie, najbardziej interesujaca jest trzecia czgs¢ ksiazki,
poswiecona implikacjom teorii warstwicowej dla dyscyplin pedagogicznych
i praktyki wychowawczej. Rozpoczyna si¢ ona artykufem ks. prof. dr hab. Jana
Sledzianowskiego, kierownika Zaktadu Profilaktyki Spolecznej i Resocjalizacji
w Akademii Swietokrzyskiej, o wychowaniu do trzezwosci w rodzinie wedlug
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prof: S:tefana Kunowskiego. Nastepne artykuly i komunikaty (27!) ukazuja
inspirujaca site mysli pedagogicznej Profesora. Zachecam do lektury zwlaszcza
tych, ktérym zalezy na wychowaniu wielowatkowym i wieloaspektowym.
W lek.turze pomagaja noty o autorach, znajdujace si¢ na koncu ksigzki. Jej
ostatnia cze$¢ zawiera trzy sprawozdania z grup tematycznych.

Instytutowi Pedagogiki KUL zycze zrealizowania stow umieszczonych
w pod'sumowaniu: »Instytutowi przyswieca takze - jako cel nastepny —
wydanie, opartej na tych materiatach, jednolitej i wspodlnej monografii
o pedagogice S. Kunowskiego, jak tez sukcesywne wydawanie spuscizny
S.’Kunowskiego w celu uprzystepnienia szerokiemu ogétowi dziet Profesora
ktérym nie zostato jeszcze dane zobaczyé dziennego $wiatta”. ’

KS. MARIUSZ KOLACINSKI

Andreas Laun: Wspdlczesne zagadnienia teologii moralnej. Teologia
moralna fundamentalna, wolnos¢ sumienia, spory w Kosciele,
Wydawnictwo ,,M”, Krakéw 2001.

Urodzitem si¢ w 1962 roku, dokladnie dwadziescia lat pdzniej niz
Andreas Laun — autor prezentowanej przeze mnie ksiazki; w samym szczycie —
jak na tamte czasy — ludzkich mozliwosci, wynoszacych czlowieka az na
ksiezyc. Dla kazdego, kto tak jak ja, dorastal w drugiej potowie XX wieku,
przyszio$é i czyhajace tam na czlowieka koszmary przepowiadaly juz dwie
ksiazki — Rok 1984 George'a Orwella; Nowy wspanialy swiat Aldousa Huxleya
oraz niezwykly film Allana Parkera i Rogera Watersa The Wall, w ktérym
muzyka zespotu Pink Floyd petni rolg dialogow i opowiada cala historig
gldwnego bohatera filmu — Pinka.

Te dwie ksiazki i film byly duzo bardziej prorocze, niz ktokolwiek
wowczas sadzit, poniewaz z dokladnoscig zegarmistrza potrafily przewidzie¢
nadchodzace mechanizmy spoleczne, ktore rzeczywiscie ewoluowaly
i opanowaly sumienia nastgpnych pokolei. To, na przyklad, mechanizm
klasycznej tyranii, wzmocnionej przez technike, ktéra Orwell opisat w Roku
1984. Najwieksze obrzydzenie budza tu szczury, ktore gryzac po twarzy,
osadzonego w klatce, giéwnego bohatera — Winstona Smitha, maja go nakloni¢
do zdrady. Nie mniej proroczym opisem wspolczesnego sumienia, byta postawa
Pinka, bohatera filmu The Wall, ktéry probuje depresje, wywotang
niemoznoscia porozumienia sie¢ z kimkolwiek, pokona¢ agresja. Jeszcze raz
okazato sie, ze nawet stawa i uwielbienie tumu nie musza przynies¢ ulgi
w depresji. Nic nie moze pomoc, kiedy migdzy ludzmi stoi olbrzymi mur, ktéry
nie przepuszcza stéw, my$li i uczu¢. Opisane koszmary ludzkiego sumienia
ustepuja bardziej wyrafinowanym mechanizmom zniewolenia. W Nowym
wspanialym $wiecie — Aldousa Huxleya, gdzie zto nie jest tak oczywiste,
poniewaz nikt nie jest krzywdzony, wrecz przeciwnie, w tym Swiecie wszyscy
dostaja to, czego pragna. Jak zauwaza jedna z postaci: ,,zarzadcy uswiadomili
sobie, ze przemoc nic nie daje”. Ludzi trzeba nakloni¢, nie za$ zmusi¢ do zycia
w ,uporzadkowanym” spoteczenistwie. W ten sposéb pozbyto sie¢ chordb
i konfliktéw spotecznych, nie istnieje depresja, szalenstwo, samotno$¢ czy
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rozpacz, seks zas przynosi satysfakcje i jest tatwo dostepny. Sa to tak naprawde
mevyolmcy szczgsliwi  swym  niewolniczym  szczedciem,  zapatrzeni
w niedoscigly ideat Shreka, tamiacego wszelkie konwenanse zycia wspdlnego.

‘ W tym zréznicowanym $wiecie doswiadczefr i informacji
przenikajacych ludzkie sumienia, cztowiek wspéiczesny coraz czeéciej odczuwa
;’>ra'gnienie bezpieczenstwa, poznania prawdy o sobie samym i otaczajacym go
swiecie. Uprzywilejowanym miejscem takiego dos$wiadczenia moze byé
wspc')l.nota Kosciota, ktora spoglada ku swemu poczatkowi wciaz z nowym
entuzjazmem, konfrontujac si¢ z prawda w nieustannie zmieniajacym sie czasie'

Szczegblna rolg do spetnienia maja tu teolodzy, ktérzy poprzez swoje
systematyczne badania, wchodzac w kontakt z bogata tradycja mysli, prébuja
ogarl.lqc’ sens ludzkiego zycia, ktéry pozwolitby konkretnej osobie wytyczyé
bezpnecznac droge w gestwinie codziennych, nieprzewidzianych probleméw
sumienia. Jedng z takich préb jest bez watpienia ksiazka Andreasa Launa’,
pt. ,Aktuelle Probleme der Moraltheologie” (,,Wspolczesne zagadnienia
teologii moralnej”) zaprezentowana w jezyku polskim przez Wydawnictwo ,M”
w 2001 roku. Prezentowana pozycja jest nastepstwem konkretnej historii
powstawania zebranych przez autora swoich opracowan. Faktycznie, jak
podkresla Andreas Laun, ksiazka ta nie jest typowym podrecznikiem
teologicznym zaopatrzonym w dobry aparat krytyczny. Teologowi, a zarazem
duszpastt?rzowi ziemi salzburskiej, chodzifo w tym wypadku przede wszystkim
0 odpowiedzi na pytania, jakie mu stawiali studenci albo osoby, ktére spotkat
na drogach swojej postugi kaplanskiej. W tym znaczeniu ksiazka, skazana
w swym tytule na zawila akademicko$¢, nie stanowi w zadnym wypadku
intelektualnej zabawy, ale jest owocem spotkania i dialogu, ktéry trwat cate
lata: Jego uczestnikami byli — z jednej strony — ludzie uwiktani w mechanizmy
zycia .wspé%czesnego, ktore nakreslitem obrazowo na poczatku tej recenzji;
natomiast z drugiej — bylo to osobiste do$wiadczenie i zmagania biskupa
i teologa w dazeniu do poznania prawdy.

Na szczegllng uwage zastuguje tu metoda prezentowania argumentacji
etycznej. Autor poszukujac obiektywnych odpowiedzi nie ogranicza si¢ do
pasywnego powolywania si¢ na autorytety, ale z odpowiedzialnoscig
%n.telektualisty prowadzi dialog z nauka Kosciola, usitujac zrozumie¢ ja sama,
Jej wewngtrzne racje konfrontowaé ze swoimi (i innych) pogladami. W takim

' Por. R. Guardini, Vom Sinn der Kirche, Mainz 1955; D. Bonhoeffer, Sanctorum
communio, Miinchen 1960.

> Andreas Laun ur. w 1942 roku w Wiedniu, duszpasterz rodzin i malzenstw
w diecezji salzburskiej. Studiowat filozofi¢ w Salzburgu, nastepnie teologie
w seminarium salezjanskim. W zgromadzeniu tym zlozyt sluby wieczyste. Wykladat
teologi¢ moralna na uniwersytecie wiedenskim, w Hochschule Heiligenkreuz oraz
w Wyzszej Szkole Salezjariskiej $w. Jana Bosco w Bawarii.
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kontekécie, ksiazka obejmuje zagadnienia dotyczace: norm moralnych,
sumienia — jego prawa i wolnosci, sporéw i kontrowersji w Kosciele wokot jego
samo$wiadomosci, potrzebnych reform, wolnoéci i wspétdecydowania. Warto
rowniez zauwazyé, ze zebrane w calo$¢ opracowania powstaly w dobie
posoborowej, a zarazem w okresie zapoczatkowanej i — niestety, wciaz
narastajacej — kontestacji, ktorej apogeum, jak na tamte czasy, byla Deklaracja
kolofiska. W ten oto sposob interpretacja tekstow Soboru Watykanskiego II oraz
nauczania papieskiego Pawfa VI i Jana Pawla II niespodziewanie odkrywa
przed nami zlozona atmosferg dialogu etyczno-teologicznego w krajach kultury
jezyka niemieckiego. Niestety, obawiam sig, Zze zbyt wybidrcza prezentacja
gloséw krytycznych’, ukazuje polskiemu czytelnikowi nieobiektywny obraz
6wczesnej dyskusji w tych krajach. Warto na ten fakt zwr6ci¢ uwage polecajac
prezentowana ksiazke studentom teologii i etyki.

Centralnym, a zarazem najbardziej interesujacym zagadnieniem
podczas lektury prezentowanej pozycji wydaje sig kwestia sumienia, ktora staje
sie jednoczesnie kluczem hermeneutycznym i heurystycznym w rozumieniu
innych pojeé, takich jak: wolnos¢, prawda moralna, grzech itp. Oryginalna na
swoj sposob interpretacja jest bezsprzecznie podjeciem sugestii  Ojcow
Soborowych, widzacych sumienie jako sanktuarium spotkania czltowieka
z Bogiem. Takie sumienie rozpoznaje znaki czasu; jest zdolne wyodrebni¢
wyjatkowe sytuacje i przeciwstawi¢ im $wiadectwo wiasnego zycia; odznacza
sie odwaga prorockiego sprzeciwu i gotowe jest poswigcié wilasne zycie.
Wchodzi wiec w gre madrosé wyplywajaca z wiary, dzigki ktorej podmiot
dzialajacy spontanicznie wie, jakie ryzyko moze podja¢ i gdzie znajduja si¢
granice jego mozliwosci. Wiara nie jest w tym wypadku jednym z wielu
elementéw doswiadczenia moralnego podmiotu dzialajacego, ale czym$
istotnym i niezbednym w zyciu chrzescijanina, gdyz oferuje mu nowy
Lhoryzont sensu”. W konsekwencji, wedlug autora ksiazki, zachowanie
tozsamosci chrzescijanina w spoleczenstwie pluralistycznym nie moze w swym
ostatecznym rozrachunku ogranicza¢ si¢ tylko do wypeiniania w dziataniu norm
kategorycznych, ale winno przede wszystkim zwracaé sig w Kierunku celu
i ideatu zycia. U podstaw takiej postawy lezy etyka cnot, ktora -
w perspektywie wspolzaleznosci cnét teologalnych, jak réwniez ze swym
klasycznym schematem czterech cnét kardynalnych — odkrywa przed nami
dodatkowa perspektywe natury ludzkich wyboréw. Ponadto, interpretowanie
cnoty jako zdolnosci stuchania innych lub przypomnienie zasady pierwszefstwa
sumienia wobec prawa ludzkiego, potwierdza aktualnos$¢ tez Andreasa Launa
w dzisiejszym, coraz bardziej ztozonym, swiecie.

3 Mam tu na my$li odwotanie si¢ do takich nazwisk jak: F. Bockle, J. Fuchs, Boff, H.
Kiing; a pominigcie opinii K. Demmera, H. Schlogela, J. Romelta, D. Mietha.
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Nie‘vyattpliwie dziefo salzburskiego teologa jest ciekawa proba
argumentacji teologiczno-moralnej, dzigki ktérej czytelnicy moga odnales¢ sens
trudu w dazeniu do poznania prawdy.

KS. JANUSZ LEMANSKI

Ks. Andrzej Mozgol, Teologia Arki Przymierza w psalmach i w tradycji
prorockiej (Ps 132; Jr 3,14-18; 2 Mch 2,1-8), ,Studia i Materiaty
Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Slaskiego w Katowicach” 9,
Ksiegarnia §w. Jacka, Katowice 2003.

Historia biblijnej Arki Przymierza doczekata si¢ juz wielu opracowan
i analiz. Jednakze wspétczesna biblistyka wciaz jest daleka od odpowiedzi na
wiele pytan zwiazanych z tym, waznym dla starozytnych Izraelitéw, obiektem
kultu. W polskiej literaturze tematu, poza kilkoma artykutami, nie istnieje po
dzi§ dzien zadne monograficzne opracowanie chociazby czesci zagadnien
zwiazanych z Arka. Z tym wigksza uwaga nalezy powita¢ pojawienie si¢ na
rynku wydawniczym ksiazki ks. Mozgola. Autor ogranicza si¢ zasadniczo do
trzech tekstéw: Ps 132; Jr 3,14-18; 2 Mch 2,1-8, gdyz jak zaznacza (s. 17),
monografie po$wigcone tradycjom o Arce (wymienia tylko dwie z nich:
Woudstra; Schmitt) , dotycza Arki historycznej, a zakres badan koncentruje sig
wokot tekstow historycznych” (s. 17). Ks. Mozgol zauwaza, ,,ze brak w tych
pracach nalezytej analizy tekstow poetyckich, tekstéw ukazujacych stan tradycji
o Arce po niewoli babilofiskiej. W niniejszej pracy pragne zaja¢ si¢ tym
zagadnieniem” (s. 17). Pomimo zawezenia pola swoich zainteresowafi, sporo
uwagi poswieca takze przygotowaniu czytelnika do analizy wyselekcjono-
wanych przez siebie perykop, omawiajac podstawowe zagadnienia zwiazane
z Arka Przymierza takze w innych tekstach Starego i Nowego Testamentu.
Postugujac si¢ réznymi metodami — od diachronicznych po synchroniczne —
probuje znalezé wspdlny mianownik dla teologicznej syntezy omawianych
przez siebie perykop.

Praca zostala podzielona na pig¢¢ rozdziatéw. Pierwszy z nich: Motyw
Arki Przymierza w Historii Zbawienia (s. 21-47) stanowi wprowadzenie do
zagadnien zwiazanych z biblijna tradycja o Arce. Autor omawia w nim rézne
okreslenia Arki (s. 21-25), opis jej wygladu (s. 25-27), analogiczne obiekty
kultu znane z innych kultur (s. 27-31), aby w koncu zaja¢ si¢ jej dziejami.
Stusznie zauwaza, ze historia tego obiektu kultowego byla interpretowana przez
rozne tradycje teologiczne, ktére stara si¢ wyselekcjonowac. Najpierw
prezentuje zarys dziejow samej Arki, tak jak wylania si¢ on z tekstow
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biblijnych, a nastgpnie omawia poszczegdlne ,teologie” Arki

z roznych osrodkéw teologicznych. Przeggiqd ma charikter bal;ii,zop Oggl;izzice
sta‘d.zape.wne uwazny czytelnik, zaznajomiony z problematyka, moze czgé’
pewien niedosyt. Wida¢ to zwlaszcza podczas omawiania zagadnienia: ,,Arka
w tekstach narracyjnych” (s. 35-36), w ktérym brak np. odniesienia do tr;dycji
zawartych w Joz 3-4.6. Niezrozumiale jest takze wydzielenie osobnego
pa'ragraflf:, »Opis przenoszenia Arki-historia deuteronomistyczna” (s. 37)
W.lqlfszos.f: tekstow oméwionych w poprzednim paragrafie Jjest wszak czegs’cia;
tej historii. W tym miejscu czytelnik, ktory oczekiwatby jakiej$ syntezy badan
nad poruszanymi zagadnieniami, moze czu¢ si¢ najbardziej zawiedziony. Autor
odnos_l sig bowiem wyrywkowo do kilku fragmentéw zaczerpnietych z cyklu
opowiadajacego o Arce w Ksiggach Samuela, cytuje dwie wazne dla badaf nad
tym k.ompleksem prace monograficzne (P.D. Miller/J.J.M. Roberts:
F. Schlcke_lberger), pomijajac jednak fundamentalne dla dyskusji nad nirr;
opracowanie _L..Rosta i jego zmodyfikowana wersje w wydaniu A. Campbell’a
Chc.atc omowic¢ integralnie histori¢ Arki w tzw. historii deuteronomistyczne;j nie;
mozna w koficu pominaé chociazby tekstow z Ksiegi Jozuego i K’sia‘g
Krole.wsklch. Braki te sa niewatpliwie efektem potraktowania pierwszego
rozdziatu pracy jako rodzaju wprowadzenia w zagadnienie.

o W drugim rozdziale: Arka Przymierza a Psalterz (s. 48-100) autor
zajmuje si¢ przede wszystkim Ps 132, ktéry — jako jedyny — wymienia Arke
Wprost. Pos’yviqca wiele uwagi oméwieniu miejsca tego psalmu w Psatterzu
(s. 48-51), jego roli w grupie tzw. psalméw wstepowan (s. 51-53), datacji
psalmu (s. 53-55), analizie filologicznej (s. 55-96), elementom po’etyckim
p§almu (s. 96-98) i jego strukturze (s. 98-100). Mozna by si¢ zastanawiaé, czy
nie lepsge b)"%qby oméwienie najpierw struktury psalmu, a dopiero pc')z"niej
W oparciu o jej wyniki, dokonanie analizy filologicznej; jednak wybér autore:
pozosta'Je kwestia jego metodologii pracy nad tekstem. Wazne, ze sama analiza
po’kaz.UJ_e duza troske autora o to, aby jak najpelniej zrozumieé tresé uzytych
s{ou{ i 10!1 .wzajemne relacje w ukladzie gramatycznym zdania. Dwie rzeczy
W tej czgscl pracy wymagaja jednak wyjasnienia. Z jednej strony autor tytutuje
ja: Arka Przymierza a Psalterz, a z drugiej — nie wspomina chociazby
o Ps 78,60-61, gdzie z cala pewnoscia psalmista odnosi si¢ do wydarzen
dotycga(cych Arki (por. 1 Sm 4, 5) lub o Ps 24, ktéry czesto cytowany jest
w zvxflqzku z dyskusja o tym obiekcie kultu. Drobna niescisto$é pojawia sie
rowm’ez w kwestii tytulu nadanego ww. 1-10. Raz autor okresla jer ,modlitwa
za kréla” (s. 55), a innym razem: , modlitwa Dawida o pomyslnosé i opieke”
(s. 99; tylko WW. 1-2 na tej stronie zatytulowane sg: ,,modlitwa za kréla™).

N Rozd.ZIa% trzeci: Arka Przymierza w Ksiedze Jeremiasza (s. 102-134)
poswigcony jest analizie drugiej z perykop. Ks. Mozgol omawia w nim
najpierw problem autorstwa catej Ksiegi (s. 102-104), historie Jjej redakcji
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(s. 104-108), kompozycje i strukture dzieta (s. 108-110), miejsce tekstu o Arce
w kontekscie calej Ksiegi (s. 110-111). Nastgpnie podejmuje analizg
filologiczna (s. 112-129), a konczy swoje badania prezentacja elementow
poetyckich i strukturalnych analizowanej perykopy (s. 130-133).

Ostatni etap poszukiwan egzegetycznych stanowi rozdziat czwarty:
Przekaz o Arce Przymierza w Drugiej Ksiedze Machabejskiej (s. 135-166).
Autor omawia najpierw zagadnienie zwiazane z historia redakcji tradycji o Arce
w 2 Mch 2 (s. 135-143). Dotykajac kwestii $wiadectw tekstu, zawierajacych to
wspomnienie (s. 135-136), skupia si¢ jednak wylacznie na problemie
kanoniczno$ci samych Ksiag Machabejskich, a nie, czego mozna by byto
oczekiwaé po tytule paragrafu, na wykazaniu w oparciu o krytyke tekstu,
miejsca i stanu badanej perykopy w najstarszych $wiadectwach tekstu. W toku
dalszej analizy zajmuje si¢ kwestia autora i redakeji Ksiag Machabejskich
(s. 136-139), struktura i mysla teologiczna 2 Mch (s. 139-140), okresleniem
gatunku literackiego dzieta (s. 140-142) i w koficu rolg tekstu o Jeremiaszu
w drugim liscie wprowadzajacym do Drugiej Ksiegi Machabejskiej (s. 142-
143). Po tak obszernym wstepie egzegeta przechodzi do analizy filologicznej
badanego przez siebie tekstu (s. 143-163), ombwienia jego wewnetrznej
struktury i kompozycji (s. 163-165). Ciekawe bez watpienia wprowadzenie,
skupiajace uwagg nad problemami dotyczacymi Ksiag Machabejskich jako
calosci, jest chyba jednak nazbyt obszerne, zwazywszy, ze sam analizowany
tekst jest fragmentem listu, stanowiacego tylko wprowadzenie do tego dzieta.
Wazniejsze, z punktu widzenia analizy badanej perykopy, byloby zapewne
oméwienie kwestii pochodzenia legendarnej informacji tfaczacej zniknigcie Arki
z osoba Jeremiasza, jak réwniez usytuowanie jej w kontekscie innych legend
zwiazanych z tym obiektem kultowym.

