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IMPERIUM ASYRYJSKIE W VII W. PRZED CHR.

Tres ¢ — 1. Ekspansja polityczna Asyrii. — 2. Asyria a pafistwa satelitarne. — 3. Dokonania
kulturalne Asyrii. — 4. Upadek imperium. — Zusammenfassung

Od ok. 1900 roku przed Chr. na starozytnym Bliskim Wschodzie dominowata
z malymi przerwami jedna potgga — Asyria. Jej wplywy siggaly przede wszystkim
daleko za wschodnie granice imperium i nie ograniczaty si¢ tylko do supremacji
politycznej, lecz takze religijnej i kulturowej. W ciagu swej dtugowiecznej historii
Asyria mogta cieszy¢ si¢ prawie samymi sukcesami — przede wszystkim militar-
nymi. Dopiero VII w. przed Chr., po wspaniatym rozkwicie wszelkich nauk
i literatury, stal si¢ dla niej czasem schytkowym i zab6jczym w wyniku, jak to
zwykle bywa, walk o wiadze. Po wyniszczajacej rywalizacji migdzy pretendentami
do tronu Asyria znikta z historii na kilka tysiecy lat, by dopiero w potowie XIX w.
po Chr. ukazaé sig, ale juz jako zabytkowa ruina.

I. EKSPANSJA POLITYCZNA ASYRII

Nazywane w historiografii pafistwem nowoasyryjskim imperium zaczeto sig
umacniaé od konica X w. przed Chr. w wyniku wielu przeprowadzonych podbojéw
skierowanych na pétnoc. Pierwsi wtadcy tego okresu w wyniku reform gospodar-
czych i wojskowych (Aurdan II — 935-912 r. przed Chr.), udanej z asyryjskiego
punktu widzenia kampanii przeciw Babilonii (Adadnirari II — 911-891 r. przed
Chr.) i Aramejczykom (Tukulti-Ninurta II — 891-884 r. przed Chr.) oraz licznym
wyprawom wojskowym Anurnasirpala IT (883—-859 r. przed Chr.) granica pafistwa
zostala przesunigta az do Armenii oraz Syrii. Panujac nad tak rozlegltymi terenami
dumni wtadcy asyryjscy tytutowali siebie ,,panami czterech stron §wiata”. Polityke
te¢ kontynuowatl Salmanassar III (858-824 r. przed Chr.), ktéry pokonal moc
panstwa Urartu oraz Syrii, po tym za§ — siggnat z sukcesem po Babiloni¢. W ten
sposob Asyria rozciagata si¢ od granic Egiptu az po Zatoke Perska. Po $mierci
Salmanassara III na krotki tylko czas potgga mocarstwa zachwiata sig, lecz
wyniesiony na tron w wyniku wojskowego przewrotu Tiglatpileser III (744-727 r.
przed Chr.) szybko przywrdcit dotychczasowa pozycje Asyrii na arenie migdzy-
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narodowej, faczac nawet unia personalng Babilonig, przyjmujac tam imi¢ tronowe
Pulu'.

Polityke podbojéw kontynuowat syn Tiglatpilesera III Salmanassar V (727-722 r.
przed Chr.), ktéry musial borykac si¢ z licznymi rewoltami wewnatrz panstwa, co
jednak nie przeszkodzito mu kontynuowaé wyprawy na zachdd od granic Asyrii.
Jednym z najbardziej znanych jego czyndéw jest uSmierzenie buntu izraelskiego
kréla Ozeasza (731-722 r. przed Chr.) i oblgzenie Samarii, podczas ktérego
w tajemniczych okolicznoSciach zakoficzyt zycie (zob. 2 Krl 17,1-6; 18,9-12).
Jego nastepca zostal Sargon II (722-705 r. przed Chr.), ktéry wskutek licznych
buntéw wewnatrz kraju nie modgl koronowaé si¢ na kréla Babilonu, z czego
skorzystat skwapliwie niejaki Merodak-Baladan (Mardukapiliddin — 721-710 r.
przed Chr.) obejmujac wiadz¢ nad poludniowymi terenami Mezopotamii, ktéry
zostat jednak szybko wygnany przez Sargona II. Zalozona przez Sargona II
dynastia zasiadata na tronie Asyrii bez mata jeden wiek, az do jej catkowitego
unicestwienia’.

Ostatnimi najwybitniejszymi wtadcami panstwa nowoasyryjskiego byli: Sen-
naheryb (704-681 r. przed Chr.), Asarhaddon (680-669 r. przed Chr.) i Assur-
banipal (668—627 r. przed Chr.). Pierwszy z nich w 701 r. przed Chr. przeniost
stolicg pafistwa do Niniwy (zob. 2 Krl 19,36; Iz 37,37), czyniac to odwjeczne
miasto prawdziwa metropolia pod wzgledem politycznym i kulturowym. Cwieré
wieku trwaly w miescie prace budowlane przy zaangazowaniu tysigcy niewol-
nikdw, ktérych dostarczaty liczne wyprawy wojenne. Zaniedbane dotychczas
miasto wzbogacito si¢ wspaniatymi budowlami i urzadzeniami technicznymi, ktére
wyrastaty wrecz z ziemi. Powstaty zatem potgzne mury obronne, wewnatrz ktérych
wzniosty si¢ liczne Swiatynie, patace wielmozdw, przestronne ulice, nowoczesne
wodociagi i mite dla oka parki miejskie”.

Dziatalno$¢ Sennaheryba nie ograniczata si¢ jednak tylko do dbania o zewnetrz-
ny wyglad nowej stolicy imperium. Jego plany polityczne wybiegaty daleko poza
jej obszar, tym bardziej, ze u potudniowych granic panstwa gtowe podnosit
odwieczny jego konkurent — Babilonia. Wyrazicielem niepodlegto§ciowych dazen
Babilonii stat si¢ dziatajacy juz wcze$niej na tym polu Merodak-Baladan. Po-
szukujac zwolennikdw idei wyzwolenia si¢ spod supremacji Asyrii pafstw z ob-
szaru Bliskiego Wschodu zwr6cit si¢ m.in. do silnego wowczas Elamu, pafistw
z terenu Palestyny oraz judzkiego kréla Ezechiasza (728-699 r. przed Chr.), ktéry
chetnie przystat do spisku. Powstanie antyasyryjskie wybuchto w 703 r. przed Chr.
Babilonia zdotata zrzucié jarzmo asyryjskie, lecz wolno$¢ trwata zaledwie 9 mie-
sigcy, kiedy Sennaheryb btyskawicznie rozprawil si¢ z koalicjantami. Wedlug
kronik asyryjskich, z terenéw zajetych przez Asyryjczykéw uprowadzono wéwczas
do niewoli 208.000 ludzi. Juda na podobny los czekata ok. dwdch lat, kiedy w 701
r. przed Chr., po zdobyciu licznych miast w Palestynie potudniowej, u wrét
Jerozolimy stanety wojska asyryjskie (zob. 2 Krl 18,13-16). Kr6l Ezechiasz za

' NBL 2, kol. 192.
2 G. Roux, Mezopotamia, Warszawa 1998, s. 257-265.
3 A.Parrot, Ninive und das Alte Testament, Zollikon — Ziirich 1955, s. 121.
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odstapienie od pladrowania miasta musiat optaci¢ si¢ bardzo wysokim okupem®.
Jerozolima na pewien czas mogta poczu¢ si¢ wolna, lecz nie na dtugo. Po krétkim
czasie wojska Sennaheryba ponownie stangly pod murami stolicy judzkiej, by
ostatecznie rozprawié si¢ z przywddca rebeliantdow z terenu Palestyny — Ezechia-
szem z Judy. Jednak, zamyst ten nie powiddt sig, poniewaz w czasie oblegania
miasta w obozie asyryjskim wybuchta tajemnicza zaraza ktadac pokotem 185.000
wojownikow (zob. 2 Krl 19,35-37). Biblia przypisuje to nadzwyczajnej interwencji
Boga Izraela, kroniki asyryjskie natomiast przemilczaja ten fakt. Czy takie
zdarzenie bylo mozliwe?’

Grecki historyk Herodot stwierdza, ze na obdz asyryjski napadly olbrzymie
chmary myszy, ktére poprzegryzaty skoérzane czeSci uzbrojenia Asyryjczykéw, co
zmusito Sennaheryba do odwrotu. Mozna pokusié¢ si¢ o zestawienie kilku faktow,
ktore datyby rzeczywisty obraz cato$ci. Ot6z nadzwyczaj liczebna inwazja gryzoni,
myszy czy szczuréw, mogta spowodowaé wybuch jakiej$ $miertelnej epidemii,
ktéra zdziesiatkowata asyryjska armig¢, co zmusitlo Sennaheryba do odwrotu.
Mieszkancy Jerozolimy natomiast w tym fakcie widzieli cud zdziatany przez Boga
na ich rzecz. Postanie bogatego trybutu do Niniwy przez Ezechiasza mialo
zapewni¢ w przysztosci Judzie spokéj ze strony Asyrii, co byto tym wazniejsze, ze
coraz mocniejszy stawatl si¢ juz Egipt, a wigc przynajmniej z jednej strony Juda
zapewnila sobie bezpieczefistwo®.

Zapewniwszy sobie spok6j na zachodzie imperium, Sennaheryb musiat ciagle
borykaé si¢ z niepokorna Babilonia, w ktérej nieustannie wybuchaty antyasyryjskie
zamieszki. Chcac si¢ ostatecznie rozprawié¢ z odwiecznym konkurentem w 694 r.
przed Chr. Sennaheryb zaatakowal najpierw od strony Zatoki Perskiej Elam,
nastgpnie w 689 r. wielkie miasto Babilon. Jednak popenit przy tym niewybaczal-
ny dla éwczesnych ludzi blad: spladrowal i zburzyt Swiatynie¢ gléwnego boga
Babilonu — Marduka. Nadto nakazal wymordowaé wszystkich mieszkaficow
miasta, a je samo zréwnac z ziemia i zala¢ woda. Nic zatem dziwnego, ze w kilka
lat péZniej zostal zamordowany w $wiatyni boga Nabu podczas modlitwy, co
odebrano jako kare bogéw Sumeru i Akkadu’.

Po naglej Smierci Sennaheryba panowanie po nim objat wedtug zasad dziedzi-
czenia nie najstarszy syn, lecz syn faworytki zamordowanego kréla — Asarhaddon.

4 Tekst biblijny (2 Krl 18,14) podaje, ze Ezechiasz dostarczyt jako okup 300 talentow srebra,
30 talentéw ztota oraz spizowe obicia futryn §wiatyni jerozolimskiej. Natomiast gliniany cylinder
Sennaheryba, zapisany pismem klinowym, wylicza jako okup wojenny 800 talentéw srebra, 30
talentow ztota, drogocenne naczynia, szlachetne kamienie, licznych $piewakéw i §piewaczki oraz
krélewski harem. Tekst asyryjski zob. H. Gressmann, Altorientalische Texte zum Alten
Testament, Berlin — Leipzig 1926, s. 353 n. Nadto krél asyryjski chwali si¢ w tym dokumencie, ze
wzial do niewoli 200.150 oséb (Biblia przemilcza ten fakt), co wydaje si¢ liczba bardzo
przesadzona i jest w ogdle najwigksza liczba wymieniona w asyryjskich dokumentach. Biorac pod
uwage niewielkie terytorium Judy, niezbyt udana wéwczas wyprawe Sennaheryba oraz praw-
dopodobiefistwo, ze jeficy pozostali w kraju, rodzi si¢ pytanie, dlaczego w kronice wystepuje tak
wysoka liczba? Moze to by¢ spowodowane biednym odczytaniem klindw, gdzie zamiast setek
tysiecy wystepuja tysiace. Tak wigc chodzitoby o 2150 wzietych do niewoli 0séb, co jest bardzo
prawdopodobne; zob. P. Heinisch, Geschichte des Alten Testamentes, Bonn 1950, s. 217.

> J. Jelito, Historia czasow Starego Testamentu, Poznaf 1961, s. 240-242.

® W. von S o d e n, Herrscher im Alten Orient, Berlin — Géttingen — Heidelberg 1954, s. 108.

" G. Roux, jw., s. 269.
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Poczatek jego panowania naznaczony byt walka z braémi, ktérzy takze roScili
pretensje do tronu. Zyskawszy jednak poparcie armii Asarhaddon mégl juz bez
przeszkdd wilada¢ Asyria. W swoich kronikach wspomina, ze wiladze pomogli
zdoby¢é mu asyryjscy bogowie, ktérzy pdzZniej umacniali go w wykonywaniu
wladzy przez udzielenie szczeg6lnych daréw®:

ASSur, ojciec bogow, upowaznilt mnie przez zatoZenie

i zamieszkanie, i przez rozszerzenie obszaru Asyrii.
Sin, pan korony, jako mdj los ustanowit site, meskosc,
petnie piersi. Samas, swiatto bogéw, stawe najwyzszq
mego najwaziniejszego imienia rozszerzyt. Marduk, krol
bogow, rzucit strach przed mym krolestwem jak burze
potezng na kraje swiata. Nergal, najmocniejszy wsrod
bogow, jako dar udzielit mi zlos¢, przestrach i blask.
Isztar, bogini walki i wojny, jako dar data mi mocny
tuk i oszczep.

Jednym z pierwszych jego posuni¢é byto odbudowanie Babilonu jako zado§¢-
uczynienie oddane bogom tego miasta. Mimo ze nowy krdl asyryjski nie miatl tak
bezwzglednego charakteru jak jego ojciec, to jednak prowadzit liczne wojny, by
zapewni¢ pokdj swemu panstwu. Poczatkowo zmuszony byl u$mierzy¢é bunty
Aramejczykéw z potudnia, wspieranych przez Elam. Po kilku porazkach to ostatnie
panstwo zawarto w roku 675 uktad, dzigki ktéremu w Babilonii zapanowat spokdj.
Asarhaddon nie poszedt jednak w §lady swych poprzednikéw i nie ukarat krwawo
zbuntowanych, lecz zadowolit si¢ hojna daning wojenna.

Wigcej probleméw sprawiaty Asarhaddonowi pafistwa lezace na zachdd od
Asyrii, przeciw ktérym podjat szereg kampanii wojennych. Juz w 679 r. przed Chr.
umocnit asyryjski garnizon na potudniu Palestyny, ktéry byt pomyS$lany jako baza
wypadowa przeciw Egiptowi. W dwa lata pdzniej krwawo sttumil powstanie
Sydoficzykéw, ktdrzy byli wspierani przez Tyr. Nie ulega przy tym watpliwosci, ze
za tymi antyasyryjskimi zrywami kryt si¢ pochodzacy z nubijskiej dynastii egipski
faraon Taharka (690-664 r. przed Chr.). Jego zakulisowe dziatanie przekonato
ostatecznie Asarhaddona do zniszczenia tego ostatniego osrodka buntu. Po nieuda-
nej pierwszej kampanii w 674/73 roku przeciw Egiptowi w dwa lata p6Zniej w toku
btyskawicznej kampanii asyryjski generat Sa-nabd-Su zdobyt stolice Egiptu Mem-
fis. Faraon zmuszony zostal do ucieczki, a w §lad za nim az do granic Nubii
podazyli Asyryjczycy. Caty kraj Asarhaddon podzielit na 22 okregi podatkowe
osadzajac w nich swoich gubernatoréw. Asyryjskie panowanie nad krajem farao-
néw trwalo dwa lata, kiedy po tym okresie pojawit si¢ Taharka, odbijajac Memfis.
By stlumi¢ bunt, Asarhaddon wyruszyt niezwlocznie nad Nil, lecz w czasie marszu
cigzko zachorowat koficzac swe zycie gdzies na terenie Palestyny w roku 669 przed
Chr.?

8 Zob. AOAT, s. 354-357.
° W.von Soden, jw., s. 119-124.
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Smier¢ Asarhaddona z dala od stolicy pafistwa w dziwny spos6b nie wywotata
zwyczajowych walk o tron. Duza zastuge w tym miata niewatpliwie ulubiona zona
Sennaheryba — leciwa juz Nakija, popierajaca jako nowego wiadce Assurbanipala.
Wstapit on na tron w 669 1. przed Chr., lecz doktadna data kofica jego panowania
nie jest znana, a historycy umieszczaja ja miedzy 630 i 625 rokiem przed Chr.
Swego starszego brata Samas-Sum-ukina uczynit wiadca w Babilonie (669648 r.
przed Chr.). Ta dwuwtladza nie ostabita potegi Asyrii, lecz na pewien czas jeszcze
bardziej umocnita polityczna jednos$¢ catej Mezopotamii.

Honorem Assurbanipala byto rozprawienie si¢ z groZznym konkurentem na
zachodzie imperium — Egiptem. Okazja nadarzyla si¢ wkrotce, kiedy egipscy
namiestnicy zbuntowali si¢ przeciw Asyryjczykom, ci za$ nie zwlekajac btys-
kawicznie pojawili si¢ w delcie Nilu (667 r. przed Chr.), poddajac ja ponownie swej
wladzy. Znany juz faraon Taharka i tym razem zdotat umkna¢. Zdobycie Gérnego
Egiptu zapewnitoby Assurbanipalowi niepodzielne panowanie w tym rejonie, lecz
udato mu si¢ uprowadzi¢ do Niniwy wtadce Sais Necho, ktérego wkrétce potem
utaskawit i ustanowit wtadca Sais (610-595 r. przed Chr.), a jego syna Psametyka
— namiestnikiem Atribis. W ten spos6b Asyria zapewnita spok6j w czesci Egiptu'®.

Wkrétce jednak pojawit si¢ niejaki Tanutamon Kuszyta, ktéry obwotal si¢
krélem i w zwycigskim pochodzie zdobyt Asuan, Teby oraz Memfis. Assurbanipal
na te poczynania nowego faraona zareagowal btyskawicznie i ponownie przejat
w swe wladanie Memfis, zmuszajac Tanutamona do ucieczki. W akcie zemsty
asyryjski krél zniszczyl doszczetnie dumne Teby — siedzibe Amona i zagarnat
niezliczone, gromadzone od wiekéw skarby §wiatynne. Teoretycznie Asyria mogta
si¢ poczué¢ wiladczynia calego Egiptu''.

Obok militarnych sukceséw w Egipcie Assurbanipal mégt pochwalié si¢ takze
udanymi podbojami na terenach fenickich, gdzie podporzadkowat sobie Arad i Tyr.
Sukcesy militarne Assurbanipala zapewnity imperium spokéj na kilka lat. Jednak
po dziesigciu latach kontroli nad Egiptem w 655 r. przed Chr. zbuntowatl si¢
przeciw Asyrii Psametyk, syn uhonorowanego przez Assurbanipala Necho, odzys-
kujac niezaleznosc. Jakby tego ktopotu byto mato, ustanowiony krélem w Babilo-
nie brat Assurbanipala Sama$-Sum-ukin stanat na czele ligi antyasyryjskiej, do
ktorej nalezaly kraje AramejczykOw, Elamitéw oraz pafistwa syropalestyniskie.
Walka trwala cztery lata; po tym za$ czasie Babilon zdobyto w 648 r. przed Chr.,
a brat-buntownik zginal w ptomieniach patacu. W roku 639 zostala zniszczona
stolica Elamu Suza, a caty kraj zostat obrécony w perzyne'?.

Podbiwszy badZ zniszczywszy na zawsze swoich wrogéw Assurbanipal mdgt
teraz odbiera¢ hotdy od swych poddanych i ptawi¢ si¢ w zrabowanym bogactwie.
Granice imperium asyryjskiego byly teraz rozlegte jak nigdy dotad, a jego blask
zdawal si¢ by¢ nieprzemijajacy. Byl to jednak tylko pozorny spokéj i ziudna
chwata. Za wszystkimi tymi zwycigstwami kryla si¢ ogromna ofiara Asyrii ztozona

' J. Zabtocka, Historia Bliskiego Wschodu w starozytnosci, Wroctaw 1987, s. 338.

"' P.A. Clayton, Die Pharaonen. Herrscher und Dynastie im Alten Agypten, Augsburg
1998, s. 193.

2 C. Sched]l, Historia Starego Testamentu, t. 4, Tuchéw 1995, s. 248 n.
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bogom wojny, ktéra sprawila, ze byla ona, wbrew pozorom, teraz stabsza niz
kiedykolwiek. Byt to juz lew czekajacy nie§wiadomie na swa $mier¢.

II. ASYRIA A PANSTWA SATELITARNE

Na scenie dziejow starozytnego Bliskiego Wschodu Asyria zajmuje wyjatkowe
miejsce, ktére zostalo wyznaczone przez jej polityke zewnetrzng. Gidwnym nurtem
polityki wobec terenéw i krajow oSciennych byla przede wszystkim ekspansja
militarna. Nie nalezy jednak rozumie¢ jej w sensie dzisiejszej polityki, lecz trzeba
wzia¢ pod uwage faktor religijny. Wszystkie wojny podejmowane i prowadzone
byly na rozkaz oraz w imig¢ boga Assura. Krél asyryjski rozszerzat w imig tego boga
zakres swoich wpltywéw, a lokalne bdstwa bardzo czesto byly uprowadzane
w niewole do stolicy imperium, gdzie petnily podrzedna role wobec Assura.
W aspekcie administracyjnym podbite tereny stawaly si¢ panstwami-satelitami
mocarstwa asyryjskiego. Trend ten zaznaczyl si¢ przede wszystkim w czasach
panstwa nowoasyryjskiego.

Bedaca kolosem politycznym Asyria przyttaczata swa wielkoScia wszystkie
sasiednie pafistwa, ktére w poréwnaniu z nia jawity si¢ jako polityczne karty.
Podobnie rzecz miata si¢ i z Juda, ktéra tylko dzigki niecodziennemu zbiegowi
okolicznoS$ci unikngta zaglady politycznej za czasow krdla Ezechiasza. Nastepni
krélowie judzcy, Manasses (699-643 r. przed Chr.) i Amon (643-641 r. przed
Chr.), zmuszeni byli zachowaé wiernopoddaficza postawe wobec asyryjskich
wladcOw. Wraz z innymi krélami z Bliskiego Wschodu — miedzy innymi z Hatti,
Tyru, Byblos, Edomu, Moabu, Ammonu, Gazy, Aszkalonu i Ekronu — otrzymali
nakaz dostarczania materiatéw budowlanych do Niniwy. W czasie kampanii
militarnych asyryjskich wiadcéw przeciw Egiptowi Palestyna byta tranzytem dla
wojsk hegemona. Stad wszyscy zalezni wtadcy zostali zmuszeni do zaopatrywania
asyryjskich oddziatéw w zywnos$¢ oraz wszystkie niezbgdne rzeczy potrzebne do
zachowania sprawno$ci bojowe;j.

Roéwniez polityka zagraniczna nie mogta by¢ prowadzona juz niezaleznie od
decyzyjnego centrum w Niniwie; wszystko musiato by¢ uzgadniane z aktualnym
panem tego Swiata. Jesli jaki§ wasal chcial czasami wykazaé swa wtasna inwencje,
szybko byt przywolywany do porzadku. Tak stato si¢ migdzy innymi z Manas-
sesem, ktory dat si¢ wciagna¢ do koalicji antyasyryjskiej. Skutki tego okazaty si¢
fatalne: krél dostal si¢ do niewoli, w nozdrze wbito mu kétko i na linie jak
niewolnika pognano do Babilonu. Po krétkim czasie zostat jednak uwolniony,
zapewne wskutek ztozenia nowej przysiegi wiernoéci (zob. 2 Krn 33,11-13)".

Dowodem lojalno$ci wobec hegemona bardzo cz¢sto byto wprowadzenie kultu
boga Assura do wilasnej religii. Wyraznym tego potwierdzeniem jest postawa
judzkiego krola Achaza (734-728 r. przed Chr.), ktéry ocalil swe paiistwo od
najazdu przez Tiglatpilesera III nie przystgpujac do koalicji antyasyryjskiej, ktéra
utworzyli krél Damaszku Resin i krél Izraela Pekach. Achaz musiat jednak zaptacié

3 Tamze, s. 249 n.
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za to pewna ceng, czyniac Jude pafistwem wasalskim Asyrii (zob. 2 Krl 16,7-9).
Powazniejsze jednak nastgpstwa tego kroku uwidocznity si¢ na polu religii. Choé
nigdzie nie spotyka si¢ wyraZnie obowiazku oddawania czci bogom asyryjskim,
niemniej nalezy przypuszczaé, ze w akcie lojalno$ci wobec dominanta uznawano
wyzszo$¢ tych bogéw nad wtasnym bogiem. Nadto upokarzajace potozenie narodu
judzkiego przyczynito si¢ do utraty ufnosci w moc JHWH, co bylo przyczyna
szerzenia si¢ kultow poganiskich rodzimych — kananejskich i zagranicznych.

W czasie pobytu w Damaszku, gdzie stawil si¢ przed Tiglatpileserem III
i okazal mu hold poddanstwa, Achaz sporzadzil rysunek ottarza brazowego
poswigconego bogom asyryjskim. Nastgpnie nakazat ustawié kopig tego ottarza na
dziedzificu §wiatyni jerozolimskiej, by w dym obrdocic swq ofiare catopalng i ofiare
pokarmowq oraz by wylac ofiare ptynnq, a krwiq swych ofiar biesiadnych skropi¢
ottarz (zob. 2 Krl 16,10-16). Te poczynania Achaza mozna uwazaé za symboliczne
gesty lojalnoSci wobec Asyrii, jednak biorac pod uwage sugestywne wyrazanie
swych uczu¢ i mysli w Swiecie semickim, nalezy przypuszczaé, ze taka postawe
uwazano powszechnie za niezwykle upokarzajaca, a caty lud utrzymywat zapewne,
ze JHWH juz nie ma wladzy w swym domu'®.

Oznaki lojalnosci wiadcoéw Judy wobec Asyrii osiagnety swéj kulminacyjny
punkt za czasOw Manassesa i Amona, ktérzy realizowali calkowicie odmienna
polityke religijna niz ich poprzednik Ezechiasz. Przejawem tego bylo swobodne
istnienie wszelkich kultéw poganiskich tak kananejskich jak i asyryjskich (zob.
2 Krl 21,3-7). Nie nalezy przy tym sadzié, ze byto to swiadome i celowe odejscie
od rodzimej religii jahwistycznej. JHWH jako B6g narodowy odbierat nadal czedé
od swych wyznawcéw, lecz obok innych béstw. Hotdowanie kultom obcym
nalezatoby w tym kontekScie ujmowac jako wtasnie przejaw politycznego uzalez-
nienia si¢ od Asyrii'.

III. DOKONANIA KULTUROWE ASYRII

Wszyscy wiladcy asyryjscy jako politycy oraz wojownicy, ktoérzy brutalnie
obchodzili si¢ ze swymi wrogami, moga wzbudza¢ bardzo mato sympatii, albo
w ogole jej nie wywotywac. Jednak ich postepowanie mato odbiegato od 6wczes-
nych postaw innych wtadcéw starozytnych. Istnieje przy tym takze druga strona
medalu, ktéra ukazuje kroléw asyryjskich jako wysoce uzdolnionych organizato-
réw zycia administracyjnego, kulturowego i nade wszystko jako wielkich budow-
niczych. Taka dzialalnoScia mégl poszczycié si¢ takze Sennaheryb, ktéry otwiera
fatalny w skutkach dla Syrii VII wiek przed Chr.

Jednym z najwigkszych jego dokonan inzynieryjnych bylo doprowadzenie
wody do stolicy panistwa Niniwy oraz potozonych na pdinoc od niej terendw za
pomoca kanatu Tebiltu. Aby uzyska¢ zaplanowany skutek, od strony péinocnej
skonstruowano ujecie wody w rzece Gomel i kanatem dtugosci 50 km, do ktérego

" J. Bright, Historia Izracla, Warszawa 1994, s. 284 n.
5 Tamze, s. 323.
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dofaczono po drodze pomniejsze strumienie, poprowadzono go przez pagérki do
rzeki Chosr okalajacej Niniwe. Po drodze nalezato dodatkowo pokonaé doling
o szeroko$ci 280 m. W tym celu zostata zbudowana szeroka na 28 m grobla
z ogromnych blokéw wapiennych wsparta na licznych tukowatych przgstach.
Sennaheryb chwali si¢ przy tym, Zze na dokonanie tego przedsigwzigcia potrzebowat
tylko 15 miesigcy. W celu uchronienia Niniwy przed powodziami zatozono
niedaleko miasta sztuczne rozlewisko w formie poro$nietego trzcing i licznymi
ro§linami wodnymi bagniska, ktére mialo odbiera¢ nadmiar wody w czasie
wiosennych wylewéw. Byt to przy tym swego rodzaju rezerwat przyrody, poniewaz
sprowadzono na ten teren wiele ptakéw wodnych oraz zwierzat, a takze zasadzono
liczne rzadkie gatunki drzew. W ciagu nastgpnych lat, wraz ze wzrostem zapo-
trzebowania na wodg, rozszerzano 6w park przyrodniczy oraz rozbudowywano
ujecia wodne's.

Sennaheryb rozbudowat takze patac krélewski, ktérego ruiny do dzisiaj zdumie-
waja i fascynuja. Potrzebowat do tego tysigcy blokéw kamiennych oraz ptyt nie
tylko do podwyzszenia taraséw celem zniwelowania nierdwnosci terenu, lecz takze
do upigkszenia sal oraz do wykonania pot¢znych rzezb. Liczne sale w patacach
krélewskich ozdobione byty wspaniatymi ptaskorzeZbami, a wej$¢ do nich strzegly
potezne wyrzezbione w kamieniu uskrzydlone byki z ludzkimi twarzami. Kazda
sala ozdobiona byla tematycznie, na Scianach znajdowaty si¢ dopasowane tres-
ciowo reliefy. Mozna wigc byto zobaczy¢ wspaniate sceny batalistyczne z wypraw
Sennaheryba, krajobrazy z gérami czy tez widoki z rozlewiskami wodnymi. Obok
tego przedstawiono roboty budowlane z zaakcentowaniem transportu cigzkich
blokéw kamiennych. Liczna grupe ptaskorzezb stanowia sceny religijne zwiazane
z mitologia asyryjska, na przyktad walczace demony czy fantazyjne stworzenia'.

Na podstawie budowlanych dokonaf Sennaheryb jawi si¢ jako wielce utalen-
towany wtadca, ktéry nie ograniczat si¢ tylko do trzymania miecza w reku, lecz
dbat takze o rozw6j gospodarczy i kulturowy swego pafistwa. Niestety, nie zdotal
jednak utrzymac¢ wewnatrz swego kraju licznych drobnych i szybko tlumionych
zamieszek, ktére w 681 r. przed Chr. doprowadzily do jawnego powstania,
w wyniku ktérego zostat zamordowany przez swych synéw (zob. 2 Krl 19,36-37).
Nastepca jego zostal jego syn Asarhaddon.

Nie byl on tej samej miary co jego ojciec: niezdecydowany, bojazliwy,
zabobonny i czgsto chorujacy. Jednak i on osiagnat liczne sukcesy militarne.
Wykazat si¢ takze dziatalnoScia budownicza, o czym §wiadcza oficjalne sprawo-
zdania krdlewskie i takiez listy zachowane na glinianych tabliczkach. Niewatpliwie
jego dziatalno$¢ budowlana byta znacznie skromniejsza niz jego ojca Sennaheryba.
Mozna wspomnie¢ rozbudowe koszar w Niniwie wzniesionych przez poprzednika
oraz rozpoczecie odbudowy zniszczonego takze przez niego Babilonu, gdzie
zbudowat §wiatyni¢ Marduka. Wznidst od nowa badZ odbudowat takze w Niniwie
kilka $§wiatynn oraz park. W miesScie Assur zbudowat S§wiatyni¢ dedykowana

1 E. Cassin, J. Bottéro, J. Vercoutter, Die Altorientalischen Reiche III, Frank-
furt/M. 1997, s. 72.
7 W. von Soden, jw., s. 112-115.
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narodowemu bogu Aszszurowi. Do swego programu odbudowy lub przebudowy
Asarhaddon wlaczyt rowniez dwa inne miasta — Kalah i Arbela'®.

Wigcej danych istnieje o pozapolitycznej dziatalno$ci Assurbanipala, ktéry nie
tylko planowal nowe wyprawy wojenne, lecz takze wykazywal bardzo duze
zainteresowanie i znajomo$¢ szeroko rozumiana kultura oraz sztuka, za czym
przemawiaja asyryjskie Swiadectwa piSmienne. Assurbanipal byt przy tym jednym
z nielicznych kroléw, ktory umial pisaé i czytaé skomplikowane pismo klinowe,
o czym z duma donosi:

Nauczytem sie, co mqdry Adapa mi przyblizyt: przyswoi-
tem ukryty skarb — calq sztuke pisania na tabliczkach,
zostatem wtajemniczony (w wiedze) o znakach na niebie
i na ziemi, zabieratem glos w zgromadzeniu medrcow,
razem z najbardziej doswiadczonymi interpretatorami
wqtroby wyjasniatem znaki na wqtrobie. Umiem rozwiq-
zywac skomplikowane, zagmatwane zadania dzielenia i
mnoZenia, zawsze uczytem si¢ mozolnie odczytywac
kunsztownie zapisane tabliczki w trudno zrozumiatym
Jjezyku sumeryjskim i akkadyjskim, posiadam wejrzenie
w zapisane kamienie 7 czasow przed potopem, ktore
catkowicie sq niezrozumiate®.

Charakter Assurbanipala znacznie odbiegat od asyryjskiej normy, wedtug ktérej
poszczeg6lni wiadcy byli niepohamowani w swym okruciefistwie i nienasyconej
zadzy krwawego rozszerzania granic imperium. Assurbanipal byl niewatpliwie
bardziej powSciagliwy i trzeZwy w ocenie aktualnej sytuacji, ale bez dalekowzrocz-
noéci swego dziadka Sennaheryba, co w krétkim czasie doprowadzito do utraty
politycznej i militarnej sity pafistwa, a w konsekwencji do jego upadku po $§mierci
kréla. Pozapolityczna dziatalno§¢ Assurbanipala rozciagata si¢ na szereg dziedzin
szeroko rozumianej kultury. Przede wszystkim nalezy go zdefiniowaé jako wiel-
kiego znawce i opiekuna wszystkich ludzi sztuki, rzemiosta, kultury, a takze dobrej
rozrywki.

Od tej strony Assurbanipal dat si¢ pozna¢ juz ponad péitora wieku temu, kiedy
w potowie XIX wieku odkryto starozytna dumna Niniwe wraz ze stynna biblioteka
kr6la wydobyta na S$wiatlo dzienne po dwdch i pét tysiacleciach przez
H. Rassama. Przedstawiajac ogélnie dziatalno§¢ budowlana kréla mozna stwier-
dzi¢, ze w znacznym stopniu przewyzszyt w tym wzgledzie swoich poprzednikéw.
Przede wszystkim dokoficzyt rozpoczete przez Asarhaddona prace budowlane
zaniechane z powodu jego przedwczesnej Smierci. Kontynuowat zatem przedsig-
wzigcia w Niniwie przy gtéwnym patacu krélewskim oraz podjat si¢ nowych zadan
budowlanych w tym mieécie. Krolewska rezydencja byla ostatnim tego typu
przedsiewzigciem wiadcy: wyrdzniata si¢ mnogoscia olbrzymich taraséw, otoczona
byta wspanialym parkiem, w ktérym znajdowaty si¢ egzotyczne drzewa, roSliny

'® ABD 1V, s. 746.
¥ Thum. za: E. Cassin, J. Bottéro,J. Vercoutter, jw., s. 91 n.
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1 zwierzeta. éciany niezliczonych wrecz pomieszczen patacowych pokryte byty
kamiennymi ptytami z ptaskorzezbami sugestywnie ukazujacymi sukcesy Assur-
banipala.

Patac w Niniwie nie byt jedynym polem budowlanym kréla. Kontynuowat
w tym mieScie rozbudowe koszar, §wiatyii oraz pomniejszych rezydencji krélews-
kich. Nie zaniedbat réwniez pod wzgledem budowlanym takich miast jak Assur,
Arbela czy Kalah, osobisScie patronujac wszystkim pracom. W dalszym ciagu
prowadzil takze szeroko zakrojone prace nad odbudowa Babilonu®.

Z imieniem Assurbanipala taczy si¢ jednoznacznie przede wszystkim jego
stynna biblioteka znajdujaca si¢ na terenie patacu w Niniwie. Niezwyklos$¢ jej
polega nie tylko na ilodci oraz jakoSci przechowywanych tam §wiadectw literatury
starozytnej, lecz takze na jej umieszczeniu na terenie Swieckim, poza okregiem
sacrum. Od tysiacleci bowiem tego rodzaju instytucje znajdowaty si¢ tylko przy
Swiatyniach. Pionierskim takze w postepowaniu Assurbanipala byto zgromadzenie
w jego bibliotece nie tylko dokumentéw panstwowych, lecz takze umieszczenie na
specjalne polecenie krdla catej znanej woéwczas literatury w jezyku sumeryjskim
i akkadyjskim spisanej skomplikowanym pismem klinowym. Byty to nie tylko
teksty oryginalne istniejace w czasach wspéiczesnych krolowi, lecz takze odpisy
dawno nie istniejacych juz oryginatéw.

Assurbanipal nie tylko zgromadzit tysiace zapisanych tabliczek glinianych, lecz
takze wszystkie je skatalogowal. Kiedy tekst jednej tabliczki przechodzil na
nastgpna, stosowano ,,lapang lini¢”, to znaczy powtarzano ostatnie stowa poprzed-
niej tabliczki na nowej, by nie zagubi¢ watku przy ewentualnym pomieszaniu si¢
tabliczek. JeSli pewna liczba tabliczek tworzyta serig, numerowano ja, tak jak dzi$
numeruje si¢ strony ksigzki lub tomy jakiej$ serii. Kazdej serii nadawano nazwe,
ktéra podawana byla na poczatku i koncu kazdej tabliczki. Czesto nazwa byty
poczatkowe stowa pierwszej tabliczki, jak do dzisiaj stosuje si¢ w dokumentach
papieskich. Na odpisach znajduje si¢ réwniez informacja o oryginale: skad
pochodzi, gdzie si¢ aktualnie znajduje, w jakim jest stanie. Aby mie¢ pewnos¢, ze
tekst nie zostanie sfatszowany, na koficu kazdego z nich podawano liczb¢ wierszy?'.
W wypadku tekstu anonimowego podawano imi¢ kopisty, a czasem takze imi¢ jego
ojca i dziada. Podawano takze dat¢ spisania oryginatu lub uczynienia kopii, co
mozna poréwnaé z dzisiejszym umieszczaniem daty wydania®.

Do najstynniejszych utworéw odnalezionych w bibliotece Assurbanipala, zna-
nych kazdemu interesujacemu si¢ kultura starozytnego Orientu, nalezy niewatp-
liwie epos ,,Gilgamesz”, zawierajacy migdzy innymi opowie$C o potopie, oraz epos
,Enuma eli§”, opowiadajacy o powstaniu §wiata*®. OczywiScie, po$réd znanych
dzi$ przeszto 25.000 tabliczek z biblioteki w Niniwie znajduja si¢ takze inne liczne
utwory: mity, zbiory wypowiedzi oraz opowiadafn madro$ciowych, hymny, modlit-

2 ABD 1V, s. 746.

2l Czynno$¢ podobna do izraelskich pisarzy i masoretéw, ktérzy policzyli w kazdej ksigdze
Biblii hebrajskiej ilo$¢ logicznych fragmentow, wierszy, stéw oraz liter.

22 M.A. Beek, An Babels Stromen, Miinchen 1959, s. 104-108.

2 (Oba dzieta wydane po polsku. Pierwszy z nich przez J. Wittlina we Lwowie w 1922 r. oraz
przez R. Stillera w Warszawie w 1967 i1 1982 r.; drugi epos — przez J. Bromskiego w Warszawie
w 1925 r., a jego reprint we Wroctawiu w 1998 r.
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wy, ktére juz woOwczas nalezaly do kulturowego dziedzictwa ludzkosci i ktore
dzisiaj w duzym stopniu je tworza. Katastrofa Niniwy i pozerajacy ja w 612 r. przed
Chr. pozar nie zniszczyl owego dobra kulturowego, jak pozar biblioteki aleksand-
ryjskiej wzniecony przez muzulmandéw unicestwit tysigce papirusowych zwojow,
poniewaz zapisane byto w glinie. Dzigki niej wigc ocalata duza cze$¢ starozytnej
literatury oraz §wiadectw codziennego Zycia.

Obfito$¢ informacji o Assurbanipalu urywa si¢ nagle w 639 r. przed Chr. po
zniszczeniu potegi Elamu. Wiadomo jeszcze tylko, ze perski krdl Cyrus I (650-600
r. przed Chr.) prébowal utworzy¢ koalicje z Asyria przeciw Medii, lecz praw-
dopodobnie nie doszia ona do skutku. W tym momencie rozpoczyna si¢ wielkie
milczenie czasu i nie wiadomo, czy btyskawiczny upadek Asyrii rozpoczat si¢ juz
w koficowych latach rzadéw Assurbanipala, czy dopiero po jego Smierci. W kaz-
dym razie dziatalno§¢ tego krola na niwie kultury i sztuki byfa ostatnim wspaniatym
zrywem dumnej niegdy$ Asyrii.

IV. UPADEK IMPERIUM

Po $mierci Assurbanipala rozpoczatl si¢ ostatni okres istnienia Asyrii na arenie
Swiata. Nastgpcami na tronie umierajacego imperium zostali dwaj synowie ostat-
niego z poteznych wiadcé6w: najpierw Assur-etil-ilani (626—623 r. przed Chr.), a po
czterech latach — jego brat Sin-Sari-iSkun (623-612 r. przed Chr.). Na tronie
babiloniskim zasiadal Kandalanu (647-627 r. przed Chr.), ktéry zostal wczesniej
mianowany przez Assurbanipala krélem potudniowej czgSci imperium asyryjs-
kiego. Zostal on jednak w wyniku rewolty stracony z tronu przez Nabopolassara
(625-605 r. przed Chr.), ktéry zalozyt w Babilonii wtasna dynastig.

Nie byta to jedyna czarna chmura nadciagajaca nad Asyri¢. Juz w 630 r. przed
Chr. pozostajacy dotychczas w przymierzu z imperium Scytowie spladrowali
polnocne tereny pafistwa, a kilkanascie lat p6Zniej uniezaleznita si¢ Syria. W §lad
za nia poszly najpierw miasta fenickie, ktére czujac stabo$¢ polityczna Asyrii
odzyskaty wolno$¢. Ruchy wolno$ciowe dotarly takze i do Palestyny, gdzie judzki
krél Jozjasz (641-609 r. przed Chr.) przywrdcit nie tylko swobode polityczna, lecz
réwniez i religijna®*.

Potgzne dotychczas pafistwo mezopotamskie z trudem tylko utrzymywato swe
tereny potozone centralnie w Mezopotamii. Nowy krdl Babilonii nie patrzyt
obojetnie na te wydarzenia. Nawiazawszy kontakty z Media, ktéra wzrosta do
lokalnej potegi na Wyzynie Irafiskiej za Kyaksaresa (625-585 r. przed Chr.),
postanowit ostatecznie rozprawi¢ si¢ z podupadta juz Asyria. Sin-Sari-iSkun, czujac
zblizajace si¢ zagrozenie, zwrécil si¢ o pomoc do egipskiego faraona Psametyka,
ktéry jednak nie chciat tak do konica angazowac si¢ w konflikt z nowa babilofiska
sila, stad i jego pomoc nie przewazyla szali w strong Asyrii®.

2 J.Bright, jw., s. 324-327.
» G.Roux, jw., s. 305 n.
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Po wieloletnich walkach, kiedy wojska asyryjskie od czasu do czasu odnosity
nikte sukcesy, w 615 r. przed Chr. w wyniku zmasowanego ataku Meddéw zostato
zniszczonych wiele asyryjskich miast lezacych na pétnocy kraju. Poruszajac si¢
dalej na potudnie zima 614 r. przed Chr. zdobyli pradawna stolice religijna Aszszur.
Babiloficzycy pospiesznie wyszli na spotkanie wojsk Kyarksaresa (w Babilonie
znany pod imieniem Umakitar), z ktérym zawarli przymierze przypieczetowane
pOZniej malzefistwem syna Nabopolassara Nabuchodonozora z cérka kréla medyjs-
kiego Amytis. W ten sposob los Asyrii zostal juz przypieczetowany?®. Na
ostateczny cios nie trzeba byto dtugo czeka¢. Po trzech miesiacach oblgzenia w 612 1.
przed Chr. padto wreszcie centrum polityczne Asyrii — Niniwa®’. Spladrowane
i zburzone dumne miasto dumnego imperium popadto w zapomnienie na przeszto
dwa tysiace lat, kiedy dopiero w 1849 roku ery chrzescijaniskiej topata angielskiego
podréznika i odkrywcy Austena Henry Layarda na nowo wydobyta na Swiatlo
dzienne starozytne miasto®.

Zdawaé by si¢ moglo, ze wraz ze Smiercia Sin-Sari-iSkuna w plomieniach
ginacego miasta niczego wigcej nie ustyszy si¢ juz o Asyrii. Tak jednak si¢ nie
stato. Jeden z generatow pobitej armii asyryjskiej skryt si¢ w Haranie, gdzie oglosit
si¢ krélem przybierajac imi¢ ASSur-uballit II (611-609 r. przed Chr.) jako
nawiazanie do wielkiego wiladcy asyryjskiego z XIV w. przed Chr., ktéry uwolnit
Asyri¢ spod wtadzy Hurytéw. Babiloficzyk Nabopolassar nie patrzyt bezczynnie na
te poczynania. Jesienig 610 r. przed Chr. przy pomocy Medéw zdobyt Haran,
z ktérego ostatni samozwanczy wiladca asyryjski ratowat si¢ ucieczka przez Eufrat
do Syrii. Wspierany przez oddzialy egipskie wystane przez faraona Necho usitowat
przedosta¢ si¢ do gérnej Mezopotamii celem odzyskania Haranu. Posuwajac si¢
przez tereny Palestyny na dolinie Ezdrelon napotkat wojska judzkiego kréla
Jozjasza, ktéry wydal mu bitwe, podczas ktérej otrzymat Smiertelne rany (zob.
2 Krl 23,29-30; 2 Krn 35,20-27).

Ostatnie walki migdzy dogorywajaca Asyria a Babilonig trwaly jeszcze trzy
miesiace po $mierci Jozjasza, w wyniku ktdrych ostatecznie Asyria i Egipt zostali
odrzuceni za Eufrat. Usunigty w 606 r. przed Chr. od wiladzy ASSur-uballit
ostatecznie zamknat dwutysiacletnia historie Asyrii. Teraz na politycznej scenie
starozytnego Bliskiego Wschodu zmienit si¢ uktad sit i wyréznialy si¢ trzy potegi:
Egipt, Babilonia i Persja. Taki uktad polityczny nie zapewniat jednak stabilizacji
sil, gdyz kazde z tych panstw dazylo do dominacji nad innymi. Takze mate ludy
zamieszkujace gorzyste tereny bliskowschodnie takomym okiem spogladaty na
cywilizowane tereny lezace w zyznych dolinach starozytnego Bliskiego Wschodu.
W takiej konstelacji politycznej zydowska Juda bedzie tylko zabawka polityczna
w rekach mocarstw?.

% W. von Soden, jw., s. 138 n.

27 Plastyczny opis jej upadku zob. ksiege proroka Nahuma. Takze W. Chrostowski,
Ksigga Nahuma jako Swiadectwo asyryjskiej diaspory Izraelitow, w: tenze, Asyryjska diaspora
Izraelitéw i inne studia, Warszawa 2003, s. 81-89.

2 Zdarzenia zwiazane z odkryciem Niniwy zob. J. Meuszyfiski, Odkrywanie Mezo-
potamii, Warszawa 1977, s. 46-58.

#® C.Schedl, jw., s. 256 n.
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ASSYRISCHES IMPERIUM IM 7. JH. R. CHR.
ZUSAMMENFASSUNG

Seit 1900 v. Chr. dominierte Assyrien im westlichen Teil des alten Orients. Uber
Jahrhunderte erfreute es sich politischer und militdrischer Erfolge. Das siebte Jahrhundert vor
Chr. war fiir Assyrien das letzte in seiner Geschichte. Charakteristisch fiir die assyrischen
Herrscher war ihre hegemoniale und expansive Politik gegeniiber ihren Nachbarstaaten. Das
spiegelte sich sogar in ihrer Titulatur wider: ,,Herrscher der vier Weltrichtungen®. Die letzten
groflen Konige Assyriens waren: Sanherib, Asarhaddon und Assurbanipal. Sanherib verlegte
die Hauptstadt nach Ninive und belagerte erfolglos Jerusalem. Diese drei Konige beher-
rschten ein Reich, das sich bis nach Agypten erstreckte. Unter Assurbanipal, der durch seine
Gelehrsamkeit und grof3e Bibliothek Beriihmtheit erlangte, zeigten sich erste Anzeichnen des
Verfalls, die wihrend der Rivalitit seiner S6hne rasch fortschritten. Im Jahre 612 v. Chr. fiel
Assyrien in die Hinde Babyloniens und wurde fiir 25 Jahrhunderte vergessen. Heute kennt
man von der ehemaligen GroBmacht Assyrien nicht mehr seine politische Erfolge, sondern
seine Kultur: zahlreiche Paldste und vor allem unschitzbare Bibliothek Assurbanipals mit
ihrer Literatur. Dank dieser ist Assyrien nicht ganz in der Vergessenheit verschwunden,
sondern lebt weiter als ein Beispiel der Unsterblichkeit der menschlichen Kultur.
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MEMRA TARGUMOW I SEOWO JANOWE

Tres ¢ — 1. Stowo w §wiecie antycznym. — 1. Stowo w Biblii. — 3. Stowo u Filona. — 4. Stowo
Semitéw — Memra. — 5. Stowo w prologu Janowym do czwartej Ewangelii. — Summary

Prolog do czwartej Ewangelii z punktu widzenia genezy tekstu, jego struktury
literackiej i doktrynalnej stanowi od wiekéw przedmiot naukowej refleksji. Od-
krycie i opublikowanie targumu palestyfiskiego do Pigecioksiegu z kodeksu Neofiti 1
stato si¢ punktem wyjScia do badan tekstu Janowego, z oryginalnym ujeciem
terminu Stowo, w $wietle tradycji targumicznej. Wazne miejsce w starozytnej
haggadzie zydowskiej zajmuje Memra Jahweh. Rozwdj idei Memry w $wiecie
semickim, jej powiazania z Logosem Filona i Sfowem z prologu Janowego stanowia
istotny temat toczacej si¢ debaty.

I. SLOWO W SWIECIE ANTYCZNYM

Grecki termin logos — stowo ma wielowiekowa, przebogata tradycje. Jej Zrodet
nalezy szuka¢ w mySli starozytnej Grecji wraz z przestrzeniami wypracowanych
przez nia koncepcji. Podstawowym ujeciem terminu sfowo jest mySl, rozum.
Pojecie logos wprowadzit do nauki Heraklit pojmujac je jako kosmiczna sile
rozporzadzajaca wszech§wiatem. Platon aczyt ten termin z prawda, wiedza i cnota.
Stoicy postrzegali logos jako przeznaczenie oraz zasad¢ nadajaca kosmosowi
charakter i sp6jnos¢, za$ neoplatonicy — hipostaze rozumu bdstwa'. W mistyce
hermetykéw logos stat si¢ kosmiczno-stwoércza sita, Nosicielem poznania i Ob-
jawicielem rzeczy tajemnych.

Na przestrzeni wiekOw rzeczywisto$¢ logosu — stowa przenikneta réznorakie
systemy filozoficzne i religijne stajac si¢ idea powszechna.

' Na ten temat zob. S. Wy py ch, Stowo Boze, w: Vademecum biblijne, t. 4, Krakéw 1991,
s. 7-25.
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II. SLOWO W BIBLII

Pojecie sfowo jest czesto obecne w Septuagincie, ale w znaczeniu biblijnym, to
znaczy dalekim od filozoficznej tredci antycznego Swiata. Jako odpowiednik
hebrajskiego terminu dabar oznacza po prostu wypowiedZ, stowo. Jahwe kieruje to
stowo do natchnionych mezéw (por. np. Wj 3.4 n.; 1 Krl 18,1 n.; 12 7,3; Jr 1,2.4 n.)
i ludu. Ma ono réwniez moc stworcza i rozporzadzajaca $wiatem (por. Rdz 1,3.6.9 n.:
...rzekt Bog, niech sie stanie..., Ps 33,6: Stowem Pana zostaly uczynione niebiosa
i tchnieniem ust Jego cata moc ich). Stowo, ktérym Bég powotat rzeczy do
istnienia, stanie si¢ w pdZniejszej tradycji PoSrednikiem aktu stworczego.
W 1z 46,10 n. i Mdr 18,15 stowo Jahwe z chwila jego wypowiedzenia otrzymuje
cechy osobowe, niejako wtasny byt. Odtad, bez spoczynku, ono samodzielnie
bedzie zdaza¢ do wytyczonego celu, az zamierzony cel osiagnie.

W pismach Nowego Testamentu termin sfowo odnosi si¢ do oredzia gtoszonego
przez Jezusa, badZ okresdla nauke chrzescijariska. Stowo Boga czesto jest zwiazane
z postannictwem zbawienia (por. Lk 8,11; 2 Tm 2,9; Ap 1,9, a szczegdlnie 1 J 1,1).
Ten aspekt podejmuje Pawet (por. 1 Tes 2,13), apostotowie (np. Dz 13,5 por. 6,2)
i sam Jezus (zob. £k 5,1 por. Mk 2,2 i par.)’. Chociaz pojecie stowo jest
wielokrotnie uzyte w Nowym Testamencie, to tylko w czwartej Ewangelii i 1 J po-
jawia si¢ w znaczeniu personalnym na okre$lenie osoby Jezusa’. Stowo Janowe
(1,1.14) stanowi hapax legomenon w ramach odgoérnej chrystologii.

1. SLEOWO U FILONA

Rozwdj mysli, zwlaszcza w kregach dualistycznych, zaowocowal pojawieniem
si¢ tendencji, by ukaza¢ béstwo bez jakichkolwiek powiazan z materia. Logos
— stowo, postrzegany jako Rozum Boga, stal si¢ pewnego rodzaju ogniwem
taczacym Absolut ze stworzonym S$wiatem i ludzkoscia®. Sfowo pozwalalo w ten
sposéb uchwyci¢ Boga dwuaspektowo: jako transcendentnego i immanentnego
w tym samym czasie. Starozytna sztuka interpretacji, zwtaszcza Biblii, rozwinigta
w Aleksandrii osiagneta zdecydowana przewage nad metodami rabinicznymi.
Niektérzy uczeni wiaza genezg¢ Janowej koncepcji Stowa z rozwojem synagogal-

2 CK.Barrett, The Gospel According to St. John, 2 ed., London 1978, s. 128-129. Autor
podkresla, ze gdy Pawel proklamuje samego Jezusa (por. 1 Kor 1,23; 2 Kor 4,1-6; Ga 3,1),
synoptycy glosza nadejScie wraz z Nim Krdlestwa Bozego (Mk 1,15), Jan przedstawia postannict-
wo Jezusa jako objawienie Jego samego.

* Tamze. Autor podkreSla, ze inne teksty NT, takie jak: Kol 1,1-15 i Hbr 1,1-4, bez uzycia
terminu Logos wydobywaja mys§l chrystologiczna zawarta w J 1,1-18. Sposrdd pisarzy NT nie kto
inny jednak jak tylko Jan, dzigki literackiemu i teologicznemu kunsztowi, ujat w jednolita catosé
zrab myS§li zydowskiej, hellenistycznej i wezesnochrzedcijaniskiej przystosowujac ja do Jezusa. Nie
nalezy jednak sadzié, ze czwarty ewangelista stworzyl swoje dzieto jedynie przez mistrzowskie
potaczenie spekulacji judaizmu i hellenizmu. Jan rozpoczyna swoja ksigge od Chrystusa, ktéry
sam jest Ewangelia, Sfowem wypowiedzianym przez Boga. Stowo rzeczywiscie istnieje, ale jest
niezrozumiale jesli si¢ Je oddzieli od historycznej osoby Jezusa z Nazaretu.

* D.Boyarin, The Gospel of Memra: Jewish Binitarianism and the Prologue of John, HTR
94: 2001, s. 243-284.
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nych spekulacji Zydéw i judeochrzescijan na temat Rdz 1 i Tory®, czego wyrazem
sa refleksje Filona z Aleksandrii. Filon, czerpiac obficie z bogactwa mysli
hellenistycznej, starat si¢ ja potaczy¢ z nauka wyptywajaca z prawa Mojzeszowego.
W istocie, filozof przekonywat o wyzszoSci biblijnej madro$ci nad madroScia
grecka. Logos w rozumieniu Filona jest archetypem calej rzeczywistoSci, pra-mys§la
Boga. W pewnej mierze ta pra-myS§l uczestniczy w Stworcy, w dziele stworzenia
i kierowania kosmosem, dlatego czesto zdaje si¢ przybiera¢ osobowy charakter.
Logos nie jest Bogiem, ale pierworodnym synem Boga, na wzér ktérego Bog
stworzyl §wiat. Przez niego podtrzymuje §wiat w istnieniu i kieruje nim. Logos jest
najwyzsza idea, tredcia idei, idea idei, architektem, namiestnikiem Boga na ziemi,
arcykaptanem i parakletem. Bég, Logos i §wiat to trzy kolejne szczeble drabiny
bytéw zstepujace od doskonatosci do niedoskonatosci. Logos w tacznosci z Bogiem
Filon okre§la mianem ,,drugiego boga”, ale natychmiast podkreSla, ze Bog jest
jeden®. Zdaniem Boyarina’, postrzegajacego Logos Filona jako blisko zwiazany ze
Stowem teologii, niektére teksty filozofa dzigki starotestamentalnym odniesieniom
moga rzeczywiScie §wiadczy¢ na korzys$¢ takiej opinii. W De migratione Abrahami
(47-48) czytamy: [...] podczas, gdy glos Smiertelnikow jest rozpoznany przez
stuchanie, Swieta wyrocznia daje do zrozumienia, Ze stowa Boga sq widziane jak
widziane jest Swiatto [...]. Zaraz potem Filon przywotuje tekst z Wj 20,18,
w ktérym Mojzesz méwi o do§wiadczeniu ludu na Synaju, jakim bylo widzenie
Gtlosu. W komentarzu Filona jest wyrazna wskazdwka, iz opisane wydarzenie nie
bylo wywotane ruchem powietrza czy narzadami ust i jezyka, ale bylo to
promieniowanie Bozej wspaniatosci i dobroci. Potaczenie termindw: stowa i swiat-
to pozwala uchwyci¢ zwiazek z prologiem Janowym. Jeszcze wyraZniejsza paralela
do J 1,1-18 jest fragment z Quis rerum divinarum haeres sit (205-206): Jemu
[swemu Stowu], Ojciec wszystkiego dat specjalne prerogatywy, by stangt na
granicy i oddzielit stworzenie od Stworcy. |[...] ,,1 ja stangtem miedzy Panem i tobq”
(Pwt 5,5). On nie jest ani nie stworzony jak Bdg, ani stworzony, jak ty, ale
w potowie pomiedzy dwoma skrajnosciami. W opinii krytyka, jeSli powyzszy cytat
nie §wiadczy o tym, Ze Filon jest na drodze wiodacej do Damaszku, to jest na
pewno na drodze prowadzacej do Nicei i kontrowersji zwiazanych z druga Osoba
Tréjey Swigtej®.

W stoicko-platoniskim jezyku Filon ukazuje wreszcie Stowo jako rzeczywistosc,
ktéra ma cechy biblijnego Stowa Bozego i zajeta miejsce biblijnej Madrosci.
Zrédiem synagogalnej refleksji o Mgdrosci — Stowie (por. Mdr 18,14 n.;
Syr 24,6-8) jest tradycja sapiencjalna. Hymn z Prz 8,22-31 (por. Hi 28) wychwala
przymioty MadroSci ukazujac Ja jako petna wdzigku Towarzyszke Boga zajmujaca
miejsce po stronie Stwoércy. Idea, ze Bdg jest obecny w S§wiecie przez Sto-
wo/Madros¢, byta szeroko rozpowszechniona w I wieku i nadal Zzywa w judaizmie

5 S. Medala, Chrystologia Ewangelii $w. Jana, Krakéw 1993, s. 149.

®Filon Aleksandryjski, Pisma, t. 1, przeklad i komentarz L. Joachimowicz,
Warszawa 1986, s. 20-26.

" D.Boyarin, jw., s. 249-252. Przeklad tekstéw Filona zawartych w artykule D. Boyarina
dokonano z jezyka angielskiego.

8 Tamze, s. 251.
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drugiego stulecia’. Stowo stanowito w ten sposéb wspélny element religijnych
wyobrazefi Boga wéréd Zydéw z diaspory i chrzescijan.

Ze wzgledu na ztozono$¢ materii i problematyczno$¢ tekstow, nie jest tatwo
zdefiniowa¢ nauke Filona o Logosie. Wydaje si¢, ze nie miat on do konica jasno
i wyraznie sformutowanych pogladéw na pochodzenie i nature Logosu'. Idea
Stowa w jego ujeciu taczy réznorodne motywy, ktére Grecy skrzgtnie rozdzielali,
a mianowicie, platofiskie idee, stoickie sity i wreszcie zydowskie anioty. W ten
spos6b Filon dostosowal antyczny Logos do zasad transcendencji Boga w judaiz-
mie. Nierozstrzygnigta pozostaje kwestia czy Logos Filona to rzeczywiscie wy-
odrgbniona od Boga istota, czyli Osoba, czy tylko uosobiona boska wtasciwosc.

IV. SLOWO SEMITOW — MEMRA

Semickim odpowiednikiem greckiego terminu Logos jest Memra. Pojecie
Memry pojawia si¢ wielokrotnie w aramejskiej parafrazie ksiag Starego Testamen-
tu, targumach'!, czesto w tych kontekstach, w ktérych Zydzi z diaspory stosuja
termin Logos. Targumy mialy pierwotnie zastosowanie w liturgii synagogalnej
obok tekstu hebrajskiego. PéZniej, w szkotach rabinicznych dokonano ich rewizji
i stylizacji literackiej przystosowujac je do rabinicznej ideologii i interpretacji.
W sredniowieczu uzyskaly status dziel wylacznie literackich'?.

Memra przenikngla do mysli Zydéw palestyfiskich jako rezultat rozwazan
o formie objawienia si¢ Boga, czyli uosobionym Stowie lub Bozej Madrosci. Zydzi
przejeli od Grekéw metode alegoryczna, by moc uniknaé antropomorﬁzmow
w opisie Boga, a tym samym wtasciwie interpretowac¢ Pismo Swiete'®. Po niewoli
babiloniskiej w Izraelu dokonuje si¢ proces bardziej duchowego i etycznego po-
jmowania Boga. W teologicznych spekulacjach akcentowano catkowita odrgbnosé
Boga od §wiata uniemozliwiajaca Mu jakakolwiek styczno§¢ z materia. Rygorystycz-
nie pojmowany dualizm ducha i materii nie zezwalal na przypisywanie Bogu
atrybutow sprzecznych z Jego transcendencja. W tej sytuacji zaistniata konieczno$¢
personifikowania przymiotéw Boga pelniacych role poSredniczaca pomigdzy Nim
i Swiatem. Rozwazania synagogalne toruja Memrze coraz wyrazniej droge od form
bardziej abstrakcyjnych, nieosobowych do osiagni¢cia pelnej autonomii, wtasnej
tozsamo$ci. D. Mufioz Le6n' dowodzi, ze w zydowskiej refleksji pojecie Memra
miato potrdjne zastosowanie, a mianowicie: mogto wskazywaé na Boga (metonimia),
bylo opisowym moéwieniem o Stwdrcy bez uzywania Jego imienia (peryfraza),
a wreszcie oznaczalo boska hipostaze. Krytyk sugeruje, ze Memra postuzyta autorowi
czwartej Ewangelii do wyjasnienia najtrudniejszego zagadnienia chrzescijafiskiej
katechezy, a mianowicie, ze Sfowo byto Bogiem (J 1,1).

® Tamze, s. 247-249.

" Filon Aleksandryjski, jw., s. 24-25.

"L. Sabourin, The Memra of God in the Targums, BTB VI: 1976, nr 1, s. 79-85.
W targumach do Pigcioksiggu termin Memra wystepuje ponad 600 razy.

2°S. M¢dala, Wprowadzenie do literatury migdzytestamentalnej, Krakow 1994, s. 354.

B Filon Aleksandryjski, jw., s. 16.

4 Opini¢ egzegety przytacza S. Medala w: Wprowadzenie do literatury, jw., s. 368.
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Memra pojawia si¢ w réznych kontekstach teologicznych ilustrujacych jej
funkcje, a mianowicie'’:

a) funkcja stworcza: Rdz 1,3: I ,,Memra” Jahwe powiedziata: ,,Niech bedzie
Swiattos¢” i byta swiattos¢ przez Jego ,,Memre”; Rdz 14,19.22: Abram otrzymat
btogostawieristwo Boga NajwyZszego, ktory przez swojq ,,Memre” stworzyt niebo
i ziemie; Pwt 8, 3 glosi, ze czlowiek zyje dzigki wszystkiemu, co zostalo stworzone
przez Memre Jahwe; Wj 20,11; 31,17 oraz 1z 45,12 podaja, ze dzieto stwércze
Memra Pana dokonata w szeSciu dniach'®.

b) funkcja objawieniowa: Rdz 3,8.10: I oni ustyszeli gtos ,,Memry” Jahwe.
I ,Memra” Jahwe wezwata meZczyzne; Rdz 18,1: I ukazata sie mu ,,Memra”
Jahwe. W Rdz 5,24.29 Henoch zostat wziety przez Memre Pana.

c¢) funkcja zbawcza: Wj 13,21: I ,,Memra” Jahwe prowadzita ich podczas dnia
w stupie obtoku; Pwt 32,39: ,,Memra” Jahwe objawita sie, by zbawic Jego lud.

Dziatalno$§¢ Memry mozna zsumowaé do roli objawieniowej i boskiej komuni-
kacji z ludZmi. Ona jest obecna w historii Noego (Rdz 8-9), by zawrze¢ przymierze
z patriarchami (por. Rdz 9,12-17), karze niegodziwcéw z Sodomy i Gomory (por.
Rdz 19,24), dla Jakuba jest pomoca jako ochraniajacy Bdg (por. Rdz 28,21).
L. Sabouri'’ zaznacza, ze badanie zbawczych interwencji Memry zwtaszcza w noc
paschalng pozwala przypuszczaé, ze targumisci byli pod wptywem o§wiadczenia
z Ksiggi Madrosci (18,14): Gdy gteboka cisza zalegata wszystko, a noc w swoim
biegu dosiegata potowy, wszechmocne Twe stowo z nieba, 7 krolewskiej stolicy
runeto...

Co do kwestii osobowego charakteru Memry zdania uczonych sa podzielone.
Wedtug C.K. Barretta'® Memra nie byta hipostaza, ale sposobem wypowiadania si¢
o Bogu. Autor przestrzega przed akcentowaniem jej roli w studiach nad podtozem
doktryny o Stowie z czwartej Ewangelii. Zdaniem R.E. Browna'® uzycie Memry to
bufor dla Bozej transcendencji. L. Sabourin® podkresla, iz targumisci byli mono-
teistami z przekonania, trudno wigc przypisywac im wiar¢ w boskie hipostazy rézne
od jedynego Boga. Memra to taka sama rzeczywisto$¢ jak Mqdros¢, Duch, Imie,
Chwata, Obecnos¢, ktore nie byty hipostazami, ale zawsze odnosity si¢ do Boga.
Memra postuzyta targumistom jako jeden ze Srodkéw do odantropomorfizowania
jezyka o Bogu.

15 Cytowane teksty targuméw zawieraja si¢ w artykutach D. Boyarina i L. Sabourina.
Przekfadu tekstow na jezyk polski dokonano z jezyka angielskiego.

16 Zydowska egzegeza najwyrazniej identyfikuje rece (Ps 95,6) i palce Boga (Ps 8,4) z Jego
stowem (dabar) i duchem (riah), a w potaczeniu z Ps 33,6 otrzymujemy o$wiadczenie: ,,Przez
stowo (dabar) Pana zostaly stworzone niebiosa i wszystkie zastgpy przez tchnienie Jego ust”.
W okresie tworzenia si¢ targuméw palestyniskich, dzieto stwoércze bylo przypisane Memrze.
Podtozem stworczej koncepcji Memry najprawdopodobniej jest az dziesigciokrotne uzycie w Rdz
1 wyrazenia ,,rzekt B6g” (L. Sabourin, jw., s. 81).

7 Tamze, s. 83.

¥ CK.Barrett, jw., s. 128.

 R.E. Brown, The Gospel According to John (The Anchor Bible 29-29a), Vol. 1, New
York 1966, s. 524.

® L.Sabourin, jw., s. 82.
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W opinii D. Boyarina®' poglady o nieosobowym charakterze Memry sa
sprzeczne same w sobie. Jes§li Memra bytaby tylko imieniem, ktére chroni Boga
przed koniecznym kontaktem z materia w dziele stworzenia, podtrzymania,
objawienia i zbawienia, a tym samym pozwalalaby zachowaé¢ Jego absolutng
transcendencje, nastepnie, jeSli Bog ostatecznie uczynit aktualnym stwarzanie,
objawianie, podtrzymywanie i zbawianie, to albo On sam z trudem chroni siebie od
stycznoSci z materialnym Swiatem, albo istnieje jaka$ inna osoba boska, i to jest
Memra. Rozwdj teologii transcendencji Boga w judaizmie domagat si¢ rozwoju idei
Madrosci — Stowa.

Semicka Memra ma wiele cech wspdlnych ze Stowem teologii chrzescijaniskiej.
M. McNamara i A.D. Macho® suponuja, ze idea Memry mogta stanowi¢ prze-
szkode w widzeniu jej powiazan ze Stowem Janowym, to bowiem mogto oznaczac,
iz targumiczny termin i teologia Memry wypracowane w Synagodze, stanowity
rzeczywiste przygotowanie dla oryginalnej, w rozumieniu chrzedcijan, Janowej
koncepcji Stowa. Zdaniem Boyarina”, decydujaca dla przyjecia Memry jako
hipostazy jest egzegeza targumu palestynskiego do Rdz 1,3 i Wj 3,12-14. W scenie
teofanii w krzewie ognistym B6g umacnia Mojzesza majacego udac si¢ do faraona
stowami: ,,JJa, «Moja Memra» bede z Toba”. Na pytanie o imi¢ Boga posylajacego
Mojzesza do Egiptu w targumie znajdujemy odpowiedZ: A ,,Memra” Jahwe
powiedziata do Mojzesza: ,,On, ktory powiedziat do swiata na poczqtku: Niech
bedzie tam [...] i tam byto, i ktory jest by mowic: ,,Niech bedzie tam” i to bedzie tam
[...]1 On powiedziat: ,, Tak powiesz Izraelitom: On postat mnie do was”. Uroczyste
oSwiadczenie Boga: Ja Jestem z Wj 3,14 nabiera blasku w wersji targumiczne;j
przez odniesienie do Rdz 1: Niech bedzie. Imi¢ Boga: On, ktory powiedziat do
Swiata na poczqtku: ,,Niech bedzie” w chwili wypowiedzenia tych stéw zostaje
przeksztalcone w osobe boska otrzymujaca nalezny Jej autorytet. Jezyk hebrajski
wyraza rzeczywisto$¢ bycia, zaistnienia, stania si¢ przez czasownik hajah. Polece-
nie Boga z Rdz 1, 3 brzmi w jezyku hebrajskim: j°hji *0r (niech bedzie swiattosc),
za$§ odpowiedz: waj°hi ’or (i byta swiattos¢). Imi¢ Boga objawione Mojzeszowi
zawiera rowniez rdzefi od czasownika hjh, a mianowicie: ehje" **Ser *ehje” (Jestem,
Ktory Jestem). Spotykamy tu gre czasownikéw: Niech bedzie [...] i byto oraz
Jestem. Stowo stworcze stajac si¢ osoba w Rdz 1,3, w blasku ptonacego krzewu
uroczyScie objawia, ze jego imi¢ brzmi: Jestem (por. Wj 3,14).

McNamara* badajac poemat Cztery noce z targumu do Wj 12,42 wskazat na
powiazania tekstu z J 1,1-5. Poemat w formie midraszu stanowi teologiczna
syntez¢ dotyczaca sensu zydowskiej Paschy®. Targumista taczy cztery dziela,
a mianowicie: stworzenie, wyjScie z Egiptu, ofiar¢ Izaaka i eschaton w jedno
wydarzenie zbawcze. Wszystkie wydarzenia zilustrowane jako cztery noce dokonu-

D.Boyarin, jw., s. 255.

Opini¢ egzegetéw przytacza D. Boyarin, jw., s. 256.

» Tamze, s. 258-259.

2 Hipoteze krytyka przytacza D. Boyarin, jw., s. 259-260.

Polski przektad poematu ze zwigzlym komentarzem przytacza S. Medala, jw., s. 362-364.
Wszechstronna analize¢ poematu przeprowadzit R. Le Déaut, La nuit pascale. Essai sur la
signification de la Paque juive a partir du Targum d’Exode XII 42 (Analecta Biblica, 22), Rome
1963.
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ja sie jednego dnia, ktéry w liturgicznym kalendarzu Zydéw jest oznaczony jako 15
Nisan. Skupienie czterech nocy w jednym dniu pozwalalo wyjasni¢ sens jednego
wydarzenia przez nastgpne. W opisie pierwszej nocy stworczej czytamy: Pierwsza
noc byta wtedy, kiedy Jahwe ukazat sie nad swiatem, aby go stworzyc¢: swiat byt
prozniq i pustkowiem, i ciemnosci rozposcieraty sie nad przepasciq (Rdz 1,2).
Stowo (Memra) Jahwe byto swiattosciq i swiecito. I nazwat to nocq pierwszq.

Na powiazanie treSci poematu z tekstem Janowego prologu wskazuja terminy:
Memra, Swiatto$¢ i ciemnos$¢. Autor sugeruje, ze inspiracja dla czwartego ewan-
gelisty moglo by¢ synagogalne czytanie o ,,poczatkach”, kiedy istniat tylko Bog,
czy stowo Boga, a rzeczywistos$¢ spowijaty ciemnoSci. Stowo Pana byto §wiattoscia
i Swiecito. Punktem docelowym omawianego poematu jest czwarta noc — noc
Mesjasza. Jako wystannik Jahwe Mesjasz przyjdzie ,,z gory”. Jego dziatalno§¢
bedzie potwierdzona stowem Pana i On przyniesie zbawienie.

Midrasz Cztery noce reprezentuje religijna tradycje synagogalna. Zdaniem
McNamary poemat stanowit prawie bez watpienia fragment liturgii paschalnej, co
w polaczeniu z uzyta terminologia wskazuje na jego intertekstualne powiazania
z prologiem Janowym.

Warto zwrdci¢ uwage, ze termin Memra pojawia si¢ wyltacznie w literaturze
para-rabinicznej, nigdy w Talmudzie, czy innych pismach rabinicznych. Oficjalna
teologia rabiniczna stlumita bowiem nauczanie o uosobionej Memrze czy Logosie
okreSlajac je herezja ,,Dwdch poteg w niebie”. Boyarin utrzymuje jednak, iz przed
okrzepnigciem judaizmu rabinicznego jak i wspétczesnie z nim byli Zydzi
utrzymujacy te wersj¢ monoteistycznej religii. Korzystajac z badain M. Idela, krytyk
wskazuje na rozwijajacy si¢ w po-chrzedcijaiiskim, ale bardzo wczesnym okresie
kult binarny w Synagodze. Zebrany, do§¢ bogaty material dowodzi, ze w pewnych
kregach mistycyzmu rabinicznego mogta istnie¢ modlitwa do obu: ,Pana Wszyst-
kiego” i ,,Stworzyciela b°re’$it”*®. Kult binarny w judaizmie podobnie jak trynitarna
wiara Ko$ciota nie naruszal w zaden sposéb biblijnego monoteizmu.

V. SLOWO W PROLOGU DO CZWARTEJ EWANGELII

Komentatorzy czwartej Ewangelii ostatnich dziesiatkéw lat zauwazaja, ze
genezy dzieta Janowego w jego ostatecznym ksztatcie nalezy upatrywacé w konfron-
tacji chrzedcijafistwa z judaizmem rabinicznym krystalizujacym si¢ po zburzeniu
Jerozolimy w 70 roku. Ewangelia jest owocem ztozonego procesu literackiego,
w kt6rym znalazto odbicie zycie KoSciota Janowego®’. D. Boyarin® podsumowujac
opinie uczonych chrzescijaniskich i zydowskich zaznacza, ze catkowity rozdziat
Kosciota od Synagogi nastapit wraz z upadkiem powstania Bar Kochby. Wyraznym
symbolem tej separacji byto odcigcie si¢ radykalnego nurtu chrzedcijafistwa od
dziedzictwa zydowskiego, a tym samym zwrdcenie si¢ ku religijnym i kulturalnym
wptywom §wiata grecko-rzymskiego. W oddaleniu od Synagogi KoSciét otworzyt

* D.Boyarin, jw., przypis 53.
2'S. Medala, Chrystologia, jw., s. 28-29.
# D.Boyarin, jw., s. 243-284.
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si¢ na myS§l antyczng wraz z wypracowanymi przez wieki metodami naukowymi.
Temat Logosu — Stowa obecny w mysli chrzescijanskiej od wczesnego okresu
stanowil na ptaszczyZnie teologicznej jedna z istotnych cech rozdziatu migdzy
Kosciotem i Synagoga®. Kosciol postrzegat Stowo teologii jako wlasna koncepcije
bez jakichkolwiek powiazaf z judaizmem palestyfiskim, podczas gdy idea Stowa
gleboko przenikata §wiat semicki I wieku.

Z literackiego punktu widzenia prolog jest podobny do hymnéw na czes§é
MadroSci z ksiag sapiencjalnych Starego Testamentu (por. Mdr 7,22-8,4; Syr
1,1-4; 24,1-9; Prz 8,22-30). Ze wzgledu na elementy stroficzne niektérych wierszy
(np.: 1-5.9-11.14.16-18) i rytmiczne (anafora w 1,1.3) wielu uczonych klasyfikuje
prolog do grupy hymnéw. Rekonstrukcja pierwotnego tekstu hymnu i jego
interpretacja nastreczaja niematych trudno$ci®®. Wigkszos¢é krytykéw wylacza
z oryginalnego tekstu wzmianki o Janie Chrzcicielu zawarte w ww. 6-8 1 15. Inni za
interpolacje uwazaja takze ww.: 9.12-13.17-18. M. -E. Boismard®' i E.L. Miller*
suponuja, ze kompletny hymn o Slowie stanowia ww.: 1-5 bez ww.: lc.2.
Odmiennego zdania jest C.K. Barrett®, ktéry sadzi, ze tekst Janowy cechuje
Jednos¢ literacka i nie nalezy traktowac tekstow o Janie Chrzcicielu jako pozniejsze
dodatki. Swiadek Jezusa petni w czwartej Ewangelii tak istotna rolg, ze naturalne
jest wprowadzenie go juz w prologu. Prolog moze by¢ czytany jako hellenistyczna
filozofia, rabiniczny mistycyzm, ale tez jako historia.

Ustalenie Sitz im Leben prologu nie jest wiec sprawa latwa.

W latach 70. P. Borgen® zauwazyl, ze pierwsze wiersze prologu (1,1-5) maja
charakter parafrazy targumicznej do Rdz 1, 1-5, podczas gdy kolejne wiersze
stanowig trzyczgSciowe rozwinigcie tej parafrazy. O targumicznym charakterze
J 1,1-5 decyduja nastgpujace elementy:

a) przejecie pewnych terminéw z tekstu biblijnego, a mianowicie:

Rdz 1,1-5 J1,1-5
— na poczatku TPYUNRTI &v aoyi
— Bog DN 0edg
— Swiatlos¢ VTR dhds
— ciemno§é TN orotia

b) uzycie nowych terminéw i wyrazen, ktoére zastgpuja lub interpretuja dawne
sformutowania: na przyktad termin ,,Stowo” (6 A6yog) z J 1,1 najprawdopodobnie;j
zastgpuje wyrazenie: eimev 0 0edg (rzekt Bog) z Rdz 1,3, natomiast odpowied-
nikiem hebrajskiego terminu NT2 (stworzyt) jest greckie wyrazenie: mavtol
oL ool éyéveto (wszystko przez Nie sie stato) w J 1,3.

¥ Tamze, s. 244.

* RE. Brown, jw., s. 21-37. Autor przytacza opinie uczonych na temat pierwotnego
hymnu w prologu

3 M.-E. Boismard, L’Evangile de Jean (Synopse des quatre Evangiles en Francais, t. III),
Paris 1977, s. 71-79.

2 E.L. Miller, The Logic of the Logos Hymn, NTS 29: 1983, s. 552-561.

¥ CK. Barrett, jw., s. 128-129.

* P. Borgen, Observations on the Targumic Character of the Prologue of John, NTS 16:
1970, s. 288-295.
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Szczegbtowa analiza stownictwa z Rdz 1 i prologu czwartej Ewangelii
pozwolita autorowi wysnu¢ nastgpujace wnioski®>:

— J 1,1-5 opiera si¢ na Rdz 1,1-5 i stanowi zasadnicza ekspozycje tekstu
starotestamentalnego;

— J 1,6-18 juz nie czerpie z Rdz 1,1-5 (poza powtdrzeniem terminologii
z J 1,1-5), ale stanowi material wypracowany na bazie termindw i wyrazen
z J 1,1-5 i wyjasnia podstawowa ekspozycje™®.

Na podstawie zgodnoSci stow i wyrazen w poszczegélnych wierszach tekstu
Janowego krytyk przedstawia nastepujaca dwuczeSciowa strukture prologu:

1. Zasadnicza ekspozycja (1,1-5), w ktérej zawieraja si¢ trzy motywy:

a. ww.: 1-2 (6 Moyog — O Bedc) — wskazuja na wieczne istnienie Logosu
— Boga;

b. w. 3 (;wdvta O awtod £€yéveto) — oznacza udzial Stowa w dziele
stworczym;

c. ww.: 4-5 (10 ¢pO)) przywotuja oSwiecajaca role Swiattosci.

2. Wyjaénienie elementéw zasadniczej ekspozycji w odwrotnej kolejnoSci:

c. ww.: 6-9 (10 o) — wskazuja na prawdziwa Swiatlo$¢, ktéra oSwieca
kazdego cztowieka;

b. w. 10 (6 ®6ouog d” avtod éyéveto) — obrazuje rozdziat w Swiecie miedzy
wierzacymi i niewierzacymi;

a. ww.: 14-18 (6 Méyog — Bedg) — oznaczaja przyjscie Stowa w ciele, aby
objawi¢ chwate Boga Ojca.

Kazda czg$¢ ,,zasadniczej ekspozycji” (1,1-2; 3; 4-5) zostaje zinterpretowana
przez elementy ,,wyjasnienia” (6-9; 10-13; 14-18), ktére w odwrotnej kolejnoSci
ilustruja wydarzenie, jakim jest Jezus Chrystus. To potrdjne przyjscie Chrystusa:
jako $wiattosci, ktéra o§wieca kazdego cztowieka (w. 9), jako Wiasciciela przy-
chodzacego do swojej wlasnosdci i czyniacego podzial wewnatrz Swiata przez
wymog wiary (w. 11) i wreszcie jako Stowa wcielonego, Jedynego Syna promieniu-
jacego chwata Ojca (w. 14), jest objawieniem kofica czaséw>’.

D. Boyarin®™ korzystajac z analizy P. Borgena zauwaza, ze Sitz im Leben
prologu jest liturgia i tekst ma charakter kazania, czy homilii synagogalnej. Prolog
rzeczywiscie czyni wrazenie nowego nauczania o poczatkach z Rdz 1. Jest on
w swoim charakterze narracyjny i interpretacyjny, nie za$§ hymniczny czy cyklicz-
ny. Badania tego trudnego pod wieloma wzgledami tekstu winny doprowadzi¢ do
odkrycia, ze z prologu wytania si¢ nauka o Madrosci, nie za$§ nauka o gatunku
tekstu. J 1,1-5 zachowuje form¢ midraszu do Rdz 1,1-5, nie jest poematem, ale
chronologicznie uporzadkowana narracja.

3 Tamze, s. 291.

% Np. termin ¢pdg z J 1,7-9 przywoluje ww.: 4-5, formuta 8i adtot €yéveto z w. 10 powraca
do w. 3, za$ terminy: o AGyog i Be6g z ww.: 14—18 sa powtérzeniem ww.: 1-2.

7 Qdniesienie do opisu stworzenia w tek$cie Janowym moze stanowié¢ klucz do interpretacji
calej czwartej Ewangelii. Tym kluczem jest utozsamienie osoby Jezusa Chrystusa w Jego
historycznej egzystencji z pra-istniejacym Stowem Bozym oraz ukazanie relacji miedzy Wciele-
niem a Objawieniem; por. S. M ¢d ala, Chrystologia, jw., s. 153-154.

*® D.Boyarin, jw., s. 267.
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Jedna z najbardziej popularnych form midraszu byta homilia do perykopy
z Pigcioksiggu. Interpretujac wybrany fragment homileta w sposéb wyrazny lub
zawoalowany przywolywat teksty z literatury madro$ciowej w formie intertekstual-
nego zrgbu idei i jezyka. Zdaniem Boyarina®, pierwszych pig¢ wierszy prologu do
czwartej Ewangelii niemalze perfekcyjnie interpretuje i rozprzestrzenia opis stwor-
czy z Rdz 1,1-5. Hermeneutycznym intertekstem do Rdz 1,1-5 jest hymn
0 Madrosci z Prz 8,22-31. Jednocze$nie autor wyjasnia dlaczego w J 1,1-5 pojawia
si¢ termin Sfowo zamiast oczekiwanego terminu Maqdros¢ z Ksiegi Przystow.
W intertekstualnej praktyce interpretacji, jaka jest midrasz, jezyk i wyobrazenie
moga by¢ prowadzone z jednego intertekstu (w tym wypadku z Prz 8,22-31),
jednak jezyk dyskursu nalezy do jezyka tekstu bedacego interpretowanym (czyli
Rdz 1), a nie do jezyka jego intertekstualnego odpowiednika. W ten sposéb autor
prologu interpretujac opis stworczy wiedzie stuchacza przez znane wyobrazenia
0 Madrosci jako Towarzyszce Boga, Posredniku w stworzeniu, czy ,,drugim Bogu”,
jednak na ptaszczyznie lingwistycznej stosuje termin Sftowo. Jego homilia odnosi
si¢ bezposrednio do petnych majestatu stow Boga z Rdz 1,3: A Bog rzekt: Niech
bedzie Swiattos¢ i tam byta swiattos¢. To ,,méwienie” Boga (Stowo) ma rzeczywis-
cie moc stwoércza. Autor zgadza si¢ w tym momencie z E. Fiorenza, iz narracyjna
charakterystyka Jezusa w czwartej Ewangelii wydaje si¢ méwi¢ o Nim, jako
o wcielonej Madrosci*. Twierdzenie, ze Stowo bylo Bogiem ma prosta relacje
w Prz 8,30: Wiec Ja bytam obok Niego i w Mdr 9,9: Z Tobq jest Madrosé. Z drugiej
strony takie tematy, jak przybycie Stowa na ziemig¢ i Jego zamieszkanie posrod
ludzi, moze by¢ traktowane jako aluzja do Ba 3, 38: Nastepnie Ona zjawita sie na
ziemi i zamieszkata posrod ludzi. W ten spos6b mozna dostrzec role hymnéw
madro$ciowych w powstaniu prologu Janowego. One nie s3a formalnym modelem
dla J 1,1-18, ale stanowig intertekst dla midraszu o Stowie*'.

Wspomniane teksty wprowadzaja nas w przedchrzescijaniski §wiat idei, w kt6-
rym Madro$¢ byla uosobiona i charakteryzowana w sposéb podobny do Stowa
teologii. To dowodzi, ze Stowo teologii nie jest pdZniejszym, czy wylacznym
produktem my§li chrzedcijaniskiej, ale wspSlnym zydowskim teologumenem, ktdry
pdZniej zostat utozsamiony z Chrystusem. Autor nazywa pierwszych pigé wierszy
prologu religijnym zydowskim koiné czasu Ewangelii, ktére w nastepnych trzynas-
tu wierszach byto chrystianizowane. Tych pigé wierszy mozna interpretowac na
trzy sposoby, a mianowicie: na poziomie formalnym sa one historia prowadzaca do
wypelienia w w. 14, gdyz antycypuja Wcielenie i dramat odrzucenia, na poziomie
teologicznym ukazuja pra-istnienie Stowa i racje dla Jego wcielenia, na poziomie
historii religii wiecznie istniejacy Logos — Bdg jest zydowskim Logosem i kon-

¥ Tamze, s. 268-269.

40 Tamze.

“' Wbrew opiniom niektorych egzegetéw, Boyarin podkreSla, ze prolog nie jest podobny do
hymnéw o MadroSci z ksiag sapiencjalnych. Madro§¢ wystepuje w nich najczeSciej w 1 os. sing
reprezentujac mowe uosobionej MadroSci, np. w Prz 8,22: , Jahwe mnie stworzyl, swe arcydzieto”,
lub przedmiot jej pouczenia, np. Mdr 6,12: ,Madro$¢ jest wspaniata i niewigdnaca”. Ponadto
Kosciét nie uzywat kiedykolwiek tekstu J 1,1-18 jako hymnu, jak to jest z kantykiem Maryi z
Lk 1,46-55, nawet jeSli mdgt stosowac prolog jako btogostawieristwo nad chorymi lub nowo
ochrzczonymi; D. Boyarin, jw., s. 266.
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tynuacja religii judaizmu. Pozostata czeS$¢ prologu stanowi w ten sposéb dobrze
zintegrowana narracj¢ laczaca przestrzen czasowa migdzy pra-istnieniem Sftowa
i Jego wcieleniem oraz historia Ewangelii. Dla poparcia swojej tezy autor odwotuje
si¢ do koptyjskiej wersji prologu, w ktérej po pierwszych pigciu wierszach
nastgpuje przerwa. J 1,1-5 stanowi zatem spdjna homili¢ synagogalna, ktéra ww.
6-18 rozszerzaja i komentuja.

W. 5 koficzy fraza méwiaca o ciemnoSciach, ktére nie przemogty Swiatla. Boyarin
proponuje, by wyrazenie ov ®otéhafev ttumaczyé w znaczeniu ,,nie przyjety” lub ,,nie
uznaly”. Taki przeklad pozwala lepiej zrozumie¢ nagle pojawienie si¢ w narracji
czlowieka postanego przez Boga (por. w. 6 n.), skoro bowiem ciemnoSci nie uznaty
Swiatlodci, uzasadnione jest Swiadczenie o niej przez Jana po to, by wszyscy mieli
dostep do wiary. Ww. 618 dziela si¢ na dwie czgSci: ww. 6-13 traktuja o przyjéciu do
Swiata Stowa Go0r00, ww. 14-18 odnosza si¢ do obecnosci w $wiecie Stowa
gvoaproc™. W. 6 stanowi przejscie od midraszu do Rdz 1,1-5 o pra-istniejacym
Stowie do interpretacji tego midraszu, czyli MadroSci — Chrystusa. Ww. 10-11
zawieraja nauke o Madrodci w nawiazaniu do 1,1-5. Krytyk sugeruje, ze ewangelista
wykorzystat w tym miejscu dawny mit o Madrosci, ktéra przychodzi do §wiata i nie
znajduje w nim mieszkania. Mit bylby w ten sposéb intertekstem i kluczem
hermeneutycznym dla zrozumienia prologu®. W. 10 méwiacy o przyjéciu Stowa do
Swiata powtarza i rozszerza w. 3, podczas gdy w. 11 traktujacy o niepowodzeniu
ziemskiej misji Stowa powtarza i rozszerza idee w. 5. ,,Ciemnosci” z midraszu teraz
staja si¢ kosmosem, ktdry, chociaz utworzony przez Swiatlo$¢, nie rozpoznat jej, czy jej
nie przyjal. W ten sposdb ewangelista wyjasnia konieczno$¢ przyjscia do §wiata Jezusa
jako Stowa wcielonego, a wezeéniej Jego §wiadka. Material o Janie Chrzcicielu zostat
wpleciony w stary mit o Madrosci, ktory, zdaniem Boyarina*, wykorzystata wspdlnota
czwartego ewangelisty rezyserujac przedzial miedzy dawna historia a jej obecnym
doswiadczeniem. Ww. 11-13 egzegeta proponuje odczyta¢ w §wietle Apologii Justyna
méwiacej o pewnych osobach, ktére uznaly Stowo jeszcze przed Wcieleniem.
Swiadectwo Justyna koresponduje z o§wiadczeniem z J 8,56, w ktérym Jezus — Stowo
weielone domaga si¢ uznania przez Zydéw faktu, ze Abraham doswiadczyt objawienia
Stowa. To do§wiadczenie nalezy wiaza¢ najprawdopodobniej z teofania Memry (por.
Rdz 15,1). Wedlug targumu do Rdz 15,6, patriarcha uwierzyt Memrze Jahwe. Abraham
bytby w ten sposéb jednym z tych, ktérzy przyjeli Stowo dooproo i ,.stali si¢ dzie¢mi
Bozymi” (por. J 1,12). W J 8 Zydzi legitymujac si¢ pochodzeniem od Abrahama
domagaja si¢ takiego samego statusu, jak patriarcha. Jezus stanowczo odmawia ich
zadaniom. Gdyby Zydzi rzeczywiicie byli dzieémi Abrahama, ktéry przyjat Stowo
i stat si¢ dzieckiem Boga, czyniliby tak jak on. Autor przywotuje w tym miejscu opis
z Rdz 18. Podczas gdy patriarcha uzycza gosciny trzem boskim postaficom, Zydzi
usilujg zabi¢ postafica bozego przynoszacego im nauke ustyszana od Boga. Tego
Abraham nie czynit (por. J 8,39-41). Patriarcha rozradowat si¢ ujrzawszy dzien Stowa
i Je przyjat jeszcze przed faktem wcielenia®.

2 Tamze, s. 272-276.

4 Tamze, s. 274.

* Tamze, s. 275-276.

Tamze, s. 275; L. Stachowiak, Ewangelia wedlug §w. Jana (Wstep — przekiad
z oryginatu — komentarz), Poznan 1975, s. 248-249: , Przedmiotem radosci patriarchy byt ‘dzier



32 ALEKSANDRA NALEWAJ

Najwyzsza forma rozwoju literatury sapiencjalnej jest personifikacja Madrosci
(por. Prz 1; 3; 9). W judaizmie rabinicznym miejsce Mqdrosci — Stowa zajeta Tora
(por. Syr 24,23), ktéra mogta by¢ opisywana w terminach osobowych (por. Prz 8;
Syr 24; Ba 3,9; 4,4; Mdr 7,9). Ona istniata przed stworzeniem, a jej funkcje wiazaty
si¢ z dzialaniem kosmicznym i soteriologicznym. Tora zostala dana Izraelowi
jako dar i instrument przynoszacy §wiatu Stowo — Madro$¢. 1 Hen 42,1-2 naucza,
7e Madro$¢ nie znalazta miejsca, gdzie mogtaby mieszka¢ posréd ludzi, wigc
wrocita do nieba, by pozosta¢ miedzy aniotami. Wedtug Syr 24 Madro§¢ wreszcie
znajduje swoje mieszkanie w Izraelu wtasnie w postaci Tory. Jednak autor 4 Ezd
7,72 méwi o zaniedbaniu i nieprzestrzeganiu Prawa przez ludzi, ktérzy je
otrzymali. Izrael nie pojal wagi tego daru, o czym wspomina takze w. 17 prologu.
W J 7,19 ewangelista wktada w usta Jezusa oskarzenie wobec Zydéw, ktérzy nie
zachowuja Prawa. Izrael, ktory otrzymat Tore, a mimo to nie przyjal Stowa, na
mocy ciata i krwi nie moze si¢ staé dzieckiem Boga. Dzie¢mi Boga pozostaja
jedynie ci, ktérzy, jak Abraham, przyjeli stowo doopxog. Poniewaz objawienie
Tory nie byto wystarczajace (w. 17) i Madro$¢ nie znalazta domu w Izraelu, dlatego
wcielenie MadroSci — Stowa bylo konieczne dla zbawienia wielu, zaréwno
Izraelitéw jak i pogan®.

Wiersze 16-17 zostaly zapowiedziane przez ww. 12-13, gdzie jest mowa
o przyjsciu Stowa do §wiata. Mit o MadroSci wypracowany w ww. 9—13 odnosi si¢
do czgsciowego niepowodzenia Stowa w §wiecie. Chociaz Stowo bylo Stworzycie-
lem wszystkiego (w. 3), wszyscy nie byli jednak zdolni sami Go przyjac.
Przychodzac do swojej wtasnoSci w postaci Tory, Stowo-Madro$¢ nie zostaje
rozpoznane. W wyniku tego niepowodzenia Madro$¢ opuscita ziemi¢ i ludzi
wstepujac do nieba. Bég tym razem przedstawit nadzwyczajny akt wcielenia Stowa
w cialo 1 krew przychodzace do Swiata. Pragnieniem wcielonego Stowa bylo
uczynié, aby wszyscy, ktérzy uwierzyli w Jego imig, mogli sta¢ si¢ nie ciatem
i krwia, ale dzie¢mi Boga. Ten, ktéry byl naturalnym dzieckiem Boga, novoyevig
stal si¢ cialem posrdd nas. W Ewangelii Mateusza styszymy, ze Jezus przyszedt, by
wypehic misje Mojzesza, nie znoszac Prawa. Tora bowiem potrzebowala lepszego
egzegety, Stowa przyobleczonego w rzeczywiste ciato i krew. Boyarin*® przytacza
w tym miejscu stowa Rabbiego Eliezera: Dziewigcset siedemdziesiqt cztery pokole-
nia przed stworzeniem Swiata, Tora zostata napisana i lezqc w tonie Swietego,
Blogostawionego spiewa piesi ze stuzqcymi aniotami, w stowach: ,,Ja bytam Jego
piastunkq i Jego niemowleciem i bytam Jego rozkoszq i caly dzieri bawitam sie
z Nim” (por. Prz 8,30). Zdaniem krytyka, ostatni wiersz prologu bazuje na
starozytnym midraszu, podobnym do odnalezionego pdZniej tekstu rabinicznego,
gdzie podmiot jest prowadzony od MadroSci — Stowa do Tory. Wydaje sig, ze

Jezusa’, zapewne w sensie zbawczego dzieta jako cato$ci, a nie jakiego§ poszczegdlnego
wydarzenia. Przez Abrahama przemawia tesknota catego Starego Testamentu za Mesjaszem
i rado$é, plynaca z realizacji coraz to konkretniejszych zapowiedzi wybawienia”.

4 Wedlug pism rabinicznych Tora istnieje ,,0d poczatku”. Zanim powstal Swiat zostato
stworzonych siedem rzeczy: Tora, Skrucha, Ogréd Eden, Gehenna, Tron Chwaty, Przybytek i Imi¢
Mesjasza.

“ D.Boyarin, jw., s. 283-284.

“ Tamze.
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kluczem wyja$niajacym tekst Ewangelii i tekst rabiniczny jest wspdlna praktyka
midraszowa. W Lb 11,12 pojawiaja si¢ stowa: Czy to ja poczqtem ten lud w tonie,
albo ja go zrodzitem, Zes mi powiedziat: Nos go na tonie swoim jak piastunka nosi
dziecie...”. Kontekst zdaje si¢ wskazywaé, iz uzyte w tekScie stowo ,piastunka”
wskazuje na opiekujacego si¢ rodzica. Piastunka nosi dziecko w tonie podobnie jak
w wierszu Janowym i tekScie midraszu czyni to Ojciec. W tekScie rabinicznym
umitowanym dzieckiem, ktére Ojciec nosi w swoim tonie, synem czy cérka Boga
jest Tora. W midraszu otwierajacym prolog jest Nim Stowo — Syn. Struktura
prologu zachowujac chronologiczny porzadek prowadzi od pra-istniejacego Stowa,
ktére nie jest jeszcze Chrystusem, do wcielenia tego Stowa w cztowieka, Jezusa
z Nazaretu zwanego Chrystusem. Dla ewangelisty Wcielenie jest koniecznym
uzupetnieniem Tory, ktéra Zydzi nie do kofica pojeli. Zdaniem Boyarina®, Stowo
£voaprog jest lepszym nauczycielem niz Stowo doaprog €xetvog; EEnyricarto, ze
Woeielenie rzeczywiScie mialo miejsce.

Idea Memry — Stowa byta wspdlnym elementem spekulacji teologicznych
zaréwno Zydéw jak i chrzescijan. Jesli czwarta Ewangelia odzwierciedla zycie
wspdlnoty Janowej w konfrontacji z judaizmem po Birkat ha-Minim, to wiasnie
prolog jest miejscem, ktére na plaszczyZnie teologicznej czyni konieczng i stuszng
separacje migdzy KoSciotem i Synagoga™. Ten roztam dokonuje si¢ w w. 14 przez
oryginalne ujecie rzeczywisto$ci Stowa. Separacja nie wynika jednak z teologii
Stowa jako takiej, ale Janowej doktryny wcielenia. Gdy bowiem ewangelista
oglasza, ze Stowo stato si¢ ciatem, to w tym momencie nie tylko porzuca wtasny
kerygmat odgérnej chrystologii, ale wyraZnie ilustruje moment, gdy chrzescijaniska
narracja juz nie reprezentuje jezyka zydowskiej teologii. Logos Asarkos dla
binarnego kultu Synagogi byt rytualnie ,,czysty”, Logos Ensarkos, fundamentalna
prawda wiary chrzescijan, dla Zydéw pozostat obcy. W tej sytuacji rozdziat drég
byt nieunikniony.

Niektérzy uczeni opowiadaja si¢ za bardzo wczesna datacja targumu palestyfis-
kiego do Pigcioksiggu z kodeksu Neofiti 1. Mozna przypuszczaé, ze redakcji tekstu
dokonano w II.,, a moze nawet w I. wieku po Chr. w oparciu o wcze$niejsze
materialy. Wielokierunkowe badania targumu okazuja si¢ niezwykle cenne w pra-
cach nad podlozem religijno-historycznym wielu tekstow Nowego Testamentu.

Analiza prologu do czwartej Ewangelii w §wietle fragmentéw targumu pales-
tyfiskiego wyraZnie wskazuje na semickie korzenie tekstu Janowego, co pozwala
obroni¢ tekst przed wyrywaniem go z rodzimego Srodowiska.

4 Tamze, s. 284.
0 Tamze, s. 262-284.
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THE MEMRA OF THE TARGUMS AND JOHANNINE WORD
SUMMARY

The discovery and publication of the Neofiti I Palestinian Targum to the Pentateuch have
given a new impulse to the studies, especially with the Memra. Memra is the Aramaic Word,
an equivalent of the Greek Logos. Memra does not appear in the Rabbinic Judaism literature,
but often appears in the para-rabinic translations of the Bible. Memra like the Wisdom of the
Old Testament fulfilled different functions: creation, revelation and redemption.

The comparative studies of the Memra of the Targums, Philo’s Logos and the Word from
the Prologue to the Fourth Gospel show close connections between them and reveal that
Logos theology was not only Christian, original idea. Memra — Logos was a common
element in many Jewish religious imaginations in the 1* century.
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NA PODSTAWIE 1 Kor 3,16-17

Tres§ ¢ — Wstep. — 1. Zagadnienie literackie. 1. Granice perykopy zawierajacej 1 Kor 3,16-17.
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WSTEP

Do najbardziej spektakularnych, a jednocze$nie bolesnych wydarzeri zwiaza-
nych z dramatem podzialu w S$wiecie chrzescijafiskim, bez watpienia nalezy
zaliczy¢ schizm¢ wschodnia w 1054 roku, ktéra spowodowata roztam miedzy
wschodnim a zachodnim chrzescijafistwem oraz reformacje w 1517 roku, dajaca
poczatek wielu KoSciotom protestanckim. Kosciét katolicki, ktéry do dzi§ przezy-
wa skutki rozbicia, w swoim wspdlczesnym nauczaniu, a przede wszystkim
w postudze Jana Pawta I, za jedno z priorytetowych wyzwan czyni sprawe jednosci
Swiata chrzescijafiskiego. W tym celu Ojciec Swigty w 1995 roku opublikowat
encyklike Ut unum sint o dziatalnoSci ekumenicznej; temu stuza rowniez przer6zne
spotkania z przedstawicielami religii chrzescijaniskich, ktére odbywaja si¢ badz
w Rzymie, badZ na papieskim pielgrzymim szlaku.

Z problemem jedno$ci wsrdd chrzedcijan zmagali si¢ juz pierwsi Apostotowie,
wsrdd ktoérych na szczegdlna uwage zastuguje Sw. Pawet i jego nauczanie zawarte
w 1 Kor. W kregu takiej problematyki mieSci si¢ temat niniejszego artykutu,
ktérego celem jest ukazanie i analiza wypowiedzi Apostota Narodow traktujacej
o potrzebie zachowania jednosci w gminie korynckiej. Tekst Zrédtowy stanowi
1 Kor 3,16-17.

WypowiedZ ma charakter studium egzegetyczno-teologicznego, w ktérym
stosowana jest metoda synchroniczna, badajaca tekst w trzech ptaszczyznach:
syntagmatycznej, semantycznej i pragmatycznej'. Przyjecie takiej metodologii
pozwoli precyzyjnie odczytaé tredci zawarte w 1 Kor 3,16-17.

W pierwszej czeSci artykutu ukazane zostang zagadnienia literackie: granice
i struktura perykopy, do ktdérej nalezy interesujaca nas wypowiedZz Pawla oraz
omodwienie kontekstu dalszego tej perykopy. Druga czes¢ pozwoli dostrzec elemen-

! Metoda ta opisana jest w: W. E g ger, Metodologia del Nuovo Testamento. Introduzione
allo studio scientifico del Nuovo Testamento, Bologna 1989, s. 75-167.
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ty treSciowe wypowiedzi Apostofa, charakterystyke adresatow tekstu oraz te
postawy, ktdére autor pragnie w nich ugruntowaé badZ zmieni¢. Natomiast trzecia
czed¢ artykulu pozwoli dostrzec oredzie tekstu, szczegdlnie aktualne w naszych
czasach.

I. ZAGADNIENIA LITERACKIE
1. Granice perykopy zawierajacej 1 Kor 3,16-17

1 Kor 3,5-17 to perykopa, ktdra stanowi logiczna cato$§¢. W 1 Kor 3,5 nastgpuje
zmiana tredci i tematyki. Pojawia si¢ tutaj odmienny, specyficzny, podniosty styl,
ktéry odréznia perykope od innych, sasiadujacych z nia. Wiersz ten stanowi tezg,
wedtug ktorej wszyscy glosiciele Ewangelii sa jedynie stugami Boga. Teza ta
zostaje rozwinigta w perykopie, ktéra zawiera elementy rdézne od kontekstu
poprzedzajacego i nastgpujacego. Perykopa przyciaga uwage przez stosowanie
odmiennego stownictwa. Terminy: yedoywov (3, 9), agytrtéxtav (3, 10), nahdun
(3, 12) to hapaxlegomenoi.

1 Kor 3,5-17 zbudowana jest z trzech metafor, ktére §w. Pawel rozwija
w perykopie. Ta ,,zwarto$¢” strukturalna odréznia perykope od perykopy poprze-
dzajacej i1 nastgpujacej.

W 3,18-23 Pawel powraca do swoich poczatkowych rozwazan z 1,18-20, gdzie
madro$¢ Boza przeciwstawia madroSci ludzkiej (m yoo cogpia Tov #6ouov TouTou
uweio oo Bew eotwv) — powtarza mysli, od ktérych zaczat swoj List.
Nastgpuje zmiana tonu, forma praktycznych wnioskéw, nowe elementy niewy-
stgpujace w poprzedzajacej perykopie (3,5-17): cytat z Ksiggi Hioba — jeden
z nielicznych w Nowym Testamencie z tej ksiggi oraz cytat z Ps 93, jako kolejny
argument wykazujacy, ze Bog unicestwia madro$¢ medrcow".

2. Struktura perykopy 1 Kor 3,5-17

1 Kor 3,5-17 stanowi logiczna cato$¢. W widoczny sposéb ukazana jest tez
wewnetrzna jedno$¢ perykopy, w ktorej wystepuja trzy metafory, przedstawiajace
bogaty portret korynckiej wspdlnoty chrze$cijafiskiej. Wiersze 5-9 rozwijaja
pierwsza metafore i dotycza jednosci Oeov yempyLov. Apostot ukazuje siebie oraz
Apollosa jako dudrovor — tak wigc wynoszenie jednych nad drugich, jak ma to
miejsce w Koryncie, §wiadczy o niezrozumieniu ich roli i jest przyczyna roztaméw
w gminie!. Wiersze 10-15 traktuja 0 00pOg 0QYITEXTWV oraz AANOS ETTOLOOOUEL

2 JLA.Davis, Wisdom and Spirit. An Investigation of 1 Corinthians 1,18-3, 20. Against the
Background of Jewish Sapiential Tradition in the Greco-Roman Period, Lanham — New York
— Londyn 1984, s. 136.

* G.Rafifiski, Adresaci Ewangelii: funkcja retoryczna 1 Kor 2,6-3, 4 w 1 Kor 1-4, Studia
Gdariskie VIII: 1992, s. 59.

4 Zob. J. Szlaga, Chrystus i Apostotowie jako fundament Ko$ciota, RTK 18: 1971, nr 1,
s. 118-119.
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i zwracaja uwage na potrzebe korespondencji miedzy tym, ktéry ktadzie fun-
dament, a tym, ktéry na tym fundamencie bedzie ,,wznosil budynek™ (szczegdlnie
3,10b—11)°. Wiersze 1617 stanowia punkt kulminacyjny perykopy. Pawel ukazat
tutaj metaforg S$wiatyni. Jest to jego wezwanie do jednoSci catej wspdlnoty
korynckiej i stwierdzenie, ze Koryntianie tworza vaog Beov.

Te trzy obrazy odpowiadaja konkretnym brakom jednoSci Koryntian: 3,5-9 jest
odpowiedzia na dyskusje dotyczace wiarygodnoSci stuzby Pawlta w poréwnaniu na
przyktad z misja Apollosa, 3,10-15 odpowiada na niezgodnoS$ci migdzy oryginal-
nym nauczaniem Pawla a nauczaniem proponowanym przez innych glosicieli,
wreszcie 3,16—17 przeciwstawia si¢ podziatom spowodowanym przez podkreslenie
warto$ci indywidualnej osoby lub grupy w KoSciele.

1 Kor 3,5 stanowi zasadnicza teze, ktéra Pawet rozwinie w perykopie:
Armolwg i TTavhog to dudrovol O wv emotetoote. Pawet wzywa Koryntian do
zachowania jednoSci, a zarazem zwraca uwage na prawdziwa rolg madrosci. Zodpio
nie powinna bowiem dzieli¢ wspdlnoty, ale raczej powinna stuzy¢ jednoSci
i budowaé wszystkich; jednakze w swoim dziataniu jest ona zalezna od posiadane;j
przez Koryntian wiedzy®.

Perykopa w swej istocie jest dynamiczna. Pawet zastosowat tu climax — pierw-
sza metafora jest agrokulturalna, druga — zwiazana z budowaniem, trzecia
— stanowi dzieto samego Boga. Sledzac tok mys$li Pawla wznosimy si¢ coraz
wyzej, by siegna¢é Ducha Bozego. Prawdziwa madro$¢ jest wigc gwarancja
jednoSci.

3. Kontekst perykopy
a. Struktura treSciowa 1 Kor 1-4

1 Kor 1,1-9, to wstep pisma $w. Pawla, natomiast tekst rozpoczynajacy si¢
w 1,10 stanowi logiczna cato§¢ — jedno$¢ tematyczna i literacka siggajaca do 4,21.
Tematem wyjSciowym stal si¢ problem jednoSci KoSciota (1,10-17). Pawet
przeciwstawia dalej apostolskie gltoszenie ukrzyzowanego Chrystusa z pojmowana
po ludzku madroscig (1,18-25). Stwierdza, ze jest to inna madro$¢ — lezaca
w planie Bozych zamiaréw, a jej treScia jest zbawienie cztowieka w sposdb
niezrozumiaty dla greckiej codia.

Pawel proponuje nastgpnie dwie ilustracje (1,26-31; 2,1-5), ktére ukazuja
ksztalt wspSlnoty oraz jego jako kaznodzieje i apostota madro$ci krzyza’. Pisze on
o przewyzszajacej wszystko madrosci chrzescijafiskiej, ktéra znana byta jedynie
Bogu i darowana przez Ducha, a gloszona przez uprawomocnionych do tego

5 J.Szlaga, Obraz budowania w Nowym Testamencie, RBL 27: 1974, s. 316-317; ten ze,
Idee teologiczne nowotestamentalnej symboliki fundamentu, w: Materialy pomocnicze do
wyktadéw z biblistyki, t. III, red. S. Lach, M. Filipiak, H. Langkammer, Lublin 1978, s. 240-244;
H. Ho pfl, Brevis expositio exegetico-dogmatica 1 Cor 3,10-15, EstB 2: 1927, nr 13, s. 71-87.

®JA. Davis, jw., s. 131-137.

" H.Conzelmann, A Commentary on the First Epistole to the Corinthians, Philadelphia
1988, wstep.
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Apostotéw (2,6—16). Powraca nastepnie do tematu podziatéow, w ktérym ukazuje
role i funkcje ludzi gloszacych Ewangelie w Kosciele. Siebie i swoich wspot-
pracownikéw nazywa owrovopog (3,1-17). Nastepnie jeszcze raz przeprowadzona
zostaje antyteza migdzy madroScia a ghlupota (3,18-23).

Perykopa 4,1-13 stanowi poglebiona refleksje nad istota postannictwa apostol-
skiego i stwierdza, ze Pawet jest jedynym ojcem KoSciota korynckiego (4,14-21)>%
Natomiast 1 Kor 5,1, to poczatek nowej perykopy traktujacej o wolnoSci.

b. Struktura retoryczna 1 Kor 1-4

Celem analizy retorycznej jest odczytanie roztozenia sity perswazyjnej tekstu’.
Metoda retoryczna utatwia tez odkrycie dynamiki tekstu i okreslenie zasadniczych
element6w teologicznych perykop'®. Dlatego tekst 1 Kor 2,6-3, 4 w tym kontekScie
mozna odczytaé jako przygotowanie przestanek pozwalajacych zrozumieé koncep-
cj¢ apostolatu nakreslona w 3,5-4, 13. To, co bylo u Pawla gloszeniem kerygmy,
Koryntianie odczytali jako nauczanie o nizszej wartoSci w stosunku do ,,madroSci”.
Dlatego w 1,18-3, 4 Pawetl wyjasnia pojecie Ewangelii, a zwlaszcza relacj¢ migdzy
kerygma i madroscia (1,18-2, 5 i 2,6-16) oraz precyzuje dowdd, dla ktérego nie
uzywal madrodci gloszac Koryntianom Ewangeli¢ (3,1-4). Dopiero wtedy, po
wprowadzeniu takich wyjasnie,, mogt Pawetl scharakteryzowaé funkcje gtosiciela
autentycznej Ewangelii:

— kazdy glosiciel realizuje misj¢ powierzong mu przez Boga i nie dziata swa
wlasng moca czy madroscia (3,5-9) — temu aspektowi odpowiada idea ,,stowa
krzyza” z 1,18 nn. charakteryzujaca Ewangelic w oparciu o suwerenng decyzje
Boga;

— kerygma gloszona przez Pawta lezy u podstaw wiary wspélnoty korynckiej,
za$ forma nauczania bardziej rozwinigtego (realizowana przez glosicieli przybytych
po Pawle) nie moze by¢ odizolowana od kerygmy (3,10-15) — temu aspektowi
odpowiada refleksja nad stosunkiem kerygmy i madroSci zawarta w 1,18 nn. oraz
2,6 nn.;

— znak rozpoznawczy prawdziwego glosiciela Ewangelii to stuzba jednoSci
Kosciota (3,16-17). Dlatego bez sensu sa stwierdzenia: ,Ja jestem Pawta”, ,Ja
jestem Apollosa” (3,4-5; 3,18-23), gdyz to nie wspdlnota istnieje dla glosicieli,
lecz glosiciele sa stugami Koryntian.

Z analizy retorycznej jasno wynika jednorodno$¢ 1 Kor 3,5-17.

8 G.Rafifnski, jw., s. 51.
® Zob. ,Inventio” 1 Kor 1-4; tamze, s. 52-53, 76-77, na ktorym oparty jest niniejszy punkt
pracy.

' Na temat ,;metody retorycznej odwotujacej si¢ do klasycznej retoryki” zob. tenze,

Metoda retoryczna we wspolczesnej biblistyce, RBL 46: 1993, s. 143-147.



TROSKA SW. PAWEA O JEDNOSC KOSCIOLA... 39
c. Miejsce perykopy 3,5-17 w strukturze 1 Kor

Majac na uwadze to, ze 1 Kor, to pismo okoliczno$ciowe, stanowiace od-
powiedZ na liczne pytania i watpliwosci adresatow, nie dziwi rozmaito$¢ tematyki
tego dzieta. Dlatego tez wsrdd egzegetoéw wystepuje zasadniczo podzial 1 Kor na
dwie gléwne czesci (H. Hopfl, E. Dabrowski, B. Gut, A. Wikenhauser). Na

%911

przyktad E. Dabrowski 1 Kor 1,10-6, 20 zatytutowat ,,Skarcenie naduzy¢”"'.
Niektorzy jednak prébuja dzieli€¢ List na trzy czedci (C. Spicq, J. Cambier), a nawet
wigcej (J. Hering). H. Conzelmann opowiada si¢ za trzyczeSciowa strukturg dzieta,
ktéra przyjmujemy w niniejszym artykule. 1 Kor 1,104, 21 autor zatytulowat

»-Roztamy we wspdlnocie”, rozdziaty 5-6 to ,,Kryzys biosu”, a rozdziaty 7-15

stanowia odpowiedzi na pytania Koryntian'?.

Mimo wielu préb podziatu 1 Kor perykopa 3,5-17 wystepuje zawsze w pierw-
szej czeSci Listu 1 spetnia w tym kontekScie precyzyjna role — wskazuje na fakt
rozdarcia w gminie korynckiej i proby przywrdcenia jednosci tego Kosciota.

d. Miejsce perykopy 3,5-17 w teoriach niejednorodnosci redakcyjnej 1 Kor

Pawel napisat cztery listy do Koryntian (A, B, C, D), z ktérych zachowaly si¢
tylko dwa: B i D jako 1-2 Kor. Niektorzy egzegeci uwazaja jednak, ze korespon-
dencja Pawta byta o wiele bogatsza i nawet czg¢sciowo zachowata si¢ ona w listach
kanonicznych. Istnieje propozycja, aby na dziela te spojrze¢ jako na wynik czyjej$
anonimowej redakcji taczacej wiele listow Apostota w jedna calo$é, a nie jako na
pisma niezalezne'®. Istnieja teorie dwu, trzech i czterech listow, ktore sktadaja si¢
na 1 Kor'.

""E. Dabrowski, Listy do Koryntian. Wstep — przeklad z oryginalu — komentarz,
Poznan 1965, s. 144.

12 Zob. jego prace pt. A Commentary on the First Epistole to the Corinthians.

3 E.Dabrowski, jw., s. 61.

14 Por. teorie niejednorodnosci redakcyjnej 1 Kor, za: tamze, s. 62-63, 127; K. Romaniuk,
Zagadnienia wybrane z introdukcji szczegétowej do listéw §w. Pawta, Poznan 1981.

Teorie dwu listow. J. Hering wyrdznia: List A: 1-8; 10,23-11, 1; 16,1-4, 10-14; List B:
9; 10,1-22; 11-15; pozostate wiersze rozdz. 16. E. Dinkler: List A: 6,12-20; 9,24-27; 10-1,22;
11,2-34; 12-14; List B: 1,1-6, 11; 7,1-9, 23; 10,23-11, 1; 15-16.

W. Schmithals na podstawie informacji docierajacych do Pawta w Efezie od wielu oséb
w 1 Kor wyodrebnit nastepujace pisma: List A: napisanie listu zostalo spowodowane wiadomos-
ciami o nietadzie w gminie korynckiej, ktérych dostarczyt Apostotowi Stefanas: 6,12-20; 9,24-10,
22;11,2-34; 15; 16,13-24; List B: wystannicy Chlor przywieZli wiesci o walce stronnictw i wielu
innych naduzyciach: 1,1-6, 11; 7,1-9, 23; 10,1311, 1; 12,1-14, 40; 16,1-12.

Teorie trzech listdw. J. Weiss wyr6znia: List A: 6,12-20; 10,1-23; 11,2-34; List B: 7-9;
10,24-11, 1; 12-15.

List C: 1,1-6, 11. M. Goguel: List A: 6,12-20; 10, 1-22; List B: 5,1-6, 11; 7,1-8, 13;
10,23-14, 40; 15,1-58; 16,1-9. 12; List C: 1,104, 21; 9,1-27; 16,10-11. Za$ teksty: 1,1-9;
16,13-14. 19. 24 jako niedajace pomiesci¢ si¢ w zadnym z wymienionych listéw M. Goguel
nazwat ,.elements indeterminables”.

Teoria czterech listow. W. Schenk: List A: 1,1-9; (2 Kor 6,14-7, 1); 6,1-11; 11,2-34;
15; 16,13-24; List B: 5,1-13; 6,12-20; 9,1-18. 24—27; 10,1-22; List C: 7; 9,19-23; 10,23-11, 1;
12,1-14, 40; 16,1-12; List D: 1,104, 21.
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Mimo jednak wielu tych réznych teorii dotyczacych pracy redakcyjnej 1 Kor,
interesujaca nas perykopa zawsze wystepuje w kontekscie pierwszych rozdziatéw
Listu. Jest ona $cisle zwiazana i glgboko tkwi w ,.kontek$cie madroSciowym”, ktéry
mozemy zauwazy¢ w 1 Kor 1-4.

II. ANALIZA SEMANTYCZNA 1 Kor 3,16-17

1 Kor 3,16-17 stanowi uwieficzenie wypowiedzi Pawla, ktéra podejmuje
w 1 Kor 3,5-17. Rozwazania Apostota dochodza tutaj do punktu kulminacyjnego.
Jego nauka ma charakter eschatologiczny. Pawet nazywa chrzedcijan ,.Swiatynia
Boza” — vadg Oeov'. Sa oni bowiem $wiatynia Boga, w ktérej mieszka Duch
Bozy. W 3,16, ktéry ma forme¢ retorycznego pytania, autor odwotuje si¢ do
chrzescijanskiej Swiadomosci swoich adresatéw, poSrednio za$ takze do wczesniej
przekazanej im nauki o chrzeScijafiskiej godnosci i §wigto$ci — ouvx owdate's. Dwa
uzycia 2. osoby liczby mnogiej (gote i €v vulv) wskazuja na pordwnanie
wykorzystane przez autora Listu. Czynia one jasnym fakt, ze metafora §wiatyni
zostata zastosowana do calej wspolnoty korynckiej jako jednosSci. Tylko razem
Koryntianie stanowia Boza $wiatyni¢. Swiatynia Boga jest kazdy ochrzczony
mieszkaniec Koryntu. Przeto wspélnot¢ nalezy traktowac i przynaleze¢ do niej
w sposéb powazny, éwiadomy i odpowiedzialny Wierni sa kontynuacja Swiatyni
stanowito 1nsty§uq¢ sw1a,tynna. Miejsce chwaly Bozej, ktéra napetniata sw1a,tyn1¢,
zajmuje Duch Swiety, a miejsce kamiennych budowli zajmuja wierzacy w Chrys-
tusa'’. Nadeszta juz bowiem godzina, kiedy to prawdziwi czciciele bedq oddawac
czes¢ Ojcu w Duchu i prawdzie [...]. Bog jest Duchem; potrzeba wiec, by czciciele
Jego oddawali Mu czes¢ w Duchu i prawdzie (J 4,23-24). W kazdym z nich
mieszka Duch SW1¢ty Ale $§wiatynia Boga jest takze cata spoteczno$¢ koryncka.
Jest to dom, rodzina Boza, tak jak kiedy§ rodzina i domem Jahwe byt caty Izrael'®.
Okreslenie vaog Ocov wystepuje w wierszu 16, w kontekscie terminu mvevpo Tov
®cov, ktdéry zachodzi w 1 Kor az 40 razy. Pawel uzywa tego terminu najczesciej
w sensie nadprzyrodzonym Na podstawie tego wiersza Sw. Tomasz z Akwinu
stwierdzit, ze Duch Sw1¢ty jest Bogiem, bo dzigki Jego zamieszkiwaniu wierni sa
nazwani S$wiatynia Boza; samo bowiem tylko zamieszkiwanie Boga powoduje

Ponadto istnieje poglad P. Cleary’ego, ktéry uwaza, ze obydwa Listy do Koryntian zawieraja
de facto wszystkie cztery listy Pawlowe skierowane do tego KoSciota. Polaczenie za$ tych dziet
w dwie odrebne catosci byloby dzietem jakiego§ anonimowego redaktora.

5 JA.Davis, jw., s. 135; M. Zerwick, M. Grosvenor, A Grammatical Analysis of
the Greek New Testament, Roma 1988, s. 503; O. Michel, Nadg, TWNT, t. IV, s. 890;
W.Meding, , Tempel”, TBNT, s. 1219.

0. Michel, jw., s. 890; F. Sieg, Sens terminéw ,hierén” i ,naés” w Nowym
Testamencie, RBL 5-6(1989), s. 337.

7 JA.Davis, jw., s. 135.

" L. Stachowiak, Pierwszy List do Koryntian, w: Komentarz praktyczny do Nowego
Testamentu, red. A. Jankowski, K. Romaniuk, L. Stachowiak, Poznan — Warszawa 1975,
s. 718-719.

Y F. Sieg, jw., s. 337.
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zaistnienie $wiatyni®. Tak wiec obecno$¢ Ducha éwictego stanowi czynnik
uzdalniajacy zaréwno cztowieka wierzacego, jak i cala spoleczno$¢ do reprezen-
towania Chrystusa. Nie jest to obecno$¢ osobowa. Poprzez dziatanie Ducha, Bég
uzdalnia cztowieka do urzeczywistniania mozliwoSci, ktére otwarty si¢ dla ludzko-
Sci przez Chrystusa. Jest to ostateczne Zrédto cechy odmiennosci, ktére odrézniato-
by chrzescijan zaréwno kolektywnie, jak i indywidualnie. Tq cecha odmiennoSci
jest Swigto$¢, albo transcendencja, ktora ujawniono®'.

Jesli kto zniszczy éwiatynic Boga — ¢Oeper tovtov o Oedc — wiersz 17.
Tworzenie si¢ ugrupowan i stronnictwa na terenie Koryntu, to nic innego jak tylko
burzenie owej Swiatyni i pozbaw1enle Ducha SW1etego miejsca zamieszkania®,
Podziat wspdlnoty oznaczalby takze Sciagniecie kary®. Ostrzezenie to oznacza, ze
niszczenie wspdlnotowej Swiatyni Boga rozpoczyna si¢ zwykle od niewiernoSci
Bogu i niszczenia wilasnej Swiatyni poszczegdlnych czionkéw wspdlnoty. Krytyka
ztego postgpowania chrzescijan, jaka Pawel przeprowadza, odnosi si¢ wigc takze do
indywidualnych chrze$cijan®.

Korynckie podziaty i odlamy miaty charakter lokalny, i na szczgScie nie
przerodzity si¢ w jakie§ wigksze schizmatyckie separacje. Bylo jednak takie
zagrozenie — i na tym gleboko skoncentrowat si¢ Pawel, ktory w przeciwiefistwie
do oddzielonych grup w KoSciele w Koryncie, ukazat obraz Kosciota jako §wiatyni
Boga. B6g nie przebywa w licznych §wiatyniach. Jest jeden i moze by¢ tylko jedna
Swiatynia, w ktorej zamieszka®. Pawel reaguje na potencjalny podzial wspdlnoty
korynckiej poprzez napominanie o ich niepodzielnoSci jako eschatologiczne;j
Swiatyni Boga. Jednak ponad tymi Pawtowymi nawotywaniami géruje ostrzezenie
dla tego, kto zniszczy $wiatyni¢ Boga. Ten, kto dokona takiego czynu, dopusci si¢
Swigtokradztwa®® i Bog pozbawi go zycia nadprzyrodzonego, kto bowiem niszczy
Swiatyni¢ Boga, podnosi reke na najwyzsza SwigtoS€. Dlatego tez kara przewidzia-
na za ten czyn jest tak cigzka?®’.

Emfatyczne podkreslenie, ze Koryntianie sa Swiatynia Boga, a 0 yo vadg tov

wszelkiego rodzaju burzycieli jednoSci i wspdélnotowosci w Kosciele korynckim.
Prawdziwi Apostotowie tworza jedna, Swigta budowle, ktéra jest KoSciét Chrys-
tusowy®®. Tylko wtedy wigc, gdy Koryntianie beda postgpowali xoto Oedv

20 Ex quo patet quod Spiritus Sanctus est Deus, per cujus inhabitationem fidelem discuntur
templum Dei. Sola enim inhabitatio Dei templum Dei facit, ut dictum est”, w: §w. Tomasz
z Akwinu, In omnes S. Pauli Apostoli Epistolas. Commentaria, vol. I, Taurini 1902, s. 253.

21 J.Murphy-O’Connor, Boza obecnos¢ przez Chrystusa w KoSciele i w $wiecie, Conc
6-10(1969), s. 308.

2 L.Stachowiak, jw., s. 719; K.H. Schelkle, Teologia Nowego Testamentu, t. II,
Krakow 1985, s. 283-284.

2 JA. Davis, jw., s. 135.

* F. Sieg, jw., s. 337.

25 Over against the sprinter — groups in the church at Corinth, Paul sets the picture of the
chuch as God’s temple. His Jewish — Christian readers would not fail to see the point. God does
not dwell in a multitude of temples. He is one, and there can only be one shrine which he can
inhabit”; JLA. Davis, jw., s. 136, ktéry cytuje zdanie R.J. McKelvey’a.

% E. Szymanek, Wyktad Pisma §w. Nowego Testamentu, Poznafi 1990, s. 305.

7 L.Stachowiak, jw., s. 719.

# E.Szymanek, jw., s. 305.
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i wyznawali prawdziwa madro$¢ Boza, beda tworzyli $wiatynie Boga®; stana si¢
miejscem najs§wietszym i przybytkiem Bozego dziatania. Stana si¢ vadg — a wiec
szczegblnym miejscem, w ktorym przebywa Bog™.

Pawet odpowiada wigc Koryntianom na ich konkretne problemy, wzywa ich do
zachowania jednoSci w gminie i zwraca uwage na wielkie znaczenie jednoSci.
Pawet przypomina chrzeScijanom w Koryncie, ze tworzac vadg staja si¢ znakiem
zjednoczenia z Bogiem. Nadg stanowi jednak przede wszystkim znak samego
spotkania z Bogiem — Bog chce bowiem stuzy¢ cztowiekowi i wspiera¢ go w jego
potrzebach®'.

1. ANALIZA PRAGMATYCZNA 1 Kor 3,16-17

Korynt — bogate miasto greckie byto handlowym o$rodkiem o charakterze
kosmopolitycznym. Spotykaty si¢ tu wszystkie dwczesne religie i filozofie. Korynt
byt tez miastem, w ktoérym czesto mialy miejsce réznego rodzaju zamieszki;
miastem, ktére mialo opini¢ rozwiaziego tak, ze wyrazenie ,,zy¢ po koryncku”
oznaczalo po prostu Zycie rozpustne®.

Koscidt koryncki sktadat si¢ przede wszystkim z chrzedcijan wywodzacych si¢
z poganstwa oraz pochodzacych z nizszych warstw spotecznych i zostat zatlozony
przez Pawta w roku 51, co zostaje potwierdzone w Dz 18,1-18.

Bezposrednim powodem napisania 1 Kor jest reakcja na okre§lona sytuacje
panujaca w Kosciele korynckim. Nie sa wigc to jakie§ sprawy dogmatyczne, lecz
roztamy, na co wskazuje 1 Kor 1-4. Dlatego roztamy sa pierwszym tematem, ktéry
Sw. Pawet podejmuje, i z wielka moca pigtnuje w swoim Liscie. Juz woéwczas
bowiem — w latach 56-57, kiedy najprawdopodobniej zostat zredagowany 1 Kor,
w gminie korynckiej znaleZli si¢ ludzie, ktérzy toczac spory miedzy soba,
doprowadzili do roztaméw w gminie. Na podstawie 1,12 mozna wnioskowaé, ze
w chrzeScijaniskiej gminie korynckiej istnialy rézne grupy wiernych, skupione
woko6t swoich autorytetow, w ktérych wyréznié byto mozna autorytety ludzkie oraz
osobe Jezusa Chrystusa. W 1 Kor najwyrazniej zostaty ukazane grupy Apollosa
i Pawla. Do grupy Apollosa nalezeli ci Koryntianie, ktérzy urzeczeni byli
inteligencja, wymowa i erudycja uczonego Aleksandryjczyka (Dz 18,24-28).
Niebezpieczne w tym bylo to, ze stuchacze, a nastepnie zwolennicy Apollona,
zachwyceni byli forma i wymowa jego wypowiedzi, ktéra przestaniata najpraw-
dopodobniej najistotniejsza tre§¢ Ewangelii: krzyz Chrystusowy i Jego zbawcza
moc. Rzeczywisto§¢ podziatéw w Koryncie zwiazana wigc byla z okreslona

? M. Lurker, Stownik obrazéw i symboli biblijnych, przet. K. Romaniuk, Poznafi 1989,
s. 240.

® X. Léon-Dufour, Stownik Nowego Testamentu, przet. K. Romaniuk, Poznai 1981,
s. 610; W. Rees, 1 and 2 Corinthians, w: A Catholic Commentary on Holy Scripture, red.
B. Orchard, Londyn — Edinburgh — Paris — Melbourne — Toronto — New York 1953, s. 871.

'S, Grzybek, Swiatynia znakiem obecno$ci Bozej, RBL 35: 1982, s. 247-248.

32.0. Culmann, Zarys historii ksiag Nowego Testamentu, przet. W. Kowalska, Warszawa
1968, s. 63; E. Dabrowski, jw., s. 38—40.
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koncepcja teologiczna i modelem zycia mieszkaficOw miasta, ktéra mozna nazwaé
»teologia chwaty”. Niektérzy z nich mieli zatem watpliwosci, czy Ewangelia
gloszona przez Pawtla byla ta ,,madroscia”, ktéra odpowiadata ich teologii. Pawet
dat odpowiedZ Koryntianom i zachgcat ich, aby kryterium prawdziwosci Ewangelii
stala si¢ dla nich ,teologia krzyza”. Pawet pragnal bowiem umocni¢ witasciwa
postawe Koryntian®.

Warto tez zwréci¢ uwage na osobg Pawla wypowiadajacego interesujace nas
stowa zawarte w 1 Kor 3,16-17. Wedlug B. Rigaux nie mozna méwi¢ o Ewangelii
Pawtla, nie majac jednoczes$nie przed oczyma postaci Apostota, gdyz w pewnym
sensie on sam jest Ewangelia, oredzie o zbawieniu zostalo bowiem zespolone z jego
osoba w sposob trwaly i nierozerwalny. Pawet zawsze byt Swiadomy, ze przyktad
jego zycia jest nicodzownym uzupetnieniem, a zarazem sprawdzianem autentycz-
no$ci gltoszonego przez niego Stowa. Swiadectwo Pawla jest pelne i autentyczne.
W stosunku do swoich stuchaczy kierowat si¢ on zawsze zasada mitosci — zawsze
pragnat ich dobra, okazywal bezinteresowno$¢, zawsze potrafit zdoby¢ si¢ na
serdeczno$¢ i zyczliwo$¢ oraz uszanowacé ludzka godnosé i wolna wolg cztowieka.
Swoja apostolska misj¢ Pawet wykonywat z zaangazowaniem oraz z wytrwatoscia
w przeciwno$ciach®.

Bohaterami tekstu 1 Kor 3,16—17 sa sami Koryntianie, ktoérzy maja wznosi¢ si¢
na wyzyny §wietoSci oraz ten, kto moze zagrazac¢ istnieniu §wiatyni, a przed ktérym
Pawet z cala moca przestrzega adresatow swego Listu. W perykopie wystepuje tez
Duch Bozy, ktory jawi si¢ tu jako tres¢ oredzia tekstu.

Pawlowi zalezato na jednoSci gminy korynckiej, zalezatlo mu na tym, aby byta
jedna Ewangelia, bo i Chrystus jest jeden i nie jest podzielony. Autor uzywa wigc
takich aktow lingwistycznych, jak: przypomnienie (wiersz 16 — oux owdarte),
ostrzezenie (wiersz 17), apel. Przypomnienie uzyte w wierszu 16 staje si¢ forma
nakazujaca, ktéra obliguje Koryntian do przestrzegania tych tresci, ktére Pawet do
nich kieruje. Autor Listu stosuje tu bardzo logiczna argumentacj¢: skoro Koryn-
tianie wiedza, iz sa ,,Swiatynia Boga”, maja tak postgpowal, by nie burzyc¢ tej
Swiatyni — czyli jednoSci w gminie.

Uzycie powyzszych Srodkéw retorycznych wskazuje na relacje, ktére istniaty
miedzy autorem a czytelnikami Listu. Sa to relacje bardzo bliskie i bezposrednie.
Pawet czuje si¢ odpowiedzialny za Kosciét w Koryncie i nie prébuje ukrywaé tego.
Mieszkaficow gminy traktuje on jak swoje duchowe dzieci, sam za§ wystepuje jako
ich ojciec.

Uzycie takich Srodkéw jest tez znakiem zamierzonego efektu, ktéry chciat
osiagnaé Pawel. Pragnat on przypomnie¢ Koryntianom, ze sa oni vaog @cov. Jezeli
wigc sa oni Swiatynia Boga, winni by¢ §wigci, a zarazem godni Bozej obecnoSci.
Koryntianie stanowia ,,makrokosmos” — a wigc cala ich wspdlnota jest jedna
wielka Swiatynia. W takiej Swiatyni nie moze by¢ roztam6w; musi by¢ tylko jedna
Swiatynia, podobnie jak jedna tylko $§wiatynia byla w Jerozolimie. Swiatyni Bozej
nie mozna niszczy¢ i nie mozna niszczy¢ jednosci we wspolnocie — gdyz tych,

¥ G.Rafifiski, jw., s. 49-50.
* B. Widta, Apostolska postawa §w. Pawla jako dawanie Swiadectwa o Chrystusie, STV
13: 1975, nr 2, s. 82. 101-102.
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ktoérzy wprowadzaja roztamy, czeka kara. Chrze$cijanie beda wigc kim§ Swigtym,
a bedac Swiatynia samego Boga powinni by¢ ponad wszelkimi podziatami, winni
niejako transcendowac t¢ ziemska egzystencje i mysl swoja wznosi¢ zawsze ku
Bogu.

W 1 Kor 3,16-17 Pawet w precyzyjny sposéb przekazuje Koryntianom
nastgpujace oredzie:
stosujac analogie do Swiatyni jerozolimskiej nazywa Koryntian ,,Swiatynia
Boza” zapraszajac tym samym adresatéw Listu do zachowania jednoSci w gminie
korynckie;j; )

— ukazuje prawde o mieszkajacym w czlowieku Duchu Swigtym, ktéry jest
Bogiem;

— twierdzi, ze tak jak nie mozna niszczy¢ Swiatyni, tak nie mozna burzyé
jednoSci w gminie;

— ostrzega, ze wszelkich niszczycieli tadu i porzadku ukarze sam Bdg;

— wskazuje, Ze niszczenie S$wiatyni zaczyna si¢ od niewiernodci Bogu
i widoczne jest w postepowaniu czysto ludzkim oraz gloszeniu ,,madrosci tego
Swiata”.

Oredzie Pawlowego tekstu rozbrzmiewa takze i dzi§ oraz jednoznacznie
wskazuje na istotne przymioty KoSciota katolickiego:

— konsekwencja wyznania wiary w jednego Boga, w jednego Posrednika
Jezusa Chrystusa oraz jednego — wszystkoprzenikajacego Ducha jest jeden
Kosciét — jako Kosciét jeden w sobie — w swej naturze i strukturze;

— wszelkie roztamy w wierze sa sprzeczne z wola Boza i rzeczywistoScia
Chrystusa, sa wrecz zgorszeniem i grzechem. Chrzedcijanie nie moga wigc
pozostawaé obojetni wobec faktu rozdarcia chrzescijaiistwa na rozmaite wyznania
i powinni zawsze dazy¢ do jednoSci;

— Koscidt zjednoczony z Chrystusem jest przez Niego uswigcany. Wszelkie
dziatanie KoSciota zmierza bowiem do uswigcania w Chrystusie i uwielbiania
Boga;

Kosciot jest Swigty, lecz w jego cztonkach ta Swigto§¢ musi by¢ nieustannie
zdobywana;

— tekst Pawla wskazuje takze na fakt powszechno$ci Kosciota, gdyz jest w nim
obecny Chrystus. Ko$ciot — dzigki dziataniu Ducha Swietego jest obszarem
napelnionym przez Chrystusa. KoScidt jest powszechny, gdyz glosi wiare i zbawie-
nie czlowieka i ludzkosci;

— Koscidt jest wreszcie apostolski, gdyz zbudowany zostal na fundamencie
Apostotoéw i zwiazany jest na zawsze z ich Swiadectwem. Dziedzictwo Apostotow
w postaci sukcesji apostolskiej wiaze si¢ z przekazywaniem wiary w postaci
Objawienia i Tradycji*.

¥ Z.Pawtowicz, Kosciot i sekty w Polsce, Gdansk 2003, s. 22-31.
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LA CURA DI S. PAOLO SULL’UNITA DELLA CHIESA SECONDO 1 COR 3,16-17
SOMMARIO

L’articolo di Robert Kaczorowski ¢ un’esegesi biblica delle parole di S. Paolo in 1 Cor
3,16—17. In questo passo I’ Apostolo delle Genti coscientizza i Corinzi, che sono tempio di
Dio (vadg Beov). Di fronte alle minacciose divisioni e spaccature in Corinto, dove una parte
dei cristiani diceva: ,,Sono di Paolo”, ,,Sono di Apollo”, I’autore di 1 Cor porta I’attenzione
sul fatto che sono figli e figlie dello stesso Dio, appartengono a Cristo e, come a Gerusalem-
me esisteva un solo Tempio, cosi ora a Corinto, rimanendo fedeli nella professione di
un’unica fede, devono formare un unico, indiviso Tempio di Dio.
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DOMY I MIEJSCA REKOLEKCYJNE
W DIECEZJI WARMINSKIEJ W LATACH 1869-1945
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I. OBSZAR I LUDNOSC DIECEZJI WARMINSKIE]

Diecezje warminska utworzyt papiez Innocenty IV bulla z dnia 29 lipca 1243 r.!
Jej nazwa wywodzi si¢ od plemienia Warméw, osiadlego w péinocnej czgsci Warmii,
w okolicach Braniewa i Fromborka, chociaz na ziemiach biskupstwa mieszkaly
réwniez inne plemiona pruskie, jak Pogezanie, Natangowie, Bartowie, Galindowie.
O dominujacym znaczeniu plemienia Warméw zdecydowat fakt, ze ich zyzne tereny
padty ofiara podboju krzyzackiego i byly znacznie wcze$niej skolonizowane. Tym
samym pierwszy biskup warminski Anzelm obrat Braniewo za stolice swej diecezji’.

Dwie trzecie terytorium diecezji warmiiskiej nalezato do Krzyzakéw, jedna
trzecia do biskupa warminskiego (Dominium Warminskie). Czg$¢ biskupia (War-
mia) byla podzielona na 10 komornictw: Barczewo, Braniewo, Dobre Miasto,
Frombork, Jeziorany, Lidzbark Warmifiski, Olsztyn, Orneta, Pieni¢zno i Reszel.
Trzy z nich nalezaty do kapituly warmirnskiej, a mianowicie: Frombork, Pieni¢zno
i Olsztyn, pozostalych siedem podlegalo bezpoSrednio biskupom warmifiskim.
Biskupia czg$¢ diecezji warminskiej, zwana Warmia, pokrywata si¢ niemal doktad-
nie z powierzchnig czterech powiatéw: Biskupiec, Braniewo, Lidzbark i Olsztyn
(podziat administracyjny obowiazujacy od 1972 r.*> odpowiadat tym granicom).

Sekularyzacja Zakonu Krzyzackiego w XVI wieku spowodowata, ze luteraniza-
cji w catosci uleglo 5 archiprezbiteratow (Elblag, Frydlad, Ifawka Pruska, Krzyz-
bork i Sgpopol), czgsciowo 7 archiprezbiteratow (Biskupiec, Braniewo, Frombork,
Lidzbark, Orneta, Pieni¢zno i Reszel). Z archiprezbiteratu biskupieckiego przy
wierze Kkatolickiej zostata tylko jedna parafia (sam Biskupiec), inne przyjety
wyznanie Lutra. f.acznie stanowito to 128 parafii i 6 koSciotéw filialnych®.

' A. Rogalski, Kosciot katolicki na Warmii i Mazurach, Warszawa 1956, s. 49.

> A. Szorc, Dzieje Diecezji Warminiskiej (1243-1991), Olsztyn 1991, s. 18.

* J. Obtak, Historia diecezji warminskiej, Olsztyn 1959, s. 9-10.

4 K. Mattek, Granice pafistwowe, koScielne i administracyjne Prus Ksiazecych w XVI
wieku, KMW 1(1966), s. 135.
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W latach 1920-1923 diecezja liczyta 17 dekanatéw, 175 parafii, 48 kuracji, co
oznacza samodzielne placéwki duszpasterskie oraz 339 540 wiernych’. Na 2 256
340 mieszkancéw catych Prus Wschodnich do diecezji warminskiej, wedtug stanu
z dnia 16 czerwca 1925 r., nalezalo 339 540 katolikéw, przy czym ogromna
wigkszo$¢, bo 215 334 mieszkala na terenie historycznej Warmii. Procent katoli-
kéw w diasporze byt niewielki, natomiast liczba innowiercéw na historycznej
Warmii byta catkiem pokaZna, wynosita 34 794 mieszkaficow. Pozostatych 124 216
0s6b wyznania rzymskokatolickiego mieszkato w diasporze®.

II. OKRESLENIE REKOLEKCJI

Termin ,,rekolekcje” wywodzi si¢ z jezyka tacifiskiego i oznacza zespdt praktyk
religijnych, ktérych celem jest osiagnigcie skupienia wewnetrznego i odnowienia
moralnego. Wszedt do powszechnego uzytku wraz z zainicjowanymi w XVI wieku
przez §w. Ignacego z Loyoli ¢wiczeniami duchownymi. Aby mozna byto odprawiaé
rekolekcje zamknigte, potrzebna byta odpowiednia baza lokalowa. Pierwszymi
takimi pomieszczeniami, gdzie gromadzono si¢ na odprawianie ¢wiczeni ducho-
wych, byty klasztory meskie i zenskie. Tak tez byto w diecezji warminskie;j.

Skoncentrujemy si¢ tu na rekolekcjach zamknigtych, bo takie najczesciej
odbywaja si¢ w domach rekolekcyjnych. O tego typu rekolekcjach papiez Pius XI
pisal w encyklice Mens Nostra z 20 grudnia 1929 r., Ze sa potrzeba czasu, poniewaz
Najciezszq chorobgq, trawiqcq nam wspotczesng epoke — lekkomysinosc i bezmysl-
nos¢, pedzqca ludzi na bezdroza. [...]. Dla jej uleczenia, jakiez? damy jej skuteczniej-
sze lekarstwo ponad to, Ze owe wyczerpane dusze zaprosimy do odprawienia
c¢wiczen duchowych i do zastanowienia si¢ nad najpowazniejszymi zagadnieniami,
niepokojqcymi nieustannie ludzkosé. 1 dalej: rekolekcje zamkniete to szkota ducho-
wej wielkoSci cztowieka. W tej znakomitej szkole ducha umyst przywyka do
dojrzatego i sprawiedliwego sqdu o rzeczach, wola zas wybitnie sie wzmacnia,
namietnoSci opanowuje rownowaga, dusza wreszcie osiqga wrodzone sobie do-
stojeristwo i podniostosc, jak trafnie wyjasnia sw. Grzegorz, papiez ,,umyst ludzki,
Jjak woda, zamknieta tamgq, wznosi si¢ ku gorze”. Odprawiajqcy c¢wiczenia duchowe
zostaje wezwany do owej uczty niebiariskiej, o ktorej mowi Laktancjusz ,,Nie masz
dla duszy stodszego pokarmu nad poznanie prawdy’”.

Rekolekcje zamkniete budzq gorliwych apostotow. Z petni chrzescijariskiego
Zycia, jakq niosq cwiczenia duchowe, wyptywa inny doniosty skutek: gorliwosc
w pozyskaniu dusz Chrystusowi. ,,Dusza sprawiedliwa, w ktorej Bog mieszka przez
taske, zapala sie w dziwny sposob, by i innych pozyskac¢ dla uczestnictwa
w poznaniu i umitowaniu nieskoriczonego dobra, ktére sama zdobyta i posiadta™®.

Rekolekcje zamknigte ksztattuja katolikow czynu. Papiez Pius XI pisal: usilnie
pragniemy, aby dobrze urabiaty sie przez rekolekcje liczne zastepy Akcji katolickiej.

A.Rogalski, jw., s. 337.
P. Romahn, Die Diaspora der Diozese Ermland, Braunsberg 1927, s. 3.
Rekolekcje zamkniete!, Sodalis Marianus 10(1931), s. 307.

5
6
7
8 Tamze.
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Zaiste brak nam stow, by wyrazic¢ radoS¢ na wies¢ o odbywanych prawie wszedzie,
osobnych seriach cwiczen duchownych, w ktorych wyrabiajq sie ci pokojowi,
a dzielni Zotnierze Chrystusowi. Znajdujq w nich nie tylko pomoc do wyrobienia
w sobie doskonatego chrzescijanina, ale takze niejednokrotnie styszq tajemny glos
Bozy, wzywajqcy ich do prowadzenia swietych bojow Pariskich’.

Domy rekolekcyjne — to wieczerniki Bozej taski. Domy rekolekcyjne nazwac
trzeba szczesliwymi oazami na suchym pustkowiu tej ziemi, gdzie duchowq strawq
krzepiq sie i umacniajq wierni obu ptci. Domy te uwaZamy za wzbudzone przez
Boga wieczerniki, w ktorych cztowiek wielkoduszny, taskq Bozq wsparty, w Swietle
prawd wiecznych nie tylko jasno poznaje wartos¢ dusz, ale takze uczy sie gorliwosci
i apostolstwa chrzescijariskiego oraz bohaterskich poczynari'.

IIl. POCZATKI CARITAS W DIECEZJ1 WARMINSKIEJ

W wieku XIX, w ktérym narastata nedza, szczeg6lnie w obszarach uprzemys-
towionych, powotano do zycia Niemieckie Zrzeszenie ,,Caritas” (Deutscher Carita-
sverband). Tworca tej organizacji byt ks. dr Lorenz Werthmann (1858-1921), ktéry
zatozyl ja w Kolonii 9 listopada 1897 r. Konferencja Biskupéw Niemieckich
w Fuldzie na posiedzeniu w dniu 23 sierpnia 1916 r. uznala t¢ organizacj¢ za
zrzeszenie koScielnej Caritas w Niemczech''.

W diecezji warminskiej dziatalno$¢ Caritas rozpoczeta sig w 1900 r. podobnie
jak w catych Niemczech, jej szczegblny rozwdj przypadt na czas I wojny
Swiatowej. Nowe wiadze diecezjalnego Caritas zostaly wybrane na zjezdzie
w Krélewcu 31 maja 1906 r. Przewodnictwo honorowe nad nowym stowarzysze-
niem Caritas objat ks. bp Andrzej Thiel. Przewodniczacym Zarzadu Diecezjalnego
Caritas zostal wybrany archiprezbiter ks. dr Andrzej Hinzmann, proboszcz z Or-
nety'?, sekretarzem ks. dr Georg Matern proboszcz z Szalmii, a skarbnikiem
Wichert, radny miasta Braniewa. Wspdlna praca ks. A. Hinzmanna, dra Materna
i Wicherta przyczynita si¢ do sprawnej i skutecznej dziatalnosci Caritas w diece-
zji’?. W trakcie zjazdu przyjeto takze nowy regulamin pracy diecezjalnej Carita-
su'*. Juz w 1906 r. Caritas warmifiska liczyla 785 czlonkéw, a wkrétce ustabilizo-

° Tamze.

19 Tamze.

' Katholische und protestantische Charitas in OstpreuBen, PDE 7(1901), s. 67-69; por.
K. Joerger, Caritashandbuch. Ein Leidfaden fiir die Caritasarbeit, Freiburg 1922, s. 51-52.

12 Ks. A. Hinzmann uro/dzil si¢ w Pierzchatach 25 X 1864 r. W 1886 r. wstapil do seminarium
duchownego w Braniewie. Swiecenia kaptanskie otrzymat we Fromborku 1890 r. Jako wikariusz
pracowat w Lichnowych, w Lidzbarku Warmifiskim i w Braniewie. W 1897 r. zostal proboszczem
w Ketrzynie, a w 1900 r. zostal archiprezbiterem w Ornecie, gdzie rozpoczal budowe domu dla
chorych na epilepsje (St. Andreasberg) oraz zatozyl prywatna szkote dla dziewczat i chtopcow.
11 VII 1922 r. zostal mianowany kanonikiem katedralnym we Fromborku, a we wrze$niu 1928 r.
pratatem. 3 III 1945 r. zostal zmuszony do opuszczenia Fromborka, zatrzymat si¢ w Pogrodziu,
gdzie zmart 8 III 1945 r.

13 Katholische Caritas und katholisches Vereinswesen in der Ermland, opr. J. Steinki,
Braunsberg 1931, s. 10.

¥ Tamze, s. 9.
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wala si¢ na poziomie ponad 1200 os6b, skupionych gitéwnie w oSrodkach
miejskich'.

Wszelkie dzialania Caritas w diecezji podlegaty bezposrednio biskupowi
diecezjalnemu. Pierwszym protektorem wszelkich dziatan Caritas w diecezji
warmifiskiej byt bp dr Andrzej Thiel (1885-1908). Chociaz jego postugiwanie na
tym polu nie bylo dlugie, to jednak przez swoje konferencje wyglaszane do
cztonkéw nowego zrzeszenia katolikdw Swieckich i przyktad troski o biednych
1 ubogich utorowat droge dla Caritas w diecezji. Nastepca bpa Thiela, bp Augustyn
Bludau (1908-1930) wspomagat wszelkie dziatania Caritas. Za czaséw rzadéw bpa
Bludaua powstato wiele dziet, ktére stuzyty zaréwno biednym, bezrobotnym,
chorym, mtodym jak i dzieciom. W diecezji powstalo woéwczas 15 budynkéw
szpitalnych, 9 sierocificow i 7 internatéw dla ubogiej mtodziezy. Pod patronatem
Caritas byly prowadzone dwie szkoty gospodarstwa domowego dla dziewczat,
dwie szkoty dla pielegniarek i liczne przedszkola'®.

W roku 1930 patronat nad Caritas w diecezji objat bp Maksymilian Kaller
(1930-1947). Wizytujac parafie, odwiedzal oddzialy Caritas. Na synodzie diecez-
jalnym w roku 1932 sporo miejsca po§wiecono Caritas diecezjalnemu i jego celom.

IV. DZIALALNOSC REKOLEKCYJNA

Za organizowanie rekolekcji dla réznych grup modlitewnych i stowarzyszen
w diecezji warmifiskiej w latach 1869'"—1925 odpowiedzialni byli ksi¢za opiekuja-
cy si¢ poszczegllnymi grupami oraz ksi¢za opiekujacy si¢ domami rekolekcyjnymi.
A od 1925 r. za organizowanie rekolekcji Caritas odpowiedzialny byl diecezjalny,
a przede wszystkim Diecezjalny Sekretariat Rekolekcyjny, ktéry powstatl przy
Diecezjalnym Sekretariacie Caritas'®. Siedziba miescita si¢ w Braniewie, w budyn-
ku II przy ul. KoScielnej nr 1, ktéry nalezat do sidstr katarzynek. Od konica XIX w.
organizowano rekolekcje dla os6b §wieckich. Pierwsze ogloszenia o rekolekcjach
dla os6b Swieckich pojawity si¢ juz pod koniec lat sze§édziesiatych XIX w.
w prasie diecezjalnej". Rekolekcje zamknigte najczesciej odbywaly si¢ w budyn-
kach przede wszystkim do tego celu przeznaczonych. Pierwszym domem rekolek-
cyjnym, ktéry organizowal rekolekcje zamknigte dla §wieckich, byt klasztor oo.
franciszkandéw w Stoczku Klasztornym, a jego dyrektorem na poczatku XX w. byt
0. Andrzej Boenigk OFM.

'S Der Caritasverband fiir die Di6zese Ermland, Ermicindische Zeitung 30(1906) z 10 II; por.
G. Matern, Zehn Jahre, s. 9-10; R. Trab a, Niemcy — Warmiacy, s. 116. W 1909 r. byto 1220,
aw 1912 — 1231 cztonkéw, a najwigecej w Braniewie — 126, w Ornecie — 55, Krélewcu — 51,
Elblagu 50, Fromborku — 45, Olsztynie — 32, Dobrym Miescie — 29, Lidzbarku Warmifiskim
24, Reszlu 23.

16 Katholische Caritas, jw., s. 20-88.

'7 Date te przyjmuje jako poczatek dziatalnosci rekolekcyjnej w diecezji warminskiej wéréd
Swieckich.

'8 Katholische Caritas, jw., a. 13.

!9 Pierwsza wzmianka i ogtoszenie o rekolekcjach dla $wieckich pojawita si¢ w PDE w 1869
roku.
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Przed rokiem 1917 z rekolekcjami zamknigtymi kojarzyli si¢ najczedciej ksieza
i siostry zakonne. Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 r. zachecal wiernych do
udzialu w misjach ludowych. Pewne podobiefistwo z misjami ludowymi miaty
rekolekcje, urzadzane dla okreSlonej kategorii 0s6b®. Do$é szybko ta forma
duszpasterska znalazta duzy oddZzwigk wsrod laikatu. Wszelkie poczynania ¢wiczefi
duchowych w diecezji nadzorowat biskup przez dyrektoréw doméw rekolekcyj-
nych. W latach nastepnych liczba uczestnikéw rekolekcji wzrastata do§¢ szybko, do
tego stopnia, ze z roku na rok przybywalo takze doméw, ktére organizowaty
i przyjmowaly grupy na rekolekcje.

Z inicjatywy ks. bp. Augustyna Bludaua, 14 grudnia 1926 r. odbyto si¢
spotkanie ksiezy gtoszacych rekolekcje zamknigte w Szkole Gospodarstwa Domo-
wego w Ornecie. W referacie wygtoszonym do zebranych goSci dyrektor Caritas
diecezjalnej ks. Jozef Steinki przedstawit udzial §wieckich w rekolekcjach za-
mknietych. I tak, w 1926 r. bralo udziat w rekolekcjach 766 oséb, w tym 262
mezezyzn i chlopcoéw, 135 pan i 369 dziewczat. Wszystkich spotkan rekolekcyj-
nych w diecezji odbyto si¢ 37.

Nastepnie referat wygtosit ojciec jezuita Sudbrak. Podkreslit w swoim referacie,
7e rekolekcje ozywiaja diecezje i z ich uczestnikOw czynia apostotéw i zaczyn
w pracy duszpasterskiej. Podkre§lil, Ze parafia to wspdlnota wielu organizacji, ale
wszystkie one maja zawsze jeden cel?'.

Kryzys gospodarczy na §wiecie w latach 1929-1931 nie ominal i Prus
Wschodnich. Wzrastato bezrobocie, zamozno$¢ spoleczeiistwa malata. Przemyst
si¢ nie rozwijat. Spoteczenstwo ubozato. To wszystko spowodowato zahamowanie
uczestnictwa w rekolekcjach.

W roku 1930 znacznie spadta liczba uczestnikow rekolekcji. Najmniejsza liczba
zgloszen na rekolekcje miata miejsce w Gietrzwaldzie, w Domu NMP — przyczyna
byt kryzys gospodarczy. Ogétem w roku 1932 w rekolekcjach zamknietych
w diecezji warminskiej uczestniczyto 1290 oséb, a w roku nastgpnym ich liczba
zmniejszyta si¢ do 802. W tymze roku w rekolekcjach uczestniczylo 68 mezczyzn,
252 chtopcéw (w tym 68 zotnierzy), 140 pafi i matek, 342 dziewczeta.

Ta trudna sytuacja ekonomiczna i mata liczba uczestnikdw rekolekcji za-
mknigtych spowodowata ktopoty w utrzymaniu doméw rekolekcyjnych. Ks. biskup
Maksymilian Kaller, chcac je ratowaé przed likwidacja, w roku 1931 wezwal, by
kazdy dekanat z diecezji organizowat rekolekcje zamknigte dla swoich wiernych.
Ingerencja byta zapewne podyktowana Oredziem Piusa XI, ktéry zachecat wier-
nych do korzystania z rekolekcji zamknigtych. Cwiczenia rekolekcyjne odbywaty
si¢ najcze$ciej w sobote i w niedzielg. Za wyznaczenie terminéw i programdéw
rekolekcji dla poszczegdlnych dekanatéw odpowiedzialny byt diecezjalny ojciec
duchowny. Po tych do§wiadczeniach z lat poprzednich, zmieniono dotychczasowy
system finansowania doméw rekolekcyjnych i rekolekcji. Do roku 1931 kazdy dom

2 Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 r. wskazuje, Ze rekolekcje sa zobowiazani odprawia¢
kaptani diecezjalni (kan. 126), alumni seminariéw duchownych (kan. 1367 n. 4) oraz postulanci,
nowicjusze i profesi zakonni (kan. 541, 571, 595). Pius XI w encyklice Mens Nostra z 20 grudnia
1929 r. wskazuje na ich doniosto$¢ i pozytek w zyciu KoSciota.

2 PDE 1(1927), s. 4.

22 Ermldndisches Kirchenblatt 12(1934) z 25 111
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rekolekcyjny utrzymywat si¢ ze Srodkéw, ktore sam wypracowat, a jeSli dom byt
wlasnoScia parafii lub zakonu, za utrzymanie budynku odpowiadat wtasciciel.

Na poczatku lat trzydziestych wprowadzono oszczednoSciowy fundusz rekolek-
cyjny, ktéry miat zapewnié finansowe utrzymanie domdéw rekolekcyjnych, a takze
mial dofinansowywac uczestnikow rekolekcji, ktorych nie byto sta¢ na wniesienie
optat za udzial w rekolekcjach zamknigtych. Srodki finansowe do Funduszu
wplywaly z r6znego rodzaju darowizn, a przede wszystkim z datkéw na tace,
zbieranych w jedna niedziele roku, we wszystkich koSciotach diecezji®.

Propagowano w prasie katolickiej, szczegélnie w ,,Ermlandisches Kirchenblatt”
domy rekolekcyjne dla réznych grup zaréwno zawodowych, stanowych, jak
i modlitewnych. Pisano, ze Kosciot potrzebuje mezczyzn i kobiet, [ludzi], ktérzy
beda wiernie trwali przy Chrystusie i KoSciele i nigdy si¢ Go nie zapra. Zachecano,
by wierni uczestniczyli w rekolekcjach. By propagowaé uczestnictwo wiernych
w rekolekcjach stanowych, organizowano w réznych domach w diecezji rekolek-
cje**. W ,Pastoralblatt fiir die Ditzese Ermland” drukowano wykaz doméw
rekolekcyjnych, terminy rekolekcji i dla jakich grup sa przeznaczone®.

W kwietniu 1934 r. zorganizowano kursorekolekcje w kilku domach rekolek-
cyjnych w diecezji. I tak:

— od 2 do 5 kwietnia dla matek z okolic Olsztyna, w Gietrzwatdzie, w Domu
NMP;

— od 3 do 7 kwietnia dla dziewczat w pensjonacie w Lidzbarku Warmifiskim;

— od 6 do 8 kwietnia dla czlonkin Zwiazku §w. Elzbiety z Olsztyna,
w Gietrzwaldzie w Domu NMP;

— od 9 do 13 kwietnia dla chlopcéw w klasztorze franciszkanéw w Stoczku
Klasztornym?.

W latach 1900-1945 diecezja warminska miata kilkana$cie doméw rekolekcyj-
nych. A oto one:

Dla mezczyzn:

1. Stoczek Klasztorny — w klasztorze u ojcéw franciszkandéw

2. Braniewo — u ojcéw redemptorystow, w klasztorze §w. Klemensa

3. Reszel — w bursie §w. Brunona, dla chtopcoéw

4. Pienigzno — w domu zakonnym §w. Wojciecha ksigzy werbistow

Dla kobiet:

1. Orneta — w szkole gospodarstwa domowego

2. Krélewiec — w szkole gospodarstwa domowego

3. Braniewo — w pensjonacie klasztornym

4. Lidzbark Warmifiski — w pensjonacie klasztornym

2 A. Szarnowski, Exerzitien, Ermléindisches Kirchenblatt 1(1934) z 7 1. Ks. August
Szarnowski przez kilka lat byl dyrektorem diecezjalnej Caritas i odpowiadal za Diecezjalny
Sekretariat Rekolekcyjny; por. Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 5(1931), s. 44;
6(1931), s. 52; 12(1937), s. 111; 4(1939), s. 37.

* Ermléndisches Kirchenblatt 12(1934) z 25 111; 25(1934) z 24 VII,

» PDE 3(1929), s. 31.

% Ermlidndisches Kirchenblatt 12(1934) z 25 111
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5. Reszel — w pensjonacie klasztornym
Dla mezczyzn i kobiet:
1. Gietrzwald — w Domu Naj$wietszej Maryi Panny

3. Neuhausen (dzi§ Gurjewsk w Obwodzie Kaliningradzkim) — w domu
wypoczynkowym siostr elzbietanek

Inne miejsca rekolekcyjne:

1. Klasztor franciszkanéw w Olsztynie

2. Klasztor Misjonarzy Najswigtszego Serca Pana Jezusa w Biskupcu Reszel-
skim

3. Dom zakonny ojcéw jezuitdow w Krdlewcu

4. Dom $w. Michata w Kwidzynie

5. Seminarium Duchowne ,,Hosianum” w Braniewie

DOMY REKOLEKCYJNE DLA CHEOPCOW I MEZCZYZN
1. Klasztor franciszkanéw w Stoczku Warminskim

Powstanie sanktuarium zwiazane jest z sytuacja polityczna w Rzeczypospolitej
w XVII w. Byt to czas wielu wojen z Rosja, Turcja i Szwecja. Péinocne kranice
Rzeczypospolitej, a takze diecezja warminska, dotkliwie ucierpialty od protestanc-
kich Szwedéw. W latach 1626-1629 zagarngli oni pétnocny pas Rzeczypospolitej
wraz z miastami i portami morskimi. Pod okupacja znalazta si¢ takze péinocna
cze$¢ diecezji warminskiej wraz ze stolica biskupia Fromborkiem. W 1629 r.
zawarto rozejm szeScioletni w Starym Targu. Gdy nastal czas pokoju, w Starym
Targu podjeto decyzje budowy §wiatyni. Tak scharakteryzowat te¢ decyzje gwardian
z Barczewa, ojciec Chryzostom Schill: Najtaskawszy krol [Wtadystaw IV — przy.
aut.], cheqc tej klesce zapobiec, wezwat na narade Czcigodnych Biskupow, aby
wskazali, w jaki sposob przebtagac BozZy Majestat i uspokoic burze. W imieniu
wszystkich dostojnikow zabrat gtos Najdostojniejszy Biskup Warmii i Sambii
Szyszkowski. Radzit wznieS¢ w jego diecezji, na miejscu wskazanym przez Boga,
Swzqtymg P0k0]u na czeS¢ Pani Nieba. Ten projekt spotkat sie z powszechnym
aplauzem®. Sw1atyn1a zostala wybudowana w stylu barokowym w 1641 r. Piecze
nad sanktuarium bp Szyszkowski powierzyt franciszkaniskiemu zakonowi ojcéw
bernardyndéw.

W okresie Kulturfampfu ksigza zakonni zostali wydaleni ze Stoczka. W tej
sytuacji opieke nad sanktuarium objeli ksi¢za diecezjalni. Na poczatku lat osiem-
dziesiatych XIX w. przeprowadzono generalny remont budynkéw. W wyremon-
towanych obiektach zorganizowano niebawem diecezjalny dom rekolekcyjny.
Poczatkowo korzystali z niego tylko ksigza. Od 1886 r. przyjezdzali tu réwniez
nauczyciele (okoto 80 0s6b rocznie), a w latach nastgpnych odbywali tu rekolekcje

2 Cyt. za: T. G 6rski, Sanktuarium Matki Pokoju w Stoczku Klasztornym, Stoczek 1999,
s. 9.
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studenci, uczniowie starszych klas gimnazjalnych i inni mezczyZzni*®. Ruch rekolek-
cyjny tak si¢ rozwinal, ze ks. dyrektor domu uznat za konieczne nadbudowanie
jeszcze jednego pietra nad klasztorem.

Po rozbudowie, jedno z pigter przeznaczono dla grup modlitewnych na
odprawianie rekolekcji. Do tego celu przeznaczono 35 pokoi jednoosobowych. Po
otwarciu domu rekolekcyjnego w Stoczku Klasztornym odbywato si¢ tam najwigcej
rekolekcji do potowy lat trzydziestych XX wieku. Tak jak w Pienigznie, tak
i w Stoczku, przybywaly tylko grupy meskie. Odbywaty si¢ rekolekcje dla
chtopc6w?, mezczyzn®, dla rolnikéw?', koscielnych®?, kupcoéw?, nauczycieli*,
poborowych do wojska®, uczniéw starszych klas*, studentéw?’, ksiezy®®, dla
narzeczonych®, dla wolontariuszy z Caritas®®. W rekolekcjach kaptanskich
w dniach 3—7 wrzesnia 1883 r. brato udziat 40 ksiezy z diecezji warminskiej*'. Poza
rekolekcjami odbywaty sie takze szkolenia i kursy dla réznych grup*. W klasztorze
na state bylo 2 ojcdw i1 4 braci. Przy klasztorze znajdowat si¢ pigkny ogréd
otoczony wysokim murem.

2. Klasztor ojcéw redemptorystow $w. Klemensa w Braniewie

Przed wybudowaniem domu zakonnego w Braniewie, ojcowie redemptorySci
mieszkali w przytutku §w. Elzbiety. Budowe klasztoru rozpoczeto w 1923 r.
Architektonicznie dopasowano klasztor do kosciota pw. §w. Krzyza. Nowo wybu-
dowany klasztor poza mieszkaniami dla braci i ksigzy mial pomieszczenia
przeznaczone dla rekolektantow. Czg$¢ rekolekcyjna mogta pomiesci¢ 20 uczest-

2 PDE 6(1908), s. 76.

¥ Ermléindisches Kirchenblatt 3(1933) z 15 1; 1(1934) z 7 1; 4(1937) z 24 1; 12(1937) z 21 II;
34(1937) z 22 VIII; 9(1938) z 27 1I; PDE 3(1929), s. 31.

39 PDE 7(1910); Ermléindisches Kirchenblatt 3(1933) z 15 1; 1(1934) z 7 1; 4(1937) z 24 1,
9(1938) z 27 1I; Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 1(1933), s. 15.

3t Ermliindisches Kirchenblatt 1(1934) z 7 1.

32 Ermliindisches Kirchenblatt 8(1937) z 21 1L

3 Tamze.

3% Ermliindisches Kirchenblatt 3(1933) z 15 I; 12(1937) z 21 1II; 9(1938) z 27 1I; PDE
6(1908) z 1 VI, s. 76.

35 Ermliindisches Kirchenblatt 9(1938) z 27 1I; 38(1938) z 11 IX; Kirchliches Amtsblatt fiir
das Bistum Ermland 10(1937) z 1 X, s. 87.

3 Ermliindisches Kirchenblatt 3(1933) z 15 1; 1(1934) z 7 I; 25(1934) z 24 VII; 39(1937)
z 26 IX; 38(1938) z 11 IX.

37 Ermléindisches Kirchenblatt 8(1937) z 21 1I; 12(1937) z 21 1II; 34(1937) z 22 VIII;
39(1937) z 26 IX; 42(1937) z 17 X.

38 Ermléindisches Kirchenblatt 3(1933) z 15 1; 1(1934) z 7 I; PDE 8(1869), s. 64; 8(1882),
s. 85; 11(1882), s. 120; 7(1883), s. 73; 7(1900), s. 7; 6(1907), s. 66; 3(1929), s. 31.

% Ermlcindisches Kirchenblatt 9 (1938) z 27 1I.

4 Ermléiindisches Kirchenblatt 3(1933) z 15 I; Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland
1(1933), s. 15.

4 PDE 10(1883), s. 119. Liczba ksigzy uczestniczaca w rekolekcjach byla kazdego roku
zblizona, okoto 40 w jednej turze.

“2 Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 11(1937), s. 108.



DOMY I MIEJSCA REKOLEKCYINE... 55

nikéw éwiczeni duchowych. Odbywaly sie rekolekcje dla ksiezy*®, dla chtopcow.
Przyktadowo w 1929 r. zorganizowano dla mlodziezy meskiej trzy tury rekolekc;ji:
dwie w maju i jedna w czerwcu.

Poza dziatalnodcia rekolekcyjna w klasztorze przebywali ojcowie, ktérzy
przygotowywali si¢ do gtoszenia misji, rekolekcji i réZznych uroczysto$ci w diecezji
warminskiej, a takze w Gdafisku i na Pomorzu. Na state mieszkato w klasztorze
4 ojcéw 1 4 braci.

Po wybudowaniu klasztoru ojcowie redemptorySci wyremontowali kosciol
i przywrécili mu wcezedniejsza $wietno$¢, poniewaz pierwotnie byl koSciotem
pielgrzymkowym.

3. Dom misyjny ojcéow pallotynow w Reszlu

Ksigza pallotyni przybyli do Reszla na poczatku XX wieku. Mieszkali na ul.
Rybnej. W domu tym ksztatcono i wychowywano przysztych duchownych. Poza
tym domem, w Klewnie oddalonym kilka kilometréw od Reszla, ojcowie prowadzi-
li gospodarstwo rolne. Kongregacja Zakonna w 1924 r. otworzyla internat Sw.
Brunona dla chtopcéw. Na co dziefi pracowato tam 3 ojcéw i 3 braci. W nastgpnych
latach braci przybylo — bylo ich oSmiu, réwniez do internatu przybyt jeszcze jeden
ojciec zakonny. W szkole misyjnej liczba stuchaczy dochodzita do 46 o0s6b. Poza
nauka, w domu misyjnym ojcowie prowadzili rekolekcje dla chtopcéw z Reszla
i okolic*.

4. Dom misyjny §w. Wojciecha w Pieni¢znie

Dom zakonny ojcéw werbistow zostat zalozony przy duzej pomocy ks. biskupa
Augustyna Bludaua. Poczatkowo ojcowie napotykali wiele réznych probleméw,
przede wszystkim z uzyskaniem pozwolenia na budowe klasztoru. Interwencja
w roku 1920 u ministra do spraw religijnych Hoffmana spowodowata uzyskanie
pozwolenia na budowe. Pierwszy budynek oddano do uzytku w 1922 r.; byla to
szkota. W roku 1925 wybudowano wschodnia cze$¢ klasztoru, a poludniowa
w 1928 r. Zachodnie skrzydlo klasztoru ukoficzono w nastepnym roku. Caty
klasztor stuzy ojcom werbistom, ktérzy swoja postuge wypetniaja na misjach.

Poza pomieszczeniami dla misjonarzy przygotowano takze miejsca noclegowe
dla r6znych grup modlitewnych. Korzystaly z domu r6zne meskie grupy modlitew-
ne. Bywali tam rolnicy®, chtopcy, narzeczeni’’, miodziez meska z rodzin
szensztackich®®. Do Pienigzna przyjezdzaty grupy z calej diecezji.

4 PDE 3(1929), s. 31; 8(1930), s. 203; Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland
9(1931), s. 74.

4“4 PDE 3(1929), s. 31.

4 Ermléindisches Kirchenblatt 4(1937) z 24 1.

4 Tamze; PDE 3(1929), s. 31.
Tamze.
8 Ermldndisches Kirchenblatt 8(1937) z 21 1.
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DOMY REKOLEKCYJNE DLA DZIEWCZAT 1 PAN

1. Szkola Gospodarstwa Domowego $w. Anny w Ornecie

Z inicjatywy Zwiazku Rolnikéw zatozono w Ornecie w 1890 r. Szkote
Gospodarstwa Domowego. Szkota byta pod opieka siostr katarzynek. Wraz ze
szkota wybudowano takze internat, w ktérym mieszkaty dziewczeta zaréwno z Prus
Wschodnich, jak i Zachodnich. Celem szkoty byto przygotowanie mtodych dziew-
czat do prowadzenia gospodarstw domowych, do zadafi w rodzinie, w spotecznosci
lokalnej i w spolecznodci parafialnej. Koficzac Szkote Gospodarstwa Domowego,
dziewczeta zdobywaly odpowiednie uprawnienia do pdZniejszych zadahi zycio-
wych. Plan nauczania obejmowat cze$¢ praktyczna i teoretyczna.

Do prac praktycznych nalezalo: gotowanie, pieczenie chleba i wypiek ciasta,
wyrdb sera, przetworstwo owocoéw i warzyw, pielggnacja pomieszczen, nakrywanie
stotu i serwowanie dan, szycie bielizny i odziezy, pranie, prasowanie i maglowanie,
dbanie o ogrdd.

Nauka teoretyczna obejmowata: religi¢, znajomo§¢ prowadzenia gospodarstwa
domowego, sporzadzanie przepisow kulinarnych, prowadzenie korespondencji
zawodowej i prywatnej, rachunkowos¢, nauk¢ dobrego wychowania, troske o zdro-
wie i pielggnacj¢ chorych, prace reczne.

Dziewczgta dodatkowo mogly zdobywaé wiedz¢ w zakresie: gry na pianinie,
nauki jezykoéw obcych, tkactwa, malarstwa, garncarstwa, rzezbiarstwa®.

Szkota cieszyla si¢ aprobata wiladz administracyjnych i realizowata program
ksztatcenia panstwowego™. Wraz z internatem oferowata miejsce dla 50 mtodych
dziewczat. Na state pracowalo w obu placowkach 8 sidstr katarzynek’'.

Poza ksztatceniem mtodych dziewczat, siostry katarzynki organizowaty rekole-
kcje dla dziewczat z diecezji warminskiej, dla nauczycielek i pan w réznym
wieku®.,

2. Szkola Gospodarstwa Domowego w Krélewcu

Szkota w Krdlewcu powstala w 1904 r. z inicjatywy siéstr katarzynek.
Uczeszczato do niej 60 uczennic. Dziewczeta otrzymywaly w szkole gruntowne
wyksztatcenie gospodarcze. Nauka odbywata si¢ zgodnie z pafistwowym planem
nauczania i trwata przez dwa lata. Program nauczania byt podobny jak w szkole Sw.
Anny w Ornecie™.

W czasie wolnym od zaj¢¢ szkolnych, siostry organizowaly w domu rekolekcje
dla réznych grup. 1 tak w 1927 r. odbytly si¢ rekolekcje dla gimnazjalistek,

“ E.G. Kobiela, Praca wychowawcza siostr §w. Katarzyny Dziewicy i Meczennicy
w latach 1939-1945, SW XL: 2003, s. 382.

% Tamze, s. 381.

31 Katholische Caritas, jw., s. 54.
2 PDE 3(1929), s. 31; Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 1(1933), s. 15.
3 E.G. Kobiela, jw., s. 380-381.

w
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studentek, dla dziewczat od 17. do 30. roku zycia, mtodych mezatek, nauczycielek,
i pan do 45. roku zycia™.

3. Pensjonat siostr katarzynek w Braniewie

Gloéwna dziatalno$¢ siostry katarzynki prowadzilty w Braniewie, w kolebce
Zgromadzenia. Poza mieszkaniami siéstr byly tu pomieszczenia przeznaczone dla
dziewczat, ktére uczeszczaly do liceum zeniskiego i seminarium nauczycielskiego.
Prawo w czasie Kulturkampfu zakazywalo siostrom prowadzenia dziatalno$ci
oSwiatowej i wychowawczej wsrdd miodziezy. Po wprowadzeniu zakazu siostry
jeszcze przez kilka lat prowadzity szkote podstawowa. Mialy nadzieje¢, ze mtodziez
bedzie mogta dalej przebywa¢ w internacie. Jednak niebawem wtadze zakazaty
siostrom prowadzenia internatu i szkoly. W latach 1875-1888 pomieszczenia
zostaly zamienione na sale, gdzie przebywaty dzieci, siostry prowadzity ochronke.
W roku 1889 odwotano dotychczasowe zarzadzenie. Po latach walki Bismarcka
z KoS$ciotem katolickim, nadszedt czas tworzenia nowych struktur w szkolnictwie
katolickim. Pierwszy internat zostal otwarty w Braniewie w roku 1894. Przybywaty
dziewczeta nie tylko z Prus Wschodnich. Stawa szkét prowadzonych przez siostry
katarzynki byla tak wielka, ze przybywaly dziewczeta z réznych stron Niemiec.
Rok 1927 byt rokiem przetomowym. Liczba os6b zgtaszajacych si¢ do szkoty spoza
Braniewa byta tak duza, ze brakowalo miejsc w internacie. Dotychczasowe
pomieszczenia miescily si¢ w starej czgSci klasztoru. Wyposazenie pokoi bylto juz
do$¢ mocno zniszczone. Jesienia 1927 roku szkote powszechna dla dziewczat
przeniesiono do nowo wybudowanych pomieszczen i cele zostaly przeznaczone
tylko do tego. Byly tam pomieszczenia z nowoczesnym wyposazeniem, wygodne
i odpowiednio przygotowane.

Pomieszczenia w starym budynku wyremontowano. W marcu 1928 r. od-
nowione pokoje zostaly po§wigcone przez ks. bpa Agustyna Bludaua. Od marca
1928 r. pensjonat miat 100 miejsc. Na state pracowaly tu 4 siostry, ktére
opiekowaty si¢ domem i wychowaniem dziewczat™.

W czasie wakacji, kiedy pomieszczenia w internacie byly puste, siostry
organizowaty rekolekcje dla dziewczat i pan. Dla pai byly rekolekcje w trzech
grupach wiekowych. Pierwsza grupa to panie w przedziale wiekowym 17-30 lat,
druga grupa w wieku 3045 lat, a trzecia powyzej 45. roku zycia®®.

4. Pensjonat siostr katarzynek w Lidzbarku Warminskim

Podobnie jak w Braniewie, tak i w Lidzbarku Warminskim siostry katarzynki
prowadzily szkote dla dziewczat. Szkote¢ zatozono w roku 1602 wraz z internatem
dla dziewczat zamieszkatych poza Braniewem. W roku 1870, w poczatkach

> PDE 4(1927), s. 44-45.
55 Katholische Caritas, jw., s. 56.
% PDE 3(1929), s. 31.
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Kulturkampfu, szkota zostala zamknigta, a siostrom zakazano prowadzenia szkoty
i internatu. Ponownie siostry otworzyty jedno i drugie w roku 1900. W latach 1902
i 1916 internat znacznie powigkszono ze wzgledu na duza liczbe zglaszajacych si¢
dziewczat. Po rozbudowie i potaczeniu dwoéch internatéw ogdétem byto tu 70
miejsc. Stale w internacie pracowaly 4 siostry katarzynki, ktére opiekujac sig¢
internatem i dziewczetami, pracowaly jako wychowawczynie®.