Wszystkie dotychczasowe rozdziaty autor konczyt wyciagnigciem
wnioskéw teologicznych (s. 46-47; 100-101; 133-134; 166). W ostatnim,
piatym rozdziale: Teologia Arki Przymierza w Ps 132; Jr 3,14-18 oraz 2 Mch
2,1-8 (s. 167-193) prébuje podsumowaé swoja dotychczasowa analize i ukazac
teologiczne przestanie omowionych przez siebie tekstow. Prezentuje najpierw
podobienstwa i réznice pomiedzy tekstami zawierajacymi termin ,arka”
(s. 167-168), nastepnie omawia temat Arki jako znaku Bozej obecnosci i mocy
(s. 169-172) oraz teologie Bozej obecnosci — mieszkania Boga wsérod ludzi
(s. 172-185), miejsce Arki Przymierza w teologii przymierza Jahwe z Izraelem
(s. 185-193) i — jak to ma W Zwyczaju — swoje rozwazania konczy
podsumowaniem (s. 193-194).

Ksiazka Ks. Mozgola jest pierwsza proba dokonania naukowej analizy
tzw. niehistorycznych tradycji o Arce. Nie ma podobnego opracowania
w literaturze §wiatowej, a przynajmniej nie zostato ono opublikowane w formie
ksiazki. W polskim kontekécie jest ona w ogole pierwsza monografia
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poswigcong zagadnieniom zZwigzanym z Ark i
ong 8. Trzeba wiec pogratul ¢
;:;er)z\dw ;aro¥nodwyboru samego tematu, jak i pasji, z jaka pod§zegd% doz‘;:g
ania. lrudno ustrzec sie¢ od brakow ioni iej
dan ' przy tak pionierskie
]s;.cz.efoh;\lje‘ w ’warunkach pol_sklch. Nie jest od nich wolna takze recer{zg\fvzcri;
a;qz a%’ iektére bledy w pisowni hebrajskiej, razace zwlaszcza w tytufach
g)s toa;gra fow (s. 2?)), powstaly zapewne podczas procesu wydawniczego. Jednak
o ne jest tq, ze autor stara si¢ by¢ konsekwentny w swojej metodologii
I}()O tajlez ’sz.czego%owac apallzg bada.nych przez siebie perykop, ich role w szerszym’
hiekscie poszczegdlnych Ksiag i podsumowuje swoje badania trafnvmi
wnioskami. S
Nalezy mie¢ nadzieje, a taka daj iazl ubli
eje, 3 daje chociazby opublikowany jus k
t::g; ' zlahllnefob?utolrggposwmcony Arce (w: red. G. Witaszek Zy};ije Zr:l?g):j:e*
iblii, Lublin 9, s. 37-64), ze omawiana ksiaz e i i
Bil _ -64), azka nie bedzie ostat
goswwconq Przez niego badaniom nad tradycjami o Arce i zach@ciewielu ini ncl}a)l
adaczy do zajecia sie tym ciekawym zagadnieniem. ¢

KS. EDWARD SIENKIEWICZ

Smolka Bonawentura OFM. Narodziny i rozwdj personalizmu. Redakcja
Wydawnictw Wydzialu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego, Opole 2002.

Rzetelne studium nad czlowiekiem staje si¢ ostatnio domena wielu
dziedzin ludzkiej wiedzy. W tym takze filozofii i teologii, pretendujacych
niejednokrotnie do najbardziej wyczerpujacych ujeé bytu ludzkiego. Spér, jaki
czgsto wywigzywal si¢ migedzy poszczegdlnymi dyscyplinami, o najbardziej
wilasciwa metodologig, kompetencje, a nawet granice w badaniu rzeczywistosci
fudzkiej, ma niewatpliwie bardzo znaczacy wptyw na obecny w literaturze
naukowej obraz cziowieka. O wiele bardziej wazne wydaje si¢ jednak samo
zainteresowanie czlowiekiem. Che¢ poznania go na tyle, aby skutecznie obroni¢
sic przed dwojakiego rodzaju zagrozeniami, ktére w kontekscie
personalistycznym zdaja si¢ charakteryzowaé minione stulecie. Chodzi tu, po
pierwsze, o wszelkiego rodzaju proby ubdstwienia cztowieka i po drugie, nie
spotykane dotad na taka skalg, podeptanie jego godnosci oraz
uprzedmiotowienie. Warto przy tym pamigtaé, ze obie, bardzo skrajne formy
zagrozenia bytu ludzkiego, przebiegaja zwykle jedna po drugiej i jedna -
w diuzszej lub krétszej perspektywie — przygotowuje druga.

Stwierdzenie, ze do pelnego obrazu czlowieka, uwzglednienia w nim
istotnych dla jego zycia wymiaréw, potrzebna jest wspotpraca wszystkich nauk,
brzmi dzi$ jak truizm. Podobnie jak dos¢ czgsto powtarzana opinia, iZ mimo
coraz bardziej gruntownej wiedzy o cztowieku, on sam jawi si¢ nam ciagle jako
tajemnica. Niemniej, dzieki wspolpracy wielu, bardzo réznych, jesli chodzi
o stawiany sobie cel i stosowane metody badawcze, nauk, przekonujemy sie
o bardzo specyficznym charakterze tych wszystkich dyscyplin, ktore interesuja
si¢ cztowiekiem. Niezaleznie od bardziej lub mniej empirycznego nastawienia,
uwzgledniajacego lub nie, klasyczna filozofig i to, co o czlowieku mowi
chrzeicijafiskie objawienie, wszyscy uczeni musza rozumie¢, ze miarg ich
odniesienia do badanego ,przedmiotu” jest badana przez nich, ale tez
przezywana, podmiotowosc¢.

Prébg refleksji na temat tego odniesienia i zarazem bardziej
wyczerpujacego, dzieki niemu, ujgcia bytu ludzkiego jest ksiazka o. Bonawen-
tury Smolki, pt. Narodziny i rozwdj personalizmu, wydana przez Redakcje
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Wydawnictw Wydzialy Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego. Autor stawia
sobie zadanie przeanalizowania historycznego rozwoju mysli antropologicznej
i personalistycznej, poczawszy od starozytnej Grecji i Rzymu, a skonczywszy
na mysli personalistycznej Jana Pawla II. Praca zostala podzielona na szesc
rozdziatéw. Przy czym pigé z nich stanowi chronologicznie uporzadkowang
catos¢, ukazujaca zainteresowanie czlowiekiem, od myslicieli starozytnych
(rozdziat 1), az po nowozytna mysl antropologiczna (rozdzial V). Szésty
rozdziat poswigcony zostal ,narodzinom personalizmu”, zgodnie zresztg z
zastrzezeniem, zamieszczonym przez autora we wstepie, »aby nie myli¢ i nie
utozsamia¢ ze soba wielkich systeméw antropologicznych z kierunkiem
zwanym personalizmem”, ktéry — zdaniem autora — zaczal sie rozwija¢ od
polowy XVIII w. Uwazny jednak czytelnik, choéby po lekturze
zamieszczonego na poczatku dziefa spisu tresci, moze mieé pewna watpliwosé.
Tak radykalne bowiem, poczynione przez o. Bonawenture rozréznienie,
w odniesieniu do tytutu ksiazki: Narodziny i rozwdj personalizmu, moze
stwarza¢ wrazenie, ze podstawowy problem pracy nie jest obecny na 255
stronach (rozdz. I-V). Chyba, ze przyjmiemy zalozenie, iz o zainteresowaniu
osobg ludzka mozna méwi¢ na dhligo przed pojawieniem  sie
I rozpowszechnieniem w literaturze terminu: personalizm. Przytoczone jednak
powyzej i dokonane przez o. Smolke rozréznienie systeméw antropologicznych
od kierunku zwanego personalizmem, jak réwniez uklad, zawarte] w ksigzce
tresci, takiego zatozenia nie potwierdza.

Swego czasu zwrécit na to uwage min. Wincenty Granat: , Personalisci
analizujg gléwnie problemy odrebnosci, autonomii, samoistnoéci i autoteologii
cztowieka; to zas wszystko zalezy od rozstrzygniecia zagadnienia, kim jest
czlowiek w swej pelnej naturze, w jaki sposéb zjawit sie na ziemi i Jakie wigzy
lacza go z cafoscia bytu; powyzsze kwestie naleza do zakresu filozoficznej
antropologii, ktéra w ten sposob staje si¢ wazna podstawg dla personalizmu,
a nawet czgsciowo ma z nim wspolny przedmiot” (W. Granat, Personalizm
chrzescijanski. Teologia osoby ludzkiej, Poznai 1985, s. 87). Jak si¢ wydaje
w ksiazce o. Smolki, mimo rozréznienia, a nawet separacji antropologii
filozoficznej i kierunku zwanego personalizmem oraz mimo dokonanych przez
niego rozstrzygnig¢ i takiego podziatu tresci ksiazki, w ktorym tytut catej pracy
pokrywa si¢ poniekad z tytulem ostatniego, szostego rozdziatu, zawarte jest
takie wlasnie przekonanie. Swiadcza o tym cho¢by napisane przez niego stowa:
»Personalizm, aczkolwiek formalnie zaliczany do wspdlczesnych kierunkow
myslowych, korzeniami swymi sigga niemalze pierwszej autorefleksji osoby
ludzkiej nad soba” (s. 340).

Poza tym, za obecnoscia w bardzo wczesnych koncepcjach bytu
ludzkiego przemawia takze drugi rozdzial pracy, po$wigcony temu, co
»,0 cztowieku jako osobie [méwi] Pismo Swiete”. Warto przy tym zauwazy¢, ze
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autor nie tyle poszukuje w Biblii opisow cz}owiel.(a, ws.kazujatc.ych na ’Z{OZOHOS'é
jego bytu i wyjatkowos$¢, ktéra w innym jezyku i czasie z'ostaje,olsreslona’p.r’zy
pomocy terminu: osoba, ile raczej narzuca tgkstom Pisma Sw1egtego‘ sc.:llsle
okreélone ujecia, nieco obce klimatowi, w jakim pows,tflwa’fy' teksty blbll_]n.e.
Pojecie osoby bowiem zostalo wypracowane w QOSC ztozonym procesie
ksztaltowania si¢ dogmatow chrystologicznych i try_mtarnyc.h.‘ Poza tym przez
cate wieki, poprzez coraz bardziej wnikliwe badanie ludzkiej rz‘eczyW¥stosc1f
byto rozwijane i ubogacane, czego s’wiadec.twem s 'pO\fvstaJaLce kner\{nlf1
personalistyczne. O czym zreszta autor wspomina. W tak’lm .Jednak konteksqe
tytut VI rozdziatu: Narodziny personalizmu, moZe, bycj nieco mylat_cy. Nie
uwypukla bowiem dostatecznie zamiaru autora, ktor}/, jak sie wydaj.c'e, chce
ukazaé zrodta rozwoju coraz bardziej wyczerpujacych kon,cepcp l.)ytu
ludzkiego, majacych ogromny wplyw na powstanie nurtu, okreslanego jako
nalistyczny. ) . '
pee Wr}';caj;:c jeszcze do tego, co ,,Pismo Swigte [m(’)wi]'o cz%owwk_u jako
osobie”, warto moze zauwazy¢, ze wyeksponowanie :0soby Ja}kp indywiduum,
jednostki — o czym pisze 0. Bonawentura — raczej nie jest wfrasc1we dla Starego
Testamentu. Wyraznie zatem wida¢, ze stowa te zostaly napisane pod .wp’fywem
doéé dobrze rozwinietej, filozoficznej koncepcji cz&quka, bedacej owocem
znacznie  pozniejszych dziejow mysli lgdzkiej. Ponac.1t9. kongepcp
indywidualistycznej i stanowiacej swoiste (.i.ZICleCtV\{O deﬁmgl Boecjusza,
dtugo powielanej w filozofii oraz teologu,’ co wielokrotnie kryt}'/kowa%
np. Cz. Bartnik, okreslany w ksiazce jak.O ten, ktory ,,wskazywat autorowi droge
(...) do osoby indywidualnej i spotecznej”. S o .
Odnoszac si¢ natomiast do uktadu tresci dzieta i proporcji, jesli ghodm
o analize poszczegdlnych probleméw oraz okres'c,')w w d21ejach aptrop.ologn, czy
tez myslicieli, uwage czytelnika musi zwréci¢ bardzo wml_dlwe i obszerqe
omowienie np. Platona, §w. Augustyna i $w. Bonawentpr}/. Niestety trudno nie
odnie$¢ w tym kontekscie wrazenia, Ze np. Arystoteles i $w. Tomasz z Akwm.u
zostali oméwieni doé¢ pobieznie. Nie méwiac juz o zdayvkoxyym zaledwie
potraktowaniu Boecjusza, ktéry w historii mysli antrqpologl‘c.zpej, a zw’fa.szcz_a
w ksztaltujacej sig przez wieki i ciagle udoskonalanej definicji osoby, zajmuje
bardzo wazne miejsce. o o
Niewatpliwa zaleta dziela o. Bonawentur,}'/ Smolkl jest oméwienie
pogladéw i ukazanie ich wptywu na dalszy rozwoj zainteresowania Swiatem
osoby, myslicieli, ktorych wielu autoréw zajmujacych sig osobat‘ ludzka, po
prostu pomija. Analizujac ich mysl o. Bonawentura dqstrzega swas‘Fy konﬂlkt
jednostki ze spofeczenstwem, ktéremu zreszta vs{,ca}ej pracy po$wigca wiele
miejsca. Ponadto stara si¢ ukaza¢, ze rzeczywistosc osoby ludzk1'e3, to nl_e‘tylk’c’)
problem rozwiazywania tego konfliktu, ale przed,e wszystkim mozhw'os.c
realizacji bytu osobowego, wiasnie przez ten spor. O. Smolka wyraznie
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zaznacza, ze najbardziej whasciwym kontekstem refleksji, dziatan i odniesien
osoby, dazacej do petnego obrazu i wszechstronnego rozwoju oraz osobowej
pelni jest wspolnota oséb.

W tej perspektywie zastugujace na uznanie jest dostrzeganie
u poszezeg6lnych myslicieli zagadniefi epistemologicznych. Choé — jak ukazuje
to autor — wymiar epistemologiczny, mimo ze bardzo istotny, nie wyczerpuje
bytu ludzkiego i ostatecznie, zwlaszcza kiedy pomija si¢ inne wymiary ludzkiej
egzystencji, nie gwarantuje petnej realizacji osoby. Stad wnikliwe, przy
* analizowaniu pogladéw poszczeg6lnych myslicieli, poszukiwanie przez autora
- znaczenia wymiaru wolitywnego, a szczegolnie zwiazkéw i zaleznosci
koncepcji osoby od koncepcji poznania, prawdy i wolnosci. Poza tym
poszukiwanie znaczenia —~ w patrzeniu na siebie i samorealizacji osoby, ktéra
czgsciej jawi si¢ nam jako tajemnica, niz ostatecznie zdefiniowany »przedmiot”
i rozstrzygnigty problem — ludzkiej wiary i Objawienia. Omawiane przez
0. Smolke, nastepujace po sobie kierunki oraz prady myslowe, jak tez ukazane
okresy, w ktérych powstawaly wyczerpujace systemy, potwierdzaja tylko, jak
bardzo bogata i ztozong rzeczywistoscia jest byt ludzki, ciagle wymykajacy sie
okresleniom, usitujacym raz na zawsze zamknaé czlowieka w precyzyjnych
1 wszystkich zadowalajacych pojeciach.

Autor nie ograniczyt si¢ tylko do analizy struktury bytu osobowego
I najbardziej podstawowych jego odniesien. Zadaje sobie bowiem dodatkowy
trud i u wszystkich tych myslicieli, u ktérych jest to tylko mozliwe, ukazuje
osobe jako centrum; swoisty klucz rozumienia bytu w ogoéle. Dzieki temu w
ksiazce obecne s takze refleksje dotyczace koncepcji otaczajacego cztowieka
Swiata.

Ostatnia — i trzeba przyzna¢ bardzo szczegélowo opracowana czesc
ksigzki — po$wigcona zostala personalizmowi polskiemu, ktéry bez watpienia
posiada swoje niekwestionowane zdobycze. Niestety czesto nie dostrzegane
i stabo usystematyzowane, takze przez polskich autoréw. Na uznanie zastuguje
zwlaszcza wyczerpujaca analiza pogladéw K. Wojtyly, szczegblnie w tych
miejscach, w ktorych autor stara si¢ jak najbardziej przyblizy¢ czytelnikowi
zasad¢ uczestnictwa i uniku oraz sprzeciwu i konformizmu, wyraznie
nawiazujacych do kontekstu spotecznego i historycznego, bez ktérego wszelkie
koncepcje bytu ludzkiego stabo bronig sie przed zarzutem uje¢  zbyt
teoretycznych i zbyt subiektywnych, przy czym, jesli chodzi o poglady
obecnego Papieza, w ksigzce szeroko zostala oméwiona antropologia
K. Wojtyly, majaca dla personalizmu w Polsce, i nie tylko, trudne do
przecenienia znaczenie. Przed laty, wszystkich zajmujacych sie cztowiekiem na
gruncie filozofii i teologii, starat si¢ o tym przekonywaé m. in. Rocco
Buttiglione. Szkoda tylko, ze 0. Smolka nie ukazat w swojej ksiazce wplywu,
jaki — prowadzone przez lata, wnikliwe studium K. Wojtyly nad rzeczywistoscia
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bytu ludzkiego — wywarlo na wyjatkowa w dziejach teologie o.sc‘)b){ ludzklej_
i obrone jej godnosci w nauczaniu Jana Paw}‘a II. Tym bal’dfle_], ze Qstatnx
paragraf ksiazki nosi tytut: ,Karol Wojtyta pap'lei Jan Pawel 1I”. Moze J§dpak
autor zrezygnowat z tego obawiajac sig, ze i tak bardzo qbszema kSIac.zka,
liczaca 341 stron, jeszcze bardziej sig¢ rozrosnie. tlednak Zaréwno postaw1o’ny
w niej problem, jak i przeanalizowanie wszystkich wazmejs;ych poglacdol\;\f
myslicieli zajmujacych si¢ cztowiekiem, oq pocz.qt‘ku z‘werballzowa,nej mysli
ludzkiej, az po wspolczesno$é, musi zajaé wiele miejsca i czasu. (;hocl?y z tego
tylko tytulu autorowi naleza si¢ stowa uznania. Tym .bardzwj, ze w1’ele
potuszonych przez niego i rozwiazanych w prezentqwanej pracy problemow,
zastuguje na zauwazenie i podkreslenie. . . . _

Ksiazka godna jest wigc polec§n1a nie tyll'(o_ '\fvafsklej _grupie
specjalistow, zajmujacych sig rzeczywistoé'c:lq osoby ludzkiej i jej relacjami c}o
drugich oséb, w tym takze do Boga. Nie tylko ﬁlozofo_m i teologqm, ale
wszystkim tym, ktorych zainteresowanie lqukq egz_ystenqq nie ogranicza si¢
jedynie do wysitkow, aby uczyni¢ ja jak_ najbardzie] wygodnq oraz peztroskq,
przez co czgsto zamknigta na potrzeby i problemy drugnle.go czk.)vx'lleka.' Tym
bardziej, ze takie wysitki, bez postawienia osoby ludzl_qej' oraz jej z niczym
nieporéwnywalnej godnosci w centrum zainteresowania i d,qzen 'cz’fow1el$a,
predzej czy poiniej — jak pokazuje to o. Smolka - obroca si¢ przeciw
cztowiekowi. Praca, dzieki gruntownym i szerokim analizom Poglqdow Ywelu
myslicieli oraz przyblizeniu przez autora kolejnych okr’esgw, w .ktoryc.h
szczegblnie interesowano sig cztowiekiem, pomaga zrozumiec, ze cziow1e!<a'nle
mozna ujaé w sposob uproszczony i waski. Istotnym wymiarem os,oby‘me jest
bowiem, odizolowane od zewngtrznego swiata, drugich osoéb 1 Boga
indywiduum, ale gwarantujaca pelny roz_wéj wspél.not.a.’ Autor, za
Cz. Bartnikiem, a w odréznieniu od E. Mouniera, chcg widzie¢ personalizm
jako system. Personalizm jako system powinien - zc.iar}lem 0. Bonawentury -
znalez¢ sie u podstaw wspoltczesnego sposobu_mysk.am.a i Patrzema na wszys‘fk}e
wymiary ludzkiej egzystencji i wszystkie je.J odn1es¥en'1a. Poza‘tym, w{gs.me
dzieki wysitkom zmierzajacym do wyczerpujacego ujecia cz%ovx_ilgka, mozliwa
jest petna synteza podmiotowosci i przedrpmtowosm ludzkiej osoby oraz
$wiata  zewnetrznego.  Wszystkie ~ bowiem frggrpentaryczpe, nie
usystematyzowane i nie konfrontowane ze sqbao ujgcia c.z%ow1ekzi1 oraz
otaczajacego go S$wiata, nawet jesli przemkmqt.e blizej nie ol'<res',lonym
zafascynowaniem si¢ osoba, nie chronig bytu ]udzk_lego .przefi .za.lkrOJemem go
do jednego tylko wymiaru lub podejsciem do calej ztozonosci jego struktury
i bogactwa w sposéb wybidrczy.
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Tomasz Weclawski, Powiedzcie prawde, Wydawnictwo Znak,
Krakdéw 2003.

Czytajac ksiazke ks. Wectawskiego pt. Powiedzcie prawde, trudno
pozby¢ si¢ skojarzen z tymi wszystkimi tekstami oraz ich autorami, ktorzy
upominali si¢ o prawde i bronili prawdy w atmosferze braku wolnosci.
Towarzyszylo im bowiem przeswiadczenie, ze wolnosci i sprawiedliwosci
spotecznej nie da si¢ zbudowaé kosztem prawdy, ktéra jest fundamentem
wolnosci i sprawiedliwos$ci. Jak bardzo trafne jest to przeswiadczenie pokazuje
polska rzeczywistos$¢ po pietnastu latach od rozpoczgcia ustrojowej rewolucji,
gdzie poziom niesprawiedliwosci i krzywdy oraz brak nadziei jest tak wysoki,
ze nawet samo mdwienie o wolnoéci zaczyna brzmieé jak szyderstwo. Brak
etycznego fundamentu w polskim spofeczenstwie po kilkunastu latach
transformacji, rozpoczetej przeciez w imi¢ wolnosci i prawdy, zmusza do
refleksji. Przede wszystkim jednak — jak podkresla w swojej ksiazce
ks. Weclawski — powinien zmusza¢ do dzialania, poniewaz dobrych rad,
pomystow i gadulstwa, nie przekladajacego si¢ na dobra prace, mamy juz
dosy¢. Dosy¢ mamy réwniez sytuacji w jakiej si¢ znalezliSmy, co moze stac si¢
- zdaniem autora — rOwniez podstawg nadziei, zwiaszcza wtedy, gdy coraz
wiecej ludzi, z coraz wigkszym zaangazowaniem bedzie chcialo te sytuacje
zmieni¢. Jednak, moze by¢ ona takze powodem rezygnacji, kiedy zaczniemy
powtarzaé i wierzy¢é w to, ze taka jest ,natura $wiata” i trzeba si¢ pogodzi¢
z regutami gry, cho¢ nie maja one nic wspolnego z wolnoscia i prawda.

Tymczasem takze w kraju nad Wisla — zauwaza autor — styszy sig
czasami, ze w niektorych okoliczno$ciach calej prawdy lepiej nie mowic
i w niektorych przypadkach roztropniej jest ja przemilcze¢ albo przynajmniej
przemilczeé niektore jej aspekty. Kiedy jednak chodzi o cate dobro czlowieka,
a nie tylko niektore jego wymiary — podkresla ks. Wectawski — cala prawde
powiedzie¢ trzeba. W przeciwnym bowiem razie koniunkturalizm ,,subtelnych”
politykow i przedsigbiorcow, ktérym ich wrazliwosé i tzw. roztropnos¢ nie
pozwala niepotrzebnie wstrzasa¢ ludzkimi sumieniami, bardzo szybko zacznie
si¢ obracal przeciwko cztowiekowi i spoleczenistwu. Nie mozna zbudowac
wspolnoty bez prawdy. Niestety nie tylko wspdlnoty. Po pigtnastu latach coraz
bardziej ,,rozpasanej” samowoli, coraz bardziej waskich ,elit”, nie udalo si¢
nam zbudowa¢ nawet poprawnie funkcjonujacych struktur spotecznych.
Dlatego tez pytanie o budowanie wspdlnoty nabiera aktualnosci.
Ks. prof. Wectawski podpowiada nam w swojej ksiazce, ze uczy¢ sig trzeba od
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tego, ktéry w Polsce upominat si¢ o prawde, kiedy jeszcze wolnosci nie bylo.
Przy czym - jak zauwaza autor — nie tyle chodzi o samego Jana Pawla Il -
w konicu moze go kiedy$ zabraknaé — ale o to, co on do nas méwi. Co zatem
robi¢? Ks. Wectawski odpowiada: wierzy¢, pamietaé, wybaczaé, przyjmowag,
dzigkowal, dawac, i$é. Siedem stow, uktadajacych sie w wykladzie autora
w pewien rodzaj katechizmu.

Z budowaniem wspélnoty jest cigzko. Tym bardziej, ze sami
chrzescijanie sq coraz mniej wspélnota, takze u nas. A moze zwlaszcza u nas!
Niby ludzie wierzacy, wyznawcy tej samej religii, ale — zauwaza autor —
mowiacy o swojej religii, wierzacy i zyjacy jakby inaczej, bardzo réznie. Moze
nie sa to otwarte konflikty, radykalne podziaty, niemniej nieporozumienia sa
bardzo wyrazne. Porozumiewanie sie ze soba, mdéwienie jednym jezykiem
(co niekoniecznie musi oznaczaé monolit), a przede wszystkim ksztattowanie
swojego zycia wedtug trwalej hierarchii wartosci, wymaga niejednokrotnie
wysitku, réwniez trudu wiary. Wiara Kosciola — zauwaza autor — jest zawsze
czyms$ wigcej niz wypadkowa tego, jak wierza i jak postepuja Jjego cztonkowie,
kimkolwiek sa w Kosciele. Niezaleznie od tego, jakie miejsce zajmujg
w hierarchii.

Moéwiac o instytucjach w Kosciele i o hierarchii, ks. Wectawski
postuguje sie terminami: ,,powolanie” i ,dar”. Naturalnie — jak sama nazwa
wska}zuje — nie wszystkie powotania w hierarchii sa réwne — zaleza przeciez od
petnionej funkcji, od miejsca we wspélnocie, od czego tez zalezy
odpowiedzialno$¢. Ale na tym réznice si¢ koncza. Nie funkcje bowiem
decyduja o godno$ci. W tej perspektywie nawet najmniejsze powolanie jest
Kosciotowi niezbgdne i — jak pisze autor — nieporéwnywalne z zadnym innym,
Jakby chciat w ten sposob nieco skorygowaé powtarzany czesto slogan, ze nie
ma ludzi niezastapionych. Kazde powolanie jest droga zbawienia i powinno by¢
szanowane nie mniej od innych. Przede wszystkim dlatego, ze fundamentem
jest Jezus, ktéry zaprasza do stotu jako Pan i Nauczyciel i jako ten, ktory stuzy.
I to ~ zdaniem autora ~ jest jedynym wzorem dla chrzescijanskich instytucji,
w ktérych przyzwyczailismy sig, ze ten kto ma wigksza wladze zastuguje na
wigkszy szacunek niz ten, kto petni funkcje stuzebne. W Kosciele — dodaje
ks. Weclawski —~ wszystkie powotania powinny by¢ szanowane, tak jak chce
tego Bég w Jezusie Chrystusie.

Trudno jednak o szacunek instytucjonalnie gwarantowany. Dlatego tez
instytucje koscielne poddawane sa niejednokrotnie bardzo surowej krytyce.
Problemu tego nie unika w swojej ksiazce takze ks. Wectawski. Taka krytyka —
zdaniem autora — jest nawet potrzebna. Potrzebna zwlaszcza tym, ktorzy
uwazaja si¢ za ludzi Kosciota, aby nie byli krytykowani tylko przez tych, ktorzy
z kolei uwazaja si¢ przede wszystkim za wrogéw Kosciota i ktorzy nie naleza
do wspélnoty, do rodziny. W sytuacji, kiedy krytyka pochodzi tylko z zewnatrz
i jest elementem walki, przejawem wrogosci, trudno zdoby¢ si¢ na
samokrytyke. Jednak instytucje koscielne krytykowane sa rowniez przez ludzi
utozsamiajacych si¢ z Kodciolem, a takze przez tych, ktérzy czuja sie za
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Kosciot szczegdlnie odpowiedzialni. Ks. ch%awsk_i .proponuje sp_cpr;eé na
instytucje  koscielne, ktore w niektérych miejscach rozmijaja = sig
z oczekiwaniami wiernych, i oceni¢ je z perspektywy tego, co jest
najwazniejsze i fundamentalne, co bylo najwaz‘l}iejsge i_podstawowe qd
poczatku. Chodzi o skonfrontowanie tych instytucji, a JeZel} trzeba to takze
skorygowanie, z perspektywy Jezusa Chrystusa, czasow apostolskich
i poapostolskich. Spojrzenie z takiej perspektyyvy — zdaniem autora -
najskuteczniej chroni nas przed postawg roszczeniowg — W obrebie rodziny
i wobec wszystkich jej cztonkéw zawsze niestuszna. Chroni nas poza tym p_rzed
nieustannym powtarzaniem wszystkim dooko{a l.sob1.e1 jak byp powinno,
prowadzac jednocze$nie do odkrycia prawdy — jak jest, i do pytania: dlaczego
nie mamy doéé wiary i odwagi, aby $wiadczy¢ 0.Zmartwychwstt¢1%ym?

Pytajac o whadzg i jej instytucje w Kosciele — konkluduje autor — trzeba
si¢ odnies¢ do drugiego pokolenia uczniow Qhrystusa. Pozostaje ono Fila
wszystkich czaséw i wszystkich pokolefi chrzescijan modelowe. I nie cho_d21 tu
o szczegblna madros¢ tych ludzi, czy tez autorytet. Tak naprawde qhodzn o to,
ze Bog Objawienia zechcial, aby Kosciét pierwotny pozostat nieomylnym
znakiem dla Kosciota wszystkich czaséw. Tylko zewnqtrzne_odwo}ywame sie
do Jezusa nie wystarczy. Potrzebny jest wewnetrzny zwigzek z Jezusem
i bliskos¢, ktére musza by¢ jednakowo gwarantowane, we vs{szy§tquh
pokoleniach. Tyle, ze w takiej perspektywie to, jaka pozycje zajmuje sig
w hierarchii spolecznej, nie ma juz zadnego znaczenla, poniewaz Jezus —
podkresla ks. Wectawski — nie wiaze ludzi ze soba, ale z Boglem, ktéry jest dla
Niego pierwsza pewnoscia (Mk 1,27). Jedynym. rzeczywistym ar'gumenyem
Jezusa i jedyna naprawde niepodwazalng apologia jest Jego Krzyz. Dopiero
w tej perspektywie wyjasnia si¢ nieco, dlaczego Bog nie odp(_>w1ada i nie
przychodzi z pomoca, kiedy przezywamy truc!ne_ chwile. On je po prostu
przezywa razem z nami, W krzyzu Jezusa. Dzigki temu — zauwaza autor —
mozna unikaé latwej pobtazliwosci i zgnitego kompromisu, ale i rygoryzmu,
ktéry stawia instytucj¢ ponad cztowiekiem. N.a .krzy.Zu dg)brze w1dac_, 7e osoba}
jest czym$ nieréwnie wigkszym niz skutki jej dziatania, a czltowiek czyms
wigkszym niz jego czyny.

) yCzioinei czgtoyjednak pyta: jak bylo i jak bedzie? Ale to legy W mocy
Boga. Chodzi przede wszystkim o to, co zalezy od nas. Nayvet, gdy nie tylko od
nas. Chodzi o nasze teraz, w ktérym realizuje si¢ przyniesione przez Chrystusa
zbawienie. Chodzi wreszcie — pisze ks. Weclawski — o nasze qutk.ange
z Bogiem i 0 nasza godzing, o trudny egzamin. Ale wycofaé Si¢ Z niego juz nie
mozna. Nie mozna réwniez czekaé. Wszystkie wezwania, knerowa}ne do
Kosciola aby sie odmienil i reformowat zgodnie z gigchem czasu maja sens
tylko wtedy, kiedy pamigta si¢ w nich czym Koscidt Jest ',,rgdykaln’le‘ , od
swego korzenia. Chodzi w konicu o powéd dla ktérego Kosc1c')i.3,est Ko§01olem
i 0 nasz Igk o przysztosé Kosciola, zreszta bezzasadny. Kosc:o%, chocky byt
przez wielu ,u$miercany” ma przysztosc. Podobnie jak _prz.ysz#osc ma
odrzucony przez ludzi i zabity Jezus, chociaz w oczach ludzi tej przysztodci
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mie¢ nie powinien. Los Kosciola zostal na zawsze zwiazany z losem Jezusa ze
wszystkimi tego konsekwencjami, takze z konsekwencja moéwienia —
$wiadczenia o prawdzie, do ktdrej w Kosciele si¢ dociera i ktora w Kosciele si¢
odkrywa. W Kosciele, bedacym szczegélnym miejscem méwienia prawdy.

A powiedzenie prawdy w spotkaniu ze $wiatem, ktory boi sie prawdy,
ktéry prawdy unika, nie jest tatwe. Mimo to prawde powiedzieé trzeba — calg
prawde. Lek przed mowieniem calej prawdy jest bardzo czesto igkiem przed
cierpieniem. Autor — mdwiac prawde — prowadzi czytelnika do spotkania
z Bogiem, ktéry najpelniej objawﬁ si¢ w Jezusie Chrystu51e W krzyzu
Chrystusa ucieczka przed cxerplemem a wigc i przed mowieniem trudnej
prawdy, nie ma sensu. Trzeba je podjaé, poniewaz w zmartwychwstaniu
Chrystusa nie ma sensu jakikolwiek lek w spotkaniu ze ztem tego $wiata.

Ksiazka ks. Weclawskiego, wybitnego i znanego teologa, na pewno nie
zniecheca i nie przytlacza swoimi rozmiarami. Jednak w tej publikacji, liczacej
zaledwie 173 strony, autor chce powiedzie¢ kilka fundamentalnych prawd.
Prawd zawsze aktualnych, ale w ocenie poznanskiego Profesora godnych
przypomnienia. Tym bardziej, ze zapominanie o nich, czy tez rezygnacja
z ksztaltowania wedlug nich naszego zycia spotecznego, doprowadzila do
sytuac_u w ktdrej grozi nam rozwojowy impas. Autor chce nas zacheci¢ do
moéwienia i poszukiwania calej prawdy, bez ktorej nie ma sprawiedliwego
i wolnego dziatania. Swoje wezwanie kieruje do $wiadkow, szczegolnie
wezwanych i obdarowanych. Nie wyklucza jednak nikogo, poniewaz — jak
zaznacza — ta sprawa dotyczy wszystkich, takze tych, z ktorymi nam nie po
drodze. Te prawde trzeba powiedzie¢, a niejednokrotnie wytrwale jej
poszukiwa¢ w konkretnej sytuacji polskiego spoleczenstwa, w naszym ,,dzis”.
Ksigzka jest bardzo aktualna. Zawarte w niej anegdoty i tzw. madro$¢
zydowska, réwniez fragmenty tekstéw, bliskich autorowi, czeskich myslicieli,
zdaja si¢ potwierdza¢ maksyme, ze madro$¢ glosi pochwale samej siebie, nie
potrzebuje pochlebstw i potwierdzenia na zewnatrz. Wszystko to czyni ksiazke
ks. Wectawskiego bardziej przystgpna i skierowana nie tylko do waskiego
grona intelektualistow, ale do wszystkich tych, ktorzy nie boja si¢ mysle¢
i pytaé, nawet wowczas, kiedy pytania sa bardzo trudne. Do tych takze, ktérzy
nie uciekajg od krytyki i nie wycofuja si¢, poniewaz zrozumieli, ze dluzej
czeka¢ nie mozna.

SWIADEK HISTORII
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SWIADEK HISTORII

Diecezja i cala spotecznosé Pomorza Srodkowego obchodzita w lipcu
2004 r. jubileusz 90-lecia urodzin biskupa seniora Ignacego Jeza. Pierwszy, po
Reinbernie, biskup koszalinsko — kotobrzeski przyszedt na $§wiat 31 lipca 1914
r. w diecezji tarnowskiej, w Radomyslu koto Mielca, w rodzinie Jana —
urzednika sadowego i Jadwigi z Liszkowskich. Wychowal si¢ w atmosferze
i tradycjach Gornego Slaska, gdzie ostatecznie osiadta rodzina. Jako kaplan
uzyskal formacje w Slaskim Seminarium Duchownym w Krakowie,
w patriotycznym klimacie ,krolewskiego miasta”. Swigcenia prezbiteratu
przyjat w 1937 r., z rak biskupa Stanistawa Adamskiego.

Pierwszym miejscem duszpasterskiej postugi ks. wikariusza Ignacego
Jeza byla parafia pw. Wniebowzigcia Najswietszej Maryi Panny w Hajdukach
Wielkich. Kierujacy nia proboszcz, ks. Jozef Czempiel, w 1940 r. zostal przez
Niemcéw aresztowany — oddat zycie w obozie koncentracyjnym w Dachau,
w 1942 r. Obecnosé wielu wiernych na Mszy §w. odprawionej za zmarfego stata
sie powodem uwiezienia ks. I. Jeza i umieszczenia go potem w obozie
w Dachau, gdzie przebywal do wyzwolenia przez wojska amerykanskie
w kwietniu 1945 r. Po rocznym pobycie i postudze duszpasterskiej w obozie dla
Polakow w Goppingen koto Stuttgartu, w maju 1946 r., powrdcit do Polski.

W latach 1946-1960 pracowal w szkolnictwie na Slqsku, w Katolickim
Gimnazjum $w. Jacka w Katowicach, przeksztalconym poézniej w Nizsze
Seminarium Duchowne, jako katecheta, dyrektor i rektor. Funkcj¢ wicerektora
$laskiego Wyzszego Seminarium Duchownego w Tarnowskich Goérach peit
w latach 1955-1957. -

Przefom polityczny w 1956 r. przyniést koniec stalinizmu w Polsce
i powiew wolnosci. Zakonczyl si¢ takze najbardziej dramatyczny okres
w powojennych dziejach Ko$ciota. Ks. prymas Stefan Wyszynski zostal
zwolniony z internowania. Na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych odwotano,
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Prymicjant ks. Ignacy Jez Biskupi gorzowscy Ignacy Jez i Withelm Pluta
na Soborze Watykariskim Il (Rzym, listopad 1962 r.)

2

Koszalin, Listopad1983. Wmurowanie kamienia wegielnego w powstajgcy kosciot

pw. Ducha Swigtego przez bpa |. Jeza w obecnosci proboszcza nowej parafii ks. Kazimierza
Bednarskiego (z lewej)

Swiadek historii 233

ustanowionych poprzednio przez wiadze, wikariuszy kapitulnych, ktérym
prymas S. Wyszynski nadal status wikariuszy generalnych, nie chcac
doprowadzi¢ do roztamu w Kosciele. Od 1958 r. stosunki panstwo-Koscidt
ulegaly stopniowemu pogorszeniu, ale juz nigdy nie mialy tak drastycznego
wymiaru jak w latach 1953-1956. Utrudniajac misj¢ Kosciota na Ziemiach
Zachodnich i Polnocnych, wladze faktycznie oslabiaty jego narodowa funkcje
integracyjna w tworzacym si¢ na nowo spoleczenstwie.

1. Sakra biskupia

Dnia 20 kwietnia 1960 r. ks. Ignacy Jez wyniesiony zostal przez papieza
Jana XXIII do godnosci biskupa tytularnego Albae Maritimae 1 ustanowiony
sufraganem gnieznienskim, z oddelegowaniem do poshugi u boku biskupa
Wilhelma Pluty w administraturze apostolskiej gorzowskiej. O nominacji
powiadomif go prymas Stefan Wyszynski.

Bp Ignacy Jez wspomina: , Pierwszy raz twarza w twarz — w cztery oczy —
spotkatem si¢ z ks. prymasem 13 maja 1960 r. Wezwal mnie telefonicznie, nie
podajac, o co idzie. Sadzilem, ze moze chodzi¢ tylko o sprawy Nizszego
Seminarium Duchownego, ktérego wtedy bylem rektorem, wigc zabralem akta
i pojechalem na ul. Miodowa. [...] Po pewnym czasie poprosit mnie ks. prymas
do swojego gabinetu i zapytal: : «A jak ks. rektor mysli — w jakiej sprawie ja
ksiedza tu wezwatem?» Nie miatem zadnych watpliwosci i odpowiedziatem, ze
na pewno chodzi o nasze Seminarium, znowu przez wiladze pafstwowe
zagrozone — otwieram akta i przedstawiam sprawg. [...] Gdy mi tchu zabraklo,
ks. prymas niespodziewanie: «A ja w zupelnie innej sprawie» — i podaje mi
kartke z powiadomieniem, ze Ojciec Swiety Jan XXIII postanowil mianowaé
mnie biskupem, a ja mam na to wyrazi¢ swa zgodg. Poczulem si¢ jak obuchem
uderzony w glowe i przeczytalem kartke raz i drugi. Zdziwiony, przeczytawszy,
ze mam i$¢ jako biskup pomocniczy do Gorzowa, odwazylem si¢ jednak
zauwazy¢, ze tam juz jest dwoch biskupéw z Katowic — jak przyjdzie jeszcze
trzeci, to ksigza moga si¢ zbuntowaé. Ks. prymas spokojnie na to: «A moze
Ojcu Swietemu zalezy na tym, Zeby przynajmniej migdzy wami byla zawsze
zgoda i porozumienie?» Gdy i na nastgpnag moja osobista watpliwosé
ks. prymas zaraz odpowiedzial — zamilklem, a ks. prymas pyta: «Czy to
milczenie mam uwazaé za wyrazenie zgody?» — nie zostalo mi nic innego, jak
odpowiedzie¢ «Tak»"".

! Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia o ks. kardynale S. Wyszynhskim, Wspomnienia
(zapis na ta$mie magnetofonowe;j).
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Jeszcze tego samego dnia biskup — nominat stawil sie w Gorzowie
Wielkopolskim. Sakre przyjal w gorzowskiej katedrze pw. Wniebowziecia
NMP dnia 5 czerwca 1960 r. W obrzedzie uczestniczyt kardynatl Stefan
Wyszynski wraz z biskupami Bolestawem Kominkiem i Wilhelmem Plutg.
Wiadze wyrazily zgode na uroczysta procesj¢ i wystawienie bramy powitalnej
w centrum Gorzowa. Odmoéwily natomiast prawa do celebracji Mszy $w. poza
murami katedry. 9 czerwca 1960 r. bp Ignacy Jez ustanowiony zostal
wikariuszem generalnym. Postuge w administracji gorzowskiej pelnit przez
dwanascie lat. W dniu 16 wrze$nia 1967 r. otrzymal nominacje na sufragana
gorzowskiego (dotad byl formalnie gnieznienskim). Od 1964 r. sprawowal
obowiazki Ogélnopolskiego (Krajowego) Duszpasterza Mlodziezy Meskiej”.

Nowo mianowany biskup Jez zostal przyjety przez biskupa ordynariusza
Wilhelma Plute z ojcowska zyczliwoscia. W gorzowskiej Kurii powierzono mu
sprawy siostr zakonnych, natomiast sprawami ksi¢zy wikariuszy zajmowat sie
bp sufragan Jerzy Stroba, a proboszczéw — ordynariusz. Decyzje podejmowano
wspolnie. W dziedzinie duszpasterstwa odpowiedzialny byl bp W. Pluta,
katechizacja zajmowat si¢ bp J. Stroba. Bp. 1. Jez nadzorowal duszpasterstwo
w zastepstwie ordynariusza. Podlegaly mu takze inne dziedziny, m.in. sprawy
sakramentalne matzefistw. Biskupom sufraganom podporzadkowani byli
referenci.

Podziat obowigzkéw miedzy biskupami, okreslajacy takze zakres drazliwych
spraw zalatwianych z wladzami, rzutowat na postrzeganie hierarchéw. W opinii
wladz, juz w pierwszych miesiacach swego pobytu w Gorzowie, bp I. Jez zostat
okreslony jako ,spokojny i rzeczowy”. Natomiast ordynariusza W. Plute
uwazano za ,,impulsywnego”, a bpa J. Strobe za ,,wroga” ksiezy ,,postepo-
wych”, a wiec i whadz’.

Administracja gorzowska stanowila obszarowo 1/7 czes¢ Polski. Warunki
pracy duszpasterskiej byly bardzo trudne. Wierni w wigkszosci, poza
proporcjonalnie nielicznymi autochtonami, stanowili nowa, naplywowa i nie
zintegrowana jeszcze spoleczno$C. PrzynieSli ze soba dramatyczne
do$wiadczenia wojenne i réznorodnos¢ kulturowa, przekladajaca sie takze na

2 Por. K. R. Prokop, Biskupi zachodniopomorscy (X — XX w.), Koszalin 2003, s. 263;
K. R. Prokop, Biskupi Kosciola katolickiego w Il Rzeczypospolitej. Leksykon
biograficzny, Krakow 1998, s. 61; P. Nitecki, Biskupi Kosciola w Polsce. Stownik
biograficzny, Warszawa 1992, s. 95; T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wtadz PRL
wobec Ordynariatu Gorzowskiego w latach 1951 — 1972 (na przykladzie postaw wobec
ordynariuszy), w: T. Dzwonkowski i Cz. Osgkowski (red.), Stefan Wyszyrski wobec
Ziem Zachodnich i Pétnocnych oraz stosunkéw polsko — niemieckich. W 100 — lecie
urodzin Prymasa Tysiqclecia, Warszawa-Poznan-Zielona Géra 2001, s. 137.

? Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia (zapis na tasmie magnetofonowe;j);
por. T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wladz... , dz. cyt., s. 137.

Kosza/i-ilkowo, wrzesieri 1986. Na budowie Wyzszego Seminarium Duchownego
z klerykami i rektorem ks. Marianem Suboczem

i

Bp Ignacy Jez z papiezem Janem Pawtem Il
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sposob pojmowania religijnosci. Kosciot musiat petni¢ swa misje we wrogim
otoczeniu ustrojowym. .

»Wyjezdzali$my na wizytacje, ktére wobec tak duzego terenu, trudnych
warunkéw przejazdu i stabych aut, jakie mieliSmy do dyspozycji, byly bardzo
duzym utrudnieniem. Je$li raz pojechalem na wizytacje do Czluchowa, to
trudno bylo wrécié po wizytacji jednej parafii. Wigc potem wizytowano mate
parafie wiejskie, by zakonczyé wyjazd wizytacja znowu parafii miejskiej
w sobote i niedziele. Po ponad tygodniowym pobycie wracalismy do Gorzowa”
~ relacjonuje bp Jez".

Bp W. Pluta miatl opini¢ wspaniatego duszpasterza. Z terenu diecezji
katowickiej przenidst praktyke konferencji rejonowych dla ksigzy jako sposobu
przekazywania najbardziej istotnych wiadomosci. Jednoczesnie byfa to
dzialalnos¢ formacyjna, gdyz kazda konferencja rozpoczynata si¢ nauka
ascetyczna jednego z ksiezy biskupow, potem byt zwykle wyktad biskupa
ordynariusza i wiadomosci poszczegdlnych wydziatow Kurii. Ksigza bardzo
chetnie przyjezdzali na te konferencje, bo byla to okazja nie tylko kontaktu
osobistego i zatatwienia spraw z biskupami, ale réwniez okazja do spotkania si¢
z kolegami cafego rejonu’.

Bp 1. Jez wspomina: ,,WyjezdzaliSmy w poniedzialek i odbywala sig
pierwsza konferencja w Szczecinie. Trwata do godz. 14-15. Po positku
jechalismy zwykle do Stupska, gdzie przy kosciele pw. §w. Jacka byla plebania
kosciofa mariackiego. Tam nocowali$my, zeby nastgpnego dnia, we wtorek,
odby¢ konferencje dla ksiezy rejonu stupskiego wlasnie w kosciele sw. Jacka.
I znowu po potudniu jechato sie do Pily, gdzie w kosciele ojcéw Kapucynow
mogliSmy w klasztorze przenocowa¢ i nastgpnego dnia odby¢ u nich
konferencje rejonowa. Po potudniu wracali$my do Gorzowa, by po odpoczynku
nocnym, nad ranem, pojecha¢ do Zielonej Gory. Tam przy kosciele pw. $w.
Jadwigi, najpierw w sali, potem w kosciele, odbywata si¢ konferencja dla ksigzy
tego poludniowego rejonu. Po poludniu wracalismy do Gorzowa, zeby
nastepnego dnia odby¢ konferencje w samym Gorzowie, w kosciele ojcow
Kapucynow. Konferencje byly wspanialym srodkiem kontaktu biskupow
z kaptanami, podobne spotkania organizowano z siostrami zakonnymi. Forma
byta bardzo dobra ze wzgledu na warunki w jakich pracowalismy, bo wladze
nie ulatwiaty nam zycia. Trzeba bylo niektore rzeczy bardzo dokfadnie
przekazywad, gdy idzie o sytuacj¢ prawna, np. jak si¢ broni¢ wobec zarzutow".”

4 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia (zapis na tasmie magnetofonowej).
5 Tamze.
¢ Tamze.
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2. Trudne lata sze$édziesiate w totalitarnym panstwie

Walke z Kosciolem w latach sze$édziesiatych prowadzono metodami
»Wyprobowanymi” juz w okresie poprzednim. Angazowaly sie w nia
bezposrednio organy bezpieczenistwa. ,,Byly to czasy trudne. Jednak ksiezy,
ktérzy by poszli na jakas wspolprace w sensie ,ksigzy patriotéw”, bylo bardzo
malo. Organy bezpieczenistwa wyszukiwaly stabe strony niektorych, jakies
sprawy z czaséw wojny i wtedy ich na ogét szantazowano. Pod wplywem tego
szant.aiu oni godzili si¢ na jaka$ forme wspétpracy. Byly przypadki, ze organy
bezpleczeﬁstwa namawialy ksi¢zy do wspélpracy, a ci si¢ nie godzili, to potem
byli przesladowani w swoisty spos6b w parafiach.” — wspomina bp Jez'.

Obowiazujaca w PRL ideologiczna teza zakladata, ze Kosciol w systemie
komu.nistycznym ma obumiera¢. Dlatego wladze wyraznie wystepowaly
Przecnwko temu, co stanowito o jego rozwoju. Bp I. Jez tak charakteryzuje
Owczesng sytuacje: ,,Pomoca dla nas byl pan mecenas Jesse z Poznania, do
ktorego jezdzilisSmy czasem w sytuacjach bardzo skomplikowanych i trudnych,
ewentualnie on przyjezdzat do Gorzowa i przygotowywal nam pisma.
Sz.czeg(’)lnie chodzito o protesty wobec ,,zglaszanych zastrzezen” przeciwko
mianowaniu  ksi¢zy proboszczéw, sprawy tworzenia nowych parafii,
~Zglaszanie zastrzezen” przeciwko budowie nowych kosciotéw. Gdy w 1960 .
przyszedtem do diecezji, przystapiono do likwidacji Nizszego Seminarium
Duchownego. Jezdziliémy razem z ks. bpm J. Stroba do bpa Zygmunta
Choromanskiego — sekretarza Episkopatu Polski. Protestowalismy przeciwko
aktom bezprawia, ale niestety nie na wiele si¢ to zdalo, bo wladze, pewne
wiasnej sily przeprowadzity swoje mimo naszych protestow. Tutaj bardzo
wazng rolg odegral ks. pratat Wiadystaw Sygnatowicz, ktéry razem
z mecenasem Jesse pisal pisma przeciwko ,zglaszanym zastrzezeniom”
i kontaktowat si¢ bezposrednio z wladzami™®, Stalym obszarem konfliktéw
z wladzami byta kwestia uzytkowania kosciotéw i plebanii. Wtadze natozyly

obowiazek prowadzenia ksiag inwentarzowych i placenia czynszéw. Episkopat
Polski uchwalil, ze ksigzom ksiag inwentarzowych, dostepnych dla wiadz
Swieckich, prowadzi¢ nie wolno, bo byloby to ujawnienie calego majatku
Kosciota. Czynszéw za koscioly i plebanie biskupi tez nie pozwalali placi¢
argumentujqc, ze za wschodnia granica pozostaly $wietnie wyposazone
Swiatynie i budynki bedace wtasnoscia Kosciota. Poniewaz wiadze obiecywaly,
ze za to, co si¢ tam zostawi, otrzyma sie nowe na Zachodzie, a obietnica ta nie
zostata dotrzymana — bylo to pretekstem, aby zmobilizowa¢ ksiezy, by oplat nie

; Relacja bpa . Jeza z dnia 16 kwietnia 2004 r.
Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia (zapis na tasmie magnetofonowe;).
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uiszczali. Ksieza si¢ do tego dostosowali, chyba ze pieniadze sciagano pod
przymusem’.

,Pamictam opowiadanie ks. infulata Jézefa Jarnickiego o tym, jak
w poniedziatek jechat do Gorzowa, by tacg z pierwszej niedzieli zawiez¢ do
Kurii. Po drodze przejeto go do komisariatu i po szczegbtowej osobistej rewizji
te pieniadze mu zabrano jako czynsz za kosciét. Trudno bylo protestowac, bo
takich aktéw bezprawia byfo wigcej” — przekazuje bp Jez'°.

Przy $ciaganiu nalezno$ci czynszowych od ksigzy dochodzito do sytuacji
humorystycznych. Do jednej z parafii przyjechat komornik i na rzecz tych
nalezno$ci zajat ,,Ostatnia wieczerz¢”. Na jej ramie nakleit znaczek zajecia.
Duchowny obraz wyjat z ramy i ukryt. Gdy za dwa tygodnie przyjechano po
obraz, juz go nie bylo. Wisiala tylko rama z nienaruszonym ,,orzetkiem”. Na
pytanie komornika: ,,A ci gdzie?” proboszcz odpowiedziat: »Zjedli i poszli”.

W parafii Czaplinek proboszcz i dziekan zostat postawiony przed sadem pod
zarzutem, ze zajmuje wiasnosé poniemiecka, stanowiaca obecnie wlasnosé
panstwa, i nie ptaci czynszu. W swojej obronie przedstawit dokument, ze to krol
polski Wiadystaw IV plebanowi na Czaplinku nadal te wilosci. Oskarzony
stwierdzil: ,Jesli to ma by¢é wlasnos¢ poniemiecka, to znaczy, ze panstwo
polskie uznaje zabory za legalny akt.” Rozprawg przerwano i juz jej nie
wznowiono.

Konflikt o $wiatynie i plebanie trwat dlugo i w $wiadomosci lokalnego
spoleczenstwa utrwalat przeswiadczenie o kruchosci polskiego stanu posiadania
na Ziemiach Zachodnich i Pémocnych'’.

Zmiany polityczne w Polsce w 1970 r. wptynety na uregulowanie najbardziej
zapalnych spraw w kwestiach majatkowych. 23 czerwca 1971 r. Sejm uchwalit
ustawe o przejeciu przez osoby prawne Kosciota rzymskokatolickiego 1 inne
zwiazki wyznaniowe, uzytkowanych dotad nieruchomosci na Ziemiach
Zachodnich i Polnocnych, a takze obiektéw niezbednych zwiazkom
wyznaniowym. Ustawa ta zlikwidowano jedno z najbardziej szkodliwych
i krzywdzacych posunigé, godzacych w Kosciot w minionych latach. Na mocy
rozporzadzenia Rady Ministrow z 17 lipca 1971 r. umorzono Kosciotowi
zalegle naleznosci z tytutlu bezprawnie narzuconego czynszu za korzystanie
z obiektow sakralnych i innych budynkéw. W 1972 r. minister finansow zniost
obowiazek prowadzenia przez instytucje koscielne ksiag przychodow
i rozchodéw oraz szczegblowych ksiag inwentarzowych. Umorzono Koéciolowi

? Relacja bpa I Jeza z dnia 16 kwietnia 2004 r.

' Tamze.
Y por. 1. Jez, Kosciét katolicki na ziemiach diecezji koszalinsko-kofobrzeskiej

w latach 1945-72 — refleksje, w: L. Laskowski (red.), Trzydziesci w Tysiqcu. Z dziejéw
Kosciota katolickiego na Pomorzu Zachodnim, Koszalin 2002, s. 73.
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takze zalegle naleznosci podatkowe, ktérych nie byl w stanie splacic.
Decyzjami rzadu PRL z 1973 r. przekazano na wihasno$é Kosciolowi
katolickiemu i innym zwigzkom wyznaniowym obiekty uzytkowane przez nie
tylko czgsciowo'?,

Bp. Jez wspomina: ,,Ta walka, wymagajaca olbrzymiego pos$wiecenia
ze strony ksigzy, zostata ostatecznie wygrana nowa ustawa o prawie wlasnosci.
Inna rzecz, ze dlugotrwaly konflikt ocalit nas przed zarzutami Kosciota
ewangelickiego, ze przejelismy obiekty, bedace jego wlasnoscia. To nie my$my
je zagarneli, lecz jako wlasnos¢ panstwowa, zdobycz wojenna, zostaly nam
dopiero w latach siedemdziesiatych przekazane ustawa pafnstwa polskiego. [...]
To co bylo w naszych rekach stalo si¢ nasza wlasnoscia. Notariusze i potem
sady wpisywaly w ksiggach wieczystych parafie jako wlasciciela.
Pilnowali$émy, aby wszyscy ksigza zdobyli dokumenty prawa wlasnosci'*,”

Mimo trudnych warunkéw dziatania, misja lokalnego Kosciota
‘spotykata si¢ w latach sze$édziesiatych z olbrzymim wsparciem i zyczliwoscia
spoteczenistwa. Ksigdz Biskup tak charakteryzuje swoje kontakty ze $wieckimi
na ogromnym terenie administracji gorzowskiej: ,,Pierwsze spotkania z ludzmi
w latach szedédziesiatych byly przyjemne i radosne. Niektorzy ludzie widzieli
pierwszy raz biskupa. Wigkszo$¢ z nich byly to osoby ze Wschodu, gdzie tego
rodzaju spotkania byly bardzo rzadkie. Dlatego te pierwsze wizytacje byty
niestychanie uroczyste. Bramy triumfalne, delegacje, ktore nas witaty, wystréj
ko$ciolow — to wiazalo si¢ z wyrazami czci i holdu oddawanego biskupowi.
Byly i sytuacje komiczne, jednak zdecydowanie dominowaly spostrzezenia
pozytywne. Wizytacje daly takze obraz ogromnego wkiadu wiernych
w remonty i odbudowe kosciotéw. [...] Zanim si¢ zaczat Sobér Watykanski II
wielkim przezyciem byla peregrynacja obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej
po obszarze administracji gorzowskiej. Niejednokrotnie przekonywalismy sie,
jak nasze stowa zapadaly ludziom w serca i pamigé. ChcieliSmy poglebié to
spotkanie ludzi z Matka Naj$wietsza, bo tak to przezywali, tak ja witali
w obrazie. Czuwania nocne potwierdzaly, jak bardzo giebokie sa to przezycia
ludzi utrudzonych, majacych straszne przezycia minionej przesztosci, dla
ktérych wyjazd do Czgstochowy byt nieraz w ogéle niemozliwy. Patrzylismy,
jak nie potrafili powstrzymaé¢ wzruszenia i lez. Mowili nam ksigza
o niezwyklych spowiedziach. Misje, ktére poprzedzity przyjazd obrazu byly
zjawiskiem nie do poréwnania z innymi wydarzeniami”'*,

12 por. L. Laskowski, Diecezja Koszalinsko-Kolobrzeska w latach 1972 — 2002,
Koszalin 2002, s.9.
13 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia (zapis na ta$mie magnetofonowej).
Tamze.
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3. Sobor Watykanski 1T

Pontyfikat Jana XXIII okazal si¢ dla Ko$ciota przetomem. Na dzien 11
pazdziernika 1962 r. zostal zwolany Sobor Watykaniski 11, ktéry rozpoc;ag czas
zmian. Biskupi gorzowscy wystapili o wydanie paszportéw na wyjazd za
granice. Wiadze postanowily wykorzystaé te sytuacj¢ do rozbicia jednosci
hierarchéw.

Bp. Jez wspomina: ,,Czekali$my na paszporty. Rozpoczeta sig - quna
powiedzie¢ — komedia, a dla nas wiasciwie tragedia. Jedni paszporty dostali oq
razu. Innym ich nie dano. Dlatego Konferencja Plenarna Episkopatu Polski
podjeta uchwate, ze jesli biskup ordynariusz paszportu nie dostanie, to sufragan
wyjecha¢ nie moze, bo nie bedzie wladza komunistyczna decydowac, k’go
pojedzie, a kto nie pojedzie na Sobér. Ta stuszna uchwala trafita mnie
w szczegélny sposéb, bo jako bylemu wigZniowi obozu koncentracyjnego
dawano mi paszport na kazda sesj¢ Soboru. Natomiast na pierwsza sesj¢ nie
otrzymal paszportu ks. bp ordynariusz Wilhelm Pluta i drugi sufragan ks.. bp_
Jerzy Stroba, dlatego i ja tez nie moglem wyjecha¢. Ale poniewaz zab}egt
poszly dalej, to ostatecznie bp W. Pluta dostal paszport, jednak dopiero
w listopadzie, juz po rozpoczgciu Soboru™"’. ' .

Wiladze, chcac uniknaé posadzenia o jawne wystgpowanie przeciw
biskupom, wyrazity zgode na wyjazd zaréwno bpa W. Pluty, jak i1 1. Jeza.
W celach propagandowych zorganizowano nawet dnia 7 listopada 1962 r.
uroczystos¢ wreczenia paszportéwlﬁ.

Biskupi W. Pluta i 1. Jez wzigli udzial w pierwszej sesji Soboru
z opbznieniem. Na druga sesj¢ bp. W. Pluta paszportu nie otrzymal, wigc takze
bp. I. Jez nie wyjechal. Bp J. Stroba nie otrzymat paszportu na pierwsza, druga
i trzecia sesj¢ Soboru. Wprawdzie na trzecia sesj¢ W. Pluta paszport dostat, ale
I. Jez, solidaryzujac si¢ z dyskryminowanym przez wiadze bpm J. Stroba,
z mozliwosci wyjazdu nie skorzystal. Na czwarta sesj¢ soborowa bp. W. Pluta
znowu paszportu nie dostal. Woéwczas, w wyniku interwencji prymasa
S. Wyszynskiego, paszporty otrzymali trzej polscy biskupi, ktérzy dotad nie
brali udziatu w zadnej z sesji Soboru — Jerzy Stroba, Jerzy Modzelewski, Jerz.y
Ablewicz. Bp W. Pluta i bp I. Jez pozostali w tym czasie na terenie

'> Tamze.
16 por. T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wladz ..., dz. cyt., s. 137.
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administracji gorzowskiej'’. Lista polskich ojcdw Soboru Watykanskiego II
objeta w sumie 66 0s6b'®.