W czasie wolnym od zajeé lekcyjnych, podczas letnich wakacji i ferii przed
Swietami siostry organizowaly rekolekcje dla dziewczat, pan i miodych matek.
Internat byl woéwczas zamieniany na dom rekolekcyjny?®.

5. Pensjonat siostr katarzynek w Reszlu

Pensjonat sidstr katarzynek w Reszlu zostal zalozony dla dziewczat zamiejs-
cowych. Od roku 1894 internat zostat potaczony z budynkiem klasztornym
i utworzono liceum zefiskie. Z czasem potrzeby byly znacznie wigksze. Kilkanascie
miejsc w dotychczasowym pensjonacie nie rozwiazywato problemu. Kandydatek
do liceum bylo znacznie wigcej. W roku 1909 siostry wybudowaly znacznie
wigkszy pensjonat, w ktéorym bylo przygotowanych 50 miejsc dla dziewczat
chcacych si¢ uczy¢ w liceum. Internatem kierowaty takze siostry katarzynki®.

W czasie wakacji siostry organizowaty rekolekcje dla dziewczat z r6znych stron
diecezji. Jednak najwigcej przybywato z samego Reszla i okolic. Rekolekcje
odbywaly si¢ w dwoch grupach, dla dziewczat w jednej grupie, a dla pan
w drugiej®.

DOMY REKOLEKCYJNE DLA MEZCZYZN 1 KOBIET
1. Dom NajSwietszej Maryi Panny w Gietrzwaldzie

Decyzj¢ o powstaniu domu podjat ks. biskup Augustyn Bludau w porozumieniu
z ksigdzem Augustynem Weichslem. Mialy go prowadzi¢ siostry zakonne, a zarzad
nad domem miatl byé powierzony Siostrom Mitosierdzia®, czego nigdy nie
zrealizowano. Zarzadem i prowadzeniem nowego domu zajety si¢ siostry kata-
rzynki, ktére w Gietrzwaldzie przebywaly od 1904 r. W swoim domu siostry
prowadzity ochronke¢ dla dzieci. Do tego celu byty przeznaczone dwie sale. Byty
tam takze tazienka, szatnia, toalety oddzielne dla chtopcow i dziewczat®. Jedna
z siéstr prowadzita Stacje Opieki Pielegniarskiej. W domu tym znajdowalo sig¢
wydzielone pomieszczenie dla chorych, ktoérzy potrzebowali doraznej pomocy.

57 Katholische Caritas, jw., s. 56-57.
Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 1(1933), s. 15.
Katholische Caritas, jw., s. 57.
0 PDE 3(1929), s. 31.
APG, Statut Zwiazku Mszalnego w Gietrzwatdzie z dnia 27 sierpnia 1912 r.
Katholische Caritas, jw., s. 61.
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Oproécz zajmowania si¢ chorymi w domu klasztornym, siostra odwiedzata chorych
i starszych w ich domach. Do pomocy w opiece nad chorymi do siostry zgtaszaly
si¢ dziewczeta z parafii®.

— Budowa i przeznaczenie domu

Istniata potrzeba wybudowania nowego i znacznie wigkszego domu, ktéry by
zaspokajat wszystkie te potrzeby. Szczegdlnie pilna byta potrzeba wybudowania
domu, w ktérym mozna by leczy¢ chorych przez dluzszy czas. Warunki, jakie byty
w domu sidstr katarzynek nie spetnialy tego wymogu. A potrzeba byta naglaca, do
Gietrzwaldu bowiem przybywato od kilkudziesigciu lat wielu chorych i cierpiacych
pielgrzyméw z réinych stron Prus, i nie tylko, ktorzy byli peini nadziei na
odzyskanie zdrowia. Ich pobyt w Gietrzwaldzie nie ograniczat si¢ tylko do jednego
dnia, ale sila rzeczy zatrzymywali si¢ tu na kilka dni. Warunki nocowania takich
chorych pielgrzyméw — a nocowali w ko$ciele, w stodotach, w domu pielgrzyma,
w ogrodzie®* — ogromnie martwily ks. Augustyna Weichsla. Wybudowanie
nowego i1 wielofunkcyjnego domu byto potrzeba chwili.

Budowg rozpoczeto w 1908 r., a ukoficzono na przetomie 1909-1910, juz po
$mierci ks. A. Weichsla®, ktéry byt inicjatorem i inwestorem ,,Domu NajSwigtszej
Maryi Panny”®. Laczny koszt budowy domu i budynkéw gospodarczych wynidst
75 500 marek, w tym budowa domu — 60 000 marek®’, a budynkéw gospodarczych

% Tamze, s. 77.

% APG, Erlaiiterungsbericht fiir das Kranken — u. Hospitallitengebauch Dietrichswalde
1909, syg 227, s. 1-2.

% APG, Statut Zwiazku Mszalnego w Gietrzwaldzie z 27 sierpnia 1912 r. ,,Zamiar
nieboszczyka, aby wybudowaé obszerny dom pielgrzyméw i zarzad tegoz siostrom mitosierdzia
powierzyé, przyszedt dopiero po jego Smierci w roku 1909/10 do skutku”.

% APG, Statut Zwiazku Mszalnego w Gietrzwaldzie z 27 sierpnia 1912 r.; Gazeta Olsztyriska
(dalej GO) 59(1910) z 21 V i 46(1911) z 20 IV. Autor korespondencji w Gazecie Olsztyfiskiej
jednoznacznie wskazuje jakoby siostry katarzynki byly inicjatorkami i inwestorem Domu. Siostry
katarzynki w Gietrzwatdzie do roku 1910 posiadaly nieruchomos¢, ktéra sktadata si¢ z budynku
mieszkalnego, chlewa, ogrodu i 2 mérg roli. Sprzedaly ja panu Katherowi za 5525 marek. Nalezy
przypuszczaé, ze siostry otrzymaty propozycje od ks. proboszcza A. Weichsla, albo od ks. Juliusza
Weichsla — nowego proboszcza po $mierci ks. Augustyna, — aby przejely zarzad nad nowo
budujacym si¢ domem pod wezwaniem Najswietszej Maryi Panny. A wiadomo juz byto, ze siostry
mitosierdzia nie beda prowadzity nowo budujacego si¢ domu. Moze i dobrze, bo siostry katarzynki
juz od 1904 r. pracowaly z chorymi, pielgrzymami i dzie¢mi. Ks. Jozef Kowalewski w artykule
~Echa objawien i ruch pielgrzymkowy do Gietrzwaldu w S$wietle korespondencji Gazety
Olsztyriskiej w latach 18861913, w SW XIV: 1977, s. 206208, wskazuje, ze inicjatywa i finanse
na budowe tego domu pochodzily ze Zgromadzenia Sidstr Katarzynek. Jak wynika ze Zrddet,
siostry katarzynki prowadzity ten dom z ramienia Ks. Proboszcza. Jednak grunt pod budowe
i finanse pochodzity ze Srodkéw parafialnych. Dom ten do dnia dzisiejszego przez ludno$é
mieszkajaca w Gietrzwaldzie nazywany jest ,klasztorem”, chociaz nigdy nim nie byl. Wynika to
tylko z tego, ze mieszkaly i mieszkaja w nim siostry zakonne, dlatego tez ks. Kowalewski
analizujac relacje z GO z 1911 r. o tym Domu, a idac za sugestia Autora korespondencji wyciagnat
takie wnioski.

7 APG, Erlaiiterungsbericht fiir das Kranken — u. Hospitallitengebauch Dietrichswalde
1909, syg 227, s. 11;
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— 15 500 marek®. Dom projektowatl i wykonat architekt F. Heitmann® z Kr6lew-
ca, w ,,stylu gotyckim w jakim i kosciot jest zbudowany”. Autor korespondencji do
,.Gazety Olsztyfiskiej” nie ukrywat swego zachwytu funkcjonalnoscia i wygladem
zewnetrznym domu, kiedy pisal, ze ,,ze swemi trzema pigtrami, werandami na
poludniowe;j stronie i z wystawa od strony wschodniej robi dom wspaniate wrazenie
i stanowi pigkna ozdobe na caly Swiat znanej naszej wioski”’®. Dom mial forme
prosta. Dolna czg¢$¢ byta wymurowana z granitowych kamieni potaczonych fuga
cementowa, gorna za§ wybudowana z czerwonej cegly, dach pokryty dachowka
holenderka. Usytuowany niedaleko kosciota, stanowil pigkny obiekt na stoku goéry
spadajacej ku rzece Gilbing (Gilwa). Wnetrze domu bylo bardzo praktycznie
urzadzone, a wewnatrz znajdowaly si¢ 24 pokoje mieszkalne’".

Dom byt przeznaczony dla wszystkich patnikéw. Rozwiazanie urzadzenia
i przeznaczenie wnetrza wskazywatoby, ze byt on schronieniem takze dla chorych
pielgrzymow’.

Do roku 1930 Dom NajSwietszej Maryi Panny petnil rozmaite funkcje — nie
tylko szpitala, hospicjum, przedszkola, domu rekolekcyjnego, ale takze domu dla
turystow i patnikéw’>. Od roku 1910 pracowaly w nim siostry katarzynki, ktore
zajmowaly si¢ i chorymi, i dzieémi, ktére przychodzity do przedszkola, a do tego
dbaly o utrzymanie porzadku w catym budynku™. Koszt noclegu w domu dla
pielgrzyméw byt niewielki, wahat sie w granicach od 2,5 do 4,5 marki”. Dom od
samego poczatku nie przynosit dochodu, gdyz wptaty od pielgrzymoéw czy turystow
nie pokrywaty biezacych potrzeb. Na utrzymanie domu i jego funkcjonowanie
$rodki finansowe tozono z parafii’®.

% Tamze, Kosztorys budowy budynkéw gospodarczych przy szpitalu i hospicjum w Gietrz-
waldzie w roku 1910, syg. 229.

% Architekt Fr. Heitmann z Krélewca zaprojektowal takze koScioty w Olsztynie — NajSwigt-
szego Serca Pana Jezusa, §w. Jozefa, w Krélewcu, w Dajtkach pw. Matki Boskiej Rézaiicowe;j,
w Dywitach pw. Swigtych Apostotéw Szymona i Judy Tadeusza, w Ostrédzie kosciét Niepokala-
nego Poczecia NajSwietszej Maryi Panny, w Klebarku Wielkim pw. Znalezienia Krzyza Sw.,
w Olsztynku pw. NajSwigtszego Serca Pana Jezusa, w Braswaldzie pw. §w. Katarzyny i w Kiez-
linach kaplice pw. $w. Rozalii. Zaprojektowal takze rozbudowe kosciota w Szabruku.

70 Tamze, Erlaiiterungsbericht fiir das Kranken — u. Hospitallitengebauch Dietrichswalde
1909, syg 227; GO 46(1911) z 20 IV.

" Tamze.

2 Dokumenty opisujace Dom NajSwigtszej Maryi Panny w trakcie budowy nazywaly go
szpitalem i hospicjum. APG, Budowa szpitala w latach 1909-1910, syg. 226; tamze, Opis
budynkéw szpitala i hospicjum w roku 1909, syg. 227; tamze, Kosztorys zalozenia ogrzewania
parowego w szpitalu w Gietrzwaldzie, syg. 228. Jednak dom byl wielofunkcyjny, byto w nim
przedszkole, pokoje dla turystow, dla rekolektantéw jak i dla chorych. To jednak nazywanie domu
szpitalem w pdZniejszych relacjach zupetnie zaniklo, a nazywano go klasztorem a najczeSciej
Domem Naj$wigtszej Maryi Panny. W latach pigédziesiatych XX wieku zaczeto uzywaé nowej
nazwy — Dom Diecezjalny. Opieke nad budynkiem przejeta diecezja warminska.

 E. Buchholz, Zum fiinfzigjihrigen Jubildum des Wallfahrtsortes Dietrichswalde. Eine
Jugenderinnerung, Unsere Ermldndische Heimat 10(1927), s. 34-36.

™ APG, List siostry przetozonej si6str Katarzynek do ks. proboszcza J. Hanowskiego
w Gietrzwaldzie z 17.05.1923 r., syg. 225.

> L.P., Das St. Mariaheim in Dietrichswalde, Ermlindisches Kirchenblatt 7(1932) z 8 V.

6 Katholische Caritas, jw., s. 36-37.
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— Zniszczenie budynku przez pozar w 1930 r.

W lipcu 1930 r. dom zostal zniszczony przez pozar. Ogien strawit caty dach
i pokoje na poddaszu. Ocalaly tylko pokoje nizej potozone. Najprawdopodobniej
przyczyna byl nieszczelny przewod kominowy, od ktérego powstal pozar”’.
W parafii wszystkie budynki byly ubezpieczone, takze Dom NajSwigtszej Maryi
Panny’®. Po otrzymaniu odszkodowania za zniszczony dom, rozpoczeto odbudowe.
Nowy projekt wykonat August Wiegand, architekt z Olsztyna. Otrzymane od-
szkodowanie pozwolitlo na powigkszenie domu, ktéry rozbudowano w kierunku
péinocno-zachodnim; odbudowa trwata niespetna poéitora roku. Budynek uzyskat
ksztatt krzyza. Na S$cianie frontowej umieszczono mozaike, ktéra przedstawia
objawienia Matki Boskiej na klonie, przed 55 laty. Elewacje pokryto prostym
tynkiem pomalowanym na jasny braz. Wewnatrz przygotowano 30 pokoi goscin-
nych 1-, 2-, 3- i 4-osobowych. Pokoje byly stoneczne i zostaty praktycznie
urzadzone, do wszystkich doprowadzono biezaca wodg, wyposazono w umywalki
i centralne ogrzewanie. Dom wypoczynkowy byl czynny przez caly rok™.

Dom stanowit wtasno$¢ parafii, a siostry katarzynki nadal po odbudowie nim
zarzadzaty. Na stafe byty zatrudnione 3 siostry®. Po odbudowie w domu nie byto
juz pomieszczen dla chorych, obiekt przeznaczono przede wszystkim na przyj-
mowanie grup rekolekcyjnych i turystycznych.

Diecezja warminiska posiadata w latach trzydziestych XX wieku kilkanascie
doméw rekolekcyjnych, a dom w Gietrzwatdzie podejmowat 1/5 rekolektantow
z calej diecezji. Tygodnik diecezjalny ,,Ermldndisches Kirchenblatt” publikowat
systematycznie miejsca rekolekcji i czas ich trwania oraz informacje, dla kogo byty
przeznaczone. W 1938 r. dom w Gietrzwaldzie byt najczeSciej odwiedzanym przez
rgkolektantéw. Seria rekolekcji trwata r6zna liczbe dni; zwykle od 3 do 5 dni.
Cwiczenia duchowe mialy najczesciej charakter stanowy, byly przeznaczone dla
matek, ojcéw, mtodziezy meskiej i zenskiej. Dla poszczegdlnych grup zawodo-
wych: nauczycieli, kupcéw, robotnikéw, gospodyn parafialnych. Dla grup mod-
litewnych i stowarzyszen: ksiezy, pomocnikdéw apostolatu S§wieckich, dla III
Zakonu, cztonkéw dziet powotan kaptanskich, Sodalicji Mariafiskiej. Byly prowa-
dzone takze rekolekcje dla rekrutdw i mezczyzn powotanych do stuzby wojs-
kowej®!.

W czasie ferii zimowych i wakacji odbywatly si¢ szkolenia dla réznych grup
modlitewnych, stowarzyszen i organizacji katolickich. Katolicki Zwiazek Dziew-

77 L.P., Das St. Mariaheim, jw.

8 APG, Ubezpieczenia 18671942, syg. 22. W dokumentach brak polisy ubezpieczeniowe;
z roku 1930, ale nalezy przypuszczaé, ze budynki nalezace do parafii i w tym roku byly
ubezpieczone. Polisa z 1935 r. obejmowata ubezpieczenie: koSciota, wiezy koScielnej, plebani,
domu organisty, domu szpitalnego sidstr i hospicjum a takze kolonady z kaplica. Przed rokiem
1930 parafia ubezpieczata takze te budynki.

” Tamze.

8 Tamze.

81 Ermléindisches Kirchenblatt 3(1933) z 151, s. 36 nn.; 8(1933) z 1911, s. 100; 1(1934) z 7 1,
s. 10 nn.; 9(1934) z 4 111, s. 109; 16(1935) z 21 IV, s. 263; 11(1936) z 22 1III, s. 182; 20(1936)
z 17V, s.321;48(1937) z 28 X1, s. 650, 657; 4(1938) z 23 1, s. 40; 9(1938) z 27 11, s. 129; 4(1939)
z 22 1, s. 46; Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 10(1937) z 1 X, s. 87.
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czat Diecezji Warminskiej zorganizowal w dniach 15-20 lutego 1936 r. kurs dla
prezes6w oddzialéw parafialnych z calej diecezji. Tematem kursorekolekcji byto
,.Zycie nadprzyrodzone chrzeicijanina”. Konferencje dla zgromadzonej mtodziezy
w Gietrzwaldzie glosit dyrektor Caritas ks. Jozef Steinki. W konferencjach ks.
Steinki méwit o Zrodtach zycia nadprzyrodzonego, o celu zycia cztowieka, o Maryi
jako przewodniczce zycia chrzeScijafiskiego, o pracy wspdlnotowej jako drodze do
uSwiecenia czlowieka. W trakcie rekolekcji kazdego dnia odprawiano Msze Sw.,
poranne modlitwy w kaplicy, a na zakoficzenie dnia wspdlna komplete. Po potudniu
byt czas przeznaczony na lekture Pisma Swigtego (czytanie wspdlnotowe i roz-
wazanie), po kolacji — na wspdlny $piew. Uczestnicy kursorekolekcji uczyli si¢
nowych pie$ni, aby potem propagowaé je w swoich wspdlnotach parafialnych
i mtodziezowych®.

Poza rekolekcjami, w Domu NajSwietszej Maryi Panny organizowano trzy-
dniowe urlopy dla wielodzietnych matek, ktére od wielu lat nie mialy okazji
wypoczaé. Organizatorem wypoczynku dla wielodzietnych matek byto Katolickie
Stowarzyszenie Matek. Wakacje dla matek byly polaczone z konferencjami na
temat rodziny, malzenistwa, wychowania dzieci w wierze katolickiej. Pierwsze
spotkania urlopowe dla matek organizowata pani A. Fittkau, matka ks. Gerarda
Fittkaua®. Uczestnikow konferencji, spotkan, rekolekcji, kursow, a takze od-
poczywajace tam matki, odwiedzat biskup Maksymilian Kaller. Ostatnia tura
rekolekcji w Gietrzwaldzie odbyta si¢ p6Zna jesienia 1944 r.

2. Willa sw. Katarzyny w Krynicy Morskiej

Zgromadzenie sidstr katarzynek w roku 1920 zakupitlo wille w Krynicy
Morskiej, w ktérej siostry otworzyly sanatorium i dom wypoczynkowy. Dziatalnosé
zostala potaczona z Domem §w. Jozefa w Elblagu, ktéry réwniez prowadzity
katarzynki. Szybko okazato si¢, ze potrzeby sa znacznie wigksze niz mozliwosci
lokalowe, totez siostry w 1927 r. kupity sasiednia willg, by tym potrzebom sprostac.
Po potaczeniu obydwu budynkéw dom dysponowat 40 miejscami. Oprdcz przyj-
mowania kuracjuszy z réznych stron Prus Wschodnich, dom stuzyt samym
siostrom, ktére potrzebowaly wypoczynku w pigknym 1 zacisznym miejscu.
W okresie letnim liczba chetnych znacznie przekraczala mozliwoSci lokalowe.
W innych porach roku dom stuzyt rekolektantom z réznych grup modlitewnych
i stowarzyszen. Na rekolekcje przybywali ksigza®, dziewczeta i panie®, nauczy-
cielki®.

8 PDE 3(1929), s. 31; APG, Verband der kath. Jungfrauenvereine der Didzese Ermland,
Braunsberg, 22. Januar 1936, syg. 222.

8 M.Borzyszkowski, Sanktuarium Maryjne w Gietrzwaldzie w okresie migdzywojen-
nym (1921-1939), SW XIV: 1977, s. 346.

8 Ermléindisches Kirchenblatt 1(1934) z 7 1; PDE 3(1929), s. 31; Kirchliches Amtsblatt fiir
das Bistum Ermland 9(1931), s. 74.

85 Ermlcindisches Kirchenblatt 3(1933) z 15 I; PDE 3(1929), s. 31.

8 Tamze.
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3. Willa siostr elzbietanek w Neuhausen (ros. Gurjewsk)

Prowincja siostr elzbietanek z Krélewca zakupita obszerny dom z duzym
i pigknym ogrodem niedaleko Krélewca. Po przebudowie i remontach na poczatku
lat trzydziestych XX wieku, dom ten stuzyt siostrom, ktére przyjezdzaty tu nie
tylko na wypoczynek, ale takze na szkolenia i kursy oraz na rekolekcje dla r6znych
grup. W budynku tym znajdowata si¢ pigkna i duza kaplica®’.

INNE DOMY REKOLEKCYINE

Od poczatku lat dwudziestych XX wieku, poza wyzej wymienionymi domami,
urzadzano takze rekolekcje w domach zakonnych. Kodeks Prawa Kanonicznego
z 1917 r. zezwalal, by w domach zakonnych, miejscach szczegblnie do tego
przeznaczonych, mogty si¢ odbywac éwiczenia rekolekcyjne dla réznych grup
modlitewnych.

W diecezji warminskiej w nowo powstajacych domach zakonnych i diecezjal-
nych przeznaczano do$¢ sporo miejsca na przyjmowanie rekolektantoéw. Starano
si¢, by osoby uczestniczace w rekolekcjach mialy jak najlepsze warunki lokalowe
do ¢éwiczenn duchowych.

1. Klasztor franciszkanéw w Olsztynie

Poczatki zamieszkania ojcéw franciszkanéw w Olsztynie byly dos¢ trudne. Na
wniosek 6wczesnego dziekana, ks. Juliusza Weichsla, w roku 1918 zostata zawarta
umowa miedzy diecezja warminiska a prowincja ojcéw franciszkanéw z Gory Sw.
Anny o przekazaniu dziatki pod budowe klasztoru. Wiadze administracyjne nie
wyrazaty zgody na powstanie klasztoru. Sprawa zaakceptowania nowej budowli
sakralnej w Olsztynie oparta si¢ az na Ministerstwie Wyznan Religijnych, ktére
pozytywnie rozpatrzylo prosbe o. franciszkanéw. Pozwolenie wydano w 1919 r.
Ojcowie franciszkanie zamieszkali przy ul. Kroélewieckiej, w dawnym kasynie
wojskowym. Jednak sytuacja ta mogla by¢ tylko tymczasowa. I tak byto. Warunki
po dawnym kasynie wojskowym i teren wojskowy nie byly odpowiednie na
otwarcie tu domu zakonnego. W roku 1925 nadarzyly si¢ sprzyjajace okolicznoSci.
Nabyto duza dziatke przy ul. Frauenstrale (obecnie ul. Wyspianiskiego). Budowe
klasztoru rozpoczeto w 1926 r., a w rok pdzniej, w 700-lecie Smierci §w. Franciszka
z Asyzu, wySwigcono juz koSciot i klasztor pod wezwaniem Chrystusa Krola i Sw.
Franciszka. Pod koniec lat dwudziestych XX wieku w klasztorze tym na state
mieszkato pigciu braci zakonnych i czterech ojcow. W dawnym kasynie wojs-
kowym ojcowie franciszkanie urzadzili internat dla chtopcéw, a w czasie kiedy nie
bylo zaje¢ lekcyjnych, odbywaty si¢ tam rekolekcje dla réznych grup i stowarzy-
szen™,

87 Katholische Caritas, jw., s. 37.
8 Tamze, s. 134.
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2. Klasztor Misjonarzy Najswietszego Serca Pana Jezusa w Biskupcu

Niewielki klasztor posiadali misjonarze NSPJ w Biskupcu na Warmii. Przybyli
do Biskupca 1 paZzdziernika 1931 r. Na state w klasztorze mieszkato dwoch braci
i trzech ojcéw. W pracy duszpasterskiej zajmowali si¢ migdzy innymi organizowa-
niem rekolekcji i praca duszpasterska wsrod Warmiakow®.

3. Dom zakonny ojcow jezuitéw w Krolewcu

Po dlugiej nieobecnoSci ojcowie jezuici ponownie powrdcili do Krdlewca
w 1921 r.° Bylo to juz znane miejsce pracy duszpasterskiej o. jezuitoéw, i to ich
zmotywowalo do zalozenia klasztoru w Krélewcu. W roku 1923 oo. jezuici kupili
dziatke budowlang na ul. Teatralnej 8, w poblizu uniwersytetu. Giéwnym zadaniem
pracy duszpasterskiej byto postugiwanie duszpasterskie wsrdd studentéw. Pierw-
szym dzietem jezuitéw bylto otwarcie czytelni dla studentéw w klasztorze. Za-
praszali mtodziez studencka na dni skupienia, rekolekcje®!, spotkania, wieczornice,
czy tez na wieczory modlitewne. W trakcie rozbudowy domu, kiedy oddano do
uzytku kaplice, pole pracy duszpasterskiej bylo juz znacznie wigksze. Kaplice
bardzo czgsta zapetniali studenci, chcacy bra¢ udzial w nabozefistwach czy tez
w poglebia¢ swoja wiedze religijna. Po zakoficzeniu prac budowlanych przygoto-
wano kilkanaScie pomieszczen na burs¢ dla mtodziezy. Studenci nazywali dom
zakonny o. jezuitow Domem Mtodziezy w Krélewcu.

Ojcowie poza praca duszpasterska wsrdd studentéw i postugiwaniem na rzecz
domu, brali udzial w duszpasterstwie w nowym ruchu niemieckim — Katolickim
Zwiazku Kupcoéw. Na co dziei w domu tym postugiwalo trzech ojcow®.

4. Dom $w. Michata w Kwidzynie

Dom zostat zbudowany w 1913 r. Pierwotnie znajdowata si¢ w nim duza sala
(okoto 200 m?) ze scena teatralng i szatnia (okoto 20 m?). Z czasem okazalo sie, ze
potrzeby zaréwno parafii, jak i stowarzyszen katolickich sa wigksze. Tak wiec
w roku 1925 niewielki budynek rozbudowano. Tym samym powigkszyl si¢ on
0 trzy nowe pomieszczenia przeznaczone wylacznie na potrzeby stowarzyszen
katolickich, dwa mieszkania z trzema pokojami i kuchnia dla pracownikéw
koScielnych (dla koscielnego i organisty). Dom ten byt ozdoba catej parafii. Opieke
nad domem sprawowat koScielny, dbajac o porzadek w czasie zebran r6znych grup
parafialnych, czy tez w czasie uroczysto$ci. Dom przeznaczono przede wszystkim
dla stowarzyszen, ale odbywaty si¢ w nim takze lekcje religii. Od polowy lat

% Tamze.

% Po raz pierwszy przybyli jezuici do Krélewca w 1633 r. Praca ich miata wybitnie charakter
misyjny, wedrowali w ten zakatek Prus by nawraca¢ luteran; por. A. Kopiczko, Ustrdj
i organizacja diecezji warminskiej w latach 1525-1772, Olsztyn 1993 r., s. 243.

° PDE 9(1925), s. 78.

92 Katholische Caritas, jw., s. 135.
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trzydziestych XX wieku organizowano rekolekcje dla pan i dziewczat, dla chtop-
c6w i panéw”. W 1937 r. w marcu odbyly si¢ rekolekcje dla mezczyzn®, a na
poczatku listopada dla chlopcoéw ze szkét Srednich”. We wrzesniu odbyly sie
rekolekcje dla par i matek®. Wszystkie turnusy trwaty 4 dni. W maju 1938 r. dla
dziewczat zorganizowano rekolekcje czterodniowe, a dla pan i matek we wrzedniu.
Za zorganizowanie rekolekcji odpowiadat dziekan ks. Franz PreuB’’. Dla chtopcow
odbywaly si¢ rekolekcje od 29 paZdziernika (od wieczora), do 2 listopada
i koficzyly si¢ w potudnie®. Dla katolikéw mieszkajacych na Powislu byt to jedyny
dom, w ktérym katolicy, zrzeszeni w réznych grupach modlitewnych i stowarzysze-
niach, mogli gromadzi¢ si¢ na rekolekcjach zamknigtych.

5. Seminarium Duchowne Hosianum w Braniewie

Seminarium erygowane zostato zgodnie z uchwatami Soboru Trydenckiego
przez stuge Bozego kardynata Stanistawa Hozjusza i legata papieskiego kardynata
Franciszka Commendone’a podczas synodu diecezjalnego obradujacego w Lidzbar-
ku w sierpniu 1565 r., dziatalno§¢ swa rozpoczeto w potaczeniu z Braniewskim
Kolegium Jezuitow w uroczystos¢ §w. Katarzyny 25 listopada 1567 r.’. Od samego
poczatku braniewskie Kolegium Jezuitéw wspétpracowato z Seminarium Duchow-
nym, do ktérego w 1578 r. dolaczono takze Papieski Alumnat dla Pétnocnych
Misji. Miato to ogromne znaczenie w ksztattowaniu kaptanéw na potrzeby Warmii,
jak réwniez pétnocnej Europy oraz litewskiej Prowincji Jezuitow.

Wraz z pierwszym rozbiorem Polski (1772 r.), po trzech wiekach przynalezno-
Sci do Polski, diecezja warmifiska zostata wcielona do panstwa pruskiego. Kasata
Towarzystwa Jezusowego, ktdra nastapita rok pozniej (1773 r.), dotkneta Semina-
rium Duchowne. Po odpadnigciu waznych zadan (likwidacja w 1798 r. Papieskiego
Alumnatu dla Poétnocnych Misji i ksztatcenie litewskich jezuitéw) braniewski
oSrodek liczyt w 1805 r. zaledwie trzech profesoréw i szesnastu studentéw'®.
W 1811 r. zostalo przeksztalcone w Gimnazjum Akademickie, a w 1821 r.
w Liceum Hosianum''. Od tego czasu alumni na wyktady dochodzili do Liceum
Hosianum, a w Seminarium otrzymywali formacj¢ ascetyczna i duszpasterska.
W 1873 r. Seminarium Duchowne zostalo zamkniete w okresie Kulturkampfu.
Liczba alumnéw radykalnie spadta, statystyki z tego okresu notuja zaledwie pigciu
studentow. W tymze roku takze nie odbyty si¢ rekolekcje dla ksigzy, nad czym

% Tamze, s. 125.
% Ermlcndisches Kirchenblatt 8(1937) z 21 1I.
% Ermicindisches Kirchenblatt 42(1937) z 17 X.
% Ermléindisches Kirchenblatt 34(1937) z 22 VIIL
7 Ermlcindisches Kirchenblatt 9(1938) z 27 1I.
%8 Ermicindisches Kirchenblatt 38(1938) z 11 IX.
J.Obtak, O poczatkach Kolegium Jezuickiego i Seminarium Duchownego w Braniewie,
SW V: 1968, s. 5 nn.
%0 E. G atz, Priesterausbildungstiitten der deutschsprachigen Lénder zwischen Aufklirung
und Zweiten Vatikanischen Konzil, Rom — Freiburg — Wien 1994, s. 70 nn.
" Tamze, s. 73.
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ubolewat ks. biskup Filip Krementz, informujac w krotkiej nocie ksigzy z diecezji
warmiriskiej w piSmie diecezjalnym'®. Ponownie otwarto Seminarium Duchowne
w 1886 r.

W 1912 r. Liceum Hosianum zostato przemianowane na Akademi¢ Krélewska,
aw 1919 r. Akademie¢ Pafstwowa i w tej formie przetrwat ten oSrodek teologiczny
az do zimowego semestru 1944/45, czyli do upadku Prus Wschodnich'®.

W czasie wolnym od zaj¢¢ akademickich w Seminarium Duchownym or-
ganizowano rekolekcje zaréwno dla miodziezy meskiej, studentow'®, jak i dla
ksiezy'®. W rekolekcjach kaptariskich w dniach 5-9 wrze$nia 1881 r. brato udziat
czterdziestu trzech ksigzy, a w roku 1883 w dniach 10-14 wrzes$nia trzydziestu
czterech ksiezy z diecezji warmiriskiej'®. Rzadca diecezji ks. bp Maksymilian
Kaller troszczyt si¢ szczeg6lnie o mtodych ksigzy. Do nich szczegblnie adresowat
swoje zaproszenie na rekolekcje kaptanskie, organizowane w Seminarium Duchow-
nym. Takie rekolekcje odbyly si¢ w 1938 r. dla ksiezy Swigconych w latach 1935,
19361 1937'"". Poza rekolekcjami byla to takze okazja do wspdlnego spotkania si¢
mtodych ksigzy, wymiany doSwiadczen duszpasterskich kaptanéw pracujacych
w tak r6znych warunkach.

Warunki lokalowe byty komfortowe, szczegblnie po wybudowaniu nowego
gmachu seminaryjnego w 1932 r.

ZAKONCZENIE

Diecezja warminiska powstata w 1243 r. na mocy bulli papieza Innocentego IV.
W nowo powstajacych diecezjach od samego poczatku organizowano pomoc dla
najubozszych. Tworzono i zaktadano szpitale, a takze szkoty. Tak tez bylo
w diecezji warminskiej. Rozwdj tych instytucji zostal zahamowany w czasie
Kulturkampfu w skali ogélnoniemieckiej jak i lokalnej — warminskiej. ,,Ustawa
pokojowa” z 21 maja 1886 r. umozliwita ponowna dziatalno§¢ organizacjom
charytatywnym. Wznowity swoja dzialalno§¢ dawne szpitale, domy dziecka i star-
cOw, ale powstato takze sporo nowych zaktadéw leczniczych.

Wiek XIX, czas negdzy i biedy, szczegdlnie na obszarach uprzemystowionych,
zrodzit potrzebe powotania do zycia Niemieckiego Zrzeszenia Caritas. Tworca byt
ks. dr Lorenz Werthmann (1858-1921). Konferencja Biskupéw Niemieckich na
posiedzeniu w Fuldzie uznata t¢ organizacje za zrzeszenie koScielnej Caritas

12 pPDE 16-17(1873), s. 101.

1% A. Lesifiski, Ksztalcenie alumnéw warmifiskich w czasach biskupa Maksymiliana
Kallera (1930-1945), SW XXXIX: 1997, s. 177-178.

14 Ermlindisches Kirchenblatt 6(1934) z 11 11

15" PDE 8(1881), s. 91; 7(1900), s. 71; Ermliéindisches Kirchenblatt 1(1934) z 7 1; Kirchliches
Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 8(1938), s. 192; Ksigza poza domami rekolekcyjnymi
w diecezji warminskiej korzystali takze z rekolekcji w innych cze¢$ciach Niemiec. I tak w prasie
diecezjalnej ogtaszano rekolekcje w Berlinie, w Schonstacie.

1 PDE 10(1881), s. 120.

97 Kirchliches Amtsblatt fiir das Bistum Ermland 2(1938), s. 132.
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w Niemczech w dniu 23 sierpnia 1916 r. W diecezji warminskiej swoja dziatalno§¢
Caritas rozpoczeta w 1900 r.

W ramach dzialalno$ci Caritas, w 1925 r. powolano Diecezjalny Sekretariat
Rekolekcyjny. Jego celem bylo organizowanie rekolekcji dla réznych grup mod-
litewnych i stowarzyszeni. Trudna sytuacja ekonomiczna na poczatku lat trzydzies-
tych XX w. zmusita rzadce diecezji ks. bpa Maksymiliana Kallera do wprowadze-
nia OszczednoSciowego Funduszu Rekolekcyjnego, ktéry zabezpieczal funkcjono-
wanie doméw rekolekcyjnych. Takze z tego Funduszu dofinansowywano uczestnic-
two wielu os6b w rekolekcjach zamknigetych na terenie diecezji. W diecezji
warminskiej w latach 1869-1945 funkcjonowato kilkanascie domdéw, w ktérych
odbywaly si¢ rekolekcje zamknigte.

Dziatalno$¢ Caritas obejmowala znacznie szerszy obszar, niz zostal tu przed-
stawiony. Zasygnalizowano tu tylko dziatalno$¢ wsréd rekolektantow. To tylko
nikty procent w bogactwie dziatalnosci Caritas diecezji warminiskiej przed 1945 r.

REKOLLEKTIONSHAUSER UND PLATZE
DER ERMLANDISCHEN DIOZESE 1869-1945

ZUSAMMENFASSUNG

Die Ermlidndische Diozese ist 1243 kraft pépstlicher Bulle von Innozenz I'V. entstanden.
In neu entstehenden Didzesen wurde ab sofort Hilfe fiir die Armsten organisiert. Man
griindete Krankenhduser und auch Schulen. So geschah es auch in der Ermlédndischen
Diozese. Die Entwicklung dieser Anstalten wurde durch den Kulturkumpf so im gesamtdeut-
schen als auch im ortlichen-ermldndischen Raum gehemmt. ,,Das Friedensgesetz” vom 21.
Mai 1886 ermoglichte karitativen Organisationen wiederholt ihre Titigkeit. Frithere Kran-
kenhéuser, Kinder- und Altersheime nahmen erneut ihre Tétigkeit auf, aber es sind auch
ziemlich viele neue Heilanstalten entstanden.

Das 19. Jh., die Zeit des Elends und der Note, besonders in industrialisierten Gegenden,
begriindete die Notwendigkeit, die Deutsche Vereinigung Caritas ins Leben zu rufen. Sein
Schopfer war der Geistliche Dr. Lorenz Werthmann (1858-1921). Die Bischofskonferenz
anerkannte wihrend der Sitzung in Fulda diese Organisation als die Vereinigung der
Kirchen-Caritas in Deutschland am 23. August 1916. In der Ermlidndischen Ditzese begann
die Caritas ihre Tatigkeit schon 1900.

Im Rahmen ihrer Titigkeit griindete die Caritas 1925 das Ditdzesansekretariat fiir
Rekollektionen. Es bezweckte die Veranstaltung von Andachtsiibungen fiir verschiedene
Gebetgruppen und Vereine. Die 6konomische Misere Anfang der dreiBiger Jahre des 20.
Jahrhunderts zwang den Verwalter der Diozese, Bischof Maximilian Kaller zur Einfiihrung
eines Rekollektionssparfonds, der die Funktion der Rekollektionsheime absicherte. Dieser
Fonds ermdglichte auch die Teilnahme zahlreicher Personen an geschlossenen Andacht-
siibungen im Bereich der Didzese. In den Jahren 1869-1945 funktionierten im Ermlidndis-
chen Bistum einige Heime, in welchen geschlossene Rekollektionen abgehalten wurden.

Die Titigkeit der Caritas beschrinkte sich nicht nur auf diese spérlichen Aktivititen, die
hier dargestellt wurden. Sie bilden lediglich einen winzigen Ausschnitt aus dem Reichtum
der Caritas-Tétigkeiten in der Ermlidndischen Dibzese vor 1945.
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KOSCIOL GRECKOKATOLICKI NA WARMII I MAZURACH
PO II WOJNIE SWIATOWE]

Po II wojnie §wiatowej na terytorium Polski pozostata tylko nieznaczna czg$é
Kosciota greckokatolickiego, skupiona woko6t Przemysla (stolicy diecezji) oraz
Administracja Apostolska Lemkowszczyzny'. Obejmowala ona tylko 223 parafie
greckokatolickie (z dotychczasowych 640)% 129 parafii Administracji Apostolskiej
Femkowszczyzny? oraz 420 greckokatolickich duchownych diecezjalnych i zakon-
nych®.

Poczatkowo wtadze panstwowe sadzily, iz problem ukraifiski i KoSciota
greckokatolickiego rozwiaza poprzez wymiang ludno$ci na podstawie umowy
z 9 wrze$nia 1944 roku miedzy Polskim Komitetem Wyzwolenia Narodowego
arzadem Ukraifiskiej SRR, gdy ludno$¢ ta wyjedzie wraz z duchownymi (w ramach
tego uktadu wysiedlono okoto 700 ksiezy greckokatolickich® sposréd 830 kaptanow
diecezji przemyskiej i Administratury Apostolskiej f.emkowszczyzny®, a okoto 115

! Jak podaje Bolestaw Kumor w granicach pafistwa polskiego pozostat Przemy$l oraz 14
dekanatéw w catosci i 7 czg§ciowo, tacznie 227 parafii oraz w catosci Administracja Apostolska
Lemkowszczyzny; B. Kumor, Historia KoSciota, cz. 8: Czasy wspdtczesne 1914-1992. Kosciét
katolicki w okresie systemow totalitarnych do odnowy soborowej, Lublin 1995, s. 536-540.

2 S. Stepief, Organizacja i struktura terytorialna greckokatolickiej diecezji przemyskiej
w latach 1918-1939, w: Polska — Ukraina. 1000 lat sasiedztwa, t. 3: Studia z dziejow
greckokatolickiej diecezji przemyskiej, red. S. Stepief, Przemysl 1996, s. 214.

3 AAN, MAP, 1040, Spis parafii greckokatolickich z 26 I 1946 r.; por. A. Kopiczko,
Panorama wyznaniowa wojewddztwa olsztyiiskiego po II wojnie $wiatowej, w: Tozsamosé
kulturowa spoteczefistwa Warmii i Mazur, red. B. Domagata i A. Sakson, Olsztyn 1998, s. 38.

*S. Stepien, Kosciot greckokatolicki w Polsce po II wojnie $wiatowej i w czasach
wspdtczesnych (do rofku 1998), w: Polska — Ukraina. 1000 lat sasiedztwa, t 4: Katolickie unie
koScielne w Europie Srodkowej i Wschodniej — Idea a rzeczywistos¢, red. S. Stepieni, Przemysl
1998, s. 341.

> Dane na temat liczby wysiedlonych wéwczas duchownych greckokatolickich sa rozbiezne;
por. R. Drozd, Ukraiicy w Polsce w okresie przeloméw politycznych 1944-1981, s. 190;
T. Majkowicz, Kodcidt greckokatolicki w PRL, w: Polska — Ukraina. 1000 lat sasiedztwa,
t. 1: Studia z dziejow chrzedcijafistwa na pograniczu etnicznym, Przemys$l 1990, s. 252;
Z. Wojewoda, Zarys historii Kosciota greckokatolickiego w Polsce w latach 1944-1989,
Krakow 1994, s. 17.

® M. Zi6tkowski, Gdzie jest KoSciol, tam jest nasza dusza, tam jest i nasz nardd, ChsS,
s.263; Z. Wojewoda, jw., s. 17.
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aresztowano’) i zaniechaty atakéw na Kosci6t greckokatolicki. Nawet nie pode-
jmowano préb potaczenia tego Kosciota z Cerkwia prawostawna®. Stan taki trwat
jednak bardzo krétko, poniewaz juz 12 wrzeSnia 1945 roku Tymczasowy Rzad
JednoSci Narodowej podjat uchwale stwierdzajaca ustanie mocy obowiazujacej
konkordatu z 1925 roku (ktéry gwarantowal osobowo$¢ prawna tegoz Kosciota)
wskutek jednostronnego zerwania go przez Stolice Apostolska’. Ponadto w celu
przyspieszenia akcji repatriacyjnej pozbawiono diecezj¢ greckokatolicka jej hierar-
chii i 25 wrze$nia 1945 roku aresztowano bpa Jozafata Kocylowskiego'’.

Wskutek takich dziatan wladz panstwowych Kosciét greckokatolicki w Polsce
znalazt si¢ po 1946 roku w bardzo trudnej sytuacji. Aresztowania biskupdw i ksigzy
oraz wysiedlenia wigkszo$ci wyznawcoéw na Wschdd spowodowaty faktyczne jego
zatamanie. WigkszoS$¢ parafii opustoszala z wiernych, a te, ktére istniaty, byty
pozbawione duszpasterzy''. W pazdzierniku 1946 roku zlikwidowano Seminarium
Duchowne w PrzemySlu i zawieszono dziatalno§¢ dwdéch towarzystw greckokatoli-
ckich: Diecezjalng Pomoc oraz Instytut Wdéw i Sierot po Ksigzach. Rozpoczeto tez
akcje propagandowa przeciwko duchownym greckokatolickim, w ktérej zarzucano
im inspirowanie mordéw ludnodci polskiej. Po wywiezieniu hierarchéw patac
biskupa greckokatolickiego w PrzemySlu'? przekazano Muzeum Ziemi Przemys-
kiej'’, budynek seminaryjny zmieniono w szkote, a katedre przejeli ojcowie
karmelici. Zniszczono wiele zabytkdéw, zawieszono dzialalno$¢ szkét, zamknigto
wydawnictwa i organizacje chrzescijafiskie'*.

Tak wigc w 1946 roku zaréwno diecezja przemyska jak i Administracja
Apostolska Lemkowszczyzny pozostaty bez swoich zwierzchnikéw. W tej sytuacji
25 pazdziernika 1946 roku papiez Pius XII nadat kardynatom Augustowi Hlondowi
i Adamowi Sapiesze specjalne uprawnienia w stosunku do duchowiefistwa grec-
kokatolickiego w postaci prawa zezwalania kaptanom greckokatolickim na sprawo-
wanie liturgii w obrzadku facifiskim, a 10 grudnia tego roku mianowal prymasa

7 M. Zi6tkowski, Gdzie jest Kosci6t, tam jest nasza dusza, tam jest i nasz nar6d, w: Dar
Polski Biatorusinom, Rosjanom i Ukraificom na Tysiaclecie Chrztu Swigtego, red. K. Podlaski,
Warszawa 1990, s. 151-153.

8 I. Hatagida, Sytuacja wyznaniowa Ukraificow na zachodnich i pétnocnych ziemiach
Polski w latach 1947-1957, w: Ukraifcy w najnowszych dziejach Polski (1918-1989), t. 1, red.
R. Drozd, Stupsk — Warszawa 2000, s. 177.

7. Wojewoda, jw., s. 30; A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciét w Polsce
(1945-1989), Krakéw 2003, s. 14.

19 Szerzej: S. Stepief, jw., s. 340-343; 1. Biatas, Likwidacja greckokatolickiej diecezji
przemyskiej oraz tragiczne losy jej ordynariusza biskupa Jozafata Kocytowskiego w kontekscie
polityki wyznaniowej ZSRR, w: Polska — Ukraina. 1000 lat sasiedztwa, t. 3, jw., s. 287; O zyciu
i dziatalnoSci_bpa J. Kocylowskiego zob.: D. Iwaneczko, Biskup Jozafat Kocylowski
(1876-1947). Zycie i dziatalno$¢, w: Polska — Ukraina. 1000 lat sasiedztwa, t. 3, jw., s. 247-261.

"'D. Iwaneczko, Przysiegi wiernosci dochowam. Wysiedlenia Ukraincéw a Kosciol
greckokatolicki w Polsce 1944-1947, s. 101-102.

120 sytuacji $wiatyn greckokatolickich na terenie diecezji przemyskiej; J. Musial, Stan
prawny i sytuacja faktyczna §wiatyn unickich na terenie diecezji przemyskiej w latach 1945-1985,
w: Polska — Ukraina. 1000 lat sasiedztwa, t. 1, jw., s. 257-262.

3 AAN, MAP, 780, Pismo z 7 X 1946 r. Ministra Kultury i Sztuki do Generalnego
Petnomocnika ds. Repatriacji.

4 M. Zi6tkowski, Gdzie jest Koscidt, tam jest nasza dusza, tam jest i nasz nar6d, w: Dar
Polski Biatorusinom, jw., s. 151-153.
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Hlonda specjalnym delegatem Stolicy Apostolskiej dla wszystkich wschodnich
obrzadkéw w Polsce. Tym samym kardynal zostatl opiekunem duchowienstwa
i wiernych KoSciota greckokatolickiego w Polsce'”. Biskupom potudniowo-wscho-
dnich diecezji rzymskokatolickich zalecano niesienie pomocy ksi¢zom greckokato-
lickim. 31 marca 1947 roku prymas Hlond ustanowit dla greckokatolickiej diecezji
przemyskiej wikariusza generalnego w osobie o. Bazylego Hrynyka'®. Dawalo to
zdecydowanej wigkszoSci pozostatych w Polsce ksigzy greckokatolickich moz-
liwo$¢ petnienia postugi kaplanskiej.

Szczeg6lnym dramatem dla Kosciota greckokatolickiego byla akcja ,,Wista”,
ktéra objeta pozostatych jeszcze w Polsce ksigzy greckokatolickich (w przededniu
tej akcji w Polsce pozostato od 90 do 120 ksiezy greckokatolickich'”). Na tak zwane
ziemie odzyskane przesiedlono 62, aresztowano 7 ksigzy, a 22 osadzono w Jaworz-
nie'®. Represje spotkaly tez zakony greckokatolickie. Zlikwidowano klasztory
bazylianéw w PrzemyS§lu i Krystynopolu, pozostawiajac jedynie klasztor w War-
szawie'.

Po akcji ,,W” wierni KoSciota greckokatolickiego znaleZli si¢ w rozproszeniu,
a ich KoSciét przestat istnie¢ jako organizacja. Stan ten utrwalily jeszcze dekrety
z 5 wrzesnia 1947 roku i lipca 1949 roku o przejSciu na wlasno$¢ pafistwa mienia
pozostalego po osobach przesiedlonych, na mocy ktérych parafie i instytucje
greckokatolickie staly si¢ wlasnoscia panstwa, czyli Pafistwowego Funduszu Ziemi.
W ten sposéb przejeto okoto 600 cerkwi greckokatolickich. Obowiazywal réwniez
zakaz odprawiania nabozefistw w obrzadku greckokatolickim®.

Dekret z 28 wrzesnia 1949 roku?' o zmianie dekretu z 5 wrze$nia 1947 roku
0 przejeciu na wlasnos$¢ panstwa mienia pozostatego po osobach przesiedlonych do

5 S.Stepied,jw., s. 347, R. Dro zd, Polityka wtadz wobec ludnosci ukraifiskiej w Polsce
w latach 1944-1989, Warszawa 2001, s. 57.

' D. Iwaneczko, Przysiegi wiernosci dochowam, jw., s. 101-102; I. Harasym,
I"pexokarommmpka nepksa B Hoapmm 1947-1957, Puw 1991, s. 43; S, Stepien, Represje wobec
Kosciota greckokatolickiego w Europie Srodkowo- Wschodniej po II wojnie S$wiatowe;j,
s. 223-225.

" 1. Harasym, Hapsics nOpaunix acnexris ucropii ['pexokaronnmbkoi uepksst 8 o
(1945-1983), Zustriczi 5-6(1990), s. 22; I. Hatagida, Kosci6t greckokatolicki i jego wierni
narodowosci ukraifiskiej na Zachodnich i Péinocnych Ziemiach Polski w latach 1947-1957, w:
Ziemie Zachodnie i P6inocne Polski w okresie stalinowskim, red. Cz. Osekowski, Zielona Goéra
1999, s. 157. W przededniu akcji ,,W” znajdowato si¢ w Polsce 114 ksigzy greckokatolickich. Na
zachodnie i pétnocne ziemie Polski przesiedlono 62 kaptanéw, w tym 31 z diecezji przemyskiej,
20 z administratury femkowskiej i 11 z innych diecezji; J. Moskatyk, Kosciét greckokatolicki
na Warmii i Mazurach, jw., s. 128; Andrzej Kopiczko podaje, iz przed akcja ,,W” aresztowano
okoto 215 ksiezy; A. Kopiczko, jw., s. 39.

8 'W Jaworznie, oprocz ksiezy greckokatolickich, osadzono tez 5 ksigzy prawostawnych.
Wieziono ich za wspotprace z UPA (zaliczano do niej postuge religijna, np. spowiedZ).
Obchodzono si¢ z nimi jak ze zbrodniarzami, zabraniano im wypelniania postugi kaptafiskiej dla
uwiezionych w obozie wiernych. Tam zmarl greckokatolicki ksiadz Julian Krynicki; I. Hara-
sy m, ['pekokarommipka nepksa B [osmmm 1947-1957, jw., s. 25-26.

Y D.Iwaneczko, jw., s. 105.

2 M. Ziotkowski, Gdzie jest KoSciol, tam jest nasza dusza, tam jest i nasz narod, ChsS,
8.264-265; M. Zi61k o ws ki, Gdzie jest KoSciol, tam jest nasza dusza, tam jest i nasz nardd, w:
Dar Polski Bialorusinom, jw., s. 151-153; T. Majkowicz, jw., s. 252.

2L DzU 1949, Nr 53, poz. 404.
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ZSRR umozliwil przejecie na wilasnos¢ Skarbu Pafstwa mienia ukraifiskich
organizacji i instytucji Swieckich oraz wyznaniowych, ktérych dziatalnosé
— w zwiazku z przesiedleniem do ZSRR ich cztonkéw — uznano za bezprzed-
miotowa?. Zmiana ta zostala przeprowadzona gléwnie w celu delegalizacji
KoSciota greckokatolickiego w Polsce. Postanowienia dekretu nie naruszaty praw
wiasnodci Cerkwi prawostawne;.

Stwierdzenie powyzszych okolicznoSci i orzeczenie o przejSciu majatku na
wlasno$¢ pafstwa nalezato do kompetencji Urzedu do Spraw Wyznan jako wiadzy
wlasciwej do sprawowania nadzoru nad KoS$ciotami i innymi zwiazkami wy-
znaniowymi. Parcelacja tego majatku odbywata si¢ zgodnie z zasadami zagos-
podarowania mienia nieruchomego, a w szczegdlnoSci w mysl przepiséw dziatu II
rozdziatu 6 instrukcji Ministra Finanséw z dnia 7 lipca 1952 roku, przy czym
kazdorazowa dyspozycja tym mieniem miata by¢ uprzednio uzgodniona z miejs-
cowym Referatem do Spraw Wyznari i Urzedem do Spraw Wyznai™.

Od poczatku powstania, to jest od 19 kwietnia 1950 roku, Urzad do Spraw
Wyznah dazyt do catkowitej likwidacji KoSciota greckokatolickiego. W potowie
grudnia 1951 roku rozestal do prezydiow wojewddzkich rad narodowych (w tym
w Olsztynie) pismo, w ktérym zadat danych statystycznych, dotyczacych ludnosci
wyznania greckokatolickiego, przesiedlonej w ramach akcji ,,W”, oraz wykazéw
duchownych. Ze wzgledu na niech¢é ujawniania informacji o swoim wyznaniu
zebrane dane nie odzwierciedlaty rzeczywistego stanu. Inicjatywa ta zbiegla si¢
z dziataniami warszawskiego Konsystorza Prawostawnego, ktéry wydelegowat ks.
Jana Lewiarza do wspotdziatania z wtadzami w celu zdobycia informacji o Ukrain-
cach, zamieszkujacych pétnocne i zachodnie wojewddztwa®.

Dzialania zmierzajace do pozbycia si¢ KoSciola greckokatolickiego przy
pomocy Cerkwi prawostawnej potwierdza tez uchwata Biura Politycznego KC
PZPR z kwietnia 1952 roku, w ktérej zalecano poparcie dla duchowiefistwa
prawostawnego w wykonywaniu kultu i erygowaniu nowych parafii przy jedno-
czesnym zwalczaniu wyznania greckokatolickiego®.

Zreszta od samego poczatku sytuacja prawostawnych Ukrainicéw byta o wiele
lepsza. Cerkiew prawostawna dziatata legalnie, miata swoich hierarchéw, strukturg
wewnetrzna, a w czerwcu 1946 roku na ziemiach odzyskanych utworzyta prawo-
stawna administracje. Wyznanie prawostawne wladze wyraznie preferowaty, mimo
iz zgodnie z informacja o stanie ludno$ci z akcji ,,W” na terenie wojewoddztwa

22 AAN, MAP, 780, k. 57, Pismo z lutego 1950 r. dot. sprawy nieruchomosci ziemskich po
parafiach obrzadku greckokatolickiego.

2 AAN, UdsW, 19/580, Urzad do Spraw Wyznan w sprawie majatku b. Kosciola grec-
kokatolickiego — ustalenie prawa wiasnoSci, czerwiec 1954 r.

1. Hatagida, Kosciot greckokatolicki, jw., s. 163; tenze, Sytuacja wyznaniowa
Ukraificow, jw., s. 175.

2 APO, PWRN/WSW, 444/754, Uchwala BP KC PZPR z kwietnia 1952 r. w sprawie
Srodkéw zmierzajacych do poprawy sytuacji gospodarczej ludnoSci ukraifiskiej w Polsce i do
wzmozenia wsrdd niej pracy politycznej (tajne); R. Drozd, I. Hatagida, Ukraificy w Polsce
1944-1989. Walka o tozsamo$¢ (Dokumenty i materialy), Warszawa 1999, s. 69; P. Pelc,
Potozenie prawne KoSciota greckokatolickiego w Polsce (1944-1989), Studia Modreviana, t. 1,
Warszawa 1993, s. 86; S. Stepien, jw., s. 356.
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olsztyfiskiego zamieszkiwalo ponad 60% grekokatolikow?, a reszta nalezata do
KoSciota rzymskokatolickiego oraz wspolnot ewangelickich?’. Wiadze uwazaly, iz
najbardziej pozytywnie ustosunkowani do wiadz byli wyznawcy prawostawia®®.
Zdajac sobie sprawe z duzej roli Cerkwi greckokatolickiej w podtrzymywaniu
$SwiadomoS$ci narodowej pozbawity praw tylko grekokatolikéw. Sadzity, ze Cer-
kiew prawostawna przyczyni si¢ do polonizacji ludnoSci ukraifiskiej. Poza tym,
o ile Cerkiew prawostawna znajdowata si¢ pod catkowita kontrola wtadz pafistwo-
wych, to Kosciot greckokatolicki — nie.

Juz od pierwszych dni po przesiedleniu zamiarem wiladz bylo przekazanie
duszpasterstwa wsrdd grekokatolikdw duchownym wyznania prawostawnego. Jesz-
cze jesienia 1947 roku przybyt do wojewddztwa olsztyniskiego ks. Eugeniusz
Naumow, ktdéry rozpoczal tworzenie parafii prawostawnych na terenie powiatdéw:
braniewskiego, biskupieckiego, ketrzyfiskiego, mragowskiego, moraskiego, pis-
kiego i wegorzewskiego. Do lipca 1948 roku zdotat zatozy¢ trzy parafie®. Podobna
dziatalno$¢ prowadzit inny ksiadz wyznania prawostawnego Mikotaj Kostyszyn,
ktéry staral si¢ zdoby¢ jak najwiecej wyznawcow sposrdd grekokatolikow z akcji
»W” na terenie powiatdw braniewskiego, pasteckiego i itawskiego, domagajac si¢
otwarcia nowych placowek prawostawnych®’. Do kofica 1949 roku w wojewodzt-
wie olsztyriskim dzialato juz 9 placowek prawostawnych?'.

O wspieraniu Cerkwi prawostawnej §wiadczy tez polecenie Wydziatu Spotecz-
no-Administracyjnego KC PZPR skierowane do Samodzielnego Referatu do Spraw
Wyznai. Mial on do 20 sierpnia 1952 roku przedtozy¢ wtadzom centralnym plan
,unormowania stosunkéw religijnych w skupiskach ludnoSci przesiedlonej w ra-
mach akcji W, w kierunku poparcia wykonywania kultu religijnego lojalnemu
duchowiefistwu prawostawnemu”?. Réwniez po Pazdzierniku 1956 roku Urzad do
Spraw Wyznan konsekwentnie popierat dziatalno$¢ misyjng Cerkwi prawostawnej
wsrod grekokatolikéw poprzez subsydia pienigzne, przekazywanie cerkwi od-
bieranych katolikom oraz zakazy odprawiania nabozefstw greckokatolickich®. Na
jednym z posiedzenn Urzad do Spraw Wyznan rozwazal kwesti¢ przeznaczenia
z Funduszu KoS$cielnego 60 tys. zt na dotacje osobowe i 200 tys. zt na remonty

% Wedtug Jarostawa Moskatyka w ramach akcji ,,W”’ osiedlono okoto 50 tys. grekokatoli-
kéw; J. Moskatyk, jw., s. 128; Liczba ta wydaje si¢ bardzo prawdopodobna. W 1957 r.
Wydzial do Spraw Wyznah w Olsztynie podawat, ze Kosciét prawostawny liczy ok. 3 700
wiernych; A. Kopiczko, jw., s. 40.

2" 1. Hatagida, Losy ukraifiskiego duchowiefistwa prawostawnego i greckokatolickiego
w czasie konfliktu polsko-ukraifiskiego w latach 1943-1944 (szkic zagadnienia), w: Antypolska
akcja OUN-UPA 1943-1944. Fakty i interpretacje, red. G. Motyka i D. Libionek, Warszawa 2002,
s. 86.

% APO, PWRN/WSW, 444/754.

# 1. Hry wn a, Rok pierwszy, Borussia 1(1991), s. 36; A. Sak son, Stosunki narodowos-
ciowe na Warmii i Mazurach, Poznan 1998, s. 224.

3 APO, PWRN/WdsW, 444/8, k. 371-372, Sprawozdanie Samodzielnego Referatu do Spraw
Wyznaii PWRN w Olsztynie za IV kwartat 1953 1. z 51 1954 r.

' R. Drozd, Ukraiicy w Polsce w okresie przeloméw politycznych 1944-1981, w:
Mniejszosci narodowe w Polsce, red. P. Madajczyk, Warszawa 1998, s. 180.

2 A. Kopiczko, KoSciét warmifiski a polityka wyznaniowa po II wojnie $wiatowej,
Olsztyn 1996, s. 85.

¥ P. Pelg, jw., s. 89.
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budynkéw koScielnych przekazanych KoSciotowi prawostawnemu, a ktére w latach
1947-1956 ulegty dewastacji**.

Jeszcze w 1971 roku w zatozeniach polityki wyznaniowej na ten rok zalecano:
udziela¢ poparcia i stosowaé¢ mozliwe ulatwienia Cerkwi prawostawnej, przede
wszystkim w staraniach zmierzajacych do umacniania i rozszerzania wpltywow
wsrdd grekokatolikéw, w efekcie ograniczajacych oddzialywanie wtadz KoS$ciota
rzymskokatolickiego na ludnos¢ ukraifiska™.

Mimo ,,zmasowanych” dzialai akcja rozbudowy sieci placowek prawostaw-
nych na ziemiach zachodnich rozwijala si¢ powoli, poniewaz napotykata przede
wszystkim opory wtadz terenowych, ktére prawie w kazdym konkretnym przypad-
ku erygowania placéwek i przekazywania obiektdw sakralnych zajmowaty stanowi-
sko negatywne. Urzad do Spraw Wyznaii zmuszony byt przezwycigzaC te opory
droga przekonywania, a nawet kategorycznych polecefi. Najwigksza jednak trud-
noScia byt brak odpowiednio wykwalifikowanych kadr, duchowiefistwa prawostaw-
nego, méwiacego po ukraiisku i nalezycie obeznanego z lokalnymi zwyczajami
religijnymi obrzadku greckokatolickiego®®. Poza tym ludnos$¢ greckokatolicka,
zwlaszcza starszego pokolenia, byta mocno przywiazana do swego Kosciota. Stad
nawet przy braku nabozefistw we wlasnym obrzadku niebezpieczefistwo przylacze-
nia si¢ jej do wyznania prawostawnego (jeSli w danej miejscowosci byta cerkiew
prawostawna) byla stosunkowo niewielka. Starsi woleli i§¢ lub jecha¢ wiele
kilometrow na nabozefistwo greckokatolickie, natomiast mtodziez byta raczej
ostrozna w afiszowaniu przynaleznosci do obrzadku. Po wazniejsze postugi
religijne (chrzty, §luby, bierzmowanie, pierwsza komunia §w., pogrzeby) ludnos¢ ta
starata si¢ dotrze¢ do swego ksiedza®’. Po 1950 roku wielu wiernych jezdzito do
Chrzanowa. Pokonywali prawie 200-kilometrowa odlegtos$¢, aby pomodli¢ si¢ we
wlasnym obrzadku. Czesto przyjmowali tam sakramenty chrztu i matzefistwa’®.
Takze p6Zniej, poniewaz liczba placéwek greckokatolickich byta niewielka i caty
czas niewystarczajaca, wickszo$¢ grekokatolikdw zostata pozbawiona mozliwosci
uczestniczenia w nabozenstwach we wiasnym obrzadku, i zostata niejako zmuszona
do zwrécenia si¢ albo w kierunku obrzadku rzymskokatolickiego, albo prawostaw-
nego. Po 1956 roku, kiedy umozliwiono grekokatolikom odprawianie nabozefistw
we wlasnym obrzadku, pozycja KoSciola prawostawnego zostata ostabiona. Nie
moégt juz spelnia¢ misyjnej roli wsrdd grekokatolikéw. Tak wigc utworzone po
1952 roku prawostawne placowki w wigkszoSci upadty.

W swoim postepowaniu w stosunku do Kosciota greckokatolickiego wiadze nie
rozdzielaty kwestii religijnej i narodowej, taczac walke z podziemiem ukraifiskim

* AAN, UdsW, 30/612, Notatka dotyczaca grekokatolikow, k. 19.

* A.Kopiczko, jw., s. 193.

% AAN, UdsW, 25/730, Zagadnienie grekokatolikéw w Polsce Ludowej (bez daty).
AAWO-N, XXV/1, Opracowanie obrzadku greckokatolickiego w Diecezji Warmifiskiej
wg stanu z wrze$nia 1968 r., opr. ks. Alojzego Szorca.

*® N. Ortynska, Duszpasterstwo w parafii greckokatolickiej Podwyzszenia Krzyza $w.
w Goérowie Itaweckim po II wojnie §wiatowej, Olsztyn 2003 (praca magisterska w Bibliotece
Wydziatu Teologii UWM), s. 72-73.

¥ R.Drozd, jw., s. 221.
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z unicestwieniem grekokatolicyzmu*. Wychodzono z zalozenia, ze kazdy Ukrai-
niec to upowiec, a Kosciot greckokatolicki to ostoja ukraiiskiego nacjonalizmu.
Poza tym, w swoich dziataniach wtadze polskie wzorowaly si¢ na rozwiazaniach
radzieckich®'.

Wiadze pafistwowe nigdy nie pokusity si¢ o to, aby podjete w kierunku
likwidacji KoSciota greckokatolickiego dziatania faktyczne usankcjonowaé pra-
wem i nie wydaty zadnego aktu normatywnego, zakazujacego dziatalnosci tego
zwigzku wyznaniowego. Jednak cenzura panstwowa caty czas czuwala, aby o nim
nie wspominano. Zachowywano si¢ tak, jakby wiernych wyznania greckokatolic-
kiego w ogoble nie byto, podczas gdy dane méwily zupetnie co innego. Na przyktad
zgodnie z kwestionariuszem wizytacyjnym parafii Gérowo Itaweckie z 31 grudnia
1947 roku na terenie parafii zamieszkiwato 1450 grekokatolikdw i 180 prawostaw-
nych, a w kwestionariuszu wizytacyjnym kaplicy w Kandytach figurowato 820
grekokatolikow**. Starosta powiatu suskiego 4 wrzeSnia 1948 roku podawal, ze
wyznanie greckokatolickie liczy 635 wyznawcow®. Z kolei wedlug danych
duchownego rzymskokatolickiego Aleksandra Kulczynskiego, proboszcza parafii
w Srokowie, w 1949 roku w tej miejscowoSci mieszkato 300, w Radziejach — 150,
a w Asunach — 700 grekokatolikow™*.

Zaraz po przesiedleniu na ziemie zachodnie i péinocne Polski niektorzy kaptani
zaczeli staraé si¢ o podjecie pracy w obrzadku greckokatolickim. Juz od paZdzier-
nika 1947 roku do miejscowych wiadz zaczeli zgtaszac si¢ ksigza grekokatoliccy
z prosbami o umozliwienie im pracy duszpasterskiej wérod ludnosci ukraifiskiej®.
Ich prosby spotykaly si¢ ze zdecydowanym sprzeciwem wiadz panstwowych.

Duza determinacja w walce o utworzenie greckokatolickiej placowki duszpas-
terskiej wykazali si¢ mieszkaficy Bafn Mazurskich. W 1950 roku grekokatolicy
zatozyli KoScielny Komitet Parafialny i skierowali podanie o udzielenie zapomogi
na budowe¢ kosciota (do tej pory grekokatolicy w wigksze Swigta zbierali si¢
w miejscowym koSciele rzymskokatolickim*®). Pro$be te¢ pozytywnie zaopiniowat
starosta wegorzewski, ktéry wnioskowat do wojewody olsztynskiego o udzielenie
dotacji na budowe wspomnianej Swiatyni w kwocie 500 tys. zt zaznaczajac, Ze na
0g0llng liczbe ludno$ci w gminie — 4 229 os6b, 2 396 stanowili wyznawcy
KoSciota rzymskokatolickiego. 10 marca 1951 roku grekokatolicy z Ban Mazurs-

4 Jeszcze w 1975 r. pisano, ze biskupi greckokatoliccy nadawali temu obrzadkowi charakter
nacjonalistyczno-ukrainski, co w okresie wojny skutkowato kolaboracja ksiezy greckokatolickich
z hitlerowcami i poparciem band UPA. Odnoszac si¢ do dziatalnoSci tego KoSciota po 1945 r.
stwierdzano, iz obrzadek ten przestat istnie¢, poniewaz wigkszo§¢ wyznawcéw pozostala na
terenach przytaczonych do ZSRR czy zostata przesiedlona w 1947 r. oraz nie posiadata hierarchii
(cze$¢ ksiezy miata rzekomo uciec wraz z hitlerowcami). Polityka wyznaniowa. Tto, warunki,
realizacja, red. W. Mystek i M.T. Staszewski, Warszawa 1975, s. 294-295.

Z.Wojewoda, jw., s. 23.

2 AAWO-N, Teczka: Parafia Gérowo Itaweckie.

4 APO, UW w Olsztynie, 391/303, Dane statystyczne zwiazkéw religijnych, 4 IX 1948 r.
4 AAWO-N, Teczka: Parafia Srokowo.

APO, UW, 391/284, Sprawozdanie sytuacyjne Wydzialu Spoteczno-Politycznego za
pazdziernik 1947 r. (tajne!) z 13 XI 1947 r.

% R. Drozd, Polityka wladz wobec ludnosci ukraifiskiej w Polsce w latach 19441989,
Warszawa 2001, s. 95.
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kich ponownie wystosowali podanie do Prezydium PRN w Wegorzewie, 5 wrzeSnia
tego roku do Urzedu do Spraw Wyznan w Warszawie, 23 lutego 1952 roku pismo
do Prezydium w Wegorzewie, 17 czerwca 1952 roku kolejne podanie do Urzedu do
Spraw Wyznafi w Warszawie, a 6 sierpnia 1952 roku nastgpne?’. Zar6wno KP
PZPR jak i powiatowy UBP byly przeciwne. Wtadze przewidywaty jedynie
mozliwo§¢ wydzielenia w 1952 roku koSciota w Rogalach dla wyznania prawo-
stawnego. Zadania grekokatolikéw zamierzano natomiast zneutralizowaé przez
przerzucenie grupy osadnikOw wyznania prawostawnego z wojewodztwa lubels-
kiego.

W zwiazku z powyzszym, 14 stycznia 1952 roku grekokatolicy z Ban
Mazurskich zwrdcili si¢ z kolejna prosba o odprawianie nabozenistw greckokatolic-
kich, tym razem do prymasa Polski, ktéry wyrazit na to zgode (uczynit to wbrew
postanowieniom wtadz pafstwowych)*®. 1 wrzesnia 1952 roku kierownik Referatu
do Spraw Wyznafh wydal zgode na zorganizowanie placéwki greckokatolickiej
i przejecie kaplicy w Grodzisku. Jednak juz 30 stycznia 1953 roku Urzad do Spraw
Wyznafh w Warszawie przyznat kaplice w Grodzisku wyznaniu prawostawnemu®.

Po kilkuletniej przerwie w staraniach o utworzenie placowki duszpasterskiej 24
kwietnia 1956 roku mieszkaficy Bafi Mazurskich znéw wystosowali pismo do
Urzedu do Spraw Wyznanh w sprawie utworzenia placoéwki greckokatolickiej, tym
razem w kaplicy w Rogalach®.

Podobnie bylo w innych powiatach wojewddztwa olsztyriskiego. Jednak mimo
wielu zabiegdéw, wladze caly czas uparcie twierdzily, ze mniejszo$¢ ukrainska nie
jest zainteresowana powstawaniem placowek duszpasterskich obrzadku greckoka-
tolickiego®'.

Do 1952 roku nikt z ksigzy greckokatolickich nie uzyskat zgody od prymasa na
odprawianie nabozenstw w obrzadku wschodnim. Dopiero w 1952 roku kardynat
Stefan Wyszyniski udzielit o. Bazylemu Hrynykowi zezwolenia na odprawianie
nabozenstw w trzech placowkach, a w granicach 6wczesnej diecezji warmifskiej
zgoda dotyczyla jednej placowki w Baniach Mazurskich™.

W 1954 roku na terenie diecezji warminskiej pracowato 10 ksigzy grec-
kokatolickich, 7 z nich zamieszkato na terenie wojewddztwa:

1. Ks. Jan Seneta, wikariusz parafii Bartoszyce,

2. Ks. Jerzy Mgcinski, wikariusz parafii Ostrdda,

3. Ks. Piotr Hardybata, wikariusz parafii Ostréda,

4. Ks. Mikotaj Zajac, proboszcz parafii Wielkie Stertawki, powiat gizycki,

5. Ks. Jan Przepidrski, wikariusz parafii Gizycko,

7 UW w Olsztynie, Wydziat Spraw Obywatelskich (dalej WSO), 71, Pismo Komitetu

Greckokatolickiego w Baniach Mazurskich z 3 XI 1952 r.
8 A Koplczko jw., s. 84; por. R. Drozd, jw., s. 98.

* Jlokymentn 10 icropii gk[)leLk()l I"peko- Karoiummkni Hepksn B Tomwmi y 1947-1960-x,
(Z archiwum o. mitrata Mirostawa Ripeckiego), upor. W. Laba, Lwiw 1996, dok. 86, PWRN
w Olsztynie z dnia 13 V 1953 r., s. 120.

% Tamze, dok. 89, s. 126-127.

31 APO, PWRN/WSW, 444/752, Sprawozdanie z prac poszczegdlnych wydziatéw i referatéw
w polepszeniu sytuacji gospodarczej ludnoSci ukraifiskiej, Biskupiec 9 IX 1952 r.

2 J.Moskatyk, jw., s. 129.
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6. Ks. Eugeniusz Uscki, wikariusz parafii Orneta,

7. Ks. Wtodzimierz Boziuk, proboszcz parafii Banie Mazurskie™.

Niektorzy ksigza wyznania greckokatolickiego, pracujacy w parafiach rzymsko-
katolickich, po cichu odprawiali nabozefistwa w swoim obrzadku, udzielali
chrztéw, §lubow za zgoda ksiezy katolickich, na przykiad ks. Jan Szulborski
z Ornety wyrazit taka wlasnie cicha zgode wikariuszowi ks. Eugeniuszowi
Usckiemu™.

Rzeczywiscie, czasami zdarzato sig, iz z obawy przed szykanami ludno$é
ukraifiska kryla si¢ ze swym wyznaniem, ale mimo to caly czas wystgpowata
o otwarcie koSciotow greckokatolickich, co potwierdzaja cykliczne sprawozdania
wladz lokalnych na temat ludnoSci ukraifiskiej. I tak wiosna 1948 roku infor-
mowano, ze przesiedleficy z akcji ,,W” coraz czgSciej spotykaja si¢ w domach
prywatnych i modla sig™.

Wiadze staraly si¢ niszczy¢ wszelka inicjatywe juz w samym zarodku. W 1948
roku Urzad Wojewddzki w Olsztynie uniemozliwit powstanie parafii greckokatolic-
kiej twierdzac, ze problemem grekokatolikéw zajat si¢ KoScidét rzymskokatolicki,
przyjmujac niezonatych ksigzy do swego grona i powierzajac im, po pewnym
przeszkoleniu i nauczeniu faciny, funkcje wikariuszy. Wyznawcéw kierowano do
Kosciota rzymskokatolickiego™.

Jednak wbrew wszelkim zakazom juz 2 lipca®” 1947 roku ks. Mirostaw Ripecki
w jednym z pomieszczen nieczynnej szkoly w Chrzanowie, przydzielonej mu na
mieszkanie, urzadzit kaplice, odprawil pierwsza Msze §w. i zaczal postugiwacé sig
okragla pieczecia z napisem ,,Urzad Parafialny w Chrzanowie, pow. Etk™,

Poza tym od 1955 roku, kiedy proboszczem parafii w Kandytach zostat ks. Jan
Bufat — birytualista, odbywaty si¢ tam ,,po cichu” chrzty dzieci w obrzadku
greckokatolickim. W styczniu 1956 roku w koSciele w Kandytach po raz pierwszy
za$piewano koledy w jezyku ukraifskim. Siédmego kwietnia 1957 roku w koSciele
pw. NajSwigtszego Serca Jezusowego w Gorowie Itaweckim odbyla si¢ pierwsza
Msza $§w. w obrzadku greckokatolickim, ktéra odprawit ks. Jan Butat. Od tego
czasu nabozefistwa w obrzadku wschodnim sprawowano w tej Swiatyni w kazda
niedziele i $wieta o godzinie 14.00%.

Oprocz starai o utrzymanie placowki w Chrzanowie, ks. M. Ripecki wy-
stepowat tez jako przedstawiciel grekokatolikow zyjacych w diecezji warmifiskiej
i walczyt o legalizacje KoSciota greckokatolickiego. W tym celu przez kilka lat
prowadzil dialog z wladzami Swieckimi, m.in. 28 paZdziernika 1953 roku wy-

53 AAN, UdsW, 1587/19/535, Pismo PWRN w Olsztynie do UdsW z 18 II 1954 r.; por.
A. Kopiczko, jw., s. 85.

3 APO, PWRN/WdsW, 444/9, Sprawozdanie Samodzielnego Referatu do Spraw Wyznan
PWRN w Olsztynie za I kwartat 1954 r. z 26 IV 1954 r.

3 APO, UW w Olsztynie, 391/284, Sprawozdanie sytuacyjne Wydziatu Spoteczno-Politycz-
nego za luty 1948 r. z 15 III 1948 r.

% APO, UW w Olsztynie, 391/303, k. 216, Sprawozdanie z dziatalno$ci Kosciotow;
I. Hatagida, Sytuacja wyznaniowa Ukraincéw, jw., s. 162.

7 W niektérych zrodlach pojawia sie data 6 lipca, np. I. Harasym, ['pekokarommibka
nepksa B [omwimm 1947-1957, jw., s. 44.

% AAWO-N, Teczka: Ks. Mirostaw Ripecki.

¥ N.Ortynska, jw., s. 72-77.
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stosowatl pismo do premiera J6zefa Cyrankiewicza z pro§ba o uznanie Kosciota
greckokatolickiego w Polsce®.

Prowadzona przez ksigzy greckokatolickich korespondencja z wtadzami nie
przyniosta poczatkowo pozytywnego skutku. Zmiang przynidst rok 1956. Dzigki
przemianom paZdziernikowym wtadze zmienity polityke w stosunku do mniejszo-
$ci narodowych, w tym ich potrzeb religijnych. W wyniku porozumienia migedzy
Pafistwem a KoSciolem rzymskokatolickim, administracja wyznaniowa zrezyg-
nowata z egzekwowania faktycznego zakazu jakiejkolwiek dziatalnosci duszpaster-
skiej w obrzadku wschodnim. Zaczg¢to tolerowaé pewne praktyki religijne w tym
obrzadku, lecz jedynie w ramach struktur Kosciota rzymskokatolickiego i to
z wylaczeniem Polski potudniowo-wschodniej®'. Przyczyna zmiany stanowiska
wiladz byla zapewne cheé zatrzymania nasilajacych si¢ tendencji powrotowych
wsrdd mniejszosci ukrainiskiej i decyzja ta — jak si¢ wydaje — byta wedlug wtadz
wyborem mniejszego zla.

Duchowienstwo greckokatolickie, wykorzystujac zmiany polityczne, zaczgto
domagad si¢ reaktywowania Ko$ciota greckokatolickiego i rozbudowy jego placo-
wek. Najbardziej aktywni greckokatoliccy duchowni: Bazyli Hrynyk, Mikotaj
Deriko, Mirostaw Ripecki, Stefan Dziubyna, bazylianin Pawet Puszkarski i Borys
Balik rozpocze¢li wspdlne dziatania na rzecz legalizacji KoSciota greckokatolic-
kiego. Ta grupa duchownych szukata greckokatolickich ksigzy, ktérzy ukrywali si¢
w réznych miejscowosciach Polski i zachecata ich do pracy w obrzadku wschod-
nim. Nie zawsze przynosilo to rezultaty, gtéwnie dlatego, ze duza czed¢ grec-
kokatolickich duchownych odmawiata powrotu do pracy w Kosciele greckokatolic-
kim z obawy przed represjami wtadz®*.

Dnia 23 paZdziernika 1956 roku skierowano pismo do Urzedu do Spraw
Wyznah z podpisami 248 wiernych z wojewodztw biatostockiego i olsztyniskiego
w sprawie zorganizowania greckokatolickich placéwek duszpasterskich. Wczes-
niej, we wrze$niu, upowazniono ks. Mirostawa Ripeckiego i ks. Jerzego Mecifis-
kiego do prowadzenia rozméw z dyrektorem Urzedu do Spraw Wyznan i podjecia
decyzji w sprawie reaktywowania KoSciota greckokatolickiego oraz zorganizowa-
nia placowek duszpasterskich na terenie wojewddztw olsztyfiskiego i biatostoc-
kiego®.

% W walce o legalizacje obrzadku greckokatolickiego ks. M. Ripecki wystal pismo do
Prezesa RM takze 28 X 1963 r., a 28 XI 1964 r. do Przewodniczacego Rady Panistwa Edwarda
Ochaba. — JMokymenru 1o icropii Yxpainckoi I'pexo-Karomuskni Hepksu s o y 1947-1960-x,
dok. 190, Pismo do Premiera z 28 X 1963 r., s. 251-252; tamze, dok. 191, Pismo z 28 XI 1964 r.,
s. 253. Kolejne pismo do Edwarda Ochaba zostalo wystane 20 V 1965 r.; tamze, dok. 192,
S. 254-255. Pism skierowanych do przewodniczacego Rady Pafistwa nie rozpatrzono, gdyz, jak
informowal UdsW, ks. M. Ripecki nie posiadat legitymacji prawnej do reprezentowania wobec
wladz interesow wyznania greckokatolickiego w Polsce i nie jest ani ustawowym, ani statutowym
przedstawicielem strony w tej sprawie; tamze, dok. 198, Pismo UdsW do ks. M. Ripeckiego
z 24 VI 1965 r., s. 259.

' D. Wojakowski, Sytuacja religijna na pograniczu polsko-ukraifiskim w kontekscie
stosunkéw etnicznych, Przeglqd Polonijny 3(1997), s. 92; T. Majkowicz, jw., s. 253.

02 1. Harasym, r‘pel\'l)KaTOIII/ILII)Ka LepKBa B Homwmm 1947-1957, jw., s. 49-50.

% AAN, UdsW, 24/738.
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Nastepnie o. Bazyli Hrynyk z Borysem Balikiem przygotowali memorial, ktory
14 listopada 1956 roku przediozono w Sekretariacie Prymasa Polski w Warszawie.
Dokument ten napisany byl w jezyku polskim, a w imieniu greckokatolickich
duchownych podpisat go o. Bazyli Hrynyk. Dotyczyl on potozenia Kosciota
greckokatolickiego w Polsce i przedstawienia tego problemu przez prymasa Stefana
Wyszyniskiego na rozpoczetych rokowaniach Episkopatu z przedstawicielami
rzadu. Chodzito m.in. o odzyskanie przez duchownych greckokatolickich katedry
w Przemy§lu oraz Swiatyfh w Krakowie, Sanoku, Jarostawiu, Lubaczowie i Krynicy,
a takze zwickszenie liczby placowek duszpasterskich na ziemiach pdtnocno-
-zachodnich. Prymas nie udzielit oficjalnej odpowiedzi®.

Dnia 29 listopada 1956 roku prymasowi wreczono drugi memoriat. W imieniu
duchownych greckokatolickich podpisali go o. Bazyli Hrynyk i ks. Mirostaw
Ripecki. Oni takze wreczyli memorial prymasowi podczas audiencji. Pismo to byto
lepiej przygotowane i obszerniejsze. Domagano si¢ w nim: przywrdcenia KoScio-
towi greckokatolickiemu praw, ktére posiadat zgodnie z konkordatem z 1925 roku:
zwrotu Cerkwi majatku, ktoéry posiadata przed 1944 rokiem, m.in. §wiatyn, doméw
itp., otwarcia greckokatolickich placéwek duszpasterskich (w Olsztyfiskiem — 6),
powotania 3 wikariuszy generalnych prymasa, zorganizowania religijno-duchowe-
go zycia dla grekokatolikdw (ale nie jako ekspozytur zaleznych od parafii
rzymskokatolickich), dopuszczenia duchownych greckokatolickich do cerkwi
w Przemyslu, Krakowie, Sanoku, Jarostawiu, Lubaczowie, zlecenia ordynariatowi
ziem zachodnich uwzglednienia potrzeb religijnych grekokatolikdw i zezwolenia
na odprawianie nabozefistw w koSciolach®. Autorzy memorialu prébowali tez
zwolaé konferencje¢ duszpasterska dla ksiezy pod przewodnictwem prymasa na 26
lutego 1957 roku w celu omdwienia potozenia KoSciota greckokatolickiego
w Polsce. Ostatecznie nie odbyta si¢ ze wzgledu na ,niedobry klimat, jaki
wytworzyt si¢ wokot konferenciji”®.

Dnia 14 marca 1957 roku kardynat Stefan Wyszynski uzyskat ustna zgode
premiera Jozefa Cyrankiewicza na zorganizowanie na ziemiach zachodnich i pot-
nocnych placéwek duszpasterskich dla grekokatolikow. Nie byla to zgoda na
reaktywowanie odrgbnej od obrzadku taciniskiego organizacji. Wladze nie zamie-
rzaty nada¢ osobowos$ci prawnej KoSciotowi greckokatolickiemu, a zgodzity sig¢
jedynie na tolerowanie tego duszpasterstwa pod warunkiem reprezentowania go na
zewnatrz przez hierarchi¢ rzymskokatolicka. Zezwalaly tym samym na dziatalnosé
tzw. placéwek personalnych, a nie parafii greckokatolickich. Kazdorazowa erekcja
placowki miata nastgpowaé po uprzedniej zgodzie Urzedu do Spraw Wyznan lub
jego przedstawicieli w strukturach wojewddzkich i powiatowych.

Ojciec Bazyli Hrynyk wnioskowal o utworzenie 20 placéwek duszpasterskich
na ziemiach zachodnich i p6tnocnych®. Poczatkowo prymas wyrazit zgode na

% I. Harasym, jw., s. 53; A.C. Racki, Kosci6l greckokatolicki na Warmii i Mazurach,
s. 42.

% R.Drozd, jw., s. 143.

% A.C.Racki, jw., s. 46.

% R. Drozd, Wladze polskie wobec ludnosci ukraifiskiej w latach 1952-1959, w: Ziemie
zachodnie i p6inocne Polski w okresie stalinowskim, Zielona Géra 1999, s. 184; A.C.Racki, jw.,
s. 47.
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dziatalno$¢ 9, ale juz pod koniec 1957 roku istniato ich 17, a w roku nastepnym
utworzono kolejnych 15, w 1959 r. — 5, 1960 r. — 2, 1961 r. — 1, 1962 r. — 2,
1963 r. — 1 i 1964 — 4 placowki®.

Dnia 27 listopada 1956 roku Zarzad Gléwny Ukraifiskiego Towarzystwa
Spoteczno-Kulturalnego zwrdcit si¢ do Urzedu do Spraw Wyznah z petycja, ktdra
zawierata sformulowania podobne do memoriatu duchowieristwa z 14 listopada
tego roku. UTSK domagato si¢ reaktywowania dziatalnoSci KoSciota greckokatoli-
ckiego, powotania administratora apostolskiego dla grekokatolikéw z siedziba
w Przemyslu, zwrotu $wiatyfi i przedmiotéw kultu religijnego®. Petycje podpisali
Stefan Makuch — przewodniczacy Zarzadu Gtéwnego oraz Grzegorz Bojarski
— sekretarz generalny UTSK. Nie przyniosta ona zadnych wymiernych korzysci
jesli chodzi o status prawny. Zezwolono jedynie na odprawianie jednej Mszy Sw.
w PrzemySlu w czasie Swiat Bozego Narodzenia’™. Réwniez podczas I Konferencji
UTSK w Olsztynie, 10 stycznia 1957 roku, dyskutanci domagali si¢ wprowadzenia
pelnej swobody dla oséb wierzacych, to jest otwarcia koSciotéw greckokatolickich
w tych powiatach, w ktérych zamieszkiwalo ponad 1000 os6b narodowosci
ukrairiskiej’".

Dnia 18 grudnia 1956 roku, w zwiazku z licznymi pro§bami naptywajacymi od
ludnosci ukrainiskiej, a w szczeg6lnosci zamieszkatej w wojewodztwach pdétnocno-
-zachodnich, Zarzad Gléwny UTSK zwrocit si¢ z prosba o wydanie zezwolenia na
odprawianie greckokatolickich nabozenistw w §wigta Bozego Narodzenia, Nowego
Roku i Jordanu w koSciotach obrzadku rzymskokatolickiego w miejscowos$ciach:
Ostroda, Reszel, Gizycko, Ostre Bardo, Ketrzyn, Braniewo i Pastek w wojewddzt-
wie olsztyfiskim oraz Banie Mazurskie w wojewddztwie biatostockim’.

Dnia 18 kwietnia 1957 roku Zarzad Wojewddzki UTSK skierowal do PWRN
w Olsztynie pismo z prosba o wydanie zezwolenia na otwarcie na terenie
wojewddztwa 12 §wiatyn greckokatolickich. UTSK planowato otwarcie koSciotéw
w miejscowosciach: Gérowo Itaweckie, Braniewo, Bartoszyce, Ketrzyn, Gizycko,
Wegorzewo, Biskupiec Reszelski, Lidzbark Warminski, Pastek, Morag, Ostréda,
Mragowo’, podczas gdy Prezydium WRN w Olsztynie w swoim projekcie na 1957
rok wymieniato jedynie 5 placowek: Ostre Bardo, Kandyty, Bazyny, Dzierzgof
i Banie Mazurskie™.

% P. Pelc, jw., s. 88; S. Stepien, Kosciét greckokatolicki w Polsce, jw., s. 357;
A.C. Racki, jw., s. 52; R. Drozd, Polityka wtadz wobec ludnosci ukraifiskiej, jw., s. 146.

% W piSmie tym znalazt si¢ tez wykaz miejscowosci na pétocnych i zachodnich ziemiach
Polski, w ktérych nalezalo zorganizowaé greckokatolickie placéwki duszpasterskie. Byty to:
Banie Mazurskie, Bartoszyce, Ketrzyn, Gérowo Itaweckie, Braniewo, Ostrdda, Lidzbark Warmin-
ski i Dzierzgon;; AAN, UdsW, 24/743, Pismo UTSK do UdsW z 27 XI 1956 r.; . Harasym, jw.,
s. 52-53.

 A.C.Racki, jw., s. 46; Z. Wojewoda, jw., s. 37.

I APO, PWRN/WSW, 444/756, Protokét z pierwszej konferencji UTSK w Olsztynie z 10
I 1957 r.; APO, PWRN/SWS, 444/754, Uchwata z 10 I 1957 r.

2 AAN, UdsW, 1587/25/730, Pismo UTSK do UdsW z 18 XII 1956 r.

» APO, KW PZPR, 1141/2057, Pismo ZW UTSK w Olsztynie do PWRN w Olsztynie z 18
IV 1957 1.