Pobyt na pierwszej sesji Soboru wywart na biskupie Ignacym Jezu silne
wrazenie: ,,Dopiero w Rzymie otwarly nam si¢ oczy na klimat.i atmosfere jakie
tam panowaly, co wyrazato si¢ w rzucanych wtedy hastach — Jan XXIII chciat
»przewietrzy¢” Kosdciol, dostosowaé go do czaséw, ktore nastaly po wojnie.
Najbardziej spektakularnymi dziedzinami, ktére domagaly si¢ tych zmian byly
liturgia i ekumenizm. Nazwanie przez Jana XXIII tych, ktérych dotychczas
okreslano stowami ,heretyk” i ,schizmatyk™ — ,braémi odlaczonymi” bylo
zmiana rewolucyjna'’.

Bp 1. Jez relacjonuje: ,,PrzyjechaliSmy w sam raz na uroczystosé
sw. Stanistawa Kostki, kiedy to nieoczekiwanie papiez Jan XXIII postanowit
tez przyjecha¢ na Awentyn, zeby by¢ w kosciele pw. $w. Andrzeja na modlitwie
z biskupami polskimi. Byt to szczegdlny akt podkre$lajacy solidarno$é z nami
i taczno$¢ z Episkopatem Polski, a w szczegdlny sposéb z kard. Stefanem
Wyszynskim.

Przezycie obecnodci na Soborze bylo nadzwyczajne. Widziato sie caly
Koscidt — to prezydium, ktére stanowili najwybitniejsi kardynatowie, ale tez
i nasz Episkopat, ktéry zaznaczyl si¢ w wystapieniach. Bp Franciszek Jop
zabierat glos w sprawie liturgii, bo ona byla pierwszym dokumentem, ktéry
doprowadzono do korica. Byl najmocniej dyskutowany i wprowadzat najwiecej
zmian w Kosciele. Debaty byly zywe, a niektore bardzo kontrowersyjne.
Potworzyly si¢ obozy i partie — tak to relacjonowali dziennikarze, chociaz nie
byto to tak wyraznie widoczne w auli soborowe;j.

Udziat w obradach Soboru byt dla nas sprawgq niestychanie wazna, ale
Jednoczesnie dos¢ trudng, bo przedlozenia trzeba bylo zglaszaé w jezyku
facifiskim. Nie wszyscy mogli tym jezykiem tak samo operowaé. Korzystali$smy
z pomocy ks. Gawronskiego i studentéw. Spotykaliémy sie na konferencjach
i tam ustalaliSmy, kto wystapi na sesji ze swoja propozycja”.

Bp Ignacy Jez przestat do sekretariatu Soboru przygotowane na pi$mie
propozycje dotyczace nizszych seminariéw duchownych. Proponowal, by nie
byly to szkoly przygotowujace wytacznie do wstapienia do wyzszego
seminarium duchownego, ale szkoly katolickie ze szczegélnym akcentem na
kaptanstwo, po ktérych skonczeniu chtopcy dopiero podejmowaliby decyzje

"7 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia (zapis na tasmie magnetofonowej);
por. T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wladz... , dz. cyt., s. 138; B. Bejze, Kronika
Soboru Watykanskiego 11, Czgstochowa 2000, s. 94-97.

'® Por. B. Bejze, Kronika Soboru ... , dz. cyt., s. 94-97.

' Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienie z Soboru Watykahskiego I1.

20 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia (zapis na tasmie magnetofonowe;j).
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o swojej dalszej drodze zyciowej”'.W czasie pobytu bpa 1. Jeza na pierwszej
sesji Soboru biskupi polscy podpisali i ztozyli, przygotowany przez bpa
Antoniego Pawlowskiego, wniosek o przyznanie Najswietszej Maryi Pannie
tytutu Matki Kosciofa. Obrady na temat VIII rozdziatu giéwnego dokumentu
soborowego zadecydowaly, ze tytul ten uznano za catkowicie uzasadniony —
ogtoszono to w ostatnim dniu Soboru, 8 grudnia 1965 >,

W czasie pierwszej sesji doszlo takze do incydentu ze sfery stosunkow
polsko-niemieckich. Pracujacy w soborowym biurze prasowym ks. pratat
Szczepan Wesoly, rzecznik Episkopatu Polski, zanotowal stowa Jana XXII
o Wroctawiu, ktéry powrdcit do Polski. Kamieniem obrazy dla strony
niemieckiej stal si¢ fakt, ze stowa te podano na oficjalnym druku biura
prasowego Soboru®.

Bp 1. Jez starat si¢ co tydzien przesyla¢ relacje z soborowych wydarzen.
,Braliémy udziat w uroczystym zakoficzeniu pierwszej sesji, we wspaniatym
koncercie w bazylice pw. $w. Pawla za Murami, gdzie wykonano IX Symfoni¢
Beethovena, potem otrzymaliSmy ja takze w formie ptyty gramofonowej” —
wspomina®*,

Z chwila zakoficzenia sesji soborowej, dzigki wsparciu finansowemu
biskupéw amerykanskich polskiego pochodzenia, bp W. Pluta i bp 1. Jez udali
sie w podrdz po Sycylii i do Francji, korzystajac z mozliwosci pierwszego po
wojnie wyjazdu za granice. W styczniu 1963 r. powrécili do kraju
i administracji gorzowskiej, gdzie w parafiach, na konferencjach rejonowych
i koledach dekanalnych przedstawili relacje z Soboru®.

Po zakoficzeniu Soboru Watykanskiego II nadszedt czas na wprowadzenie
w zycie jego uchwal. W realiach Ziem Zachodnich i Péinocnych mialo to swoje
znaczenie. Bp Jez opisuje: ,,Ludzie, ktorzy przyszli na nasze tereny ze wschodu,
zza Buga, czuli si¢ tutaj zagubieni wobec sytuacji politycznej. Nie dano im
ziemi na wlasno$é — stworzono PGR-y. To wszystko byto dla nich bardzo obce.
Bliski im pozostat tylko Kosciél. Dlatego zmiany soborowe i dalsze zblizenie
Kosciota do ludzi, m.in. poprzez zmiany w liturgii i zastapienie faciny jezykiem
polskim, wptywato na ich integracj¢. Czuli si¢ coraz bardziej u siebie. Byt to
oczywiscie proces bardzo dlugi. Wprowadzanie zmian soborowych niekiedy

natrafiato na opér samych ksiezy™®.

2! Por. tamze.

2 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; Zbiory Ignacego Jeza: Wspomnienia
(zapis na tasmie magnetofonowe;j).

= Tamze.

2 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Wspomnienia (zapis na tasmie magnetofonowe;).

3 Por. tamze.

%8 Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.
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4. ,,Przebaczamy i prosimy o przebaczenie”

' Termin zakoficzenia Soboru Watykanskiego II (grudzien 1965 r.) zbiegat
si¢ z planowanymi uroczysto$ciami milenijnymi chrztu Polski w 1966 r.
Z soborowego ,,ducha braterstwa” zrodzita si¢ wéréd biskupéw polskich mysl
zaproszenia wszystkich Konferencji Episkopatéw na te uroczystosci. Przed
zakorniczeniem Soboru wystosowano 56 zaproszen do biskupéw catego $wiata.
T.res’é zaproszen byla podobna. Specyficzny charakter, ze wzgledu na kontekst
historyczny, miat list skierowany do Episkopatu Niemiec, ktory nosit tytut:
»Oredzie biskupéw polskich do ich niemieckich braci w Chrystusowym
urzgdzie pasterskim”. Sposrod biskupoéw gorzowskich wspotautorem oredzia
stat si¢ sufragan Jerzy Stroba?’.

Z perspektywy lat, w referacie wygloszonym juz na sesji w Sejmie I
Rzeczypospolitej, bp Ignacy Jez tak scharakteryzowal intencje autoréw,
v\{ydz'wigk listu i brutalng reakcje wladz PRL: ,,Oredzie to w dhugim
historycznym wywodzie miato postuzy¢ jako historyczny, a réwnoczesnie tez
bgrdzo aktualny komentarz do Millennium i — jak pisza dostownie polscy
biskupi — ,,przy pomocy Bozej zblizyé moze jeszcze bardziej do siebie oba
narody we wzajemnym dialogu”.

Milenijny komentarz, w ktérym nie pominigto drazliwych probleméw
polsko-niemieckich, jak réwniez pozytywnych kontaktéw miedzy obydwoma
narodami, zakonczony zostal stowami: ,W tym ogdlnochrzescijanskim,
a zarazem bardzo humanitarnym duchu — wyciagamy do was dlonie z faw
koriczacego si¢ Soboru — udzielamy przebaczenia i prosimy o przebaczenie”.

To ,,Oredzie” biskupi niemieccy przyjeli ze wzruszeniem i radoscia, jak to
napisali z kolei w swoim liscie, ktéry zatytutowali: ,,Pozdrowienie biskupow
niemieckich do polskich braci w biskupim postannictwie”. W komunikacie
polsk.iego Episkopatu list ten uznany zostal za pozytywna odpowiedz,
3,pomewa? utrzymany jest w takim samym duchu pokoju ewangelicznego
1 ekumenizmu soborowego, w jakim pisane bylo ,,Oredzie” biskupéw polskich”.

Reakcja wiladz byta histeryczna. Z dlugiego powaznego wywodu,
tlumaczacego, jak ksztattowaly si¢ wzajemnie stosunki polsko — niemieckie na

7 Por. T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wiadz... , dz. cyt., s. 139; Zbiory bpa
Ignacego Jeza: Referat 1. Jeza, List biskupéw polskich do biskupéw niemieckich -
przestaniem dla Europy jutra, wygtoszony dnia 10. 05. 2001 r. na sesji ,,Kardynat
Stefan Wyszynski — Prymas Tysiaclecia — Maz Stanu” w Sejmie RP, Wspomnienia
(zapis na ta§mie magnetofonowe;j).
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przestrzeni wiekéw, wyrwano tylko jedno zdanie odnoszace si¢ do czasow
wspélczesnych — ,Przebaczamy i prosimy o przebaczenie”. Zarzucono 36
biskupom, ktérzy ,,Oredzie” podpisali, z ks. kardynatem prymasem wilacznie, ze
wtracili si¢ w sprawy polityki zagranicznej.

Na zarzuty te biskupi odpowiadali z godnoscia, jaka nakazywat czysto
religijny charakter ,,Oredzia” tylko z ambon, bo innych mozliwosci - z racji
szalejacej cenzury — nie mieli. We wszystkich tych spotkaniach ksigzy
biskupéw z wiernymi wyszlo bardzo szybko na jaw, ze chyba jednak nie
catkiem prawdziwe bylo stwierdzenie urzgdowej, komunistycznej propagandy,
ze ,,Oredzie” ma charakter polityczny, co niby wszyscy mieli jednoznacznie
dostrzec i podkresli¢. Stalo si¢ to jeszcze wyrazniejsze, gdy wladze pafistwowe
odmowity ks. prymasowi wydania paszportu na wyjazd do Rzymu i nie
wyrazily zgody na przyjazd do Polski papieza Pawla VI na uroczystosci
milenijne. Oburzenie bylo powszechne i wyrazito si¢ tym bardziej tlumnym
udzialem wiernych w uroczystosciach najpierw w Gnieznie i Poznaniu (od 14
do 17 kwietnia 1966 r.), a potem na Jasnej Gérze w dniach 3 i 4 maja 1966 r.
Zaangazowanie osobiste prymasa w sprawe ,,Oredzia” byto widoczne w wielu
jego wystapieniach, zwlaszcza w Czestochowie, gdzie w czasie wieczornego
nabozefstwa kilkakrotnie powtarzat stowo ,,przebaczamy”, na co ttumy ludzi po
wielokroé odpowiadaty — ,,przebaczamy”zs.

Na obszarze administracji gorzowskiej struktury partyjno-panstwowe
wszystkich szczebli realizowalty ustalona centralnie polityke wymierzona
w Kosciét. Organy wiadzy poszczegdlnych wojewdédztw (zielonogorskiego,
szczecifiskiego, koszalifiskiego) oraz instancje partyjne koordynowaly dziatania
stuzace propagandowemu deprecjonowaniu ,,Oredzia” i przeciwdziataniu
ko$cielnym obchodom Miilennium.

Tego agresywnego stosunku wobec Kosciota nie zlagodzit fakt
mianowania przez papieza Pawla VI, dnia 25 maja 1967 r. biskupow,
dotychczasowych wikariuszy prymasowskich we Wroctawiu, Opolu, Gorzowie
i Olsztynie, swymi administratorami ad nutum Sanctae Sedis. Byt to kolejny
krok w kierunku normalizacji struktury prawnej Kosciola na Ziemiach
Zachodnich i Pétnocnych®.

Biskupi administracji gorzowskiej postanowili zorganizowa¢ obchody
milenijne na Pomorzu w Kamieniu Pomorskim i Kotobrzegu. Bp Jez wspomina:
,Uwazali$my, ze trzeba wyrdzni¢ Kolobrzeg jako siedzibg biskupstwa w 1000
roku. Postacia szczeg6lnie zastuzona w organizacji uroczystosci kotobrzeskich
byt dziekan i proboszcz — o. Piotr Mielczarek, franciszkanin. Wtedy
zwréciliémy na niego uwage i, gdy potem powstata diecezja koszalinsko-

28 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Referat 1. Jeza List biskupow polskich ...
¥ Por. T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wladz... , dz. cyt., s. 139-141.
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kotobrzeska, on zostal wikariuszem biskupim. Mnie przypadta rola prowadzenia
rozmowy w sprawie uroczystosci, w Urzedzie Wojewddzkim w Koszalinie.
Wiladze stawialy $mieszne zarzuty o mozliwych wystapieniach
antypanstwowych. Sugerowaly, ze cale uroczystosci moga sie przeistoczy¢
w manifestacj¢ antypafistwowa. Ja wskazywatem na religijny charakter

r 29330
uroczystosci”™.

Celem rozmowy bpa Ignacego Jeza z przewodniczacym prezydium WRN
w Koszalinie, Tadeuszem Makowskim, bylo ustalenie przebiegu uroczystosci
milenijnych w Kolobrzegu, z udzialem kardynala Stefana Wyszynskiego.
T. Makowski nie wyrazit zgody na oficjalne powitanie prymasa przed kolegiata
i zakazal urzadzania procesji. Wiladze nie zyczyly sobie ,spedu wiernych
z innych parafii”'.

Uroczystosci milenijne w Kotobrzegu dnia 2 lipca 1967 r., z udzialem
prymasa S. Wyszynskiego, zgromadzily kilkadziesiat tysiecy ludzi. Liczbe
uczestnikéw szacowano nawet na 70 tysigcy. Z polecenia wladz w tym samym
czasie byly organizowane konkurencyjne imprezy rozrywkowe, takze
w sasiednich powiatach. Obawiajac si¢ zamieszek, w pigciu punktach miasta
wystawiono 1200 uzbrojonych aktywistow. Stuzba Bezpieczefistwa utrudniata
zbiorowe wyjazdy wiernych do Kotobrzegu, takze z zakladéw pracy. SB
wywierata presj¢ w celu odmowy sprzedazy zbiorowych biletéw przez PKP
i PKS. Ograniczono ilos¢ kurséw s$rodkéw masowej komunikacji do
Kolobrzegu. Wprowadzono zakaz przejazdéow takséwkarzy do tego miasta.
Reguia stalo si¢ zachowanie czgéci ludzi. Najpierw pojawiali sic na tak
zwanych ,konkurencyjnych imprezach”, gdzie kontrolowano ich obecnosé,
a potem przenosili si¢ na uroczystoéci milenijne®.

Po grudniu 1970 r. polityka wobec Ko$ciola ulegla czgsciowemu
ztagodzeniu. Nowa ekipa rzadzaca Polsk starata si¢ zachowywaé bardziej
pragmatycznie niz poprzednicy, unikajac ostrych konfliktéw z Kosciotem.
Poluzowanie dotyczylo m.in. zezwolefi na budowe $wiatyn. Na Ziemiach
Zachodnich i Potnocnych rozwiazano nabrzmialy i szkodzacy polskiej racji
stanu problem wilasnosci nieruchomosci koscielnych. Powstaly wreszcie
warunki do uregulowania kwestii organizacji Kosciofa na potnocy i zachodzie
Polski.

%0 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.

*! Por. T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wiadz... , dz. cyt., s. 141.

*2 Por. R. Borucki, Ks. Prymas Stefan Wyszyhski na Pomorzu Srodkowym w $wietle
akt przechowywanych w Archiwum Parhstwowym w Koszalinie, w: T. Dzwonkowski
i Cz. Osgkowski (red.), Stefan Wyszyhski wobec Ziem Zachodnich i Péinocnych oraz
stosunkéw polsko-niemieckich. W 100-lecie urodzin Prymasa Tysigclecia, dz. cyt.,
s. 183-194; T. Dzwonkowski, Polityka lokalna wiadz... , dz. cyt., s. 141.
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5. Budowanie podstaw diecezji

Kanoniczna stabilizacja porzadku koscielnego na Ziemiach Zachodnich
i Pétnocnych stata siec mozliwa z chwilg normalizacji stosunkéw miedzy PRL
a RFN w wyniku ukladu podpisanego w 1970 r., a ratyfikowanego w 1972 r.
Mimo ze ukfad nie regulowat ostatecznie kwestii granicy polsko-niemieckiej, to
stat sie dla Stolicy Apostolskiej podstawa do utworzenia nowych diecezji. Wraz
ze zmianami w sytuacji miedzynarodowej nastapit przetom polityczny,
zwiazany z wydarzeniami grudnia 1970 r. Grupa skupiona wokét Edwarda
Gierka, ktéra doszta do wiadzy, mimo realizowania dlugofalowej strategii
ustrojowej wymierzonej w Kosciot, chciata zatagodzenia napigtych dotad
stosunkéw.

Prace przygotowawcze do catkowitej regulacji prawnej statusu Kosciofa
na Ziemiach Zachodnich i Péinocnych prowadzono takze na szczeblu
administracji gorzowskiej. Bp Wilhelm Pluta, wraz z biskupami sufraganami -
Jerzym Stroba i Ignacym Jezem, opracowal materiat, ktory pismem z dnia
1 czerwca 1970 r. przestal prymasowi Stefanowi Wyszynskiemu. Proponowat
podzial administracji na trzy diecezje z siedzibami w Gorzowie Wlkp.,
Szczecinie i Koszalinie lub Stupsku (ta lokalizacja miata nawiazywaé do
historycznej tradycji dawnej diecezji w Kotobrzegu). W przestanym pismie bp
Pluta stwierdzil, ze obecni biskupi sufragani byliby odpowiednimi kandydatami
na nowe placowki: J. Stroba w Szczecinie, 1. Jez w Stupsku (Kotobrzegu)™.

Pismem z dnia 24 grudnia 1970 r. skierowanym do prymasa
S. Wyszynskiego bp W. Pluta prosil o wszczecie staran o podzial administracji
gorzowskiej na trzy diecezje z siedzibami w Gorzowie WIlkp., Szczecinie
i Kotobrzegu. Dnia 10 maja 1972 r. biskupi gorzowscy wystosowali do prymasa
,,Pro memoria w sprawie uregulowania stanu prawnego diecezji na Ziemiach
Zachodnich i Pétnocnych”, w ktorym proponowano warianty rozwiazania
sprawy organizacji Koéciota. Wariant ,,C” przewidywat diecezjg kotobrzeska z
siedziba w Koszalinie.

Dnia 18 czerwca 1972 r. bp W. Pluta w imieniu wlasnym i biskupow
J. Stroby i I. Jeza wystosowal do prymasa S. Wyszynskiego pismo, ktére
zawierato sugestie wynikajace z atmosfery wytwarzanej przez czyoniki
panstwowe. Biskupi gorzowscy proponowali, by bp Bronistaw Dabrowski —
sekretarz Konferencji Episkopatu Polski pozostat w Rzymie do czasu

3% por. K. Dullak, Bezposrednie przygotowania i erekcja diecezji koszalifisko—
kotobrzeskiej, w: 1. Jez (red.), W 1000-lecie powstania biskupstwa w Kolobrzegu,
Koszalin 2000, s. 228-230.
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pozytywnego zalatwienia sprawy organizacji struktur koscielnych na Ziemiach
Zachodnich i Péfnocnych“.

Ojciec Swigty Pawel VI, opierajac si¢ na obowiazujacych ukladach
migdzynarodowych, spetnit prosby polskich biskupéw dotyczace uregulowania
organizacji Kosciola na Ziemiach Zachodnich i Pétnocnych. Dnia 28 czerwca
1972 r. 0 godz. 12.00, w drugim dniu 131 Konferencji Plenarnej Episkopatu
Polski, w rezydencji arcybiskupdw krakowskich zostata podana do wiadomosci
bulla papieska Episcoporum Poloniae coetus, w ktérej stwierdzono: ,Na
wymienionych ziemiach erygujemy cztery diecezje, a mianowicie: opolska,
gorzowska, szczecinsko-kamienska i koszalinsko-kotobrzeska — w granicach
okreslonych w sposéb nastgpujacy (...): diecezja koszalinsko-kotobrzeska
obejmowac bedzie terytorium wojewddztwa koszalinskiego i powiatu Lebork
oraz parafii Kostkowo i Wierzchucino, lezacych na terenie wojewodztwa
gdanskiego; powyzsze terytoria wylaczamy z diecezji berlinskiej i1 pralatury
pilskiej. Stolica diecezji bedzie Koszalin. Nowa diecezja i jej biskup bedzie
podlegaé stolicy gnieznienskiej i jej metropolicie™™.