* UW w Olsztynie, WSO, 71, Projekt utworzenia placowek duszpasterskich Kosciota
greckokatolickiego.
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Wykorzystujac zmiany po PaZzdzierniku 1956 roku ludno$¢ greckokatolicka
samodzielnie, niejako na wilasna reke, przystapita do wzmozonych starai o utwo-
rzenie placowek w swoich miejscowosciach. Podania o utworzenie placéwek
duszpasterskich przedktadali mieszkaficy Gérowa Itaweckiego’”, Reszla’, Ostrego
Barda’’ i Bafi Mazurskich’,

W latach 1947-1958 Ukraificy przesiedleni w okolice Pienigzna korzystali
z postugi duszpasterskiej werbistow. Na poczatku lat 50. w koSciele Seminarium
Duchownego Ojcéw Werbistow w Pienieznie w okresie wiekszych Swiat, takich jak
Wielkanoc i Boze Narodzenie, odbywaly si¢ ,,ciche” msze dla grekokatolikdw. Na
Wielkanoc 1958 roku ks. Piotr Hardybata, ktéry pracowat od 1957 roku w Dobrym
Miescie, odprawit pierwsza Msze¢ §w. w obrzadku wschodnim w koSciele w Laj-
sach. Wtedy tez zalozono ksiggi parafialne: chrztéw, §lubéw i zmartych oraz
rozpoczgto starania o przekazanie koSciota poprotestanckiego w Pienig¢znie na
wlasno$¢ wspolnoty ukraifiskiej (zakoficzone niepowodzeniem, a kosciot roze-
brano). Owczesny bp Tomasz Wilczyfiski przekazal grekokatolikom w uzyt-
kowanie ko$ciét §w. Jakuba w Pienigznie. Od 4 stycznia 1959 roku zaczgto tam
w kazda niedzielg i §wigta regularnie odprawia¢ nabozefistwa’. Nowa Swiatynia
stala si¢ symbolem odradzajacego si¢ zycia religijnego. Do lipca 1961 roku
proboszczem placéwki duszpasterskiej byt ks. Piotr Hardybata.

W 1957 roku przyzwolono jedynie na legalng dzialalno$¢ placéwek grec-
kokatolickich, ale nie restytuowano KoSciota greckokatolickiego jako instytucji
z wilasna hierarchia duchowna i administracja®*. W tym roku Stolica Apostolska
powierzyta prymasowi Polski opieke nad grekokatolikami w Polsce. W jego
imieniu sprawami obrzadku wschodniego kierowal wikariusz generalny dla greko-
katolikdw, rezydujacy przy katedrze w PrzemysSlu, a w 1958 roku wiadze koScielne
zezwolity duchownym greckokatolickim (bylo ich w tym czasie okoto 25) na
powr6t do tworzacych sie oSrodkéw greckokatolickich®'. W 1958 roku w KoSciele
greckokatolickim pracowato 27 ksiezy, ktérzy obstugiwali 52 placoéwki.

Poczatkowo ksigza na mocy otrzymanych dekretow mogli celebrowac tylko Msze
Sw. 1 glosi¢ homilie, ale w 1958 roku prymas Wyszyfiski zezwolil na petnienie
pozostatych czynnoSci duszpasterskich. Placowki miaty jedynie charakter personalny,
to znaczy placowka obejmowala swoim zasiggiem wiernych mieszkajacych na
terenie kilku parafii rzymskokatolickich, a niekiedy i dekanatow®?.

> Tamze, Pismo z 31 VIII 1956 r.

6 Tamze, Pismo z 25 III 1956 r. Natomiast 26 czerwca 1959 r. Kuria Biskupia w Olsztynie
wystata do PWRN pismo z prosba o zezwolenie na odprawianie nabozenistw greckokatolickich
w Reszlu. — Jokymenrn jo icropii Yxpainexoi I'pexo-Karormuwkri Hepxsi 8 [osbwi y 1947-1960-
-x, dok. 178, Pismo Kurii Biskupiej Diecezji Warminiskiej w Olsztynie do ks. W. Boziuka
w Asunach z 22 II 1960 r.

7 UW w Olsztynie, WSO, 71, Pismo z 25 III 1956 r.

8 Tamze, Pismo Komitetu Greckokatolickiego w Baniach Mazurskich, 3 XI 1952 r.

7 A.Mastej, Historia parafii greckokatolickiej w Pienigznie, w: 400-lecie Unii Brzeskiej,
Pieniezno 1999, s. 51-56.

8 M. Zi6tkowski, Gdzie jest KoSciol, tam jest nasza dusza, tam jest i nasz nard, ChsS,
S. 264-265.

81 M. Zi61kowski, Gdzie jest Ko§ciol, tam jest nasza dusza, tam jest i nasz naréd, w: Dar
Polski Biatorusinom, jw., s.153.

8 A.C.Racki, jw., s. 47.
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W 1957 roku powstaly oSrodki duszpasterskie w Baniach Mazurskich, gdzie
pierwszym proboszczem byt ks. Eugeniusz Uscki, Gérowie Ifaweckim — ks. Jan
Butat, Dzierzgoniu — ks. Eustachy Charchalis, Marzeninie — o. Bazyli Hrynyk
oraz Ostrym Bardzie — ks. Bazyli Oszczypko. 20 marca 1957 roku wyrazono
zgode na utworzenie placowki duszpasterskiej w Bajorach Matych®, a od 16
kwietnia tego roku prawo odprawiania nabozefistw greckokatolickich uzyskali
bazylianie*".

Dekretem z 13 stycznia 1958 roku prymas Polski zezwolil na odprawianie
nabozefistw w Dobrym Miescie — ks. Piotr Hardybata®, Asunach — ks. Wtodzi-
mierz Boziuk, i Pienigznie — ks. Piotr Hardybala®®.

W 1959 roku powstal o§rodek w Pasteku, gdzie pierwsza mszg odprawit ks. Jan
Jaremin®’ oraz w Pienig¢znie — ks. Piotr Hardybata. W 1962 roku utworzono parafie
w Kruklankach (ks. Bazyli Czerwinczak), w roku 1963 w Reszlu (ks. Teodor
Majkowicz), a w 1965 roku ks. Wiodzimierz Boziuk podjat si¢ obstugi placowek
w Mitkach i Wegorzewie®®.

Tabela 1. Placéwki greckokatolickie

Miejscowosé Rok powstania Duchowny
Banie Mazurskie 1957 ks. Eugeniusz Uscki
Goérowo Itaweckie 1957 ks. Jan Butat
Dzierzgon 1957 ks. Eustachy Charchalis
Marzenin 1957 o. Bazyli Hrynyk
Ostre Bardo 1957 ks. Bazyli Oszczypko
Bajory Male 1958 -
Asuny 1958 ks. Wlodzimierz Boziuk
Dobre Miasto 1958 ks. Piotr Hardybata
Pieni¢zno 1958 ks. Piotr Hardybata
Pasi¢ck 1959 ks. Jan Jaremin
Kruklanki 1962 ks. Bazyli Czerwinczak
Reszel 1963 ks. Teodor Majkowicz
Mitki 1965 ks. Wtodzimierz Boziuk
Wegorzewo 1965 ks. Wlodzimierz Boziuk

8 AAWO-N, KXXVI 1/2, Pismo PWRN w Olsztynie do Kurii Biskupiej Diecezji Warmisi-
skiej z 6 XI 1962 r.

8 A.C. Racki, jw., s. 56.

8 A. Kopiczko podaje, ze placowka w Dobrym Miescie powstata juz w 1957 r., a nabozeii-
stwa odprawial ks. Bazyli Oszczypko; A. Kopiczko, jw., s. 85.

8 AAWO-N, KXXVI 1/2.

8 A.C. Racki, jw., s. 56.

8 Tamze, s. 56-58.
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Poprawa relacji na linii pafistwo — KoSciot okazata si¢ krotkotrwata. Juz w 1958
roku stosunki pogorszyly si¢, czego wyrazem byly migdzy innymi dziatania wiadz
zmierzajace do uniemozliwienia grekokatolikom dostepu do ich cerkwi, sprzeci-
wianie si¢ powotywaniu nowych placéwek i mianowaniu na stanowiska probosz-
czOw duchownych greckokatolickich oraz represje wobec duchownych.

Wiadze Swieckie powrdcity do dawnych metod dziatania. Mimo wielu zabiegéw
ze strony tak duchowiefistwa, jak i wiernych, wladze znéw twierdzily, ze wierni
greckokatoliccy nie domagaja si¢ utworzenia nowych placowek. Na przyktad
w sprawozdaniu z dzialalno$ci wyznai na terenie powiatu gizyckiego z 11 marca
1958 roku zapisano: ,,Na terenie powiatu wyznanie greckokatolickie nie istnieje.
Wyznawcy tegoz obrzadku wiaczyli si¢ do wyznania rzymskokatolickiego™™.

Kiedy 17 pazdziernika 1958 roku kardynat Stefan Wyszynski nadat 16 ksigzom
greckokatolickim prawa przystugujace proboszczom — wywotato to sprzeciw
Urzedu do Spraw Wyznaf. Dnia 23 lutego 1960 roku, na naradzie w Urzedzie do
Spraw Wyznan dotyczacej wyznan nierzymskokatolickich, sprzeciwiono si¢ pro-
bom zalegalizowania odrgbnej dziatalnosci tego KoSciola. Zalecono poddanie
kontroli 16 nowo mianowanych proboszczéw i ponownie opowiedziano si¢ za
pozyskiwaniem grekokatolikow przez Cerkiew prawostawna™.

Kontrola ksiezy polegata na tym, ze zazwyczaj wzywano ich do Urzedu do
Spraw Wyznan lub na milicj¢ oraz na ,,wizytach” cywilnych funkcjonariuszy MO
i SB. Wypytywano ich o innych ksi¢zy, naktaniano do zaprzestania dziatalnosci lub
do nawiazania statej wspotpracy. Czasem stosowano nawet grozby. Inwigilowano
juz w trakcie pobytu w Seminarium Duchownym, domagajac si¢ udzielania
informacji o kolegach i profesorach. Odmowa wsp6tpracy skutkowata wcieleniem
do wojska. Tak zwane ,jednostki kleryckie” znajdowaly si¢ w Bartoszycach
w Olsztyskiem, w Brzegu nad Odra oraz w Podjuchach w wojewodztwie
szczecifiskim®'.

W kilku przypadkach podjeto przeciwko duchownym greckokatolickim dziata-
nia administracyjne. W 1964 roku ks. Mirostaw Ripecki zostal oskarzony z art. 23
§ 1 dekretu z 13 czerwca 1946 roku ,,0 przestepstwach szczegdlnie niebezpiecznych
w okresie odbudowy Parstwa Polskiego”, to jest o wydanie polecenia wykonania
fotokopii broszur i czasopism w celu ich rozpowszechniania. Zostal uznany za
winnego popetnienia zarzucanego mu czynu i skazany na kar¢ trzech lat po-
zbawienia wolnosci, ztagodzonej na podstawie amnestii na rok i 6 miesigcy®”.

Dnia 3 sierpnia 1959 roku Wydziat do Spraw Wyznan w Olsztynie nie wyrazit
zgody na wprowadzenie nabozefistw greckokatolickich w Reszlu, Bartoszycach
i Wegorzewie, stwierdzajac, iz ,,dotychczasowa ilo§¢ punktéw, w ktérych tego
rodzaju nabozefistwa sa odprawiane, jest wystarczajaca na terenie wojewddztwa
olsztyfiskiego™?. Wiasciwie od tego czasu kazda proba wprowadzenia dodat-
kowych nabozefistw w wojewddztwie olsztyfiskim koniczyla si¢ odmowa wiadz

8 APO, PWRN w Gizycku, 47/495, k. 3.

% A.C.Racki, jw., s. 52.

' Z Wojewoda, jw., s. 41-42.

2 AAWO-N, Teczka: Ks. Mirostaw Ripecki.

% Jlokymentit 10 icropii Yxpairckoi I'pexo-Karommmekni Lepkei oz 1947-1960-x, dok.
175, Pismo PWRN, UdsW do Kurii Biskupiej w Olsztynie z dnia 3 VIII 1959 r., s. 239.
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wojewddzkich. Dnia 11 lutego 1961 roku Prezydium WRN w Olsztynie nie
wyrazito zgody na utworzenie placowki duszpasterskiej w Kruklankach®; decyzje
mimo prosb zainteresowanych potwierdzito w piSmie z 21 marca 1961 roku®.

Wspomniana wyzej grozb¢ wydania zakazu odprawiania nabozenstw grec-
kokatolickich wtadze spetnity. Dnia 15 wrze$nia 1966 roku Kuria Biskupia
w Olsztynie otrzymata nakaz zniesienia parafii birytualnych w Bartoszycach®, a 17
wrze$nia w Reszlu i Kruklankach.

W sprawie nieudzielania zgody na odprawianie nabozefistw w nowych miejs-
cowoSciach interweniowat u prymasa Polski o. Bazyli Hrynyk. Pisal, ze Wydziat do
Spraw Wyznan w Olsztynie ogranicza swobodne wypetnianie funkcji religijnych,
zakazujac grekokatolikom nabozefistw w Reszlu, Bartoszycach” i Wegorzewie®®.
W piSmie z 23 maja 1967 roku Urzad do Spraw Wyznan wyjasniat Kurii Biskupiej
w Olsztynie, ze zgodnie z dekretem z 31 grudnia 1956 roku o organizowaniu
i obsadzaniu stanowisk koScielnych na KoSciotach i Zwiazkach wyznaniowych
spoczywa obowiazek uprzedniego porozumienia si¢ z wlasciwym organem panst-
wowym w konkretnym przypadku przeksztatcenia parafii. Uznano, ze przeksztat-
cenie parafii to nie tylko zmiany o charakterze administracyjnym, lecz réwniez
wszystko to, co dotyczy dzialalnoSci merytorycznej parafii, jej form i metod, w tym
podstawowych form kultu, jaka jest zmiana rytu i wprowadzenie nabozefistw
wedlug rytuatu greckokatolickiego, co zmierza do reaktywowania organizacji
koScielnej, ktérej dziatalno§¢ w zwiazku z wyjazdem z Polski wigkszosci jej
cztonk6w i jego kierownictwa przestata by¢ aktualna®.

Czesto tez prace duchownych greckokatolickich utrudniali wierni i duchowni
rzymskokatoliccy. Kiedy w 1957 roku w powiecie gérowskim ks. Jan Bufat
rozpoczal organizowanie nauki religii, spotkato si¢ to z niechgcia wiernych
rzymskokatolickich i przysporzylo ksiedzu wielu nieprzyjemnosci, cho¢ zamiesz-
kiwato tu ponad 300 rodzin greckokatolickich, co stanowito 41,2% ogétu miesz-
kaficow'”.

Réwniez po Grudniu 1970 roku stanowisko wtadz pafstwowych w stosunku do
Kosciota greckokatolickiego nie uleglo szczegélnej zmianie. W 1971 roku Urzad
do Spraw Wyznan jeszcze raz potwierdzil, ze dziatalno$¢ tego KoSciota przestata
by¢ aktualna i nie ma on w Polsce zadnego organu zwierzchniego, wiladnego
reprezentowac jego interesy'’’.

W zalozeniach polityki wyznaniowej i pracy Wydzialu do Spraw Wyznan na
1971 rok nadal zalecano przeciwstawianie si¢ probom rozszerzania i uaktywniania

* Tamze, dok. 182, Pismo PWRN w Olsztynie do Kurii Biskupiej w Olsztynie z 11 I1 1961 r.,

% Tamze, dok. 186, Pismo PWRN z 21 III 1961 r.
% AAWO-N, Teczka: Bartoszyce, $w. Brunon.
Mniejszo$¢ ukraifiska obrzadku greckokatolickiego parafii Bartoszyce 29 V 1959 r.
zwracata si¢ do UdsW w Warszawie o wyrazenie zgody na odprawianie nabozefistw w Bar-
toszycach; UW w Olsztynie, WSO, 71.

% UW w Olsztynie, WSO, 71, Pismo o. B. Hrynyka do prymasa Polski w sprawie
przekroczen niektérych zasad przez urzednikow PWRN.

% AAWO-N, XXVI/1/4, Interpretacja prawna UdsW.

"W N.Ortynska, jw., s. 72-77.

P Pelc, jw., s. 89.
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dziatalno$ci duchowienistwa greckokatolickiego w Srodowiskach ukraifiskich, pod-
jecie bardziej skutecznego przeciwdziatania nielegalnym praktykom kultowym,
w szczegblnosci praktykom zakonnikéw (bazyliandw), dojezdzajacych spoza woje-
wodztwa olsztyniskiego'*.

Lansowane przez wtadze pafistwowe hasto pafistwa jednonarodowego sprawito,
ze w latach siedemdziesiatych ponownie zaostrzono dziatania wobec KoSciota
greckokatolickiego. Wszelkie proby legalizacji tego obrzadku koficzyty sie fias-
kiem. Utworzono jedynie trzy nowe placowki duszpasterskie: w Elblagu w 1974
roku — ks. Bazyli Czerwinczak, w Wydminach w 1976 roku — ks. Piotr Kruk
i w 1979 roku w Olsztynie — o. Jozafat Romanyk.

W 1976 roku na terenie diecezji warmifiskiej 11 placéwek zostalo uznanych
przez wiladze paistwowe jako ,jednostki koScielne posiadajace samodzielna ad-
ministracj¢”, w tym dwie z przydzielonym terytorium: Asuny i Bajory oraz 9 jako
rektoraty: Dzierzgon, Pastek, Pieniezno, Dobre Miasto, Gorowo Itaweckie, Ostre
Bardo, Banie Mazurskie, Chrzanowo i Kruklanki'®.

Biskup warminiski J6zef Glemp w 1979 roku zezwolit na utworzenie parafii
greckokatolickiej przy kosciele bernardynéw w Olsztynie, co jednak wywotato
niezadowolenie wtadz wojewddzkich. Wydano zakaz odprawiania w obrzadku
greckokatolickim, czego nie respektowano. Niezadowoleni byli tez niektérzy
rzymscy katolicy, ktoérzy twierdzili, ze nowy biskup warminski ,,jest filoukrainski,
ze naraz odnajduje Ukraificow tam, gdzie ich przez 35 lat nie byto”'*.

Wiele kontrowersji wywotywaly wizyty duszpasterskie i grzebanie zmartych.
Wprawdzie prymas Polski J6zef Glemp wydat zalecenia, aby chorzy mogli wzywaé
kaptanéw swego obrzadku, a rodzina pochowaé na miejscowym cmentarzu swoich
zmartych po uzgodnieniu z zarzadcami tego cmentarza, to w praktyce zmartemu do
grobu towarzyszyli w obrzedach liturgicznych kaptani obu obrzadkéw'®.

W latach osiemdziesiatych XX w. wladze pafistwowe nadal nie akceptowaly
prawa grekokatolikdw do tworzenia odrgbnych stanowisk koScielnych (probosz-
czéw, biskupow) dla obrzadku greckokatolickiego i ich obsadzania. Opieke
duszpasterska nad wyznawcami i duchownymi tego obrzadku sprawowal prymas
Polski, od grudnia 1981 roku przy pomocy dwoéch wikariuszy generalnych: dla
Polski potudniowej i Polski potnocnej. Zar6wno uprawnienia prymasa jak i or-
dynariuszy generalnych byly tolerowane przez wladze paistwowe na zasadzie
mnlejszego zta, gdyz alternatywa byloby utworzenie stanowiska biskupa-ordyna-
riusza istniejacej nominalnie, ale nie faktycznie greckokatolickiej diecezji przemys-
kiej. Tolerowano dziatalno$¢ prowadzonej przez bazylianéw birytualnej parafii pw.
NMP w Warszawie, istnienie seminarium greckokatolickiego w Wyzszym Semina-
rium Duchownym w Lublinie, co faktycznie oznaczalo szkolenie alumnéw grec-

12 APO, PWRN/ WdsW, 444/96, k. 8, Zalozenia polityki wyznaniowej i pracy WdsW na
1971 r.

13- AAWO-N, KXXV/1, Pismo Biskupa Warmiriskiego ks. J6zefa Drzazgi do Prymasa Polski
z 22 X1 1976 r.

14 AAWO-N, KXXVI 1/4, Pismo bpa Jézefa Glempa do kardynata Stefana Wyszyiiskiego
z 16 III 1980 r.

1% Tamze, Pismo Prymasa Polski Jozefa Glempa do ks. Zbigniewa Wieczorkowskiego
z 12 X1 1977 r.



86 ANNA KORZENIEWSKA

kokatolickich na KUL. Legalnie dziataty cztery zakony obrzadku greckokatolickiego:
bazyliandw §w. Jozafata z siedziba wtadz prowincjalnych w Warszawie (trzy domy
zakonne: w PrzemyS$lu, Wegorzewie i Warszawie); Siostry Zakonu $w. Bazylego
Wielkiego z siedziba w Janowicach Wielkich w wojewddztwie jeleniogérskim;
Zgromadzenie Siéstr Stuzebnic Niepokalanej Panny Maryi z siedziba w Warszawie
i Zgromadzenie Sidstr §w. J6zefa Oblubiefica NMP z siedziba we Wroctawiu. Nadal
toczyla si¢ walka o dusze pomigedzy duchowienistwem katolickim (greckokatolickim
i birytualnym) z jednej strony a prawostawnym z drugiej strony'®.

Stosunek wtadz panstwowych do Kosciota greckokatolickiego ulegatl pewne;j
liberalizacji w potowie lat osiemdziesiatych. W 1984 roku wtadze wyrazity zgode
na pierwsza wizyte w Polsce abpa Myrostawa Marusyna z Kongregacji KoSciotéw
Wschodnich, ktéry przeprowadzit wizytacje wielu greckokatolickich placowek
duszpasterskich (w tym na Warmii i Mazurach) i wyswigcit kilku ksigzy. Kolejne
wizyty hierarchy w latach 1986-1989 przyniosty tez spotkania z wtadzami
panstwowymi, a jesienia 1987 doszto w Rzymie do oficjalnych kontaktéw ducho-
wiefistwa polskiego i ukraifiskiego'”’.

Na zmian¢ polozenia KoSciota greckokatolickiego w Polsce wptyneta tez
przychylno$¢ papieza Jana Pawta Il, a nastepnie biskupéw i polskiego duchowien-
stwa. Od 1982 roku odbywaly si¢ coroczne pielgrzymki grekokatolikdw na Jasna
Goére, a w 1987 roku rzymskie spotkania biskupéw polskich i ukraifiskich.
Przetomem byly tez obchody Tysiaclecia Chrztu Rusi w 1988 roku z udziatem
hierarchii greckokatolickiej z Zachodu i Ukrainy'®®. Dnia 16 lipca 1989 roku Jan
Pawetl II mianowal pierwszego w Polsce po II wojnie §wiatowej biskupa grec-
kokatolickiego — Jana Martyniaka. Jego konsekracja zapoczatkowata odbudowe
hierarchii koScielnej. Poczatkowo byt biskupem pomocniczym prymasa Polski, a od
16 stycznia 1991 roku zostal ordynariuszem odnowionej greckokatolickiej diecezji
przemyskiej. Dnia 1 czerwca 1996 roku Stolica Apostolska ustanowita metropoli¢
przemysko-warszawska, w sktad ktérej weszty archidiecezja przemysko-warszaws-
ka i diecezja wroctawsko-gdafiska. Pierwszym metropolita zostal abp Jan Mar-
tyniak, a ordynariuszem nowej diecezji bp Teodor Majkowicz. Po $mierci or-
dynariusza diecezji wroctawsko-gdanskiej bpa Teodora Majkowicza, wtadzg spra-
wowat wikariusz generalny ks. mitrat Piotr Kryk. Nowym biskupem dla diecez;ji
wroctawsko-gdariskiej zostat w 1999 roku ks. Wiodzimierz Juszczak'®.

Zasadniczy przelom w stosunku wiladz panstwowych do Kosciota, w tym
obrzadku greckokatolickiego, nastapit po zmianach ustrojowych 1989 roku. Dnia
17 maja 1989 roku uchwalono ustawe o stosunku Pafistwa do KoSciota katolic-
kiego''’. Nie uwzgledniata jednak podziatu Kosciota katolickiego na obrzadki
(podziat ten uwzgledniono w uchwalonej 11 paZdziernika 1991 roku ,,Zmianie
ustawy o stosunku Pafstwa do KoSciota katolickiego w Rzeczypospolitej Pol-
skiej”"'"). Kosciot greckokatolicki nie uzyskat tym samym osobowosci prawnej.

1% UW w Olsztynie, Wydzial Spraw Obywatelskich, 71, Informacja Urzedu do Spraw
Wyznani, Warszawa 31 VIII 1985 r.

7 A. Racki, KoSciot greckokatolicki na Warmii i Mazurach, Warmia i Mazury 22(1988).

"% R. Drozd, jw., s. 335.

199 http://www.archidiecezja-gr.opoka.org.pl/

10 DzU 7z 1989, nr 29, poz.154.

" DzU z 1991, nr 107, poz. 459.
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Ustawa umozliwiata jedynie zalegalizowanie oséb prawnych KoSciota greckokato-
lickiego istniejacych w dniu wejScia jej w zycie (art. 72 ust. 2 ustawy). Na jej
podstawie wiladze uznaly za legalne kapitule katedralna w PrzemyS$lu, Wyzsze
Seminarium Duchowne w Lublinie i 73 parafie personalne zorganizowane w cztery
dekanaty''?. Kwestia osobowoSci prawnej diecezji przemyskiej zostala rozwiazana
po mianowaniu greckokatolickiego biskupa przemyskiego.

Zgodnie z art. 1 ust. 1 powyzszej ustawy greckokatolickie nieruchomosci lub
ich czesci pozostajace w dniu 23 maja 1989 roku we wiadaniu os6éb prawnych
Kosciota katolickiego staly si¢ z mocy prawa ich wlasnoscia. Jednoczesnie art. 61
ust. 1 pkt 1 ustawy umozliwiat w ciagu dwoch lat (od dnia wejScia w zycie ustawy,
to jest od 23 maja 1989 roku), sktadanie wnioskéw o przywrdcenie wilasnosci
upafistwowionych nieruchomosci lub ich czg¢sci, ktére nalezaty do oséb prawnych
Kosciota greckokatolickiego, jezeli w dniu wejScia w zycie ustawy nie pozostawaty
we wiadaniu innych Kosciotéw i zwiazkéw wyznaniowych'".

Od 1989 roku mniejszo$¢ ukraifiska znacznie uaktywnila swoja dzialalnosc,
powstawatly parafie greckokatolickie i budowano nowe koscioty. Dnia 5 maja 1991
roku biskup przemyski obrzadku bizantyjsko-ukraifiskiego erygowat parafi¢ obrzad-
ku greckokatolickiego w Gizycku, a 12 czerwca 1991 roku powstaty parafie obrzadku
greckokatolickiego w Olsztynie (proboszczem zostat ks. Michat Bilifiski)''¥, Asu-
nach'”®, Bartoszycach (administratorem obu parafii zostat ks. Stawomir Fesz)''®,
Bajorach Matych, gmina Srokowo''’, Gérowie Itaweckim (administrator ks. Julian
Gbur)''"® i Ketrzynie (proboszcz ks. Stawomir Fesz)'"®. Dnia 15 grudnia 1992 roku
utworzono parafie w Lidzbarku Warminiskim (administrator ks. Jarostaw Mos-
katyk)'®, Moragu (administrator parafii ks. Andrzej Sroka)'?', zas 1 czerwca 1993
roku erygowano parafie¢ w Ostrodzie (administrator ks. Eugeniusz Kuzniak)'*, a 30
maja 1993 roku w ltawie (administrator ks. Eugeniusz Kuzniak)'*. Dnia 2 lipca 1994
roku odprawiono pierwsza Msze §w. w Ornecie, a 1 sierpnia 1995 roku dekretem bpa
ordynariusza Jana Martyniaka utworzono tam parafi¢'**. Nabozefistwa greckokatolic-

kie w Ostrédzie zaczeto odprawia¢ dopiero w 1994 roku'®.

112 P, Pelc, Polozenie prawne KoSciota greckokatolickiego w Polsce w latach 1945-1989,
WieZ 7(1992), s. 113-114.

'3 DzU 7z 1989, nr 29, poz.154.

"4 UW w Olsztynie, WSO, 220, Teczka: Parafia personalna w Olsztynie.

5 UW w Olsztynie, WSO, 217, Teczka: Parafia personalna w Asunach.

116 UW w Olsztynie, WSO, 216, Teczka: Parafia personalna w Bartoszycach.

7 UW w Olsztynie, WSO, 215, Teczka: Parafia personalna w Bajorach Matych.

8 UW w Olsztynie, WSO, 214, Teczka: Parafia personalna w Goérowie faweckim.

9 UW w Olsztynie, WSO, 213, Parafia personalna w Ketrzynie.

120 UW w Olsztynie, WSO, 219, Teczka: Parafia Bizantyjskoukraifiska w Lidzbarku Warmin-
skim.

21 UW w Olsztynie, WSO, 220, Teczka: Parafia Bizantyjskoukraifiska w Moragu.

12 UW w Olsztynie, WSO, 258, Teczka: Parafia pod wezwaniem Ofiarowania Naj$wigtszej
Marii Panny obrzadku greckokatolickiego w Ostrédzie.

2 UW w Olsztynie, WSO, 212, Teczka: Parafia personalna w Itawie.

2 A. Mastej, jw., s. 51-56; APO, PWRN/WSW, 444/763, Ocena sytuacji politycznej
i ekonomicznej wsrdd ludnosci ukraifiskiej, powiat Braniewo, 15 VII 1963 r.

2 A.E. Lipka, Wielokulturowos¢ spotecznosci Ostrody po II wojnie swiatowej, Masovia 5:
2002, s. 76-78.
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Grekokatolicy z Warmii i Mazur wybudowali wlasne Swiatynie, na przyktad
w Ketrzynie, Gizycku, Moragu i Olsztynie.

Arcybiskup warmifiski Edmund Piszcz przekazal na wilasno$¢ obrzadkowi
greckokatolickiemu nastgpujace Swiatynie:

Tabela 2. éwiqtynie przekazane na wlasnos¢ obrzadkowi greckokatolickiemu

L. » Powierzchnia Greckokatolicka parafia
Miejscowose w ha personalna pod wezwaniem
Asuny 0,83 Whniebowziecia NMP w Asunach
Bajory Male 0,85 Ofiarowania NMP w Bajorach Matych
Banie Mazurskie 0,15 éwietego Mikotaja w Baniach
Mazurskich
Chrzanowo 0,62 Niepokalanego Poczgcia NMP
w Chrzanowie
Dobre Miasto 0,0981 éwietego Mikotaja w Dobrym Miescie
Dzierzgon 0,0834 Zestania Ducha éwietego w Dzierzgoniu
Elblag 0,0243 Narodzenia §wi¢tego Jana Chrzciciela
Elblagu
Goérowo Itaweckie 0,2953 Podwyzszenia Krzyza éwietego
w Gorowie Itaweckim
Ostre Bardo 0,27 Narodzenia NMP w Ostrem Bardzie
Pastek 0,5784 Narodzenia NMP w Pasteku
Pieniezno 0,0781 §wictego Michata Archaniota
w Pienigznie
Reszel 0,1002 Przemienienia Pariskiego w Reszlu
Braniewo 0,1278 éwietej Tréjcy w Braniewie

Zrédto: AAWO-N, KXXVI 1/4, Wykaz z 27 X 1992 r.

Obecnie w sktad Archidiecezji Przemysko-Warszawskiej (obejmujacej réwniez
region Warmii i Mazur) wchodzi sze§¢ dekanatow: przemyski (16 parafii); sanocki
(17 parafii); krakowsko-krynicki (15 parafii); olsztyriski (10 parafii: Olsztyn, War-
szawa, Dobre Miasto, Lidzbark Warminski, Gérowo Itaweckie, Lelkowo, Orneta,
Pienigzno, Bartoszyce, Ostre Bardo); wegorzewski (10 parafii: Wegorzewo, Ketrzyn,
Reszel, Banie Mazurskie, Asuny, Bajory, Gizycko, Kruklanki, Wydminy, Chrzano-
wo); elblaski (12 parafii: Elblag, Pastek, Morag, Zelichowo, Ostaszewo, Marzecino,
Dzierzgon, Susz, Braniewo, Peciszewo, Itawa, Ostroda). Metropolia Przemysko-
-Warszawska posiada Wyzsze Archidiecezjalne Seminarium Duchowne w Lublinie,
wydawnictwo ,.Btahowist” z siedziba w Gérowie Itaweckim, ktére wydaje miesigcz-
nik religijny ,.Blahowist” (ukazuje si¢ regularnie od stycznia 1991 r.).
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Diecezja Wroctawsko-Gdaniska obejmuje teren potozony na zachdd od rzeki

Wisly, a w jej sklad wchodza cztery dekanaty: wroctawski (18 parafii), zielonogor-
ski (13 parafii), koszalifiski (13 parafii) i shupski (13 parafii)'?.

i Gdaﬁskﬁ_ih ’_,,:'“L__ -,

-

DIECEZJA ARCHIDIECEZJA
Wrochhwsko-Gdanska Frzemysko-Warszawska

Nie majac mozliwoSci wyznawania wiary greckokatolickiej, Ukraificy od
poczatku osiedlenia na Warmii i Mazurach byli ,rozdarci” migdzy Cerkwia
prawostawna a Kosciolem rzymskokatolickim. Sprawa wyznania byla dla nich
kwestia najwazniejsza i dlatego nieustannie podejmowali starania na rzecz wydania
przez wtadze zgody na odprawianie nabozeistw w obrzadku bizantyjsko-ukrain-
skim. Cerkiew byta dla Ukraiicow ostoja, podtrzymywata Swiadomo$¢ narodowa,
dawata wiare w lepsze jutro. Wiadze panistwowe, zdajac sobie sprawe z roli Cerkwi
greckokatolickiej, byty w tej sprawie najmniej ulegte. Wprawdzie po zmianach
w 1956 roku zezwolily na utworzenie placoéwek duszpasterskich, ale jedynie
w ramach struktur KoSciota rzymskokatolickiego i caty czas limitowaly ich liczbe.
Dopiero rok 1989 przyniost realne zmiany. KoSciét greckokatolicki w Polsce, po
raz pierwszy od aresztowania bpa Jozafata Kocytowskiego, miat wtasnego biskupa.
Zostal nim, konsekrowany 16 pazdziernika 1989 roku, ks. mitrat Jan Martyniak,
poczatkowo jako sufragan prymasa Polski i wikariusz generalny wiernych obrzadku
greckokatolickiego. W 1991 roku papiez Jan Pawel II mianowat bpa Jana
Martyniaka ordynariuszem greckokatolickiej diecezji przemyskiej. Od tego mo-
mentu zaczg¢to reaktywowac jej urzedy, instytucje i sie¢ parafialna, ktéra objela cate
terytorium pafistwa polskiego.

126 http://www.archidiecezja-gr.opoka.org.pl/
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ROLA OGOLNOSCI I DYSKURSYWNOSCI POJEC
ORAZ INDYWIDUALNOSCI I INTUICYJNOSCI WYOBRAZEN
W PROCESIE POZNANIA WEDEUG BENEDYKTA BORNSTEINA

Tresé: — 1. Indywidualno$§¢ przedmiotéw i ogdlno$¢ poje¢. — 2. Intuicyjno$¢ wyobrazefi
— przedmiotéw i dyskursywnos¢ poje¢. — 3. Intuicja. — 4. Adekwatno$¢ czy aspektywno$¢ poznania?
— 5. Wyobrazenie podktadowe i pojecie empiryczne. — Zusammenfassung

Zdaniem Benedykta Bornsteina, filozoficzne zagadnienie okreslenia charakteru
relacji miedzy poznaniem intuicyjnym i poznaniem pojeciowym a przedmiotem
poznawanym jest istotnym kluczem do zrozumienia samej istoty prawdziwos-
ciowego poznania. Nasz autor, odwotujac si¢ do réznych systeméw filozoficznych,
dostrzega w nich opozycje migdzy sadami opartymi na pojeciach i regulach
logicznych a sadami opartymi na bezpoS$rednich intuicyjnych przedstawieniach
przedmiotu'. Sady odnoszace si¢ do poznawanego przedmiotu, w zaleznosci od
tego, czy sa wydawane przez rozum czy intuicj¢, maja si¢ r6zni¢ miedzy soba
w aspekcie prawdziwosci poznania®. Potwierdzeniem rozbieznosci migdzy danymi
intuicji a rozumu maja by¢ miedzy innymi paradoksy gnoseologiczne, ktérych
Zrodiem sa przedmioty symetryczne (Kant) oraz zjawisko ruchu (Bergson). I. Kant
z istnienia przedmiotéw symetrycznych, ktére w przestrzeni zachowuja si¢ inaczej
niz nalezatoby oczekiwac na zasadzie wskazan dyskursywnej analizy, wyprowadzit
wniosek, ze przestrzefi ma charakter niepojeciowy?. H. Bergson taki sam charakter

' Przeciwstawno$¢ wyobrazen i pojec, od czaséw Platona utrzymata sig, az do naszych dni
i Swiadomie lub nie§wiadomie kieruje rozumowaniem wigkszosci uczonych”; B. Bornstein,
Prolegomena filozoficzne do geometrii, Warszawa 1912, s. 16. Naszego filozofa szczegdlnie
interesuje Platon, Kant i Bergson, u ktérych opozycja dwéch wiladz poznawczych: intuicji
i rozumu jest szczeg6lnie widoczna.

2 Zob. B. Bornstein, Poczatki logiki geometrycznej w filozofii Platona, Przeglqd
Klasyczny 4(1938), nr 8-9, s. 529-545; tenze, Kant i Bergson. Studium o zasadniczym
problemie teorii poznania, PF 16(1913), nr 1-2, s. 129-199; ten z e, Zasadniczy problem teorii
poznania Kanta, Warszawa 1910.

* Zob. B. Bornstein, Prolegomena filozoficzne do geometrii, zwlaszcza rozdziat IV,
s. 45-63. Bornstein poddaje tu krytyce przeprowadzone przez Kanta analizy, tzw. symetrycznych
sferycznych tréjkatéw, majacych jako wspdlna podstawe tuk réwnika obu poétkul, ktére sa
identyczne co do swych cech pojeciowych, a jednak rdéznia si¢ miedzy soba czyms, czego
poznanie pojeciowe uja¢ nie moze, a co ujawnia si¢ w dopiero w wyobrazeniu ujmujacym ich
wzajemne polozenie w przestrzeni. Wedlug Kanta paradoks przedmiotéw symetrycznych polega
na tym, Ze intuicyjnie dane przedmioty nie moga by¢ poznane pojeciowo w sposéb prawdziwy;
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przypisat zjawisku ruchu na zasadzie niemozliwoSci pojeciowego ujecia istoty
ruchu.

Zadanie, postawione przez B. Bornsteina, sprowadza si¢ do krytycznej analizy
tezy o rozbieznosci migdzy poznaniem intuicyjnym a poznaniem racjonalnym i do
pokazania, ze teza ta opiera si¢ na blednych przestankach. Oznaczatoby to, ze
postulat poznania o charakterze prawdziwoSciowym jest mozliwy do zrealizowania
i ze poznanie to jest efektem wzajemnego dopeiniania si¢ intuicji i rozumu.
Powyzszy cel zamierza on zrealizowac analizujac teoriopoznawcze systemy Kanta
i Bergsona'. Bornstein stusznie zauwaza, ze nalezy odrézni¢ teori¢ poznania
przedmiotu od teorii przedmiotu poznania. Jego zdaniem, wilasciwy problem
teoriopoznawczy pojawia si¢ z chwila, gdy przedmiot poznania jest nam dany
w jakikolwiek spos6b (w indywidualnej Swiadomos$ci lub w transcendentalnej),
a my dokonujemy przejScia od tegoz przedmiotu do pojecia, w ktédrym go
ujmujemy i przez ktére go poznajemy. Stad teoriopoznawczy system Kanta traktuje
on jako aprioryczna konstrukcje¢ przedmiotu poznania i racjonalizm (aprioryzm)
kantowski jest dla niego faktycznie teorig przedmiotu, podczas gdy bergsonowski
intuicjonizm (empiryzm) jest teorig poznania przedmiotu. Mimo ze sa to dwa rézne
filozoficzne systemy, to jednak maja wspdlny punkt, ktérym jest sposdb ujecia
relacji poznania intuicyjnego do poznania dyskursywnego, zmystowosci do rozsad-
ku i wyobrazenn do pojec. Jezeli poznanie pojeciowe jest zawodne przy prébie
poznania wlasnosci przestrzennych, to znaczy, ze przestrzen nie jest wlasnoscia,
cecha, ani relacja rzeczy, te bowiem ostatecznie musiatyby si¢ da¢ sprowadzié¢ do
poje¢ obiektywnych. Wedlug Bornsteina, jest to jeden z argumentéw Kanta
uzasadniajacych, Ze przestrzen jest jedynie podmiotowa forma naszej zmystowe]
intuicji rzeczy lub relacji’. Poznawcza relacja miedzy elementami zmystowo-
-rozsadkowymi® jest kluczowym zagadnieniem teoriopoznawczym, stad sposéb jej
rozwiazania bedzie rzutowat na warto$¢ poznania pojeciowego. Bornstein do-
strzega zaréwno u Kanta, jak i u Bergsona, radykalne wzajemne przeciwstawienie
sobie wyobrazen (przedmiotéw) i ich poje¢ z racji:

e indywidualnoSci wyobrazefi i og6lnoSci pojeé;

e intuicyjnoSci wyobrazefi i dyskursywnosci pojec.

Kant i Bergson, wychodzac z réznych przestanek, stwierdzaja, ze przedmioty
i pojecia sa wzgledem siebie w opozycji, gdyz istota pojec jest ich ogdlnosé, a istota
przedmiotéw jest ich indywidualno$¢. Proces determinacji pojeciowej wyobrazenia

zob. I. K ant, Prolegomena do wszelkiej przysztej metafizyki, ktéra bedzie mogta wystapi¢ jako
nauka, thum. Piatkowski, s. 13, a takze te nz e, Metaphysische Anfangsgriinde der Naturwissen-
schaften (wyd. Rosenkranza i Schuberta), T. V, s. 326 i nn.

* Bornstein odwotuje si¢ do pogladéw Kanta zawartych w: I. Kants Logik. Metaphysische
Anfangsgriinde der Naturwissenschaften; Krytyka czystego rozumu, ttum. Chmielowski; Prolego-
mena do wszelkiej przysztej metafizyki, thum. Piatkowski. Poglady Bergsona czerpie z na-
stepujacych jego prac: H. Bergson, La perception du changement; tenze, Essai sur les
données immédiates de consience; tenze, Wstep do metafizyki, ttum. Bleszczynski; tenze,
Ewolucja twoércza, ttum. Znaniecki.

> Zob. B. Bornstein, Kant i Bergson, jw., s. 143.

® Analizie pogladéw Kanta wyjasniajacych mozliwy sposéb przejscia od zmystowosci do
poje¢ Bornstein poSwigcit: Preformowana harmonia transcendentalna, jako podstawa teorii
poznania Kanta, PF 10(1907), nr 3, s. 261-303 oraz Zasadniczy problem teorii poznania Kanta.
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nie da si¢ doprowadzi¢ do momentu wyczerpujacego wszystkie jego treSci. Zatem,
wobec niewspéimiernosci migdzy treScia przedmiotu-wyobrazenia a dotyczacym
g0 pojeciem, nie jest mozliwe istnienie poje¢ jednostkowych, ujmujacych in-
dywidualng nature przedmiotu’. Zdaniem naszego filozofa, dysharmonia miedzy
intuicyjnym poznaniem a myS$leniem dyskursywnym oraz istnienie irracjonalnych
faktéw (przedmiotéw symetrycznych i ruchu, ktére nie daja si¢ uja¢ pojeciowo
w sposéb prawdziwy) zostaly zaakceptowane w obu systemach, a ich paradoksal-
no$¢ jest ztagodzona przez wskazanie jej rzekomej koniecznoSci, podyktowanej
nieprzystosowaniem poznania dyskursywnego do ujecia dziedziny przestrzennej®.
Bornstein proponuje w pogladach Kanta i Bergsona odr6zni¢ dwie plaszczyzny:

e przestanki dotyczace relacji wyobrazeni (przedmiotéw) do ich pojeé;

e wnioski z nich wyprowadzone, méwiace o wartoS§ci poznania pojeciowego

w obszarze rzeczywisto$ci danej w intuicyjnym poznaniu.

I. INDYWIDUALNOSC PRZEDMIOTOW I OGOLNOSC POJEC

W oparciu o krytycznie przeprowadzona analize indywidualno$ci i intuicyjno-
Sci wyobrazei oraz ogdlnosci i dyskursywnosci pojec, a takze w oparciu o taka
samg analiz¢ paradokséw, Bornstein chce sprawdzi¢ zasadno$¢ pogladéw Kanta
i Bergsona. Ich teza jest nastgpujaca: pojecie ogdélne nie moze ujaé w sposob
wyczerpujacy wlasnosSci rzeczy, gdyz jako ogdlne jest przedstawieniem tego, co jest
wspdlne wielu przedmiotom’® i ma w sobie to tylko z przedmiotu, ktory symbolizuje,
co przedmiot ten posiada wspdélnego z innymi'®. Tymczasem takie rozumienie
0g6lnosci pojec jest bezwartoSciowe na przyktad z punktu widzenia postulowanej
przez Bergsona ich pragmatyki, gdyz pojecie mowi jedynie o klasie przedmiotow
tego samego rodzaju, a nie oznacza cech indywidualnych danej rzeczy. Aby pojecie
miato praktyczna warto$¢, musi zawiera¢ w sobie cechy indywidualne przedmiotu
oznaczonego. Wedtug Bornsteina, tym, co przedmioty indywidualizuje, jest prze-
strzef 1 czas. Innymi stowy, wspdtrzedne przestrzenne i czasowe, ujete pojeciowo,
moga wskaza¢ jeden jedyny przedmiot''. Sa to tzw. nazwy deskrypcyjne na
przyktad dom znajdujqcy sie w Warszawie przy ul. Wiodzimierskiej i oznaczony
w 1912. nr 8. Podobnie mozna postapi¢ kazdorazowo, charakteryzujac przedmiot
przez jego wlasnoSci przestrzenno-czasowe, ktére pozwalaja odrézni¢ przedmioty
nalezace do tego samego gatunku'’. Zatem istnienie poje¢¢ indywidualnych jest
mozliwe, a czas i przestrzefi sa tu rozumiane przez Bornsteina jako principia

7 Zob. B. Bornstein, Kant i Bergson, jw., s. 132-135.

8 Tamze, s. 150.

° B. Bornstein, I. Kants, Logik, jw., § 1.

' H. Bergson, Wstep do metafizyki, jw., s. 48.

"I Mamy tu do czynienia z procesem schematyzacji i strukturalizacji, w ktérym np. obiekt,
zdarzenie, proces zostaja przyporzadkowane pewnej klasie liczb, ktéra mozemy nazwaé jego
obrazem przestrzennym i jednej osobliwej liczbie, ktdra jest jego punktem czasowym.

12 Zob. B. Bornstein, Kant i Bergson, jw., s. 152 i nn.; zob. takze: te nz e, O najwazniej-
szych zagadnieniach teorii poznania naukowego. Jest to maszynopis. BJ, sekcja rekopiséw
i maszynopiséw, nr sygnatury, 9027 III, k. 3.



94 KS. BOLESEAW ANTONI BIENIEK

individuationis o naturze niepojeciowej, ktdre nie tylko indywidualizuja przedmioty
rzeczywiste, ale takze poprzez pojecie zajmowanego miejsca w czasie i przestrzeni
indywidualizuja pojecie rzeczy. Oznacza to, Ze poznanie pojeciowe pozwala nam,
podobnie jak bezpoSrednia intuicja, odrézni¢ rzeczy podobne.

Bornstein, przechodzac do problemu sformutowanego w pytaniu — czy
w pojeciu mozemy wyczerpaé wszystkie wlasnosci intuicyjnie danego przedmiotu?
— zgadza si¢ z Kantem i Bergsonem, iz jest rzecza niemozliwa ujecie w nim
wszystkich jego treSci, cech i wlasnosci, ale jednocze$nie nie zgadza si¢ z wy-
prowadzonym w oparciu o powyzsza przestanke wnioskiem o bezwarto§ciowoSci
poje¢ w prawdziwym poznaniu przedmiotu. Jest prawda, ze postgpujaca determina-
cja pojeciowa moze jedynie w przyblizeniu wyczerpaé tre$¢ przedmiotu. Zdaniem
Bornsteina, catkowite wyczerpanie w pojeciu tresci przedmiotu nie jest warunkiem
koniecznym istnienia poj¢¢ indywidualnych i nie jest tez warunkiem koniecznym
prawdziwoSci poznania. Powyzszy tok rozumowania jest bornsteinowskim ar-
gumentem przeciw niemozliwodci uzyskania wiedzy prawdziwej w poznaniu
dyskursywnym i przeciw radykalnej opozycji migdzy ogdélnoscia poje¢ a jedno-
stkowoScia wyobrazen-przedmiotow.

II. INTUICYINOSC WYOBRAZEN — PRZEDMIOTOW
I DYSKURSYWNOSC POJEC

Po przeprowadzonej analizie indywidualno$ci wyobrazen (przedmiotéw) i ogol-
nos$ci poje¢, Bornstein analizuje ich form¢ z punktu widzenia intuicyjnoSci
i dyskursywnos$ci. Punktem wyjScia jest tu pytanie: jaka zachodzi relacja migdzy
przedmiotem i jego cechami a pojeciem tegoz przedmiotu, w ktérym mamy ujety
caly szereg poje¢ cech przedmiotu? Czy relacja miedzy pojeciami cech pewnej
rzeczy, do pojecia tej rzeczy jako catosci, jest taka sama, w jakiej znajduja sig
cechy danej rzeczy do samej rzeczy? Bornstein zgadza si¢ tu z punktem widzenia
Kanta i Bergsona, ze sa to dwie rézne relacje, i jednocze$nie wyjasnia i precyzuje
istot¢ ich odmiennosci.

Dla omawianego autora przestrzenny przedmiot stanowi pewna konkretna
catosé, ktéra mozna podzieli¢ na czgéci. Te jednak nigdy nie moga by¢ traktowane
jako cechy rzeczy. Sa jedynie jej elementami, z ktérych mozna ztozy¢ catos$¢, na
przyktad z pocigtych kawatkow kartki mozemy ztozy¢ kartke. Cechami przedmiotu
beda natomiast jego dominanty jako$ciowe i ilo§ciowe, na przyktad przestrzennos¢,
barwa. Relacja cech do majacej je rzeczy nie jest relacja czg$¢ — cato$¢, poniewaz
nie mozemy z cech rzeczy ztozy¢ samej rzeczy. Cechy w Swiecie realnym nie
istnieja samodzielnie, to znaczy istnieja o tyle, o ile istnieje majaca je rzecz. Sg one
jedynie momentami rzeczy. Oznacza to, ze rzeczy nie mozna ztozy¢ z czegos§, co
nie ma samodzielnego istnienia. Majac przed soba przedmiot, mozemy w nim
wyr6zni€ cechy, czyli mozemy z niego wyabstrahowac cechy i utworzy¢ oddzielne
pojecia tych cech, przy petnej Swiadomosci, ze w §wiecie realnym przedmioty tych
poje nie istnieja samodzielnie jako sktadniki rzeczy.

Relacja, charakteryzujaca §wiat przedmiotdw przestrzennych, nie jest zachowa-
na w dziedzinie ich pojeciowych ujeé. Tu obowiazuja inne prawa. Bornstein,
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przechodzac od analizy realnej biatej kartki papieru do jej pojecia, stwierdza, ze
sktada si¢ ono z poje¢: biatosci, gladkoSci, przestrzennosci i innych. Jest to mozliwe
dlatego, ze sa one niezalezne w istnieniu od pojecia, w sklad ktérego wchodza.
Konkretna barwa nigdy nie istnieje samodzielnie, jest zawsze barwa przedmiotu, od
ktérego zalezy w swoim istnieniu. Natomiast pojecie barwy, chociaz genetycznie
zalezy od przedmiotu, to jednak w swoim istnieniu jest niezalezne od istnienia
przedmiotu przestrzennego, gdyz jest ono wyabstrahowane z niego, to jest ode-
rwane od przestrzennosci. To, co w §wiecie przedmiotowym bylo niesamodzielnym
momentem rzeczy, w §wiecie pojeciowym jest niezalezne i moze tworzy¢ bogatsze
pojecia. Oznacza to, Ze pojecia cech rzeczy sa skladnikami pojecia rzeczy, ale
cechy rzeczy nie sa skladnikami samej rzeczy'®. W tym miejscu zlokalizowana jest
zasadnicza réznica miedzy przedmiotem a jego pojeciem. Przedmiot ujety w poje-
ciu traci swa konkretno$¢, swoja nierozerwalnie powiazana ze soba wiazke cech,
a samo pojecie rozpada si¢ na samodzielne czeSci sktadowe, ktérych odpowiedniki
nie istnieja w §wiecie realnym.

Bornstein dostrzega tu pewna analogie migdzy pojeciem rzeczy, ktdre sktada si¢
z pojeé czastkowych, a przedmiotem przestrzennym, ztozonym z mniejszych
czeSci. Otdéz relacje pojecia przedmiotu, na przyktad kartki papieru, do sktadaja-
cych sig na niego poje¢ czastkowych, mozemy sobie przedstawié w postaci
przestrzennej. Jezeli pojecie kartki biatej oznaczymy przez pewna wielkosé
przestrzenna, np. kwadrat, to jego przestrzenne cze¢Sci beda odpowiadaty pojeciom
czastkowym: biatosci, przestrzenno$ci i tak dalej. Relacja migdzy czastkowymi
pojeciami, ktére tworza pojecie przedmiotu, jest tu taka, jak miedzy mniejszymi
wielkoSciami przestrzennymi a wigksza, w skfad ktérej wchodza't. Mamy tu
analogic miedzy dziedzing przestrzenna a pojeciowa na podstawie tozsamoSci
relacji, przy odmiennosci jej cztonéw. Nasz autor stusznie zauwaza, ze tozsamos¢
relacji zachodzacej w dziedzinie pojeciowej i przestrzennej nic nie moéwi o podo-
biefistwie migdzy pojeciami i przedmiotami przestrzennymi.

III. INTUICJA

Bornstein, charakteryzujac r6znice migdzy poznaniem pojgciowym a 1ntulcyj—
nym, zwraca uwage na dwa rodzaje wtasnodci, ktére okreSlaja natur¢ poznania.
Pierwszy dotyczy jako$ci poznania, a drugi ujmuje relacj¢ do przedmiotu po-
znawanego. JakoScia wspdlna wszystkim elementom zmystowo danym jest oglado-
woS$¢. Natomiast same elementy sa zwane ogladami lub wyobrazeniami i sa nam
dane w postaci przedmiotowej, przestrzennie zlokalizowanej i pelnej materiatu

3 Zob. B. Bornstein, Kant i Bergson, jw., s. 156-157.

4 Tamze, s. 158. Innym podanym przez Bornsteina przykladem jest przestrzennie przed-
stawiona relacja pojecia uczucia do determinujacych go poje¢ subtelnosci, trwatosci itd. Relacja,
w jakiej znajduja si¢ pojecia czastkowe do pojecia uczucia jest taka sama jak relacja mniejszych
wielkoSci przestrzennych do wigkszej, ktéra tworza. Jest tu widoczna tozsamo$¢ relacji przy
odmiennym charakterze cztonéw relacji.
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czuciowego, odbieranego przez rézne zmysty”. Tymczasem sposéb, w jaki jest
nam dana §wiadomo$¢ przedmiotu, w pojeciu jest odmienny i nie ma zadnej z cech
charakteryzujacych oglady, czyli tresci pojeciowe nie maja postaci przedmiotowej,
cho¢ maja przedmiotowa intencj¢. Nie sa one zlokalizowane w przestrzeni, ale
moga tam lokalizowa¢ swoj przedmiot i nie sa obrazowe. Mozna powiedzie¢, ze
zasadniczo inna jest ich natura: ogladowa (intuicyjna) w elementach zmystowych
i nieogladowa (nieintuicyjna) w elementach pojeciowych naszego poznania'®.
Roéwniez pod wzgledem stosunku elementéw naszego poznania do przedmiotu
poznawanego widoczna jest réznica migdzy wyobrazeniem (intuicja) a pojeciem
(analiza). Poznanie zmystowe, naoczne (intuicyjne) w wyobrazeniu, ujmuje przed-
miot bezposrednio. Poznanie pojeciowe (dyskursywne) jest posrednim ujeciem
przedmiotu i jest ono oparte na jego wyobrazeniu, do ktérego odnosi si¢ bezposSred-
nio'’. Intelekt postuguje si¢ pojeciami o przedmiocie i prawami logicznymi, ktore
organizuja pojecia w sady. W poznaniu pojeciowym mamy do czynienia z przed-
stawieniem pojeciowym (pojeciem), w ktérym przedmiot jest ujety, lecz nie jest on
dany w bezposredniej petni swojego bytu tak, jak w przedstawieniu intuicyjnym.
Bezposrednie przedstawienie przedmiotu, w ktérym przedmiot dany jest w swej
wlasnej postaci, jest nazywane przez Bornsteina przedstawieniem intuicyjnym'®,
Mowiac o prawdziwoSci intuicji, zwraca on uwage na potrdjne znaczenie terminu
intuicja'®:

!5 Bornstein prowadzac w swojej koncepcji teorii poznania polemike z Kantem, stara si¢
pokaza¢ niekonsekwencje w jego systemie, majace wynika¢ z biernosci zmystéw wobec
obiektywizujacej funkcji rozsadku. Zdaniem Bornsteina, obiektywizujaca funkcja poznawcza
musi by¢ takze cecha naszych zmystéw i musi by¢ ona obecna w dziedzinie ogladowej, gdyz
w przeciwnym razie, tzn. gdyby funkcja obiektywizujaca byta tylko dzietem rozsadku, to forme
przestrzenna nalezatoby zaliczy¢ do elementéw rozsadkowych, co stoi w sprzecznos$ci z pogladem
Kanta odno$nie ogladowej, zmystowej natury tej formy. Kant, chcac by¢ konsekwentnym,
powinien forme przestrzenna zaliczy¢ do elementéw rozsadkowych, gdyz jest ona tym, co
porzadkuje i taczy czucia a wszelkie taczenie i porzadkowanie jest, wedlug Kanta, wylaczng
funkcja rozsadku. Tu, zdaniem Bornsteina, mamy Zrédto niekonsekwencji w teoriopoznawczym
w systemie Kanta. Szczegétowa analiza problematyki teoriopoznawczej zawarta jest w na-
stepujacych pracach Bornsteina: Zasadniczy problem teorii poznania Kanta; Preformowana
harmonia transcendentalna, jako podstawa teorii poznania Kanta, Kant i Bergson. Studium
o zasadniczym problemie teorii poznania.

16 Zob. B. Bornstein, Architektonika zmystowosci i rozsadku, Warszawa 1927, s. 16-17.

17 Poznanie pojeciowe realnego przedmiotu dokonuje si¢ za posrednictwem wyobrazef
(ogladéw) w tym znaczeniu, ze zawsze mamy tu do czynienia z poznaniem odprzedmiotowym, np.
pojecia: rzeczy samej w sobie, atomu, mimo Ze nie sa oparte na ich wyobrazeniu spo-
strzezeniowym, to jednak odnosza si¢ posrednio do swego przedmiotu, gdyz maja one swe Zrodito
w szeregu danych intuicyjnych, ktére kieruja mysl w strong lezacej u ich podstaw realnosci; zob.
B. Bornstein, Architektonika zmystowosci, jw., s. 17"

'8 Bornstein w swoich pracach stosuje zamiennie terminologie: poznanie intuicyjne — intuicja;
poznanie rozumowe — poznanie logiczne (analiza). W dalszej czesci pracy bedziemy postugiwaé
si¢ rowniez zamiennie jego terminologia.

9 Zob. B. Bornstein, Elementy filozofii jako nauki $cislej. Warszawa 1916, s. 68.
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e przedstawienie intuicyjne®;

e poznanie na nim oparte, czyli sad stwierdzajacy wlasnos$ci przedmiotu

danego w przedstawieniu intuicyjnym;

e wiladza posiadania przedstawien intuicyjnych i wtadza wydawania sadéw

intuicyjnych.

Mowienie o prawdziwoS$ci poznania intuicyjnego ma sens jedynie w odniesieniu
do drugiego sposobu rozumienia terminu intuicja. Dla Bornsteina problem praw-
dziwosci przedmiotéw przedstawien intuicyjnych, to jest czy istnieja one w takiej
postaci, w jakiej sa dane podmiotowi poznajacemu, czy w innej, nie ma wigkszego
znaczenia dla samej prawdziwoS$ci poznania intuicyjnego, gdyz ma ono jako swdj
przedmiot taki przedmiot, jaki jawi si¢ bezposrednio w intuicyjnym przedstawieniu.
Prawdziwo$¢ poznania jest tu warunkowana jedynie konieczno$cia stwierdzenia
tego, co dane jest w przedstawieniu intuicyjnym. Innymi stowy, prawdziwo$é
poznania dotyczy przedstawienia intuicyjnego i jest ona niezalezna od tego, czy ma
ono walor transcendentalny®', przedstawiajacy byt sam w sobie, czy immanentny,
ujmujacy jedynie byt fenomenalny. Zatem nalezy tu starannie odr6zni¢ zagadnienie
prawdziwo$ci poznania intuicyjnego od problemu rzeczywistosci** (natury) przed-
miotéw przedstawienn intuicyjnych. Zdaniem naszego filozofa jest to sposdb
uniknigcia szeregu nieporozumien, ktérych owocem jest historyczny spdr o warto$¢
poznania intuicyjnego i warto$¢ poznania racjonalnego.

Bornstein, méwiac o prawdziwosci intuicji, ma na mysli jedynie prawdziwosé
poznania intuicyjnego. Mdwiac o zgodnoSci migdzy poznaniem intuicyjnym
a poznaniem rozumowym, uwzglednia szersze rozumienie intuicji, w ktérym
mieSci si¢ zard0wno poznanie intuicyjne, jak i przedstawienie intuicyjne. Celem
Bornsteina jest pokazanie, ze migdzy obu typami poznania nie ma, uzasadnianej
w wielu systemach filozoficznych, sprzecznosci, a przedmioty intuicyjnych przed-
stawien nie sa logicznie sprzeczne®, to znaczy daja si¢ pojeciowo poznaé.

IV. ADEKWATNOSC CZY ASPEKTYWNOSC POZNANIA?

Innym problemem spornym, istniejacym w perspektywie historycznej, przed
ktérym stanat takze Bornstein, byla kwestia uzasadnienia prawdziwoSciowego

2 Bornstein odréznia intuicje przedmiotéw zmystowo-fizycznych od intuicji przedmiotéw
geometrycznych. Ta ostatnia, ma u podtoza wyobrazenie odpowiednio zidealizowane, np. linia
geometryczna nie jest linia fizyczna, ktéra przedstawia wstege dwuwymiarowa o jednym
wymiarze znacznie przewyzszajacym drugi. Jest ona linia jednowymiarowa, ktéra mozemy sobie
przedstawi¢ przy pomocy zidealizowanego wyobrazenia linii fizycznej.

2l To jest taki, ktéry jest zewnetrzny wobec aktu Swiadomosci i poznajacego podmiotu; zob.
B. Bornstein, Prolegomena filozoficzne do geometrii, jw., s. 67-73.

22 Rzeczywistos¢ przedmiotow przedstawien jest przez Bornsteina utozsamiana z ich praw-
dziwoscia, tzn. bornsteinowski byt rzeczywisty, byt prawdziwy to kantowski byt sam w sobie.

» Poznanie racjonalne miatoby ujawnia¢ sprzecznosci logiczne, tkwiace w przedmiotach
intuicyjnych przedstawien (chodzi tu szczegdlnie o zagadnienie przestrzeni, nieskoficzonosci
i ruchu), a tym samym pokazywac¢ wewnetrzna niemozliwos¢ realnego istnienia odpowiadajacego
im prawdziwego bytu rzeczywistego (bytu samego w sobie). Natomiast byt fenomenalny dany
w intuicji (ruch, przestrzeri i nieskoficzonos$¢) bylby wewnetrznie sprzeczny.
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charakteru poznania pojeciowego poprzez odpowiedZ na pytanie: czy ma to byé
poznanie aspektywne, czy adekwatne? Otdz przedmiot poznawany jest natury
konkretnej, za§ to, co otrzymujemy w rezultacie poznania, jest natury czysto
pojeciowej. Jednolity przedmiot poznajemy tu jako sumg¢ abstrakcji majacej
wypaczaé jego wilasciwa naturg, czyli prawdziwe poznanie dokonuje si¢ jedynie
wowczas, gdy wyjdzie si¢ poza obreb poje¢ w obszar bezpoSredniej intuicji. W ten
sposOb mozna stresci¢ bergsonowska oceng warto$ci pojeciowego poznania, doko-
nang na podstawie odmiennego charakteru wyobrazefi i poje¢**. Zdaniem Borns-
teina, powyzsza ocena wartoSci poznania pojeciowego Jest nlewystarczajaco
uzasadniona, gdyz sama prezentacja przedmiotu w intuicji nie jest jeszcze Jego
poznaniem, poniewaz nie ma tam istotnego momentu poznawczego, to jest ujecia
przedmiotu w jego pojeciu. Mamy tu jedynie warunek wstepny poznania, ktory
pozwala odkry¢ w przedmiocie jego wiasnoSci, a to oznacza, Ze jego poznanie
wymaga zintelektualizowania. To, co otrzymujemy w intuicji, to jedynie przedmiot
poznania. Innymi stowy, intuicja domaga sie pojec, by moc poznaé przedmiot™.

Teza o nieadekwatnoSci pojeciowego poznania w stosunku do przedmiotu
danego w ujeciu intuicyjnym opiera si¢ na pewnym zatozeniu co do przedmiotu
poznania 1 samego aktu poznania. Mianowicie, o nieadekwatnoSci poznania
mozemy mowié jedynie wtedy, gdy przedmiot konkretny traktujemy jako przed-
miot dany do poznania, a w pojeciu widzimy jego poznanie jako sume abstrakcji
nie dajacej adekwatnego obrazu przedmiotu. Zdaniem Bornsteina, takie ujecie
poznania pojeciowego, stanowiace podstawe wniosku o jego nieadekwatnosci, jest
btedne, gdyz mamy tu zawegzone rozumienie poznania pojeciowego sprowadzone
wylacznie do poznania czysto pojeciowego, w ktdrym poznaé przedmiot oznacza
poznaé go jako przedmiot czysto pojeciowy. Bornstein w swoich analizach stara si¢
pokazaé, iz uwzgledniajac specyficzna strukture przedmiotéw przestrzennych,
mozemy uzyska¢ ich pojeciowe poznanie i ze bedzie to poznanie realnych
przedmiotdow, a nie ich czystych pojeé. Zatem przez poznanie pojgciowe wyob-
razen-przedmiotdw nalezy rozumie¢ poznanie ich za pomoca pojeé, a nie poznanie
ich jako czystych poje¢®.

Pomigdzy postulowanym idealnym poznaniem pojeciowym przedmiotu a fak-
tycznym jego poznaniem pojeciowym, ktére w danej chwili mozemy zrealizowac,
zachodzi relacja catosci do czesci. Pierwsze byloby poznaniem catkowitym, to jest
adekwatnym; drugie — cze¢Sciowym, to jest aspektywnym, co nie oznacza wzgled-
nym, powierzchownym i nie siggajacym do istoty rzeczy. Bornstein formutuje teze,
ze pomiedzy poznaniem adekwatnym a aspektywnym zachodzi jedynie réznica
stopnia, za§ migedzy poznaniem wzglednym a bezwzglednym zachodzi réznica
jakoSciowa. To za$ oznacza, ze kierujac si¢ tylko przestanka, ze nasze poznanie nie
jest adekwatne, nie wolno wyprowadzi¢ wniosku, ze jest ono nieprawdziwe
i nazwaé go poznaniem wzglednym. Przy takim ujeciu poznania aspektywnego,

2+ Bornstein praktycznie we wszystkich swoich publikacjach odwotuje si¢ do bergsonowskiej
teorii poznania, czyniac ja przedmiotem krytycznej analizy.

» Zob.B. Bornstein, Architektonika zmystowosci, jw., rozdziat II: Jednostka gnoseologi-
czna i jej struktura, s. 23-44.

* Tamze, rozdzial IV: Odpoznanie i lokalizacja, s. 94-124.
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ktére proponuje Bornstein, jest mozliwe osiagnigcie relacji prawdziwoSciowej
miedzy przedmiotem a jego pojeciowym ujeciem. Innymi stowy, z punktu widzenia
treci przedmiotu i treSci pojeciowej, jest mozliwe osiagnigcie stanu zgodnoS$ci
migdzy danymi zmystowymi a ich dyskursywnym ujeciem?®’. Tym samym pojecio-
we poznanie przedmiotu, ktére osiagneliSmy na danym etapie rozwoju wiedzy,
moze by¢, przy zachowaniu odpowiednich metodologicznych dyrektyw, poznaniem
prawdziwym.

Wedlug Bornsteina, jedynym koniecznym warunkiem bezwzglednej praw-
dziwosci poznania danego przedmiotu jest to, aby wlasnosci przypisane w poznaniu
przedmiotowi byty witasno$ciami, ktére ma on rzeczywiScie. JednoczeSnie tres$é
poznajaca (to, za pomoca czego poznajemy przedmiot, a wiec pojecia, definicje,
sady), nie moze by¢ w swej pojeciowe]j naturze kopia poznawanych przedmiotéw,
gdyz istota poznania polega nie na przedstawieniu przedmiotu (dany jest on nam
jeszcze przed poznaniem), ale na stwierdzeniu, jakie ma on wiasnoSci. W jaki
sposéb zostana one stwierdzone i za pomoca jakich elementéw, to dla adekwatno$ci
poznania jest obojetne, gdyz prawdziwo$¢ poznania zalezy tu od tego, co jest w nim
stwierdzone, a nie od tego, w jaki sposob sig¢ to dokonuje. Innymi stowy, przedmiot
poznany powinien by¢ identyczny z tym, ktéry jest nam dany do poznania
w aspekcie zgodnosci migdzy treScia poznajaca a wlasnoSciami tego przedmiotu®,
Tres¢ poznajaca ma ujmowaé wlasnoSci przedmiotu przez swa transcendentng
intencje®’ skierowana na tenze przedmiot, a nie odtwarzaé¢ go w jego immanentnym
istnieniu i treSciowym uposazeniu.

V. WYOBRAZENIE PODKEADOWE I POJECIE EMPIRYCZNE

Kolejnym etapem w uprawomocnieniu poznania pojgciowego jest wiaczenie
przez Bornsteina podkladowego wyobrazenia przedmiotu do aktu poznawczego.
Tym samym wyobrazenie podktadowe staje si¢ tu treScia aktu poznawczego,
w ktéorym mamy z jednej strony przedmiot, a z drugiej jego poznanie za pomoca
zawartego w nim elementu wyobrazeniowego i elementu czysto pojeciowego.
Zespot wyobrazen podktadowych i dotyczacych ich poje¢ nie jest juz czystym
pojeciem, ale pojeciem empirycznym. Ten sposéb rozwiazania problemu poznania
nazywa on empiroracjonalistycznym, gdyz przedmiot jest tu poznawany przy

7 Qznacza to, ze kazda tre$¢ przedmiotowa moze mieé¢ odpowiadajaca sobie tre$é pojeciowa,
ale nie kazda tre$¢ pojeciowa ma swoja tre§¢ przedmiotowa (wyobrazeniowa), np. kwadratowe
koto. Bornsteina interesuje relacja miedzy danymi przedmiotowymi a ich treScia pojeciowa
w aspekcie prawdziwosci ujecia tejze relacji; zob. B. Bornstein, Kant i Bergson, jw., s. 155%,

% Zob. B. Bornstein, Poznanie rzeczywistosci, PF 17(1914), nr 1, s. 48-62; tenze,
Elementy filozofii, jw., s. 187.

» Tenze, O najwazniejszych zagadnieniach, jw., k. 2. Czytamy tam: ,,Elementy poznawcze
(pojecia) bynajmniej nie musza by¢ bezwzglednie tej samej natury co i elementy poznawane,
azeby da¢ nam doréwnane poznanie przedmiotéw: pojecia nie musza by¢ wszak materialne, azeby
by¢ pojeciami o materii (...). Trzeba do tego tylko, zeby intencja mySlowa (tj. kierunek, w ktérym
biegnie pojecie) byla trafna, zeby trafita w przedmiot, dany do poznania, a nie szta bokiem, a wigc
np. zebySmy chwytajac pojeciowo ruch mysleli o ruchu, a nie za$ o spoczynku”.



100 KS. BOLESEAW ANTONI BIENIEK

pomocy empirycznych pojeé, tzn. przy pomocy zespotu czystych pojec¢ i wyobrazen
podktadowych. Jednak nadal pytaniem otwartym pozostaje pytanie: co i w jaki
sposob taczy ze soba te elementy? Charakter udzielonej odpowiedzi bedzie
wyznaczal warto§¢ poznania pojeciowego.

Czyste pojecie przedstawia sume pojeé abstrakcyjnych, ktére w polaczeniu
z wyobrazeniem podktadowym nabieraja nowego charakteru. Aby uchwyci¢ istote
zmiany, nalezy przyblizy¢ sobie charakter poje¢ abstrakcyjnych. Pojecie takie
otrzymujemy metoda abstrakcji z konkretnego przedmiotu okreSlonej jego wias-
ciwosci, na przyklad pojecie barwy otrzymujemy przez wyrdznienie w przedmiocie
tego, co pojmujemy przez barwe, w odréznieniu od innych j jego cech. POJcme takie
ma za przedmiot barwe tkwiaca w przedmiocie przestrzennym i zroSnigta z innymi
jego cechami. Dopiero dokonujac w umys§le usunigcia, zawieszenia istnienia innych
wiasciwosci, ktére zwiazane sa z pojeciem barwy, otrzymujemy czyste pojecie,
ktére w naszym wypadku bedzie pojeciem czystej barwy, przedstawiajacym
samodzielny, pojeciowo idealny przedmiot. Jezeli teraz bedziemy chcieli tym
pojeciem ujaé barwe przedmiotu przestrzennego, to utraci ono charakter pojgcia
idealnego i stanie si¢ pojeciem empirycznym, to jest pojeciem, ktére przedstawia
ceche tkwiaca w tym przedmiocie™®.

Poznajac przedmiot wyobrazeniowy, ujmujemy go za pomoca poje¢ empirycznych,
dotyczacych cech w nim tkwiacych, a nie cech idealnych. Czyste pojecie pojawi si¢
woéwczas, gdy usuniemy z poje¢ empirycznych pierwiastek wyobrazeniowy?', czyli gdy
faktycznie przestaje istnie¢ pojecie empiryczne. WoOwczas pojecie to znajdzie sig
w dziedzinie czysto logicznej*”. OdpowiedZ Bornsteina na pytanie: w jaki sposob
czyste pojecie cechy (np. czerwien) oznaczajace istno$¢ niezalezna, faczy si¢ z elemen-
tem wyobrazeniowym (przedmiot czerwony), w ktérym cecha ta istnieje niesamodziel-
nie, moze by¢ jedynie nastepujaca: poniewaz w pojeciu empirycznym pojecie czyste
traci swoj charakter, swoja nature, ktéra ma w dziedzinie czysto logicznej, gdzie jest
ono pojeciem czystym we wlasciwym tego stowa znaczeniu.

3 Zob. B. Bornstein, O realnoSci przedmiotéw ogdlnych. Sprawozdania z czynnoSci
i posiedzen, Lédzkie Towarzystwo Naukowe 1948, s. 24-27. Poréwnujac ze soba pojecie barwy
i pojecie barwy czerwonej widzimy, ze tre§¢ pojecia barwa czerwona jest bogatsza od tresci
pojecia barwa. Ta pierwsza zawiera w sobie pojecie rodzajowe barwa i réznice gatunkowa
czerwien. Jest to, jak mOéwi Bornstein, distinctio rationis z podstawa w rzeczy. Odrdéznia on
dwojaka jednostkowo$¢ przedmiotow:

e jednostkowos¢ sposobu istnienia — to, co istnieje realnie, zawsze istnieje jednostkowo, tzn.
nie ma ontologicznej sfery bytowania ogdlnego;

e jednostkowo$¢ tresci, sensu istnienia.

Z jednostkowoScia sposobu istnienia przedmiotu idzie w parze jednostkowos$¢ jego tresci
(decyduje o jego indywidualnoS$ci) i ogdélnos¢ jego tresci (okreSla przynalezno$¢ gatunkowa).

*! Bornstein odwoluje si¢ tu do analogii i powiada, ze mamy tu do czynienia z podobna
operacja jak w przypadku, np. wodoru, ktdry jako sktadnik wody swoje wtasno$ci ujawnia dopiero
wowczas, gdy zostanie z niej uwolniony, tzn. gdy woda przestanie istnie¢. Mimo, ze wodor
w wodzie swoich wilasnoSci nie zachowuje, méwimy jednak, ze woda sktada si¢ z wodoru i tlenu.
Podobnie pojecie empiryczne sktada si¢ z pojecia czystego (nie zachowuje ono swoich wlasnosci)
i z wyobrazenia podktadowego; zob. B. Bornstein, Kant i Bergson, jw., s. 193.

32 W dziedzinie logicznej czyste pojecia pelnia role rodzaju (np. barwa), gatunku (np. barwa
czerwona), roznicy gatunkowej (czerwien); zob. B. Bornstein, O realnoSci przedmiotéw
og6lnych, jw., s. 24.
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Bornstein, odwotujac si¢ do rozstrzygnie¢ w teorii poznania poczynionych
przez Kazimierza Twardowskiego,* podkresla, ze nalezy w odpowiedzi na pytanie
o adekwatno$¢ poznania pojeciowego uwzgledni¢ rdéznice migdzy czynnoscia
poznawcza a treScig poznania i przedmiotem poznania. Migdzy treScia pojecia
a przedmiotem pojecia sa mozliwe nastgpujace relacje:

e treS¢ pojecia istnieje, ale nie istnieje odpowiadajacy mu przedmiot;

e pojecie przedmiotu i przedmiot pojecia maja rézne cechy;

e réznym treSciom pojeciowym odpowiada ten sam przedmiot®.

Moéwiac o adekwatno$ci poznania, nalezy mie¢ na uwadze to, co poznajemy,
a nie to, w jaki sposob i za pomoca czego poznanie jest mozliwe. Bornsteinowskie
okreslenie postulatu prawdziwo$ci poznania brzmi: w prawdziwym poznaniu
przedmiot (zadany do) poznania i przedmiot poznany sa co do cech poznanych
tozsame®. Jezeli pojecia ujmuja przedmiot wyobrazeniowy nie jako sume cech,
lecz jako co§, w czym cechy tkwia i sa powiazane ze soba, to mamy wodwczas
poznanie pojeciowe adekwatne. Jezeli pojecia ujmuja przedmiot jako co$, co sktada
si¢ z szeregu cech, wowczas jest ono poznaniem nieadekwatnym.

Konsekwentnie prowadzona przez Bornsteina krytyczna analiza pokazata, ze
7aden przedmiot nigdy nie jest poznawany za pomoca czystych pojec, ktore istnieja
jedynie w $wiecie idei, lecz jest on poznawany w pojeciach, ktére maja swoje
podioze wyobrazeniowe™. Pojecia te wyrdzniaja i oznaczaja w przedmiocie odrebne
cechy, ale nie traktuja ich jako samodzielnie istniejacych. Zdaniem Bornsteina,
prawdziwos$¢ poznania moze by¢ mierzona jedynie jego rezultatami, a nie Srodkami
uzytymi do jej osiagnigcia. Mimo Ze pojecia o cechach przedmiotu nie sg ze soba tak
powiazane jak cechy przedmiotu, ktérego sa pojeciami, to jednak poznanie dyskur-
sywne jest poznaniem przedmiotu, gdyz spetnia ono warunek na siebie natozony, to
znaczy, aby przedmiot poznany (treS¢ pojecia opartego na podktadzie wyobrazenio-
wym) informowat nas w sposdb prawdziwy o przedmiocie zadanym do poznania.
Obecnos¢ w akcie poznawczym podkladu wyobrazeniowego chroni pojecie przed
oderwaniem go od przedmiotu, w ktérym tkwi konkretna cecha oznaczona w pojgciu.
Natomiast odrdznienie treSci pojecia od jego przedmiotu umozliwia pogodzenie
konkretnoéci przedmiotu z jego dyskursywnym ujeciem®’. W ten spos6b przedmiot
dany do poznania i majacy rozmaite cechy, jawi si¢ nam na poczatku jako
wyobrazenie o cechach jeszcze nieokreSlonych. W miare jak go poznajemy,
odzyskuje on swoja realna okre§lonos¢, stajac si¢ dla nas tym, czym jest w rzeczywis-
tosci, czyli przedmiotem konkretnym o okreslonych wtasnoSciach.

Obecny w tym poznaniu element dyskursywny nic nie zmienit w konkretnoS$ci
przedmiotu, a jedynie postuzyt do tego, aby okre§lono$¢ jeszcze nie poznana stata
si¢ okre§lonoScia poznana. Jest to jedyna zmiana, jaka wprowadza poznanie
pojeciowe. Nie dotyczy ona jednak przedmiotu jako takiego, lecz relacji przed-

3 Zob. K. Twardowski, Zur Lehre vom Inhalt und Gegenstand der Vorstellung, Vien
1894, §§ 11 6.

** Zob. B. Bornstein, Architektonika zmystowosci, jw., s. 21-23.

* Tenze, Poznanie rzeczywistosci, jw., s. 62.

% Zob. tamze, s. 57-62; takze: te n z e, Architektonika zmystowosci, jw., rozdziat I: Zasada
analogii a idea architektoniki poznania, s. 1-23.

7 Zob. tamze, s. 94-97.
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miotu do naszej $wiadomoSci poznawczej™. Natomiast sam przedmiot zostaje tu
ujety w swej wilasciwej naturze i z wlaSciwymi sobie cechami. Nie jest to jednak
zupelnie réwnoznaczne z poznaniem tych przedmiotéw jako rzeczy samych
w sobie, poniewaz analizy Bornsteina dotycza teorii poznania przedmiotu, a nie
teorii przedmiotu poznania. Jego wniosek méwi jedynie, ze prawdziwe pojeciowe
poznanie przedmiotu przestrzennego jest osiagalne, gdyz mamy w nim do czynienia
z analogiczna struktura, jak w poznaniu intuicyjnym.

Poznanie intuicyjne jest relacja pomigedzy przedmiotem a odpowiadajacym mu
wyobrazeniem, a poznanle dyskursywne ]est relacja pomledzy przedmlotem a od-
powiadajacym mu pojeciem. W jednym i drugim poznaniu wystepuje jeszcze
element trzeci, ktéry obecny jest miedzy dwoma pozostatymi. Jest nim proces
fizjologiczny, ktérego kresem jest wyobrazenie przedmiotu oraz wyobrazenie
stuchowe lub optyczne w postaci nazwy, ktéra odpowiada przedmiotowi i pojeciu™®.
Mamy tu do czynienia z analogia funkcji, jaka spelniaja poszczegdlne elementy
zmyslowego i pojeciowego procesu poznawczego. Element pierwszy, to w obu
wypadkach Zrédto i punkt wyjScia §wiadomo$ci poznawczej przedmiotu, ktéra
wyraza si¢ w elemencie trzecim (wyobrazeniu lub pojeciu). Element posredni, to
w obu wypadkach odpowiednik przedmiotu w naszym ja, ktory nie jest jeszcze,
w pelnym tego slowa znaczeniu, poznaniem®. Mamy tu zarysowana przez
Bornsteina ogdlna forme poznawcza konstytuujaca akt poznawczy.

ROLLE DER ALLGEMEINHEIT UND DISKUR_SIVITAT DER BEGRIFFE
SOWIE DER INDIVIDUALITAT UND INTUIVITAT DER VORSTELLUNGEN
IM PROZESS DER ERKENNTNIS NACH BENEDIKT BORNSTEIN

ZUSAMMENFASSUNG

Der vorliegende Artikel ist ein Versuch der Bornsteinschen Rekonstruktion der Beweis-
fiihrung, in der er begriindet, dass das erkenntnistheoretische Postulat der Wahrhaftigkeit der
Erkenntnis moglich ist zu verwirklichen. Es ist das Ergebnis der gegenseitigen Ergénzung
von Intuition und Verstand im kognitiven Akt. Analysiert er Bergsons und Kants erkenntnist-
heoretische Systeme, stellt er fest, dass die volle Ausschopfung im Begreifen des Inhalts des
Gegenstandes keine notwendige Bedingung der Wahrhaftigkeit der Erkenntnis ist. Im
kognitiven Akt haben wir einerseits Allgemeinbegriffe und andererseits individuelle Vorstel-
lungen — Gegenstidnde. Diese werden mit Hilfe von Begriffen erkannt.

Die Bornsteinsche Bezeichnung des Postulats der Wahrhaftigkeit der Erkenntnis lautet:
In der wahren Erkenntnis ist der zu erkennende Gegenstand mit dem Gegenstand der
Erkenntnis betreff der Merkmale identisch. Allgemeinbegriffe haben ihre Basis der Vorstel-
lung, die sie vor der Ablosung vom individuellen Gegenstand bewahrt, worin das im
Begreifen konkret festgehaltene Merkmal steckt.

Bornsteins Analyse betrifft die Noetik des Gegenstandes und nicht die Theorie des
Gegenstandes der Erkenntnis. Intuitive Erkenntnis ist die Beziehung zwischen Gegenstand
und die ihm entsprechende Vorstellung, und die diskursive Erkenntnis ist die Relation
zwischen Gegenstand und dem ihm entsprechenden Begriff.

8 Tamze, s. 30. Swiadomo§¢ poznawcza przedmiotu to inaczej tre$¢ czynnosci psychicznej
(aktu), czyli przedmiot uSwiadomiony lub przedmiot poznany.

¥ Zob. B. Bornstein, Architektonika zmystowosci, jw., rozdzial IV: Odpoznanie i lokali-
zacja, s. 94-124; ten ze, MySlenie i widzenie, PF 30(1927), nr 4, s. 295-299 a takze: tenze,
Sadzenie i widzenie, PF 26(1923), nr 3-4, s. 160-174.

40 Zob. tenze, Architektonika zmystowosci, jw., s. 36.
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EMMANUEL MOUNIER — PERSONALIZM I POBOCZA

Tres§ ¢ — 1. Biografia mySlenia. — 2. ,,Esprit” — przestrzeni dialogu. — 3. Sprzeciw wobec
kataklizmu. — 4. Personalistyczna spuscizna i jej pobocza. — Résumé

Istnieje swoisty typ twodrczosci filozoficznej, ktéra nie wyraza si¢ skoficzonym
dzietem, jesli przez takowe bedziemy rozumieli prezentacje okre§lonego stanowis-
ka, prébg zmierzenia si¢ z problemem czy uporzadkowany wyktad, ale dostarcza
wiele celnych wskazdwek poznawczych, wyjas$niajacych osobowo-intelektualne
zaplecze mysSlenia. Do tego typu literatury filozoficznej naleza, na przyktad,
autobiografia czy biografia jakiego$ filozofa, wspomnienia ukazujace ksztaltowanie
si¢ Srodowiska filozoficznego. Zapis wewnetrznego dialogu o filozofii, ktéry bywa
przemieszany z osobistymi dopiskami, niesie ze soba warstwe pogladowa, nawet
gdy nie jest dana wprost. Warto przypomnieé, ze podobny kontekst filozofowania
ma w filozofii dluga tradycje, by wspomnie¢ klasyczne w tym wzgledzie ,,Wy-
znania” §w. Augustyna. Innym, do$¢ czesto spotykanym S$rodkiem wyrazu, jest
wywiad lub reprezentatywny wybér filozoficznej spuscizny, zawierajacy elementy
biogramu intelektualnego z najbardziej znaczacymi etapami jego ksztattowania.
Niedokoficzone notatki, korespondencja oraz rézne dokumenty, jesli tylko sa
odpowiednio usystematyzowane, moga si¢ okaza¢ bezcennym przyczynkiem uka-
zujacym osobowe zaplecze myslenia filozoficznego. Taki wlasnie styl prezentacji
zostal przyjety w ksiazce Emmanuel Mounier i jego pokolenie stwarzajac znakomi-
ta okazje, by przypomnie¢ meandry wspodtczesnego personalizmu. Jest to zreszta
kolejne wydanie intelektualnej biografii jego wspottworey, ktéra, w miare porzad-
kowania pozostawionej spuscizny, w kazdej kolejnej edycji jest wzbogacana'. Co
prawda czg$¢ zaprezentowanych dokumentéw byla wraz z uplywem czasu po-
prawiana przez ich autora, lecz za kazdym razem ta korektorska obecnoS¢ jest
w ksiazce zaznaczona. Zgodnie tez z zapowiedzia zawarta w tytule, nie znajdziemy
zbyt wielu watkéw dotyczacych zycia osobistego Mouniera. Raczej starano si¢ je
konfrontowa¢ z wydarzeniami, ktére byly do$§wiadczeniem dzielonym wspodlnie
przez cala jego generacj¢. Odnajdujemy pasmo zdarzeni pokoleniowych, czesciej

! Emmanuel Mounier et sa génération. Lettres, carnets et inédits, préface de Guy Cog,
Saint-Maur 2000.



104 KS. ZDZISLAW KUNICKI

znaczacych niz mniej waznych, dotyczacych zycia politycznego, spotecznego,
religijnego, estetycznego czy kulturowego. O ile wigc fakty biograficzne mozemy
odnaleZ¢ w opracowaniach dotyczacych zycia i dziatalnoSci Mouniera, sprobujmy
przypomnie¢ podstawowe obszary problemowe, z ktérymi si¢ zmagat i ktére mogty
oddziata¢ na sposéb jego mySlenia oraz zajmowana postawe, a w glebszej
perspektywie wspottworzyly personalistyczna wrazliwos¢.

I. BIOGRAFIA MYSLENIA

Dom rodzinny i pierwsze Srodowisko Zycia Mouniera byty mieszczanskie, co
oznaczato stabilno$¢ materialna oraz tradycyjne wychowanie. Wzrastanie na-
znaczone wplywem dziadkéw, prostych wieSniakdéw, zaznaczylo si¢ na tyle, ze
jeszcze w dojrzatym wieku czul si¢ w glebi serca zwyklym géralem?®. Z tego
rodzinnego kontaktu wynidst, tak charakterystyczna dla ludzi goér, dume¢ oraz
odwage wobec trudnosci zyciowych, dziedziczac takze prosta, lecz szczera i gigbo-
ka wiare. Od dziecinistwa przejawial ciekawo$¢ i otwarcie na Swiat, wzbogacone
zdolno$ciami muzycznymi. Prawdziwe ozywienie intelektualne nastapilo w czasie
studiéw na Uniwersytecie w rodzinnym Grenoble. Zainteresowania filozoficzne
przebudzit Jacques Chevalier wyktadami o filozofii Descartes’a, Malebranche’a
a jeszcze bardziej pierwszymi prébami zrozumienia filozofii Bergsona. Mtody
adept filozofii, zaangazowany w katolicki ruch studencki, pod wptywem osobistych
przemyslen oraz odbytych rekolekcji przezyt przetom wewngtrzny, decydujac si¢
na zycie skromne, ale i zaangazowane, ozywiane dynamika chrzeScijafiskiej
mitosci. Po przeprowadzce do Paryza rozpoczyna studia filozoficzne na Sorbonie.
Spotkania z czotowymi filozofami Sorbony (Robin, Bréhier, Brunschvicg czy
Gilson) otwieraja w mtodym prowincjuszu szerokie perspektywy mySlenia zwien-
czone otrzymaniem dyplomu agrégé de philosophie, ale jednoczes$nie poglebiaja
pragnienie dziatania, aktywnego uczestnictwa w przy$pieszonym wéwczas biegu
wydarzen spoteczno-politycznych. Narasta che¢ poszerzenia spotecznego dyskursu,
ograniczonego do sporu lewica — prawica we francuskim, migdzywojennym
znaczeniu tych okre$lei. Rozbudzony niepokéj o ksztalt zycia publicznego powo-
duje ostateczng rezygnacje z uczestnictwa w — jak ja nazywal — ,,uniwersyteckie;j
maszynie awansu”, co przez pewien czas zachwialo przyjazi z Chevalierem
upatrujacym w Mounierze swojego nastgpce.

Jak wspomnieliSmy, najblizsze Srodowisko rodzinne zostalo naznaczone prosta
i zywa religijnoScia, co juz w trakcie studidw uniwersyteckich zetkngto Mouniera
z klimatem obojetnosci, a nawet nieskrywanej wrogos$ci wobec obecnoSci chrzes-
cijanstwa w §wieckim otoczeniu. Klimat epoki byt taki, ze gdy nawet tak uznany
profesor, jak Jacques Chevalier, zaczynal wyklady o nieSmiertelnoSci duszy lub
istnieniu i poznawalno§ci Boga, spora czg$¢ stuchaczy ostentacyjnie opuszczata
sale. Mozna powiedzie¢: nic nowego. Inny z wybitnych reprezentantow intelektual-
nego katolicyzmu Etienne Gilson wspominat, jak za wyktady na Sorbonie o filozo-

2 Tamze, s. 11.
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fii scholastycznej byt oskarzany o szerzenie propagandy religijnej’. Jednoczesnie
mlody Mounier byt coraz glebiej przekonany, ze trudno jest realizowac chrzescijan-
ska obecno$¢ w §wiecie bez angazujacego wejScia w sprawy tego Swiata, réwniez
wtedy, gdy pulsowaly klimatem obcym religii. Otwartym pozostawalo pytanie,
z czym i na jakich podstawach dialogowac ,,ze §wiatem o Swiecie” z perspektywy
chrzescijafiskiego domu. Musi si¢ dokonaé jakas$ selekcja spraw waznych i drugo-
rzednych, z jednoczesnym zachowaniem konfesyjnej tozsamosci. W tym miejscu
pojawia si¢ idea osoby ludzkiej jako plaszczyzny dialogu, gdzie laczenie sig¢
z innymi ludZmi nie polega na pierwszefstwie pytania, z kim, lecz ustaleniu
katalogu spraw i warto$ci, ktére moga taczyc*.

Nie ulega watpliwos$ci, ze geneza i nastgpnie szeroki kontekst oddziatywania
idei personalistycznej ma swoje korzenie w bogactwie osobowosci jej wspodtczes-
nego promotora. Mounier nie byt filozofem w akademickim tego stowa znaczeniu,
skupionym w teoretycznym laboratorium mysli, lecz przede wszystkim pisarzem,
redaktorem, polemista oraz dziataczem spotecznym probujacym przetozyé swoje
przemyslenia na konkretne wybory i zaangazowania. WtaSciwa droga personalizmu
nie moze by¢ czcza gadanina, wykluczajac dwuznaczno$¢ podejmowanych decyzji,
jak zapewnial’. Wér6d waznych wydarzen wyznaczajacych etapy biografii mys-
lenia nalezaloby wymieni¢ stale towarzyszacy rys chrzeScijaniskiej wiary, trud
zwiazany z zaktadaniem wlasnego pisma oraz dylematy chrzeScijanina-obywatela
w trudnym okresie przedwojennych napig¢ zwiazanych z Action Frangaise, hafby
kolaboracji rzadu Vichy oraz dylematy zwiazane z powojennym okresem od-
budowy Republiki Francuskiej, co zakoniczyla przedwczesna $mier¢ Mouniera
w 1950 roku.

1. ESPRIT” — PRZESTRZEN DIALOGU

Od poczatku lat trzydziestych XX wieku, coraz czeSciej pojawiaja si¢ wzmianki
o checi zalozenia wlasnego czasopisma oraz ruchu spoteczno-politycznego, co
napotkalo najbardziej banalna i trudna do pokonania barier¢ pienigdzy. Po prze-
kroczeniu kilku progéw ,.niemozliwego” krystalizuje si¢ decyzja o powotaniu do
zycia ,,Esprit”. Jednym z podstawowych celéw tego odwaznego przedsigwzigcia
byla proba odnowy humanistycznego oblicza katolicyzmu. I w tym miejscu
dochodzimy do religijnych Zrédet mounierowskiego otwarcia, na ktére bez wat-
pienia decydujacy wptyw miato intelektualne otoczenie, w jakim uczestniczyt
w trakcie swego pobytu w Paryzu. Oprécz interkonfesyjnych spotkan z przed-
stawicielami KoSciota prawostawnego, jakie regularnie odbywaly si¢ w domu
Maritaina, przedziwnym miejscu narodzin ,,wielkich przyjazni”®, co zaowocowato
znajomos$cia z Bierdiajewem oraz prawostawnymi teologami, wazna rol¢ od-
grywalo Srodowisko ,.Domu Mtodych” przy bulwarze Saint Germain, gdzie

E. Gilson, Filozof i teologia, tt. J. Kotsa, Warszawa 1968, s. 30.
Emmanuel Mounier et sa génération, jw., 157.

E. Mounier, Co to jest personalizm?, Krakéw 1960, s. 229.

R. Maritain, Wielkie przyjaznie, Krakéw 1962.
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spotykali si¢ Jean Danielou, Paul Vignaux, Jean Guitton, Jacques Chevalier,
Gabriel Marcel czy Pierre Emmanuel. Rozmowy z Henri de Lubacem otwieraly
z pewno$cia na nowa Swiadomo$¢ przynaleznosci do KoSciota, rysowaty perspek-
tywy zaangazowania laikatu w bieg spraw ,,rzeczywistosci ziemskiej”. Odnowiony
typ obecno$ci domagat si¢ krytycznego zmierzenia si¢ ze stanem dotychczasowym.
Sam Mounier wspomina, Ze w podjeciu decyzji o zerwaniu personalistycznej wizji
spoteczefistwa i1 samego chrzeScijafstwa ze ,Swiatem burzuazji” pomogli mu
protestanci: Denis de Rougemont wraz z jego duchowym mistrzem Karolem
Barthem. Pojawiajace si¢ do$¢ regularnie pojecie burzuazji dotyczy bardziej
mentalnos$ci niz klasy spotecznej, ale pomimo tej sprzyjajacej interpretacji nie
nalezy do zbyt jasnych. Trudno doprawdy zrozumie¢ skad brata si¢ zadziwiajaca
gwattowno$¢ tego odrzucenia. Dostrzezona chociazby przez Coplestona ,,inte-
resujaca wrogo$¢”™’ wobec wszystkiego, co ,,burzuazyjne” nosi wyrazne znamiona
kontrreakcji na ideologicznego przeciwnika. Krytyka miata jedynie poSredni
zwiazek z rzeczywistoscia religijna, cho¢ juz w 1934 roku dostrzegal pierwsze
symptomy burzuazyjnej poganizacji francuskiego katolicyzmu, powolnej sekulary-
zacji katolikéw, taczacych wyznanie z polityczna etykieta przynaleznoSci do
prawicy. To miedzy innymi dlatego po aferze Le Sillon oraz Charlesa Maurassa
z 1936 roku przygotowatl osobiScie dla kardynata Verdier skrécona wersje doku-
mentu wyjasniajacego personalistyczna podstawe zaangazowania katolikow w zy-
cie spoteczno-polityczne.

,»Esprit” bedace dzietem mounierowskiego zycia miato zajmowac si¢ mozliwie
szerokim spektrum problemowym, od zycia polityczno-spotecznego, spraw mig-
dzynarodowych i spotecznych, po problematyke filozoficzna oraz sztuke. Po wielu
dyskusjach, miedzy innymi z Maritainem, pragnie wejS¢ w dialog z ,lewym
skrzydlem” francuskiej kultury, reprezentowanym przez Malraux czy Jouhandeau.
Celem tego otwarcia jest stworzenie wspolnego obszaru komunikacji oraz wymiany
mys$li miedzy wierzacymi i niewierzacymi. Chodzitoby o utworzenie platformy
,faczacej niebo i ziemie tak, by ta ostatnia byta pociggana ku niewidzialnemu”®.
Zamiar ambitny i trudny, gdyz cze§¢ Kkatolickiej elity intelektualnej nie byta
zainteresowana uczestnictwem w nowym przedsigwzigciu. Jak ironicznie zauwazyt
Mounier, Claudel chciatby zbyt duzych pienigdzy, a Mauriac zapatrzony byt
catkowicie we wtlasna kariere literacka.

Nowe czasopismo wypelito niemal cale zycie jego zatozyciela, ktéremu
poswiecit nawet zZycie prywatne. Sytuacja finansowa byla na tyle trudna, ze z braku
pieniedzy na utrzymanie rodziny, Mounier przeniést si¢ do zony pracujacej
w Brukseli, by naucza¢ filozofii w tamtejszych szkotach §rednich.

Od poczatku wydawania ,.Esprit” zdecydowano o wspdlnotowym trybie jego
redagowania oraz tematycznym ukfadzie. Gtéwny redaktor wykazywal ogromna
edytorska troske nastuchujac, gdzie tylko byto to mozliwe, odgtoséw intelektualnego
rezonansu. Zabieganie o dystrybucje nie ograniczat tylko do granic Francji, a wéréd
kilku europejskich miast, potencjalnych odbiorcéw, pojawit sie rowniez Krakow’.

" F. Copleston, Filozofia wspélczesna, tt. B. Chwedeficzuk, Warszawa 1981, s. 110.
8 Emmanuel Mounier et sa génération, jw., s. 85.
° Tamze, s. 94.
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Z prowadzonej korespondencji przebija si¢ ideowe oblicze ,.Esprit”, ktore,
pomimo religijnego podioza, byto od poczatku pomyslane jako szeroka platforma
wymiany myS$li o stanie wspolczesnej cywilizacji pograzajacej si¢ w kryzysie.
Ostro zarysowana diagnoza wydaje si¢ w sposéb szczegdlny zajmowaé uwage
Mouniera. Z rozproszonych tekstow mozemy wyodrgbni¢ co najmniej trzy wyda-
rzenia, ktére mogty wplyna¢ na wzmocnienie §wiadomosci zapasci cywilizacyjne;j.
Po pierwsze, kryzys gospodarczy z lat dwudziestych i trzydziestych XX wieku,
ktéry odstonit stabo$¢ kapitalizmu oraz — specyficznie rozumianego — liberaliz-
mu, co skierowalo nadzieje na wyjScie z zapaSci ku rozwiazaniom socjalnym
powiazanym z socjalistycznym modelem gospodarki; po drugie, byt to okres
narastania wplywow niemieckiego nazizmu oraz tendencji militarystycznych w Eu-
ropie; po trzecie, lgkano si¢ ideologicznego zblizenia pewnych §rodowisk koSciel-
nych do prawicy politycznej czy tez szukania odnowy KoSciota w oparciu
o strukturg spoteczefistwa burzuazyjnego. W opinii Mouniera, pod powierzchnig
kryzysu ekonomicznego, ktérego symbolicznym wydarzeniem byta zapas¢ ekono-
miczna rozpoczgta na gieldzie Wall Street w 1929 roku, kryje si¢ jego glebsze
cywilizacyjne oblicze. Podstawowe Zrodta choroby znajduja si¢ w czlowieku oraz
jego relacjach spoteczno-gospodarczych. Kapitat zawladnat cztowiekiem, obraca-
jac sie nie tylko przeciw niemu, ale tez w dtuzszej perspektywie czasowej zagrazat
samemu sobie. Zrédlem rysujacego si¢ ogdlniejszego kryzysu miat by¢ dysonans
miedzy kapitalistycznym systemem gospodarowania a osobowym i wspélnotowym
wymiarem wytwarzania zysku oraz umiejetnym sposobem jego podziatu. Brak
rozwigzania tej kwestii nidst ze soba ryzyko rzucenia si¢ mas robotniczych
w objecia komunizmu. I cho¢ sam Mounier wielokrotnie byt oskarzany o sprzyjanie
lewej stronie sceny politycznej, wyraZznie stwierdzal, ze koncepcja osoby i per-
sonalizm przeciwstawia si¢ zdecydowanie ideologii komunistycznej, komunizm
bowiem dokonat ubdstwienia ludzkiej jednostki, a nastepnie zaczat z nia walczy¢'.
Mounier bronit linii ideowej ,,Esprit” przed zarzutem zbytniego zblizania komuniz-
mu z katolicyzmem. Wida¢ to bardzo wyraznie w wyrazonej rezerwie wobec
Kongresu Obrony Kultury z 1935 r. Podczas toczacych si¢ obrad, gdzie glos
zabierali Bloch, Gide, Malraux czy Huxley, Mounier dostrzegt symptomatyczny
obrazek, mianowicie na sali byli tez obecni proSci robotnicy, ktorzy nudzili si¢ nic
nie rozumiejac z intelektualnego przestania apologetéw ,,nowego, lepszego Swiata”.
Nie bez znaczenia dla wzrastajacej nieufnosci byta takze zawoalowana antychrzes-
cijansko$¢ wystapiei, ktére przemieszano z pochwala czlowieka radzieckiego
i osobiScie Stalina''.

Typowa reakcja na ruch personalistyczny i samego Mouniera byt podwdjny
obstrzal, jakiemu go poddawano. Pewne Srodowiska prawicowe wysuwaly zarzuty
o komunizowanie, natomiast ich lewicowy odpowiednik o utrzymywanie zwigzkéw
z chrzedcijanstwem i, co gorsze, z instytucjonalnym Kosciotem. Sam oskarzony byt
natomiast wewngtrznie przekonany, ze postugujac si¢ personalizmem nie broni
wlasnej pozycji ideologicznej, lecz chroni cziowieka w obliczu narastajacych
zagrozefi. Wyzwolenie oraz renesans ludzkoSci wiazal nieodtacznie z odejSciem od

10 Tamze, s. 152.
"' Tamze, s. 172-174.
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indywiduum, kierujac si¢ w stron¢ wolnego otwarcia na osobe jako daru dla innych.
W tym wzgledzie byt gotéw rozmawiaé ze wszystkimi. Trudno nie podzielaé
odwagi i bezkompromisowosci Mouniera w afirmacji prawdy o osobie ludzkiej,
ktéra nakazywata dostrzegaé btedy takze po wiasnej, chrzeScijanskiej stronie, a nie
widzie¢ zagrozenie jedynie ze strony masonerii, Zydow i lewicy'%

III. SPRZECIW WOBEC KATAKLIZMU

Negatywna ocena rodzacego si¢ militaryzmu wigzala si¢ z przeczuciem
zblizajacej si¢ wojny, co potwierdzato narastanie wptywow rezimu hitlerowskiego.
Wybuch drugiej wojny Swiatowej byt wkalkulowany w tragicznie przewidywalny
bieg wydarzef. Szczegélnie bolaca stala si¢ nie tyle kleska Francji, co byto
wydarzeniem koniecznym, aby pozbawic¢ spoteczeristwo francuskie buriuazyjnej
iluzji, lecz spoteczne przyzwolenie na polityke poddanistwa i serwilizmu. Kolaboru-
jaca Francja, jak nie bez bolu komentowal Mounier, jeszcze raz sprzedata swiat za
cene witasnego spokoju'®. Cichy pogrzeb Bergsona dobrze obrazowal wojenny
klimat, psychologiczno-spoteczng moralno$¢ spoteczefistwa francuskiego, ktore,
wbrew mitowi de Gaulle’a, w znakomitej wigkszoSci okazata si¢ bierna wobec
niemieckiej okupacji.

Sam Mounier prébowat ratowac ,Esprit”, przenoszac jego redagowanie do
Lyonu znajdujacego si¢ w obrebie ,,wolnej strefy”. Przestat skupia¢ si¢ na sprawie
francuskiej, zaczat dostrzega¢ wojenny dramat spoteczno$ci zydowskiej oraz
innych narodowosci europejskich. Sytuacja zblizenia miedzy Kosciotem a rzadem
w Vichy pogtebiat w nim nieche¢ do ,.spoteczefistwa burzuazyjnego i KoSciota
burzuazyjnego”. Cze$¢ z tych przemyslen udato si¢ przetozyé na artykuty w kon-
cesjonowanym ,,Esprit”. Na efekty nie trzeba bylo dtugo czeka¢. Na przetomie
sierpnia i wrzeS$nia 1941 roku witadze Vichy zakazaly dalszego wydawania pisma.
15 stycznia 1942 rano aresztowano Mouniera, bez podania przyczyn, co bylo
nastepstwem odkrycia ruchu podziemnego w okolicach Lyonu. W 12-stronicowym
liScie do szefa policji i prokuratora w Lyonie, Mounier wyjasnial swoje zaan-
gazowanie, ktére nie miato charakteru politycznego, lecz brato si¢ z wiernoSci idei
personalistycznej'®. Osadzony w wigzieniu podjat glodéwke, a nastepnie jako
podejrzany politycznie przebywat w areszcie domowym. Czas izolacji po§wigcil na
poglebienie zalegtych lektur religijnych oraz filozoficznych (m.in. mistycy hiszpan-
scy oraz Nietzsche). Watle zdrowie zostalo nadszarpniete tak, Ze zmuszony byt
kontynuowac leczenie w szpitalu Siostr w Aubenas.

Okres wojny, przygotowan do niej oraz tragiczny przebieg ocenit jako zwycies-
two barbarzyfistwa nad rozumem. Pomimo wnikliwego umystu i chadzania ,,pod
prad” Mounier sam jednak ulegl intelektualnemu zacietrzewieniu. Pojawienie si¢
oraz decydujace uczestnictwo wojsk alianckich w wyzwalaniu Francji odnowity

12 Tamze, s. 202.
3 Tamze, s. 306-308.
4 Tamze, s. 343-349.
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Slady nieskrywanego kompleksu antyamerykanskiego, ktéry do§¢ mocno zarysowat
francuska mentalno§¢. O ile brzmi on groteskowo i banalnie w deklaracjach
politycznych, to mounierowskie poréwnanie obecnos$ci armii amerykaiskiej w po-
wojennej Europie do okupacji sowieckiej wydaje si¢ delikatnie moéwiac
— mocno przesadzone'®. Naiwnos$¢ zrozumiala wobec kogos, kto nie do§wiadczyt
pokoleniowo skutkéw tej drugiej okupacji w krajach Europy Ssrodkowo-wschodnie;j.
By¢ moze ma to zwiazek z niejasnym sposobem uzycia pojecia ,,panowania
spoleczefistwa burzuazyjno-kapitalistycznego”, ktore uosabialy mundury amery-
kanskiej armii. Je§li tak, to nalezaloby méwi¢ o punkcie widzenia zbyt mocno
zredukowanym jedynie do brzegéw Sekwany. I o ile trzeba uznaé zasadno$¢ uwag
podkreslajacych niebezpieczefistwa wiazania si¢ chrzeScijafistwa z okre§lonym
ustrojem politycznym lub jego polityczna reprezentacja, co wyrazal nietad ustano-
wiony przez [’ancien régime, poglebiony haniebna kolaboracja rzadu Vichy, o tyle
internacjonalizowanie pojecia burzuazji na ,,wolny Swiat”, ktéry przyniost te
wolno$¢ Europie, musi budzi¢ powazne zastrzezenia.

W zakoficzeniu dzialan wojennych, ktérych poczatek dla Francji taczy sig
z ladowaniem wojsk alianckich w Normandii, odradzaja si¢ pierwsze nadzieje na
reaktywowanie ukochanego ,.Esprit” przeniesionego w tym czasie do Paryza.
Pozostaje wciaz animatorem zycia Srodowiskowego, cho¢ dystansuje si¢ od
bezposredniego udzialu w politycznej i administracyjnej odbudowie struktur
panstwowych Republiki Francuskiej. Jednocze$nie, jego listy do przyjaciét wypet-
nione sa zachetami do chrzeScijafiskiego zaangazowania si¢ w personalistyczng
przemiang¢ powojennego $wiata.

IV. PERSONALISTYCZNA SPUSCIZNA 1 JEJ POBOCZA

Jak podkredliliSmy na poczatku, ksiazka — dokument o zyciu i mysli Em-
manuela Mouniera nie jest zwartym tekstem filozoficznym, ale filozofia osoby
ludzkiej jest w niej nieustannie obecna. Warto jeszcze raz podkresli¢, ze omawiana
pozycja jest w duzej czeSci chronologicznym zapisem ksztaltowania si¢ pogladéw
filozoficznych, spotecznych czy, szerzej, formowania si¢ postawy ideowej francus-
kiego filozofa. Wraz z uptywajacym czasem pojawiaja si¢ intelektualne ogranicze-
nia jego propozycji. W ramach filozofii spotecznej zajmujacej jedno z centralnych
miejsc w mounierowskiej tworczosci, nie mamy juz do czynienia z dualizmem
gospodarczego wyboru migdzy kapitalizmem a komunizmem. Pomimo ciaglego
istnienia znakomitego ,,Esprit”, ktére kontynuuje przede wszystkim tematyke
spoleczno-kulturowa, nie stychaé burzliwych dyskusji, jakie kilka dekad wcze$niej
wywotywatly tezy zawarte w ,,Rewolucji personalistycznej i wspolnotowej”. Spote-
czno-ekonomiczny rozwdj §wiata poszedt w zupetnie innym kierunku niz zawg¢zo-
ne, cho¢ pisane z pasja prognozy Mouniera. Gospodarowanie oparte o ,,wolny
rynek”, utozsamiany wylacznie z egoistycznym kapitalizmem rozwingto si¢ global-
nie wbrew zaangazowanej krytyce personalistow. Bardziej przyjazne, jednostronnie
optymistyczne spogladanie w strong¢ rozwiazan socjalnych, by nie powiedziec

!5 Tamze, s. 408, 415.
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socjalistycznych, moze dzi§ brzmie¢ nieco anachronicznie. Przyznajmy, ze pisane
przed laty uczciwe wyjasnienia Jerzego Turowicza o ,,zdecydowanym antykapitali-
zmie” Mouniera oraz nadzieje, ktére wiazat z mozliwoscia koegzystencji marksiz-
mu z chrzedcijanstwem jako komplementarnymi odpowiedziami na ,kondycje
proletariatu”, do$¢ mocno si¢ zdezaktualizowaly '®. Powtarzajace si¢ uwagi krytycz-
ne, gdzie w kapitalizmie upatrywano zaréwno Zrodet, jak i petryfikacji stanu
niesprawiedliwoSci spolecznej oraz wzrastajacej nedzy mas, trudno uznaé za
sprawiedliwe, nawet gdy byly formulowane w imi¢ stusznej sprawy, kojarzone;j
wowczas z nomen omen idea ,,sprawiedliwosci spotecznej”. Z perspektywy czasu
mniej dziwi wyrazany przez niektére Srodowiska chrzescijaniskie dystans wobec
politycznych propozycji lansowanych na tamach ,.Esprit”. ,,Personalistyczny pro-
gresizm” mogt stusznie niepokoi¢ projektami zblizenia z socjalizmem, ktdérego
rozpoznanie ludzkiej nedzy oraz proponowane drogi wyjScia okazaty si¢ nie tylko
nieskuteczne, ale fatszywie zdiagnozowane. Po historycznie potwierdzonym zakon-
czeniu ideologicznego konfliktu miedzy dwiema odpowiedziami na ,niesprawied-
liwo$¢ spoteczna” czy tez ,.kwesti¢ robotnicza” mozna chyba méwié¢ o mounierow-
skim btedzie w ocenie spotecznych szans socjalizmu, co najbardziej uwidocznito
idealizowanie ,,wyzwoleficzej” roli proletariatu. Dominacja gospodarki wolnoryn-
kowej wydaje si¢ niekwestionowana, wliczajac w to wewnetrzne kryzysy, jakim
moze podlega¢. Nie oznacza to oczywiscie kofica sporu o miejsce osoby ludzkiej
w spoteczenistwie demokratycznym, ale ulegt zdecydowanej zmianie kontekst tej
dyskusji. Nowym partnerem dialogu personalistycznej krytyki wydaje si¢ stawac
liberalna demokracja wraz z catym, pozytywnym i negatywnym, bagazem do$wiad-
czefi. Ten kierunek przeobrazen mozna dostrzec w nauczaniu Jana Pawla II
(zwtlaszcza encyklika Centesimus annus) oraz wsrdd chrzescijaniskich filozofow
spotecznych i teologdw moralnych nie odrzucajacych arbitralnie ,,burzuazyjnego”
podtoza liberalnej demokracji.

A jednak, poza tym spotecznym wymiarem dyskusji wywotanej personalistycz-
nym zwrotem, istnieja tez trwate §lady mySli Mouniera, ktére weszty tak gleboko
w kulture filozoficzna, Ze nie wszyscy juz pamigtaja o jego pionierskich zastugach.
Czytajac niektére z jego refleksji dostrzegamy nie tylko ich aktualno$¢, lecz
réwniez szeroka skale oddziatywania mysSlenia personalistycznego w naszej wspot-
czesnoSci. Personalizm wrdst w mySlenie tak, ze jego idee sa wykorzystywane bez
mounierowskiej etykiety. Chodzi przede wszystkim o podkreSlenie osobowego
wymiaru rzeczywisto$ci. Osoba ludzka przeciwstawiona indywiduum, postawiona
w centrum spraw Swiata, analizowana tak witasnie nie tylko w filozofii spotecznej,
ale tez w etyce, antropologii, uwzgledniana przy ustaleniach prawnych czy ocenie
zjawisk obyczajowych. Pomimo oczywistych juz dzi§ uproszczen dotyczacych
spoteczno-politycznych warunkéw optymalnego rozwoju osoby ludzkiej, przywo-
fajmy znakomite podsumowanie, niemalze testament mounierowskich poszukiwan.
W liscie do jednego ze wspdtpracownikéw znajdujemy nastepujaca deklaracje: nie
ma raju na ziemi i trzeba uwazac za niebezpieczng idee znalezienia w systemie
politycznym absolutu. Jestem chrzeScijaninem i wierze w Kosciot, ktory przekracza

6 J. Turowicz, Emmanuel Mounier, w: E. Mounier, Co to jest personalizm?, jw.,
s. XXI n.
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czas i polityke, trzeba wierzy¢ w Swiatto pomimo cienia, ktory plynie z tego, co zte
w cztowieku.

EMMANUEL MOUNIER — LE PERSONALISME ET LES A-COTES
RESUME

Emmanuel Mounier est le fondateur du tournamt personnaliste dans la pensée con-
temporaine. Sa vie, son engagememt social et ses oeuvres littéraires et publicitaires se sont
concentrés sur ’homme interprété comme une personne humaine. Ce fut une conception
inpiréte par la tradition chrétienne ouverte au dialogue avec le monde contemporain. La
fondation de la revue ,,Espirit” et le milieu intellectuel qui s’y est dévelopé ont servi de base
pour la transformation de la vie socio-politique vers une vision personnaliste. Avec le temps,
on s’apercgoit que, malgré un grand nombre de remarques exactes, les analyses de la vie
sociale sont le point le plus faible du patrimoine de Mounier. Ce point se révele en particulier
dans le regard trop favorable en face des solutions socialistes, accompagné I’incom-
préhension du libéralisme et un anti-américanisme typiquement frangais.
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RELIGIA POZA WIEDZA.
UWAGI O KONCEPCJI RELIGII JACQUES’A DERRIDY

Tresé: — 1. ,DoSwiadczenie nieczyste”. — 2. Czym jest to, co religijne. — 3. Poza
sprawdzalnoScia wiedzy. — Résumé

1. .DOSWIADCZENIE NIECZYSTE”

Udziat Jacques’a Derridy w Seminarium na Capri w 1994 roku oraz wygtoszona
konferencja moglyby sugerowaé wzrost zainteresowan problematyka religii'. Po-
wyzsze przypuszczenie jest stuszne jednie do pewnego stopnia, gdyz watki religijne
pojawialy si¢ juz we wcze$niejszych pracach, co doczekato si¢ zreszta kilku
znakomitych opracowar, by wymieni¢ jedynie studium Johna D. Caputo®. Nalezac
do jednej z najbardziej dojrzatych préb deszyfracji watkéw religijnych ukrytych
w derridianizmie, wywotata ona zywa dyskusje wokét poznawczych szans i ograni-
czen dekonstrukcjonistycznej teorii religii’. Faktem jest, ze na tle dotychczasowych
refleksji, formulowanych najczeSciej przyczynkowo oraz w rozrzuconych fragmen-
tach, tekst Wiara i wiedza zdaje si¢ traktowacd religie jako zagadnienie autonomicz-
ne, niemal ,,przedmiotowe”, a jednocze$nie, co typowe dla filozoficznego pisarstwa
Derridy, mocno kontekstowe oraz zamazane. Wymienione cechy charakteryzuja
uprzednie opisy tego, co religijne: gdy przyktadowo teksty biblijne byty wykorzys-
tane w sposdb uzytkowy, nie tylko z dala od poszukiwania jakiej$ ,.tekstualnej
transcendencji”’, ale tez analizowane zawsze w zewnegtrznym kontekScie, ze
wzgledu ,,na sprawe” sytuujaca si¢ poza religia lub tez na ktéra religia, analogicznie
do filozofii, nie jest w stanie udzieli¢ satysfakcjonujacej odpowiedzi. Przypomnij-
my chociazby analizy po$wigcone zjawisku religii, ktére zostaly usytuowane
w dyskusji nad pojeciem odpowiedzialnosci®. Pytanie postawione przez Derride
dotyczylo mozliwoSci rozumianej w réwnym stopniu jako swoje zaprzeczenie

''J. Derrida, Wiara i wiedza. Dwa zrédla ,religii” w obrgbie samego rozumu w:
J.Derrida i inni, Religia, tt. M. Kowalska, Warszawa 1999, s. 7-97.

2 J.D. Caputo, The Prayers and the Tears of Jacques Derrida: Religion without Religion,
Bloomington — Indianapolis 1997.

* Religion with/out Religion. The Prayers and the Tears of John Caputo, ed. JH. Olthuis,
London — New York 2002.

*J. Derrida, Herezja, tajemnica i odpowiedzialno$¢: Europa Jana Patocki, th. A. Drop,
Logos i Ethos 1(1993), s. 137-158.
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— niemozliwodci pogodzenia absolutnoSci wezwania religijnego z etyczna od-
powiedzialnoScia na §wiat w kontekScie tradycji europejskiej. Przy tej okazji
nawiazywano do pojecia sacrum zinterpretowanego przez Jana Patocke akcen-
tujacego heterogeniczng rozbiezno$¢ uktadu religia — odpowiedzialnos$é, co
znajdowato swoje uzasadnienie w ambiwalentnym charakterze ujawniania si¢
sacrum. Poznanie sacrum lub tez sposéb, w jaki dato si¢ pozna¢ w dziejach Europy
odznacza si¢ gieboka nieoczywistodcia, wigcej w nim nieprzewidywalno$ci niz
liczenia na bezwarunkowa pomoc w momencie zagrozenia. Sacrum nie tylko nie
ocala, ale w réwnym stopniu moze takze zagraza¢. Derrida odwotuje si¢ do Patocki,
ale wybor autora oraz teoretyczne otoczenie prowadzonego dyskursu sugeruja, iz
znajdujemy si¢ niedaleko nurtu fenomenologicznego. Istotnie, fenomenologia
0 nastawieniu religioznawczym, czerpiagcym pierwszy poziom wiedzy z analiz
kulturowo-historycznych (N. Soderblom, R. Otto, G. van der Leeuw), akcentowata
dwubiegunowo§¢ manifestacji sacrum. W rezultacie, pierwszym elementem r16z-
nicujacym oba rozwiazania pozostaje fakt, iz badania fenomenologiczne akcentuja
istnienie relacyjnej rownowagi miedzy dominujacym w sacrum momentem pozyty-
wnym (pelnia, przyciaganie, fascynacja, szacunek) a, uzupelniajacym ten pierwszy,
momentem negatywnym (lgk, bojaZzf, nieprzewidywalno$¢). Poza tym, dla fenome-
nologéw nastawionych ejdetycznie porzadkowanie kulturowej morfologii sacrum
bylo punktem wyjScia dla jego ,,oczyszczenia” z ,,zewngtrznego” zapisu, by wejs¢
w probe ujecia ,.czystej” istoty. Derrida juz w punkcie wyjscia odmawia sobie
takiej mozliwoSci. Dlaczego? Jak celnie dostrzegt Marcos Siscar, do§wiadczenie,
ktérym operuje francuski dekonstrukcjonista, jest ,,do§wiadczeniem nieczystym”
(impur). Daleki od przyjecia Husserlowskich wskazéwek nastrajajacych na po-
szukiwanie idealnego eidosu rzeczy, odrzuca takze posrednictwo do$§wiadczenia
empirycznego, ktére procedury fenomenologiczne braly w pewnym momencie
w nawias. Z tym tylko, ze warstwa empiryczna jest rOwniez zamazana, niejasna.
W obu wypadkach za wykluczeniem dostgpu poznawczego stoi bowiem gramatolo-
giczny straznik, ktéry kazda probe uchwycenia tozsamoSci ostabi znaczeniowa
odmienno$cia, znakowa réznica, tekstowa gra skojarzen. Zblizanie do ,,przed-
miotu” jest jednoczesnym oddalaniem si¢ od niego, chodzeniem po marginesach,
kluczeniem, zgoda na bladzenie. Tym samym, Derridiahskie ,,zygzakowanie”
nawiazuje wprost do watkdw Heideggerowskich, gdzie zblizenie si¢ do bytu
wywolywato odpychanie ze strony nicoSci tak, ze bycie pozostawalo skryte
w niedostepnosci sekretu’.

Metoda fenomenologiczna, pomimo wielkich zastug, jakie potozyta dla rewalo-
ryzacji poznawczego statusu religii, ma réwniez swoje wewnetrzne ograniczenia.
Wskazuje si¢ na jej agnostyczny wydZzwigk bedacy skutkiem braku osadzenia
rozwazan nad sacrum w metafizycznym podtozu filozofii® i radykalizacje tego
agnostycyzmu znajdziemy u Derridy. Skupia on swoje analizy na elemencie
niejasnym, negatywnym, nieoczywistym, tak ze misterium tremendum zdecydowa-

> M. Siscar, Jacques Derrida. Rhétorique et philosophie, Paris 1998, s. 132-133.

© ZJ. Zdybicka, Bég czy Sacrum?, w: Poznanie bytu czy ustalanie senséw, pr. zb. pod
red. A. Maryniarczyka, M.J. Gondka, Lublin 1999, s. 189-217; Z. Kunicki, Pulapka agnos-
tycyzmu a metafizyczne wypelnienie, Forum Teologiczne 2(2001), s. 31-43.
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nie dominuje nad misterium fascinans. Takiego wrazenie nie ostabiaja uwagi
wyjasniajace, iz miejsce religii pojawia si¢ dopiero wtedy, gdy sacrum orgiastyczne
lub jego demoniczna przestona zostang przekroczone i zasymilowane a pulsujaca
z nich moc niszczenia zostanie spacyfikowana. Zostaje bowiem utrzymany dwu-
znaczny status sacrum religijnego, ktéry odsyta do wymiaru zamazanego w swym
kulturowym 1 historycznym zapisie, wytwarzajac efekt ostrzezenia przed religijna
manifestacja, zdecydowanie wigcej w niej antropologicznego ,,zagrozenia”, niz
zbawczego uspokojenia. Strukturalne powiazanie religii z zamazanym do§wiad-
czeniem sacrum usprawiedliwiataby zatem nieufno$¢ co do mozliwosci petnego
zaufania wierzeniom religijnym w realizacji zadania ponoszenia odpowiedzialno-
$ci. Demoniczna strona sacrum jest doktadna odwrotno$cia odpowiedzialnosci, jest
nie-odpowiedzialno$cia. Na tym tle religia, w tym takze religie Ksiggi, nie
przynosza obietnicy osiagnigcia wewnetrznego pokoju wzbudzajac raczej niepew-
no$¢ wynikajaca z dominujacej pozycji, jaka Derrida przyznaje elementom miesz-
czacym si¢ w obszarze misterium tremendum.

II. CZYM JEST TO, CO RELIGIINE

Refleksje zaprezentowane w wykladzie ,,Wiara i wiedza” nie odchodza od
og6lnego schematu ,,doSwiadczenia nieczystego”, ktdrego zarysy przedstawiliSmy
powyzej. Nawet gdy powraca si¢ do problemu odpowiedzialno$ci umieszczonego
w kontek§cie teorii religii jako odpowiedzi, to jej Zrédet poszukuje si¢ w immanent-
nym ruchu wytwarzania potrzeby §wiadka wobec sktadanej obietnicy. Bog w takim
ujeciu jawi si¢ jako transcendentalna maszyna ludzkiego zwracania si¢ kierujaca
stowa modlitwy ku nieobecnej obecnosSci. NieobecnoSci dlatego, ze B6g nie moze
si¢ stawiC jako ostateczny gwarant obietnicy, poniewaz w momencie Jego zjawienia
si¢ obietnica stracitaby sens’. Retoryczne zabiegi spierania si¢ z obecno$cia nie sa
czym$§ nowym. Ich bardziej rozbudowany plan spotkamy we wstepie do ksiazki
Serge Margela®. Analiza obietnicy zostaje przeprowadzona w podziale na nieskofi-
czone (boskie) — skoficzone (§wiatowe). Derrida nie kryje, iz pod okresleniem
skoficzonosci kryje si¢ obraz platofiskiego demiurga, natomiast w nieskoiiczonym
mozna dopatrywaé sie koncepcji chrzescijafiskiego Boga®. To wtasnie z drugim
wymiarem obietnicy wiaze si¢ jej niespelnienie. JeSli bowiem nieskoficzone co$§
obiecuje, to nie moze tego przedstawié, spetni¢ w horyzoncie skoficzonego.
Nieskoriczony charakter zobowiazania musi z natury pozosta¢ w obrebie tego, co
nieskoficzone, co nigdy nie bedzie w pelni wyjawione. Stowo ,,by¢”, uobecnic si¢
— jest grobem obietnicy'’. A jednak stowa obietnicy musza by¢ dotrzymane, bez
zbytnich gwarancji, ze tak wtadnie si¢ stanie. Obietnica tylko wtedy pozostaje soba,
gdy ma czas na realizacje tego, co przyrzeczone. W rezultacie, moze si¢ ona
ujawnié jedynie w perspektywie skoficzonego, co oznacza, iz jest mozliwa jako

7 J. Derrida, Wiara i wiedza, jw., s. 41-44.

8 Tenze, Les avances, w: S. Margel, Le tombeau du Dieu Artisan, Paris 1995, s. 9-43.
® Tamze, s. 33.

19 Tamze, s. 42.
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,,skoficzona obietnica §wiata™''. Obietnica ma religijny rys o tyle, o ile pozostanie
immanentna mozliwos$cia niemozliwego. Podobnie jest z przekresleniem mozliwo-
Sci dZwigania odpowiedzialnoSci przez religig, co przeciez nie staje si¢ jej
automatycznym przekreSleniem, ale tez sama ta niemozno§¢ sprawia, iz pozostaje
ona jedynie mozliwoscia, ktéra polityczno-etycznej odpowiedzialnoSci nie jest
w stanie unies¢.

Watkiem przebijajacym w analizie religii jest jednak problem zta, ocalenia od
zha, z ktorego religia si¢ rodzi i ktéremu nie jest w stanie zapobiec'”. Religia jako
zapowiedZ pelnej obecno$ci ma przeciez swoj drugi brzeg w postaci absolutnego
zta. W przestrzeni miedzy nimi rodzi si¢ religia i w samym tym momencie zostaje
naznaczona pierwotna dwuznaczno$cia. Czytajac ,,Wiar¢ i wiedz¢” trudno nie
unikna¢ wrazenia, ze podstawowe i nieuniknione Zrodla zagrozefi znajduja si¢
w samej religii. W tym punkcie nie odchodzimy zbyt daleko od ,,do§wiadczenia
nieczystego”, ktore ulega radykalizacji. Trudno$ci w poznawczym ujeciu religii
rozpoczynaja si¢ juz na poziomie etymologicznym, gdzie podwaza si¢ relatywna
oczywisto$¢ stowa religio, z ktérym zachodnia tradycja zwiazata fenomen religijny.
Wynika to ze sposobu jej prezentacji, gdyz ujawnia si¢ zawsze jako fakt kulturowy
w znaczeniu pluralistycznym tak, ze nie mamy jakiego$§ glebszego wgladu
w glebsza infrastrukture religii, ktéra umozliwitaby wskazanie na jej uniwersalny
eidos. Nie ma wspélnej podstawy dla zjawiska religii jako takiej, gdyz ujawnia si¢
zawsze w liczbie mnogiej. Nie istniata w dziejach, nie istnieje obecnie i nie bedzie
istnie¢ w przysztosci ,,coS, rzecz jedyna i dajqca sie zidentyfikowac, identyczna
7z sama soba, ktéra ludzie religijni i niereligijni zgodnie mogliby nazywac
«religia»”'®. Znaczne fragmenty omawianego tekstu sprawiaja wrazenie, ze Wypo-
wiadajac si¢ o religii pragnie si¢ jedynie wzmocni¢ decyzj¢ ,.trzymania si¢ z boku”.
Uzyte w tym celu argumenty, jesli tylko uznamy ich niewielki walor filozoficzny'*,
zdaja si¢ wskazywac na, jak to okreSlono, subtelnie ukryte w potoku wypowiedzi
antyreligijne uwiktanie $wiatopogladowe ,lewicujacego intelektualisty”'>. W rezul-
tacie mozna odnie$¢ wrazenie, ze podejScie Derridy do religii nosi znamiona
pragmatyczne. Inicjujacym motywem jego pytan jest bowiem troska o to, w jaki
spos6b uniknaé tego, co mozliwe jako radykalne zlo'®. Religia w tradycyjnym

' Tamze, s. 39.

2 J. Derrida, Wiara i wiedza, jw., s. 96.

3 Tamze, s. 53.

14 7 tekstu Wiara i wiedza wynika migdzy innymi, iz religia zagraza i zraza do siebie wojnami
religijnymi, okruciefistwem zabijania, ubijaniem niejasnych intereséw ekonomiczno-politycznych,
fanatyzmenm, falliczno-seksualna agresja przeciw kobiecosci, ofiarami z ludzi, réwniez w obrebie
wielkich monoteizméw, zachodnia kolonizacja §wiata religijnym przestaniem. Nawet tam, gdzie
obserwuje si¢ proces powrotu do religijnoSci, o czym wspomina Derrida m.in. w kontekscie
rozwoju spofeczefistwa telematycznego, akcentuje si¢ niszczycielska site, idacych wraz z ta
odnowa, ruchéw integrystycznych oraz fundamentalizmu religijnego. Nie lepiej dla religii wypada
spotkanie poje¢ religijnych z onto-teologia nadajaca im rozstrzygajaca pewnos¢ (zalazki przemo-
cy) lub Iaczenie ludzkiej religijnosci z wymiarem instytucjonalnym, ktéry wiazac si¢ z rzymskim
prawem zaciemnia zaréwno relacje do wiary, jak i do Boga.

5 H. Perlikowska, Bog filozoféw XX wieku, Warszawa — Poznan 2001, s. 425-426.

6 Jak celnie zauwazono, zlo posiada charakter niedefiniowalny, dlatego lepiej jest mowic
o zagrozeniu pltynacym od tego, co najgorsze, co czlowiekowi moze si¢ przytrafi¢; por.
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rozumieniu nie tylko od tego ryzyka nie jest uwolniona, ale tez nie moze
zagwarantowaé wyzwolenia. W sposéb oczywisty dla dekonstrukcyjnej strategii nie
istnieje teoretyczny problem odnalezienia istoty zta czy religii, gdyz znajdujemy si¢
poza filozofia obecnosci, natomiast otwarta pozostaje kwestia, co czyni si¢ w imi¢
religii, jakie sa przewidywalne, a moze bardziej nieprzewidywalne skutki dziatan,
ktére moga pltynaé z religijnych teorii.

IIl. POZA SPRAWDZALNOSCIA WIEDZY

W S$wietle tego, co powiedziano, mozemy wnioskowaé, iz to, co religijne, nie
jest dane bezpoSrednio. Schowane w dwuznacznej medialnoSci sacrum pozostaje
zjawiskiem zamazanym, miesci si¢ w jakim$ pierwotnym i trudnym do rozwiazania
uwiktaniu. BezpoSrednio$¢ religijnej obecnodci moze rodzi¢ wytacznie zagrozenia,
wobec czego nalezy unika¢ zbyt zaangazowanych zblizen. Ale my$l Derridy
wydaje si¢ iS¢ o krok dalej, sugerujac, iz dyskurs religijny moze by¢ prowadzony
w odwotaniu si¢ do innych typéw doSwiadczen, poza tym, co filozoficzne oraz
religijne (czy tez teologiczne) w tradycyjnym rozumieniu. Odestanie mySlenia
religijnego poza filozofi¢ i teologi¢ przypomina wczeSniejsze usitowania Heideg-
gera, czego echa odnajdziemy bez trudu w filozofii Derridy. Zardwno wczesny
okres ontologii fundamentalnej z okresu ,,Bycia i czasu”, jak réwniez tworczo$¢ po
przetomie (Die Kehre) nosita §lady teologicznych korzeni. Niemiecki filozof
czerpat z chrzescijaniskich idei, ktére nastgpnie oczyszczat z religijnej treSci na
korzysc wzmocnienia ontologlczneJ pozycp sensu bycia. Heldeggeryzm byt pona-
wiang stale, i nigdy do korfica nieprzezwyci¢zona proba wyrwanla myS$lenia bycia
od jakichkolwiek zwiazkéw z chrzeScijaniska teologia, ktéra si¢ inspirowal. Peter
Sloterdijk w rozmowach z Alain Finkelkrautem powie o typie katolickiego
ex-monoteizmu'’. ,,Na wiar¢ w mySleniu nie ma miejsca” — dekretowat Heidegger
w  Powiedzeniu Anaksymandra, co skrupulatnie cytuje Derrida'®. W efek-
cie, postulowano wprowadzenie schematu separacji obu dziedzin utrzymujacego
radykalne oddzielenie zadania myS$lenia od religijnego zaufania. Teologia za-
chowywata co prawda swoja ,,pozytywnos$¢”, ale jej wiarygodnos$¢ stabta w miare
wewnetrznej ewolucji heideggeryzmu.

Wiara religijna nie wnosi nic nowego do myS§lenia bycia. Do tego miejsca
Derrida kroczy razem z sugestiami niemieckiego filozofa podzielajac wyrazona
przez niego watpliwos$¢ co do teoretycznej przydatnoSci religii, natomiast zmiana
akcentow polega na tym, iz inaczej interpretuje separacje teologicznego positum od
filozoficznego logos. Proponuje si¢ zblizenie do§wiadczenia sakralno$ci oraz aktu
wierzenia z filozofia, co oczywiScie nie oznacza powrotu do tradycyjnego schema-
tu. Derrida poszukujac nowego iunctim migdzy wiara a wiedza przenosi dyskusje
na dekonstrukcyjny poziom, gdzie nie znosi si¢ napigé, lecz szuka si¢ dla nich

S. Margel, Les dénominations orphiques de la survivance. Derrida et la question du pire, w:
L’animal autobiographique. Autour de Jacques Derrida, dir. M.-L. Mallet, Paris 1999, s. 441-468.
7 A.Finkelkraut, P. Sloterdijk, Les battements du monde, Paris 2003, s. 133.
' J. Derrida, Wiara i wiedza, jw., s. 87-88.
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wspolnego Zrodta. Jesli Heidegger kojarzyt warunek nastrojenia mys$lenia na bycie
Z pojeciem obecnosci, to wyrazat tym samym zaufanie na odnalezienie odpowiedzi,
ktéra idac od bycia wydaje si¢ wyprzedza¢ samo zapytanie. To, co teologiczne, jest
wykluczone z pola mySlenia bycia, a jednak w to miejsce pojawia si¢ jakiS typ
religijnego wezwania oraz ufnego oczekiwania na boski prze§wit bycia, ktore
wyprzedza wszelkie pytanie lub raczej sprawia, ze pytanie, owa pobozno$¢ mysli,
staje si¢ przedsigwzigciem mozliwym do przemyslenia. W tym kontekScie podjety
jest dialog z Heideggerem, gdzie wskazuje si¢ nie tyle na niekonsekwencje jego
stanowiska, co na sytuacj¢ zupetnie odwrotna. Autor Przyczynkow do filozofii shuzy
jako modelowy przykiad potwierdzajacy jego przynalezno$¢ do starego uktadu
architektonicznego zachodniej kultury. Zdecydowanej deklaracji o zerwaniu on-
tologicznych zwiazkéw z teologia towarzyszyla bowiem jej religijno-sakralna
reafirmacja, ktéra zyczliwym okiem spogladata na do§wiadczenie sakralnoSci w jej
postaci ,.grecko-holderlinowskiej” oraz ,,archeo-chrze$cijafiskiej”'?. Ukrytym po-
twierdzeniem tego proreligijnego nastawienia byto bez watpienia inspirowanie si¢
pojeciami biblijnymi, czemu towarzyszyla nieustannie ich znaczeniowa dechrys-
tianizacja (miedzy innymi pojgcie upadku, autentyczno$ci, samotno$ci, troski,
przyjemnoSci widzenia czy potocznego rozumienia czasu). W opinii Derridy,
przywotany juz Pato¢ka miatby czyni¢ doktadnie odwrotnie, cho¢ symetrycznie do
Heideggera tak, ze spotykaja si¢ niemal w tym samym miejscu. Czeski filozof
dokonuje mianowicie ontologizacji tematéw historycznych czerpanych z chrzes-
cijanstwa, potwierdzajac ich zwiazki z Objawieniem biblijnym. To, co Heidegger
dechrystianizuje, podporzadkowujac ontologii bycia, Patocka zdaje si¢ zwracac
mysli religijnej. Utrzymuje si¢ jednak zasadnicze podobienistwa migdzy obu
rozwigzaniami polegajace na tym, iz tok mySlenia krazy wciaz w orbicie idei
judeochrzeScijafiskich. Dekonstrukcyjny niepokéj budzi si¢ z faktu ich zrosnigcia
z metafizyczna architektura mys$lowa Zachodu, czemu podlegaja zaréwno przy-
zwyczajenia filozofii, jak i teologii. Pomimo dwutorowosci Sciezek poznawczych,
ktérymi krocza rozum i wiara, w istocie czerpia swoja moc normatywna z tego
samego zrédta®. Zaréwno techno-nauka (pojecie taczace w sobie filozofie i nauke),
jak i religia daza do realizacji tego samego celu, spetnienia tej samej obietnicy,
pragna porgczy¢ temu samemu wezwaniu: potwierdzi¢ prawdziwo$§¢ wypowiedzi,
pokazaé nienaruszony obszar prawdy (zaréwno religijnej, naukowe;j, jak i filozofi-
cznej), broni¢ czysto$ci moralnego wezwania®'. Fakt, ze wspolne zrédio wiary
i rozumu moze si¢ zbiegaé lub rozdzielaé, schodzi¢ lub rozchodzié, symultanicznie
lub sekwencyjnie niewiele zmienia, gdyz techno-nauka i religia opieraja si¢
o rodzaj ,,czystego poSwiadczenia”, a takie, jeSli istnieje — zastrzega Derrida
— przynalezy do wiary i cudu. W tej sytuacji, drogi wiary i wiedzy spotykaja si¢
miedzy innymi tam, gdzie rozum dokonuje sakralizacji obecnoSci-nieobecnoSci lub
uswigca prawo jako prawo innego, natomiast w wymiarze religijnym rozchodza si¢
przede wszystkim w sytuacji alternatywy, migdzy sakralno$cia bez zawierzenia

9 Tamze, s. 92.
20 Tamze, s. 86.
2l Tamze, s. 43-44.
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a wiara w §wigto§¢ bez sakralno$ci*. Krétko méwiac, rozum wierzy w dotarcie do
pelnej i czystej obecnoSci, natomiast wiara zgtasza oczekiwanie, by w sposéb
niepowatpiewalny przyja¢ jej prawdy. W sumie jednak obie pragna odstonié
,hieposzkodowane” (heilig), ktérego bezpieczefistwu same zagrazaja®>.

We weczesnej Fenomenologii Zycia religijnego pojawiat si¢ u Heideggera
wyrazny motyw ukrycia glebi wiary religijnej poza jej onto-teologicznym uwik-
faniem, co wiazano z antropologicznym projektem ,,faktyczno$ci chrze$cijafiskiej
egzystencji”. Czlowiek wierzacy w zywym przezyciu (wiernym wyznaniu i prak-
tykowaniu wiary w Zmartwychwstatego) docierat do Boskiego Zrédta prawdziwo-
$ci poza warstwa argumentacyjna®*. W pozniejszej fazie tworczoéci symbolizowa-
nej Przyczynkami do filozofii zarysowano mozliwo$¢ ujawnienia si¢ ,,0statniego
Boga” pod warunkiem rozja$nienia kwestii bardziej Zrodlowej, sensu bycia,
zwlaszcza jego skrytosci i ujawniania si¢”. Dla Derridy jednak ogd6lny plan
Heideggerowskiej filozofii mieSci si¢ jeszcze w ramach starej architektoniki
mySlowej pochtonictej bez reszty logocentrycznym poszukiwaniem obecnoSci.
W tym sensie niemiecki filozof tkwi jeszcze w epoce racjonalnej wiary i wierzacej
w prawde nauki. Jego filozofia jest wyznaniem wiary w moc rozumu oraz zachegta
do odnalezienia religii zgodnej z wymogami logosu. Przypomnijmy w tym miejscu,
iz zgodnie z dekonstrukcyjna strategia tak jak obecno$c-bycie wytracato swoja
wyrdzniona pozycje ontologiczna, tak réwniez to, co objawione, nie jest juz dluzej
wydarzeniem Zrédlowym dla tego, co religijne. Utatwieniu takiego kroku stuza
etymologiczno-znaczeniowe przesunigcia w obrebie tradycyjnego rozumienia reli-
gii. W miejsce jej pojmowania jako wigzi, zobowiazania, kultu czy poboznoSci,
proponuje si¢ autorskie objas$nienia przywotujace migdzy innymi takie zwroty, jak:
szacunek, wstrzymanie si¢, powsciagliwos¢, dyskrecja®.

Pomimo wyrazonego dystansu Derrida zdaje si¢ nawigzywac do Heideggerows-
kiej analityki Dasein, gdzie w intymnym i niedostgpnym przezyciu osadzonym
w faktycznosci egzystencji otwieralaby si¢ przestrzeni dla do§wiadczenia wiary.
Dasein wyznaje wiarg, ale poza filozofia obecnoSci oraz pozytywno$cia wyznania.
Sekret wiary utrzymuje si¢ w ukryciu i przywolanie figura marana ma jedynie
wzmocni¢ tajemniczo$¢ wyznania. Maran, do ktérego odwotuje si¢ Derrida,
ukrywa swoja podwdjna przynalezno$¢: do narodu wybranego oraz do wiary
w Jahwe. Jak si¢ tez wyzna, on sam nalezy do tych maranéw, ktorzy w ciszy swego
serca nie wyznaja nawet przed soba, swych zydowskich korzeni. Brak wewnetrz-
nego wyznania w zaciszu intymnoSci, ktore, jakby si¢ zdawato, jest dla niego
najbardziej bezpiecznym miejscem, nie ptynie z potrzeby publicznego potwier-
dzenia swego statusu, lecz z faktu watpienia we wszystko?’. Dekonstrukcyjne

22 Tamze, s. 94.

3 Tamze, s. 44.

* M. Heidegger, Fenomenologia zycia religijnego, tt. G. Sowinski, Krakéw 2002,
s. 65-66.

» Tenze, Przyczynki do filozofii, t. B. Baran, J. Mizera, Krakow 1996, s. 234-271,
385-467.

% J. Derrida, Wiara i wiedza, jw., s. 74.

* Tenze, Circonfession, w: J. Bennigton, Jacques Derrida, Paris 1991, s. 160.
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watpienie, aporetyczny sceptycyzm, jak go nazwal Gasché®™, ma wiec szersze,
pozareligijne podstawy. Maran strzeze sekretu, ktérego nie wybral, chroni go
odmawiajac wyznania przed spoleczefistwem, gdzie mieszka lub przebywa, w rady-
kalnej absencji wobec §wiadectwa historycznego lub dominujacej kultury. Sekret
strzeze marana jeszcze zanim on sam zaczal go chroni¢®. Hent de Vries, ktory
wiaze Derridiafskie rozwiazanie religii z intymnym wyznaniem, nigdy nie wy-
znanym sekretem, bardzo celnie wskazal na zaleznodci pdZnego Derridy od
wczesnego Heideggera z okresu Fenomenologii Zycia religijnego®. Nie bez racji
tez pisze w zakoriczeniu swego tekstu o sytuacji ukrycia sekretu, gdyz jest on
heterodoksyjny zaréwno wobec tradycji zydowskiej, jak i chrze$cijaiiskiej. Miatby
on r6zni¢ si¢ od obu tradycj, nigdy nie utozsamiajac si¢ ani z jedna, ani z druga.
Mesjasz, jak potwierdza Derrida, nie wiaze si¢ ani z figura Zydowska ani
chrzescijariska. Dotyczy kogo$ (czego$), co moze, ale nie musi si¢ wydarzyé?'.
Religia ukryta w sekrecie Derridy nie jest ani bliska, ani odlegta okre§lonemu
wyznaniu, nie jest catkowicie obca, ale tez nie ma zwiazku familiarnego z zadnym
z nich. Jest relacja bez relacji, konstatuje de Vries*. W rezultacie powstaje pytanie,
czy sekret Derridy jest jeszcze sekretem, a nie Igkliwym i pelnym obaw (motyw
marana) zamaskowaniem si¢ przed religia w ogdle, dekonstrukcyjna odmowa
przyjecia jakiejkolwiek, réwniez religijnej ,,zewnetrznoSci”, Sekret pochodzi od
kogos, kogo§ dotyczy, moze byé wyznany wobec innego. Co zrobi¢ z sekretem,
ktéry odmawia sobie przywileju ufnego wyznania? Nie pozbawia si¢ on catkowicie
nadziei mozliwego §wiadectwa, ale tez takie rozwiazanie pozostanie nadal ,,relacja
bez relacji”’, w dostownym znaczeniu wyznanie staje si¢ niemozliwe. Nie nalezy
przy tym zapominaé, iz zerwanie relacyjnosci sekretu decydujac si¢ na pozostanie
w nieograniczonym obszarze nominalnych dopiskéw i odniesiei nie dotyczy
jedynie poziomu horyzontalnego. W tej perspektywie nie jest stuszne nadawanie
zbyt duzego znaczenia pojeciu wierzenia jako miejscu wyznania wiary religijnej, ze
swej natury wertykalnej, ktéra chronitaby swoj katechizm w intymnoS$ci serca,
w zaciszu stow, poza ciekawoScia chcacych si¢ dowiedzie¢. Wiara w niemozliwe
jest jedynie wiara niemozliwa. Granica wyznaczajaca strefy przynaleznoSci w opo-
zycyjnej parze wierzy¢/widzie¢ jest nierozstrzygalna. JeSli czasownik wierzyc
oznacza co$ mozliwego, to wierzenie w znaczeniu Scistym odnosi si¢ ekskluzywnie
do wiary w niemozliwe, gdzie cud powinien by¢ czym$ zwyczajnym. Nie pozostaje
wigc nic innego, jak wiara w niemozliwe. Niemozliwe jako rodzaj wiary absolutnej,
ktérej aspiracje zostana w sposob staly ostabione jej wlasnym wyznaniem wiary
w niemozliwe**. Metoda wychwytywania wyrwanych wypowiedzi i aluzji na temat
religii, jakie, co trzeba przyznaé, do$¢ rzadko pojawiaja si¢ w wywiadach

# R. Gasché, L’expérience aporétique aux origins de la pensée. Platon, Heidegger,
Derrida, trad. G. Leroux, w: Derrida lecteur, dir. G. Michoud, G. Leroux, Montréal 2002,
s. 103-104.

# J. Derrida, Apories. Mourir-s’attendre aux «limites de la vérité», Paris 1996, s. 140.

* H. de Vries, Confessions — La «religion», trad. Ch. Doude van Troostwijk, w: L’animal
autobiographique, s. 493-513.

3 J.Derrida, Sur la parole. Instantanés philosophiques, Paris 1999, s. 122.

2 H. de Vries, jw., s. 512-513.

¥ C.Malabou, J. Derrida, Jacques Derrida. La contre-allée, Paris 1999, s. 147.
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udzielanych przez francuskiego filozofa, nie powinna przestania¢ konsekwentnie
prezentowanych pozycji teoretycznych. Sekret wyznania pozostanie zakryty w od-
mowie wyznania sekretu. Istnieje bowiem sekret o ,,mnie” i tylko ,,dla mnie”, jak
potwierdza autor Marginesow filozofii**. Sekret, kt6ry nie kierujac si¢ ku innemu,
ma jedyny adres i jest nim adres zwrotny zaszyfrowany w samym jezyku. Czyzby
wigc miala racje Mireille Calle-Gruber, ktéra zwrdcita uwage, iz Derridianiska
tajemnica jest powrotem do jezyka zanim jeszcze wypowiedziane zostato stowo®>?
Jesli tak, to uzasadnione jest przypuszczenie, iz religijne i zarazem niereligijne
wyzname pozostame tajemnica, ktorej kres zbiegnie si¢ ze Smiercia Dasein, ktory
nosi imi¢ i nazwisko: Jacques Derrida. Nawet gdy ten moment nastapil, nie
zmienito si¢ miejsce ukrycia wyznania. Nadal tkwi w uwiklaniu jezyka, poza
filozofia i teologia, poza poznawcza sprawdzalnoScia wiedzy.

LA RELIGION HORS DU SAVOIR. REMARQUES SUR LA CONCEPTION
DE LA RELIGION DE JACQUES DERRIDA

RESUME

Le déconstructionisme de Jacques Derrida est aujourd’hui un des plus influent courant
philosophique. C’est une pensée tres critique en face de la tradition humaniste fondée sur les
solutions métaphysiques. La lutte (déconstruction) contre 1’idée de fondement, source ou
arche, dans différents domaines du savoir, est considérée comme le but de cette réflexion.
Cette méthode d’analyse est aussi utilisée face au phénomene religieux. L’explication des
sources de la religion et des promesses qu’elle apporte est ressortie hors de la vérification du
savoir. Derrida présente la notion du secret nonconfesé, qui, néanmoins, ne s’adresse pas
a Dieu.

* J.Derrida, Points de suspension, Paris 1992, s. 143.
¥ M. Calle-Gruber, Le fil de soie, w: L’animal autobiographique, s. 82.
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DIE GESCHICHTLICHKEIT DER ZEIT

Tre$¢: Einfihrung. — 1. Die geschichtliche Natur des Menschen. — 2. Die Erfahrung der
Naturgeschichte. — 3. Die geschichtliche Strukturierung der Zeit — die Zeitmodalititen. — 4. Die
henologische Perspektive der Zeit. — 5. Die Zeit in ihrer Dreidimensionalitdt im Konzept der Einheit der
Natur. — 6. AbschlieBender Ruckblick. — Streszczenie

EINFUHRUNG

,Geschichtlichkeit” ist ein hdufig gebrauchter Begriff in der modernen philoso-
phischen und anthropologischen Diskussion'. Dabei werden ganz verschiedene
Strukturen oder Ordnungen des menschlichen Lebens als ,,geschichtlich” bezeich-
net. So gibt es, um nur eine bezeichnende Auswahl nach Bauer® anzufiihren, eine
Geschichtlichkeit des Menschen oder des Lebens (W. Dilthey), des BewuBtseins
(P. Yorck), des Daseins und des Seins (M. Heidegger), eine Geschichtlichkeit der
Geschichte (J. Ritter), der Wahrheit (J.B. Lotz), der Philosophie (E. Rothacker), des
Verstehens (H. Gadamer), des Ethos (M. Scheler). Fiir jeweils dasselbe Phinomen
kann die Bezeichnung ,,geschichtlich” ganz Verschiedenes besagen. Schon selbst in
das Sachgebiet der Geschichtsphilosophie fallen sehr unterschiedliche Fragestellun-

! Sieche zum Problem der ,,Geschichtlichkeit” im allgemeinen: Mensch und Zeit.
O.Frobe-Kapteyn (Hrsg.), Eranos Jahrbuch XX, 1951, Rhein, Ziirich 1950; W. Simonis,
Zeit und Existenz. Grundziige der Metaphysik und Ethik. (Eichstitter Studien N.F. 7), Kevelaer
1972; A. Brunner, Geschichtlichkeit, Bern, Miinchen 1961; S. He rr m a n, Zeit und Geschich-
te. Stuttgart 1977; R. Breuerf, J. Meyer, J. Schroter, Zeit: Geschichtlichkeit und vierte
Dimension, Paderborner Universititsreden, Paderborn 1987; R. Schae ffler, Die Struktur der
Geschichtszeit. Philosophische Abhandlungen Band XXI, Frankfurt a. Main 1963; H. Riedel,
Die Entdeckung der Ursprungskrifte. Die Zeitdeutung erfordert eine Reform der Philosophie,
Frankfurt a. Main 1986; H.P. He m p e 1, Natur und Geschichte, Frankfurt 1990; S. Toulmin,
J. Goodfield, The Discovery of Time, London 1967; G. Haeuptner, Studien zur
geschichtlichen Zeit. Gesammelte Aufsitze, Tiibingen 1970; Zeit und Zeitlichkeit, H. Honl
(Hrsg.), Freiburg im Brg. 1961; G. Bauer, ,,Geschichtlichkeit”. Wege und Irrwege eines
Begriffs, Berlin 1963; R. Schaeffler, Einfilhrung in die Geschichtsphilosophie, Darmstadt
1980; W. Schultz, Philosophie in der verdnderten Welt, Pfullingen 1972; W. Achtner,
S. Kunz Th. Walter, Dimensionen der Zeit. Die Zeitstrukturen Gottes, der Welt und des
Menschen, Darmstadt 1998, s. 115-141.

2 G. Bauer, ,,Geschichtlichkeit”. Wege und Irrwege eines Begriffs ...a.a.0., s. 1-6.
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gen, wie das beispielsweise einer der bedeutenden Forscher im Bereich der
Geschichtsphilosophie, Schaeffler’, einfiihrt*. In allen diesen Fragenstellungen des
Geschichtsphilosophie und der Bezeichnungen der ,,Geschichtlichkeit” geht es
besonders um die Bezogenheit auf den Menschen, und dort auch bezieht sich dieses
Phinomen auf sehr verschiedene Ebenen der menschlichen Existenz. Wissenschafts-
theoretisch, und zwar aus der konstruktivistischen Sicht, definiert man die Ges-
chichtlichkeit als die Gebundenheit deskriptiver und prdskriptiver Geltungsan-
spriiche menschlichen Redens und Handelns an die Kontingenz ihrer historischen
Entstehung und Entwicklung®. Das Thema unseres Artikels beschrinkt unsere
Untersuchungen auf das Problem der Geschichtlichkeit der unbelebten Natur und
auf das Problem der Geschichtlichkeit der Zeit, wie es Carl Friedrich von
Weizsidcker in seinem Projekt der geschichtlichen Anthropologie vorgenommen
hat. Wir lassen die ganze Problematik der Geschichtlichkeit, wie sie in den
Geisteswissenschaften behandeln wird, beiseite. Es geht uns besonders um die
allgemeine Prizisierung und Erlduterung des Weizsidckerschen Begriffs der Ge-
schichtlichkeit der Natur und der sich in ihr widerspiegelnden Geschichtlichkeit der
Zeit im philosophischen Kontext und um eine Konfrontation dieser Auffassung mit
einigen Gedanken der Geschichtsphilosophie. Wir betrachten das Problem der
Geschichtlichkeit insofern, als sie eine Vorstufe zu den weiteren und tieferen
Ebenen der naturwissenschaftlichen Uberlegungen, in Form der Theorie der
Geschichtlichkeit der Natur, schafft und ein Bindeglied zwischen dem Menschen
und der Natur darstellt. Wir werden uns auch bemiihen, den Sinn des historischen
Wissens mit Hilfe der konstruktivistischen Wissenschaftstheorie zu exponieren.
Lorenzen unterscheidet bei der konstruktivistischen Rekonstruktion der Theorie des
historischen Wissens die Naturgeschichte (Elementargeschichte und Lebensge-
schichte zusammen) und die ,,Kulturgeschichte”ﬁ. Wenn es um die Kulturgeschich-
te geht, ist ihr Sinn ziemlich klar: Kulturgeschichtliches Wissen ist erforderlich, um
in der Gegenwart (auf die Zukunft zu) verniinftig handeln zu konnen [...] Die
Kulturgeschichte ldisst sich als Grundlagendisziplin der politischen Wissenschaften
rechtfertigen’. Diese Problematik machen wir aber nicht zum Gegenstand unserer
Uberlegungen, weil dies den Rahmen unseres Thema sprengen wiirde. Wir
konzentrieren uns, Weizsdcker folgend, auf die Problematik der Naturgeschichte
und zwar auf die Elementargeschichte (die Geschichte der unbelebten Elemente),
was wir kurz Naturgeschichte nennen. Es gilt also, die Struktur der Geschichtlich-
keit im Hinblick auf die Erfahrung der Naturgeschichte aufzuzeigen und zu fragen,
worauf diese Geschichtlichkeit der Natur letztlich beruht, worauf sie begriindet
werden kann und worin der Sinn der Naturgeschichte besteht.

*R. Schaeffler, Die Struktur der Geschichtszeit. Philosophische Abhandlungen Band
XXI. ...a.a.0.; R. Schaeffler, Einfilhrung in die Geschichtsphilosophie ...a.a.0.

4 Ebd. 1-15.

> Enzyklopddie Philosophie und Wissenschaftstheorie, Bd. 1: A-G, J. MittelstraB
(Hrsg.), Mannheim, Wien, Ziirich 1980, 752.

®P. Lorenzen, Lehrbuch der konstruktiven Wissenschaftstheorie, Mannheim, Wien,
Ziirich 1987, s. 293.

7 Ebd. 293f.
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I. DIE GESCHICHTLICHE NATUR DES MENSCHEN

Den Zustand der Debatte iiber den Sinn der Naturgeschichte, genauer, iiber die
Urfragen, die zur Problematik der Naturgeschichte traditionell gehoren, charak-
terisiert Weizsidcker folgenderweise: Wenige Fragen der Wissenschaft liegen den
unmittelbaren Bediirfnissen des Menschen so fern wie diese, und wenige konnen
doch so erregte Debatten hervorrufen |[...] An der Stellung zu solchen Fragen
offenbaren sich menschliche Haltungen [...] Der Mensch sucht in die sachliche
Wahrheit der Natur einzudringen, aber in ihrem letzten, unfafibaren Hintergrund
sieht er wie in einem Spiegel unvermutet sich selbst®. Die Naturgeschichte 148t also
dem Menschen eigene Geschichtlichkeit verstehen.

Der Ausgangspunkt des Weizsidckerschen Verstindnisses der Geschichtlichkeit
der Zeit’ ist die gegenseitige Abhingigkeit der Geschichtlichkeit der Menschen und
der Natur gemal der Struktur:

1. Die Natur ist dlter als der Mensch'.

2. Der Mensch verhilt sich zur Natur erkennend und verdndernd: Der Mensch
ist dlter als die Naturwissenschaft. Die Naturwissenschaft [...] untersteht den
Bedingungen aller geistigen und materiellen Produktionen des Menschen''.

Ausgehend davon konstruiert er eine geschichtliche Anthropologie. Anth-
ropologie ist die Wissenschaft vom Menschen, und die geschichtliche Anth-
ropologie'?, die C.F. von Weizsicker zu entwickeln versucht, versucht den
Menschen als geschichtliches Wesen in einem umfassenden Sinne zu verstehen,
d.h. im Rahmen der gesamten Naturentwicklung. Es ist also eine ungeheure
Perspektive geschichtlicher Entwicklung, die Weizsicker zum Thema nimmt. Fiir
Weizsidcker ist das Phanomen der Geschichtlichkeit des Menschen, so wie dies die
Geisteswissenschaften erforschen, eine Selbstverstindlichkeit, und daran kann man
nicht zweifeln. Er will aber zeigen, dass der Mensch ein geschichtliches Wesen ist,
weil er aus der Natur hervorgeht, denn die Natur selbst ist geschichtlich. [...] Was
den Menschen auszeichnet, ist nicht, dass er Geschichte hat, sondern dass er etwas
von seiner Geschichte begreift'. Aus der Frage nach der Geschichte der Natur, des
ganzen Kosmos ergibt sich die reflexive Frage nach der Struktur der Zeit'*. Dieser

8 C.F. von Weizsicker, Die Geschichte der Natur, Stuttgart 1970, s. 45.

® C.F.von Weizsicker, Das Problem der Zeit als philosophisches Problem. Vortrag auf
einer Tagung der Evangelischen Forschungsakademie im Januar 1963, Berlin 1967, s. 16-35; Die
Einheit der Natur. Studien, Miinchen 1971, s. 33f, 84-92; Die Geschichte der Natur ...a.a.0.,
8. 5-23; Der Mensch in seiner Geschichte, Miinchen 1991, s. 15-82, 228-242; Die Tragweite der
Wissenschaft, Bd.1: Schopfung und Weltentstehung: die Geschichte zweier Begriffe, Stuttgart
1976, s. 322-335; Der Garten des Menschlichen. Beitrdge zur geschichtlichen Anthropologie,
Miinchen 1977, s. 91f, 315f, 367ff, 398—403, 432-437; Zeit und Wissen. Miinchen, Wien 1992,
s. 360408; Zeit und Wissen, in: Offene Systeme II. Logik und Zeit, K. Maurin,
K. Michalski, E. Rudolph (Hrsg.), Stuttgart 1981...a.a.0., s. 18-25.

10 CF. von Weizsidcker, Einheit der Natur ...a.a.0., s. 14; Die Geschichte der Natur
...a.a.0, s. 8.

" Ebd.

2 CF.von Weizsicker, Der Garten des Menschlichen ...a.a.0., s. 15ff.

3 CF. von Weizsicker, Die Geschichte der Natur ...a.a.0., s. 9.

4 C.F. von Weizsicker, Der Mensch in seiner Geschichte ...a.a.0., s. 26.
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ableitende Ubergang geht auf den Begriff ,,Geschichte” zuriick. Dieser Begriff ist
selbst mehrdeutig'’, mindestens muB man zwei seiner Bedeutungen voneinander
abheben: die geschehene Geschichte (zeitlicher Zusammenhang, Vergangenheit)
und die geschriebene Geschichte (Forschung der Vergangenheit). Die Weizsicker-
sche Deutung der Geschichtlichkeit stiitzt sich vorwiegend auf die erste Bedeutung
von Geschichte. Weizsidcker versteht aber dabei den Begriff ,,Geschichte” umfas-
sender. Geschichte umfaf3it nicht nur das, was jetzt geschieht, sondern auch, was
geschehen ist und geschehen wird. Sie vollzieht sich in Vergangenheit, Gegenwart,
Zukunft — kurz, in der Zeit'®. Geschichte ist danach im allgemeinen Sinne dieses
Wortes der Inbegriff des Geschehens in der Zeit, die Gesamtheit des Naturge-
schehens'’. In diesem Sinne hat die Natur ohne Zweifel eine Geschichte, denn sie
ist ja selbst in der Zeit'®. Weizsidcker wiirde diese Feststellung noch priizisieren,
indem er die Natur selbst als Geschichte bezeichnet: Der Natur widerfihrt ihre
Geschichte, aber sie erfdhrt sie nicht. Sie ist Geschichte, aber sie hat nicht
Geschichte; denn sie weif3 nicht, dass sie Geschichte ist". Geschichte kann nur dort
sein, wo unwiderrufliche Verinderung ist. Nur der Mensch erlebt Ereignisse, die
unwiderruflich das Vergangene vom Gegenwirtigen unterscheiden lassen. Daraus
ergibt sich der fundamentale Unterschied zwischen dem Menschen und der Natur
beziiglich der Geschichtlichkeit. Nur der Mensch hat bewufite, erfahrene Geschich-
te, weil nur er BewuBtsein und Erfahrung seiner Geschichte hat. So scheint es
Weizsicker eine sinnvolle Redeweise, das Auszeichnende des Menschen nicht in
seiner Geschichtlichkeit an sich, sondern in seinem Wissen von seiner Geschicht-
lichkeit zu sehen®™.

In einer einleitenden Betrachtung®' des menschlichen Geschichtsprozesses weist
C.F. von Weizsicker auf eine Ambivalenz hin. Die Natur wie die Kulturgeschichte
ist ein offener, indeterminierter EntwicklungsprozeB, und niemand weil3, wo hinaus
es geht. Obwohl die Entwicklung eingebettet ist in einen durch Naturgesetze
einsehbaren Rahmen, lehnt Weizsicker doch jeden Finalismus und Determinismus
dieses dynamischen Prozesses ab. So konnte man sagen: Obwohl das aktuelle
Geschehen sich streng naturgesetzlich vollzieht, ist die Zeit mit dem Feld des
Moglichen der Zukunft offen. Determinismus wiirde eigentlich den Wesensunter-
schied zwischen Vergangenheit und Zukunft aufheben. Die Tendenz, den Unter-
schied von Vergangenheit und Zukunft durch volle Determination der Zukunft zu
verwischen, ist vielen Naturwissenschaftler eigen. Weizsiackers Antwort darauf
lautet: Jede Gegenwart wird Vergangenheit, jede Zukunft einmal Gegenwart. Die
Vergangenheit ist als Inbegriff von Fakten, die einmal Gegenwart waren, bestimmt.
Diese Bestimmtheit hat nichts mit kausaler Determination zu tun, denn die strengen
Kausalketten konnen wir von der Gegenwart aus nicht besser zur Berechnung einer

'S Enzyklopidie Philosophie und Wissenschaftstheorie, Bd. 1: A-G, J. MittelstraB
(Hrsg.), Mannheim, Wien — Ziirich 1980, s. 750-755.

16 CF. von Weizsicker, Die Geschichte der Natur ...a.a.0., s. 9.

17 Ebd.

13 Ebd.

9 Ebd. 10.

20 Ebd. 11.

2l Ebd. 15-32.
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unbekannten Vergangenheit als einer unbekannten Zukunft benutzen®. In der
Erfahrung der Naturgeschichte, die sich durch das Medium des menschlichen
Wissens und Kennens vollzieht, kommt doch der qualitative Unterschied zwischen
Vergangenheit und Zukunft zum Tragen. Darin besteht die Geschichtlichkeit der
Natur, die sich in der Struktur der Zeit: Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
widerspiegelt. Weizsidcker bezeichnet diese Struktur der Zeit anders, ndmlich als
Geschichtlichkeit der Zeit™ und setzt sie den beiden Grundprinzipien der Geschicht-
liechkeit der unbelebten und der belebten Natur, ndmlich dem zweiten Hauptsatz
der Thermodynamik und der Tendenz zur Entwicklung differenzierter Formen (das
Phinomen der Entropiezunahme), voraus. Die Grundgesetze der Naturwissenschaft
konnen nicht durch eine Uberwindung, sondern nur durch eine Anerkennung der
Geschichtlichkeit der Zeit verstanden werden. Dies ist Weizsdckers zentrale
Hyphothese seiner Auffassung der Zeit.

Die geschichtliche, d.h. die sich im Medium der Zeitstruktur vollziehende
Entwicklung lduft nicht gleichmifig, sondern in Stufen ab, d.h. es werden gewisse
Ebenen der Entwicklung, sowohl der Natur als auch der menschlichen Kultur
erreicht, gewisse Plateaus oder Geschichtsepochen, die mehr oder weniger Zeit
Bestand haben, die aber durch auftretende Krisen immer wieder in Frage gestellt
und veridndert werden. Meist sind es revolutionidre Zwénge, die diese etablierte
Paradigmen veridndern®.

Zusammenfassend kann man feststellen, dass die Natur insofern geschichtlich
ist, als sich ihre Ereignisse objektiv in der durch diese Tatsachen als geschichtlich
charakterisierten Zeit, d.h. in der Dreidimensionalitit der Zeit abspielen und im
menschlichen Wissen als solche wahrnehmbar sind. Der Mensch ist aber insofern
ein geschichtliches Wesen, als er subjektiv die Geschichtlichkeit der Zeit erlebt und
als bewulites Wesen die Natur erkennend und verindernd handelt: durch die
Vergangenheit bestimmt, die Zukunft in Sorge und Planung vorwegnehmend®.

II. DIE ERFAHRUNG DER NATURGESCHICHTE

Die Einsicht, dass neben der menschlichen Kultur auch die gesamte Natur einer
geschichtlichen Entwicklung unterworfen ist, hat eine sehr lange Entwicklungszeit
gebraucht. Dass es auf menschlich-kulturellem Gebiet eine geschichtliche Entwick-
lung gibt, das wurde schon lange eingesehen. Doch hinsichtlich der Natur war man
bis vor verhiltnisméBig kurzer Zeit der Meinung, dass diese unverdnderlich sei. In
dem langen Kampf, den die Abgrenzung der Geisteswissenschaften von den
Naturwissenschaften erfordert hatte, war wirklich der ProzeBcharakter der Natur
selbst nicht geniigend berlicksichtigt worden. Die Natur galt den Geisteswissen-
schaftlern als bloBer Kreislauf, als neutrale bzw. chaotische Materie, die eine

22 Ebd. 13.
2 Ebd. 12.
2 CF.von Weizsidcker, Der Garten des Menschlichen ...a.a.0., s. 35-168.
% Ebd. 14.
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bestimmte Ablaufsrichtung erst durch die Deutung des Menschen empfingt®.
Weizsdacker macht in diesem Zusammenhang auf den zweiten Hauptsatz der
Thermodynamik aufmerksam. Nach diesem Gesetz ist Naturgeschehen selbst
prinzipiell unumkehrbar und unwiederholbar” und weist damit die eindeutige
Zeitrichtung. Diesen Hauptsatz bezeichnet C.F. von Weizsdcker als ,,den Satz von
der Geschichtlichkeit der Natur”*'. ,Geschichtlichkeit” hat jedoch bei Weizsicker
einen doppelten Sinn:

1. Sie bezeichnet den Zeitablauf selber. Wenn das Naturgeschehen prinzipiell
unumkehrbar und unwiederholbar ist, so bedeutet das, dass auch in der Natur, genau
wie in der Geschichte der menschlichen Kultur, die verschiedenen Zeitstufen nicht
ausgetauscht werden konnen, weil sie selber thermodynamisch mindestens im
makrophysikalischen Horizont verschieden bestimmt sind.

2. Sie bezeichnet die Zeitbezogenheit unseres Wissens. Aus dieser Erfahrung
der Naturgeschichte im menschlichen Kennen, Wissen und Handeln ergibt sich
formal der qualitative Unterschied zwischen Vergangenheit und Zukunft, also die
Struktur der Zeit. Auch in der Methode des Erwerbs des historischen Wissens wird
also die Struktur der Zeit sichtbar. Die Methode der Kulturgeschichte erweist sich
als dieselbe wie die der Naturgeschichte: ,,Es wird vom Gegenwdrtigen aus
riickwéirts konstruiert, ‘wie es eigentlich gewesen ist”*®. Diese Konstruktion,
ausgehend von einer moglichst genauen Beschreibung der Gegenwart mit der
Beriicksichtigung moglichst viele der bekannten Naturgesetze fiihrt dazu, dass wir
nur ,, hypothetisch” um unsere Gegenwart ein Stiick Vergangenheit und Zukunft
konstruieren, das nach beiden Seiten offen ist”*. In der Methode des Erwerbs des
historischen Wissens geht es insbesondere um die Riickwirtskonstruktion. Dingler
macht darauf aufmerksam, dass diese Methode des Riickwértskonstruierens von
selbst mit sich fiihrt, dass die Moglichkeit des Zuriickverlegens in die Vergangen-
heit keine Grenze hat™.

In der doppelten Deutung der Geschichtlichkeit kann man also nach Weizsécker
tiber die Geschichte der Natur sprechen, was von einigen Naturwissenschaftlern als
Subjektivisierung des objektiven Naturgeschehens angesehen wird. Fiir unseren
Zusammenhang ist es vornehmlich wichtig, zu erkennen, wie Weizsdcker durch das

% G.Bauer, ,,Geschichtlichkeit ...a.a.0., s. 178ff. Siehe auch zum Problem , Erfahrung und
Geschichte”: KM. Meyer-Abich, Erfahrung der Naturgeschichte, in: Die Erfahrung der Zeit.
Gedenkschrift fiir Georg Picht, Ch. Link (Hrsg.), Stuttgart 1984, s. 238-251; B. Welte, Zeit
und Geheimnis. Philosophische Abhandlungen zur Sache Gottes in der Zeit der Welt, Freiburg,
Basel, Wien 1975, s. 28-40; G. Picht, Der Begriff der Natur und seine Geschichte. Mit einer
Einfiihrung von C.F. v. Weizsédcker, Stuttgart 1989.

7 C.F. von Weizsicker, Die Geschichte der Natur ...a.a.0., s. 10.

2 pP. Lorenzen, Lehrbuch der konstruktiven Wissenschaftstheorie ...a.a.0., s. 304.

? Ebd. 297. Lorenzen beschreibt diese Methode der Riickwiirtskonstruktion: ,,Man geht von
partiellen Zustandsbeschreibungen der Gegenwart aus und ’erkldrt’ diese als, Spuren’ der
Vergangenheit. Dazu setzt man hypothetisch frithere Zustéinde an, die mit Naturgesetzen die
Enstehung der Gegenwart funktional erkldren. Durch gelungene Erkldrungen vervollstindigen sich
die Zustandsbeschreibungen zunichst der Gegenwart, dann der Vergangenheit, dann wieder der
Gegenwart usw.” (ebd. 294f).

* H. Dingler, Der Zusammenbruch der Wissenschaft und der Primat der Philosophie,
Miinchen 1926, s. 304.
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Ernstmachen mit dem Gedanken, dass die Geschichtlichkeit der Natur keine
subjektive Eigenschaft menschlichen Erlebens ist. Gewil3, der Natur ,,widerfahrt”
ihre Geschichte, wihrend der Mensch sie ,.erfahrt”. Aber es ergibt sich gerade von
diesem Unterschied her die Notwendigkeit — und auf sie kommt es Weizsicker an
— ein Denken zu entwickeln, das der gegenseitigen Bedingtheit der Natur und des
Menschen Rechnung trdgt. Man kann im Sinne Weizsédckers sagen, dass ,,das Sein”
ist zwar alter als ,,das Wissen”, aber erst ,,das Wissen” weil3, was ,,das Sein” ist.

III. DIE GESCHICHTLICHE STRUKTURIERUNG DER ZEIT
— DIE ZEITMODALITATEN

Als die ,,Geschichtlichkeit der Zeit”*' bezeichnet Weizsicker die Struktur der
Zeit: die Zeitmodi (Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft). Die gemeinte Struktur
ist die Asymmetrie zwischen faktischer Vergangenheit und offener Zukunft im
Bezug auf das jeweilige Jetzt — und damit auf jeden Punkt der linearen Zeit,
insofern dieser einmal Jetzt war, es gerade ist, oder dereinst sein wird. Weizsicker
meint, dass diese scheinbar phinomenologische Struktur der Zeit a priori und als
objektive Eigenschaft des Naturgeschehens vorausgesetzt werden muss. Die Aus-
richtung der Naturprozesse, die als Geschichte der Natur bezeichnet ist, ist eine
Folge der asymmetrischen, futurisch strukturierten wirklichen Zeit.

Die fundamentale Rolle, die Weizsidcker der Zeit zuschreibt, zeigt sich also in
ihrer Struktur, die der Grund fiir ihre Geschichtlichkeit ist und uns die Offenheit der
Zukunft’* garantiert. Dieses Verstindnis von Zeit beinhaltet das Verstehen ihrer
geschichtlichen Strukturierung in drei Modi: Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft, denen nach Weizsicker® die Seins — Modalititen der Faktizitit-Notwen-
digkeit, Wirklichkeit und Moglichkeit zugeordnet werden: Die Vergangenheit ist
das, was einmal Gegenwart war; sie besteht aus faktischen, unabdnderlichen
Ereignissen. Die Zukunft ist das, was einmal Gegenwart sein wird; sie enthdilt
mogliche, beeinfluBbare Ereignisse. Vergangene und zukiinftige Ereignisse haben
also eine verschiedene Seinweise: vergangene sind faktisch, zukiinftige moglich.
Wirklich im engsten Sinne sind beide nicht; aktuell wirklich ist nur die Gegen-
wart®. Der qualitative Unterschied zwischen Vergangenheit und Zukunft erfordert
eine fiir das Wissen offene Zukunft. Das Mogliche 146t sich vom Faktischen nur
dann unterscheiden, wenn im Moglichen die Zukunft fiir jedes nur denkbare oder

3 C.F. von Weizsicker, Die Geschichte der Natur ...a.a.0.

2 CF. von Weizsidcker, Einheit ...a.a.0., s. 203, 427; Der Garten des Menschlichen
..a.a.0., s. 91f, 344, 351, 376, 400f, 435ff.

¥ Georg Picht hat auf diese gegenseitige Zuordnung hingewiesen. Vgl. G. Picht, Die Zeit
und die Modalitdten, in: G. Picht, Hier und Jetzt. Philosophieren nach Auschwitz und
Hiroshima, Bd. I, Stuttgart 1980, s. 372-374.

* C.F. von Weizsidcker, Die Geschichte der Natur ...a.a.0., s. 14.

¥ CF. von Weizsidcker, Die Geschichte der Natur ..a.a.O., s. 11; vgl. C.F. von
Weizsidcker, Zeit, Physik, Metaphysik, in: Die Erfahrung der Zeit. Gedenkschrift fiir Georg
Picht, Ch. Link (Hrsg.), Stuttgart 1984, s. 23; Tragweite der Wissenschaft ...a.a.0., s. 322-331;
Das Problem der Zeit ...a.a.0., s. 16ff.
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erfahrbare Wissen offen ist. Das Faktische und das Mogliche konnen differenziert
werden, erstens, wenn das Faktische Kontingent in die Zeit eintritt. Die Vergangen-
heit konstruiert sich im Horizont der Weizsickerschen Zeit aus einzelnen Fakten,
die nach und nach in der jeweiligen Gegenwart in die Zeit eintreten. Wenn die
Fakten Kontingent entstanden sind, so ist die gesamte Vergangenheit Kontingent
und kann durch die fundamentalen Gesetze nicht vorhergesagt werden. Miiller faf3t
dies in einem Satz zusammen: Die Naturgesetze implizieren kein ,,Gesetz der
Geschichte”*®. Es entsteht also die Frage, was am Horizont mdglicher Fakten so
bestindig ist, dass es trotz der Kontingenz doch in nicht-kontingenter Weise der
Vorhersage zuginglich wire? Weizsdackers Antwort darauf lautet, dass nur eine
statistische Aussage die Differenz zwischen kontingentem Erscheinen in der Zeit
und bestéindiger Prognose in der Zeit zu iiberbriicken vermag®’. Daraus folgt, dass
der Modus des Moglichen einzig statistisch, d.h. in der Form der Wahrscheinlich-
keit quantifizierbar ist*®. Nur Wahrscheinlichkeiten konnen vorhergesagt werden.
Die Wahrscheinlichkeit driicken aber nicht das subjektive Nichtwissen aus, sondern
eher das objektive Vorauswissen. Deshalb spricht Weizsédcker iiber den objektiven
Wahrscheinlichkeiten®

Weizsicker bezeichnet seine Lehre von der Struktur der Zeit als Ontologie der
Zeit”. Im Kontext dieser Behauptung muB man feststellen, dass Weizsidcker
eigentlich keine Metaphysik vertritt*'. Die Struktur der Zeit in ihrer ontologischen
Deutung bedeutet: Die Vergangenheit als Modus des Faktischen, das weder bei
Kenntnis noch bei Unkenntnis seiner Dokumente gedndert werden kann. Faktizitit
erhélt auch die Bedeutung von Abgeschlossenheit, jedenfalls soweit Biosysteme
naturwissenschaftlich behandelt werden*’. Die Zukunft als Modus des Moglichen
wird als Feld offener Moglichkeiten verstanden, in denen beziiglich der Gegenwart
noch nichts festgelegt ist. Die Zukunft ist also der Bereich des Moglichen, das nur
mit bestimmter Wahrscheinlichkeit vorausgesagt werden kann. Die Gegenwart
schlieBlich ist der Umschlagspunkt, an dem das Mogliche zum Faktischen wird, ist
der Ort, wo die Entscheidungen fallen; ein Modus des Wirklichen*. Das Phiinomen
der Gegenwart — behauptet C.F. von Weizsicker — ist uns nicht verstindlich ohne
Faktizitit der Vergangenheit und Antizipation moglicher Zukunft**. Der Gegenwart

% AM. Klaus Miiller, Naturgesetze, Wirklichkeit, Zeitlichkeit, in: Offene Systeme L
Beitrdge zur Zeitstruktur von Information, Entropie und Evolution, E. von Weizsidcker
(Hrsg) Stuttgart 1974, s. 325.