Ignacy Jez o swojej nominacji na pierwszego ordynariusza nowo
erygowanej diecezji powiadomiony zostal w czasie obrad krakowskiej
lgonferencji‘%. Wspomina atmosferg, w ktorej to oglaszano: ,Decyzje Ojca
Swigtego spotkaly si¢ z entuzjastycznym przyjeciem przez obecnych na
konferencji biskupéw, a nam, ordynariuszom nowych diecezji, wypadato
przyjmowac gratulacje. Pierwszym poleceniem sekretarza Episkopatu ks. bpa
Bronistawa Dabrowskiego byfo: pojechaé do Koszalina i zameldowa¢ si¢ tam
na state. Chodzito o to, ze osoby nowych ordynariuszy nie zostaly uprzednio
uzgodnione z rzadem. Wedlug rozumowania ks. biskupa Dabrowskiego, wiadze
zadowolone z aktu uznania granicy na Odrze i Nysie nie beda sie o ten punkt
spieraty”".

Ordynariusz  erygowanej diecezji zamieszkal w  skromnych
pomieszczeniach na plebanii parafii pw. Podwyzszenia Krzyza Swigtego
w Koszalinie, ktorej zarzadea byl ks. Jozef Jarnicki. Tu, w lipcu 1972 r,,

3 Por. K. Dullak, Bezposrednie przygotowania... , dz. cyt., s. 230 - 237; K. Dullak,
Podstawy prawno-organizacyjne diecezji koszalinisko-kolobrzeskiej, Koszalin 1996,
s. 87-92.

¥ 1. Laskowski, Diecezja koszalirisko-kotobrzeska... , dz. cyt., s. 4.

% Por. K. R. Prokop, Biskupi zachodniopomorscy (X — XX w.), Koszalin 2003, s. 264,

1. Jez, Skutki decyzji Stolicy Swietej dla zycia religijnego (z perspektywy wtedy
powstalej nowej diecezji koszalifisko-kofobrzeskiej), w: 1. Jez (red.), W 1000~-lecie
powstania biskupstwa w Kolobrzegu, dz. cyt., s. 258 — 259; Relacja bpa 1. Jeza
721 V2004 r.
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z prywatna wizyta przyjechat do bpa Ignacego Jeza prymas Stefan Wyszynski,
zatroskany o fos nowych diecezji™.

Charakteryzujac stanowisko czynnikéw oficjalnych wobec powstatej
diecezji koszalifisko-kotobrzeskiej, bp 1. Jez wspomina: , Ludzie wiadzy starali
sie zachowaé pewna forme, gdy chodzi o wojewod6w czy urzednikéw do spraw
wyznaf. W stosunku do Kurii zachowywali si¢ grzecznie, jesli chodzi o relacje
z ksigzmi to bylo réznie. Porozumienie pozwalalo wladzy na zgloszenie
sprzeciwu, gdy chodzi o ordynariusza w okresie do 3 miesigcy. Po tych trzech
miesiacach, gdy Wojewoda mnie zaprosil, to ten stosunek byl pozytywny.
Oczywiscie z ograniczeniami, ktore Warszawa stawiala wobec wszystkich
biskupéw i wszystkich diecezji™”.

O. Piotr Mielczarek zanotowal w kronice diecezji: ,,Kosciol katolicki
stanowi dla [ludnosci] w dalszym ciagu jedna z najwazniejszych wartosci.
Totez utworzenie nowej diecezji zostalo przyjete z duzym zadowoleniem i jest
ono swego rodzaju wyrazem lokalnego patriotyzmu, gdyz podniosto rangg
regionu [...] do tej, jaka ziemie te odgrywaly u poczatkéw naszych dziejow
narodowych™.

Dnia 8 lipca 1972 r. w zakrystii ko$ciofa katedralnego w Koszalinie
sporzadzono protokét z objecia przez biskupa ordynariusza diecezji
koszalifisko-kotobrzeskiej. Tego samego dnia bp 1. Jez wydat pierwsze dekrety,
miedzy innymi mianujace urzednikéw Kurii. W odezwie do kaptanéw diecezji
z 31 lipca 1972 r., nawiazujac do atmosfery panujacej w spoleczenstwie, pisat:
,W tym nastroju powszechnej radosci umiejmy duchem stana¢ w jednym
szeregu z tymi, ktdrzy tutaj za czaséw Bolestawa Chrobrego w roku 1000 razem
z Reinbernem, pierwszym biskupem kotobrzeskim, ktadli podwaliny pod zycie
religijne narodu polskiego”‘”.

Dnia 16 sierpnia 1972 r. zostali mianowani dwaj wikariusze biskupi:
ks. Jézef Jarnicki — ds. sakramentalnych i rozméw z wladzami oraz o. Piotr
Mielczarek — ds. duszpasterskich i zakonnych. Biskup Jez tak wspomina
sylwetki swoich wspoipracownikow: ,,Oparfem si¢ na tych, ktorych dobrze
znalem jeszcze z okresu gorzowskiego. Przede wszystkim byt to ks. Bernard
Mielcarzewicz, ktorego $ciagnatem do koszalinskiej Kurii jako kanclerza.
Wszyscy inni byli dobierani wedlug studiéw i kompetencji. Ks. pratat Ryszard
Kierzkowski byt w Wydziale Katechetycznym, w Wydziale Duszpasterskim zas
o. Piotr Mielczarek, ktory doskonale wykazat si¢ jako organizator uroczystosci

38 Zbiory bpa 1. Jeza: Wspomnienie o ks. kardynale Wyszyriskim.

* Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.

L. Laskowski, Diecezja Koszalirisko-Kofobrzeska... , dz. cyt., s. 5.

1Y, Jez, Listy pasterskie oraz komunikaty do kaplanow i wiernych diecezji w latach
1972-1989, Szczecin 1989, s. 6.
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milenijnych w 1967 r. w Kotobrzegu. Chodzito mi takze o to — mieliSmy prawie
100 ksiezy zakonnych — zeby byl jaki$ tacznik miedzy diecezja a zakonami.
Ojciec P. Mielczarek pod tym wzgledem spisat si¢ bardzo dobrze. Jemu
zawdzieczamy takze wszystkie schematyzmy diecezji, ktore powstaly, gdy on
byt dyrektorem Wydziatu Duszpasterskiego™*.

Prawa reka bpa ordynariusza stat si¢ ks. Jozef Jarnicki. Pochodzit
z diecezji tomzynskiej. Byt uczniem gimnazjum w Niepokalanowie, gdzie
spotkal 0. Maksymiliana Kolbego. W zdaniu matury przeszkodzita mu wojna.
Gdy Niemcy postanowili wywiez¢ na roboty jego siostrg, wowczas zglosit si¢
za nia. Znalazt sie w obozie przejsciowym w Kilajpedzie, skad uciekt i walczy
w Armii Krajowej. Po wojnie zdal matur¢ i zglosit si¢ do Seminarium
Duchownego w Lomzy, ale tam wladze komunistyczne zaczely interesowac si¢
jego dzialalnoscia partyzancka. W seminarium doradzono mu podjecie studiéw
w innej diecezji. Poniewaz i tam uznano to za niebezpieczne dla niego i dla
seminarium, rozpoczat studia prawnicze na Uniwersytecie im. M. Kopernika
w Toruniu. Tam dowiedzial sic o naborze do Seminarium administracji
gorzowskiej, po skoficzeniu ktorego studiowat prawo koscielne na KUL".

Ks. Jézef Jarnicki znat bardzo dobrze teren diecezji, ksiezy tutaj
pracujacych, uwarunkowania polityczne. Po zamianie parafii 1 przejsciu
franciszkanow do parafii pw. Podwyzszenia Krzyza Swigtego byt proboszczem
parafii katedralnej. Potem pehnit funkcje oficjala Sadu Biskupiego, byt
prepozytem koszalinskiej Kapituly Katedralnej i protonotariuszem apostolskim.
Miat swoj znaczacy wklad w powstanie Kapituty Kolegiackiej w Kotobrzegu.
Laczyly go z biskupem I. Jezem wigzy przyjazni. Temu czlowiekowi zasad,
dialogu i wielkiej zyczliwosci wobec ludzi biskup ordynariusz powierzyl
delikatna role delegata do rozméw z Urzgdem Wojewddzkim. ,Funkeje te
petnit ks. Jarnicki przez 20 lat sprawowania przeze mnie urzedu ordynariusza
diecezji i musze¢ przyznac, ze pehit ja wspaniale — z cala odpowiedzialnoscia
broniac intereséw diecezji” — pisze bp L. Jez®,

Pierwszy, najtrudniejszy, etap tworzenia struktur diecezji zamknely dwa
wydarzenia — dzigkczynna pielgrzymka diecezjalna na Jasng Goére w dniach
18-19 pazdziernika 1972 r. i uroczysty ingres bpa Ignacego Jeza do katedry
koszalinskiej dnia 22 pazdziernika. Dekretem z dnia 15 wrzesnia 1972 r.
prymas S. Wyszynski ustanowil patronami diecezji $w. Wojciecha
i bl. Maksymiliana Mari¢ Kolbego. Gniezniefiska kapituta archikatedralna

42 Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.
3 por. 1. Jez, Ks. infulat Jozef Jarnicki (7 stycznia 1922-13 listopada 2003) —
wspomnienie, ,Koszalifisko-Kotobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne” 10/12(2003), s. 50.

* Tamze, s. 51-52.
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ofiarowata diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej relikwie $w. Wojciecha, ktore
3 kwietnia 1974 r. zostaly uroczyscie wprowadzone do katedry®. ’

‘ Stopniowo bp ordynariusz, wraz ze wspdipracownikami, tworzyl
instytucje niezbedne do funkcjonowania diecezji. Z plebanii kosciota
pw. Podwy?szenia Krzyza Swigtego przeprowadzono si¢ pdézniej do domu
z czerwonej cegly, ktory teraz stanowi czg$¢ pomieszczen Kurii Biskupiej.
Rozbudowano struktur¢ Kurii. Utworzono Konsulte Diecezjalna, Rade
Kaplafiskg i Rad¢ Duszpasterska®.

Dekretem prymasa S. Wyszynskiego z dnia 29 czerwca 1978 r. zostala
erygowana koszaliiska Kapituta Katedralna. ~Jednym z kanonikéw
hoporowych zostal ks. Helmut Holzapfel z diecezji Wiirzburg, z racji jego
dzialalno$ci dziennikarskiej niezwykle przychylnej Polsce, co bylo wtedy
rz'adkos'ciq w Niemczech. On tez napisat pigkna monografi¢ o Reinbernie
pierwszym biskupie w Kolobrzegu. Po jego $mierci godno$é te otrzyma;
ks. Giinter Berghaus z diecezji Essen, dyrektor tamtejszego ,,Caritasu”, dzieki
!(téremu diecezja otrzymala wielka pomoc w okresie stanu wojennego
i w czasie budowy seminarium.” — wspomina bp I. Jez",

. Dnia 25 wrzesnia 1979 r. erygowano kotobrzeska Kapitute Kolegiacka.
Dnia 31 maja 1979 r. powolany zostal Sad Biskupi z oficjatem ks. pratatem
Jozefem Jarnickim na czele. Od stycznia 1973 r. zaczely si¢ ukazywaé
»Koszalifisko-Kofobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne” — urzegdowy organ Kurii
Biskupiej.

Dobre funkcjonowanie lokalnego Kosciola wymagato biskupow
sufraganéw‘ 25 maja 1974 r. w koszalinskiej katedrze odbywala sie pierwsza
w dziejach mlodej diecezji konsekracja biskupa pomocniczego ks. kanonika
Tadeusza Werno, dotychczasowego proboszcza parafii w Swidwinie. Dzien
przed uroczystoscia, na ktorg przyjechal, by dokona¢ konsekracji, kard.
S.. Wyszyfiski, wiladze przekazaty diecezji Dom Biskupi, ktéry w okresie
mle%d.zywojennym byl mieszkaniem superintendenta ewangelickiego, a po
wojnie stuzyt Archiwum Panstwowemu. Dziesie¢ lat pozniej, 15 kwietnia 1984
r, w kotobrzeskiej konkatedrze prymas Jozef Glemp konsekrowat drugiego
biskupa pomocniczego — ks. dra Piotra Krupg, poprzednio rektora Wyzszego

:Z Por. L. Laskowski, Diecezja Koszalifisko-Kolobrzeska... , dz. cyt., s. 6.

. Por. L. Laskowski, Diecezja Koszalifisko-Kolobrzeska... , dz. eyt., 6-7; 1. Jez,
Qlecez!:a = teren + ludzie. Rozmowa z biskupem seniorem..., pierwszym biskupem
diecezji koszalifisko-kotobrzeskiej, rozm. M. Szypszak, ,Gos¢ Niedzielny” (dod.
»Wierze™) 13(1997), s. 14.

%7 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Kapitula.




ﬁ

252 Leszek Laskowski

Seminarium Duchownego w Wilkowie. Obydwaj biskupi zostali mianowani
przez ordynariusza wikariuszami generalnymi®.

W swoich poczatkach diecezja obejmowata obszar 19 245 km,
zamieszkany przez 871 900 ludno$ci. W ramach 16 dekanatéw istniato 139
parafii, 548 kosciotéw i 17 kaplic. Postuge duszpasterska petnito 334 kaptanéw,
w tym 215 diecezjalnych i 119 zakonnych.

Klerycy przygotowywali si¢ do kaplanstwa poza diecezja. Istotna role
w funkcjonowaniu diecezji odgrywali kaptani zakonni. Wraz ze stopniowym
zwigkszaniem si¢ liczby ksigzy diecezjalnych zakony odstepowaly dotychczas
obstugiwane parafie duchowienstwu diecezjalnemu. Kosciét lokalny
wspomagali takze kaplani z innych diecezji.

Warunki pracy duszpasterskiej byly trudne. Na jednego kaptana
przypadato okoto 3000 wiernych, gdy normalnie sprawne duszpasterstwo moze
funkcjonowaé przy 1000 wiernych. Migracje ludnosci i rozrost miast
spowodowaly konieczno$é budowy nowych obiektow sakralnych®.

Bp Jez charakteryzuje éwczesna sytuacje: ,,Kosciolow posiadalismy na
tym terenie bardzo duzo — 548, przewaznie matych, wiejskich, ktore okreslane
byly jako filialne”. Obstuga duszpasterska wiernych nastreczata w zwiazku
z tym ogromne trudnosci, bo prawie kazda parafia miala kilka takich kosciotow.
W niedzielg kazdy ksiadz musial, korzystajac z przywilejéw udzielanych przez
Stolice Swigta, odprawi¢ kilka Mszy $w., by w kazdym z tych kosciolow wierni
mogli spemi¢ swdj katolicki obowiazek. W niektorych kosciotach wobec matej
liczby ksiezy (334) Msze $w. odprawiane byly co druga niedzielg, a nawet
i rzadziej. [...] W tej sytuacji przed biskupem stang¢ly dwa wielkie zadania:
zwigkszy¢ liczbe parafii i zwigkszy¢ liczbe ksigzy™™.

Tworzenie nowych parafii od pierwszych lat utrudnialy wiadze. W tej
sprawie biskup ordynariusz powolal si¢ na schematyzm ks. Edmunda
Nowickiego z 1948 r., wykazujacy wszystkie parafie istniejace na terenie
administracji gorzowskiej przed reformacja. Gdy wladze wojewddzkie nie
zezwolity na utworzenie parafii w Charzynie, Kuria Biskupia podjeta
interwencj¢ u wiadz centralnych. Bp senior wspomina: ,,To byt argument, ktory
razem z ks. Jézefem Jarnickim wykorzystaliSmy odwolujac sie od decyzji
Urzgdu Wojewddzkiego. PowolaliSmy si¢ na schematyzm administratora

% por. 1. Jez, Diecezja = teren...; 1. Jez, By¢ narzedziem Boga, ,Koszalifisko-
Kotobrzeskie Wiadomosci Diecezjalne” 1(1992), s. 16-17; L. Laskowski, Diecezja
Koszalinsko-Kotobrzeska... , dz. cyt., s. 7.

“ Por. 1. Jez, Skutki decyzji... , art. cyt., s. 259; L. Laskowski, Diecezja Koszalinsko-
Kolobrzeska... , s. 8-9.

0\, Jez, Skutki decyzji... , art. cyt., s. 259-260.
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gorzowskiego ks. E. Nowickiego, z oznaczeniem wszystkich parafii katolickich,
ktére tu istnialy przed reformacja. WzigliSmy cytat z pomnika przed
koszalinskim ratuszem: ,Byliémy — JesteSmy — Bedziemy”. W odwotaniu
motywowali$my, ze chcemy na terenie koscielnym udowodnié, ze my bylismy,
a wladze lokalne sa przeciwne. Oczywiscie to poskutkowato w Warszawie
i wtedy zmieniono nam decyzje Urzedu Wojewddzkiego, co bylo wielka
rzadkoscia. Pan Pléciennik, 6wczesny dyrektor Wydzialu ds. Wyznan, po cichu
powiedziat ks. Jarnickiemu: «Na tej podstawie mozecie skladac tyle wnioskow,
ile chcecie»™'.

Jedng z najwazniejszych spraw dla rozwoju diecezji stafo si¢
formowanie nowych kaptanéw. Ordynariusz od poczatku swojej postugi starat
si¢ 0 zgode wladz na utworzenie seminarium — przez dhugi czas bezskutecznie.
Bp. L. Jez opisuje zaistnialy sytuacj¢: ,,Seminarium bylo jedno — w Paradyzu.
Zjawiskiem niezwykle ciekawym, jakie zaobserwowaliSmy we wszystkich
trzech $wiezo utworzonych diecezjach, byl wyrazny wzrost powotan, tak ze po
trzech latach pojawit si¢ problem pomieszczenia dla wszystkich zglaszajacych
sie kandydatow. Na rozbudowg zabytkowego obiektu nie wyrazity zgody
wladze panstwowe. [...] Pomoca do podjecia ostatecznej decyzji o budowie
wlasnego seminarium stal si¢ — jedyny zreszta — spor, jaki zaistnial pomigdzy
biskupem W. Pluta a jego dawniejszymi biskupami pomocniczymi wiasnie
o seminarium. Chodzito o remont, zreszta bardzo potrzebny. Kazda z diecezji
miata wnie$é jedna trzecig kosztow i to dos¢ wysokich. W zwiazku z tym
powstalo pytanie: czyja wlasnoscia jest to seminarium od czasu podziatu
terenu? Jezeli kazda z diecezji jest wiascicielem w jednej trzeciej, to nie ma
problemu. Gorzéw postawil sprawg inaczej: seminarium jest wiasnoscia
diecezji gorzowskiej, bo lezy na jej terenie — niezaleznie od tego, ze bylo
dotychczas remontowane i utrzymywane przez caly dotychczasowy teren
administracji apostolskiej w Gorzowie. Spdr rozstrzygnal ks. prymas
S. Wyszynski swoja decyzja — melior est conditio possidentis. Wtedy
ks. bp J. Stroba i ks. bp I. Jez podjeli decyzje: jesli tyle pienigdzy mamy da¢ na
remont seminarium w Paradyzu, to lepiej te pieniadze przeznaczy¢ na budowe
wlasnego seminarium™”.

Wobec wzrostu liczby nowych powotaft kaplanskich i przepehienia
seminarium paradyskiego diecezja koszalinsko-kolobrzeska skierowata jeden
rocznik do arcybiskupiego seminarium w Poznaniu, nastgpny do Gniezna,
a pojedynczych klerykéw do Pelplina. Ostatni rok studiéw, by diakonéw silniej

5! Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; 1. Jez, Bylismy — jestesmy — bedziemy,
rozm. P. Wieczorek, ,,Go$é Niedzielny” (dod. ,,Wierzg”) 32(1994), s. 25; 1. Jez, By¢
narzedziem... , art. cyt., s. 16.

52 Zbiory bpa Ignacego Jeza: Diecezja koszalinisko-kofobrzeska powstata... .
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zwiaza¢ z macierzystym terenem, przeniesiono do Ziocienca, a potem do
Polczyna Zdroju.

Dnia 18 grudnia 1980 r., pod presja zmieniajacej si¢ sytuacji politycznej
w Polsce, minister o$wiaty i wychowania odni6st si¢ w konicu pozytywnie do
kilkuletnich staran bpa 1. Jeza — wyrazit zgode na otwarcie i prowadzenie
Wyzszego Seminarium Duchownego, erygowanego przez ordynariusza
25 marca 1981 r. Dnia 6 grudnia 1981 r. wydano pozwolenie na budowe.
W wyniku wieloletniego uporu i wysitku calej diecezji oraz pomocy
zagranicznej, w Wilkowie kolo Koszalina powstal najpierw budynek
tymczasowy, a nastgpnie gmach glowny WSD. Pierwszym rektorem
seminarium zostat mianowany ks. kanonik dr Piotr Krupa®**.