F. von Weizsdcker, Aufbau der Physik, Miinchen, Wien 1985, s. 100-118; Vgl.
auch: A.M. Klaus Miiller, Naturgesetze ...a.a.0., s. 324ff.

% C.F. von Weizsicker, Zeit, Physik, Metaphysik ..a.a.0, s. 23.

¥ C.F.von Weizsidcker, Aufbau der Physik ...a.a.0., s. 194-197.

4 CF.von Weizsicker, Einheit ...a.a.0., s. 458.

R. Wisser, Verantwortunsbewufite Wandlung. C.F. von Weizsidckers Werk und Person-
lichkeit, Borsenblatt fiir den Deutschen Buchhandel 19(1963), Messesondernummer, 14.

“ H. W ehrt, Offene Systeme und Zeitstruktur II, in: Offenheit — Zeitlichkeit — Komplexitit.
Zur Theorie der Offenen Systeme, K. Kornwachs (Hrsg.), Frankfurt, New York 1984,
s. 414-537.

“ AM. Klaus Miiller, Die priparierte Zeit. Der Mensch in der Krise seiner eigenen
Zielsetzungen. Geleitwort Helmut Gollwitzer, Einfiihrung Wolf Hifele, Stuttgart 1973, s. 288.

“ C.F.von Weizsidcker, Aufbau der Physik ...a.a.0., s. 588.
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wird die raum-zeitliche Wirklichkeit zugeordnet, in der die Phénomenalitit der
Phianomene wahrnehmbar wird. Auf Grund dieses modalisierten Zeitbegriffes wird
die Zeit in der Unterschiedenheit ihrer Modi thematisiert und den Modalitédten des
Seins zugeordnet. Die Modi der Zeit wie die Modalititen des Seins sind nicht als
primir von Menschen in seiner Erfahrung flektiert anzusehen. Vielmehr sind sie
ihm von der Natur vorgegebene, in denen er sich vorfindet, und erst insofern ihm
gegebene. Als primir gegebene sind sie in seiner geschichtlichen Existenz, erst
spater reflektierte, und als reflektierbare dann in einer Theorie wie etwa der
Wissenschaft von der Natur generalisierbare. Die Geschichtlichkeit der Natur und
des Menschen wird also gewonnen durch Einsicht in Seins-Modalitdten in Bezug
auf Zeitmodi, Modalititen des Faktischen, Wirklichen und Mdglichen, Unmdog-
lichen und Wahrscheinlichen. Diese drei letzteren sind dem Zeitmodus der Zukunft
zugeordnet und werden deshalb als futurische Modalititen bezeichnet. Wegen ihrer
ontologischen Bindung an die Zeitmodi kdonnen Modalititen auch als zeitliche
Grundbegriffe bezeichnet werden. Die gegenseitige Zuordnung der Zeitmodi und
Seins-Modalititen ist der Schliissel der Weizsickerschen Zeitphilosophie*. Dieser
Lehre von der Strukturierung der Zeit, die als ihre Geschichtlichkeit*® bezeichnet
ist, kommt also nicht nur eine epistemologische, sondern auch eine ontologische
Bedeutung zu. Schiiz wagt es diese besondere Weizsidckersche ,,Ontologie der Zeit”
als ,,Epistemo-Ontologie” oder ,,Onto-Epistemologie, je nachdem, worauf der
Schwerpunkt gelegt wird, zu nennen®’.

IV. DIE HENOLOGISCHE PERSPEKTIVE DER ZEIT

Die Forderung Weizsickers von der Einheit der Natur und der Einheit der
Physik setzt den Begriff der geschichtlichen Zeit als Bedingung der Einheit sowohl
im philosophischen, als auch im physikalischen Sinne, voraus. Wenn Weizsdcker
iber die Geschichtlichkeit der Zeit oder iiber die geschichtliche Zeit redet, dann
meint er in diesem Begriff, der eine sehr subjektivistische Resonanz mit sich bringt,
wie es z.B. in den philosophischen Analysen von Kant, Bergson und Heidegger der
Fall ist, auch die naturwissenschaftliche, physikalische, objektive Bedeutung der
Zeit auszudriicken®®. Weizsiicker vertritt die Meinung, dass es nicht ausreicht, das
Problem der Ganzheit in die Philosophie oder den Glauben zu verlagern: Das
philosophische Wunder der Wissenschaft ist, dass es so stabile Einzeltheorien gibt.
Die Philosophie aber wagt, nach dem Ganzen zu fragen, weil sie das eigentlich
Wahre sucht®. Auch die Physik muss sich heute bei ihren Untersuchungen
zunehmend den Phédnomenen von Ganzheit, Einheit und Komplexitit stellen. Die
Antwort auf die Frage, in welchem Sinne die Zeit die Bedingung der so

* H. Wehrt, Offene Systeme ...a.a.0., s. 442ff.

4% C.F.von Weizsicker, Die Geschichte der Natur ...a.a.0., s. 10-14.

“ M. Schiiz, Die Einheit des Wirklichen. Carl Friedrich von Weizsickers Denkweg,
Pfullingen 1986, s. 157.

“8 Ebd. 19.

# CF.von Weizsicker, Wahrnehmung der Neuzeit. Miinchen, Wien 1983, s. 335; Vgl.
auch: Zum Weltbild der Physik, Stuttgart 1958, s. 32.
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verstandenen Einheit ist, fait Weizsicker folgenderweise zusammen: Die Einheit
der Natur ist, wenn sie in der Einheit der Physik verstanden wird, die Einheit der
Erfahrung. [...] Erfahrung ist ein zeitlicher Vorgang (z.B.: jetzt aus der Vergangen-
heit fiir die Zukunft lernen). Die reiche Struktur der Zeit ist also eine der
Bedingungen der Méoglichkeit der Erfahrung®. Als erste Bedingung der Erfahrung
und damit der Einheit der Natur glaubt Weizsicker die Zeit gefunden zu haben. Die
Einheit von Mensch und Natur [...] scheint ihren Grund in der Einheit der Zeit zu
haben'. Die Zeit ist in C.F. von Weizsickers Philosophie und seinem Denkhorizont
das Letzbegriindende fiir alle Erscheinungen des Wirklichen und fiir alles das-
Jjenige, was vom Menschen gewufst werden kann; sie spannt den moglichen Horizont
des menschlichen Wissens auf*”.

In Weizsickers Problemkomplex der Einheit der Natur kann man einzelne
Stufen oder Aspekte unterscheiden, die seine Gedanken und zugleich seine
Forschungsarbeit, diese Einheit aufzubauen, ausmachen und darstellen:

1. Zuerst geht es um die Einheit der Natur im Sinne von ,,Einheitlichkeit der
Spezies von Objekten”.

2. Weiters handelt es sich um Einheit der Natur im kosmologischen Sinne der
»Allheit der Objekte”.

3. An der Spitze der Einheit der Natur stellt C.F. von Weizsicker die ,,Einheit
des Gesetzes”. Es geht hier um die Rekonstruktion einer fundamentalen Theorie,
die allgemeine Geltung besitzt.

4. Weizsidcker versucht die Einheit der Natur unter den drei aufgezéhlten
Aspekten auf die ,,Einheit der Erfahrung” zu begriinden.

5. An die Spitze der Bedingungen der Moglichkeit der Erfahrung stellt
Weizsicker die Zeit. In seinem Ansatz erscheint die Zeitlichkeit der Erfahrung eher
als die ,.Einheit der Zeit”.

6. Zur Einheit der Natur nach Weizsidckers Ansatz gehort die ,,Einheit von
Mensch und Natur” und daraus folgend die ,,Einheit der Natur- und Geisteswissens-
chaften”.

7. SchlieBlich kommt Weizsidcker zum Gedanken der henologischen Philosop-
hie mit dem Leitgedanken der ,,Einheit des Einen.

Nun nach diesem rekapitulierenden Uberblick des Konzepts der Einheit soll die
bindungsschaffende Rolle der Zeit im Konzept der Einheit der Wirklichkeit (Natur,
Wissenschaft, Physik) aus der henologischen™ Perspektive untersucht werden.

0 C.F. von Weizsidcker, Einheit der Natur ...a.a.0., s. 13.

51 Ebd. 16.

52 M. Schiiz, Einheit des Wirklichen ...a.a.0., s. 55f.

3 C.F. von Weizsicker, Einheit der Natur ...a.a.0., s. 12-16, 466—470.

3+ Als Henologie bezeichnet man die aus der platonischen Ideenlehre entwickelte Philosophie
des Einen.
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V. DIE ZEIT IN IHRER DREIDIMENSIONALITAT
IM KONZEPT DER EINHEIT DER NATUR

Das Thema der Einheit der Natur und des naturwissenschaftlichen Erkennens in
Form der Einheit der Physik bildet in gewisser Weise die Leitlinie des philosophis-
chen und naturwissenschaftlichen Schaffens von C.F. von Weizsédcker. Die Suche
nach der systematischen Einheit der Wissenschaften erldutert Weizsdcker in
folgenden Worten: Einheit der Wissenschaft ist die Bedingung des wissenschaft-
lichen Verstindnisses ihres Gebietes als Ganzes™. Und noch priziser stellt er fest,
dass es zwischen der Einheit der Wissenschaften und der Einheit der von Menschen
erfahrenen Natur eine zyklische Verbindung gibt. Diesen Zusammenhang for-
muliert er so allgemein, dass die verstandene Einheit der Naturwissenschaft die
wissenschaftliche Form des Verstindnisses der Einheit der Natur annehmen
miisse®. Er sucht die Einheit der Naturwissenschaft nicht in der Einheit der
Methode, sondern in der Einheit ihres Gegenstandes, also in der Einheit der Natur.
Die Einheit der Naturwissenschaft liegt also seiner Meinung nach nicht im
Verstehen, sondern in der Naturwissenschaft selbst. Weizsidcker setzt in seiner
Suche nach der Einheit der Naturerkenntnis die Einheit des Gegenstandes, d.h. die
Natur selbst voraus und stellt sie als erfalbar dar.

In diesem Kontext soll das angemerkt werden, was Riidiger Inhetveen for-
muliert, dass sich in der Tradition der Philosophie ebenso wie in der Gegenwart der
Physik die Frage nach der Einheit (der Natur, der Wissenschaften oder auch nur
der Physik) so einfach nicht stellt”’. Weizsickers Ansatz der Einheit der Natur ist
stark mit dem Systemgedanken von der Moglichkeit der Erfahrung im transzenden-
talen Ansatz Kants verbunden. Das Bemiihen um eine Einheit der Natur’® ist, um
mit Weizsickers Worten es auszudriicken, eine konstruktive Aufgabe™. Weizsicker
vertritt die Ansicht, dass die moderne Physik, vor allem durch den Aufbau der
Quantentheorie, iiber die Mittel zu einer einheitlichen Deutung alles dessen, was im
weitesten Sinne des Wortes ,,Natur” genannt wird, verfiigt. Natur schlief5t hier den
Menschen ein, und zwar nicht nur das animal rationale, sondern auch das animal

5 CF. von Weizsidcker, Ist in der Gegenwart eine systematische Einheit der Wissen-
schaft moglich, Die Tatwelt. Zeitschrift fiir die Erneuerung des Geisteslebens, Heft 2(1937), s. 69.

% C.F. von Weizsicker, Einheit der Natur ...a.a.0., s. 11-16.

7 R. Inhetveen, Wissenschaftstheorie und die Einheit der Natur, in: Entwicklungen der
metodischen Philosophie, P. Janich (Hrsg.), Frankfurt am Main 1992 (85-90). Vgl. auch:
R. Ko6tter, Vereinheitlichung und Reduktion. Zum Erkldrungsproblem der Physik, in: Entwick-
lungen der methodischen Philosophie ...a.a.0., s. 91-112; J. Willer, Relativititstheorie und
methodische Philosophie, in: Entwicklungen der methodischen Philosophie ...a.a.0., s. 240-256.

58 Siehe dazu auch: S. Olczyk, M. Przano wski, Difficulties with Absolutism: The Case
of von Weizsicker’s Philosophy, in: Polish Essays in the Philosophy of the Natural Sciences,
W. Krajewski (ed.), Dordrecht, Boston — London 1982, s. 413—430; EEM. Manasse, Eine
Briicke tiber die Kluft? Bemerkungen zu C.F. v. Weizsidckers Buch: ,,Die Einheit der Natur”, in:
Studia Platonica. Festschrift fiir Hermann Gundert, K. Doring, W. Kullman (Hrsg.),
Amsterdam 1974, s. 107-124; A. De d er er, Integrale Philosophie, Schopenhauer Jahr 61(1980),
s. 51-60; H.-P. Diirr, Aufbau der Physik — eine ,unendliche Geschichte”, in: Das Netz des
Physikers. Naturwissenschaftliche Erkenntnis in der Verantwortung, H.-P. Diirr (Hrsg.), Miin-
chen, Wien 1988, s. 144-153; M. Schiiz, Einheit des Wirklichen ...a.a.0.

% C.F. von Weizsidcker, Einheit der Natur ...a.a.0., s. 183-206.
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rationale, d.h. den Menschen, insofern er sich denkend, erkennend und handelnd
verhilt. Weizsicker versteht also die Einheit der Natur so, dass der Mensch auch als
ein sich denkend, erkennend und handelnd verhaltendes Wesen von der Physik, d.h.
von der Wissenschaft der Natur her zu verstehen ist®.

Die Wissenschaft, die diese Einheit der Natur zum Ausdruck bringen miifite,
heif3it auch heute noch Physik® — stellt C.F. von Weizsicker fest. Die Einsicht in
die geschichtliche Entwicklung der Physik 148t Weizsédcker diesen Weg zur Einheit
besser begreifen und in einem Programm formulieren. Grunwald unterscheidet in
Weizsidckers Programm zwei Denkrichtungen. Einerseits wird der Weg der Physik
zur Einheit als Umwandlung der Physik zur Naturwissenschaft verstanden. An-
dererseits wird der Weg der Physik zur Einheit vor allem mit der Bildung immer
umfassenderer Theorien in Verbindung gebracht®.

Um den Gefahren eines simplifizierenden Physikalismus zu entgehen, hilt es
Weizsdcker fiir notwendig, sowohl seinen Begriff der Natur, den Begriff der Zeit
wie auch die Begriffssprache der Naturwissenschaft kritisch zu analysieren. Das
fiihrt ihn unter anderem dazu, erstens den Zusammenhingen dieser Begriffsspra-
chen mit den philosophischen Entscheidungen nachzugehen, die den Weg des
modernen Denkens bestimmt haben, und zweitens sie im breiten Horizont der
Logik und der Wissenschaftstheorie darzustellen. Wir haben schon vorher auf das
philosophische Erbe im Denken Weizsédckers beziiglich seiner Analyse des Zeitbe-
griffs hingewiesen.

VI. ABSCHLIEBENDER RUCKBLICK

Der vorliegende Artikel fragt nach der Bedeutung der Weizsickerschen Theorie
der Zeit. Als Zeit versteht er das Bestimmtsein durch die Dreidimensionalitit, das
vom Menschen mehr oder weniger ausdriicklich erkannt und gewuf3t wird. Das Ziel
dieser Artikel liegt darin, die zentrale Bedeutung der Weizsédckerschen Auffassung
der geschichtlichen Zeit im philosophischen Umfeld im allgemeinen zu zeigen und
Konsequenzen seiner Theorie der Zeit fiir die geschichtliche Anthropologie. Im
vorliegenden Artikel zeigen wir, dass die zeitlichen Strukturen nicht erst aus der
Wissenschaft, speziell aus der Physik, gewonnen werden konnen, sondern zu den
Bedingungen der Moglichkeit dieser Wissenschaft gehoren. Weizsédcker erkennt die
Struktur des — normalerweise fiir subjektiv befundenen — ZeitbewulBtseins als
objektive Eigenschaft des physischen Geschehens® an. Diese Struktur ist die
Asymmetrie zwischen faktischer Vergangenheit und offener Zukunft in Bezug auf
das jeweilige Jetzt und damit auf jeden Punkt der geschichtlich strukturierten Zeit,
insofern dieser einmal ein Jetzt war, es gerade ist, oder dereinst sein wird. Indem

% E.M.Manass e, Eine Briicke iiber die Kluft? Bemerkungen zu C.F. v. Weizsickers Buch:
,,.Die Einheit der Natur” ...a.a.0., s. 107-109.

" C.F. von Weizsidcker, Einheit der Natur ...a.a.0., s. 13.

%2 M. Grunw ald, Einheit der Natur und Einheit der naturwissenschaftlichen Erkenntnis bei
C.F. von Weizsicker, in: Erfahrung des Denkens — Wahrnehmung des Ganzen. Carl Friedrich von
Weizsidcker als Physiker und Philosoph, P. Ackermann, W. Eisenberg, H. Herwig,
K. KannegiefBer (Hrsg.), Berlin 1989, s. 173.

% C.F. von Weizsidcker, Die Einheit der Natur. Studien ...a.a.0., s. 176.
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sich die Differenz der Zeitmodi, der Unterschied zwischen der Vergangenheit, der
Gegenwart und der Zukunft im phinomenologischen Zeitverstindnis auf die
lebendige Zeiterfahrung des Menschen und auf das ZeitbewulBtsein stiitzt, griindet
sich die Differenz der Zeitmodi in Weizsickers Zeitanalyse — im Kontext der
Suche nach den Bedingungen fiir die Moglichkeit der Erfahrung — auf die
Differenz zwischen ,,Bestindigem” und ,,Erstmaligem” und damit implizit auf die
Naturgesetze®. In diesem Zusammenhang spiegelt sich durch die Einheit der Zeit
die Einheit von Mensch und Natur wider, die sich insbesondere in der Zeitlichkeit
und der Geschichtlichkeit des Menschen und der Natur manifestiert.

KONCEPCJA HISTORYCZNEJ STRUKTURY CZASU
STRESZCZENIE

Podstawowym pojeciem w mySli Carla Friedricha von Weizsickera jest pojgcie czasu.
Uwaza on, ze z jednej strony nie ma chyba nic bardziej oczywistego, jak czas i stosunek
cztowieka do czasu, §wiadomos$¢ tréjwymiarowej struktury czasu, a z drugiej strony pojawia
si¢ ogromna trudno$§¢ w kompleksowym i syntetycznym ujeciu czasu. Pojecie czasu odgrywa
w myS§li i filozofii Weizsdckera zasadnicza rolg, stanowiac punkt wyjscia w probie
odnalezienia drég do poznania i odtworzenia jednoSci przyrody, w prébie rozumienia
jednosci fizyki” i jej rekonstrukcji w duchu neokantowskim oraz w prébie szukania i analiz
warunkéw mozliwosci nauki. Sposdb postawienia pytania o czas, jak réwniez proba pewnej
odpowiedzi na nie wykazuja sklonnoSci Weizsdckera do esencjalizmu, eidetyzmu, do
fenomenologii. Postuguje si¢ on réwniez przy probie zrekonstruowania struktury czasu
pragmatyczno-konstruktywistycznymi kryteriami. Niniejszy artykul ma na celu pokazaé
podstawowe elementy historycznej struktury czasu i probg zastosowania tej koncepcji czasu
do tworzenia projektu historycznej antropologii oraz do analiz historyczno$ci przyrody.

Weizsicker traktuje pojecia ,.faktycznoSci” i ,,mozliwosci”’, w ktérych si¢ niejako
manifestuje struktura czasu, jako pojecia fundamentalne, nieredukowalne aktualnie do
zadnych innych pojeé. Wyjasnienie, blizsza definicja i okreSlenie tych poje¢ dokonuje sig¢
w praktycznym kontekscie i za pomoca kryteridw pragmatycznych. Pojecia czasu nie mozna
tylko ogranicza¢ do obiektywnego Swiata do§wiadczen fizyki, ale czas wchodzi takze
w subiektywny obszar ludzkiej zdolnoSci poznawczej, wplywajac na ksztalt ludzkich
dzialafi. Weizsidcker uznaje taka struktur¢ czasu, ktéra normalnie jest ujmowana jako
subiektywna §wiadomoS$¢ czasu als objektive Eigenschaft des physischen Naturgeschehens.

Weizsdcker probuje uzasadnié rozumienie struktur czasowych i czasowej orientacji,
ukierunkowania w czasie, ktore naleza wedtug niego do podstawowych warunkéw ludzkiego
dziatania w przednaukowej praktyce. Pokazuje on dalej, jak takie wilasnie przednaukowe
jeszcze rozumienie struktury czasu wptywa i warunkuje nauke i badania naukowe. Struktura
czasu jest, wedlug niego, aprioryczna i obiektywna wtaSciwoscia proceséw przyrody.
Ukierunkowanie proceséw natury jest nastgpstwem asymetrycznego, ku przysztoSci skiero-
wanego, rzeczywistego czasu.

Artykul ma na celu pokaza¢ gtéwne elementy koncepcji historycznej struktury czasu
wylaniajacej si¢ z my§li C.F. von Weizsdckera. Systematyczno-krytyczna analiza zawarta
w tym krétkim szkicu prowadzona jest w w duzej mierze z perspektywy konstruktywnej
teorii nauki i metodycznej filozofii szkoty Erlangen.

% C.F. von Weizsidcker, Aufbau der Physik ...a.a.0., s. 200-206.






Ks. Michat DROZDZ Studia Warminskie
Papieska Akademia Teologiczna, Krakow XLIHI (2006)

MEDIA PRZESTRZENIA MANIFESTACJI
LUDZKIEJ RACJONALNOSCI

Tre§¢é: Wstgp. — 1. Zasada racjonalno$ci w komunikacji. — 2. Prawda pomigdzy racjonalnoscia
a moralnoScia. — 3. Transcendencja osoby w komunikowaniu. — Zakoficzenie. — Zusammenfassung

WSTEP

Nie ulega watpliwosci, ze procesy komunikacji medialnej zaleza od wielu
przedmiotowych i podmiotowych uwarunkowai. W przestrzeni mediéw mozemy
wyrézni¢ wiele zamknigtych lub otwartych systemdéw i struktur medialnych,
w ktorych realizuja si¢ okreSlone procesy przekazu, wymiany, komunikacji. Nie
mozna si¢ jednak zgodzi¢ z teza, iz systemy i struktury medialne maja albo
deterministyczny wptyw na cztowieka, albo tez stanowia tak otwarty i pelen
zmiennoSci system, iz nie mozna w nim mowi¢ o jakichkolwiek trwatych
i przewidywalnych zasadach funkcjonowania'. Oba te skrajne ujecia przekreslaja
osobowy charakter medidw, traktujac cztowieka jako istot¢ zdeterminowana przez
media lub jako istot¢ zagubiona w nieustannej zmienno$ci i ulotnosci proceséw
medialnych. W obu tych ujeciach tworzenie zasad etyki wydaje si¢ by¢ mato
sensowne i zasadne, gdyz takiej etyce brakowatoby istotnych antropologicznych
fundamentéw, umozliwiajacych realizacje podstawowego wymiaru etyki, jakim
jest odpowiedzialno$¢ cztowieka za swoje dziatania. Bez odpowiedzialnoSci nie
mozna méwi¢ o jakimkolwiek moralnym dziataniu.

Personalistyczna etyka mediéw wychodzi z zalozenia, iz komunikacja medialna
w catoksztalcie swojego funkcjonowania jest rzeczywistodcia ludzka. W centrum
Swiata mediéw jest zawsze czlowiek, bez ktérego nie moze si¢ urzeczywistnié
jakakolwiek sensowna i prawdziwa komunikacja. W nature takiej komunikacji, jak
to juz wczesniej analizowaliSmy, wpisane sa: racjonalno$¢ dziatania, uczestnictwo,

' Wedtug teorii systeméw N. Luhmanna, $wiat jest niejako ,,zawieszony w prézni”. Kazdy
system jest konstytuowany przez swoje Srodowisko. Skoro §wiat kultury nie ma swojego
zewnetrznego Srodowiska, to ostatecznie nie jest on systemem, gdyz nie ma granic i jest tworem
otwartym. Z tego powodu nie mozna tez twierdzi¢, iz w §wiecie mediow funkcjonuja jakiekolwiek
state zasady oprdcz zasady nieustannej zmiennoSci; por. N. L uh m a nn, Theorie der Gesellschaft,
Frankfurt am Main 1971, s. 3-5; M. Fleischer, Teoria kultury i komunikacji. Systemowe
i ewolucyjne podstawy, Wroctaw 2002, s. 127-313.



138 KS. MICHAL DROZDZ

dar, relacje osobowe itd., ktére stanowia jej konstytutywne elementy. Na fun-
damencie takiej komunikacji tworza si¢ wigzy wspdlnotowe i struktury spoteczne,
w ktdére wpisana jest osobowa obecno$¢ cztowieka, nadajaca wszelkim strukturom
ponadstrukturalny i ponadsystemowy charakter.

Nie wykluczajac potrzeby i waznoSci struktur i systeméw przedmiotowych,
nalezy jednak podkresli¢, ze bez tego wymiaru osobowego komunikacja nie speini
swojej istotnej roli, a mianowicie komunikacji wartoSci, lecz, co najwyzej, bedzie
funkcjonowac jako przedmiotowy przekaz, jako system zaspokajania potrzeb lub,
co gorsza, jako wyrachowana gra czy manipulacja.

I. ZASADA RACJONALNOSCI W KOMUNIKACII

Przestrzenh mediéw jest przestrzenig manifestacji ludzkiej racjonalnoSci. Wszel-
kie dzialanie medialne, jako dziatanie osobowe, jest i powinno by¢ dzialaniem
racjonalnym. Racjonalno$¢ ludzkiego dziatania opiera si¢ na ludzkiej rozumnoSci
i wolno$ci. Manifestacja ludzkiej racjonalno$ci jest przestrzen medidw, obejmujaca
wszystko to, co zwiazane jest z tworcza i komunikacyjna obecno$cia i dziataniem
cztowieka jako homo communicus i homo communicans. Przestrzeh mediéw, jako
przejaw ludzkiej aktywnosci tworczo-komunikacyjnej, ujawnia zaréwno wielko$¢
i wyjatkowos$¢ cztowieka jako istoty racjonalnej, jak tez pozwala dostrzec wy-
zZwania, zagrozenia, ograniczenia, ktére rodza si¢ z jakiegokolwiek naruszenia
racjonalnos$ci jego dziatania. W racjonalno$¢ cztowieka wpisana jest juz etyczno$é
jego dziatania. Racjonalno$¢ mozna nazwaé uczciwos$cia w postudze mysSlenia
i dziatania®. Nie mozna zatem przeciwstawiac tych dwoéch przestrzeni: racjonalno-
Sci i moralnodci. Wszystkie takie proby prowadza do destrukcji jednej i drugiej
przestrzeni ludzkiego zycia®, ktére sa przeciez ze soba Scile zlaczone i wzajemnie
si¢ warunkuja. W toku dotychczasowych analiz staraliSmy si¢ pokaza¢ podstawy tej
zaleznoSci oraz jej konsekwencje. Wydaje si¢, ze nie mozna racjonalnoSci izolowaé
od kontekstu warto$ci i powinnoSci, gdyz taka izolacja mogtaby prowadzi¢ do
dosy¢ dychotomicznego mySlenia, iz to, co racjonalne i nieracjonalne nie zawsze
jest tym, co dla czlowieka i cywilizacji korzystne lub niekorzystne, stuszne lub
niestuszne, dobre lub zte*. Ot6z, wydaje sig, iz nalezy w takim sensie rozumieé
racjonalno$¢, zgodnie z ktérym dzialanie racjonalne oparte na prawdzie o wartos-
ciach i powinno$ciach jest dobre, i odwrotnie, kazde dobre dziatanie jest tez
dziataniem racjonalnym. Nie znaczy to oczywiscie, Ze nastgpuje tutaj utozsamianie
dwoch ptaszczyzn i dwoch kategorii wartoSci: wartoSci poznawczych i wartoSci

3.7 y cifis ki, Granice racjonalnosci. Eseje z filozofii nauki, Warszawa 1993; M. Heller,
Moralno$¢ myslenia, Tarnéw 1994; Racjonalnos¢ i styl mySlenia, pr. zb. pod red. E. Mokrzyc-
kiego, Warszawa 1992; P. Bortkie wicz, Przede wszystkim etyka, Poznah 2000, s. 27 n.;
Czlowiek wobec wyzwan racjonalnosci, pr. zb. pod red. A. Kiepasa, Katowice 2002; W. Sady,
Spor o racjonalno$¢ naukowa od Poincarégo do Laudana, Wroctaw 2000.

* Z. Bauman, Nowoczesnos$¢ i zagtada, Warszawa 1992; te n z e, Wieloznaczno$¢ nowo-
czesna — nowoczesno$¢ wieloznaczna, Warszawa 1995.

* A.Marek-Bieniasz, Czy we wspolczesnym $wiecie racjonalno$¢ jest zagrozeniem dla
moralnosci?, w: Czlowiek wobec wyzwan racjonalnosci, jw., s. 123.
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etycznych. Te dwie przestrzenie wzajemnie si¢ przenikaja, czeSciowo warunkuja,
ale nie utozsamiaja, zgodnie ze schematem, iz nie tylko co$ jest racjonalne, bo jest
dobre, i odwrotnie, nie tylko co§ jest dobre, bo jest racjonalne, ze zwrdceniem
uwagi na zwrot ,nie tylko”. Przestrzen mediéw jest przestrzenia moralnosci
i przestrzenia racjonalno$ci. Dlatego wszelka komunikacja, jako dziatanie racjonal-
ne, ma rowniez wymiar moralny. Proby wykluczania tego wymiaru z jakiegokol-
wiek pola ludzkiej aktywnoSci niosa ze soba ryzyko degradacji i destrukcji
cywilizacyjnej. Nalezy zatem podkresli¢, iz dziatanie w petni racjonalne realizuje
si¢ zawsze w przestrzeni wartoSci i powinnosci, dlatego moze i powinno by¢
warto$§ciowane etycznie. Podstawa etycznego warto$ciowania wszelkiego ludz-
kiego dzialania jest jego racjonalno$é, a wiec rozumno$¢ i wolno$¢. W racjonalno-
Sci nie tylko kryje si¢ podstawowe kryterium warto§ciowania etycznego, ale
zasadniczo stanowi ona fundament etyki. Dlatego tez zasada racjonalnoSci jako
podstawowe kryterium wartoSciowania wydaje si¢ czym$ tak samozrozumialym,
fundamentalnym i podstawowym dla etyki mediéw, Ze nie potrzeba jej zbytnio
uzasadnia¢. Jednak chcemy podkresli¢ jej role i znaczenie w konteksScie po-
szerzajacego si¢ obszaru medialnej irracjonalnosci, zarowno w samej przestrzeni
przedmiotowo-podmiotowych dzialat medialnych, jak i w prébach interpretaciji,
opisu a nawet konstruowania etyk medialnych na bazie negacji racjonalnosci.
Cywilizacja, jaka dzi§ mamy, jest niewatpliwie produktem racjonalnosci cztowieka
nowoczesnego, symbolizowanym przede wszystkim przez homo oeconomicus
i homo communicans. Ten fakt potwierdza tylko tez¢, iz jedynie na bazie
racjonalno$ci cztowiek jest w stanie rozwiazywac problemy i wyzwania cywiliza-
cji, ktéra sam tworzy.

Media staly si¢ w ostatnich dekadach przestrzenia wielu eksperymentéw
negujacych racjonalno$é, i to zardwno na ptaszczyznie praktyki medialnej, jak
i w obszarze teorii mediéw. Proces irracjonalizacji medidw widoczny jest szczegdl-
nie w my§li postmodernistycznej®. W my§leniu tym zostala radykalnie podwazona
uniwersalno$¢ i prawomocno$¢ racjonalnosSci. Pojgcie ,,racjonalnosci”’, by¢ moze,
zostato na jakim§ etapie rozwoju mys§li ludzkiej znieksztatcone, co jednak w Zaden
sposob nie uprawnia do podwazenia wtasciwej, fundamentalnej dla cztowieka roli
i znaczenia racjonalnos$ci. Mentalno§¢ postmodernistyczna obejmuje juz szerokie
kregi ludzkiej kultury, wywolujac tam swoiste kryzysy racjonalnoSci. Kryzys
racjonalnosci jest dzi§ odczuwany takze w kulturze, w pewnych obszarach mediéw,
a takze i w dziedzinie etyki. W obszarach ogarnigtych takim kryzysem cztowiek

5 Postmodernizm prébuje kreSli¢ podstawy antyracjonalnej rzeczywistosci. Z. Bauman usituje
tworzy¢ podstawy moralnoSci bez racjonalnej etyki. Habermas zastanawia si¢ natomiast nad
cywilizacyjnymi konsekwencjami ,,niedokoniczonego projektu nowoczesnos$ci” dla rozwoju ten-
dencji wrogich racjonalnosci; por. J. Haberm as, Modernizm — niedopetniony projekt, Opole
1987, s. 13—-14; ten z e, Pojecie racjonalnoSci komunikacyjnej w §wietle teorii aktéw mowy, w:
Rozumno$¢ i racjonalno$é, pr. zb. pod red. T. Buksifiskiego, Poznan 1997, s. 51-78;
Z.B auman, Wieloznaczno§¢ nowoczesna, jw., s. 24 n.; Racjonalno§¢, nauka, spoteczenstwo, pr.
zb. pod red. H. Kozakiewicza, E. Mokrzyckiego, M.J. Siemki, Warszawa 1989; Racjonalnos¢
wspotczesnosci, pr. zb. pod red. H. Kozakiewicza, E. Mokrzyckiego, M.J. Siemki (red.),
Warszawa 1992; Aporie sensu — emotywizm i racjonalizm, pr. zb. pod red. J. Baiki, A. Kiepas,
Katowice 1998.
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realizuje nieracjonalnie swoja wolno$¢, przystosowujac si¢ coraz bardziej do ,,zycia
bez fundamentéw” racjonalnych i etycznych. W réznych obszarach zycia inaczej
si¢ te zjawiska kryzysowe ujawniaja, w rdzny tez sposdb prébuje si¢ je iden-
tyfikowac i opisywaé, na przyktad w obszarze mediéw jako zjawisko ,,produkcji
sensu”, ,,negacji realnoSci”, ,,wirtualizacji rzeczywisto$ci”, ,,promocji skrajnosci”,
w obszarze etyki jako proces ,,deracjonalizacji moralnosci”, ,.,dekonstrukcji etyki”,
w obszarze filozoficzno-kulturowym jako ,,negacje¢ racjonalnosci”, ,,uprawomoc-
nienie wielosci prawd”, ,,irracjonalizaje sztuki i kultury”, w obszarze codziennego
zycia jako ,konsumizacje zycia”, jako ,,makdonalizacje racjonalnosci’®. Mozna
zatem mowic o zjawisku ,,postmodernizacji” zycia. U jego podstaw lezy — jak si¢
wydaje — negowanie fundamentOéw racjonalno$ci, wzmacniane coraz wigksza
subiektywizacja i indywidualizacja poznania, dziatania, warto§ciowania, brakiem
obiektywnych i uniwersalnych odniesien i coraz bardziej potegujacym si¢ kultem
chaosu, dowolnosci i przypadkowosci. Te tendencje bardzo intensywnie przenosza
si¢ na obszar medidw, ktory jest swoistym wyznacznikiem i miernikiem réznych,
pozytywnych i negatywnych tendencji cywilizacyjnych’. W obszarze etyki mediow
tendencje te zdaja si¢ niemal zastgpowaé tradycyjng moralno$¢, budowana i ksztat-
towana na fundamencie zasady racjonalnoSci, przez moralnos¢ bez etyki®. Dlatego
tym bardziej etyka medidw, wsparta zasada racjonalnosci, winna pokaza¢ zywotny
zwiazek migdzy moralnoscia a racjonalnoscia i na takim fundamencie formutowac
zasady warto$ciowania etycznego dziatan medialnych.

® Procesy okreslane pojeciem makdonaldyzacji (uzywa si¢ réznych okreslen tego zjawiska
kulturowego, np.: mcdonaldyzacja, mcdonalizacja, macdonalizacja itp.) sa jednym z symptoméw
wspolczesnej kultury masowe;j. Pojecie to zostato wprowadzone przez George’a Ritzera, znanego
badacza wspoétczesnej kultury; por. G. Ritz er, Mcdonaldyzacja spoteczefistwa, Warszawa 1999;
tenze, Magiczny §wiat konsumpcji, Warszawa 2001; Racjonalno$¢ myslenia, decydowania
i dziatania (Problemy stare i nowe), pr. zb. pod red. W. Zachera, Warszawa 2000, s. 15;
T. Miczka, O zmianie zachowan komunikacyjnych. Konsumenci w nowych sytuacjach
audiowizualnych, Katowice 2002, s. 131-148.

7 7. Szymczyk, Racjonalno§é, racjonalizm, wiara, w: Rozum i wiara méwia do mnie.
Wokoét encykliki Jana Pawta II ,,Fides et ratio”, pr. zb. pod. red. K. Madela, Krakéw 1999,
. 111-124. Jednym z symptomdéw wspdtczesnej mentalnosci kulturowej, ksztattowanej w duchu
postmodernizmu, jest odchodzenie od racjonalno$ci w strong wszelakiego rodzaju irracjonalnosci.
Objawiaja si¢ one réwniez w kulturze medialnej tendencjami irracjonalizacji i mitologizacji
mediéw; zob. niektére postmodernistyczne projekty medialne w pierwszej czeSci pracy; zob.
takze: R. Hoggart, Mass media in a mass society: myth and reality, New York 2004;
M.A. Peterson, Anthropology and Mass Communication: Media and Myth in the New
Millennium, New York 2003; Fiktion als Fakt: ,,Metaphysik” der neuen Medien, pr. zb. pod red.
R. Matzkera, S. Zielifiskiego, Bern, New York 2000; A. Lepa, Mity i obrazy, £L.6dZ 1999;
Ch.P. Campbell, Race, myth and the news, Thousand Oaks 1995; E. K atz, Mass media and
social change, London, Beverly Hills 1981; M. Montani, Filosofia della cultura. Problemi
e prospettive, Roma 1996, s. 13-26.

8 Z. Bauman, Etyka ponowoczesna, jw., s. 25-50; te nze, Nowoczesno$¢ i zagtada, jw.;
tenze, Wieloznaczno$¢ nowoczesna — nowoczesno$¢ wieloznaczna, jw.
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II. PRAWDA POMIEDZY RACJONALNOSCIA A MORALNOSCIA

Racjonalna szansa i ambicja kazdego czlowieka jest pozna¢ i zrozumied,
choéby tylko czgSciowo, sens i warto$¢ swojego zycia. Chodzi o poznanie zaréwno
poczatkéw 1 fundamentéw ludzkiego zZycia, jak i zrozumienie jego logosu w rac-
jonalnych strukturach §wiata, az po odkrywanie sensu nieskoficzono$ci i wieczno-
Sci. Kultura ludzka jest odzwierciedleniem tych poszukiwan i racjonalnych wysit-
kéw cztowieka. Kwintesencja tych poszukiwan jest filozofia, ktérej poczatki
zwiazane sa z préba racjonalnej interpretacji rzeczywistoSci i odej$cia od mito-
logicznych wyjasnieii. Rowniez etyka byta i jest proba racjonalnego podej$cia do
moralno$ci. Racjonalno$¢ jest w tych wszystkich poszukiwaniach punktem wyjScia
i metoda osiagania prawdy. Prawda jest nieroziacznie zwiazana z racjonalnoicia,
i odwrotnie, racjonalno$¢ cztowieka jest zorientowana na prawde i skoncentrowana
wokot poznania prawdy, i to prawdy ,jednej i jedynej”, a nie tylko wokot
uprawomocnienia wieloSci prawd. Na prawdzie buduje si¢ ludzka odpowiedzial-
no$¢ i racjonalne urzeczywistnianie ludzkiej wolnoSci. Dynamizm racjonalno$ci
ujawnia si¢ w ciaglym poszukiwaniu prawdy, w dazeniach do jej obiektywizacji.
Racjonalno$¢ faczy si¢ nie tylko ze Swiadomoscia, ale nade wszystko z catym
procesem ludzkiego poznania i uznawania poznanej rzeczywistosci za prawdziwa.
Prawda dotyka kazdego wymiaru ludzkiego zycia, réwniez, jak to wskazaliSmy,
wymiaru etycznego, warto$ciowanie etyczne opiera si¢ bowiem na poznanej
prawdzie o Swiecie warto$ci i powinnos$ci. W takim sensie mozna mowi¢ o zaan-
gazowaniu cztowieka w prawde na poziomie jej odkrywania, poznawania oraz
urzeczywistniania poprzez warto$ciowanie i dziatanie etyczne.

W relacji cztowieka do prawdy uwidacznia si¢ takze zaangazowanie wolnoSci.
Ma ono charakter spontaniczny i nieunikniony, cztowiek nie moze nie uznaé tego,
co poznal jako rzeczywiscie istniejace, czyli prawdziwe. Prawda jest niejako
wpisana w wolnos$¢ czlowieka, dzigki niej uzyskuje swoéj wilasciwy, osobowy
wymiar. Wszystkie przejawy i akty ludzkiej wolnoSci nosza w sobie znamig jej
fundamentalnego odniesienia do prawdy albo zaangazowania w jej afirmacje, albo
jej negacje. W normalnych warunkach cztowiek prawde afirmuje, spontanicznie
potwierdza swym zachowaniem i dziataniem to, co poznat i uznat za prawde. Jezeli
za$ popetnit blad albo kierowat si¢ klamstwem, to w imi¢ prawdy moze i powinien
jej dezaprobatg odwotaé. Co wigcej — racjonalnos$é ludzkich zachowan pozwala
cztowiekowi na zlozenie nawet trudnego i heroicznego §wiadectwa prawdzie.
Chodzi tu o aprobate i afirmacje nie tylko tak zwanych prawd bezpiecznych, ale
i takich, ktére réwniez w trudnych warunkach nie pozwalaja cztowiekowi na
jakikolwiek akt samozniewolenia. Inny rodzaj odniesienia do prawdy na poziomie
ludzkiej wolnosci to zaangazowanie w falsz i negacja prawdy. Takie postawy sa
zasadniczo zaprzeczeniem ludzkiej racjonalnoSci, sa przejawem irracjonalnoSci
i absurdu. Pokazuja one tym samym konsekwencje oderwania prawdy od ludzkiej
wolnoSci, ktéra jest wraz z prawda podstawowym faktorem moralnoSci.

Prawda taczy racjonalno$§¢ z moralnoScia. Ten zwiazek ujawnia si¢ takze
w przestrzeni medidéw. Kultura mediéw nie tylko dokumentuje wysitki rozumienia
ludzkiej komunikacji, ale sama takze staje si¢ obszarem zmagan racjonalno$ci
z irracjonalno$cia. Etyka medidw jest swoistym ,,sumieniem” tych zmagan,
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wskazujac na dobro cztowieka jako podstawowe kryterium wszelkich racjonalnych
dziataih medialnych. We wspotczesnej praktyce medialnej mozemy dostrzec jednak
wiele obszar6w negowania racjonalnych kryteridw wartoSciowania, zacierania
granic miedzy racjonalno$cia a irracjonalnoscia, czy wrecz zafascynowania irrac-
jonalno$cia’. Takie tendencje sa zazwyczaj odzwierciedleniem lub wyrazem post-
modernistycznej mentalno$ci antyracjonalnej i tego wszystkiego, co z taka mental-
nos$cia si¢ wiaze, a wigc negacji normatywnosci etycznej, subiektywizacji wartoSci,
pluralizacji pogladéw i prawd, negacji sensownosci i celowoSci itd. Takie postawy
i tendencje wynikaja z ogélnej wizji cztowieka i Swiata, ktérej wyznacznikiem sa
irracjonalno$¢, przypadek i chaos. Jesli uzna¢ irracjonalno$¢ za rzekoma oznake
cztowieczefistwa, to dazenie do rozwoju cztowieka wymagatoby rezygnacji z rac-
jonalnosci. Wiele dzialan medialnych wskazuje na to, Ze ta teza jest rzeczywiscie
uznawana i realizowana przez niektorych tworcow kultury medialnej. W dziata-
niach tych uwidacznia si¢ nie tylko proba reinterpretacji racjonalnosci, ktéra jest de
facto negacja wypracowanego przez kulturg i filozofi¢ rozumienia racjonalnosci,
ale takze ujawnia si¢ w tych dzietach medialnych zafascynowanie irracjonalnos-
cia'®. Skutkiem, a by¢ moze i zalozonym celem tych dzialan staje si¢ antropologicz-
ny chaos i etyczny relatywizm, w ktérych mieszaja si¢ racjonalne kryteria
semantyczne z irracjonalna dowolnoS$cia interpretacji lub w ktérych obiektywna
normatywno$¢ wypierana jest przez moralno$¢ impulséw moralnych. Ta tendencja,
wrecz zamitowanie do permanentnej negacji obiektywnego S$wiata, przybiera
czasem absurdalng posta¢ beznamigtnego negowania, jak to widzimy chociazby
w koncepcji Geertza, ktérego nie tyle interesuje sam relatywizm, co zdecydowana
negacja ,antyrelatywizmu”''. Medialne przekazy, oparte na takiej moralnosci
i wizji cztowieka, operuja w przestrzeni fikcji, zabawy, manipulacji. Rzeczywisty
Swiat przy wspoludziale mediow staje si¢ jedynie ,,wieloaktowym przedstawie-

° N. Postman, Zabawi¢ si¢ na $mier¢. Dyskurs publiczny w epoce show-businessu,
Warszawa 2002, s. 123 n.; G. Ritzer, Magiczny $wiat konsumpcji, jw., s. 141 n.; D. Winn,
Manipulowanie umystem, Wroctaw 2003, s. 55 n.

' W miejsce zasady racjonalnosci proponuje si¢ w kulturze medialnej zastgpcze kryteria
ocen, mySlenia i warto§ciowania, wyrazane takimi chociazby okre§leniami, jak: ,,tolerancja wobec
innych pogladéw”, ,,autonomia wolnych decyzji”, ,.harmonizowanie przekonan”, ,.globalizacja
mysli”, ,,wigkszo$¢ opinii” itp. Podobne okreslenia, wyrazajace negacj¢ racjonalnej normatywno-
Sci, odnajdujemy w etycznej refleksji postmodernistycznej. Przyktadem takiego nowego jezyka
etycznego, ukazujacego negacj¢ racjonalno$ci, moze byC¢ projekt etyki ponowoczesnej
Z. Baumana, w ktérej przewijaja si¢ takie okre§lenia, jak np.: ,.Srodki luzem puszczone”,
,technologia demontazu jazni moralnej”, ,,spoleczefistwo bez ryzyka”, ,,zniesienie ostatniej reduty
technologii”, ,,ideat widczegi i turysty”; por. Z. B a um a n, Etyka ponowoczesna, jw., s. 253-309.

"' Przedstawicielem takiej antyracjonalnej orientacji jest np. Clifford Geertz, reprezentant
postmodernistycznej antropologii interpretatywnej, ktdry pisze m.in. tak: ,Prawde moéwiac nie
zamierzam tu broni¢ relatywizmu, ktéry w koficu jest terminem zuzytym, zawotaniem niegdysiej-
szych bitew, chce natomiast zaatakowa¢ antyrelatywizm, znajdujacy si¢ — jak sadze¢ — w fazie
ekspansji i reprezentujacy odkurzona wersj¢ odwiecznego nieporozumienia® (C. Geertz,
Zastane §wiatlo. Antropologiczne refleksje na tematy filozoficzne, jw., s. 58). Temu przeciw-
stawianiu si¢ racjonalnemu antyrelatywizmowi ma stuzy¢ przekonanie, iz wypedzanie demonéw
racjonalnosci jest gtéwnym powodem studiowania i uprawiania nauki (por. tamze, s. 58-59).
Geertz sytuuje si¢ wygodnie w pewnej prézni miedzy sprzeciwem wobec ,anty-relatywizmu”
a rezerwa wobec relatywizmu (analogicznie do stynnego powiedzenia: ,jestem za, a nawet
i przeciw”).
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niem”'?. Cztowiek przestaje by¢ jednostka, zeby juz nie powiedzie¢ ,,osoba”, ktéra
decyduje w spos6b wolny i Swiadomy o swoim dziataniu, a staje si¢ istota
zawieszong w prozni etycznej, zdana jedynie na swoja ,,jazii moralng”, ktéra w tym
Srodowisku sfragmentaryzowanej odpowiedzialnodci jest ,,omamiona pozorna
«bezosobowoScia» zasad lub przygaszona przemoznym autorytetem wyznaczonego
zadania i przepisow proceduralnych”".

III. TRANSCENDENCJA OSOBY W KOMUNIKOWANIU

Zostawiajac niejako w tle te wyrazne metody i sposoby kwestionowania lub
negowania racjonalnosci, trzeba powiedzie¢, ze centralng sprawa dla etyki mediéw
jest to, iz cztowiek jako osoba zyje, dziata i komunikuje si¢ na fundamencie swojej
racjonalnosci, i taka przestrzef racjonalna medidw jest w stanie tworzy¢ i rzeczywi-
$cie ja tworzy. Racjonalno$¢ pozwala mu poznawaé prawde'* i dziata¢é w sposob
wolny w Swiecie przedmiotowym, realizujac wartodci, czyli, inaczej modwiac,
dziata¢ moralnie. W ten sposéb cztowiek jest w stanie transcendowaé wszelkie
uwarunkowania przedmiotowe Swiata medidéw swoja racjonalnoScia. Z takiej
perspektywy personalistycznej czlowiek nie jest tylko biernym odbiorca i kon-
sumentem przekazéw medialnych, ale aktywnym twoérca i wspottworca komunika-
cji medialnej. Taka antropologia, podkreSlajaca warto$¢ ludzkiej racjonalnosci,
osadzona na mocnej tradycji filozoficznej'®, znajduje swoje zastosowanie w ob-
szarze wspolczesnych medidw, a szczegdlnie w etyce medidw. Aktualnos$c takiej
antropologii oraz ciagla Swiezos$¢ i glebia mysli nie zaleza tylko od jej zakorzenie-
nia w personalistycznej mySli filozoficznej, ale bardziej i przede wszystkim od jej
prawdy o istocie i wartoSci czlowieka. Poprzez pryzmat tej prawdy mozna
odkrywaé natur¢ komunikacji. Prawdziwa i petna komunikacja oraz realizujace si¢
poprzez nig obdarowanie osobowe bylyby czym§ niemozliwym bez uprzedniego
odkrycia racjonalnosci'®. Z natury wiec samego czlowieczefistwa wynika racjonal-

12.Z. Bauman, Socjologia i ponowozytnos$¢, w: Racjonalno$é wspotczesnosci. Migdzy
filozofia a socjologia, pr. zb. pod red. H. Kozakiewicza, Warszawa 1992, s. 15.

3 Z. Bauman, Etyka ponowoczesna, jw., s. 169.

4 K. Wojtyta, Osobaiczyn, Krakéw 1969, s. 166-167. Warto tez wspomnieé, ze w wielu
wspotczesnych teoriach medialnych przyjmuje sig, podobne do gadamerowskiej, koncepcje
rzeczywisto$ci i poznania prawdy, zgodnie z ktérymi czlowiek ,,znajduje si¢ jedynie w Swiecie
luster” i dlatego jego doSwiadczenia ograniczaja si¢ do ,.subiektywnego S$wiata gry”; por.
H.G. Gadamer, Prawda i metoda, Krakow 1993, s. 86 n., 121 n.

5 K. Wojtyta, jw., s. 76-77, 167. Trafnie podkreSla to stara definicja Boecjusza
eksponujaca rozumno$¢ jako ,.distinctivum” osoby: ,,persona est individua substantia rationalis
naturae” (tamze, s. 167).

6 We wspélczesnej kulturze i nauce trwa ozywiona dyskusja wokot problematyki rozumienia
racjonalnodci i jej przeciwiefistw: irracjonalnoSci czy antyracjonalno$ci, zardwno w aspekcie
historycznym (ewolucja pojec) i systematycznym (zakres i granice pojec). ,,Nauki wspolczesnej
takze nie da si¢ podporzadkowaé — jak pisze Zycifski — prostym schematom racjonalnosci,
ktére wypracowano w kregu sympatykéw Kartezjusza i Francisa Bacona. Na tej podstawie mozna
kwestionowac jedynie swoisty folklor racjonalnosci, w ktérym konstruowano idealne wzorce
pozbawione odniesienia do praktyki badawczej” (J. Zycinski, Granice racjonalnodci, jw.,
s. 25-26). Jesli popatrzymy chociazby na filozofi¢ ostatnich dwéch stuleci, to odnajdziemy w niej
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no$¢ jego istnienia i rozwoju. Rozumno$¢ i wolnos$¢ sa wyrazem i przejawem jego
natury i podstawa jego osobowego dziatania. Osoba ludzka odznacza si¢ zdolnoscia
rozumowania, poznawania, wydawania sadéw, gloszenia opinii, sensownego war-
toSciowania, przewidywania, przekonywania oraz wszelkiego komunikacyjnego
dziatania. Cata ta zdolno$¢ wywodzi sig, i to nie tylko psychologicznie czy
fenomenalnie, z faktu racjonalnos$ci. To wszystko stanowi tre$¢ zasady racjonal-
nosci.

Zasada racjonalnosci jest gieboko zakorzeniona w transcendencji osoby. Poje-
cie transcendencji osoby — pisze K. Wojtyla — mozna rozpatrywac w kategoriach
metafizycznych. UtoZsami si¢ ona wowczas z wiasciwym cztowiekowi jako osobie
stosunkiem do transcendentaliow: do bytu, prawdy, dobra i pickna. Przystep do
nich posiada cztowiek poprzez mysl, a w slad za myslq, za umystem — i poprzez
czyn. W tym ujeciu czyn stuzy takze realizacji prawdy, dobra i pickna"’. Bez tej
realizacji wartoSci nie moze tez by¢ prawdziwego obdarowania. Komunikacja
rozumiana jako obdarowanie si¢ osOb jest wyrazem ich transcendencji osobowe;j
ponad uwarunkowania przedmiotowe, medialne. Zaktadajac nawet, ze to ob-
darowanie nie ujawnia si¢ lub nie realizuje w pelni w masowej komunikacji
medialnej, to i tak kazdy rodzaj komunikacji medialnej jest wyrazem transcendencji
osoby.

Skoro osoba ludzka ma mozliwo$¢ zwiazania swojej wolnoSci w swoim
sumieniu, to tym samym uznaje prawde o wartoSciach i powinno$ciach w prze-
strzeni mediéw, prawde, ktéra z kolei angazuje wolno§¢ podmiotu w konkretnym
dziataniu komunikacyjnym. Kazde dzialanie medialne jest wigc wyrazem ludzkiej
racjonalno$ci, a tym samym przejawem transcendencji osoby. Teza ta dla etycz-
nych orientacji niepersonalistycznych moze wydawac¢ si¢ zbyt ontologiczna i mato
praktyczna. Warto jednak przy tej okazji przywota¢ znane na terenie etyki, co
najmniej od czasOw Arystotelesa, rozrdznienie na trzy pola dziatah, trzy obszary
»sprawczosci” cztowieka: theoria, praxis i poiesis, ktérym z kolei odpowiadaja trzy
typy poznania: teoretyczne, praktyczne i tworcze. Wszystkie te typy sprawczosci,
bardzo czesto przenikajace si¢ wzajemnie, odnajdziemy we wspétczesnych, zroz-
nicowanych modelach komunikacji. Wiele z nich zatrzymuje si¢ jedynie na dwéch
ostatnich poziomach — to jest na praktyczno-ekonomicznym i twérczym. Jest to
jednak ogromne ograniczenie pola widzenia ludzkiej rzeczywistosci, i to nie tylko
medialnej. Co wigcej, jest to daleko idacy redukcjonizm pragmatyczno-funkcjonal-
ny, abstrahujacy od duchowego i osobowego wymiaru komunikacji medialne;.
Dlatego nalezatoby, w imi¢ integralnoSci i godnoSci osoby, wszystkie te poziomy
traktowac facznie, w odpowiednich priorytetach i wzajemnej harmonii. To jest
zadanie dla etyki medidéw, ktora nie powinna wychodzi¢ od razu od poziomu praxis
i poiesis, ale winna pamigtaé, ze podstawowym kryterium i celem poznania,
swoistym spoiwem pomigdzy teoria a praktyka — jest prawda. Kryterium poznania

,,wieloSci racjonalnosci”, od aprioryzmu kantowskiego, poprzez ré6znego rodzaju pozytywistyczne
racjonalizmy i scjentyzmy, az po wspodlczesne szkoty hermeneutyczne, antyracjonalne filozofie
postmodernistyczne, filozofie sztucznej inteligencji oraz koncepcje filozofii umyshu czy filozofii
Swiadomosci; por. J. Zycifski, jw., s. 235 n.

7K. Wojtytla, jw., s. 162.
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praktycznego wynika z prawdy ukierunkowanej ku dobru, za§ w poznaniu twor-
czym prawda ukierunkowana jest ku dobru i pigknu'®. Poszczegdlne typy poznania
i dziatania ludzkiego wzajemnie si¢ przenikaja i od siebie zaleza, co nie przekresla
rownoczesnie ich specyfiki i odrgbnosci celdw oraz struktury poznania. Wszystkie
razem wyrastaja z podtoza ludzkiej racjonalnosci i wpisuja si¢ w zasadg racjonalno-
$ci ludzkiego komunikowania.

ZAKONCZENIE

Cztowiekowi, jako osobie, istocie mySlacej i wolnej, nie wystarczy tylko
wierno$¢ wlasnym przekonaniom. Nie wystarczy tez zwykle przedstawienie i wy-
powiedzenie podstawowych intuicji moralnych. Nie wystarczy rowniez przypisy-
wanie moralnego uznania takiej prawdy, ktéra dotyczy banalnych faktéw czy
analitycznych oczywistoSci. Nie wystarczy tez cztowiekowi to, ze trzyma si¢
w zyciu jakiej$ jednej ograniczonej ,,logiki dziatan”, na przykiad ,,logiki komercji”,
,logiki reality show”, ,logiki serca”, ,logiki kanonéw telewizyjnych”". Cziowiek,
jako osoba, potrzebuje czego$§ nieskoriczenie wigcej. Poszukiwanie tego ,.czego$
wigce]” wynika z racjonalnoSci jego bytu osobowego i ono tez przenosi si¢
konsekwentnie na ptaszczyzng komunikacji, w ktérej nie tylko przekazuje sig tresci
w komercyjnych ramach, w ktérej nie tylko dokonuje si¢ wymiana przedmiotowa,
ale przede wszystkim dokonuje si¢ obdarowanie lub nieobdarowanie soba drugiej
osoby, dokonuje si¢ komunikacja wartodci i sumien w oparciu o zasad¢ racjo-
nalnosci.

Przestrzenh medialna jest przestrzenia obecnoSci cztowieka oraz jego réznorod-
nych dziataii komunikacyjnych i medialnych. Dlatego tez sama ta obecno$¢
warunkuje charakter dokonujacych si¢ w niej proceséw i dziatai. Kazda komunika-
cja jest w swojej istocie darem, poniewaz dokonuje si¢ migdzy ludZmi, wnoszacymi
w jej strukture swoja osobowa godno$¢ i warto$§¢. Zadaniem etyki medidw jest
ujawniaé ten osobowy charakter obszaru medidw i przez pryzmat daru odkrywaé
podstawowe zasady etyczne, pozwalajace realizowac cztowiekowi dobro, rowniez
w przestrzeni komercyjnosci i przedmiotowosci mediéw. Perspektywa racjonalno-
Sci komunikacji jest wigc jedna z podstawowych platform budowania etyki
mediow.

8 A. Krapiec, Ja — cztowiek. Zarys antropologii filozoficznej, Lublin 1974, s. 184 n.

9 OkreSlenia te w zaden sposéb nie deprecjonuja logiki jako takiej, ale stanowia w tej
konfiguracji pojeciowej pewna nazwe wtlasna, okreslajaca jakie§ schematy zachowan i dziatan,
ktére niejednokrotnie z logika, jako nauka poprawnego mysSlenia i rozumowania, nie maja nic
wspolnego.
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DIE MEDIEN ALS DER RAUM DER MANIFESTATION
DER MENSCHLICHEN RATIONALITAT

ZUSAMMENFASSUNG

Die in der vorliegendem Artikel dargestellten Gedanken konzentrieren sich auf der
Analyze der Manifestation der menschlichen Rationalitit im Medienraum. Unsere Analyse
stellt sich zum Ziel, die grundsitzlichen Elemente des personalistischen Paradigmas der
Ethik der Medienkommunikation zu zeigen. Auf der Suche nach philosophischen Grund-
lagen und Quellen der Ethik der Medien berufen wir uns auf die fundamentale ontisch-
-existentiale Tatsache, dass der Mensch eine Person ist, die in der Gesellschaft lebt. Der
grundsitzliche Gedanke unserer Analyse setzt voraus, dass der Mensch — homo com-
municans und homo communicus — eine Person ist, und umgekehrt — der Mensch als
Person homo communicans und homo communicus ist.

Die Kommunikation der Person iiber die Medien ist eine Manifestation der menschlichen
Rationalitit. Sie ergibt sich aus der Transzendenz des Menschen in der Tat, was ausfiihrlich
K. Wojtyta beschreibt. Deshalb nehmen wir an — das Prinzip der vollen Kommerzialisie-
rung der Medien ablehnend — dass die Medienkommunikation insofern eine menschliche
Dimension haben wird, als sie neben den 6konomischen Faktoren auch das Prinzip der
Uneigenniitzigkeit, der Gegenseitigkeit, der Universalitidt und der Affirmation der Person
berticksichtigen wird.
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EUROPA BRAUCHT CHRISTUS.
WEITERGABE DES GLAUBENS
UND DER CHRISTLICH GEPRAGTEN KULTUR

Tres§é: — 1. Die christliche Kultur baut auf einer zutiefst humanen Werteordnung auf.
— 2. Dialog statt Krieg der Kulturen. — 3. Was christlich ist, ist auch zutiefst human. — 4. Christentum
und politische Kultur. — 5. Das Sein-wollen-wie-Gott (Gen 3,5) als grofite Versuchung.
— 6. Unantastbare Wiirde und Lebensrecht fiir alle Menschen. — 7. Mit dem Glauben verfallen Moral
und Kultur. — 8. Die geistige Krise Europas begann mit der Sikularisierung und Aufkldrung.
— 9. Hoffnung trotz alledem, denn die Zehn Gebote sind ,,allen Menschen ins Herz geschrieben”.
— Streszczenie

Papst Johannes Paul II. sprach bereits 1982 vor dem Rat der Europdischen
Bischofskonferenz die herausfordernden Worte aus: Es wird auch von uns abhdn-
gen, ob Europa sich in seine kleinen zeitlichen Bestrebungen, in seine Egoismen
einschliefit und der Angst und Bedeutungslosigkeit erliegt, weil es auf seine
Berufung und seine Rolle in der Geschichte verzichtet, oder ob es in der Kultur des
Lebens, der Liebe und der Hoffnung seine Seele wiederfindet'.

Die europidischen Bischofe haben diesen Leitgedanken 1984, als das Euro-
pidische Parlament gewihlt werden sollte, in die Worte gefasst: Das Evangelium ist
Quelle der Hoffnung fiir Europa’.

Der Prisident der Internationalen Paneuropa-Union, Otto von Habsburg, sagte
1997 in einem Interview: Ein vereintes Europa muss eine Seele haben. Die Seele ist
das Christentum®.

Die Einheit Europas, die sich seit Jahrzehnten auf wirtschaftlicher und politi-
scher Basis vollzieht, ist eine Notwendigkeit. Doch die wirtschaftlich-politische
Basis allein geniigt nicht fiir ein humanes Europa. Notwendiger ist eine Riickbesin-
nung auf die christliche Kultur und Werteordnung, wir konnen auch sagen: — auf
die christliche ,,Seele” Europas. Das Bewusstsein dafiir muss wachgerufen werden,
denn die christliche Werteordnung iiberragt die Lehre verschiedener Religionsstif-
ter (Buddha, Konfuzius, Mohammed), weil sie eine zutiefst menschenwiirdige
Kultur ist, wie keine andere.

! Zit. nach: Die kollegiale Verantwortung der Bischtfe und Bischofskonferenzen Europas in
der Evangelisierung des Kontinents, Stimmen der Weltkirche 16(1982), 8. Okt. 1982, S. 9.

2 Zit. nach: Pressedienst des Sekretariats der Deutschen Bischofskonferenz, Dokumentation
3(1984), S. 12. April 1984, S. 3.

* 0. von Habsburg, Pessimismus ist unberechtigt, Paneuropa 20(1997), S. 14.



148 JOACHIM PIEGSA

I. DIE CHRISTLICHE KULTUR BAUT
AUF EINER ZUTIEFST HUMANEN WERTEORDNUNG AUF

Die christliche Kultur war niemals nur eine ,,Kultur des Habens”, sondern sie
war und ist gekennzeichnet durch die Anerkennung der Ehre Gottes, sowie des
obersten Gebotes praktischer Nichstenliebe. Das ist ein grundlegendes gemein-
sames Erbe der europdischen Kultur, um dessen Bewahrung und Vertiefung wir
Christen uns heute von neuem miihen miissen”.

Die Werteordnung, die das Fundament bzw. das Riickgrat der christlichen
Kultur bildet, wird am prignantesten in den Worten Jesu wiedergegeben: Was ihr
fiir einen meiner Geringsten getan habt, das habt ihr mit getan (Mt 25,40). Der
Mitmensch wird damit zum Incognito Gottes, d.h. Gott selber begegnet uns
unerkannt im Mitmenschen. Die als Hauptgebot geforderte Néchstenliebe, die mit
der Gottesliebe untrennbar verbunden ist, darf sich nicht in schonen Worten
erschopfen. Sie muss sich im Alltag bewihren und das vor allem in schwierigen
Situationen, in denen unsere Bequemlichkeit und Eigenliebe Ausfliichte sucht.
Zudem darf sich die Nichstenliebe nicht auf Familienangehorige, Volksgenossen
oder Mitchristen beschrinken.

Das hat Jesus im Beispiel vom barmherzigen Samariter klargestellt (vgl.
Lk 10,25-37). Dem verwundeten Juden half ein Samariter (heut wiirden wir sagen:
ein Araber), obwohl beide sowohl die Volkszugehorigkeit als auch die Religion
trennte. Bevor der Evangelist Lukas dieses Gleichnis anbrachte, zitierte er zuvor
das Gebot Jesu: Ihr aber sollt eure Feinde lieben (Lk 6,35). Eine Forderung, die
ebenfalls mit der Gottesliebe untrennbar verbunden ist.

Diese Aufgabe obliegt nicht nur der Kirche als Institution, sondern obliegt
jedem einzelnen Christen. Aufgrund der Taufe wurden alle zu Zeugen Jesu Christi,
gemil} seinen Worten: [hr seid Zeugen dafiir (Lk 24,48; vgl. Joh 15,27).

Heute muss jedes europdische Volk bekennen, dass der Glaube unsere Heimat
geschaffen hat und dass wir uns selbst verlieren wiirden, wenn wir den Glauben
wegwerfen®. Das bestitigt der jahrzehntelange Verfall, der mit der nationalsozia-
listischen Herrschaft seit 1933, und bald nach Kriegsende 1945, hinter dem
"Eisernen Vorhang’, mit der kommunistischen Herrschaft, einsetzte. Wo zuvor eine
christlich geprédgte Kultur bewundernswerte Denkmiler hinterlassen hatte, verb-
lieben von der gottlosen Diktatur nur materieller Verfall und geistige Zersetzung.

II. DIALOG STATT KRIEG DER KULTUREN

Der Hass gegeniiber dem Feind und der ,heilige Krieg” — d.h. Gewaltanwen-
dung im Namen Gottes —, lassen sich mit dem Evangelium Jesu Christi auf keinen
Fall rechtfertigen. Eine Theokratie (Gottesherrschaft), d.h. eine nur religios begriin-
dete Staatsgewalt, kennt sein Evangelium nicht. Jesus trennte Politik und Religion:
Gebt dem Kaiser, was des Kaisers ist, und Gott, was Gott gehort (Mk 12,17). Bei

*J.Ratzinger, Christlicher Glaube und Europa, Miinchen 2. Aufl. 1982, S. 13.
> Ebd., S. 9.
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seiner Gefangennahme befahl er Petrus, der zur Waffe gegriffen hatte: Steck dein
Schwert in die Scheide, denn alle, die zum Schwert greifen, werden durch das
Schwert umkommen (Mt 26,52). Beim Verhor vor Pilatus bezeugte Christus: Mein
Konigtum ist nicht von dieser Welt. Wenn es von dieser Welt wiire, wiirden meine
Leute kdampfen, damit ich den Juden nicht ausgeliefert wiirde (Joh 18,36).

Als die Vereinten Nationen das Jahr 2001 zum ,Internationalen Jahr des
Dialogs zwischen den Kulturen™ erklérten, begriiite Papst Johannes Paul II. diese
Initiative in seiner Botschaft zum Weltfriedenstag, am 1. Januar 2001, und rief
seinerseits alle Menschen guten Willens zu einem Dialog zwischen den ver-
schiedenen Kulturen und Traditionen fiir eine Zivilisation der Liebe und des
Friedens auf, obwohl es hierzu — so fiigte der Papst hinzu — noch keine
gebrauchsfertigen Losungen gibt°. Dem Geist der Bergpredigt Jesu entsprechend,
zu der ebenfalls das Gebot der Feindesliebe gehort (Lk 6,35), soll aus diesem
Dialog niemand ausgeschlossen werden, sogar die Gegner der Kirche nicht. Es soll
ein Dialog sein einzig aus Liebe zur Wahrheit” gefiihrt, ,,ohne Gewalt und ohne
Hintergedanken™.

Der Dialog der Kulturen ist nicht zu verwechseln mit dem heutigen Trend zu
einer Mischkultur (Multikulti-Ideologie), die einer Entwurzelung der betroffenen
Menschen und einer kulturellen Selbstverleugnung Europas gleichkdime. Weder mit
einem Fanatiker noch mit einem Vertreter der Beliebigkeitsmoral oder Multikulti-
-Ideologie ist ein fruchtbarer Dialog moglich.

III. WAS CHRISTLICH IST, IST AUCH ZUTIEFST HUMAN

Wo immer Gutes geschieht, dort geschieht es — nach christlichem Verstindnis
— mit Hilfe der Gnade Gottes. Das definierte folgendermaflen das Zweite
Vatikanische Konzil: Die gottliche Vorsehung verweigert auch denen das zum Heil
Notwendige nicht, die ohne Schuld noch nicht zur ausdriicklichen Anerkennung
Gottes gekommen sind, jedoch, nicht ohne die gottliche Gnade, ein rechtes Leben zu
fiihren sich bemiihen. Was sich ndmlich an Gutem und Wahren bei ihnen findet,
wird von der Kirche als Vorbereitung fiir die Frohbotschaft und als Gabe dessen
geschiitzt, der jeden Menschen erleuchtet, damit er schlieflich das Leben habe®.

Fiir diese Lehre spricht die Gleichsetzung des biblischen Liebesgebotes mit der
Goldenen Regel, die allen Kulturen bekannt ist, durch Jesus selbst. Nach dem
groften Gebot gefragt, zitierte Jesus das Hauptgebot der Liebe mit dem Nachsatz:
Darin besteht das Gesetz und die Propheten (Mt 22,40), d.h. die gesamte biblische
Moral. Denselben bedeutsamen Nachsatz Jesu finden wir nach seinem Zitat der
sogenannten ,,Goldenen Regel”, die in allen Hochkulturen bekannt war und die
Jesus in der positiven Fassung anfiihrte: Alles, was ihr von anderen erwartet, das tut
auch ihnen. Darin besteht das Gesetz und die Propheten (Mt 7,12).

® Vgl. Marschgepick fiir das 21. Jahrhundert: Dialog der Kulturen, Missio-Korrespondenz
2(2001), S. 2.

” KDK 92.

8 KK 16.
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Im Aufruf zur Nachfolge steht auch das Jesuswort: Wer sein Leben retten will,
wird es verlieren; wer aber sein Leben um meinetwillen verliert, der wird es retten
(Lk 9,24). Es geht somit nicht um eine berechnende, sondern um eine opferbereite
Humanitdt. Nur sie verdient, nach allgemeinem Verstdndnis, diesen Namen.

IV. CHRISTENTUM UND POLITISCHE KULTUR

In der ,,Europdischen Grundrechtecharta”, deren Entwurf seit dem Herbst 2000
vorliegt,’ sind — nach den Worten von Kardinal Ratzinger — die christlichen
Wurzeln des Kontinents leider nur unzureichend formuliert worden. Zum fehlenden
Gottesbezug meinte Papst Johannes Paul II: Man darf nicht vergessen, dass die
Ablehnung Gottes und seiner Gebote im vergangenen Jahrhundert zur Tyrannei der
Gotzen gefiihrt hat. Eine Rasse, eine Klasse, der Staat, die Nation, die Partei
wurden verherrlicht und traten an die Stelle des wahren und lebendigen Gottes. Aus
den ungliicklichen Ereignissen, die tiber das zwanzigste Jahrhundert herein-
brachen, kann man schlieffen: Die Rechte Gottes und des Menschen stehen oder
fallen gemeinsam'®.

Besondere Beachtung sollte vor allem die Behandlung von Ehe und Familie in
der vorliegenden Grundrechtecharta finden. Fiir die so wichtigen Institutionen ist
nidmlich kein ,besonderer Schutz” vorgesehen (Art. 9)'". In der Allgemeinen
Erklarung der Menschenrechte von 1948 wird die besondere Bedeutung der Familie
fiir Gesellschaft und Staat hervorgehoben mit den Worten: Die Familie ist die
natiirliche und grundlegende Einheit der Gesellschaft und hat Anspruch auf Schutz
durch Gesellschaft und Staat (Art. 16). Kein Wort davon in der Europiischen
Grundrechtecharta. Wir haben es somit in einigen Schwerpunkten der Européischen
Grundrechtecharta mit einem stillen Abschied vom ,,alten Europa” zu tun'’. Im
Hinblick darauf meinte Otto von Habsburg: Heute von einem christlichen Europa
zu sprechen, heifit auch, einen Akt des Glaubens an das Leben und die Zukunft zu
setzen, den weitverbreiteten Kulturpessimismen christliche Hoffnung entgegen-
zusetzen und fiir eine bessere Zukunft zu arbeiten und zu kdmpfen. Denn die Zukunft
wird uns nicht geschenkt — sie will erkiimpft werden".

V. DAS SEIN-WOLLEN-WIE-GOTT (Gen 3, 5) ALS GROBTE VERSUCHUNG

Es ist unmoglich, Mitmenschlichkeit — die diesen Namen verdient — ohne den
Gottesbezug aufzubauen. Die deutlichsten Beispiele im vergangenen 20. Jahrhun-
dert bot die rote und braune Diktatur, die jeweils eine ,,Schone neue Welt” (Huxley)

° Entwurf der Charta der Grundrechte der Européischen Union, FAZ, 7. August 2000, S. 12.

" Johannes Paulll, Ansprache beim Kongress iiber die Kaiserkronung des Frankenherr-
schers Karl des Groflen vor 1200 Jahren, zit. nach: Kirche heute Januar 2001, S. 12.

""" Vg. Entwurf der Charta, zit. nach: FAZ, 7. August 2000, S. 12, Art. 9.

2 M. Wiegel, Ein stiller Abschied vom ,,alten Europa”?, FAZ, 28. Febr. 2001, S. 8.

3 0. von Habsburg, Kann die christliche Wiedergeburt Europas gelingen?, Kirche heute
Januar 2001, S. 14.
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ohne Gott, ja sogar gegen Gott, aufbauen wollten. Aber beide Diktaturen brachten
stattdessen Terror, Konzentrationslager und kriegerische Zerstorung. Grofer als der
materielle Schaden war die ,,Seelenrdude” — die geistige Zersetzung'.

Heutige Forscher, in letzter Zeit vor allem Gentechniker, sind ebenfalls der
Meinung, mit der Natur allein zu sein und daher , Gott spielen zu miissen”, wie
einer von ihnen (Dawkins) behauptete's. Mit Hilfe der Gentechnik, der Nanotechnik
auf Mikroebene (1 Nanometer = 1 millionstel Millimeter) und der Robotik
(Produktion intelligenter Roboter) will man den Menschen vor dem Untergang
retten und sogar ,,in dem Garten Eden zuriickversetzen”, denn Roboter sollen die
Arbeit fiir uns verrichten und uns sogar ermdgliche, die ,,Unsterblichkeit zu
erlangen”, indem menschliches Bewusstsein auf Chips abgespeichert und in
intelligente Roboter eingesetzt wird'®. Andere hoffen auf eine Pille fiir ewiges
Leben"".

Dazu meinte Bill Joy, ein Berater des amerikanischen Prisidenten, kritisch: Mit
Gentechnik, Nanotechnologie und Robotik Offnen wir eine neue Biichse der
Pandora, aber offenbar ist uns das kaum bewusst'®.

Aus christlicher Sicht stellen wir klar, dass wir nicht gegen Technik und
wissenschaftlichem Fortschritt als solchem sind, sondern lediglich gegen die
ideologische Ubersteigerung und Anmalung, die als ,,Bio-Kratie” Gefahr lduft,
unter das Vorzeichen des Todes zu geraten, [...] von ,,wertem” und ,,unwertem”
Leben".

Aus biblischer Sicht ist jedes Bestreben, Gott zu spielen, als vermessene
Ideologie abzulehnen. Namlich im Sein wollen wie Gott (Gen 3,5), bestand das
Wesen der Urversuchung sowie der nachfolgenden Ursiinde des Menschen. Es ist
bezeichnend fiir diese Vermessenheit, dass ihr sogleich der Brudermord folgte,
nicht nur in der Bibel (Kain und Abel, Gen 4,1-16), sondern immer dann, wenn der
Mensch iiberheblich wurde und sich diktatorische Vollmachten iiber Leben und Tod
anmalte.

VI. UNANTASTBARE WURDE UND LEBENSRECHT
FUR ALLE MENSCHEN

Es geht um eine menschenwiirdige Zukunft fiir alle Menschen, auch fiir
Wehrlose und Kranke, die fiir manche Wissenschaftler nur noch eine verfiigbare
Menschenmasse darstellen. Hier kann der christliche Glaube die iiberzeugendste
Argumentation fiir die Achtung der Menschenwiirde und des Lebensrechts bieten.
Denn der Christ geht von der Uberzeugung aus, dass zwischen den Wahrheiten des

" Vgl. A. Solschenizyn, Der Archipel Gulag, Bd. 1-3, Bern 1974-1976, hier Bd. 2,
Bern 1974, S. 615 ff; vgl. ebd., S. 586, 597.

5 Vgl. R. Dawkins, Wir spielen Gott (aus dem Englischen), FAZ 24. Mai 2000, S. 49.

16 Vgl. B. J oy, Warum die Zukunft uns nicht braucht, FAZ, 6. Juni 2000, S. 49 und 51, hier S.
51.

7 Vgl. Pillentraum, FAZ, 30. August 2001, S. 43.

'8 B.Joy, Ebd., S. 51.

 W. Lipp, Das verwertete Leben, FAZ, 16. Juli 2001, S. 39.



152 JOACHIM PIEGSA

Glaubens und den Einsichten der ehrlich forschenden Vernunft zwar kein nahtloser
Ubergang, jedoch auch kein echter Widerspruch entstehen kann, da beide — Glau-
be und Vernunft — ihren Ursprung in demselben Gott haben.

Im Romerbrief bezeugt der Apostel Paulus, dass sowohl die Existenz Gottes der
Erkenntniskraft der menschlichen Vernunft zugénglich ist (Rom 1,19f), wie auch
das sittlich Gebotene in der Stimme des Gewissens (Rom 2,12-16) jedem
Menschen als moralischer Wegweiser eingegeben ist.

Aufgrund dieser Uberzeugung begann Papst Johannes Paul II. seine zukunfts-
weisende Enzyklika Fides et ratio (1998) mit den Worten: Glaube und Vernunft
(Fides et ratio) sind wie die beiden Fliigel, mit denen sich der menschliche Geist zur
Betrachtung der Wahrheit erhebt. Das Streben, die Wahrheit zu erkennen und
letztlich ihn selbst zu erkennen, hat Gott dem Menschen ins Herz gesenkt, damit er
dadurch, dass er Ihn erkennt und liebt, auch zur vollen Wahrheit iiber sich selbst
gelangen konne™.

VII. MIT DEM GLAUBEN VERFALLEN MORAL UND KULTUR

Wir beobachten einen zunehmenden Verfall von Glaube und Moral in Europa®.
Er offenbart sich vor allem darin, dass man versucht, das biblische Gottesbild durch
magisch gedeutete Lebensenergien und entsprechende esoterische Kulte zu erse-
tzen®”. Ein Blick in die Kulturgeschichte tausendjihriger Vergangenheit bezeugt:
Eine Kultur, die nicht vom Glauben beseelt und von einer menschenwiirdigen
Moral gestaltet wird, stirbt unweigerlich ab. Wo der christliche Glaube und mit
ihm die geistige Kultur verfillt, folgt auch bald eine Zersetzung der materiellen
Kultur, sowie die moralische Zersetzung des Menschen selbst. Der Mensch braucht
namlich ein geistiges, kulturelles Zuhause, um sich in Wiirde entwickeln und leben
zu konnen. Er braucht eine Kultur, die diesen Namen verdient, die nicht als
Deckmantel fiir Eigeninteressen privilegierter Gruppen missbraucht wird.

Aus gegenwirtiger Erfahrung wissen wir, dass vor allem junge Menschen unter
einem Sinn- und Ordnungsverlust leiden. Die Enttduschung duflert sich paradoxer-
weise in Zerstorungswut und Gewaltanwendung®. Eine Welt, die ihnen sinnlos
erscheint, wollen sie beseitigen, um eine neue, sinnvolle aufzubauen. Diese Denk-
und Handlungsmuster treten am deutlichsten in extremistischen Gruppen auf, so
auch wihrend der 68er Studentenrevolution, da sie renommierte Vordenker besal,
die damals die sogenannte ,,repressive Toleranz” und die ,,strukturelle Gewalt” des
Staates anprangerten®*. Einige haben den damals propagierten ,,Marsch durch die

2 FR, Einfiihrung.

2l Manche sprechen vom Wertewandel, nicht vom Werteverlust Vgl. HerKor 55: 2001, N 2,
S. 76ff.

22 Vgl.J.Ratzinger, Gott und die Welt. Glauben und Leben in unserer Zeit. Ein Gespriich
mit Peter Seewald, Miinchen 2. Aufl. 2000, S. 22f.

2 Vgl. G. Schmidtchen, Ethik und Protest. Moralbilder und Wertkonflikte junger
Menschen, Opladen 1992, S. 125ff.

# Vgl. K.L. Shell, Repressive Toleranz, strukturelle Gewalt. Vordenker der Studenten-
revolte von 68, FAZ, 6. Februar 2001, S. 10.
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Institutionen” vollzogen. Die unselige Vergangenheit ldsst sie selber nicht los.
Daher konnen sie anderen keinen Weg in eine menschenwiirdige Zukunft weisen.
Tragisch fiir ein Land, wenn solche Menschen hohe Posten bekleiden.

VIIIL. DIE GEISTIGE KRISE EUROPAS BEGANN
MIT DER SAKULARISIERUNG UND AUFKLARUNG

Der Sékularisierungsprozess, d.h. die Loslosung menschlicher, gesellschaft-
licher und staatlicher Ordnungen aus den Bindungen an Kirche und Christentum,
zunéchst nicht als offener Kampf gegen Kirche und Christentum praktiziert, wurde
radikalisiert durch die Aufklirer des 18. Jahrhunderts. Sie bekdmpften das Christen-
tum als tiberfliissige Ablenkung von den Aufgaben dieser Welt und betrachteten
dariiber hinaus den Glauben als Gegenspieler der Vernunft und der Menschenwiir-
de. Religion wurde mit Aberglaube und Fanatismus gleichgesetzt®.

Zu Beginn des 20. Jahrhunderts, ndmlich 1909, verkiindete die aufkldrerisch
orientierte Intelligenz Europas ihr ,,Futuristisches Manifest”, sozusagen ihr Glau-
bensbekenntnis und Orientierungsprogramm. Es war eine Hymne auf den techni-
schen Fortschritt, aber auch auf die Gewalt, konkret auf die Flut der Revolutionen
in den modernen Hauptstidten, sowie auf den Krieg, diese einzige Hygiene der
Welt*®. Bald danach begann der Erste Weltkrieg 1914, nach dessen Ende 1918 keine
allgemeine ,Hygiene der Welt”, sondern ,,.Der Untergang des Abendlandes”
diagnostiziert wurde®’.

Der Zweite Weltkrieg entbrannte 1939. Die materiellen und geistigen Zer-
storungen waren grofer als im Ersten Weltkrieg, da zwei rivalisierende, verfeindete
Diktaturen die Kriegstreiber waren, namlich der Nationalsozialismus und der
Kommunismus. Beide waren im gleichen Maf} Feinde des christlichen Glaubens
und sie bekdmpften die Moral der Zehn Gebote Gottes, da sie ihren Welterlosungs-
theorien entgegenstanden.

Der russische Schriftsteller, Alexander Solschenizyn, der selber die sibirischen
Lager durchleiden musste, schrieb spéter: Fiir Menschen ohne hohere Sphdire ist die
Macht wie Leichengift. Fiir sie gibt’s bei Ansteckung keine Rettung®®. Solschenizyn
warnt uns also vor der Illusion, es sei gleichgiiltig, ob die politischen Fiihrer
gldubige Menschen sind oder nicht. Wer den christlichen Glauben nicht besitzt,
wird auch die christliche Kultur und die entsprechende Werteordnung nicht
vertreten. Es geniigt natiirlich nicht, den Namen eines Christen zu tragen. Man muss
seine Verantwortung vor Gott ernst nehmen.

Wie die Kultur, so der Mensch, wie der Mensch, so die Kultur. Kultur und
Menschenbild entsprechen einander. Durch die Erziehung, auch Sozialisierung

% Vgl. L. Strohm, 2000 Jahre Christentum. Eine Religion verindert die Welt, Miinchen
— Stuttgart 1999, S. 178.

% PFuturistisches Manifest, Nr. 9 und 11, zit. nach: B. Verbe ek, Die Anthropologie der
Umweltzerstorung, Darmstadt 2. Aufl. 1994, S. 202f.

Z Vgl. O. Spengler, Der Untergang des Abendlandes, Bd. 1 1918, Bd. 2 1922. Vgl.
O.Spengler, Oswald, LThK Bd. 9, Sp. 959-960.

% A.Solschenizyn, Der Archipel Gulag, Bd. I. Bern 1974, S. 148.
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genannt, wird der junge Mensch mit den entsprechenden, kulturell vorgegebenen
Verhaltensmustern ausgestattet, die er verinnerlicht (internalisiert) und dadurch
zum Inhalt seines Gewissens und auch seines Charakters macht. Daher wird die
Primirsozialisation auch als *zweite Geburt’ bezeichnet, mit der Betonung, dass sie
nur in einer intakten Familie vollgiiltig gelingen kann. Die Familie ist in dieser
lebenswichtigen Aufgabe unersetzlich®.

Wenn nun junge Menschen keine Orientierung im christlichen Glauben fanden
oder immer noch nicht finden, ist die Versuchung umso stirker, sich durch Gewalt
und Zerstorung an der Gesellschaft zu rachen. Der Extremismus findet hauptsdch-
lich darin seine Nahrung®. Gleichzeitig nimmt die Tendenz zu, sich selber
,,Bastelreligionen™ zurechtzulegen oder bei selbsternannten Gurus magische Prak-
tiken anzulernen. Daher ist das gegenwirtige Ringen um den Gottesbezug in der
Europiischen Grundrechtecharta so wichtig’'.

IX. HOFFNUNG TROTZ ALLEDEM, DENN DIE ZEHN GEBOTE
SIND ,,ALLEN MENSCHEN INS HERZ GESCHRIEBEN”

Viele zerstorerische Krifte waren in der Vergangenheit gegen die christliche
Kultur gerichtet. Trotzdem geben wir Christen die Hoffnung auf ein Wiedererstar-
ken der christlichen ,,Seele” Europas nicht auf. Wir gehen nimlich davon aus, dass
Gott — wie der Apostel Paulus im bereits erwédhnten Romerbrief feststellte — allen
Menschen die Zehn Gebote ins Herz geschrieben hat, ihr Gewissen legt Zeugnis
davon ab (Rom 1,15). Das geschah und geschieht, indem er uns Menschen nach
seinem Abbild (Gen 1,26f) erschafft.

Da die Einsichten unseres Verstandes, und damit auch die Stimme des
Gewissens, durch unsere Leidenschaften getriibt und sogar verfilscht werden ist die
Askese, die Selbstbeherrschung notwendig*. Diese altbewiihrten Einsichten werden
heute in der Spaf3- und Konsumgesellschaft, mit dominierender Egozentrik, ver-
drangt. Demnach ist namlich gut und erstrebenswert, was Vergniigen verschafft.

Anlasslich der 1200-Jahrfeier der Kaiserkronung Karls des Grofen im Jahr 800,
erinnerte Papst Johannes Paul II. an die groBen Verdienste dieses Kaisers um
Europa und brachte seine Enttduschung dariiber zum Ausdruck, dass beim Versuch,
eine neue Synthese der Grundwerte zu schaffen, an denen sich das Zusammenleben
der Volker Europas ausrichten muss, nicht einmal ein Bezug auf Gott eingefiigt
wurde. Das hilt der HI. Vater fiir verhdngnisvoll. Denn die Rechte Gottes und des
Menschen stehen oder fallen gemeinsam”. Der Papst fiigte hinzu: Auf der Suche

? Vgl. J. Piegsa, Der Mensch — das moralische Lebewesen, Bd. 3. St. Ottilien 1998,
S. 173f.

3 EKD / Deutsche Bischofskonferenz, Gemeinsame Erkldrung ,,Grundwerte und Gottes
Gebot“, Giitersloh — Trier 1979, S. 16.

*1 Vgl. O. von Habsburg, Kann die christliche Wiedergeburt Europas gelingen?, Kirche
heute Januar 2001, S. 13—14. Vgl. Entwurf der Charta der Grundrechte der Européischen Union,
FAZ, 7. August 2000, S. 12, Prdambel.

2 Vgl. J. Pie gsa, Der Mensch — das moralische Lebewesen, Bd. 1. St. Ottilien 1996,
S. 44f; 50. 54.
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nach seiner Identitit darf Europa nicht darauf verzichten, mit aller Kraft das
kulturelle Erbe zuriickzugewinnen, das von Karl dem Grofien hinterlassen und mehr
als ein Jahrtausend lang bewahrt wurde™.

Kardinal Ratzinger erwihnte das Kontrasterlebnis, namlich die Renaissance des
Islam, die gespeist ist vom Bewusstsein, dass der Islam eine tragfihige Grundlage
fiir das Leben der Vilker zu bieten vermoge, die dem alten Europa abhanden
gekommen zu sein scheint®.

Die europidische Entfremdung gegeniiber dem Heiligen und Ehrfiirchtigen, die
Hand in Hand geht mit einer Banalisierung der Grundwerte, wurde in nicht
geringem Mal durch die Diktatur des Marktes bzw. des Kapitals, sowie durch den
Einfluss der Massenmedien bedingt, die selber dem Druck der Einschaltquoten, und
dadurch ebenfalls des Marktes, ausgesetzt bleiben®. Die Medien sind zur ,,vierten
Macht” im Staat geworden, denn sie bestimmen weitgehend, welcher Politiker im
Amt bleibt oder gehen muB. Sie bestimmen gleichzeitig in hohem Mal} das
religiose Leben heute, samt der Moral, denn liangst nicht mehr so viele Menschen
sitzen unter den Kirchenkanzeln wie vor dem Fernseher®®. Der homo oeconomicus
des Westens zu: Er ist ein Mensch voll sozialen Hasses und Neides. [...] Zu den
schlimmsten Eigenschaften [...] gehort auch die Unbuffertigkeit und der Mangel an
Schuld- und Siihnebewusstsein®.