Dnia 7 marca 1987 r. bp 1. Jez zatwierdzit Wyzszy Instytut Wiedzy
Religijnej, teologiczng szkole¢ wyzsza o charakterze studiow zaocznych dla oséb
swieckich i zakonnych. Pierwszym rektorem WIWR zostat ks. dr Jan Turkiel.
W 1992 r. Instytut nawiazat wspdlprace z Papieskim Wydziatem Teologicznym
w Poznaniu™,

Dzigki przepisom prawnym z poczatku lat siedemdziesiatych zostata
uregulowana na Ziemiach Zachodnich i Péinocnych kwestia wiasnosci $wiatyh
i innych obiektéw do tej pory tylko uzytkowanych przez Kosciét. Przepisy
przewidywaly takze mozliwo$¢ oddania dodatkowo obiektow Kosciotowi
koniecznie potrzebnych. Na tej podstawie przekazano diecezji blisko 20
kosciotéw znajdujacych si¢ w ruinie i przez diecezj¢ dotychczas nie
uzytkowanych, gmach Kurii Biskupiej i Dom Biskupi™.

Zostala wreszcie rozwiazana prestizowa kwestia konkatedry
kotobrzeskiej. Bp Jez tak charakteryzuje ,boje” o konkatedre: ,Tylko
prezbiterium bylo pierwotnie nasze. Wobec przypuszczenia, ze Kosciot bedzie
si¢ o ten obiekt upominal, w potowie lat szesédziesiatych przyszto oficjalne
pismo, ze wieza i nawy sa wlasnoscig panstwa, ktore zachowa konkatedre jako
trwatla ruing, albo przystapi do jakiej$ odbudowy. [...] Po czg¢sciowym remoncie
postanowiono wprowadzi¢ tam Muzeum Org¢za Polskiego. My$my oczywiscie
caly czas protestowali, wnoszac o oddanie naw kolegiaty na uzytek Kosciota.
Muzeum ulokowano w wiezy, plany przewidywaly jego rozszerzenie takze na
nawy. [...] Gdy powstata diecezja napisatem do premiera Piotra Jaroszewicza
pismo stwierdzajace, Zze tego typu muzeum jest potrzebne, ale czemu ma si¢

%3 Zbiory bpa lgnacego Jeza: Diecezja koszalirisko-kolobrzeska powstala... ; por.
I. Jez, 20 lat diecezji koszaliisko-kolobrzeskiej, w: 1. Jez, 1000-lecie powstania
biskupstwa w Kolobrzegu, Koszalin 2000, s. 270-271; L. Laskowski, Diecezja
Koszalinsko-Kofobrzeska... , dz. cyt., s. 10.

3 Por. L. Laskowski, Diecezja Koszalinsko-Kolobrzeska... , s. 10.

% Por. 1. Jez, 20 lat diecezji... , art. cyt., s. 275.
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miesci¢ w kosciele. Zwrdcitem uwage na klopoty zwiazane z faktem, ze bedzie
dwoch wiadcicieli w jednym obiekcie. Premier skorzystat z przepisow ustawy
z 1971 r. dajacych mozliwosé przekazywania Kosciotowi takze obiektow nie,:
znajdujacych si¢ w jego uzytkowaniu. Dzigki temu odzyskalismy calosc¢
katedry, razem z wieza” ° .

Dnia 24 maja 1974 r. kolegiata zostala przekazana Kosciotowi. Na
mocy porozumienia stron wieza jeszcze przez dwa lata bylta uiytkowapa na gele
muzealne. W drugiej polowie lat siedemdziesiatych, pod ku;,runklem
ks. proboszcza Jézefa Stomskiego, rozpoczgto odbudowe konl.(atejdry5 . Bp Jez
opowiedziat si¢ za likwidacija lektorium, oddzielajacego prezbiterium od reszty
kosciota, ktore symbolizowatoby oddzielenie kleru od wiernych. Wobec oporu
konserwatora zabytkéw ordynariusz uzyt skutecznych argumentow ,,z epoki”.
Zwrocit uwage, ze w ,spoleczefistwie bezklasowym” nie mozna tworzy¢
podziatébw na kler i plebs™®. Dnia 21 pazdziernika 1?84 r., pod
przewodnictwem prymasa Jézefa Glempa, dokonano konsekracji konkatedry,
a 10 czerwea 1986 r. zostala ona podniesiona przez papieza Jana Pawta 1l do
godnosci bazyliki mniejszej” . N

Do 1980 r. wladze hamowaly rozw¢j budownictwa sakralnego. Latwiej
mozna bylo uzyska¢ zgode na rozbudowg juz istniejacego kosciota. Bp L J.ez.
corocznie, z okazji liturgicznego wspomnienia $w. Jadwigi Slaskiej
(16 pazdziernika), kierowat do wiernych listy pasterskie, w kt(').rych
przedstawial stan staraf o budowe nowych obiektow. Pierwsze pozwolenie na
budowe kosciota, pw. bl. Maksymiliana M. Kolbego w Stupsku, okreslato
wymogi architektoniczne — bryla miata urozmaici¢ tlo ,,blokowisk”. Tego typu
zalozenia znacznie podnosity koszty inwestycji.

Przelomem w sferze budownictwa sakralnego stat si¢ rok 1980
i powstanie ,,Solidarnosci”. W roku nastgpnym diecezja uzyskata 69 pozyvoler’x
na budowe, rozbudowe, remont, zakup obiektow sakralnych - kosciotow,
kaplic, plebanii, zakrystii, salek katechetycznych. Koscioty .by’f.y budowaqe
przede wszystkim ze skladek wiernych. Dla realizowania wielkiego zadania
budowy nie tylko seminarium, ale i innych obiektow koscielnych pgtfzebn.g
byta jednak pomoc. Diecezja otrzymywata ja z zagranicy od archldleceZJl
Paderborn, diecezji Essen, Kirche in Not -~ organizacji w Niemczech

% Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r. N

57 por. R. Dziemba, Kolobrzeska bazylika — esencja sztuki i kultury pomorskiej,
,,Rocznik Koszalinski” 31(2003), s. 310-311.

%8 Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.

5 Por. L. Laskowski, Diecezja Koszalinsko-Kotobrzeska... , dz. cyt., s. 10.
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zajmujacej si¢ pomoca katolikom na Wschodzie (obecnie Renovabis) oraz
Europeischer Hilfsfonds w Austrii®.

»Mozna powiedzie¢, ze przez 20 lat istnienia diecezji ok. 120 obiektow
sakralnych zostato zbudowanych lub podniesionych z ruin. Bywaly to obiekty
matle, niejednokrotnie nie catkiem zniszczone przez wojne, ale byly tez obiekty
olbrzymie, jak np. konkatedra w Kotobrzegu czy duze koscioty budowane od
fundamentow, jak np. kosciét pw. Ducha Swictego czy $w. Wojciecha
w Koszalinie, albo $w. Maksymiliana Kolbego w Stupsku, czy sw. Rozalii
w Szczecinku — nie wspominajac centréw duszpasterskich powstajacych przy
tych kosciotach. Ten olbrzymi wysilek budowlany, obok wzrostu powotan
kaptanskich, byl chyba najwyrazniejszym dowodem ozywienia zycia
religiJ;|]1ego, do ktérego przyczynito si¢ powstanie nowej diecezji” — pisze
I Jez".

W dniach 7-9 marca 1975 r., na terenie diecezji — w Koszalinie,
Kotobrzegu, Stupsku i Le¢borku przebywal abp Luiggi Poggi, nuncjusz
apostolski do specjalnych poruczen. Celem wizyty bylo zaznajomienie si¢
z warunkami nowo powstalej diecezji, jej problemami oraz poinformowanie
biskupéw i wiernych o stanie rozméw z wladzami PRL na temat Kosciota
w Polsce.

Czynnikiem integrujacym lokalna spoteczno$¢ staly si¢ obchody
Zwiazane z macierzysta metropolig i rocznicami powstania diecezji. Dnia 17
sierpnia 1975 r. w kolobrzeskiej konkatedrze odbyly si¢ uroczystosci 975-lecia
utworzenia metropolii gnieznieniskiej i biskupstwa w Kolobrzegu. Mszy sw.
koncelebrowanej przewodniczyl kard. Stefan Wyszynski. W liscie pasterskim
przed ta uroczystoscia bp I. Jez po raz pierwszy poprosit wiernych o ofiare
pieni¢zna na odbudoweg kolobrzeskiej konkatedry, budowe pierwszego nowego
kosciota w diecezji pw. bl. Maksymiliana Kolbego w Stupsku, rozbudowg
kosciota w Kepicach i remonty innych $wiatyn.

W czasie kulminacji obchodéw pigciolecia diecezji, 26 czerwca 1977 r.
w Shupsku, kard. S. Wyszynski poswigcit plac i kamiefi pod budowg kosciota
pw. bl. Maksymiliana M. Kolbego. Z okazji dziesigciolecia diecezji, 25 czerwca
1982 r., w rezydencji biskupiej w Koszalinie odbylo si¢ posiedzenie Rady
Gléwnej Episkopatu Polski. Dnia 26 czerwca 1982 r. prymas Jozef Glemp
poswiecit teren budowy Wyzszego Seminarium Duchownego. Dnia 27 czerwca
1982 r. w Stupsku, na placu przed kosciolem pw. bl Maksymiliana
M. Kolbego, zebralo si¢ okoto 50 tys. wiernych z calej diecezji. Mszy $w.

% por. tamze, s. 10.
8 1. Jez, 20 lat diecezji... , art. cyt., s. 275-276.

Swiadek historii 257

koncelebrowanej przewodniczyt kard. Franciszek Macharski, a homilie
wyglosit kard. Jozef Glemp®.

Okres budowania podstaw diecezji zamknat trwajacy od 10 maja 1986r.
do 9 grudnia 1989 r. I Synod Diecezji Koszalinisko-Kolobrzeskiej, uwienczony
zatwierdzeniem przez biskupa ordynariusza statutéw regulujacych catos¢ zycia
diecezjalnego®.

Wazng role w zyciu religijnym diecezji i budowaniu poczucia
wspoélnoty lokalnego spolfeczenstwa peinit kult maryjny. Uroczyste obchody
600-lecia obecnosci obrazu jasnogdrskiego na polskiej ziemi miaty swdj akcent
diecezjalny. Najpierw w dniach 25-30 listopada 1982 r., w parafiach
w Ziotowie, Szczecinku, Stupsku, Koszalinie, Kotobrzegu, Bialogardzie,
Walczu, Skrzatuszu, a nastepnie od 14 do 21 lipca 1983 r. w miejscowosciach
pasa nadmorskiego — w Leborku, Lebie, Stupsku, Ustce, Darlowie, Koszalinie
i Kolobrzegu. Wedrujaca po kraju kopia cudownego obrazu z Jasnej Gory
nawiedzita wszystkie parafie w diecezji w latach 1989-1990%.

Os$rodkami kultu staly sie sanktuaria maryjne. Figurka Matki Bozej
Bolesnej w Skrzatuszu juz od 1575 r. byla celem pielgrzymek. Dwa lata po
powstaniu diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej, 15 sierpnia 1974 r., zostal
wznowiony ruch pielgrzymkowy do skrzatuskiego sanktuarium. W roku 1981,
decyzja bpa I. Jeza, odpust diecezjalny w sanktuarium zostal przeniesiony na
dzien 15 wrzeénia lub pierwsza niedziele po tej dacie. Od tego czasu biskup
ordynariusz zapraszat co roku wiernych do udzialu w pielgrzymkach do
sanktuarium®,

Dlugo trwaly starania ordynariusza o przywrdécenie kultu maryjnego,
siegajacego okresu przed reformacja, na Goérze Chetmskiej koto Koszalina.
Zabiegi czyniono juz w czasie istnienia administracji gorzowskiej. Najpierw
sprawe blokowat fakt, ze Géra byla obiektem wojskowym. Potem, 6 czerwca
1986 r., szczyt Gory Chetmskiej zostal wpisany do rejestru zabytkéw, a Miejska
Rada Narodowa w Koszalinie uchwalila program lokujacy tu osrodek
rekreacyjno-sportowy. Po zmianach ustrojowych, 5 lutego 1990 r., bp L. Jez
ponowil wniosek w sprawie odzyskania czgsci Gory — starania zakonczyly sig
powodzeniem®.

,Witedy pierwsza prosb¢ skierowatem do ojcéw paulindéw, zeby
stworzyé taka Czestochowe Pétnocy. Ale general odpowiedzial mi, ze nie ma

82 por. L. Laskowski, Diecezja Koszalifisko-Kotobrzeska... , dz. cyt., s. 7-8.

8 por. tamze, s. 11.

® Por. L. Laskowski, Diecezja Koszalifisko-Kotobrzeska... , dz. cyt., s. 7-8.

5 Por. tamze, s.11.

% Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; por. L. Laskowski, Diecezja
Koszalinsko-Kolobrzeska... , dz. cyt., s.11.
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wystarczajacej liczby ojcdw, wigc nie moze tego przyja¢” — mowi bp. Jez.
Woéwcezas ordynariusz postanowil sprawe sanktuarium powierzy¢ ruchowi
szensztackiemu. W obozie koncentracyjnym w Dachau zetknat si¢ z twoérca
tego ruchu — o. Jézefem Kentenichem. W polowie lat siedemdziesiatych prymas
S. Wyszynski mianowat bpa Jeza protektorem ruchu szensztackiego w Polsce®’.

,Jako protektor polecilem siostrze prowincjalnej Miriam Czciborskiej
zbudowanie Kkaplicy na Gorze Chelmskiej. Bylo to zwiazane takze
z zaproszeniem Ojca Swietego do Koszalina. Siostry wywiazaly sie z tego
zadania bardzo dobrze” — relacjonuje bp senior®™. Szczyt Gory Chetmskiej
przejat Szensztacki Instytut Siéstr Maryi. W 1990 r. powstato tam sanktuarium
Matki Bozej Trzykro¢ Przedziwne;.

W tworzacym si¢ i integrujacym spoleczenistwie na obszarze diecezji
koszalifisko-kotobrzeskiej wlasng specyfike¢ miaty dwa srodowiska — ludnosé
autochtoniczna i grekokatolicy. Charakteryzujac odrgbno$¢ i mentalnosé
autochtonéw bp 1. Jez przekazuje: ,Ludnosci autochtonicznej najwigcej bylo
przy dawnej granicy polsko-niemieckiej, w rejonie Leborka, Bytowa i Zotowa.
Tam powstanie diecezji przyjeto z radoscia. Dawalo to mozliwose
kontaktowania sie z biskupem blizej niz w Gorzowie, dlatego ten stosunek byt
bardzo pozytywny. Zatowalismy czesci diecezji dawnej pratatury pilskiej, ktora
od nas odeszta w wyniku zmian w 1992 r., tak jak teraz w 2004 r. dekanat
zlotowski, ktory pod wzgledem religijnym, zwiazania ludnosci autochtonicznej
z Kos$ciotem byl przez nas bardzo wysoko notowany. Ci autochtoni byli tak
silni w swoich religijnych przekonaniach, ze wplywali na nawracanie si¢ tej
czesci ludnosci, ktéra naplyneta z zewnatrz. Zakrzewo z tradycja ks. Bolestawa
Domanskiego bylo przodujaca parafia w calej diecezj %,

Na obszarze diecezji koszalinsko-kolobrzeskiej znalezli si¢ Ukraificy
i Lemkowie — grekokatolicy wysiedleni w 1947 r. z terenéw potudniowo-
wschodniej Polski w ramach akcji ,,Wista”. Na terytorium pozniejszego
wojewodztwa koszalinskiego zamieszkato 34 tys. przesiedlencow. Kosciol
grekokatolicki zostal we wszystkich krajach rzadzonych przez komunistéw
formalnie zlikwidowany i kontynuowal swoja misj¢ w podziemiu. Pod tym
wzgledem wyjatkiem byla Polska po 1956 r., gdzie obrzadek bizantynsko-
ukrainski nie byl uznawany, ale jednoczesnie wtadze go tolerowaty. Do 1989 r.,
gdy odzyskal pelni¢ praw, moégt funkcjonowaé dzigki pomocy Kosciota
rzymskokatolickiego i mozliwosci korzystania z jego $wiatyn.

67 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; Relacja bpa 1. Jeza z 21 V 2004 r.;
Zbiory bpa Ignacego Jeza:  Znajomy z Dachau.

%8 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.

% Tamze.
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Zlozony charakter miato, wedlug biskupa seniora, ulozenie relacji
z obrzadkiem greckokatolickim: ,Gdy ten obrzadek za czaséw
komunistycznych byl nie uznawany, to ksi¢za i wierni korzystali z naszych
kosciolow. Wyznaczono swiatynie, w ktorych mogli odprawiaé¢ Msze sw. Jesli
przestrzegano generalnej zasady, ze ksiadz na pierwszym miejscu ma stawiaé
przynalezno$é koscielna, to konfliktow nie bylo. Gdy ksieza stawiali na
pierwszym miejscu kwesti¢ ukrainska, to wtedy dochodzilo do konfliktow.
Wszystkie tarcia mialy podstawe narodowosciowa, a nie religijng. Czasem
niektérzy ksi¢za w ogdéle nie dopuszczali do glosu ukrainskich duchownych.

Ks Mitrat Dziubina z Przemysla napisat w ,,Tygodniku Powszechnym”
o jednej ze spraw. Ja mu odpowiedziatem, ze byl to jedyny przypadek, gdy
ksiadz nie wpuscit do kosciota pogrzebu greckokatolickiego — wéwczas
odprawiono Msz¢ $w. na $cianie $wiatyni, na zewnatrz. Tego jedynego
zdarzenia nie nalezy uogdlnia¢. Z naszej strony trafiali si¢ ksigza wywodzacy
si¢ z Kresow, ktérzy byli nie do ublagania, jesli chodzi o stosunek do kwestii
ukrainsko-grekokatolickiej, ale byly to wyjatkowe przypadki. My, wywodzacy
si¢ ze Slaska, patrzyliSmy na to jak na element folkloru. Inne do$wiadczenia
mieli duchowni, ktérzy przeszli wszystko to, co si¢ dzialo na Wolyniu
i w Matopolsce Wschodniej”™.

W sytuacji tworzenia" si¢ i integracji nowego polskiego spoleczenstwa
na Ziemiach Zachodnich i Péinocnych, po najwigkszym przesiedleniu ludnosci
w dziejach nowozytnej Europy, rola Kosciola i jego struktur organizacyjnych
w diecezji (przy trudnych warunkach ustrojowych) byla olbrzymia. Bp senior
ocenia: ,,W mojej opinii rola diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej w procesie
integracji byla ogromna. Przejgcie na wlasnos$¢ przez Kosciol swiatyn i plebanii
przekonalo ludzi, ze jesli to wszystko jest wlasnoscia Kosciola to juz sig nic nie
zmieni. Wtedy uwierzono, ze te tereny sa faktycznie polskie. Trzeba pamigtac,
ze ci ludzie, ktorzy tu przyjechali, ciagle mysleli o powrocie do Wilna i Lwowa,
do stron ojczystych za Bugiem. Ale sytuacja byla taka, ze te nadzieje byly coraz
stabsze. Gdy Kosciot dostat wszystko na wlasnosé, gdy powstala diecezja — to
ludzi upewnito, ze zaszly trwale zmiany, ze my tu juz bgdziemy na stale. Z tej
perspektywy utworzenie diecezji utwierdzilo wszystkich, ze tu zostana jak
w swej nowej ojczyznie”’".

Czescia systemu wiadzy w PRL byt faktyczny monopol w sterowaniu
srodkami masowego przekazu. W tej sytuacji Kosciot mogl jedynie ograniczad
wplywy i skuteczno$é oficjainej propagandy. Od 1973 r. bp Ignacy Jez byt
czionkiem i przewodniczacym Komisji Episkopatu Polski ds. Srodkéw

70 Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; Relacja bpa 1. Jeza z 21 maja 2004 r.
! Relacja bpa 1. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.
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Spotecznego Przekazu, poza tym byt cztonkiem Komisji EP ds. Duszpasterstwa
Ogdlnego.

»W Komisji ds. Srodkéw Spotecznego Przekazu moja dziatalnosé
ograniczala si¢ do bardzo skromnych spraw, bo nie bylo ani telewizji, ani radia
W rekach katolickich. Nie istnialy katolickie dzienniki poza zZwigzanym ze
Stowarzyszeniem PAX «Stowem Powszechnym». W czasach rzadow
Wiadystawa Gomutki niektore dawne tytuly prasowe powrdcily, ale nie
W znaczeniu Srodkéw masowego przekazu, jakie dzi§ dziataja swobodnie.
W dziedzinie telewizji sugerowaliSmy wiernym selekcje programéw. Do
diecezji przekazywaliSmy zalecenia, by rodzice wybierali, co dzieci moga
oglada¢. Wigcej nie dato si¢ zrobi¢. Protesty kierowalismy wszedzie, gdzie to
byto mozliwe i do wszystkich mozliwych wiadz. Stolica Apostolska oglosita
Dzien Srodkéw Spolecznego Przekazu. Mysmy go przeniesli z miesiaca maja
na trzecia niedziele wrzesnia. W ten dzien w diecezjach wygtaszano kazania,
wystosowywano apele. Ogélnie w tej sferze nie mozna byto wiecej zrobi¢, bo
i ksigzki nie mozna byto wyda¢, ani czasopism tylu, co teraz” — charakteryzuje
éwczesne warunki biskup senior’>.

Od konca II wojny s$wiatowej bp Ignacy bral udzial
w przedsigwzigciach Srodowiska skupiajacego ksigzy, bylych wigzniéw obozu
w Dachau. W ostatnich dniach pobytu w obozie, gdy zblizaly si¢ juz wojska
amerykafiskie, wobec wiesci o masakrach wigzniéw dokonywanych przez
Niemcow w innych obozach, na apel ksigzy diecezji whoctawskiej, w $wieto
Opieki sw. Jézefa, polscy ksigza w Dachau ztozyli §lub $w. Jozefowi, ze gdy
ich wyprowadzi szczg$liwie, to beda pielgrzymowali do cudownego obrazu
Swiqtej Rodziny w Kaliszu.

»Niedziela 29 kwietnia 1945 r. byla ostatnim dniem nowenny do
sw. Jozefa podjgtej przez polskich kaptanow w Dachau. W tym samym dniu po
potudniu wyzwolili nas Amerykanie. Zgodnie ze ztozonymi $lubami pierwsze
spotkanie odbyto si¢ w Kaliszu 29 kwietnia 1946 r., ale mnie jeszcze w kraju
nie bylo, bo wrécitem do Polski w maju 1946 r. Ksigza, ktérzy w kraju
pozostali, powotali Komitet Ksigzy bylych Wiezniow  Obozéw
Koncentracyjnych, na czele ktérego stanat bp Bernard Czaplinski, a potem
bp Kazimierz Majdaiski. Od 1975 r., gdy bp K. Majdanski zajat si¢ Instytutem
Studiéw nad rodzing w Lomiankach, ja przewodniczg Komitetowi. Co roku,
29 kwietnia, zbieramy si¢ a bazylice $w. Jézefa w Kaliszu, by dziekowa¢ za
cudowne ocalenie z obozu. Raz na pigé lat, zwykle w okragle rocznice,
odbywaly si¢ bardzo uroczyste zjazdy z udzialem prymasa Stefana
Wyszyniskiego, ks. kard. Karola Wojtyly, wielu biskupéw. Na poczatku do

7 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; Relacjabpal. Jeza z 21 maja 2004 r.
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Kalisza przyjezdzato 600-700 kaptanow. Teraz qut nas bardzo mato, w zesztym
2003 roku byto nas 12-u” — wspomina biskup senior™". ‘ .

Na funkcjonowanie diecezji wplyw wywieralo otoczenie ustrojowe —
mimo czesciowej odwilzy w relacjach z Kosciotem, wiadze nie rezygnowab’/
z realizacji whasnej polityki. Bp. Jez wspomina: ,,Bardzo trud'no byto stworzyC
nowa parafie. Istnialy klopoty z zatwierdzaniem probosz_czow przez wiladze.
Przed 1980 r. byto duzo przypadkow, ze nie mozna byto mianowaé pr(‘)boszc;.a.
W takiej sytuacji niektorzy ksigza mogli by¢ tyl.ko adrrllln}sFratoraml parafn'..
Byly to czeste przypadki w tym — i tak lepszym niz wczesniejsze ‘lata - okre_sw
lat siedemdziesiatych. W Koszalinie na przyktad dtugo trwalo zanim ks. Marlar}
Btaszczuk zostal proboszczem parafii pw. $w. Wojciecha, przedtem musiat by¢
administratorem. o .

Nie respektowalismy zadafh wiladz dotyczq.cyc_h usuniecia ksy;zy
z probostw. Na zarzuty odpowiadalismy. Prosiliém)f !(Slqdza,. ktore,mu stawiano
zarzuty, by odpowiadat na pismie, nam pozostawiajac odpis. W,owczas, przy
okazji corocznych spotkan z wojewodami w sprawie 'poz.wolen. na budO\"VQ
kosciotéw, zalatwialem te kwestie. Probowatem wyjasnic, ze takich zarzgtow
nie mozemy potwierdzi¢. Wskazywatem, ze to tylko miejscowe konflikty,
ktérych nie trzeba zatatwiaé na tym poziomie. [...] . ' o

Byly przypadki inwigilowania i proby zmuszania do wspo%prac.y. ksu;z.y
przez organy bezpieczenstwa. Ksigza informowali o tym i prosili mnie
o interwencje u wojewody. Ale pan wojewoda oczywiscie sig wszystkiego
wyrzekat, zarzucat nam, ze przesadzamy. Wiadze sl_dada}y wobec nas protesty,
gdy ksiadz przekroczyl pewna granicg w ogloszeniach paraﬁa}lnych. W takm’l
przypadku ks. infutat Jozef Jarnicki szedt do dyrektora Wydzialu ds. Wyznan

. .. 74
i wyjasnial”"™.

6. Nowy czas dla panstwa i Kosciola

Sierpien 1980 r. i powstanie NSZZ ,,Solidaf‘{loéé” pr?ynios{y zmiany
w sytuacji Kosciota. ,Przede wszystkim z_y§kahsmy .duzo‘, gdy ChOdZ}
o pozwolenia na budowg kosciotow. W Koszahm_e‘udaio si m.in. odblokowad
pozwolenie na budowg kosciota pw. $w. WO_]C,leCha, ktéry 'Jest. patronem
diecezji. Zatatwiono sprawe kosciota pw. Ducha Swu;tefgo. Te i wiele innych
pozwolen na terenie diecezji udato si¢ dopiero uzyska¢ w latach 1980-1981.

 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r. - . '
7 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; Relacja bpa I. Jeza z 21 maja 2004 1.
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Rozwiazano takze kwestie zwigzane z obsada probostw, ktére do tej pory
z powodu oporu wladz mialy tylko administratoréw” — opisuje bp Jez'.

Bardzo dobrze ukladaly si¢ relacje miedzy diecezja a strukturami
»oolidarnosci”.  Ordynariusz wyznaczyl do kontaktéw =z zarzadami
poszczegdinych regionéw ,,Solidarnosci” wikariusza generalnego bpa sufragana
Tadeusza Werno™®.

Bp senior charakteryzuje moment wprowadzenia stanu wojennego
13 grudnia 1981 r.: ,Nie spodziewalismy si¢, ze taka forme to przybierze. To
byto kompletne zaskoczenie. Dnia 13 grudnia przyszedt do mnie do rezydenciji
wojskowy z plakatem. Przedmiotem rozmowy byla zaplanowana przez
ks. J. Borzyszkowskiego Msza §w. w katedrze, po ktérej wladze spodziewaly
si¢ pochodu czy manifestacji. Zwrécono mi uwage, ze na to potrzebne jest wraz
z wprowadzeniem stanu wojennego pozwolenie, ktore nie zostalo wydane. [...]
Mysmy przedkiadali swoje wnioski i postulaty do wiadz. Wojewoda potem
zapraszal, zeby powiadomi¢, ktére z tych wnioskéw zatwierdzit, do ktérych
mial zastrzezenia. Dopiero wtedy moglismy wejs¢ w bezposredni kontakt
z wiadzami. Rozmowy byly trudne. Wojewoda stawial m.in. bp. Tadeuszowi
Werno zarzut, ze on z ambony wysuwa pretensje. Przekazywat ordynariuszowi
swoje uwagi, ale z bp. T. Werno nie chciat si¢ bezposrednio spotka¢™””.

Stan wojenny przyniost drastyczne wydarzenie w relacjach diecezja-
wladza, jakim bylo aresztowanie ks. Bolestawa Jewulskiego z Potczyna Zdroju,
za wybudowanie bez zezwolenia kosciola pw. $w. Jozefa. Ordynariusz
interweniowal w tej sprawie, odwiedzal proboszcza w areszcie. Po trzech
miesigcach ks. B. Jewulski zostal zwolniony. Po wprowadzeniu stanu
wojennego przestuchiwany byl proboszcz parafii katedralnej w Koszalinie
ks. kanonik Jan Borzyszkowski. Wiadze zadaly usunigcia go z probostwa,
uzasadniajac to tym, ze ,katedra stata si¢ miejscem spotkan zakonspirowanego
antysocjalistycznego podziemia politycznego™’.

W granicach diecezji zostaly zlokalizowane trzy obozy odosobnienia:
w Jaworzu kolo Kalisza Pomorskiego, w Darléwku i w Wierzchowie
Pomorskim. Poniewaz internowani prosili o ksigdza bez munduru, to przez
dluzszy czas ordynariusz w kazda niedziele sktadat wizyty duszpasterskie raz
w Darlowku, raz w Jaworzu. Wiegkszo§¢ internowanych w o$rodku
odosobnienia przy Zakladzie Karnym w Wierzchowie Pomorskim stanowili

7 Relacja bpa I. Jeza z 21 maja 2004 r.

78 Tamze.

7 Tamze.

78 Relacja bpa I. Jeza z 16 kwietnia 2004 r.; Relacja bpa I. Jeza z 21 V 2004 r.; por.
L. Laskowski, Diecezja Koszalirisko-Kolobrzeska... , dz. cyt., s. 12.
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dziatacze z regionu szczecinskiego, dlatego opiekg duszpasterska nad nimi
sprawowat bp sufragan diecezji szczecinsko-kamienskiej Jan Galecki”.

Bp. 1. Jez wspomina pomoc udzielang przez diecezj¢ internowanym
i ich rodzinom: Byt problem dojezdzania do obozéw dla internowanych, bo
zasadniczo regulamin przewidywal, ze duszpasterzami beda ksi¢za kapelani
wojskowi. Poniewaz kapelan przyjechal w mundurze, to pan Tadeusz
Mazowiecki i inni internowani zglosili zastrzezenie, ze nie pdjda do spowiedzi
do umundurowanego kaptana. Wtedy ja pojechalem. Nie zglaszano sprzeciwow
jesli chodzi o moja tam obecno$é i odprawianie Mszy $w. Ks. Czernuszewicz
jako kapelan stuchal w tym czasie spowiedzi. Takie byly te pierwsze miesiace
stanu wojennego. Trudno bylo moéwi¢ o jakims dialogu. Byly polecenia
wydawane od gory. Nie mozna byto spodziewac sig, Ze te nasze prosby beda
zalatwiane pozytywnie.

Stworzylismy Biskupi Komitet Pomocy Rodzinom internowanych.
G16wna rolg odgrywata w nim pani Gabriela Cwojdzinska, w okregu stupskim
mec. Anna Bogucka-Skowronska i jedna z pan w okregu szczecineckim. Co
pewien czas organizowali$my spotkania w rezydencji biskupiej. Nie robiono
nam z tego powodu specjalnych trudnosci, bo chodzito o akcjg¢ charytatywna
pomocy dla tych rodzin, ktére stracily swojego gléwnego zywiciela przez
zamkniecie w obozie internowanych. Udato nam si¢ rozwina¢ akcje pomocy
materialnej i Zywno$ciowe;.

W ciezkim pod wzgledem warunkéw zycia okresie stanu wojennego
diecezja organizowala pomoc dla wszystkich wiernych. Akcja kierowal
dyrektor charytatywny diecezji ks. Franciszek Pacholski, ktéry w opinii bpa
Jeza , zablysnat talentami, gdy trzeba bylo przyjmowa¢, magazynowa¢ i potem
dzieli¢ na wszystkie parafie tysiace ton nadchodzacych daréw, ktérymi Zachod
Europy chciat poméc tak ciezko do$wiadczonej powstala sytuacja ludnosci
naszego kraju™®'.

Koniec lat osiemdziesiatych przyniést zmiany polityczne i odzyskanie
przez Polske niepodleglosci. W lutym 1989 r. w salce parafii katedralnej odbyto
si¢ spotkanie lokalnych dziataczy ,Solidarnosci”. Wyrazono wole
wspotdziatania roéznych grup i reaktywowania struktur zwiazku. Miarg
ideologicznego skostnienia miejscowych wiodarzy PRL w dobie wiasnie
rozpoczynajacych si¢ obrad ,,okragtego stotu” migdzy wiadza a opozycja byt

™ Relacja bpa I. Jeza z 21 V 2004 r.; por. L. Laskowski, Diecezja Koszalirisko-
Kolobrzeska... , dz. cyt., s. 12.

80 Relacja bpa I. Jeza z 21 maja 2004 r.

81 Kazanie ksiedza biskupa seniora Ignacego Jeza na pogrzebie $p. ks. kan.
Franciszka Pacholskiego, Mielno 12.09.2002, ,,Koszalifisko-Kotobrzeskie Wiadomosci
Diecezjalne” 7/9(2002), s. 72-73
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fakt, Ze. Owczesny wojewoda koszalifiski Jacek Czayka, w zwiazku ze
spotkaniem na katedralnej plebanii, wystapit do bpa I. Jeza o usuniecie
ks. J. Borzyszkowskiego z probostwa®.

o Upadek komunizmu i odzyskanie przez Polske suwerennosci w 1989 r.
zmienity warunki misji Ko$ciota. Zywiotowo rozwijajace sie zycie spoleczne
wymagato koniecznosci upowszechnienia zalozen katolickiej nauki spolecznej.
Spo%ecz.e.r'lstwo polskie, w systemie demokracji parlamentarnej, zostato objete
sporami lfieow.)'mi m.in. na temat obrony Zycia poczetego, modelu konstytucji,
miejsca i roli Kosciota w nowej sytuacji spoleczno-politycznej, kwestii
konkordatu.

, Okres transformacji ustrojowej przyniést rozpad deficytowych
panstwowych gospodarstw rolnych i upadek przedsigbiorstw przemystowych.
Obszar diecezji zajal jedno z pierwszych miejsc w kraju w statystyce
bezrobocig, ktore przybralo tu charakter trwaly, strukturalny. Wiele rodzin,
szczegc').lme na wsi i w malych miastach, znalazlo si¢ w trudnej sytuacji
bytowej. W tych warunkach w diecezji podjgto zorganizowang dziatalno$é
charytatywna.

. Dekretem bpa 1. Jeza z 19 marca 1990 r. zostata powotana Caritas
Diecezji  Koszalifisko-Kotobrzeskiej, posiadajaca koscielna i cywilna
osobqwos’c’ prawna. Dnia 31 maja 1991 r. ordynariusz erygowat Dom Samotnej
Matki ,,.Dar Zycia” w obiekcie przekazanym przez Rade Miejska Koszalina. Po
generalnym remoncie dziatalnos¢ stuzebna Dom rozpoczat 20 sierpnia 1991 r.

o Z mysla o niesieniu pomocy najbiedniejszym Caritas Diecezji przejela
ziemi¢ po pegeerach, przystugujaca Kosciotowi na mocy ustawy z 11 listopada
1991 r. — po 15 ha poszczegdlnym parafiom i po 50 ha innym instytucjom
koscielnym. Na gruntach tych powstato p6zniej Gospodarstwo Rolne ,,Carol”
we Wrzosowie i Mierzynie™.

Zmiany ustrojowe umozliwily rozwéj katolickim $rodkom spotecznego
przekazu i szkolnictwu. Powstaly liczne pisma o charakterze parafialnym. Dnia
15 !(wietnia 1990 r. ukazal si¢ pierwszy numer diecezjalnego dwutygodnika
,»Wierze”. Dnia 3 wrzesnia 1990 r. w parafii pw. Ducha Swiqtego, kierowanej
przez ks. proboszcza Kazimierza Bednarskiego, otwarto Katolicka Szkote
Podstawowa — pierwsza powotana w Polsce po 1989 r. Szkola koszalifiska
zostala pozniej poszerzona o gimnazjum i liceum. Katolickie szkoly powstaty
takze w innych miejscowosciach diecezji®.

8 Por. L. Laskowski, Diecezja Koszalinsko-Kolobrzeska... , dz. cyt., s. 12-13.

8 Por. tamze, s. 15 - 16.
8 Por. tamze, s. 16.
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W 1991 r. diecezja koszalifisko-kotobrzeska stata si¢ pierwszym etapem
IV pielgrzymki Ojca Swigtego do Ojczyzny, ktorej towarzyszyla mysl
przewodnia zaczerpnigta z 1 Listu $w. Pawla do Tesaloniczan: ,Bogu
dziekujcie. Ducha nie gascie”.

Dnia 1 czerwca 1991 r. na lotnisku w Zegrzu Pomorskim Jana Pawta [I
powitali: prezydent RP Lech Walesa, prymas Polski kard. Jozef Glemp,
nuncjusz apostolski w Polsce abp Jozef Kowalczyk i bp ordynariusz Ignacy Jez.
Z lotniska Ojciec Swigty udat si¢ do Wyzszego Seminarium Duchownego.
Nastepnie papiez przejechat odéwietnie udekorowanymi ulicami Koszalina do
sanktuarium Matki Bozej Trzykroé Przedziwnej na Gérze Chetmskiej. Wokét
kaplicy zgromadzily si¢ przybyle z calego kraju siostry szensztackie oraz
$wieccy wspierajacy ten ruch. Po krotkiej modlitwie w otoczeniu kardynatow,
biskupéw oraz generala ruchu szensztackiego, na prosbe bpa I. Jeza, papiez
dokonat po$wigcenia nowo wybudowanego sanktuarium.

Z Géry Chetmskiej Jan Pawet 11 odjechat na plac przed kosciotem pw.
Ducha Swietego, gdzie odprawit Msz¢ $w. dla ponad 100 tys. ludzi — bylo to
najwieksze spotkanie wiernych w historii diecezji koszalinsko-kotobrzeskiej.

W powitaniu skierowanym do Ojca Swietego bp ordynariusz Ignacy Jez
wskazal na osiagnigcia diecezji: ,Dzigki posiadanym $wiatyniom, dzieki
duchowienstwu, ktérego ilociowo mamy ciagle jeszcze za mato — na jednego
kaplana przypada prawie 3 000 wiernych — dokonat Kosciét wspaniatego
zakorzenienia ludzi, ktérzy tu przyszli. [...] A c6z méwi¢ o stu nowych
parafiach, ktére w migdzyczasie powstaly, o zbudowanych nowych kosciotach,
plebaniach i domach parafialnych. Trzeba bylo do tego ludzi odwaznych
i mocnych. Jest ta diecezja juz wspdlnota w petnym tego slowa zZnaczeniu,
w czym pomagala réwniez jej przeszto$¢ streszczona jednym sfowem:
Kolobrzeg”.

W swojej homilii Jan Pawel Il mowit: ,,Stad znad Baltyku, prosze Was,
wszyscy moi Rodacy, Synowie i Corki wspolnej Ojczyzny, abyscie nie
pozwolili rozbi¢ tego naczynia, ktére zawiera Boza Prawde i Boze Prawo,
proszg, abyscie nie pozwolili go zniszczy¢. Abyscie sklejali je z powrotem, jesli
popekato. Abyscie nigdy nie zapominali: ,,Jam jest Pan, Bog twoj...” [...] Oto
Dekalog: dziesig¢ stow. Od tych dziesigciu prostych stow zalezy przysziosé
cztowieka i spoleczenstw. Przysztos¢ narodu, panstwa, Europy, $wiata™®.

Pierwszy dzien pielgrzymki Ojca Swietego do Ojczyzny zakonczylo,
odprawione przezen poznym wieczorem w  koszalinskiej katedrze
i transmitowane na caly $wiat przez Radio Watykanskie, nabozenstwo
rézancowe. Uczestniczyta w nim  wielotysigczna rzesza  wiernych

8 K. Bastowska, L. Laskowski, K. Zadarko, Bogu dzigkujcie... 25 lat diecegji
koszalirisko — kolobrzeskiej 1972 — 1997, Koszalin-Warszawa 1997, s. 37 - 42.
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zgromadzonych wokot katedry, na placu przed koszalinskim ratuszem oraz na
sasiednich ulicach.

Dnia 2 czerwca 1991 r. Papiez spotkal si¢ na lotnisku w Zegrzu
Pomorskim z zotlnierzami Wojska Polskiego. Msze $w. przed spotkaniem
koncelebrowali kapelani WP, przewodniczyl biskup polowy Stawoj Leszek
Giédz. Bylo to wyjatkowe i pierwsze tego typu spotkanie Ojca Swietego
z wojskiem w wolnej Polsce®.

Wizyta papieska ukoronowata okres kierowania diecezja przez bpa
Ignacego Jeza. Dnia [ lutego 1992 r. w Kurii Biskupiej w Koszalinie zostat
odczytany list nuncjusza apostolskiego abpa Jézefa Kowalczyka z dnia 29
stycznia 1992 r. o przyjeciu przez Jana Pawta Il rezygnacji ordynariusza. Jego
nastgpca zostal ustanowiony, wywodzacy si¢ takze z diecezji katowickiej,
bp Czestaw Domin®".

Biskup Ignacy Jez kierowal diecezja w najtrudniejszym okresie. Wraz
ze wspolpracownikami stworzyt jej struktury w trudnych warunkach
politycznych i wprowadzit lokalny Kosciét w epoke I1I Rzeczypospolitej. Obok
wymiaru  duszpasterskiego, Kosciot i diecezja staly sie¢ jednym
z fundamentalnych czynnikéw integracji tworzacego si¢ polskiego
spoleczenstwa Pomorza Srodkowego i pozostaty nim mimo przeprowadzanych
zmian administracyjnych. Okres od 1992 r. byt nadal dla biskupa seniora
czasem pracy na rzecz diecezji, wspierania postugi kolejnych ordynariuszy -
Czestawa Domina i Mariana Golgbiewskiego, dziatalnosci na rzecz lokalnego
spoleczenstwa.

% por, tamze, s. 44 - 47,
¥ por. K. R. Prokop, Biskupi zachodniopomorscy... , dz. cyt., s. 264 - 265.
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