Wir diirfen hoffen, dass die Talsohle der Kirchenkrise durchschritten ist®.
Wenn es nicht schlimmer kam, dann deshalb, weil es immer in Ost und West
glaubensstarke Menschen gegeben hat, die durch ihr Vorbild und ihr Opfer ein
tieferes Abgleiten in die Brutalitit verhindert haben. Es wird deutlich, dass die
Gnade Gottes stdrker ist, als alles Bose. Es zeigt sich, dass auch unsere Zeit
Heilszeit ist.

Wo das Bose ilibermichtig zu sein scheint und die Zerstorung und Zersetzung
stark zunimmt, wdchst doch auch schon das Neue und Gute, aber wir bemerken es
oft nicht*. So wie die neue Saat im kalten Friihjahr bereits unter der Schneedecke
keimt und heranwichst, aber erst in der Friihjahrssonne in Erscheinung treten kann,
so dhnlich verhilt es sich wohl mit unserer geistigen und kulturellen Situation,
heute.

Quelle der Hoffnung ist das Evangelium deshalb, weil es zur Umkehr aufruft
und zu einen echten Neubeginn, der durch Glaube und Vergebung von Schuld
moglich wird. Wahrend frithere Kulturen untergingen, da ihnen der Glaube an einen
Neubeginn fehlte, zéhlt dieser zur Kernbotschaft des Evangeliums. Im Evangelium
nach Markus lesen wir, dass Jesus sein 6ffentliches Wirken mit dem Aufruf begann:

3 Johannes Paulll, Ansprache beim Kongress iiber die Kaiserkronung des Frankenherr-
schers Karl des Groflen vor 1200 Jahren, zit. nach: Kirche heute Januar 2001, S. 12.

* J.Ratzinger, Gliubige Christen als schopferische Minderheit, Die Tagespost 16. Dez.
2000, S. 5.

% Vgl. Th. Vadakkekara, Medien zwischen Macht und Moral, Alzey 1999, S. 44.

* Vgl. ebd., S. 143ff.

7 Vgl. R. Rak, Die Uberwindung des homo sovieticus. Eine ethisch-pastorale Aufgabe,
Oberschlesisches Jahrbuch 1992 (Bd. 8), Berlin 1992, S. 175-198.

¥ Vg. K. Berger, Zur Situation der Katholischen Kirche in Deutschland, Zur Debatte
4(2001), S. 5.

¥ Vgl. Rom und die Welt, Sonntags Zeitung (Augsburg) 6./7. Januar 2001, S. 10.
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Die Zeit ist erfiillt, das Reich Gottes ist nahe. Kehrt um, und glaubt an das
Evangelium (Mk 1,15).

Die schlechteste Antwort auf die heutige Krisensituation wére die Resignation
der Christen, denn zu ihrer Sendung gehort wesentlich die Verantwortung fiir die
Welt. Das Zweite Vatikanische Konzil hat diesen Gedanken in der Pastoralkons-
titution ,,Die Kirche in der Welt von heute” (1965) klar zum Ausdruck gebracht:
Zur Erfiillung ihres Auftrags obliegt der Kirche allzeit die Pflicht, [...] auf die
bleibenden Fragen der Menschen nach dem Sinn des gegenwdrtigen und des
zukiinftigen Lebens und nach dem Verhiiltnis beider zueinander Antwort zu geben™.

Diese Aufgabe geht alle Christen an, da alle durch die Taufe zu Zeugen Jesu
Christi geworden sind.

EUROPA POTRZEBUJE CHRYSTUSA.
PRZEKAZ WIARY I ZAKORZENIONEJ W CHRZESCIJANSTWIE KULTURY

STRESZCZENIE

Opierajac si¢ na nauczaniu Jana Pawla I, a takze na wypowiedziach Kard. J. Ratzingera,
autor wskazuje na gleboko humanistyczny wymiar kultury chrzescijanskiej. Nie jest on
jedynie kultura konfesyjna, ale no$nikiem prawdziwie ludzkich wartosci. W poszukiwaniu
fundamentu jednoSci europejskiej unika¢ nalezy podwdjnej skrajnoSci. Z jednej strony
nalezy podkresli¢ potrzebe dialogu migdzy przedstawicielami réznych kultur i religii, co
oznacza odrzucenie fundamentalizmu. Z drugiej jednak mentalno$¢ bazujaca na projekcie
spoteczefistwa mulitkulturowego oznacza wykorzenienie z wlasnych tradycji, a co za tym
idzie — dehumanizacj¢. Odrzucenie z projektu konstytucji dla Europy zapisu o chrzes-
cijafiskich korzeniach europejskiej kultury i cywilizacji oznacza nie tylko zaktamywanie
historii, ale takze poglebia niebezpieczenstwo absolutyzacji porzadku doczesnego, co
doprowadzito w historii Europy do powstania dwudziestowiecznych okrutnych dyktatur.
Wraz z usuwaniem wiary z zycia publicznego nastgpuje erozja moralnosci i kultury. Mimo
tych negatywnych zjawisk nalezy podkresli¢ znaczenie nadziei, ktéra wskazuje na to, iz
wymagania moralne, zawarte w Dekalogu, sa jednoczes$nie gleboko wpisane w ludzkie serce.
Nalezy ufaé, ze refleksja na temat niezbgdnych podstaw pokojowego wspdtistnienia
ponownie doprowadzi do doceniania chrzescijanskiego fundamentu europejskiej cywilizacji.

4 KDK 4.
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MODELE JEDNOSCI NARODOW EUROPY
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Jestem Hiszpanem bez reszty i bytoby dla mnie rzeczq niemoZliwg
Zy¢ poza granicami mego kraju, ale nienawidze cztowieka, ktory
Jjest Hiszpanem, chcqce byc tylko Hiszpanem i nikim wiecej. Jestem
bratem wszystkich, ale budzi we mnie obrzydzenie cztowiek, ktory
sie poSwieca dla abstrakcyjnej nacjonalistycznej idei jedynie wsku-
tek faktu, Ze kocha swq ojczyzne Zyjqc z opaskq na oczach.

Federico Garcia Lorca'

WSTEP

Model jednosci europejskiej nie jest ani jeden, ani absolutnie staty. Projektow
zjednoczenia Europy byto juz wiele, chociaz zaden w pelni nie zostat zrealizowa-
ny*. Wiedza wiec o mozliwych modelach jednoéci moze by¢ uzyteczna. Teoretycz-
nie tworzy si¢ rozne scenariusze przysztoéci Europy. To jeden z motywéw podjecia
tematu.

Drugi motyw wynika z przekonania, ze w dalszym ciagu istnieje konieczno$¢
poszukiwania modelu najlepszego, spdjnego, czyli uwzgledniajacego rézne wymia-
ry zycia, a przede wszystkim, adekwatnego do wspoétczesnego bytu nowoczesnej
Europy XXI wieku. Model zjednoczenia, mdéwiac a priori, nie moze by¢ ani
konserwatywny, ani bedacy jedynie techniczna konstrukcja spotecznego Golema.
Pocieszajace jest, ze tocza si¢ debaty narodowe, obywatelskie, Srodowiskowe,

' F.G. Lorca, Od pierwszych piesni do stéw ostatnich, przet. Z. Szleyen, Krakow 1987,
s. 334-335.

2 Do stworzenia imperium europejskiego na bazie pafistwa totalitarnego, dazyli zaréwno
Napoleon, Hitler, Stalin.
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akademickie na temat przyszto$ci Unii Europejskiej’. Nieustannie sklada sie
propozycje reformy instytucji Unii Europejskiej*. Swoje wizje wspotczesne sys-
temy komunikacji, mogace stuzy¢ porozumieniu, stwarzaja szanse, jakiej dotad
w Europie nigdy nie byto.

Europie potrzebny jest model integracji na miar¢ zapobiezenia niedawnej, bo
XX-wiecznej ,.tajemnicy upadkéw i katastrof” oraz aspiracji wspdtczesnego czto-
wieka. Po zakoficzeniu pojattanskiego podziatu Europy, jak i po kolejnym kroku
integracji Unii Europejskiej w 2004 roku, nie skoficzyt si¢ czas napigcia pomiedzy
dazeniami do jednoSci, a zarazem zachowania rdéznorodnej wielosci. Ponadto,
europejska jedno$¢ winna by¢ odpowiedzia na procesy globalizacyjne oraz uktad
r6znych, narodowych, badZ migdzynarodowych sit i tendencji rozwojowych.

I. MODEL JEDNOSCI JAKO UKELAD PRAWNY

Umowa prawna, traktatowa, jako spos6b na integracje w postaci zawierania
uktadéw miedzynarodowych, jest rozwiazaniem stosunkowo dawnym, chociaz nie
zawsze praktykowanym. W dziejach Europy racja sity czegsto ustgpowala przed
prawnym konsensusem. Droga do wypracowania prawa migdzynarodowego w for-
mie traktatéw, jako merytoryczne regulacje, jest skomplikowana, wielowarstwowa
i ciagle si¢ rozwija, pomimo braku akceptacji dla Konwencji wiedefiskiej z 1986
roku o zawieraniu uméw przez organizacje migdzynarodowe. Pomimo wszelkich
trudno$ci, umowy prawne sa podstawowa forma dziatania na r6znych poziomach
Wspdlnoty Europejskie;j’.

Wiadomo, ze zrdédet kultury prawnej nalezy poszukiwaé¢ w dorobku §roédziem-
nomorskich cywilizacji. Znany jest przekaz prawa, ktéry odgrywal ogromna role
w dziejach starozytnego Bliskiego Wschodu, zwtaszcza wérdd narodéw semickich.
Potwierdzeniem tego przekonania moze by¢ Kodeks — ,,prawo” — kréla babilons-
kiego Hammburabiego (od ok. 1728 do ok.1686 p.n.Ch.) oraz tradycja judaizmu.

Kultura prawna jako Zrédto i podstawa regulowania relacji miedzyludzkich
w rozwijajacej sie cywilizacji europejskiej z powodzeniem byta tworzona przez
starozytnych Rzymian. Pewnym przyktadem moze by¢ kodeks wydany w VI
wieku, z polecenia cesarza Justyniana I Wielkiego, tzw. Corpus iuris civilis,
stanowiacy zbiér prawa rzymskiego.

* Konwent Europejski ,,faza sluchania”. Wyb6r dokumentéw, Monitor Integracji Europej-
skiej 56(2002), s. 134—153, 153-212; Polska debata na temat przysztosci Unii Europejskiej, tamze,
s. 213-315; Przyszto$¢ Unii Europejskiej — prace Konwentu Europejskiego, Monitor Integracji
Europejskiej 66(2003), s. 90-108.

* Migdzy innymi sa to propozycje reformy: Parlamentu Europejskiego, Komisji Europejskie;j,
Rady Europejskiej: A. Gtowacki, J. Ruszkowski, Kierunek transformacji Unii Europe;j-
skiej w aspekcie przewidywanych reform instytucjonalnych, w: Unia Europejska po Traktacie
Nicejskim. Biblioteka europejska nr 23, Warszawa 2002, s. 73-92.

> Analize Zrodel prawa traktatéw w znaczeniu formalnym podaje: J. Soz afiski, Wspdlno-
towe a powszechne prawo traktatbw — wzajemne relacje a jedno$¢ czy odrebno$¢ unormowan
i systemow, Torufi 2004, s. 29-57.
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Starozytne i Sredniowieczne dziedzictwo oraz korzenie europejskiej kultury
prawnej sa ogromnie wazne, bogate i nie bez znaczenia jako wzor dla wielu decyzji
oraz regulacji w dziejach nowozytnej Europy. Sredniowieczni papieze z wy-
dziatami prawa na europejskich uniwersytetach byli z jednej strony spadkobiercami
starozytnej kultury prawnej grecko-rzymskiej, przekazanej przez filozoféw, Ojcéw
i Doktoréw Kosciota, a z drugiej strony, wielokrotnie wystgpowali jako arbitrzy
w konfliktach europejskich kr6léw oraz ksiazat. Cenili wigc i stosowali prawo.
W Sredniowiecznej Europie papiestwo bylo instancja ,,migdzynarodowa”, gwaran-
tujaca sprawiedliwo$¢ oparta o proceder rozwiazywania spordw wedtug lege artis,
chociaz w tym miejscu trudno postawié¢ jednoznaczng teze, czy stosowano prawo
skodyfikowane, czy tez bardziej uwzgledniano normy prawa zwyczajowego.

W miarg potrzeb, rodzace si¢ prawo migdzynarodowe regulowalo handel
zaréwno miast-zwiazkéw hanzeatyckich na Pétnocy Europy, jak i na potudniu,
gdzie rozwijal si¢ handel za przyczyna kupcéw Wenecji czy Genui.

Za ,,0jca prawa migdzynarodowego” uznaje si¢ Hugo Grotiusa (1583—-1645),
ktéry najstynniejsze swe dzieto O prawie wojny i pokoju wydat w Paryzu po raz
pierwszy w 1625 roku®. Wedlug Grotiusa, szanujac prawo naturalne, uznajac
suwerenno$¢ panstwa, prawo wiladcy i narodu do zawierania uméw, pokdj w Euro-
pie mozna byto osiagnaé poprzez rokowania, arbitraz i losowanie podczas ,,zebraf
wladcow chrzescijaniskich”, gdzie rozstrzygano spory. Przestrzeganie zasad prawa
wojennego jest wyrazem solidarnosci paristw europejskich’, a jednos¢ oraz wspot-
praca jest koniecznoS$cia, poniewaz wedtug H. Grotiusa: nie ma parstwa tak
silnego, ktore by nigdy nie potrzebowato pomocy od innych, znajdujqcych sie poza
jego granicami, czy to dla prowadzenia handlu, czy teZ dla powstrzymania sit
zbrojnych obcych narodow, zjednoczonych przeciwko temu paristwu. Dlatego
widzimy, Ze nawet najbardziej potezne narody i krélowie poszukujq przymierzy®.
Powyzsze idee nie byly powszechne, lecz bez nich nie byloby pierwszego kroku,
ktéry jest warunkiem nastgpnych.

Nowoczesna mySl polityczna oraz rozumienie, czym jest painstwo, jakie sa jego
prawa i obowiazki ksztaltowaty w Europie poglady Thomasa Hobbesa (1588-
—1679), ktéry odmoéwit mu Zrédia boskiego pochodzenia, oraz Jana Jakuba
Rousseau (1712-1766), ktéry pafistwo sprowadzit do idei spotecznej umowy’. Jest
to o tyle wazne, ze takie rozumienie tworu spotecznego otwiera droge ksztal-
towania paistwa wedtug woli wtadcy lub ukfadu stron, ktére zawieraja traktatowe
porozumienie, ius contrahendi — umowe¢ o wspOtpracy.

Wsréd jurystdw tre§¢ prawa migdzynarodowego i jego zakres zawsze byt
sprawa dyskusji, choéby tylko ze wzgledu na to, Ze nie istnieje jednolity zestaw
praw, ktéry bytby respektowany przez wszystkie pafistwa. Jakkolwiek dziedzina
prawa miedzynarodowego obarczona jest wieloma lukami i brakami, to jednak
w wyniku potrzeb i koniecznodci wynikajacych z natury probleméw ekonomicz-

® H. Grotius, O prawie wojny i pokoju, [trzy ksiggi], w ktérych znajduja, wyjasnienie
prawo natury i prawo narodéw a takze gléwne zasady prawa publicznego, przel. R. Bierzanek,
Warszawa 1957.

" R.Bierzanek, Geneza dziela ,,O prawie wojny i pokoju”, w: H. Grotius, jw., s. 29.

8 H. Grotius, jw., s. 59.

?JJ. Rousseau, O umowie spolecznej, przet. M. Starzewski, Wroctaw 1927 [2002].
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nych, socjalnych, politycznych, a takze religijnych, jest nieustannie rozwijana
i doskonalona.

Dzieje Europy mozna przedstawi¢ za pomoca zawieranych przez pafistwa
traktatéw i przymierzy. Byly one wynikiem porozumien, uktadéw, chociaz czgsto
wynikiem wojennego dochodzenia do rozejmu, a takze porozumienia uznajacego
prawa stron. Nalezy tu przytoczy¢ jakze chwalebny przyktad unii polsko-litewskiej,
zawartej na podstawie aktow pafstwowo-prawnych'’.

Byty rowniez konwencje niechlubne dla Europy. Wymieni¢ tu mozna konwen-
cje rosyjsko-prusko-austriacka zawarta w Petersburgu 5 sierpnia 1772 roku, ktéra
dotyczyta rozbioru Polski. Dyplomacja oraz polityka europejskich dworéw niejed-
nokrotnie absolutnie ignorowata prawa narodéw, mniejszoSci etnicznych czy
interesy stabszych. Sity militarne zawsze byly ograniczone, wigc nie byto mozliwe
o wszystko walczy¢ i w dluzszej perspektywie ustanawia¢ pokdj w Europie jedynie
w oparciu o militarng site, dlatego zawierano uklady pokojowe, podpisywano
deklaracje, traktaty pokojowe. Przyktadowo mozna przytoczy¢ traktat pokojowy
podpisany po kongresie wiedeniskim 9 czerwca 1815 roku przez Rosje, Wielka
Brytani¢, Prusy, Austrig¢, Francje, Szwecje i Portugalig.

Lekano si¢ rewolucji, zakldcenia status quo w obronie interesdw i utrzymania
pokoju, wigc zawierano potajemne porozumienia o wspodtdziataniu ,,na wypadek”,
czyli sojusze obronne. Najczesciej konflikty wybuchaty z powodu sporéw terytoria-
Inych oraz z poczucia naruszenia interesow handlowych. Traktaty miaty stanowic
gwarancj¢ praw neutralnosci lub niepodlegtosci, jednak obowiazywaty tak dlugo,
az kréra$ ze stron nie pogwalcita zawartego porozumienia''. Podczas miedzy-
narodowej konferencji w Hadze w 1899 roku powotano pierwszy Staly Sad
Arbitrazowy do wystuchiwania i rozwiazywania sporéw migdzynarodowych oraz
interpretacji traktatow i konwencji.

Na ptaszczyznie prawa, traktatéw i przymierzy zmuszano do zaniechania
dzialaih wojennych, wyznaczano kontrybucje, przyznawano swobody. Gdy armie
wykrwawity si¢ i zamilkly armaty, wOwczas na plaszczyZnie dyplomatycznej
pierwsza wojna Swiatowa zakoficzyla si¢ 28 czerwca 1919 roku zawarciem
i podpisaniem traktatu wersalskiego, w wyniku ktérego w Europie niepodlegtos¢
otrzymaty: Czechostowacja, Polska, Jugostawia, Wegry, Rumunia. W historii
europejskiej dyplomacji odnotowano tysiace aktéw prawnych o r6znym znaczenia
dla procesow integracyjnych. Byly zawierane traktaty jawne, ale i tajne, na
przyktad pakt Ribbentrop — Mototow w 1939 roku, ktérego tajny protokét
dotyczyt rozbioru Polski i podziatu stref wplywéw w Europie Wschodniej. Tak
gotowano Europie wojenny kataklizm, ktéry pochionat okoto 14 min ofiar na
frontach i okoto 27 mln ofiar ludno$ci cywilne;j.

' Droga do Unii wiodta poprzez kolejne akty prawne: 1385 unia krewska; 1401 unia
wilefisko-radomska; 1413 unia zawarta w Horodle; 1432-1434 grodziefiska; 1499 wilefiska; 1501
unia zawarta w Mielniku; w 1569 unia lubelska; 1596 unia brzeska miata charakter religijny
migedzy KoSciotem katolickim i prawostawnym na terenie Rzeczypospolite;j.

" Porozumienia mialy charakter bilateralny, trojprzymierza [Dreikaiserbund], czw6rprzymie-
rza, porozumienia wielostronnego.
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Wedtug deklaracji, najczestszym motywem porozumiefi byto dazenie do unik-
nigcia wojny i ludzkich ofiar. Rzadziej zawierano porozumienia o pomocy
wzajemnej w zakresie gospodarczej i socjalnej lub na wypadek klesk zywiotowych.
Bywaty porozumienia ustanawiajace obowiazek konsultacji zaistniatych prob-
leméw. Gdy traktaty wygasaty i przestawaly obowiazywaé, zawierano nowe lub
ratyfikowano stare'?.

Nowym wydarzeniem w dziejach integracji oraz wspoipracy w Europie bylo
podpisanie 4 kwietnia 1949 roku umowy na utworzenie przez Stany Zjednoczone,
Kanade, Wielka Brytani¢, Francje, Belgi¢, Holandi¢, Luksemburg, Norwegie,
Danie¢, Portugalie i Islandi¢ Organizacji Paktu Pdéinocnoatlantyckiego (NATO).
Odpowiedzia bylo zawiazanie 13 maja 1955 r. Uktadu Warszawskiego pomigdzy
ZSRR, NRD, Polska, Czechostowacja, Wegrami, Bulgaria, Rumunia i Albania.

Podobnie jak dzieje Europy wyznaczaja akty prawne, konwencje i traktaty, tak
tez kolejne akty prawne wyznaczaja kalendarium integracji europejskiej'’. Waznym
krokiem integracji bylo podpisanie 5 maja 1949 roku statutu Rady Europy,
zrzeszajacej panstwa Europy Zachodniej. Kolejne etapy integracji Europy Zachod-
niej wyznaczaja tak zwane traktaty rzymskie o utworzeniu 9 maja 1950 roku
Europejskiej Wspdlnoty Wegla i Stali (EWWIiS), a nastgpnie podpisanie traktatu
o ustanowieniu Europejskiej Wsp6lnoty Gospodarczej (EWGQG) i traktatu o ustano-
wieniu Europejskiej Wspdlnoty Energii Atomowej (EURATOM). W trakcie proce-
sOw integracyjnych podejmowano dalsze akty prawne: postanawiajacy pierwsze
bezposrednie wybory do Parlamentu Europejskiego (1979); porozumienie z Schen-
gen dotyczace znoszenia kontroli na wspdlnych granicach (1985); Jednolity Akt
Europejski (1987), Traktat z Maastricht (1992), Traktat Amsterdamski (1997),
decyzja z 13 grudnia 2003 roku w Brukseli o przyjeciu w system Unii Europejskiej
kolejnych 10 panistw. Dnia 16 kwietnia 2003 roku podpisany zostal w Atenach
traktat o przystapieniu Rzeczypospolitej Polskiej do Unii Europejskiej. W traktacie
okreS§lono warunki przystapienia. Akt po wejSciu w zycie zyskal range prawna
identyczna z traktatami zatozycielskimi i stat si¢ elementem prawa pierwotnego
Unii Europejskiej, w mysl zasady acquis communautaire™.

Traktat moze by¢ zmieniony w drodze migdzynarodowego, jednomyslnego
porozumienia wszystkich stron-pafistw. Inna wazna sprawa wynikajaca z traktatu
polega na tym, Ze sygnatariusze przyjmuja postanowienia pozostatych instrumen-
tow prawnych Unii Europejskiej i zobowiazan migdzynarodowych'®. Wazna cecha
wspotczesnego prawa jest jego wrazliwo$¢ na podstawowe prawa i wolno$é
cztowieka. Chociaz pojecie ludzkiej godnosci nie jest fatwe do zdefiniowania, jest

12 Najwazniejsze europejskie traktaty i przymierza, podaje: Ch. Cook, J. Stevenson,
Leksykon nowozytnej historii Europy 1763-1999, przet. W. Galaska, Warszawa 2000, s. 271-282.

" M. Zurek, Kalendarium integracji europejskiej, w: J. Ruszkowski, E. Gérnicz,
M. Zurek, Leksykon integracji europejskiej, Warszawa 1998, s. 251-258.

4 Pewne znaczenie odgrywaja — jako normy materialne i formalne — tez aneksy,
protokoty i deklaracje do traktatow zalozycielskich oraz teksty traktatéw zalozycielskich i ak-
cesyjnych”™: J. Sozanski, jw., s. 56.

5'D. Hiibner, Traktat o przystapieniu Rzeczypospolitej Polskiej do Unii Europejskiej
podpisany 16 kwietnia 2003 roku w Atenach, Urzad Komitetu Integracji Europejskiej, Warszawa
2003.
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ona podstawa miedzynarodowych systeméw prawnych'®. Nieustannym problemem
jest zakres implikacji wynikajacych z uznania tej zasady'’.

Zagadnieniem prawnym, ktére jest niezwykle wazne w dalszym procesie
integracji, jest préba sformutowania wspdlnej konstytucji dla organizacji ponad-
narodowej, jaka stanowi Wspdlnota Europejska'®. Konwent przygotowujacy projekt
zakoficzyt prace w 2003 roku i przedtozyl swoje propozycje do zatwierdzenia'®.
Tworzy si¢ nowa jako$¢ systemu prawnego, ktéry ma na celu stworzenie pod-
miotowoSci dla Europejskiej Organizacji Migdzynarodowej. Podstawowe znacze-
nie maja zasady ustrojowe tworzacej si¢ jednoSci europejskiej, one bowiem
reguluja prawo gospodarcze, administracyjne, finansowe, cywilne i prawo pracy
oraz nakladaja obowiazek wspoéldziatania przy zawieraniu i wykonywaniu uméw.
Niemniej final jakiego§ modelu integracji europejskiej musi znaleZz¢ i w duzym
stopniu juz znajduje w rozwiazaniu relacji prawnych pomigdzy Wspdlnota Europe;j-
ska a Unia Europejska®.

II. WSPOLNOTA KOSCIOEA WZOREM JEDNOSCI

Europa jako Wschéd i Zachdd nigdy nie byta monolitem wyznaniowym. Tak
w centrum europejskich spotecznosci jak i na jej obrzezach mozna byto spotkaé
wyznawcOw judaizmu, islamu oraz czasami przedstawicieli religii Dalekiego
Wschodu. Pomimo tez wielu wiekdw istnienia w Europie r6znych narodéw i ludéw
nieochrzczonych, jedno$¢ religijna kontynentu Europy byta nie tylko wizja i prag-
nieniem, ale faktem, ktéry Zrédio ma w chrzedcijaistwie. Idea jednego pafistwa,
jednej religii, jednego wiladztwa taczyla si¢ z wymiarem jednego KoSciota.
Teolodzy, kierujac si¢ tradycja apostolska i eklezjologiczna, nie znoszac wszelkich
zréznicowan wyznaniowych, podobnie i obrzadkéw liturgicznych wtasciwych dla
KoSciotéw lokalnych, mieli §wiadomo$¢ jednej religii i jednego KoSciota?'.

1 J. Krukowski, Godno$¢ ludzka podstawa praw i wolnosci czlowieka w umowach
migdzynarodowych, w: Kultura i prawo — Kultur und Recht, red. J. Krukowski, O. Theisen,
Lublin 1999, s. 179-187.

17" Europejskie standardy zalecane w dziedzinie bioetyki, ksztaltowane [sa] od lat siedem-
dziesiatych w trybie rezolucji i rekomendacji Zgromadzenia Parlamentarnego Rady Europy,
a zwlaszcza jej Komitetu Ministrow”; T. Jasudowicz, Europejskie standardy bioetyczne
— wybdr materiatéw, Torun 1998; tenze, Ochrona danych — standardy europejskie. Zbidr
materiatléw, Torun 1998.

'8 Traktat ustanawiajacy Wspdlnote Europejska. Tekst skonsolidowany (uwzgledniajacy
zmiany wprowadzone Traktatem z Nicei), Monitor Integracji Europejskiej 2003, s. 3—-105.

1 Konferencja Migdzyrzadowa 2003 Unii Europejskiej w sprawie Traktatu ustanawiajacego
Konstytucje dla Europy, Monitor Integracji Europejskiej 68(2003), s. 51-106; Konwent Europej-
ski. Raporty koficowe Grup Roboczych, Monitor Integracji Europejskiej 67(2003), s. 141.

2 Traktat o Unii Europejskiej. Tekst skonsolidowany (uwzgledniajacy zmiany wprowadzone
Traktatem z Nicei), Monitor Integracji Europejskiej 2003, s. 107-128. .

21 S. Rabiej, Koscioty lokalne a integracja europejska, w: Ekumenizm i integracja. Zy¢
ekumenia w Kosciotach lokalnych, red. P. Jaskéta, R. Porada, Opole nr 9, s. 217-228.
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Réznice pozadogmatyczne nie przekreslaty jednoSci, czego Swiadectwem byla
liturgia eucharystyczna podczas Soboru Chalcedofiskiego (451), gdy przy jednym
oftarzu stangli duchowni Rzymu, Konstantynopola, Aleksandrii i Antiochii®®.
Pomimo wielu trudnoSci, a takze sporéw i dyskusji teologicznych oraz ducha
rywalizacji wspieranego konfliktami politycznymi, mozna méwi¢ o jednoSci
chrzescijafistwa z jego centrum w Rzymie. Wyraz tego stanu rzeczy przypada na
okres pontyfikatu papieza Grzegorza Wielkiego (590-604). Byt to czas przetomu,
czas wielkich przemian zwiazanych miedzy innymi z wkraczaniem na aren¢
Europy ludéw germanskich. Czynnikiem unifikacyjnym catego Kosciota zaréwno
Wschodu jak i Zachodu byly prawdy wiary, przestania z nich wynikajace dla wigzi
eklezjalnych, praktyk moralnych oraz wychowawczych. Nieustannie poglebiano
SwiadomoS$¢ Kosciota jako spotecznosci ,,og6élnoSwiatowej, jednej, powszechnej,
katolickiej” z prymatem biskupa Rzymu nad catym KoSciotem. Rozwijana teologia
spotecznosci Kosciota oprocz przymiotow takich jak Swigto$¢, wieczno$¢, nieznisz-
czalno$¢ i nieomylno$¢ widziata dwa bieguny ja tworzace. Catos$¢, jednosSé,
powszechno$¢ tworza hierarchicznie uporzadkowane spotecznosci lokalne, ktore
wiaza jednostki. W refleksji papieza Leona Wielkiego doskonata spoteczno$§é
kieruje si¢ oparciem ducha ludzkiego na akcie religijnym, aby doskonali¢ sig¢
w aktach moralnych, ktére spetniane sa w postudze socjalnej na rzecz ubogich,
chorych i nieszczesliwych?.

Wisrdd licznych podzialdéw i przemian politycznych przeobrazajacych nieustan-
nie Europe, struktury KoSciota odznaczaly si¢ duzo wigksza statodcia, sprawniejsza
komunikacja oraz zdolnoScia wspolpracy. Stwierdzenie to dotyczy organizacji
diecezji dzielonej na mniejsze jednostki w postaci parafii, ktére od czasu reformy
karolifiskiej stawaly si¢ tez oSrodkiem szkolnym oraz licznych wspdlnot mniszych
i zakonnych rozwijajacych si¢ od Il i IV wieku. Kierunki reformy dokonanej przez
Karola Wielkiego inspiracj¢ czerpaly z refleksji teologicznej §w. Augustyna, ktéry
glosil mistyczne idee ,,paiistwa Bozego”, ,,pafistwa doskonatego i jednego”, ktdre
jest w stanie urzeczywistnia¢ ideat pokoju i sprawiedliwo$ci. Nad budowa tego
pafistwa pracuje KoS$cidt, ktéry akceptuje wspolprace migdzy wiladza religijna
a wladza cywilna. Jest to modus vivendi, ktéry uznaje jedno$¢ mieszkanicOw
pafistwa ziemskiego z mieszkaficami pafistwa Bozego. Mieszkaficy obu pomiesza-
nych pafistw réznia si¢ w celach, ktore pragna osiagnac*'.

Waznym etapem prowadzacym w kierunku jednosci Europy byto odrodzenie
karolifiskie dokonane we wspolpracy wszystkich liczacych si¢ podmiotow. Jest to
przyczyna i skutek utozsamienia si¢ 6wczesnych spolecznosci z chrzedcijafistwem,
zblizenia si¢ panstwa i KoSciota. Wydarzeniem nie tylko symbolicznym dla
jednoSci byta cesarska koronacja Karola Wielkiego (742—-814) w Rzymie w 800
roku. Wtadza cesarska, krdlewska miata wymiar sakralny. Dodatkowo odrgbno$é
spolecznosci chrzescijanskiej wida¢ bylo przez odcigcie si¢ od Swiata poganskiego

22 Na Zachodzie Europy najbardziej rozpowszechniona byta liturgia rzymska oraz gallikafiska
w réznych odmianach, np. mozarabskiej. Na Wschodzie istniata tradycja liturgii antiocheinskiej
oraz aleksandryjskiej; tamze, s. 218.

2 Cz.S. Bartnik, Nadzieje upadajacego Rzymu, Warszawa 1982, s. 12, 226, 238-241.

2 E. Gilson, Wprowadzenie do nauki §wietego Augustyna, Warszawa 1953, s. 227-238.
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oraz mahometan. Dziatania misyjne wyptywaly z istoty KoSciota, stad Karolin-
gowie uparcie dazyli do jednoSci cesarstwa na podlozu chrzescijanstwa, realizujac
przestanie zawarte w De civitate Dei §w. Augustyna. Posunigcia te znalazly
wsparcie w pracy teologicznej oraz liturgiczno-duszpasterskiej wielu mnichéw,
zwlaszcza cystersOw i benedyktyndéw, skupionych wokoét wielkich klasztoréw
i biskupich katedr. Centra te 0 wymiarze intelektualnym i duchowym promieniowa-
ty na mniejsze spotecznodci, przez co stanowily pewien kulturowy wzoér regulacji
prawnych, standardéw moralnych, politycznych. Mozna wigc méwi¢ o jednoSci
modelu zycia spolecznego w sensie dopetniajacych si¢ dziatah organizacji religij-
no-pafistwowych?. System ten uzupeialy instytucje edukacyjne w postaci szkot
parafialnych, przyklasztornych oraz dziatalnoSci powstajacych uniwersytetow. Byt
to organizm spoteczny, cywilizacyjny jako tak zwane christianitas®, utozsamiane
z chrzedcijaiistwem zachodnim — facifiskim, a ktéry od XV wieku nazywany byt
Europa. Refleksja historyczno-eklezjologiczna zaréwno dawnych, jak i wspotczes-
nych teologéw widzi w przyjetym przez chrzescijanstwo Objawieniu czynnik
uniwersalny, spofeczno-twoérczy, awansujacy jedno§é ludéw i narodéw Europy?’.

Bolesne roztamy chrzescijanistwa pojawity si¢ w XI oraz XVI wieku. Podziaty
poszty tak gleboko, ze przezwycigzenie ich wilasciwie zaczeto sig dopiero w XX
wieku w postaci ruchu ekumenicznego, ktéry potwierdzenie ze strony KoS$ciota
katolickiego otrzymat w doktrynie Soboru Watykanskiego II.

Wszelkie dramaty podzialu w tonie KoSciota nie zachwialy wiary, ze Jezus
Chrystus jest sita jednoczaca ludzi. W oparciu o przestanie zawarte w Ewangelii
mozna budowaé jedno$¢ europejska, jest to bowiem taka tozsamos$¢, samoS§wiado-
mos$¢, ktéra nie lgka si¢ przer6znych doswiadczen, a przede wszystkim ludzi
z pozachrzescijaiskich religii, nie wylaczajac ateistow i neopogan. Chrzescijafistwo
dla Europy jest tak niezbedne, jak cztowiekowi potrzebna jest dusza, sumienie,
serce i Swiatlo przewodnie®. Na tym poziomie mySlenia, europejska jedno$¢
rozumie si¢ jako duchowe wigzi wielu réznorodnych, odmiennych elementéw
— unitas in pluralitate. Rbwnie wazne jest przestanie transcendentnego celu, ktéry
nieustannie przed Europa stawia i bedzie stawia¢ chrze$cijafistwo?.

Wyjatkowa, bogata, nieustannie aktualna, teologicznie przemyS$lana jedno$§¢
Europy proponuje Jan Pawet II. Jest to jeden z giéwnych nurtéw papieskiego
nauczania, a réwniez misji eklezjalnej’®. ChrzeScijafistwo w ujeciu papieza, to

2 J. Ktoczowski, Wspélnoty chrzeScijafiskie w tworzacej si¢ Europie, Poznafi 2003,
s. 34-44.

%6 Pojecie ,,christianitas” mozna odnie$¢ zaréwno do Sredniowiecznego okresu kultury
europejskiej jak i do wspélnoty politycznej Cesarstwa Rzymskiego Narodu Niemieckiego
funkcjonujacego w réznej formie od X do XVIII wieku.

7 J. Ktoczowski, jw., s. 7.

% Rola Kosciola katolickiego w procesie integracji europejskiej, Gliwice 2001. Publikacja
zawiera wypowiedzi oraz stanowiska: kard. F. Macharski, kard. J. Glemp, bp A. Nicora, mons.
N. Trenor, H. Langes, kard. A. Backis, abp J. Zycinski, bp P. Erdo, bp F. Lobkowicz, S. Biller,
U. Stenzel, mons. C. Migliore, abp J. Kowalczyk, bp. T. Pieronek.

# Cz.S. Bartnik, Fenomen Europy, Radom 2001, s. 204-207.

* Europa powinna stanowi¢ wspélnote nie tylko polityczna, ale i duchowa, wystapienie Jana
Pawta II z okazji odebrania Nadzwyczajnej Nagrody Karola Wielkiego, Biuletyn OCIPE 4(2004),
. 1-2; V Zjazd Gniezniefiski: Przywr6émy ducha Europie!, Biuletyn OCIPE 4(2004), s. 5-8.
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,.dusza Europy”. Obejmuje ono zaréwno tradycje bizantyjska Wschodu, jak
i tradycje tacifiska Zachodu. Nie ma Europy bez chrzescijafistwa®!. Nie chodzi tu
o rekatolizacje Europy. Obie tradycje stanowia ,,dwa ptuca Europy”, stad Europa
papieza to wymiar kontynentu ,,0d Atlantyku po Ural, od Morza Péinocnego po
Srédziemne”. Jedno$¢ narodéw i ludzi szczegdlnie realizowana jest przez ludzi,
ktérzy maja wspdlne odniesienie w dziele i osobie Jezusa Chrystusa, poniewaz
Jezus Chrystus Zyjqcy w swoim Kosciele [jest] Zrédtem nadziei dla Europy™.
W wielkich postaciach, w patronach Europy, Jan Pawet II widzi ludzi symbolicz-
nych dla tej jednosci ,,Europy ducha”®. Wypada wigc wymieni¢: §w. Benedykta,
Sw. Cyryla i Metodego, Sw. Teres¢ Sienenska, éw./Brygidc Szwedzka, Sw. Terese
Benedykte od Krzyza. Na uzytek jednos$ci Europy Srodkowej i jeszcze niepodziel-
nego Kosciota wymienia si¢ Sw. Wojciecha, biskupa praskiego, ktéry poniost
$mier¢ meczefiska w Prusach, stajac sie patronem Polski.

Jedno$¢ zaktada pojednanie narodéw Europy i jest to obowiazek wszystkich
chrzedcijan. Konsekwentnie z jedno$ci europejskiej nikogo nie mozna wykluczyc¢,
a integracja winna by¢ oparta o zasade dialogu i wspoipracy. Na pierwszy plan
wysuwa si¢ postulat uwzglednienia podstawowych warto$ci. Tu Jan Pawet II jawi
si¢ jako obrofica praw czlowieka i ten, ktéry upomina si¢ o wiasciwe miejsce
cztowieka w Europie. Europejska jedno$¢ nie moze by¢ budowana wbrew lub
przeciw czlowiekowi. Podobnie, nie moze by¢ budowana w oparciu o liberalizm
ekonomiczny, ktéry ignoruje cztowieka, dlatego tak wazna jest zasada solidarno$ci
i zasada subsydialno$ci oraz milosierdzie spoteczne. W tej integralnej wizji
jednoSci europejskiej, jak suwerenne prawa ma kazdy cztowiek, tak tez suweren-
noscia cieszy si¢ kazdy naréd. Dialog kultur narodowych jest ubogaceniem Europy.
Aby cele te zrealizowad, trzeba realizowac etos wychowania do uspotecznienia
cztowieka, a wigc do odpowiedzialnos$ci i wolnosci. Ta wizja europejskiej jednosci
wyrasta z osobistego do§wiadczenia, ale i tradycji chrzescijaniskiej kultury. Ostate-
cznie dla zjednoczonej Europy nie ma alternatywy...”. Papieska refleksja teologicz-
na w sprzeciwe europejskich politykdw oraz intelektualnych elit wobec chrzes-
cijanistwa i wszelkiej religii widzi w tym akcie ,,kolektywna noc duszy”, z ktorej
europejskie spotecznoSci niewatpliwie przy pomocy wspdlnot chrzescijafiskich

3! JH.H. Weiler, Chrzescijanska Europa. Konstytucyjny imperializm czy wielokulturo-
wo§¢?, przel. W. Michera, Poznan 2003.

32 Temat Synodu Biskupéw — Drugie Zgromadzenie Specjalne poswiecone Europie, Rzym
1999; por. Jan Pawet I, Adhortacja Apostolska Ecclesia in Europa, Rzym 2003.

3 J. Bajda, Europa ducha, w: Poszanowanie tozsamosci narodéw u podstaw jednosci
Europy, Warszawa 1999, s. 6-27. .

#* ZJ. Kijas, Sw. Wojciech (Albert Praski). Swiety jednoSci i réznorodno$ci Kosciota
i Europy, Studia Oecumenica 3(2003), s. 168-169.

3 Jan Pawelll, Profezia per L’Europa, opr. M. Spezzibottiani, Casale Monferrato, 1999%;
Jan Pawet II, Europa zjednoczona w Chrystusie, Antologia, wybor i por. L. Sosnowski,
G. Turowski, Krakéw 2002; J. Zy cifis ki, Europejska wspélnota ducha — Zjednoczona Europa
w nauczaniu Jana Pawta II, Warszawa 1998; S. Sowinski, R. Zenderowski, Jan Pawet II
o Europie i europejskoSci, Wroctaw 2003; S. Ewertowski, Jan Pawel II o integracji
europejskiej, Olsztyn 2002; M. Filipiak, C. Ritter, Jan Pawet II na temat Europy.
Bibliografia adnotowana wypowiedzi: 1978-1994 (wybér), Ethos 28(1994), s. 321-338.
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wyjda zwycigskie™. Dziatania ekumeniczne dazace do jednoSci chrzescijafistwa sa
tego procesu przyktadem i zacheta do dalszych wysitkéw.

III. MODEL FILOZOFICZNY — ANTROPOLOGICZNY

Jak trudno zdefiniowal pojecie odnoszace si¢ do tego, czym jest Europa,
Swiadcza dyskusje oraz usitowania znalezienia odpowiedniej formuty w preambule
do przysztej konstytucji UE. ,,Zjednoczenie w réznorodnosci” jest sformutowaniem
no$nym, lecz tak ogélnym, ze méwi niewiele. Jako naczelne warto$ci wymienia si¢
tradycje humanistyczna, by podkresli¢ centralne miejsce cztowieka oraz jego praw,
ktéry jesli jest odpowiedzialny, to jedynie wobec ,,przysztych pokolefi oraz Ziemi”.
Natomiast humanizm wyrazaja wartosci: réwno$¢ — wolno$¢ — prymat rozumu®’.
Cz.S. Bartnik, teolog, jednak korzystajacy z kultury filozoficznej, opisujac Europe
wymienia nastgpujace jej istotne cechy: Prymat logosu, mysli poznawczej, badaw-
czej, racjonalizujacej, logicyzujacej, tworzacej. Europa, wbrew wspdiczesnym
politykom modernistom, ktérzy odrzucaja dziedzictwo, zwlaszcza chrzescijanskie,
mimo wszystko zachowuje pamig¢é swojej przeszto$ci. Ta pamigé przesztosci
warunkuje przyszio§¢ Europy. W Europie ceniono i ceni si¢ nadal aktywnoS¢,
wytworczos¢, postep, sprawnos¢ dzialania, zdolno§¢ opanowywania sit przyrody,
poniewaz Europa nieustannie stale si¢ przeobraza, wybiega w przyszto$¢é. Dziatanie
to cechuje pewna metodologia, ktéra taczy myslenie z dziataniem pozwalajacym
unika¢ przypadkowos$ci. Zagadnienie wolnoSci osobistej, myS§li i sumienia, jako
przestrzeni odpowiedzialno$ci, to podstawowy warunek rozwoju i ludzkich dazen.
Europa odkryta niezbywalng warto$¢ osoby ludzkiej, ktéra wypowiada si¢ najpet-
niej, najgodniej w aktach mito$ci duchowej i spotecznej. Jest to dziejowo-tworczy
aspekt wznoszenia si¢ ludzkosci na ciagle wyzszy poziom bytowania. Po nie-
zbywalnej wartosci osoby, Europg tworza rézne wspdélnoty narodowe.

Nieustannie w Europie trzeba zabiega¢ i tworzy¢ warunki pokoju. Jak grzech
w ludzkim zyciu, z racji niedoskonatosci ludzkiej osoby, tak w Europie nieustannie
pojawia si¢ pokusa i grozba totalitaryzmu, despotyzmu, anarchii, zwlaszcza tam,
gdzie zostalo zniszczone chrzescijainstwo. Program filozoficzny dla Europy to
humanizacja, dalsza personalizacja, by prawa czlowieka byly rzeczywiscie prze-
strzegane od jego poczgcia do naturalnej $mierci. Wszystkie te wartoSci realizowa-
ne na kazdym poziomie stanowia nadzieje i przyszio$¢ zintegrowanych poprzez
warto$ci narodéw Europy®.

Specyfika fenomenu Europy polega na tym, ze przez wieki ta ,,wspdlnota”
tworzyla si¢ w nieustannym odniesieniu do wartosci, jakimi sa wolnos¢ i prawda®.

* M. V1k, Rola ruchéw i stowarzyszen katolickich w jednoczacej si¢ Europie, przel.
T. Fitych, Czestochowa 2001, s. 11.

1. Lip o wicz, Fundamenty stabilnosci przysziej Europy, Wokdt Wspotczesnosci 2(2003),
s. 48-56.

¥ Cz.S. Bartnik, Fenomen Europy, jw., s. 205-207.

¥ T. Styczefi, Europa przed Trybunatem Historii, w: Solidarno$¢ wyzwala, Lublin 1993,
s. 221-224.
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Wartosci te wyznaczaja duchowy wymiar ksztattu zycia spoleczno-politycznego.
To jest tozsamo$¢ Europy, jej natura. Pewna refleksja nad historig tworzenia si¢ tej
kultury upowaznia do stwierdzenia, ze albo Europa zachowa te podstawowe
wartoSci Scisle ze soba powiazane jako wolno$¢ w prawdzie, albo stanie na gruncie
nihilizmu. Wolno§¢ w prawdzie pozwala na racjonalne odwotanie si¢ do porzadku
prawa naturalnego i stanowionego. W ten sposéb prawda o czlowieku, ktéry
w wolnoSci poddaje si¢ pod jarzmo prawa ze wzgledu na wspdlne dobro, okresla
dziedzictwo europejskiej wspdlnoty. W takiej perspektywie mozliwy jest tad
panstwa, ktére dalekie jest od absolutyzmu. Jest to swoiste wyzwolenie w stosunku
do witadzy zaréwno duchowej, jak i paistwowej. W ten sposdb antropologia, czyli
natura cztowieka wyznacza ksztatt wspdlnoty, mozliwo$¢ wspolpracy, wspdtod-
powiedzialno$¢ i wspdlny cel w transcendentnym powotaniu czynienia $wiata
lepszym, solidarniejszym, otwartym na najstabszych i najbiedniejszych, tworzac
swoiste Communio Personarum™. Taka przestrzefi zycia spolecznego umozliwia
rozwdj przede wszystkim cziowieka jako osoby §wiadomej i wolnej, cieszacej si¢
niezbywalna godnoS$cia. Natomiast osoby jako wtasciwe podmioty tworza kolejne
wspdlnoty: rodzinna, etniczno-kulturowa, regionalna, zawodowo-polityczna, naro-
dowa i t¢ szeroka ,,wspolnote naroddw Europy”, ktéra wpisuje si¢ w dzieje Swiata
i rodzaj ludzki. Btedem bytoby sadzi¢, ze mozliwa jest integracja ludzi w jakakol-
wiek wspolnote poza granicami antropologiczno-etycznymi®'.

IV. MODEL EKONOMICZNO-GOSPODARCZY

Europa z bogatej swej przesztoSci gospodarczej zna i pamigta, czym sa zwigzki
gospodarcze, porozumienia handlowe, wspdlnoty kupcéw. Wymownym przykta-
dem w europejskim rozwoju materialnym XIV i XV wieku jest Hanza. Wspdlnota
ta skupiata si¢ wokot Lubeki, ktéra przewodzita okoto 160 miastom. Porozumienie
dotyczylo wymiany towarowej, ale i obrony przed piractwem i rozbojem.

Poczatek integracji europejskiej wyznacza Europejska Wspolnota Wegla i Stali
(EWWS), ktéra powstata na podstawie deklaracji z 9 maja 1950 roku. Autorami
byli Robert Schuman, Alcide De Gasperi i Konrad Adenauer*. Byta to w wigkszo-
Sci silna reprezentacja katolicka, lecz daleka od ciasnego egoizmu i partykularyz-
mu, co najwyzej daleka od nurtéw nacjonalistycznych i komunistycznych. W Euro-
pie trzeba dziata¢ zbiorowo, wspodlnie, stad jakze wazne byto zaangazowanie
politykéw tej miary co Jean Monnet, Paul-Henri Spaak oraz wielu innych, ktérzy
uwierzyli w mozliwo$¢ porozumienia i wspolpracy. Odbudowa gospodarcza ruszy-
ta w oparciu o plan Marshalla, po cze¢sci kierowana przez Europejska Organizacje
Wspdlpracy Gospodarcze;j.

“ M. Kowalczyk, Chrzescijanskie Zrodta jednosci Europy, RTK L: 2003, nr 2, s. 74-76.

“ R. Buttiglione, J. Merecki, Europa jako pojecie filozoficzne, Lublin 1996; por.
J. Bajda, Wprowadzenie. O jutro Europy i Swiata, w: R. Buttiglione, J. Merecki, jw.,
s. 7-24.

“ G. Steinbach, Przelomowe dni Europy, przet. K. Solak, J. Solak, Warszawa 2004,
s. 200-202.
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Inicjatywa wspolpracy gospodarczej, na miar¢ jednej Europy, znalazta finat
w Traktacie Paryskim z 18 kwietnia 1951 roku. Integracja budowana byta na
dazeniu do silnej i stabilnej Europy jako konkurencyjny na §wiecie wspdlny rynek
gospodarczy®. Celem gospodarczej jednosci na pierwszym miejscu bylo utrwalenie
pokoju oraz wspdlna obrona przed komunizmem. W nastgpnym etapie rozwoju
politycy okredlili inne, jakze wazne cele wynikajace z przemian gospodarczych,
ktére zachodza we wspoiczesnym Swiecie.

Zmiany, konieczne nowo$ci w procesie integracji, a co rowniez si¢ z tym wiaze
ograniczenia, podwyzki cen towardw i ustug, zaktadaly solidarnos$¢ oraz wzajemna
pomoc. Budowanie jednoSci zawsze wiazato si¢ z wyzwaniami, a takze oporami
i trudnoSciami. Niejednokrotnie w integracji gospodarczej przeszkadzaly ambicje
polityczne, na przyktad takie byly powody utworzenia przez Wielka Brytani¢
Europejskiej Strefy Wolnego Handlu (EFTA) w 1960 roku. Integracja przebiegata
wiec w réznym tempie, na roznych poziomach pafistw cztonkowskich. O ile unia
gospodarcza byta pierwszym krokiem, to unia monetarna nastgpnym. W Europie
znane byly z przesztoSci unie monetarne migdzy réznymi narodami tworzacymi
jeden system panistwowy. Takim przyktadem byta Unia Mielnicka regulujaca
w XVI wieku system monetarny migdzy Rzeczapospolita Polska a Wielkim
Ksigstwem Litewskim. Inny system celny, handlowy, ale wspdlny oparty o wewngt-
rzne uzgodnienia, tworzyly ksigstwa i wolne miasta w ramach Niemieckiego
Zwiazku Celnego z 1834 roku. Wspdlna walutg wprowadzono w 1871 roku juz
w Rzeszy Niemieckiej.

Unia Gospodarcza i Walutowa, jako nowa jako$¢ Unii Europejskiej, powstata
na podstawie uzgodniet zawartych w Traktacie z Maastricht w 1992 roku.
Ustalono, ze przechodzac kolejne etapy przygotowan, jedynym S$rodkiem ptat-
niczym od 1 sierpnia 2002 roku bedzie euro. Do unii monetarnej jednak nie
przystapity Dania, Wielka Brytania i Szwecja. Ta sytuacja czekala na dalsze
rozwigzanie zwlaszcza, ze w 2004 roku nastapit kolejny krok wtaczenia do Unii 10
panstw w jeden system gospodarczy.

Idea zjednoczenia gospodarczego jest ambitny plan nieustannego postepu,
wzrostu wydajnoSci, pomnazania produktu krajowego. Wzrost gospodarczy, a co za
tym idzie dobrobyt spoteczny, mozna osiagna¢ w ramach wspdlnego systemu
bankowego obstugujacego zintegrowany system gospodarczy réznych podmiotéw,
spotek kapitatowych, korporacji, przedsigbiorstw, wykorzystujacych sposoby in-
westycji oraz wytwdrczosci opartej o najnowsze technologie. Na uwadze trzeba
mie¢ rynek pracy i konsumpcji prawie 450 min ludzi*.

Ustanowienie standardow ochrony S§rodowiska naturalnego réwniez wymaga
wspOtpracy i porozumienia w skali nie tylko kraju, kontynentu, ale calego globu i to
nie tylko w §rednioterminowej perspektywie. Dlatego wspolpraca migdzynarodowa
jest warunkiem przetrwania i rozwoju®. Wspotczesne systemy gospodarcze w du-

“ A.Podraza, Unia Europejska, Lublin 1999, s. 149-151.

“ K. Wielecki, Wprowadzenie do problematyki integracji europejskiej, Warszawa 1998,
s. 115-130.

“ H.Blom, R. Calori, Ph. De Woot, Zarzadzanie europejskie, przet. M. Jarosifiski,
Warszawa 1995, s. 136-139.
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zej mierze postrzegane sa przez pryzmat idei konkurencyjnoSci. W Swiecie
nieustannie trwa wyScig o pierwszenstwo, ktére wiaze si¢ z mozliwoSciami
decydowania o losach Swiata. Sita gospodarcza wyznacza polityczna role i pozycje
w Swiecie. Ustala si¢ wiec priorytety dziatania, cele strategiczne. Jedna z naczel-
nych idei europejskiej jednosci, ale i konkurencyjnoSci, jest zasada swobodnego
przeptywu sity pracowniczej, przeptywu towardw i kapitatu. Jest to zasada wolnego
rynku, bez ktérej nie mozna uzyska¢ maksymalnej wydajnoSci i rozwoju. Istnieje
jednak powazna watpliwos$¢, czy wystarczy samoregulujacy si¢ rynek wobec
dziatanh konkurencji, grup konsumenckich, zagrozen technologicznych, itp. Nastep-
nie zasada subsydialnoSci, w ktérej zaklada sig, by decyzje i dziatania pode-
jmowane byty na wlasciwym szczeblu kompetencji i potrzeb. Zasada ta stanowi
podstawe gospodarczego systemu jedno$ci europejskiej. Ale jakie powinny by¢
granice interwencjonizmu wobec wyzwan demograficznych, niesp6jnosci pro-
gramOw, pobudzania ponad miar¢ konsumpcjonizmu? Niemozliwy jest automa-
tyzm prawa i administracji, w podstawowych sprawach potrzebny jest konsensus
Europejczykéw.

Pokonanie wzrastajacego bezrobocia réwniez jest znakiem czaséw wspotczes-
nych. Nawet gdy ten prog zostanie pokonany, nie sposéb przewidzie¢ najblizsze;j
przysztoSci, nawet nie wiadomo, co wymusi wolny rynek i jaka ceng¢ beda chcieli
zaplaci¢ Europejczycy za utrzymanie poziomu humanizacji zycia.

Nalezy pamietac, ze dziatania gospodarcze sa niezwykle silne i przemawiaja do
wyobrazni do tego stopnia, ze kolejne kroki na drodze tej jednoSci gospodarczej
wytyczaty droge integracji politycznej podzielonej ideologicznie i ekonomicznie
Europy.

V. POLITYCZNA PRZESTRZEN WOLNOSCI,
SOCJALNEGO BEZPIECZENSTWA I SPRAWIEDLIWOSCI

Idee polityczne systemow spotecznych wiaza si¢ z rozstrzygnigciami co do
instytucji wladzy — jej pochodzenia, mozliwoS$ci stanowienia prawa oraz realizacji
obranych zadaf. Zasady, jakimi kierowata si¢ Europa w ciagu wiekéw, ulegaty
ewolucji, ale mozna tez wskaza¢ na radykalne zmiany, ktére zrywaly z instytucja
niewolnictwa, feudalnego poddanistwa, az po silny sprzeciw wobec formy ab-
solutyzmu wtadzy lub nieréwnosSci wobec prawa. Rozwdj kultury politycznej,
dotyczacej rozumienia znaczenia wspolnoty, a przez to jej mozliwosci jako pafistwa
tez ksztattowal si¢ poprzez recepcje antyku oraz mysl krytyczna. Zawsze jedne
panfstwa przodowaly, inne za$ cierpialy zap6Znienia i brak postepu, ktory z czasem
musiaty nadrabia¢. Stad w Europie istniaty napigcia na linii péinoc — potudnie
i wschod — zachdd. Idea zjednoczenia w perspektywie politycznej wiaze sig
z budowaniem przestrzeni pokoju, stabilnos$ci i dobrobytu, by unikna¢ nowego
podziatu Europy. Idea wcielona w zycie bedzie wigc oscylowaé pomigdzy budowa-
niem wspdlnoty narodéw a superpanstwem. Réznorodne polityczne wizje integracji
europejskiej w formie modelu ponadnarodowego sktadaja politycy tej miary, co
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Joschka Fischer, Jacques Delors, Helmut Schmidt i Giscard d’Estaing, Jacques
Chirac, Bronistaw Geremek*’, a takze Gerhard Schroder i Lionel Jospin®.

Wiele wiekéw uptyneto od teologii wiladzy jako pelnomocnika ludu do
wypracowania teorii reprezentacji, az po umow¢ spoteczna z prawami parlamentu.
Taki stan rzeczy byt przeszkoda w politycznych porozumieniach i dzielit Europ¢ na
rézne regiony postgpowe lub konserwatywne. W dobie obecnej rdwniez mozna
dostrzec opcje konserwatywne oraz socjaldemokratyczne. Fanatyczne oraz skrajne
postawy zawsze miaty zwolennikow we wszystkich warstwach spotecznych. Idea
cesarstwa jako jednej wspdlnoty bardziej shuzyta umocnieniu wladzy niz rzeczywi-
stemu dobru ludéw i narodéw Europy. Sprawdzita si¢ jedynie w zagrozeniu Europy
przez islam.

Przez wieki zwycigzata idea pafistwa politycznie suwerennego. Chociaz mozna
twierdzié, ze wobec kazdego systemu panistwowego formutowano postulat zapew-
nienia pokoju i sprawiedliwosci, chocby tylko z tego powodu, ze dysponowato ono
koniecznymi w tym celu Srodkami. Tak czy inaczej, zmieniaty si¢ formy wiadzy
iroli pafistwa, ktére probowano projektowaé¢ w mys$l racjonalnej, celowej, wspdlno-
towej organizacji. Czestokro¢ kierowano si¢ intuicyjnym rozumieniem prawa
naturalnego, ktére ograniczato kazda wiladze, ktéra prawie zawsze narazona byta na
naduzycia. Podobnie dtuga droge prowadzaca do §wiadomos$ci autonomii wiladzy
mozna przesledzi¢ w dziejach Europy Zachodniej na przyktadzie sporu, czy wiadza
duchowna jest poddana wtadzy panstwowej, czy tez odwrotnie. KoScidt i jego
polityczne miejsce w systemie panstwowym z racji jego uniwersalnosci jako
ponadnarodowej organizacji byt istotnym czynnikiem w rozwiazywaniu tych
kwestii. Europa ma swoja bogata polityczna histori¢ jednosci i podziatow*®.

Pewna droge przemian politycznych w Europie odzwierciedlaja koncepcje
polityczne poczawszy od propozycji Arystotelesa, ktéry definiuje polityke jako
zdolno$¢ do rozumnego poszukiwania dobra ogétu. Marcus Tullius Cicero przez
polityke rozumiat dziatalno$¢ oparta o ludzka natur¢ oraz o niewzruszony fun-
dament prawa. Sw. Augustyn okreslal polityke jako dziatanie oparte o cnoty, by
przezwyciezy¢ to, co w ludzkiej naturze zepsute i zte. Z kolei §w. Tomasz
z Akwinu polityke widziat jako rozumna troske o wspdlne dobro. Zawsze
pamigtano, w refleksji nad wtadza, propozycje Niccolo Machiavellego, ktory
sformutowat postulat polityki przede wszystkim jako sztuki skutecznosci (bez
wzgledu na sposoby, réwniez sitowe). Nowozytny mySliciel Thomas Hobbes,
teoretyk monarchii absolutnej, twierdzit, ze wtadca niczym nie jest ograniczony
i od nikogo nie jest zalezny. Silna wladza gwarantuje poskromienie zlej, zepsutej
ludzkiej natury. Natomiast John Locke proponowal zbudowanie polityki na
fundamencie nieprzekraczalnych praw jednostki oraz na pierwszefistwie spoteczeni-
stwa obywatelskiego przed pafstwem. WspoéiczeS$nie akceptowany teoretyk sys-

4% Z.Czachor, Przygotowania do Konferencji Migdzyrzadowej 2004. Analiza podstawo-
wych poje¢ z punktu widzenia supernarodowego rozwoju Unii Europejskiej, w: Unia Europejska
po Traktacie Nicejskim, jw., s. 128-131.

4 K. Chudy, Koncepcje rozwoju integracji europejskiej Gerarda Schrddera i Lionela
Jospina w kontekScie procesu postnicejskiego, w: Unia Europejska po Traktacie Nicejskim, jw.,
s. 132-139.

% J. Baszkiewicz, Mysl polityczna wiekéw Srednich, Poznafi 1998, s. 209-241.
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temu spofecznego Charles Monteskiusz wprowadzil tréjpodziat wiadzy. To, co
najwazniejsze i funkcjonuje obecnie, polega na tym, ze demokracja przestrzega
zasady rozdzialu wiadzy ustawodawczej od wykonawczej i sadowniczej. Ale i sama
demokracja w ramach integrujacej si¢ Europy musi popiera¢ demokracje¢ przed-
stawicielska, jednocze$nie umozliwiajac pozaparlamentarne formy politycznej
ekspresji. W projekcie Traktatu Konstytucyjnego dazy si¢ do modelu demokracji
partycypacyjnej, aby umozliwi¢ spoteczny dialog oraz wyrazanie pogladéw w r6z-
nych relacjach instytucja — obywatel.

Jean Jacques Rousseau uwazal, ze idealny ustrdj polityczny to demokracja,
ktéra umozliwia wypelnienie woli powszechnej zgody wigkszosci. I w jego
propozycjach nalezy upatrywaé wspétczesnej doktryny pozytywizmu prawnego.
Adam Smith opracowat model polityczny oparty o doktryng liberalizmu ekonomi-
cznego. Jest to nieskrgpowane prawo do wiasnoSci prywatnej oraz wolno$ci handlu
i gospodarowania. Ernst Wolfgang Bockenforde, wspéiczesny mysliciel doktryny
liberalno-demokratycznej, twierdzi, ze obywatele winni dazy¢ do pokojowego
wspotzycia w ramach jednego, w pewnym stopniu dla wszystkich mozliwego do
przyjecia porzadku, na przykiad odwotujac si¢ do etosu politycznego uznajacego za
warto$ci formalne takie, jak réwnos$é, wolno$¢. Na obecnym etapie Europa
potrzebuje nie tylko modelu wiadzy, ale i celu jednoczenia si¢. Bez unii polityczne;j
Europie grozi rozpad®.

W dyskusji nad modelem jednos$ci europejskiej przywotuje si¢ Jana Paweta II,
ktéry na podstawie wilasnego doswiadczenia, jak i z przykiadu historii uczy, ze
demokracja bez wartosci tatwo si¢ przemienia w jawny lub zakamuflowany
totalitaryzm (CA 46). Konieczno$¢ uznania i przyjecia wartosci jest dlatego tak
wazna, gdyz szerzy si¢ ideologia relatywizmu, w przeciwiefistwie do gloszonych
przez papieza obiektywnych norm i zasad moralnych. WartoSciami, o ktérych
moéwi papiez, nie moze by¢ jedynie zysk ekonomiczny oraz nieograniczony
konsumpcjonizm®™,

Pomimo postepujacych proceséw sekularyzacji oraz laicyzacji w Europie,
papiez uznaje niezbywalne prawo kazdego cztowieka do wolnego wyboru religii.
Wolnos¢ religijna jest podstawowym prawem w systemie spotecznym Jana Pawla
II. Doda¢ nalezy, ze nie sposéb w dlugofalowej prognozie przewidziec, jakie
znaczenie bedzie miata religia w przysztoSci.

Same formalne reguty demokracji nie gwarantuja bezpieczenistwa i sprawied-
liwosci. Rewolucja francuska z 1789 r., gloszac hasta rownoSci, wolnoSci i braterst-
wa stosowata krwawy terror, zbrodniami zaprzeczata wilasnej Deklaracji Praw
Cztowieka i Obywatela. Musza by¢ mozliwoSci dziatait oddolnych, ktére na biezaco
beda komunikatem dla politykéw, w przeciwnym wypadku reakcje pojawia si¢ przy
znacznym stopniu destabilizacji spotecznego zycia. Jedno$¢ buduje si¢ w klimacie
zaufania, solidarno$ci oraz odpowiedzialno$ci. Nalezy dodatkowo liczy¢ si¢ z ogra-
niczeniem roli rzadéw panstw cztonkowskich w systemie bardziej zintegrowanym.

¥ EW. Bockenfdrde, Zmyst przynaleznoSci. Wolno§¢, religia i solidarnos¢ w zjed-
noczonej Europie, przet. S. Huber, TPow 20(2004), s. 9, 12.

% J. K ow alski, Chrzescijafistwo — wiosna Europy, Wroctawski Przeglad Teologiczny XI:
2003, nr 2, s. 44-48.
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Wydaje sig, ze na obecnym etapie konczy si¢ akceptacja pafstwa opiekuniczego,
a najbardziej noS$na idea jest liberalizm (neoliberalizm) oraz indywidualizm. Czy
konczy si¢ idea panstwa (societas perfecta), ktére ma shuzy¢ ludziom? Jakie wigc
moga by¢ granice interwencjonizmu? Wtadza polityczna, jakakolwiek by ona byta,
zawsze stoi wobec wyboru pomigdzy populizmem a koniecznoScia dziatath wywo-
tujacych ograniczenia.

Totalitaryzmy XX wieku wyrosty moze nie z zasad liberalnej demokracji, lecz
z przestrzeni wolno$ci, jaka demokracja stwarza. Zniszczenie zaufania jest w is-
tocie kryzysem demokracji. Niejednokrotnie jest to wilasnie cena demokracji,
dlatego ,.europejskie dobro wspolne” domaga si¢ wyjatkowej czujnoSci. Domaga
si¢ Scislego stosowania decentralizacji, przejrzystoSci, subsydiarno$ci oraz koopera-
tywnosSci.

Witadza w relacjach spolecznych jest konieczna, ale nastawiona musi by¢ na
dobro cztowieka. Zaktada to réwniez personalistyczna koncepcje cztowieka,
ktéremu przystuguje §wiadomos¢ i wolno$¢ dziatan. Nie sposéb tez nie wyciagnac
wnioskOw z projektéw, ktére probowano zrealizowaé w krajach bytego Zwiazku
Radzieckiego i krajach satelickich oraz w III Rzeszy, gdy obowiazywata doktryna
socjalizmu narodowego’".

Juz w 1952 roku na bazie jednosci gospodarczej sze$¢ panstw podpisato uktad
powotujacy Europejska Wspdlnote Obronna, ktéra ostatecznie w 1954 roku
poniosta fiasko. Najtrudniej parlamentom narodowym przychodzilo zrzeczenie si¢
suwerennoSci politycznej na rzecz wspdlnego stanowiska oraz dziatania. Do Paktu
Atlantyckiego przytaczyta si¢ cze$¢ panstw zachodnich. Uktad Warszawski tworzy-
ta druga czg$¢ Europy, podzielona ,,zelazng kurtyna” i zimnowojenng ideologia az
do 1989 roku. Nie znaczy to, ze w Europie nie ma juz wewnetrznych i zewnetrz-
nych zagrozen oraz grozacych Unii kryzysow.

Jak réznie mozna rozumie¢ model jednoSci politycznej ilustruje hasto: ,Nicea
albo $mier¢”. Chodzi o to, ze kolejne kroki, ksztalt politycznej integracji nie jest do
konica okreSlony. Pomimo traktatowych ustaleni zasady solidarnoS$ci, model jednoSci
jest zmieniajacym si¢ projektem. Jednos¢, zwtaszcza polityczna, moze by¢ tworzo-
na na rézne sposoby. Trzeba rozstrzyga¢ dylematy i decydowac sig, czy Unig
Europejska pogtebiac czy poszerzac?>*. W pewnej mierze polityke okreSla sytuacja
miedzynarodowa, ale tez ciche lub tajne porozumienia. Idea ,,dyrektoriatu” uktada-
nego wedlug linii Berlin — Paryz — Londyn jest wielce pouczajaca.

Przedsigwzigcie jednoSci politycznej realizuja organa polityczne: Rada UE
i Komisja Europejska. Celem jest budowanie trwatego pokoju, jednosci, réwnosci
i wolnosci, demokracji, bezpieczefistwa i solidarnoSci. Trzeba jednak pokonal
partykularne interesy i ambicje w myS$l podstawowych zasad i wartodci, ktére
wyznaczajg jednos$¢: demokracja i praworzadno$¢. Rownie idea przewodnia integ-
racji jest jedno$§¢ w réznorodnoSci, stad wynika zasada poszanowania tozsamosci
narodowej wszystkich panstw cztonkowskich. Rowno§¢ wobec prawa zaklada
mozliwo$¢ obrony w sytuacji dyskryminacji, jak rOwniez bezpieczenistwo socjalne.

'S, Sowifiski, R. Zenderowski, jw., s. 118-141.
2 A. Podraza, Poglebia¢ czy poszerza¢ Unie Europejska? Rozwdj Unii Europejskiej po
Traktacie Nicejskim, w: Unia Europejska po Traktacie Nicejskim, jw., s. 17-27.
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Poszanowanie godnosci, wolnosci oraz mozliwos¢ wszechstronnego rozwoju
leza u podstaw europejskiej polityki socjalnej, jak i miedzynarodowej. Swiadomos§é
koniecznoSci przyjecia wymienionych wartosci narastata stopniowo, az poszanowa-
nie praw fundamentalnych stato si¢ zasada ogdlnego porzadku wspdlnotowego,
ktéry musi by¢ respektowany na kazdym szczeblu. W tej mierze wyjatkowego
znaczenia nabiera Europejska Konwencja Ochrony Praw Cztowieka i Podstawo-
wych Wolnosci®.

Polityczna jedno$¢, aby nie byla fikcja, przektadana jest na forme prawa, ktore
reguluje wewnetrzne oraz zewngtrzne dziatania. Wspélnota Europejska jest wspdl-
notag prawa. NajczeSciej na plaszczyZnie zasad fundamentalnych regulujacych
wykladni¢ prawa przyjmuje si¢ zasade proporcjonalnoSci, zasade prawnego zaufa-
nia, istotnej regulacji stosowanej w prawie rzymskim niedziatania prawa wstecz,
a takze prawo do obrony i nadal obowiazujaca zasada klarowno$ci decyzji
sadowych. Niemniej na polityczny konsensus oraz regulacje prawna czeka sig¢
ostateczne lub na wigksze ustalenie zakresu i granic ochrony praw fundamental-
nych, zwlaszcza w sytuacji priorytetu prawa wspolnotowego przed prawem krajow
cztonkowskich™,

W praktyce mozna spotka¢ opinie krytyczne migdzy innymi co do zbyt wielkich
kompetencji administracji, daleko posunigtej kontroli, ustalania gérnych limitow.
Polityczne cele zakladaja model jednoSci na podstawie wspdlnie przyjetych
wartodci. Nikt nie twierdzi, ze procesy integracji przebiegaja bez zakldcen
i op6Znien, tym bardziej ze wymaga to w procesie integracji wprowadzenia w zycie
nowych programéw, instrumentéw i procedur prawnych. Zakres biezacej polityki
zjednoczeniowej obejmuje bezpieczefistwo zywno$ci, ochrong Srodowiska, wpro-
wadzenie unii celnej, standardéw wymiaru sprawiedliwoSci, kontrole granic ze-
wnetrznych i ruchéw migracyjnych, utrzymanie bezpieczenistwa jadrowego, propo-
zycje ram finansowych, przeciwdziatanie migdzynarodowemu terroryzmowi, utrzy-
manie poziomu edukacji i informacji, itp.”>. Ciagle pojawiaja si¢c nowe wyzwania.
Oto Europa przezywa kryzys demograficzny oraz moralny. Kiedy i w jakiej formie
nastapi przebudzenie, jakie podejmie si¢ dziatania promujace warto$¢ zycia,
rodziny, kazdej osoby? Unia Europejska nie jest systemem doskonatym, ona go
nieustannie tworzy i poglebia. Im wigcej pafistw uczestniczy w jednoSci gospodar-
czo-politycznej, tym wigksze jest znaczenie Unii na arenie migdzynarodowe;.

VI. KONIECZNOSC WSPOLPRACY OBRONNEJ

Mozna marzy¢ o pokoju i w imi¢ idealéw potepiaé wojne jako taka, jednak
ciagta europejska praktyka wojenna miata swe wewngtrzne i zewngtrzne przy-
czyny. Przyczyna wojennych konfliktow moglo by¢ wszystko: réznice religijne,
intrygi dworskie, zabdr terytorium, korzysci gospodarcze, itp. Kwestia bezpieczens-

% S.Hambura, M. Muszyfiski, Traktat o Unii Europejskiej z komentarzem. Karta
Praw Podstawowych, Bielsko-Biata 2001.

% K.D.Borchardt, ABC prawa wspdlnotowego, Warszawa 2003, s. 16-17.

5 Monitor Integracji Europejskiej 70(2004), s. 44-52.
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twa i zachowania pokoju w Europie zawsze byta problemem. Sytuacja ta zmuszata
wigc do integracji, do zawiazywania zwiazkéw obronnych oraz szukania sojusz-
nikéw. Na przestrzeni wiekow w zakresie tej podstawowej potrzeby, jaka jest
bezpieczenistwo, prob bylo wiele.

O ile zagrozenie ze strony mahometan zmusito chrze$cijanskich wladcéw do
wspoipracy na przetomie IX i X wieku, do jednosci obronnej, o tyle sytuacja ta si¢
powtorzyla, gdy w XV wieku w Europie Srodkowej narodzifa si¢ inicjatywa kréla
Czech Jerzego z Podiebradéw i Antonio Mariniego z Grenoble jednoSci obronnej:
Francji, Czech, Polski, Wegier, Burgundii i Wenecji wobec tureckiego zagrozenia.
Projekt przewidywat wsp6lny parlament oraz formacje zbrojne utrzymywane przez
wspolny budzet. Wazna role mial odgrywac trybunat rozjemczy, ktéry rozstrzygat-
by réwniez spory wewnetrzne>®.

O sposobach utrwalenia pokoju myS$lal Erazm z Rotterdamu w dziele Skarga
pokoju w 1518 roku. Ten uznany humanista i Europejczyk, widzial rowniez
zagrozenie dla panstw chrzescijanskich w inwazji tureckiej, ktéra byla stalym
elementem w XV i XVII wieku. Lekarstwem mialoby by¢ ,,zjednoczenie federacyj-
ne”, konieczne wydawato si¢ utworzenie ,,ligi antytureckiej”’. Spory oraz zawisci
o wplywy i dorazne korzy$ci zniweczyly ducha porozumienia i jedno$ci, co
najwyzej zagrozenie umocnito w Swiadomosci poczucie jednosci Europejczykow.
Nic tak nie cementuje jednosci, jak wspolny wrog™.

Jozef Kajetan Skrzetuski na przelomie XVIII wieku wydal ,Projekt, czyli
ulozenie nieprzerwanego w Europie pokoju”. Gwarancja pokoju miataby by¢
,»Rzeczpospolita Europejska” majaca do dyspozycji wspdlny parlament, ktory
czuwalby nad przestrzeganiem zawartych traktatow.

W Europie zawsze marzono o pokoju. Podobne pragnienia miat Immanuel
Kant.

W XX wieku Europe wyniszczyly materialnie, demograficznie i kulturowo
dwie §wiatowe wojny. Polityka zjednoczeniowa jest wigc w istocie tworzeniem
warunkow pokoju. Chodzito o to, by stworzy¢ taki model jednosci, ktory rzeczywi-
Scie zapobiegatby wszelkim zbrojnym konfliktom. Na obecnym etapie integracji
chodzi jednak o co$§ wigcej niz tylko o utrzymanie pokoju. W dalszym ciagu
w Europie nacjonalizm stanowi zagrozenie i zamknigcie si¢ na wartoSci uniwersal-
ne. Dodatkowo reakcje nacjonalistyczne wzmagaja projekty stworzenia ,.europejs-
kiego dyrektoriatu”, opartego na najsilniejszych gospodarczo lub liczebnie nac-
jach®.

Z biegiem czasu tworzono rdézne przestanki prawne w zakresie polityki
zagranicznej i bezpieczefistwa. W traktacie o Unii Europejskiej z 1987 roku, w art.
30 postanowiono migdzy innymi: zacie$niaé wspdtprace miedzy wyspecjalizowa-
nymi organami przymusu w Pafistwach Czlonkowskich. Dalej, istotnym czyn-
nikiem w zwalczaniu zagrozen ma by¢ gromadzenie, przechowywanie oraz

% J. Tazbir, Sklejanie Europy, TPow 18(2004), s. 9.

37 Szerzej: ,,Antyottomariska liga pafstw chrzeScijariskich”, TPow 18(2004), s. 9.

% Tamze.

¥ T. Bert, ,,Tworzy¢ Europg” — ale po co?, przet. M. Tryc-Ostrowska, ComP 6(1990),
s. 104-111.
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wymiana informacji. Zaklada si¢ wymiang oraz wspodtprace specjalistow w wy-
krywaniu i §ciganiu przestgpczosci zorganizowanej; szczeg6lng rolg odgrywacé ma
Europol®. Byto to o tyle istotne, ze stworzono podstawe prawna dla Europejskiej
Wspdlpracy Politycznej i Rady Europy. Proces ten wymaga nieustannego doskona-
lenia, powolywania nowych form wspdtpracy, tak by mozna byto stworzy¢ szersza
sfere bezpieczenistwa i obrony®'. Budowa europejskiej tozsamosci bezpieczefistwa
i obrony opiera si¢ na Unii Zachodnioeuropejskiej®’, a takze na wspdlnej polityce
zagranicznej i bezpieczefistwa Unii Europejskiej. Jest to tak zwany drugi filar
integrujacej si¢ Europy. Wypada jednak stwierdzi€, ze procesy te napotykaja na
niezwykle trudne do pokonania przeszkody. Jest to najbrudniejszy obszar integracji.
By¢ moze wzrost zagrozen w postaci zorganizowanego migedzynarodowego ter-
roryzmu zmusi do SciSlejszej wspotpracy. Obronnosc¢ Scisle taczy si¢ z konieczno$-
cia integracji politycznej, ktéra jest fundamentem dalszych postanowiefi oraz
mozliwosci®. Predzej czy pdzniej, Europa jako calo$¢ bedzie musiata wypowie-
dzie¢ si¢ w sprawach migdzynarodowych o zasiggu Swiatowym, musi okresli¢
priorytety polityki zagranicznej, nie moze zy¢ w prézni i kierowaé si¢ wylacznie
wilasnym interesem. Taki wybdr bylby skazaniem si¢ na izolacjonizm. W tym
kontekscie, chociaz powoli, instytucjonalnego ksztattu nabiera europejska strategia
bezpieczefistwa uwzgledniajaca wspotprace transatlantycka®.

VII. FORMA WSPOLNEJ KULTURY

Byt ludzki najpetniej wyraza si¢ w kulturze. Wtasnie dziedzina kultury jest ta
przestrzenia, ktéra pozwala na wszelkie ekspresje zarwno materialne, jak i ducho-
we, ktore symbolizuja podstawowe dazenia czitowieka. Mozna tu wymienié:
dazenie do rozwoju, wszelkiego rodzaju poznanie i twdrczo$¢ oraz poszukiwanie

% Traktat o Unii Europejskiej, w: Dokumenty europejskie, opr. A. Przyborowska-Klimczak,
E. Skrzydio-Tefelska, Lublin 1999, t. III, s. 75.

! R. Zigba, Europejska tozsamos$é bezpieczefistwa i obrony, Warszawa 2000, s. 43—45.

62 UZE jako organizacja militarna, zostata zatozona w 1948 roku jest zwiazkiem dziesieciu
narodéw zachodnioeuropejskich, ktére sa jednoczesnie cztonkami UE (Belgia, Finlandia, Francja,
Grecja, Hiszpania, Holandia, Niemcy, Portugalia, Wielka Brytania i Wilochy), plus pigciu
obserwator6w (Austria, Dania, Finlandia, Irlandia i Szwecja) oraz dziesig¢ nowo przyjetych
panstw cztonkowskich (Butgaria, Czechy, Estonia, Litwa, Lotwa, Polska, Rumunia, Stowacja,
Stowenia i Wegry). Zgodnie z traktatem z Maastricht, dziala na zlecenie Unii Europejskiej jako
forum koordynacji spraw europejskiego bezpieczefistwa i obrony, w kooperacji z NATO.
Przewiduje sig, ze bedzie w przysztoSci obronnym ramieniem UE; F. Fries, Spér o Europe,
przet. J. Balasifiska, M. Balasifiska, E. Sadowska, Warszawa 1998, s. 121-133.

% K. Wiaderny-Bidzifiska, Polityczna integracja Europy Zachodniej, Torufi — War-
szawa 2000, s. 243-274; T. Bainbridge, A. Teasdale, Leksykon Unii Europejskiej,
Krakow 1998, s. 60-62.

% E.Przybylska, Europejska Tozsamos¢ Bezpieczefistwa i Obrony — rozwdj koncepcji
w ramach Unii Europejskiej i NATO, w: Unia Europejska po Traktacie Nicejskim, jw.,
s. 231-250; Deklaracja Rady Europejskiej w sprawie stosunkow transatlantyckich. Zatacznik.
Deklaracja przyjeta podczas spotkania Rady Europejskiej w Brukseli, 11-12 grudnia 2003 r.
Monitor Integracji Europejskiej 70(2004), s. 91-93; Bezpieczna Europa w lepszym S$wiecie,
Monitor Integracji Europejskiej 70(2004), s. 94-105.
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sensu 1 transcendencji. Wszystkie te cele wynikaja z podstawowego przekonania
o wolnosci i samo§wiadomo$ci czlowieka. Czy mozna méwi¢ o jednej wspdlnej
kulturze Europy wlasnie jako o tym czynniku, ktéry taczy, pozwala na wspotprace,
wzajemne porozumienie? Mozna zasadnie twierdzi¢, ze jednos$¢ kulturowa Europy
jest wartoScia wyznaczajaca szanse dzialania i osiagania wspdlnych celéw. Ab-
solutny pluralizm, przy akceptacji r6znorodnych, skrajnych form bytowania, gubi
zasade jednosci, traci fundament odpowiedzialnej demokracji oraz granice wolno-
Sci. Takie myS$lenie o kulturze rodzi wiele pytaf, migdzy innymi o to, czy istnieja
wspdlne korzenie oraz podstawowe wartoSci europejskiej kultury.

Historycznie rzecz ujmujac, kultura europejska rodzita si¢ z oddziatywania na
siebie wielkich nurtéw: myS§li starozytnej Grecji, religii judaistycznej, z ktorej
wywodzi si¢ chrzescijafistwo oraz z dorobku prawnego Cesarstwa Rzymskiego.
Sercem tej swoistej kultury europejskiej byl i ciagle jest stosunek do Boga.
Dyskusja o preambule do Traktatu Konstytucyjnego z invocatio Dei jest tego
ewidentnym przyktadem.

Na przestrzeni wiekdw w Europie wyksztalcity si¢ silne odrgbnoSci narodowe.
Nacje dawaly poczucie tozsamos$ci oraz wyznaczaly réznice kulturowe, wnosity
swoiste warto$ci, ktére z drugiej strony laczyta religia chrzedcijaniska. ChrzeScijan-
stwo stanowi o tozsamosci i bez chrzeScijafistwa nie ma Europy®. Kultura to
czynnik ciagtosci, a religia jest czynnikiem powszechnym oraz transcenduje obszar
kultury, stawiajac jej ponad partykularne, ponad narodowe cele, ponad polityczne
spory chwilowych dziatan i potrzeb. Wsp6lne dla europejskiej kultury jest uznanie
warto$ci nauki jako racjonalnego poznania, skierowanie dziatania na dobro oraz
tworczo$é, przejawiajaca si¢ w roéznego rodzaju sztukach. Przyszto$é kultury
europejskiej bedzie oscylowala w granicach monizmu lub, co bardziej praw-
dopodobne, pluralizmu kulturowego. Bedzie to wybor miedzy celami transcendent-
nymi a catkowicie immanetnymi, migdzy dobrem wspélnoty a dobrem jednostki,
miedzy zachowaniem wartosci tradycyjnych, a, co tez jest prawdopodobne, proba
zerwania z przesztodcia. Mozna przypuszczaé, ze wszystkie skrajne rozwiazania,
jak na przykiad anarchia i skrajna hierarchia, zawsze beda szkoda dla Europy,
natomiast dobrem byloby uzupelnianie si¢ wyboréw i dziataf, mozliwa harmonia
rewolucjonizmu i ortodoksji. SprzecznoSci te wykluczaja si¢, gdy przyjmie si¢
skrajne rozwiazania, natomiast nalezy kierowac si¢ arystotelesowska maksyma in
medio virtus — Europa winna integrowa si¢, wybierajac rozwiazania ,,ztotego
Srodka”. Antynomie moga by¢ tworcze, sa oznaka zywotnos$ci i otwieraja na
wszechstronny rozwdj.

Niesprawiedliwe i nieobiektywne sa oceny sprowadzajace kultur¢ Europy
jedynie do prowadzonych wojen, historii rasizmu, ksenofobii, przemocy, anty-
semityzmu oraz réznych przejawéw narodowego egoizmu®. Niewatpliwie dobra
cecha europejskiej kultury jest jej otwarcie na rézne wartosci i zdolno$¢ asymilacji.

% T.S. Eliot, Jednos¢ kultury europejskiej, przet. M. Heydel, w: Kto to jest klasyk i inne
eseje, Krakow 1998, s. 258-259, 261.

% G. Delanty, Odkrywanie Europy — idea, tozsamos$¢, rzeczywisto$¢, przet. R. Wiodek,
Warszawa — Krakéw 1999, s. 112-130.
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Takie otwarcie pozwala na wizje otwartego domu Europy dla wszystkich ludzi® .
Wsréd podstawowych osiagnieé europejskiej kultury Jan Pawet 11, ktéremu
bardzo lezala na sercu integracja Europy, wymienia: godnos¢ osoby ludzkiej,
swietoS¢ Zycia, podstawowa rola rodziny, wielka waga oswiaty, wolnos¢ mysli
i stowa, swoboda wyznawania witasnych przekonan religijnych, prawna ochrona
jednostek i grup ludzkich, wspotpraca wszystkich ludzi na rzecz wspolnego dobra,
koncepcja pracy jako udziatu w dziele samego Stworcy, autorytet panstwa, ktore
samo rzqdzi si¢ prawem i rozsqdkiem. Wartosci te naleiq do skarbca kultury
europejskiej, sq klejnotem zrodzonym z wielu mysli, dysput i cierpienia. Stanowiq
one duchowq zdobycz rozsqdku i sprawiedliwoSci, a ta przynosi zaszczyt narodom
Europy w ich dqgZeniu do wprowadzenia w bieg czasu ducha chrzeScijariskiego
braterstwa, jakiego uczy nas Ewangelia®.

Mozna wigc sformutowac twierdzenie, ze jedno$¢ europejska zaleze¢ bedzie od
ksztattu kultury, jaka bedzie rozwijaé. Tak zwana kultura masowa w ocenie
filozoféw europejskiej kultury, Ortegi y Gasseta i T. Adorna, nie stanowi wystar-
czajacej podstawy rozwoju integracji, co najwyzej schlebia i utrwala pragnienia
,rozpieszczonego dziecka”’™. Decydujacy wybor rozstrzygnie, co w Europie zo-
stanie absolutyzowane, czy pafistwo, czy polityka, struktury, ekonomia, i jaki
model kultury. Czy tez w imi¢ tradycji humanizmu Europa zachowa zdrowy
rozsadek i bedzie tworzyla personalistyczny wymiar kultury? P6ki co, propozycje
unijne nie neguja dziedzictwa europejskiego wprost, co najwyzej nie doceniaja
koniecznoS$ci zachowania podstawowych wartoSci, ocalenia wtaSciwych proporcji
wynikajacych z warto$ci nauki, sztuki, techniki, religii oraz etyki. Pamigta¢ jednak
nalezy, ze Europa potrzebuje nadziei, dlatego jednowymiarowy model europejskiej
kultury bytby zbyt waski, a z drugiej strony, absolutny kulturowy pluralizm
rozsadzi europejska wspdlnote od wewnatrz.

ZAKONCZENIE

Mozliwe sa rézne scenariusze rozwoju oraz przysziosci Europy. Integracja jest
dlugoterminowym, wrecz ,,organicznym” procesem, ktory nie moze by¢ dowolny
lub wrecz ,,dziki”. Nad formami integracji oraz wspélpracy nalezy pracowac.
Niniejsza propozycja jest eksperymentem teoretycznym, ktéry nalezy uzupetniaé,
pogtebiaé, aby budowa¢ Europe ,,ducha”.

7 W.Fiirst, Duszpasterstwo dla Europy? Perspektywy dzialania duszpasterskiego i spolecz-
nego zaangazowania KoSciota (koSciotéw) w pluralistyczno-demokratycznej Europie, w: Zjed-
noczenie Europy jako wyzwanie dla KoSciota, red. W. Botoz, G. Hovera, Warszawa 2001,
s. 109-110.

% S.Grygiel, Europa Jana Pawla II (prelekcja na V Zjezdzie Gniezniefiskim, 12—14 marca
2004 r.), Consecrata 68(2004), s. 4-8.

% Jan Pawetl II, Przeméwienie podczas spotkania z przedstawicielami uniwersytetow
Szwecji, Misja Uniwersytetu wobec osoby ludzkiej, Uppsala, 9 czerwca 1989, w: Uniwersytety
w nauczaniu Jana Pawta II, wybdr i opr. A. Wieczorek, Warszawa 2000, t. II, s. 50.

 E.Bobrowska, Nowe pisma mtodziezowe a wychowanie, w: Wychowanie na rozdrozu
— Personalistyczna filozofia wychowania, red. F. Adamski, Krakéw 1999, s. 69.
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Nie ulega watpliwodci, ze europejska integracja na poziomie réznych dziedzin
zycia przebiega w réznym tempie oraz w niewspdtmiernej korelacji. Najwazniejsza
jest w tym wzgledzie mySl przed dziataniem. Europejczycy musza wiedziec: jakie
cele chca osiagnac¢? Jaka rolg chca odgrywaé w przemianach $wiata? Jak przede
wszystkim budowac¢ §wiatowy pokdj oraz sprawiedliwo§¢ dla wszystkich narodéw,
spolecznosci, organizacji, by stwarza¢ optymalne warunki rozwoju kazdego czlo-
wieka? Jak zbudowaé wewnetrzna rOwnowage spoteczefistwa przyszioSci, spote-
czefistwa wiedzy i nieograniczonych aspiracji? Wspétzaleznos¢ réznych czynnikéw
jest oczywista. Gdy fundament okaze si¢ staby, runie cata budowla.

EINHEITSMODELLE EUROPAISCHER NATIONEN
ZUSAMMENFASSUNG

Moglich sind verschiedene Szenare von Europas Entwicklung und Zukunft. Die
Integration ist ein langfristiger, geradezu ,,organischer” Prozess, der beliebig oder geradezu
,»wild” ausarten kann. An den Formen der Integration und der Mitarbeit ist zu arbeiten.
Dieser Vorschlag ist ein theoretisches Experiment, welches zu ergidnzen und zu vertiefen gilt,
um ein Europa des Geistes ,,zu bauen”.

Es unterliegt keinem Zweifel, dass sich die europiische Integration in verschiedenen
Lebensbereichen mit unterschiedlicher Geschwindigkeit und in einer unvergleichbaren
Korrelation entwickelt. Die Hauptsache dabei ist der Gedanke vor der Handlung. Europider
miissen wissen: Welche Ziele sie erreichen, welche Rolle sie in den Wandlungen in der Welt
spielen wollen? Wie ist der Weltfrieden aufzubauen und die Gerechtigkeit fiir alle Volker,
Gesellschaften, Organisationen, um der Entwicklung jedes Menschen optimale Konditionen
zu bieten? Wie ist das innere Gleichgewicht der Gesellschaft der Zukunft, der Gesellschaft
des Wissens und unbeschrinkter Aspirationen herzustellen? Die Interdependenz vers-
chiedener Faktoren ist offensichtlich. Sollte sich das Fundament als zu schwach erweisen,
stiirzt das ganze Gebidude ein.
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SUBSIDIARITAT IN DER KATHOLISCHEN KIRCHE:
GELTUNG UND REICHWEITE DES PRINZIPS

Tres¢é: — 1. Die Anwendbarkeit des Prinzips in der Kirche. — 2. Subsidiaritét als Garant der
Freiheit in der Kirche. — 3. Gewissensfreiheit und Subsidiaritdt. — 4. Glaubensfreiheit und Sub-
sidiaritdt. — 5. Subsidiaritit als Garant des Gleichgewichts. — Streszczenie

Der tiefere Sinn der Subsidiaritidt besteht darin, die Menschen untereinander
durch freundschaftliche Beziehungen zu verbinden'. Das bedeutet, dass es nach
katholischem Verstidndnis des Prinzips nicht nur um eine kirchliche, innertheologi-
sche Frage geht, nicht um Strukturen, sondern um die Wesensbestimmung der
Gesellschaft selbst, letztlich um die Einmaligkeit der menschlichen Person und
ihrer Rechte und Verpflichtungen?.

Pius XI. formulierte im Jahre 1931 das Subsidiaritéitsprinzip in der Enzyklika
Quadragesimo anno. Der Ausgangspunkt der Ausfiihrungen des Papstes ist der
Mensch selbst, der durch Freiheit und Vernunft die Richtung seines Lebens
bestimmen soll. Dies aber setzt voraus, dass die Gesellschaft das Recht zur freien
Selbstentscheidung, Selbstbestimmung des Menschen schiitzen und férdern soll. In
diesem Sinne betonte Pius XI., dass jede Gesellschaftstitigkeit ihrem Wesen nach
subsididr ist’. Das Prinzip betrifft aber nicht nur das Verhiltnis von einzelnen
Menschen zur Gesellschaft, sondern auch von untergeordneten und iibergeordneten
Gemeinschaften. Das wesentliche Anliegen des Prinzips bleibt jedoch das Gleiche:
Es geht um den Menschen und um sein Recht auf freie, selbstverantwortete
Gestaltung seines Lebens, weil das was eine hohere Gemeinschaft an sich zieht, sie
unmittelbar den untergeordneten Gemeinschaften entzieht, und damit auch den
konkreten Personen, die deren Mitglieder sind*. Das Subsidiarititsprinzip dient
deshalb der Verteidigung des Wertes und der Unantastbarkeit des Menschen, es
betont seine Prioritit gegeniiber der libergeordneten Gesellschaft.

' W. K asper, Der Geheimnischarakter hebt den Sozialcharakter nicht auf. Zur Geltung des
Subsidiarititsprinzips in der Kirche, HerKorr 41(1987), S. 236.

2 W. Kasper, Zum Subsidiaritéitsprinzip in der Kirche, IKZ 18(1989), S. 156.

* QA 79: ,Jedwede Gesellschaftstitigkeit ist ja ihrem Wesen und Begriff nach subsidir; sie
soll die Glieder des Sozialkorpers unterstiitzen, darf sie aber niemals zerschlagen oder aufsaugen”.

4 F. Kiibler, Katholische Soziallehre und demokratischer Sozialismus, Bonn 1974, S. 23.
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I. DIE ANWENDBARKEIT DES PRINZIPS IN DER KIRCHE

Der Mensch entwickelt seine Personlichkeit auch in der Gemeinschaft der
Kirche. Es gibt deshalb im Leben der Kirche, @hnlich wie in der profanen
Gesellschaft, ein spannungsvolles Verhiltnis zwischen den einzelnen Individuen,
sowie den unter- und iibergeordneten Gemeinschaften zueinander. Daraus konnen
wir die logische Folgerung ableiten, dass das Subsidiarititsprinzip auch in der
Kirche bei der Regelung der Verhiltnisse seine Anwendung finden sollte. Dagegen
wird oft eingewendet, dass es im Fall der Kirche nicht um eine rein vom Menschen
ausgestattete Wirklichkeit gehe, sondern um eine Stiftung Gottes. Das bedeutet,
dass das Verstindnis dessen, was die Kirche ist, nicht allein von einem soziologi-
schen Gemeinschaftsprinzip erschlossen werden kann. Deshalb erscheint die
Fragestellung der auflerordentlichen Bischofssynode vom Jahre 1985 begriindet, ob
das Subsidiaritétsprinzip auch im Bereich der Kirche angewendet werden kann, und
wenn ja, bis zu welchem Grade’.

Die erste offizielle Aussage zur Anwendung der Subsidiaritidt in der Katholi-
schen Kirche stammt von Pius XII. Der Papst betonte jedoch zugleich, dass dies nur
ohne Nachteil fiir die hierarchische Struktur moglich sei. Wie M. Krebs dazu
erldutert, ldsst die Betonung der hierarchischen Strukturen der Kirche die Wichtig-
keit des Subsidiaritdtsprinzips nicht auBer acht. Es bedeutet, dass sich die hierar-
chische Perspektive und das Subsidiarititsprinzip gegenseitig erginzen sollten®.

Diese grundlegende Sicht wurde auch auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil
bekriftigt. Vor allem in der dogmatischen Konstitution Lumen gentium ist die
Kirche durch eine ausgewogene Spannungseinheit zwischen der Ecclesia ut
societas und Ecclesia ut mysterium beschrieben’. Die Kirche kann sich ihrer
gesellschaftlichen Dimension nicht entziehen und den geschichtlichen, politischen,
sozialen, wirtschaftlichen und kulturellen Verflechtungen gar nicht entgehen.
Daraus folgt, dass die in der Gesellschaft geltenden Prinzipien fiir sie nicht
belanglos sind, sodass auch das allgemein giiltige sozialpolitische Prinzip der
Subsidiaritdt in der Kirche seine Giiltigkeit zu beanspruchen hat.

Trotz dieser angeblichen Eindeutigkeit entbrannte in den achtziger Jahren
anlédsslich der bereits erwidhnten auBerordentlichen Bischofssynode 1985 eine
theologische Diskussion iiber die Anwendung des Subsidiaritdtsprinzips in der

5 Zukunft aus der Kraft des Konzils. Die auBerordentliche Bischofssynode 1985. Die
Dokumente mit einem Kommentar von W. Kasper, Freiburg i. Br. 1986, S. 26.

® W. Kasper, Der Geheimnischarakter hebt, S. 236; O. von Nell-Breuning, Sub-
sidiaritdt in der Kirche, StZ 111: 1986, S. 150.

7 KK 8: ,Die mit hierarchischen Organen ausgestattete Gesellschaft [societas] und der
geheimnisvolle Leib Christi [mysterium], die sichtbare Versammlung [societas] und die geistliche
Gemeinschaft [mysterium], die irdische Kirche und die mit himmlischen Gaben beschenkte Kirche
sind nicht als zwei verschiedene GroBen zu betrachten, sondern bilden eine einzige komplexe
Wirklichkeit, die aus menschlichem und gottlichem Element zusammenwichst”. Dieses Ineinan-
der des irdischen und himmlischen Gemeinwesens ist und bleibt ein Geheimnis der menschlichen
Geschichte und kann nur im Glauben begriffen werden (vgl. KK 20).
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Kirche®. Die Argumentation gegen die Subsidiaritit in der Kirche stiitzte sich
jedoch oft auf eine verengte Vorstellung von der Subsidiaritit. Es konnte geklart
werden, dass es beim Subsidiaritdtsprinzip nicht lediglich um den Aufbau der
Gemeinschaft von dem individualistisch verstandenen Einzelnen her geht. Das
Subsidiaritdtsprinzip vertritt vielmehr einen Standpunkt, nach dem der Einzelne
weder vor noch iiber die Gemeinschaft gestellt, sondern in der Gemeinschaft
eingeordnet wird. Weiter wurde geklart, dass die wesentlichen, in der profanen
Gesellschaft geltenden Prinzipien in der Kirche in spezifischer bzw. analoger Weise
Geltung haben’. Die Analogie bei der Ubertragung der allgemein giiltigen sozial-
politischen Prinzipien auf die Kirche heift, dass es nur in Entsprechung zu der der
Kirche eigenen Wesensstruktur geschehen soll. Dabei ist nicht das weltliche Recht
Malstab fiir die Kirche, vielmehr ist die Wesensstruktur der Kirche Maf3stab fiir die
rechte Anwendung weltlicher Ordnungen und Institutionen in der Kirche.

Der bei der Diskussion maf3geblich beteiligte Walter Kasper meinte letztendlich
dazu, dass bei der Frage um die Geltung und um die Reichweite des sachlichen
Anliegens des Subsidiarititsprinzips in der Kirche eine einseitig supernaturalistis-
che Sicht der Kirche zur Debatte steht. Wenn diese nicht ergénzt wiirde, kime es zu
einem religiosen Totalitarismus und zu einer Neuauflage des durch das Zweite
Vatikanische Konzil grundsitzlich iiberwundenen Integralismus und Klerikalis-
mus'’.

Subsidiaritdt in der katholischen Kirche bedeutet also nicht eine Vorordnung
des Menschen vor die Kirche, sondern es geht vielmehr um die Wiirde und Freiheit
des Menschen in der kirchlichen Gemeinschaft, um das Giiltigmachen der daraus
erfolgenden Rechte gegeniiber denen, die in der Kirche Triger der Autoritét sind,
und nicht zuletzt um die Gestaltung des Verhiltnisses zwischen der Gesamtkirche
und den Teilkirchen.

II. SUBSIDIARITAT ALS GARANT DER FREIHEIT IN DER KIRCHE

Die Wiirde und Freiheit des Menschen stiitzt sich nach der christlichen,
gliubigen Uberzeugung darauf, dass der einzelne Mensch von Gott als freier
Partner angesehen wird. Deshalb muss er als unvertretbar einmalig, frei und
verantwortungsbewusst in der Kirche anerkannt werden, die somit als Raum der
Freiheit der Kinder Gottes (Rom 8,21) gilt.

Auch eine andere Sicht ist hier aufschlussreich. Die Zugehorigkeit zur Kirche
bedeutet, dass der Mensch ein lebendiges Glied des geheimnisvollen Leibes Christi
ist. Demnach soll die Kirche vordergriindig als Erfahrungsraum erlebt werden, in
dem die Autoritit des Heils, Jesus Christus, zu bezeugen und zu erfahren ist. Unter
diesem Aspekt miissen die Institution Kirche und die formal legitimierte kirchliche

8 Vgl. die Zusammenfassung dieser Diskussion bei P. Mikluscak, Einheit in Freiheit.
Subsidiaritdt in der Kirche als Anliegen des Zweiten Vatikanischen Konzils, Wiirzburg 1985,
S. 40-50.

® W. Kasper, Der Geheimnischarakter hebt, S. 235.

' Ebenda, S. 160.
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Autoritit relativiert und geschitzt werden. Die kirchliche Gemeinschaft bietet den
einzelnen Christen und Christinnen Halt und Hilfe, die aber nicht an die Stelle der
freien Entscheidung treten und die Individualitit der Gldubigen 16schen diirfen.

Wenn diese allgemeinen theologischen Ausfiihrungen stimmen, miissen sie sich
konkret im alltidglichen Leben der Christen und Christinnen in den kirchlichen
Gemeinschaften widerspiegeln. Es geht demnach um die Freiheit in der Kirche, die
sicher nichts mit Willkiir oder religiosem Indifferentismus zu tun hat, sondern dass
die Beziehungen der Kirchenglieder untereinander und zu den kirchlichen Auto-
rititen nur nach Grundsitzen und Methoden geregelt werden konnen, die ihrer
Wiirde als Person entsprechen. Zu diesen Grundsitzen zdhlt gerade die Sub-
sidiaritit.

III. GEWISSENSFREIHEIT UND SUBSIDIARITAT

Die Subsidiaritit zeigt sich als wichtiger Mafistab im Zusammenhang mit dem
Anspruch auf Gewissensfreiheit, der auch gegeniiber der kirchlichen Obrigkeit gilt.
Das Gewissen kann als Inbegriff der sittlichen Kompetenzfihigkeit der Person, als
jene zentrale Instanz verstanden werden, die iiber die Kontinuitit der eigenen
Lebensgeschichte, der Treue zur eigenen Lebensentscheidung und iiber die eigene
Identitit und Reifung wacht''. Die Anerkennung der Autoritit des Gewissens heiBt
aber nicht die Vertuschung der Moglichkeit, dass das Gewissen irren, dass dieses
RichtmaB} selbst aus der Richtung geraten kann. Die Kirche bietet deshalb ihren
Gliedern in der Gewissensbildung und bei Gewissensentscheidungen Halt, Unter-
stiitzung, Hilfe und Orientierung, die aber im Sinne der Subsidiaritét nicht an die
Stelle der freien Entscheidung treten soll.

Die Unterweisung in der Kirche ist jedoch fiir den einzelnen Christen mehr als
nur unverbindliche Orientierungshilfe. Sie soll den einzelnen Christen, der in die
Kirche eingebunden ist, dazu befihigen, das eigene Handeln am Anspruch einer
glaubwiirdigen Lebenspraxis der Kirche auszurichten, doch darf sie nicht seine
eigene Gewissensorientierung ersetzen, sondern soll diese ermoglichen, indem sie
ihm die Implikationen seiner urspriinglichen Glaubensentscheidung und seiner
Zugehorigkeit zur Kirche bewusst macht'>. Man kann deshalb nicht vom Glaubens-
vollzug der Christen als isolierter einzelner Individuen sprechen. Die christliche
Glaubensgemeinschaft besteht im Miteinander geteilten Glaubens und darin, dass
die Christen sich auf den gemeinsamen Weg des Glaubens und des Vertrauens auf

'J.Ratzinger, Kommentar zu ,,Gaudium et spes”, LThK, Bd. 3, S. 328 f.: ,Uber dem
Papst als Ausdruck fiir den bindenden Anspruch der kirchlichen Autoritét steht noch das eigene
Gewissen, dem zuallererst zu gehorchen ist, notfalls auch gegen die Forderung der kirchlichen
Autoritit. Mit dieser Herausarbeitung des Einzelnen, der im Gewissen vor einer hochsten und
letzten Instanz steht, die dem Anspruch der duBleren Gemeinschaften, auch der amtlichen Kirche,
letztlich entzogen ist, ist zugleich das Gegenprinzip zum heraufziehenden Totalitarismus gesetzt
und der wahrhaft kirchliche Gehorsam vom totalitiren Anspruch abgehoben, der eine solche
Letztverbindlichkeit, die seinem Machtwillen entgegensteht, nicht akzeptieren kann”.

2 E.Schockenhoff, Das umstrittene Gewissen. Eine theologische Grundlegung, Mainz
1990, S. 141.
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Gott einlassen. Weil der Christ ein Glied der kirchlichen Gemeinschaft ist, geht er
auf deren geschichtlichem Weg des Glaubens seinen eigenen Lebensweg mit und
tragt mit seinem Mitgehen zum Zeugnis fiir das Evangelium bei. Die Individualitét
des Christen wird durch seine Einbindung in die kirchliche Gemeinschaft nicht
geloscht. Seine Freiheit wird auch bei Anerkennung der kirchlichen Autoritét
realisiert. Wenn das gelingt, dann kommt die Subsidiaritdt im Verhéltnis von
einzelnem Christen und kirchlicher Gemeinschaft mehr und vollkommener als in
der profanen Gesellschaft zur Auswirkung.

IV. GLAUBENSFREIHEIT UND SUBSIDIARITAT

Einbindung in die Kirche heiflt ferner in konkreten Umsténden auch gehorsame
Unterordnung der kirchlichen Hierarchie gegeniiber, weil ihr von Jesus Christus die
Lehre der Kirche anvertraut und die verbindliche Verkiindigung aufgetragen ist'".
Das hierarchische Prinzip verlangt, dass im Konfliktfall in Glaubensfragen jeweils
die hohere Ebene zustdndig ist. Das steht aber nicht im Widerspruch zum Prinzip
der Subsidiaritdt, sondern bestimmt in diesem Fall die Verschiebung der Kom-
petenz nach oben. Andererseits wird gerade angesichts dieser den religiosen
Gehorsam fordernden Aussagen das Subsidiaritdtsprinzip in der Kirche als Ver-
teidigung gegen iiberzogene Gehorsamsanspriiche seitens der Triager der kirch-
lichen Autoritit aktuell. Wenn es dem Einzelnen trotz ehrlicher Uberpriifung und
nachdem er sich in selbstkritischer Uberlegung und aufrichtigem Gebet Gewissheit
verschafft hat, unmoglich erscheint, die Entscheidung kirchlicher Autoritédt gehor-
sam anzunehmen, kann und darf er nichts anderes tun, als seinem eigenen
Gewissensurteil zu folgen. Gerade und besonders hinsichtlich der lehrenden
Autoritdt der Hierarchie und der unbedingten Freiheit des Glaubens ist die
Vertriaglichkeit und die gegenseitige Ergdnzung von hierarchischem und sub-
sididren Prinzip gefragt. Die Glaubensfreiheit beinhaltet bereits das Subsidiaritits-
prinzip, fiihrt zur Freiheit in der Kirche, die wiederum auch mit dem Hinweis auf
das Subsidiaritédtsprinzip untermauert wird, und hebt den durch das hierarchische
Prinzip begriindeten Gehorsamsanspruch nicht auf. Das Subsidiaritdtsprinzip kann
hier zum Beispiel zur Begrenzung autoritativer Entscheidungen und zur grofleren
Vorsicht bei kirchenamtlichen Formulierungen fiihren. Ein konkretes Beispiel dafiir
lieferte das Zweite Vatikanische Konzil selbst, das auf die Anathema-Formulierun-
gen génzlich verzichtete.

Eine Zusammenfassung dieser Sicht bietet der Text der Erkldrung iiber die
Religionsfreiheit, der auf dem Zweiten Vatikanischen Konzil verfasst wurde, wonach
sich das Konzil fiir die Miindigkeit der Menschen ausspricht, die der sittlichen
Ordnung gemdf} der gesetzlichen Autoritdt gehorchen und zugleich Liebhaber der
echten Freiheit sind; Menschen, die die Dinge nach eigener Entscheidung im Licht
der Wahrheit beurteilen, ihr Handeln verantwortungsbewusst ausrichten und bemiiht
sind, was immer wahr und gerecht ist, zu erstreben, wobei sie zum gemeinsamen
Handeln sich gern mit anderen zusammenschliefen (DWR 8).

13 Vgl. die Formulierungen der Konzilsdokumente wie KK 8, 20, 21, 25; KL 7; DK 12.
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Diese Aussage fasst eigentlich auch das Ziel und die Wirkung der Subsidiaritt
zusammen, die die Miindigkeit der Menschen fordert und fordert. Konkrete
Anwendung der Subsidiaritit fithrt auch in der Kirche zur Miindigkeit der Christen,
zu ihrer freien, selbstdndigen, verantwortungsbewussten Betidtigung sowohl inner-
halb der Kirche, als auch in der Welt.

V. SUBSIDIARITAT ALS GARANT DES GLEICHGEWICHTS

In der katholischen Kirche geht es um das Verhiltnis der Gesamtkirche zu ihren
Teilkirchen.

Die Kirchenkonstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils beschreibt dieses
Verhiltnis mit dem Schliisselsatz; In ihnen und aus ihnen besteht die eine und
einzige katholische Kirche (KK 23)'. Das ,,in ihnen” bedeutet, dass die Teilkirche
nicht nur ein Teil der Universalkirche ist und somit auch nicht Verwaltungsstelle
eines groBen Apparates. Die Teilkirche ist konkreter Ort, wo die Gesamtkirche
realisiert und greifbar wird. So ist jede Teilkirche eigenstindig und selbststindig.
Das ,aus ihnen” sagt weiter aus, dass die Einfiigung der Teilkirche in die
Gesamtkirche wesensnotwendig bleibt. Beide, das ,,in ihnen” und ,,aus ihnen”,
diirfen nicht voneinander getrennt und gegeneinander ausgespielt werden, sonst
kiame es entweder zum tiibersteigerten romischen Zentralismus oder zu partikularis-
tischen Tendenzen der Teilkirchen.

Die konkrete Gestalt des kirchlichen Lebens in der je einmaligen geschicht-
lichen Situation ist somit aber nicht von vorneherein klar. Das Subsidiarititsprinzip
ist der Weg, wie das Gleichgewicht konkret und sachgerecht zu erreichen wire,
dhnlich wie es sich in der profanen Gesellschaft als aufschluss- und hilfreich
erwiesen hat. Man muss aber wiederum betonen, dass eine direkte Ubertragung der
Anwendung des Subsidiarititsprinzips von der profanen Gesellschaft auf die Kirche
nicht erlaubt ist.

Die Gesamtkirche ist nicht lediglich ein gesellschaftliches Gebilde, das viele
Teilkirchen in sich duflerlich einen wiirde und ihnen rein #uBlerlich i{ibergeordnet
wire. Die Gesamtkirche ist in der Teilkirche immanent schon anwesend. Man kann
der Gesamtkirche deshalb nicht eine lediglich subsididre Funktion im Sinne des
Ersatzes bzw. der Aushilfe in Bezug auf die Teilkirchen zuweisen.

Subsidiaritit heiit aber im letzten nicht rein duflerliche Hilfe oder Ersatz durch
Eingreifen der hoheren Instanz. Es geht bei ihr vielmehr um eine Gesamtverantwor-
tung fiir das Ganze und diese Verantwortung muss so ausgeiibt werden, dass dabei
die Rechte und die Freiheit der Einzelnen gewahrt werden. Nach dem Subsidiaritit-
sprinzip soll sich die Teilkirche selbstindig entwickeln, wobei sie auf das
Gemeinwohl der Gesamtkirche achten muss, ja noch mehr, sie trigt gerade dann

4 KK 26: ,,Diese Kirche Christi ist wahrhaft in allen rechtméBigen Ortsgemeinschaften der
Glédubigen anwesend, die in der Verbundenheit mit ihren Hirten im Neuen Testament auch selbst
Kirchen heiflen. Sie sind ndmlich je an ihrem Ort, im Heiligen Geist und mit groer Zuversicht,
das von Gott gerufene neue Volk. In ihnen werden durch die Verkiindigung der Frohbotschaft
Christi die Glaubigen versammelt, in ihnen wird das Mysterium des Herrenmahls begangen ...”.
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zum Reichtum der Gesamtkirche bei, wenn sie eigene Traditionen pflegt und
entwickelt. Von diesem Verstindnis her muss man zu der Schlussfolgerung
kommen, dass das Subsidiarititsprinzip durchaus die Immanenz der Universalkir-
che in jeder Partikularkirche voll und ganz wahren kann.

Die Lehre von der einen Kirche als der Gemeinschaft der Kirchen findet ihre
unmittelbare Fortsetzung in der Lehre vom kollegialen Charakter des Amtes in der
Kirche, besonders von der Kollegialitit aller Bischofe untereinander. Die Anwen-
dung des Subsidiarititsprinzips findet hier somit ihre logische Fortsetzung. Als eine
Konsequenz der Einsicht, dass die Teilkirche nicht lediglich eine Verwaltungsstelle
der Gesamtkirche ist, sondern die Gesamtkirche darstellt und sie in sich trégt, ergibt
sich, dass der Vorsteher der Teilkirche mit den entsprechenden Mitteln ausgestattet
werden muss, um die Leitung der relativ selbstindigen und eigenstindigen
Teilkirche angemessen ausiiben zu konnen. Deshalb sind die Bischofe eigenstindig
und selbstindig, jedoch zugleich in das Bischofskollegium eingebunden. Diese
Einbindung bedeutet nicht lediglich in negativer Hinsicht eine gewisse Begrenzung
ihrer Vollmacht, sondern verweist positiv darauf, dass jeder Bischof zur Sorge fiir
die Gesamtkirche verpflichtet ist. Hieran wird deutlich, dass die Subsidiaritit eine
der Grundlagen der Kollegialitit ist. Beide sind gleich strukturiert: Sie verlangen
Eigenstindigkeit zur Forderung des Eigencharakters unter gleichzeitiger Einbin-
dung in das Gemeinsame und gegenseitige Ergénzung, Bereicherung und Hilfe in
gleichzeitiger Verantwortung fiir das Ganze. Die Subsidiaritit er6ffnet auf diese
Weise den Zugang zum Verstdndnis des kollegialen Charakters des Amtes in der
Kirche.

Das Subsidiaritédtsprinzip erschlieft dhnlich die Sonderstellung des Petrusamtes
in der Gesamtkirche und im Bischofskollegium. Die eigentlichste Aufgabe des
Papstes ist es, die Einheit der vielen Teilkirchen in der einen Gesamtkirche zu
reprisentieren und die Verschiedenheit zu schiitzen'. Da der Papst fiir die Einheit
des Bischofskollegiums'® und die Einheit aller Gldubigen'’ zustindig ist, ist ihm
auch von der Natur der Sache her eine besondere Stellung und Vollmacht innerhalb
der Kirche und ihrer hierarchischen Struktur gegeben. Er muss durch Jurisdiktions-
primat und seine potestas immediata in jeder kirchlichen Gemeinschaft der
communio der Kirche wegen présent sein und kann nicht nur ausnahmsweise oder
aushilfsweise intervenieren. Nur so konnen notwendige, die ganze Gemeinschaft
betreffende Entscheidungen von ihm getroffen werden.

Die Anerkennung des einheitsstiftenden Petrusamtes und seiner konstitutiven
Wichtigkeit fiir die Teilkirchen wird durch die Subsidiaritit nicht in Frage gestellt.
Das Subsidiarititsprinzip rechnet auch mit der Machtvollkommenheit im Hinblick
auf das Gemeinwoh1'®. Man kann aber auch umgekehrt die Folgerung ziehen, dass
der Papst verpflichtet ist, im Sinne des Subsidiarititsprinzips zu handeln, weil es
ihn in die Lage versetzt als Haupt und Représentant der Gesamtkirche zu handeln.

15 Vgl. Dogmatische Konstitution des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die Kirche Lumen
Gentium Nr. 13.

6 Vgl. ebd. Nr. 18.

7 Vgl. ebd. Nr. 23.

'® 0. von Nell-Breuning, Subsidiaritit in der Kirche, S. 155 f.
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Die verpflichtende Grundausrichtung geméfl dem Subsidiaritdtsprinzip heif3t dann:
Soviel Eigenleben der Teilkirche wie moglich, soviel Eingriff der pdpstlichen
Zentralgewalt in die Teilkirche wie im Dienste der Einheit der Kirche und des
allgemeinen Wohles notig ist. Dann wird die Bezeichnung des Papstes als des
Vorstehers der Liebesgemeinschaft (vgl. KK 13; DM 22) wahrhaftig, weil er im
wahrsten Sinn des Wortes servus servorum Dei sein wird, der deshalb Petrus ist
(vgl. Mt 16,18), weil er den Auftrag erhielt: Stirke Deine Briider! (Lk 22,32). Die
Fiihrungsrolle des Papstes bestiinde dann im Sinne der Subsidiaritit im gelegent-
lichen Eingreifen, wenn die Glaubenseinheit und Glaubensreinheit in Gefahr gerit
oder es zu einer Krise in der Kirchenordnung kommt.

Die Subsidiaritit in der katholischen Kirche wirkt sich weiterhin in Richtung
der gestuften Realisierung der kollegialen kirchlichen Gewalt in der Form von
Bischofskonferenzen und Bischofssynoden, vom Metropolitan- und Patriarchats-
system aus. Das Subsidiaritdtsprinzip begiinstigt dabei eine Kompetenzverteilung,
die den jeweils niedrigeren Instanzen den Vorzug gibt und die dennoch die jeweils
hohere Instanz mit einschlieB3t. Freilich, bei der Kompetenzverteilung in der Kirche
miissen die sachlich administrativen Argumente zusammen mit den theologischen
Argumenten zur Begriindung dafiir herangezogen werden, warum die hohere
Instanz das Recht hat, eine Entscheidung an sich zu ziehen. Sowohl aus theologis-
chen als auch aus soziologischen Griinden liegt die Rechtsvermutung zunéchst bei
niedrigeren Instanzen, dass sie die Fihigkeit besitzen, in Selbstverantwortung ihre
Angelegenheit zu regeln'®. Dezentrale, personniihere Losungen sind gegeniiber
zentralisierenden und damit fast notwendigerweise stiarker anonymisierenden Ver-
fahren und Losungen vorzuziehen.

SUBSYDIARNOSC W KOSCIELE KATOLICKIM:
WAZNOSC I ZASIEG ZASADY

STRESZCZENIE

Subsydiarno$§¢ w kosciele katolickim przedstawia obowiazujaca miare ksztattowania
wewnatrzkoScielnych stosunkéw i stanowi jedng z twoérczych ustaw struktury koscielne;.
Druga tworcza ustawe stanowi zasada hierarchii, uzasadniajacej analogiczne, wilasciwe
koSciotowi zastosowanie subsydiarno$ci w koSciele. Dlatego nie mozna oczekiwaé, by
zasada subsydiarnodci sama w sobie wszystko rozwiazywata, albo ze dzigki tej zasadzie
wszystko stawalo si¢ proste i zrozumiate. Nalezy wciaz stosowac takze teologiczne punkty
widzenia. Jednakze subsydiarno$¢ dostarcza jako formalna i krytyczna zasada kryteria
i stawia pytania, bez ktérych w coraz bardziej kompleksowych stosunkach coraz trudniej si¢
obejsé.

 W.Kerber, Die Geltung des Subsidiaritétsprinzips in der Kirche, StZ 109: 1984, S. 671 f.



Ks. Grzegorz KUCZA . Studia Warmifiskie
Wydziat Teologiczny, Uniwersytet Slaski, Katowice XLIIT (2006)

ESCHATOLOGIA W TEOLOGII WYZWOLENIA

Tres§é: — L. Teologia wyzwolenia jako nowy wymiar dziatalnosci apostolskiej. — II. Rein-
terpretacja dogmatu eschatologicznego. 1. Eschatologia jako teologia Bozych obietnic. 2. Eschatologia
a polityka. — III. Eschatologia tradycyjna a eschatologia w teologii wyzwolenia. — IV. Whnioski.
— Summary

Teologia jest dziatalnos$cia KoSciota i poza nim istnie¢ nie moze. Wynika ona
z wiary w Objawienie i jest w KoSciele jedna z form jego wyja$niania oraz
gloszenia obok nauczania oficjalnego, tak zwanego Magisterium, a takze obok
kaznodziejstwa i katechizowania. Teologia wiaze si¢ najSciSlej zaréwno z oficjal-
nym, koscielnym nauczaniem, jak tez z przepowiadaniem stowa Bozego, stuzac
jednemu i drugiemu'. Jest zatem swoistym sposobem spelniania przez Kosciél misji
gloszenia i wyjasniania Objawienia. Sobor Watykanski II okreSla podstawowe
zadania teologii. Powinna ona by¢ przede wszystkim interpretacja Objawienia.
Sobér stwierdza, ze §Wigta teologia opiera si¢ na spisanym stowie BoZym
w tqcznosci ze Swietq Tradycjq jakby na trwalym fundamencie. W nim coraz
bardziej sie ugruntowuje i nieustannie odmtadza, zgtebiajqc w swietle wiary calq
prawde zawartq w tajemnicy Chrystusa. §wi§te Pisma zawierajq bowiem stowo
Boga, a jako natchnione rzeczywiscie sq stowem Boga. Z tego powodu niech
studium ksiqg Swietych stanie sie niejako duszq teologii swietej (KO 24). Wedtug
nauczania soborowego, teologia ma ukazywac, w czym Ojcowie KoSciota Wschodu
i Zachodu przyczynili si¢ do wiernego przekazania i wyjaSniania poszczegdlnych
prawd objawienia, a takze dalsza histori¢ dogmatu przy uwzglednieniu jej stosunku
do ogdlnej historii Kosciota. Teologia ma uczyé dostrzegania tajemnic zbawienia
jako obecnych i dziatajacych w czynnosciach liturgicznych i w calym zyciu
Ko$ciota. Ponadto ma uczy¢ rozwiazywania problemdéw ludzkich w §wietle
Objawienia, a jego wieczne prawdy stosowa¢ do zmiennych warunkéw zycia
ludzkiego i glosi¢ je w spos6b dostepny dla wspétczesnych ludzi (por. DFK 16).
Stad tez konieczne jest, aby na kazdym wielkim obszarze spoteczno-kulturowym
byta pobudzona refleksja teologiczna, przez ktorq w Swietle Tradycji KoSciota

' A. Zuberbier, Teologia, w: Stownik Teologiczny, red. A. Zuberbier, Katowice 1998,
s. 589.
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powszechnego mogtyby by¢ poddane nowemu badaniu czyny i stowa objawione
przez Boga, przekazane i uwierzytelnione w Pismie swietym, wyjasnione przez
Ojcow KoSciota oraz Magisterium Kosciota (DM 22). Ojcowie soborowi przypomi-
naja réwniez o zadaniu calego Ludu Bozego, a zwtaszcza duszpasterzy i teologdw,
jakim jest wstuchiwanie si¢ z pomoca Ducha Swigtego w rézne glosy wspdtczesno-
§ci, rozroznianie ich, ttumaczenie oraz osadzanie w Swietle stowa Bozego w tym
celu, aby Prawda objawiona mogta by¢ coraz glebiej odczuwana, lepiej rozumiana
1 stosowniej przedstawiana (por. KDK 44).

Podsumowujac powiemy, ze soborowa charakterystyka teologii wskazuje na jej
podstawowe miejsce w Kosciele, nie negujac jednocze$nie permanentnego jej
rozwoju w zaleznoS§ci od zadan, jakie przed nia staja, oraz uwarunkowan kulturo-
wych, w jakich si¢ rozwija. Po Soborze Watykaiiskim II dokonuje si¢ odnowa
teologii. Na skutek nauk humanistycznych i otwarcia ekumenicznego rodzi sig¢
potrzeba reinterpretacji sformutowan teologicznych, teologia wspdtczesna nie moze
bowiem by¢ odizolowana od podstawowych probleméw, z ktérymi styka sig
wspotczesny cztowiek.

Propagowanie sprawiedliwosci spotecznej, walka z wyzyskiem spotecznym,
odczytywanie Pisma Swigtego w aspekcie catkowitego wyzwolenia, w tym réwniez
w aspekcie politycznym, dato poczatek teologii wyzwolenia. Koncentruje si¢ ona
przede wszystkim na problematyce wyzwolenia cztowieka, pojetego nie tylko jako
wyzwolenie z grzechu i wszelkich uzaleznien, ktére do niego prowadza, ale takze
w aspekcie spolecznym i politycznym. Tworcy tego ruchu podkreslaja, iz teologia
ma popiera¢ zmiany spoteczne, ktére zmierzaja do wyzwolenia si¢ czlowieka z tego
wszystkiego, co go zniewala i nie pozwala mu si¢ wlasciwie rozwijaé. W rozumie-
niu tworcow i zwolennikéw teologii wyzwolenia sa to przede wszystkim struktury
niesprawiedliwo$ci spotecznej i ekonomicznej zalezno$ci. Mozna by powiedzied,
ze teologia wyzwolenia ujmuje teologi¢ w aspekcie zycia spotecznego, a stawiajac
na pierwszym miejscu wypowiedzi ludzi ubogich i cierpiacych, chce by¢ po prostu
,blizej” cztowieka i jego codziennych probleméw.

W artykule pragniemy zastanowi sig, jakie miejsce w teologii wyzwolenia
zajmuje eschatologia. Pytamy o to, co nowego mozemy odnalez¢ w tej teologii dla
potrzeb interpretacji dogmatu eschatologicznego. Eschatologia w wypowiedziach
Kosciola odgrywata zawsze szczegdlna role. Kerygmat o Jezusie Chrystusie
zmartwychwstalym, ktéry powrdci, aby sadzi¢ zywych i umartych, jest podstawa
oredzia chrzescijafiskiego. Wokot tych zagadnien koncentrowato si¢ zycie i dziatal-
nos§¢ apostolska Kosciota. Wyjatkowe znaczenie zagadniefi eschatologicznych
w zyciu KoSciota pierwotnego uzasadnia nasze poszukiwania dzisiejszego ,,miejs-
ca” eschatologii we wspoétczesnych kierunkach teologicznych, a takim jest niewatp-
liwie teologia wyzwolenia. W celu wiasciwego zrozumienia miejsca eschatologii
w teologii wyzwolenia przedstawimy najpierw, w jaki sposéb jej tworcy rozumieja
dziatalno§¢ apostolska Kosciota we wspdtczesnym §wiecie, a przede wszystkim na
terenach Ameryki Lacifskiej.
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I. TEOLOGIA WYZWOLENIA
JAKO NOWY WYMIAR DZIALALNOSCI APOSTOLSKIEJ

W minionym wieku jeden z teologéw niemieckich, J.B. Metz, wylansowat
pojecie teologii politycznej?, okre§lajac przez to ten nurt teologii, ktérego przed-
miotem zainteresowania jest znaczenie Objawienia dla zycia spolecznego. Jego
zdaniem, egzystencja jednostki jest wpleciona w rzeczywisto§¢ spoleczna, wciaz
ulegajaca zmianom. Kazda teologia egzystencjalna i personalistyczna, ktéra by nie
ujmowata egzystencji ludzkiej jako zagadnienia politycznego w najwyzszym tego
stowa znaczeniu, pozostataby dzisiaj w zupelnym oderwaniu od egzystencjalnego
potozenia jednostki®. Teologia polityczna kwestionuje przyjete przez wspotczesna
teologi¢ przekonanie o zawieszonym procesie pomiedzy eschatologicznym prze-
staniem Jezusa a rzeczywisto$cia spoteczno-polityczna. Podkre§la ona, ze nauczana
przez Jezusa SwigtoS¢ pozostaje w statej relacji do Swiata, wprawdzie nie w sensie
naturalno-kosmologicznym, zdecydowanie jednak w sensie spoleczno-politycz-
nym, jako krytyczno-wyzwoleficzy element $wiata spolecznego i jego proceséw
historycznych. Nie mozna sprywatyzowac eschatologicznych tresci Objawienia
przekazanych przez tradycje biblijng — wolnoSci, pokoju, sprawiedliwosci, pojed-
nania. Zmuszaja one ciagle na nowo do przejecia spotecznej odpowiedzialnosci®.
Dla panujacych dzi§ form teologii transcendentalnej, egzystencjalnej i personalis-
tycznej charakterystyczna cecha jest tendencja do pewnej prywatyzacji. Objawienie
bylo interpretowane jako zwrot Boga ku cztowiekowi, jako osobista rozmowa
z Bogiem, a nie jako stowo obietnicy, skierowane do calego spoleczenstwa.
Konieczne jest wigc, wedtug Metza, podjecie krytycznego procesu odprywatyzowa-
nia rozumienia podstaw teologii. Realizacja tego procesu jest podstawowym
zadaniem teologii politycznej. Rownoczes$nie kazda odmiana teologii egzystencjal-
nej czy personalnej, ktéra nie potrafi dostrzec problemu istnienia jako kwestii
politycznej w szerokim tego slowa znaczeniu, pozostaje abstrakcyjna wobec
egzystencjalnego polozenia jednostki’. Podstawowy problem hermeneutyczny
w teologii wladciwie nie mieSci si¢ w stosunkach pomigdzy teologia systematyczna
i historyczna, dogmatyka i historia, lecz teoria i praktyka, rozumieniem wiary
i spotecznym dziataniem®. Teologia polityczna stara si¢ na nowo ujaé relacje
pomigdzy religia a spoteczefistwem, pomigdzy Kosciolem a spoleczna opinia
publiczna, pomiedzy wiara eschatologiczna a praktyka spoteczna’.

W tym samym czasie na terenie Ameryki Lacifiskiej ksztattowal si¢ jeszcze
inny model teologii, zwanej teologia wyzwolenia®. Pragnie ona wyjasni¢ oredzie

2 Zob. na ten temat: J.B. Me tz, Teologia polityczna, thum. A. Mosurek, Krakéw 2000.

* Zob. J.B. Metz, Problem teologii politycznej a Kosciét jako instytucja reprezentujaca
wolno$¢ krytyki spolecznej, Conc 1-10(1968), s. 287.
J.B. Metz, Teologia polityczna, jw., s. 21.
Tamze, s. 16-17.
Tamze, s. 19.
Tamze, s. 18.
Przyjmuje si¢ dzis$, ze Konferencja Episkopatu Latynoamerykanskiego w Medellin w 1968
roku data impuls do przyjecia i uprawiania takiego rodzaju teologii. Od spotkania w Medellin
szczegblnie wzrasta zainteresowanie ta teologia. Konferencja w Medellin proponuje opracowanie
teologii i katechezy, ktéra uwzgledniataby niedostatki i nadzieje wspodlczesnego czlowieka.

® N » A



190 KS. GRZEGORZ KUCZA

chrzedcijafiskie w kategoriach praxis politycznej. A zatem, specyfika tej teologii
bedzie krytyczna refleksja nad doczesna dziatalnoScia cztowieka, ktéra ma charakter
teologiczny o tyle, o ile dostrzega si¢ w takim dzialaniu obecno$¢ chrzescijafiskiej
wiary. Element dziatania i element wiary stanowia konstytutywne zasady tej teologii.
Kazde ludzkie dziatanie ma wymiar polityczny. Polityczny wymiar jest obecny nie
tylko w wierze pojedynczego cztowieka czy w refleksji teologa, ale towarzyszy
zawsze wspollnocie koScielnej. Ze wzgledu za$ na to, ze KoSciét istnieje w Swiecie,
a nie tylko wobec $wiata, bedzie zawsze si¢ wcielat w okre§lony system spoteczno-
-kulturowy, tacznie z pewnymi strukturami politycznymi’. Jeden z zalozycieli
teologii wyzwolenia, G. Gutierrez, u podstaw teologii wyzwolenia umieszcza nowa
koncepcje relacji migdzy natura a nadprzyrodzonoScia, migdzy Bogiem a Swiatem,
Kosciotem a spoteczefistwem oraz nowa interpretacje¢ chrzescijafiskiego zbawienia,
ktére, jego zdaniem, zasadniczo polega na wyzwoleniu, a jest pojmowane nie tylko
w znaczeniu indywidualistycznym i duchowym, lecz takze w znaczeniu spotecznym,
doczesnym i ogélnoswiatowym. Wyzwolenie chrzescijaiiskie dokonuje si¢ zatem na
tym S$wiecie, gdy jednostka i spoteczeiistwo uwalniaja si¢ od wszelkich form
spofecznego, ekonomicznego i politycznego ucisku'’. Niewatpliwie krytyczna reflek-
sja nad rzeczywistodcia doczesna cztowieka ma takze charakter teologiczny, oczywi-
Scie na tyle, na ile dostrzega si¢ w takim dziataniu obecno$¢ wiary chrzescijanskiej.
W nawiazaniu do nauki Soboru Watykarnskiego II podejmuje ona temat zacofania
i wyzysku spotecznego, relacji krajow rozwinigtych do krajéw ubogich, stara si¢
szuka¢ rozwiazan konfliktéw spoteczno-politycznych, a takze szkicuje ogdlny zarys
odnowy Kodciota i sposobu zaangazowania si¢ KoSciota w krajach Ameryki
Lacinskiej. Teologia wyzwolenia rozwingta nowy sposéb myslenia, gdyz skutecznosé
wiary chrzescijafiskiej w przeprowadzeniu zmian spoltecznych uznano za kryterium
prawdy poprawnego mySlenia teologicznego. Tak wigc, glosi ona solidarno$é
z cierpiacymi z powodu niesprawiedliwosci spotecznej i taczy w kontekscie soterio-
logiczno-sakramentalnym doczesne zycie ludzi z nadprzyrodzonym przeznaczeniem
czlowieka, jakim jest bycie w Bogu''. Wyzwolenie oznacza dazenie do spoteczefist-
wa sprawiedliwego i godnego cztowieka. Teologia wyzwolenia bedzie wigc oznacza-
fa probe zintegrowania owych dazen we wnetrzu chrzescijafiskiego rozumienia zycia
i w kontekscie sytuacji spoteczno-politycznej w Ameryce Lacifiskiej. Z jednej strony
wyzwolenie bedzie uwazane za cel lub ideal o pierwszorzednym znaczeniu, tak, iz
stanowi kwestig, ktora refleksja teologiczna moze i powinna si¢ zajaé, ale nie czyniac
Z niej osi swej aktywnosci. Natomiast z drugiej strony, wyzwolenie bedzie nie tyle
tematem, ktorym zajmuje si¢ teologia, ile w sposob bardziej radykalny perspektywa

lub kryterium, na podstawie ktérego winno opieraé si¢ wszelkie studium teologii'?.

Popularna i powszechnie akceptowana jest tzw. koScielno-duszpasterska teologia wyzwolenia,
ktéra znalazta swoj wyraz w dokumentach II Ogélnego Zgromadzenia Episkopatéw Ameryki
Lacinskiej w Medellin (1968), a nastgpnie w trzecim tego rodzaju zgromadzeniu w Puebla (1979).
° B. Mondin, Teologowie wyzwolenia, thum. R. Borkowski, Warszawa 1988, s. 92-93.
10 Zob. tamze, s. 37.
' Teologia wyzwolenia, w: Leksykon religii, red. F. Konig, H. Waldenfels, ttum. i opr.
P. Pachciarek, Warszawa 1997, s. 488.
2 J1. Saranyana, JL. Illanes, Historia teologii, ttum. P. Rak, Krakéw 1997,
s. 505-506.
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Mozna by powiedzie¢, ze teologia wyzwolenia stara si¢ zrozumieC sytuacje
kontynentu latynoamerykanskiego i zmniejszy¢ dystans istniejacy migdzy Koscio-
tem a ludem, wiara a zyciem, zbawieniem Bozym a sprawiedliwo$cia ludzka.
Wigksza czg$¢ latynoamerykanskich teologdw wyzwolenia reprezentuje historycz-
no-sakramentalng teologi¢ wyzwolenia, ktéra sytuuje Jezusowa proklamacje krole-
stwa Bozego oraz towarzyszace jej znaki wyzwolenia i zbawienia w czasach
wspotczesnych, a ze wzgledu na znak zmartwychwstania nowego cztowieka, stara
si¢ odnie$¢ dzieje tego Swiata do eschatologicznego dopetnienia w Bogu. Od-
powiedzialno$¢ za bardziej sprawiedliwy §wiat staje si¢ sakramentalnym znakiem
odpowiedzialnosci przed przyjsciem krolestwa Bozego'’. Teologia wyzwolenia
koncentruje swoje zainteresowania przede wszystkim na zjawisku wyzwolenia
cztowieka ze spotecznego i politycznego zniewolenia, majac przy tym na uwadze
sytuacje spoteczna, polityczna, kulturowa i ekonomiczna, panujaca wsrdd krajow
poludniowo-amerykarskich. Przedmiotem zainteresowania tej teologii sa sprawy
doczesne cztowieka, uwiktanego w zniewolenie spoteczno-polityczno-ekonomicz-
ne. Jakie miejsce zajmuje w niej eschatologia? Czy mozemy méwié w teologii
wyzwolenia 0 nowym sposobie interpretacji dogmatu eschatologicznego?

II. REINTERPRETACJA DOGMATU ESCHATOLOGICZNEGO

Eschatologia oznacza skierowanie wszystkiego ku przyszioSci. Tradycyjna
eschatologia bardzo jasno i z wielka precyzja przedstawiata los cztowieka po
Smierci. Traktat o rzeczach ostatecznych koncentrowal si¢ wokot nastepujacych
zagadnien: Smier¢, sad szczegétowy i ostateczny, czySciec, zmartwychwstanie ciat,
niebo, pieklo. Taka eschatologia méwila o rzeczach, ktére dopiero nastapia,
natomiast dla doczesnoSci nie maja wielkiego znaczenia. Podkreslano takze pewien
wplyw zycia doczesnego na przyszto$¢ cztowieka, jednakze juz samo ustawienie
traktatu na koncu catej dogmatyki sugerowato poniekad male jego znaczenie
w zyciu codziennym. Wielu teologdw wspdtczesnych domaga si¢ przepracowania
traktatu o rzeczach ostatecznych cztowieka i Swiata w ten sposéb, aby odrzucicé

3 Teologia wyzwolenia, w: Leksykon religii, jw., s. 488. Teologia wyzwolenia obejmuje
jakby trzy ptaszczyzny: polityczno-ekonomiczna, ktéra dotyczy wyzwolenia uciskanych w sys-
temach niesprawiedliwosci, wyzysku i przemocy; historyczno-antropologiczna, ktéra obejmuje
historyczne wyzwolenie z tego, co cztowiekowi przeszkadza staé si¢ aktywnym podmiotem swojej
wlasnej historii, i z tego, co przeszkadza mu w rozwoju; teologiczno-soteriologiczna, ktdéra
obejmuje wyzwolenie z grzechu dokonane przez Jezusa Chrystusa, a w perspektywie es-
chatologicznej takze przejicie ze $mierci do zycia w milujacej wspdlnocie z Bogiem i wszystkimi
ludZmi; por. H. Szymiczek, o. Gustavo Gutierrez. Ojciec teologii wyzwolenia, w: Leksykon
Wielkich Teologéw XX/XXI wieku, red. J. Majewski, J. Makowski, Warszawa 2003, s. 131-132.
Poza kierunkiem koScielno-duszpasterskim i historyczno-sakramentalnym mozemy wyr6znié
jeszcze dwa inne kierunki w teologii wyzwolenia, a sa to: kulturalno-populistyczna teologia
wyzwolenia, dla ktérej punktem wyjscia jest sytuacja kulturalnego i religijnego wyobcowania ludu
i ktéra pelne wyzwolenie cztowieka upatruje w odnalezieniu przezeh swojej prawdziwej,
kulturowej i religijnej tozsamosci; marksistowsko-rewolucyjna teologia wyzwolenia, ktéra upat-
ruje warunki zaistnienia sprawiedliwego S$wiata i przyjScia krdlestwa Bozego w radykalnej
zmianie sytuacji spotecznej, pojmowanej zgodnie z marksistowska idea walki klas; zob. Teologia
wyzwolenia, w: Leksykon religii, jw., s. 488.
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w nim to wszystko, co ma charakter ,,reportazu” o rzeczach, ktoére dopiero nastapia.
Niewatpliwie nasze ,,jutro” ksztaltuje si¢ przeciez w naszym ,,teraz”, poniewaz Ten,
na Ktérego czekamy i ku Ktéremu zmierzamy, nieustannie przychodzi do nas, a my
stajemy przed decyzja wyboru przyjecia Go lub odrzucenia. Nowy sposéb ujecia
zagadnienn eschatologicznych w teologii wyzwolenia bedzie przedmiotem dalszej
naszej refleksji.

1. Eschatologia jako teologia Bozych obietnic

Teologia wyzwolenia, ktéra powstata w drugiej potowie XX wieku w specyfi-
cznych warunkach spoteczno-ekonomicznych w Ameryce Lacifiskiej, nawigzywata
do wezwania Soboru Watykanskiego II, zeby przeprowadzi¢ analize znakéw czasu
i podjac szerszy dialog o problemach, z ktérymi spotyka si¢ wspdtczesny cztowiek.
Stad tez jest ona refleksja nad praktyka wiary chrzescijafiskiej, praktyka obecna
w konkretnej sytuacji, ktora ze wzgledu na swdj specyficzny charakter nie moze
by¢ przeniesiona na inne sytuacje'*. Teologia wyzwolenia skupia wiec swa uwage
przede wszystkim na sytuacji alienacji cztowieka powstatej na skutek kolonizacji
i w swej naukowej refleksji spotyka si¢ z tymi, ktorzy nie tyle krytykuja religie, ile
raczej staja si¢ ofiarami systemu wyzysku, a przy tym szukaja odpowiedzi na swe
trudnos$ci w Ewangelii i w nauce KoSciota. Taka teologia zasadniczo r6zni si¢ od
tradycyjnej teologii zachodnioeuropejskiej, ktora czgsto byta zmuszana do dawania
odpowiedzi na problemy wysuwane przez niewierzacych w imi¢ krytycznego
rozumu i wolnoSci sumienia. Teologowie latynoamerykanscy uwazaja, ze nie ma
miejsca dla tradycyjnego postgpowania. Dlatego tez metode dedukcyjna w teologii
zastgpuja metoda indukcyjna, oparta na analizie okre§lonych sytuacji i na do§wiad-
czeniu dziatania wyzwoleficzego, ktére tym samym staje si¢ podstawa tej teologii.
Sama wiara jest dla tych teologéw przede wszystkim dziataniem historycznym,
polegajacym na zaangazowaniu si¢ dla dobra cztowieka ubogiego i uciskanego.
Podstawowa rola takiej teologii ma by¢ dazenie do sformulowania explicite
przekazu zawartego implicite w dzialaniu wyzwoleficzym, za$ konfrontacje z Pis-
mem Swiegtym i Tradycja powinny mie¢ miejsce w drugiej kolejnosci'®. Tak wigc
teologia wyzwolenia begdzie stanowié krytyczna refleksje i swoista konfrontacje
miedzy Stowem przyjmowanym w wierze a historycznym praxis. Ponadto bedzie
ona szuka¢ odpowiedzi na pytanie, jaki jest zwiazek miedzy zbawieniem a histo-
rycznym procesem wyzwolenia czltowieka, wiara a ludzka egzystencja, wiara
a rzeczywistoscia spoteczna, wiara a dziatalnoscia polityczna, krélestwem Bozym
a budowaniem $wiata'®.

Rozpatrujac kwestie eschatologiczne nalezy mie¢ na uwadze fakt, ze jedynie
w doczesnym, ziemskim, historycznym zdarzeniu mozemy otworzy¢ si¢ na przy-
szto§¢ catkowitego spetnienia. Wedlug twércéw teologii wyzwolenia, nie wystar-

4 Zob. H. Szymiczek, jw., s. 128.

5 R. Winling, Teologia wspotczesna 1945-1980, tlum. K. Kisielewska-Stawifiska, Kra-
kow 1980, s. 291.

' G. Gutierrez, Teologia wyzwolenia, ttum J. Szewczyk, Warszawa 1976, s. 55.
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czy powiedzie¢, ze eschatologia jest wazna zardwno w przysztosci, jak 1 w teraz-
niejszoSci 1 nie pomniejsza wartosci zycia terazniejszego. Jezeli przez ,.terazniejsze
zycie” rozumie si¢ jedynie ,teraZniejsze zycie duchowe”, nie ma si¢ wlasciwego
zrozumienia eschatologii. Jej obecno$¢ stanowi rzeczywisto$¢ wewnatrzhistorycz-
na. Konflikt miedzy taska a grzechem, przyjSciem Krdlestwa i oczekiwaniem
Paruzji, to réwniez z koniecznoS$ci i nieuchronnie rzeczywisto$ci historyczne,
ziemskie, spoteczne i materialne'’.

Jednym z podstawowych motywow biblijnych, ktéry przewija si¢ przez cale
Pismo éwiete, sa eschatologiczne obietnice. Stowo ,,0bieca¢” to jeden z kluczo-
wych terminéw w jezyku mitosci. Obiecaé znaczy oznajmia¢ i gwarantowaé
udzielenie jakiego$ daru, bra¢ na siebie odpowiedzialno$¢ za dane stowo, o§wiad-
czyé, ze si¢ jest pewnym przyszioSci i siebie samego. W dziejach Izraela obietnice
stanowia klucz do zrozumienia przepowiedni prorokéw i przyrzeczei Bozych'®. Te
przyrzeczenia sprawiaja, ze dary Boze maja charakter nieodwotalny. Obietnica
ukierunkowuje cata histori¢ ku przysztosci i w ten sposéb wprowadza perspektywe
eschatologiczna. Dlatego mozemy powiedzie¢, ze cata ludzka historia jest historia
oczekiwania na spetnienie si¢ ,,obietnicy”. Obietnica jest darem przyjmowanym
w wierze, dana zostala najpierw Abrahamowi (por. Rdz. 12,1-3; 15,1-16), a potem
zostata udzielona tym, ktérzy wierza w Jezusa Chrystusa (por. Ga 3,22). Dla §w.
Pawta zycie chrzeScijafiskie opiera si¢ na wierze, ze w obietnicach danych
Abrahamowi i wypetnionych w Jezusie Chrystusie (por. Ga 3,16-29) znajduje on
istote calego Pisma Swigtego i zbawczego planu Boga. Obietnica odstania si¢ i staje
si¢ coraz bardziej okreS§lona w dziataniu Boga na przestrzeni historii ludzkie;j.
Pierwszym jej wyrazem byto zawarcie przymierza i powstanie Narodu Wybranego.
Nastepnie obietnica znalazta swdj wyraz w proklamacji Nowego Przymierza
i w tym wszystkim, co przygotowalo jego nadejScie. Obietnica nie zostaje
wyczerpana przez stopniowe spelnianie si¢ w historii. Istnieje raczej pewna
dialektyka pomigdzy obietnica a jej czeSciowymi spetnieniami. Chrzescijanie sa
nadal w drodze do ,lepszej ojczyzny” (Hbr 11,16); zmierzaja do niej, sa przy-
ktadem Abrahama ,,przez wiarg i wytrwato$¢” (Hbr 6,12.15). Az do dnia ostatniego
obietnica jest Srodkiem, za pomoca ktérego okazujemy Bogu mito$¢ i wyznajemy
nasza wiar¢'®. Historyczne spelnienia obietnic w terazniejszosci, o tyle, o ile sa
ukierunkowane na to, co ma przyjsc¢, sa dla eschatologii tak samo charakterystycz-
ne, jak otwarcie si¢ na przyszio$¢. Pelne znaczenie dziatania Boga w historii jest
zrozumiate tylko wtedy, kiedy zostanie umiejscowione w perspektywie eschatolo-
gicznej, a objawienie finalnego znaczenia historii nadaje wartoS$¢ teraZniejszosci.
Samoobjawienie si¢ Boga wskazuje ku przysztoSci i rownoczes$nie ta Obietnica
i Dobra Nowina objawiaja cztowieka jemu samemu i rozszerzaja perspektywe jego
historycznego zaangazowania ,.tutaj i teraz”*’. Zwrdcenie si¢ ku przysztosci nadaje
sens terazniejszosci i znajduje w niej swdj wyraz. Dziatanie Boga w historii i Jego
dziatanie na koncu historii stanowia jedna cato$¢. Eschatologiczne obietnice

17 Zob. tamze, s. 174.

¥ M.-L. Ramlot, J. Guillet, Obietnice, w: STB, s. 570.
1 Tamze, s. 574-575.

G. Gutierrez, jw., s. 172.
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spetniane sa na przestrzeni catej historii i zmierzaja do petnego spotkania z Bogiem.
Biblia przedstawia eschatologi¢ jako sile¢ napgdowa historii zbawienia, radykalnie
zorientowana ku przysziodci. Eschatologia nie jest zatem jeszcze jednym tylko
elementem chrzeScijanstwa, ale samym kluczem do zrozumienia wiary chrzescijan-
skiej. MySl eschatologiczna jest niejako w ciagtym oczekiwaniu na to, co ma
nadej$¢, czyli na nowe dziatanie Boga. Réwnocze$nie za$§ nadzieja nowych dziatan
zbawczych Boga oparta jest na ,,wiernoSci” Jahwe i na sile Jego mitoSci do swego
Ludu, ktérej przejawem byta historia Narodu Wybranego®'.

Zbawienie jest wydarzeniem eschatologicznym dokonujacym si¢ w teraZniej-
szodci. By¢ zbawionym oznacza osiagnaé¢ petni¢ mitosci, kocha¢ tak, jak Bog
kocha. Droga uczestnictwa w miloSci Boga jest zadanie budowania nowego
spoteczefistwa. Polega ono na nawrdceniu, rozumianym jako transformacja grzesz-
nych struktur®. A zatem, odkrycie na nowo eschatologicznego wymiaru teologii
doprowadzito do uwzglednienia centralnej roli historycznej praxis. Jedli ludzka
historia jest otwarciem si¢ na przysztos¢, to jest ona pewnym zadaniem, pewnym
zajeciem politycznym, poprzez ktore cztowiek ukierunkowuje si¢ i otwiera na dar,
nadajacy historii jej transcendentny sens, ktérym jest pelne i ostateczne spotkanie
z Panem i z innymi ludZmi. Wiara w Boga, ktéry nas kocha i wzywa do przyjecia
daru petnego zjednoczenia z Nim i braterstwa migdzy ludZmi, nie tylko nie jest
obca idei przeksztatcania §wiata, ale z koniecznosci prowadzi do rozwijania tego
braterstwa i wspdlnoty w historii®.

2. Eschatologia a polityka

Teologia polityczna ma na celu ukazanie wzajemnych powigzan wiary chrzes-
cijaniskiej z ustrojem spotecznym i politycznym, przede wszystkim przez wyrazenie
sprzeciwu wobec ogromu niesprawiedliwos$ci na naszym §wiecie i przez potozenie
nacisku na solidarno$¢ z ukrzyzowanym Jezusem i niezliczonymi ofiarami daw-
nych i obecnych dziejéw S$wiata®*. Teologia polityczna usituje réwniez podjac
prébe nowego okreslenia relacji migdzy religia a spoteczenistwem, eschatologiczna
wiarg a praktyka spoteczno-polityczna. Praktyczny i polityczny rozum i jego
rozstrzygajace kryteria musza by¢ tak samo czgécia krytycznej refleksji teologa, jak
teologia nie moze dopusci¢ do tego, zeby religia rozptyneta si¢ w polityce.
Chrzedcijanskie oczekiwanie przyszioSci i chrzedcijanska etyka mitosci prowadza
do krytyki wszystkich wrogich cztowiekowi struktur i mentalnoSci, ktére pod-
trzymuja owe struktury. Zaréwno protest, jak i konkretna wola zmiany zywia si¢
ufna nadzieja na lepsza przyszio§¢. Teologia polityczna chce by¢ praktyczna
hermeneutyka wiary i etyka dziatania, ktérego celem jest zmiana®. Zaangazowanie

2l Tamze, s. 169-170.

2 Zob. H. Szymiczek, jw., s. 132.

2 Zob. G. Gutierrez, jw., s. 19.
G. O'Collins, E.G. Farrugia, Leksykon poje¢ teologicznych i koscielnych, thum.
J. Oz6g, B. Zak, Krakéw 2002, s. 356.

» Zob.K.Rahner, H. Vorgrimler, Maly Stownik Teologiczny, thum. T. Mieszkowski,
P. Pachciarek, Warszawa 1987, s. 484-485.
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si¢ w tworzenie sprawiedliwego spoteczefistwa i nowego cztowieka wymaga wiary
w przyszto$¢ oraz pelnego zaangazowania si¢ w tworzenie tej nowej rzeczywisto-
Sci. Zbawienie, jakie glosit Chrystus, odnosi si¢ do §wiata nie w znaczeniu
przyrodniczo-kosmologicznym, lecz w znaczeniu spoteczno-politycznym. Obietnic
eschatologicznych tradycji biblijnej: wolnoSci, pokoju, sprawiedliwo$ci, pojed-
nania, nie mozna podda¢ prywatyzacji. One wciaz na nowo zmuszaja do od-
powiedzialnosci wobec S$wiata®®. Niewatpliwie, w powyzszych stwierdzeniach
mozemy dopatrzy¢ si¢ pewnego upolitycznienia eschatologii. Eschatologia nie
pomniejsza wartoSci zycia teraZniejszego, ale niejako zmusza do podjecia walki
o lepszy Swiat, w ktérym nie bedzie juz ucisku i niesprawiedliwosci spoteczne;j.
Istotng role odgrywa tutaj Kosciél przez swoje nauczanie i historyczne zaan-
gazowanie. W interpretacji teologii wyzwolenia, obecno$¢ i aktywnos$¢ KoSciota
w §wiecie stanowia punkt wyjscia refleksji teologicznej. Teologia nie moze bowiem
ograniczy¢ si¢ jedynie do refleksji nad §wiatem, ale powinna przede wszystkim
probowacé stawaé si¢ czeScia procesu, ktory przeksztatca Swiat. Jej zadaniem jest
przyczyniaé si¢ do permanentnego tworzenia nowego sposobu bycia czlowiekiem.
Charakterystycznym rysem wspdtczesnego cztowieka jest jego zycie w kategoriach
jutra, jego zwrdcenie si¢ ku przysztosci. Krytycznie analizuje on teraZniejszoSc,
chce kierowa¢ swoim losem i tworzy¢ przyszto$¢. Dla jednych jednak owo otwarcie
si¢ na przysztos$c¢ jest otwartoScia na nauke i technike, bez podwazania spotecznego
porzadku, w ktérym zyja. DIa innych za§, zwlaszcza w krajach Ameryki Lacinskie;j,
przyszio$¢ wiaze si¢ z konfliktem i walka o wyzwolenie z tego, co zniewala
cztowieka. Dla tych ludzi postep naukowy i techniczny bedzie wymagal zmiany
obecnego porzadku spofecznego, gdyz bez takiej realizacji nie mozna myS$le¢
o prawdziwej orientacji na przyszto$¢. Niewatpliwie chodzi tu réwniez o dynamicz-
na i historyczna koncepcje czlowieka, nastawionego twérczo na swoja wiasng
przysztos¢, ale rownocze$nie dziatajacego w teraZniejszoSci na rzecz jutra®’.
Ewangelia méwi o nadchodzacym krélestwie Bozym, czyli o pelnej wspdlnocie
ludzi z Bogiem oraz ludzi migdzy soba. Umiesci¢ siebie w perspektywie krélestwa
— to znaczy uczestniczy¢ w walce o wyzwolenie tych, ktorzy sa uciskani przez
innych®, a zatem zaangazowa¢ si¢ politycznie. Wzrost tego krélestwa nie redukuje
si¢ do postgpu technicznego, ale jest procesem, ktéry dokonuje si¢ w historycznym
wyzwoleniu.

Zasadnicza przeszkoda uniemozliwiajaca wlasciwy rozwéj krélestwa Bozego
na ziemi jest grzech, ktory jest rowniez Zroédlem wszelkiej ngdzy i niesprawiedliwo-
§ci. Grzech jest przeszkoda na drodze do zbawienia. O tyle, o ile grzech stanowi
zerwanie z Bogiem, jest historyczna rzeczywistoscia, jest zerwaniem wzajemnej
wspOlnoty migdzy ludZmi, jest zwrdceniem si¢ cztowieka do samego siebie, co
przejawia si¢ w réznych formach odsunigcia si¢ od innych. Czlowiek patrzy na
Swiat 1 widzi w przysztym $wiecie nie ,,prawdziwe zycie”, ale raczej przeksztat-
cenie i spelnienie zZycia obecnego. Zbawienie jest wewnatrzhistoryczna rzeczywis-
toScia. Ponadto zbawienie, rozumiane jako wspodlnota ludzi z Bogiem i wspdlnota

% Zob. J.B. Metz, Problem teologii politycznej, jw., s. 289.
2" Por. na ten temat: E. Bloch, Das Prinzip Hoffnung, Frankfurt 1959.
# G. Gutierrez, jw., s. 210.
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ludzi miedzy soba, ukierunkowuje, przeobraza i prowadzi historie¢ do jej spel-
nienia®’. Nawrdcenie nie odnosi si¢ jedynie do wymiaru indywidualnego i ducho-
wego cztowieka, ale przede wszystkim do wymiaru spolecznego. Jesli grzech ma
wymiar osobisty i spoleczny, to réwniez nawrdcenie powinno obej-
mowacé zycie osobiste i spoleczne. Nawrdcenie serca i przemiana struktur sa wigc
komplementarne®’. Zosta¢ nawréconym to zaangazowaé si¢ calkowicie w proces
wyzwalania biednych i uci$nionych, zaangazowac si¢ jednoznacznie, realistycznie
i konkretnie®'. Pracujac, przeksztalcajac $wiat, wyzwalajac si¢ z niewoli, budujac
sprawiedliwe spoteczefistwo i przyjmujac swoje przeznaczenie w historii, czlowiek
ksztattuje samego siebie. Ludzie staja si¢ jedno$cia w samym centrum historii,
kiedy walcza przeciw wszystkiemu, co ich dzieli i przeciwstawia sobie. Zbawienie
w catoSci dane cztowiekowi przez Boga, wspodlnota ludzi z Bogiem i ludzi miedzy
soba sa wewnetrzna sila i petnia rozwoju czlowieka, ktéry zostat zapoczatkowany
w dziele stworzenia. Tak wiec, teologia wyzwolenia glosi, ze pracowac, przeksztal-
caé ten Swiat, to stawaé si¢ cztowiekiem i budowac¢ ludzka wspoélnote, to rowniez
zbawiaé si¢. Podobnie walczy¢ przeciwko ngdzy i wyzyskowi, budowaé sprawied-
liwe spoleczefistwo, znaczy nic innego, jak juz by¢ czeScia zbawczego dzialania,
ktére zmierza do swojej petnej realizacji. Budowanie doczesnego pafstwa to
stawanie si¢ czg$cia procesu zbawienia, obejmujacego calego cztowieka oraz cata
ludzka historie?.

Niewatpliwie waznym pojeciem w tej teologii jest wyzwolenie i wolnosc.
Wolno$¢ zaktada wychodzenie na zewnatrz samego siebie, przetamywanie egoizmu
i otwarto$¢ na innych. W teologii wyzwolenia mozna odnaleZ¢ rézne ujecia procesu
wyzwolenia cztowieka. Pojecie ,,wyzwolenie” moze odnosi¢ si¢ do dazen uciskanych
ludéw 1 klas spotecznych. W tym wypadku cziowiek jest rozpatrywany jako
przyjmujacy Swiadomie odpowiedzialno§¢ za swoj los. Stad istnieje koniecznos¢
rozwijania wszystkich wymiaréw cztowieka. Zdobywanie za$§ wolnosci prowadzi do
stworzenia nowego czlowieka i jakoSciowo innego spoteczeistwa. Inne jeszcze
rozumienie wyzwolenia bazuje na stwierdzeniu, ze Chrystus wyzwala czlowieka
z grzechu, ktéry jest ostateczna przyczyna niesprawiedliwosci i ucisku®. Wedtug
tworcOw teologii wyzwolenia. KoSciét w swym konkretnym istnieniu jako znak
wyzwolenia cztowieka i historii powinien by¢ miejscem wyzwolenia. Jezeli przy-
jmujemy Kosciot jako sakrament zbawienia Swiata, to ma on tym wigkszy obowiazek
manifestowania w swych widzialnych strukturach przestania, ktérego jest nosicielem.
Kos$ciét musi by¢ widzialnym znakiem obecno$ci Pana w konteks$cie dazenia do
wyzwolenia i walki o bardziej ludzkie i bardziej sprawiedliwe spoteczeristwo®. Stad
tez Koscidt oczekujacy na eschatologiczne spelnienie nie moze by¢ zwolniony
7 zaangazowania politycznego. Jedynie w spotkaniu z ludZmi, a szczegdlnie z tymi,
ktdérych ludzkie cechy zostaly znieksztalcone przez niesprawiedliwe stosunki spotecz-
ne, a takze poprzez zaangazowanie si¢ w historie, spotykamy Boga.

2 Zob. tamze, s. 159.
 Zob. H. Szymiczek, jw., s. 132-133.
G. Gutierrez, jw., s. 212.
2 Tamze, s. 166-167.
3 Tamze, s. 45-46.
3 Zob. tamze, s. 269-270.
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III. ESCHATOLOGIA TRADYCYJNA
A ESCHATOLOGIA W TEOLOGII WYZWOLENIA

Soboér Watykanski II naucza, ze Kosciot zawsze zobowiqzany jest do badania
znakow czasu 1 ich interpretowania w Swietle Ewangelii, tak aby w sposob
dostosowany do kazdego pokolenia mogt odpowiadac na odwieczne pytania ludzi
o sens Zycia doczesnego i przysztego oraz ich wzajemnq relacje. Trzeba wiec, aby
Swiat, w ktorym Zyjemy, a takZe jego czesto dramatyczne oczekiwania, pragnienia
i zatoZenia byly poznawane i rozumiane (KDK 4). Ojcowie soborowi podkreslaja,
ze Chrystusowe dzielo odkupienia obejmuje réwniez odnowe catego porzadku
doczesnego. Postannictwo KoSciota polega takze na przepajaniu i doskonaleniu
duchem ewangelicznym porzadku spraw doczesnych, Bég pragnie bowiem caty
Swiat przeksztalci¢ w Chrystusie w nowe stworzenie, zaczatkowo juz tu na ziemi,
a w pelni w dniu ostatecznym (por. DA 5).

Teologia wyzwolenia utozsamia w sobie wymiar doczesny z wymiarem
eschatologicznym. W konsekwencji pojmuje si¢ wiarg¢ chrzescijanska przede
wszystkim jako praxis historyczna, ktéra zmienia i odnawia porzadek spoteczny
i polityczny™. Taka postawa moze prowadzi¢ do monizmu historycznego, ktory jest
sprzeczny z nauka KoSciota. W teologii wyzwolenia nie znajdziemy odniesiefi do
tradycyjnych uje¢ eschatologii. Uwaza sig¢, ze istotnym brakiem tradycyjnej
eschatologii bylo nieinteresowanie si¢ ziemskimi realiami i pewien historyczny
pesymizm, ktéry po prostu zniechecat do podjecia i rozwiazywania waznych zadan
tego Swiata. Wspodtczesna eschatologia stara si¢ jednak przezwycigzal te prze-
szkody. Nie tylko nie jest ona ucieczka od teraZniejszoSci, ale takze przedstawia
cztowieka zyjacego w konkretnych warunkach spotecznych, a jednocze$nie bedace-
go w drodze na spotkanie z Panem. Sobér Watykaniski II méwi o przemijalnoSci
tego Swiata, ale takze o koniecznoSci jego przeksztalcania (por. KDK 38-39).
Ojcowie soborowi podkreslaja, ze nadzieja eschatologiczna powinna wyrazié si¢
takze w strukturach zycia $wieckiego (por. KK 35). Teologia wyzwolenia stawia
sobie za cel urzeczywistnienie wiary chrzeScijafiskiej w wymiarach politycznych.
Jesli za$ tego nie czyni, wowczas uwaza, iz traci ona swoje znaczenie, bedac
oderwana od rzeczywistoSci. Deklaracja Miedzynarodowej Komisji Teologicznej
pt. ,,Postep ludzki i zbawienie chrzedcijafiskie” przypomina, ze ,wiara jako
praktyka” nie moze by¢ rozumiana w taki sposob, jakby zaangazowanie polityczne
miato objaé i prowadzi¢ w sposéb totalitarny i ,.radykalny” wszystkie dziatania
cztowieka, oraz ze dla chrzescijanina ,.element polityczny” nie stanowi wartoSci
absolutnej, nadajacej calemu zyciu jego ostateczne znaczenie®*. Ewangelia i wy-
zwolenie chrzescijanskie maja umozliwi¢ egzystencje ,,nowego cztowieka” stwo-
rzonego w Jezusie Chrystusie przez Ducha Swigtego i umozliwi¢, aby cata ludzko§é
doswiadczyta paschalnej radoSci.

Wedlug zwolennikéw teologii wyzwolenia, nadzieja, ktéra zwycigza $mierc,
musi tkwi¢ korzeniami w sercu historycznej praxis. Jezeli nie nabierze ona ksztattu

3 Postep ludzki i zbawienie chrzescijaniskie”, w: Od wiary do teologii. Dokumenty
Miedzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996, red. J. Krolikowski, Krakéw 2000, s. 74.
% Tamze, s. 75.
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w teraZniejszosci, aby prowadzi¢ je dalej, bedzie ona jedynie unikiem i futurystycz-
ng iluzja. Mie¢ nadziej¢ to by¢ otwartym w postawie duchowego dziecigctwa na
przyjecie jej jako daru. Dar ten jest przyjmowany w zaprzeczeniu niesprawiedliwo-
Sci, w protescie przeciwko deptaniu praw cztowieka i w walce o pokéj i braterstwo.
Stad tez nadzieja petni mobilizujaca i wyzwalajaca funkcje w historii*’. Teologia
wyzwolenia jest nie tyle jaka$ teologia nadziei (w rozumieniu abstrakcyjnym), ile
nadzieja w stawaniu si¢, w historycznych sytuacjach, ktére budza nowe nadzieje.
Teologia wyzwolenia kieruje si¢ ku Zrédtom nadziei ptynacym z do§wiadczenia ku
odkryciu obietnic zawartych w samej walce®®. Byé moze u podstaw takiego
rozumienia nadziei lezy nauczanie J. Moltmanna i jego teologia nadziei*. Teologia
nadziei wyjasnia histori¢ zbawienia eschatologicznie, umiejscawia centralny punkt
objawienia nie w wydarzeniach przesztych, lecz w przysztych, nie w pierwszym
przyjSciu Chrystusa, lecz w drugim. JesteSmy uczestnikami historii zbawienia, gdyz
juz obecnie rozwija si¢ krélestwo Boze. Dynamizm tego rozwoju polega na tym, ze
w miarg, jak w spoteczno-politycznej rzeczywistosci beda si¢ spelniaty obietnice
mitosci, sprawiedliwoSci i pokoju, krélestwo Boze bedzie zataczato coraz wigkszy
krag®.

Przedstawiciele teologii wyzwolenia podkreslaja, Ze podstawowym zadaniem
teologa jest glosi¢ 1 ukazywacd integralne wyzwolenie, ktére ma nie tylko wymiar
historyczny 1 ziemski, ale takze pozahistoryczny i pozaziemski. Stad tez es-
chatologii nie wolno umieszczaé na koficu §wiata, poniewaz juz teraz rozwija si¢
w faktach historycznych, aby w koricu dojé¢ do petni w Bogu*'. Zycie ludzkie moze
ulec polepszeniu w sposdb wystarczajacy i staty tylko wtedy, gdy ludzie stana si¢
,howymi stworzeniami” przez nawrdcenie i sprawiedliwos$¢é. Prawa, dobrobyt,
wyzwolenie cztowieka sytuuja si¢ wigc nie na poziomie ,,mie¢”, ale pierwszorzed-
nie w ramach granic okreSlajacych ,,by¢”, z konsekwencjami, ktére z tego wynikaja
dla reformy wszystkich warunkéw zycia ludzkiego®.

Teologowie wyzwolenia koncentruja swoje rozwazania wokoét tematyki wy-
zwolenia. Chodzi im jednak przede wszystkim o wyzwolenie cztowieka od
zniewalajacych go struktur spotecznych i ekonomicznych. KoSciét naucza, ze
wolno$¢ jest podstawowa wartosScia cztowieka. Od niej zalezy wlaSciwy rozwdj
bytu ludzkiego. Wolno$¢ jest w cztowieku sita wzrastania i dojrzewania w prawdzie
ku dobru; osiaga ona swoja doskonato$é¢, gdy jest ukierunkowana na Boga, ktory
jest naszym szczeSciem (zob. KKK 1731). Kiedy cztowiek odrzuca plan mitosci
Bozej — staje si¢ niewolnikiem grzechu. Od poczatku historia ludzkosci przed-
stawia r6zne formy zniewolenia czlowieka bedace nastgpstwem zlego uzywania
wolno$ci. Wolno$¢ czyni cztowieka odpowiedzialnym za swoje czyny (por. KKK
1734). Wyzwolenie staje si¢ podstawowym wymogiem czlowieka obarczonego
réznymi zniewoleniami natury spoteczno-ekonomicznej i politycznej. Trzeba jed-

" G. Gutierrez, jw., s. 226.

® B.Mondin, jw., s. 91.

¥ J.Moltmann, Theologie der Hoffnung, Miinchen 1969.

“ B.Mondin, jw., s. 40.

41 Por. na ten temat: L. B o ff, Gesu Cristo liberatore, Cittadella, Assisi 1973.
,Postep ludzki i zbawienie chrzescijafiskie”, w: Od wiary do teologii, jw., s. 80.
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nakze powiedzie¢, ze catkowite wyzwolenie czlowieka jest rzeczywistoScig es-
chatologiczna, zwiazana z pelnia krélestwa Bozego. Niewatpliwie za$, bedac
wielkoscia eschatologiczna, wolno$¢ realizuje si¢ juz w obecnym czasie przez
zjednoczenie z Bogiem. A zatem, chrzedcijanskie rozumienie wolnosci jest integ-
ralne. Petna wolno$¢ bedzie w krolestwie niebieskim, cho¢ juz jest realizowana
aktualnie, podobnie zreszta, jak aktualnie realizuje si¢ zbawienie.

IV. WNIOSKI

Cztowiek staje si¢ wolny, bo wszelka moc zagrazajaca cztowiekowi zostata
pokonana przez Chrystusa. Wyzwolenie jest taska, darem Chrystusa Zmartwych-
wstatego (por. Ga 5,1), ale jest takze zadaniem, za ktére odplate otrzymamy
w wieczno$ci. Niewatpliwie tematy spoteczne, ekonomiczne i polityczne moga sta¢
si¢ ,,miejscem” dla teologicznych dyskusji wokét problemu cztowieka. Analizujac
jednak wypowiedzi poszczegdlnych teologdw wyzwolenia mozemy stwierdzi¢, ze
szczegblne zaangazowanie z ich strony w sprawy spoteczne jest réwniez przyczyna
niewypracowania petnej antropologii, ktéra w gruncie rzeczy ogranicza si¢ do
przedstawienia cztowieka — ,,rewolucjonisty”. Nalezy takze przyjaé, ze ogranicze-
nie si¢ w teologii do zagadniefi powiazanych ze spoleczno-polityczna egzystencja
chrzescijanina oraz do dziatalnosci politycznej, jest niewystarczajace dla przed-
stawienia wiasciwego ,,miejsca” czlowieka w §wiecie. Pierwszym zadaniem teolo-
gii jest bowiem poszukiwanie zrozumienia stowa Bozego.

Teologia wyzwolenia bazuje na doSwiadczeniu niesprawiedliwoSci spoteczne;j.
Rozwaza te problemy w §wietle wiary chrzescijaiskiej i probuje wskazaé stosowne
dziatania dla jej przezwycigzenia. Teologia rzeczywisto$ci ziemskich uwaza
teologi¢ wyzwolenia za swoja kontynuacje. Niektérzy za$ teologowie widzieli
w niej szans¢ odrodzenia Kosciota w XX wieku. Niewatpliwie teologia wyzwolenia
stala si¢ ponadnarodowym fenomenem. Zachowuje ona elementy inkarnacyjnej
wizji dziejéw. Ponadto zostala w niej przedstawiona wizja zbawienia doczesnego,
natomiast orgdzie chrzescijanskie zostato nieco ,,upolitycznione”.

Swiat ziemski jest miejscem budowania krolestwa Bozego. Wydarzenia es-
chatologiczne ukaza petni¢ krélestwa Bozego, ktére przekracza mozliwosci nasze-
go ziemskiego dziatania, gdyz jest wynikiem interwencji Bozej. Migdzy ziemskim
obrazem krélestwa a jego eschatologicznym wypelnieniem istnieje jednak pewien
zwiazek, polegajacy na tym, Ze pierwsze jest przygotowaniem drugiego. Mozemy
powiedzie¢, ze teologia wyzwolenia stara si¢ na pewno pozostaé w S§cistym
kontakcie z zyciem ziemskim, jako miejscem realizacji krolestwa Bozego. Mysl
teologiczna skupia si¢ tu przede wszystkim wokét zagadnienn wyzwolenia z nedzy
oraz wszelkiej niesprawiedliwo$ci w dziedzinie ekonomicznej, spotecznej i poli-
tycznej. Nieludzkie warunki zycia nie moga by¢ przez nas akceptowane, ani
w jakikolwiek sposob usprawiedliwiane. Nie mozna oddzieli¢ od siebie $wiata
ziemskiego i dziatalno$ci doczesnej cztowieka od eschatologicznej przyszioSci. Nie
mozna rowniez traktowac zycia przysztego jako catkowicie obcego w stosunku do
teraZniejszoSci. Nie mozna takze domagaé si¢ zmiany obecnej sytuacji spoteczno-
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-ekonomicznej, w ktorej zyje cztowiek droga ,,rewolucji” zewnetrznej, bez koniecz-
noSci przemiany wewngtrznej w samym czltowieku. Przed wspéiczesng teologia
katolicka pojawia si¢ zadanie wypracowania wlasciwej relacji pomiedzy aktywnos-
cia ludzka a nadzieja chrzedcijaniska.

ESCHATOLOGY IN THE CONTEXT OF LIBERATION THEOLOGY
SUMMARY

Liberation theology was developed in Latin America in the second half of the 20"
century. It referred to recommendations of the Second Vatican Council to analyze signs of
the times and to enter into more constructive dialogue on social problems. Liberation
theology concentrates not only on the problem of a man’s liberation that is understood as the
act of saving a man from sin and from all that leads to the state of being far from God. It also
touches upon the problem of liberation in the social and political aspect. It’s a critical
reflection and it decides about the kind of contrast between faith we adopt and the way we
practice it in our life. According to the experts of liberation theology, analyzing es-
chatological issues, it should be accepted that only considering historical events it is possible
for us to be open to the future. We can’t say that eschatology is important in the future as it
finds its fulfillment in the present — in the struggle for ,,a better tomorrow”. Eschatology in
the context of liberation theology concentrates on the problem of God’s promises included in
the Scriptures. Historical fulfillment of those promises in the present — as long as they are
directed to what is going to happen — is just as typical of liberation theology as looking into
the future with confidence and being entirely open to it. The act of directing our attention to
the future adds a whole new meaning to the present and motivates to build a new community.
Furthermore, according to liberation theologians, human history is an opening to the future.
It’s also a task, a political undertaking that orients a man to the definitive encounter with the
Lord. A life in terms of ‘a better tomorrow’ requires a critical analysis of the present and the
change of the current social and political order which impedes the proper development of
aman and hinders Kingdom of God from being build. Liberation theology equates the earthly
dimension with the eschatological one. Finally, it considers eschatological truths in the
context of historical ‘praxis’ which aims at improving the social and political order.
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AGRESJA I PRZEMOC JAKO PROBLEM DUSZPASTERSKI

Tresé — Wstep. 1. Diagnoza sytuacji. — 2. Spojrzenie biblijno-teologiczne. — 3. Wnioski
pastoralne

WSTEP

Przez duszpasterstwo zazwyczaj rozumie si¢ caloksztalt dziatalnosci KoSciota
zmierzajacej do tego, by czlowieka zyjacego w rozmaitych uwarunkowaniach
spoleczno-kulturowych i podlegajacego oddziatywaniu réznych pradéw spotecz-
nych i ideologicznych doprowadzi¢ do spotkania z Bogiem w wierze i milosci'. Juz
z powyzszej definicji wynika, ze ta dzialalno§¢ KoSciota nie dotyczy cztowieka
jako takiego, oderwanego od uwarunkowan, w ktorych zyje, lecz cztowieka
konkretnego, przezywajacego liczne obawy i poszukujacego znakéw nadziei
W naznaczonej cierpieniem codziennoS$ci. Realistyczne duszpasterstwo zatem nie
moze nie dostrzega¢ zwlaszcza zagrozen, jakie towarzysza temu cztowiekowi na
jego drodze, jesli nie chce by¢ postrzegane jako anachroniczne i oderwane od zycia.
I to nie z tego powodu, ze od uwzglednienia tej sytuacji zalezy skuteczno$é
pastoralnych przedsigwzigé, lecz przede wszystkim dlatego, ze jedynie w ten
spos6b moze ono odnaleZ¢ kod porozumienia z tymi, do ktérych kierowana jest
pastoralna oferta.

Po zamachu terrorystycznym, ktéry mial miejsce w Nowym Jorku 11 wrze$nia
2001 roku, komentatorzy radiowo-telewizyjni powszechnie wyrazali opinig, Ze
Swiat nie bedzie juz taki sam. Pojawily si¢ glosy, ze obok narkomanii, alkoholizmu,
bezrobocia i AIDS, najpowazniejsza choroba wspodlczesnego §wiata stat si¢ ter-
roryzm?. Ludzko$¢ przezywala juz o wiele wigksze tragedie, by wspomniec tu tylko
holocaust, jednak po raz pierwszy taki straszny dramat mogt by¢ ogladany niejako

"R. Kaminski, Wprowadzenie, w: Duszpasterstwo specjalne, pr. zb. pod red.
R. Kaminiskiego, B. Drozdza, Lublin 1998, s. 13 n.; zob. réwniez: R. Nip ar k o, Duszpasterstwo,
EK, t. 4, k. 390-391; M. Kalinowski, Duszpasterstwo hospicyjne. Studium pastoralne na
podstawie badan wybranych osrodkéw hospicyjnych w Polsce, Lublin 2000, s. 13 n.

2 S. Pikulski, ,,Meczennicy przemocy”? Wspdlczesny terroryzm jako problem migdzy-
narodowy, w: Agresja i przemoc w §wietle nauk przyrodniczych i humanistycznych, pr. zb. pod
red. M. Machinka, Olsztyn 2002, s. 124.
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»na zywo”, na ekranach telewizor6w. Wywotato to u wielu ogromny wstrzas
i zrodzito pytanie: jak to mozliwe, aby cztowiek byt do tego zdolny? Jesli nawet nie
bra¢ pod uwage przypadkéw uderzajacego na S$lepo terroryzmu, ktéry moze
zagrozi¢ wregcz egzystencji ludzkodci, to i tak wydaje sig, ze agresja i przemoc na
dobre zadomowity si¢ w naszym zZyciu. Zjawisko to boles$nie rani zycie rodzinne
i coraz cze$ciej staje sie problemem szkoty®. Budzi niepokdj nie tylko poszczeg6l-
nych ludzi, ale i calych spoleczefistw. Te spoteczne obawy czesto wyrazane sa
petnymi lgku pytaniami: ,,skad tyle ztoSci w ludziach, skad taka zbrodnicza pasja
zwlaszcza u mtodziezy”? Pytania te zadawane sg za kazdym razem, kiedy aktow
bezmySlnego okruciefistwa dopuszczaja si¢ ludzie mtodzi, wrecz mtodociani, kiedy
dla kaprysu brutalnych nastolatkéw lub $miesznie matego zysku, na ulicach,
w pociagach, gina zupetnie przypadkowe, niewinne osoby. Sa zadawane, bo na
zdrowy rozum nie mozna zrozumieé irracjonalnego bestialstwa®.

WyraZny wzrost najbardziej okrutnych i brutalnych przestgpstw w Polsce bywa
niekiedy traktowany jako konsekwencja dokonujacej si¢ transformacji systemowej,
jednakze zjawisko narastania brutalizacji zycia obserwowane jest takze w wydawa-
toby sig, ustabilizowanych demokracjach zachodnich®. Przedstawiciele wielu dzie-
dzin nauki, takich jak psychologia, pedagogika, socjologia, a nawet biochemia
i genetyka poszukuja nie tylko odpowiedzi na pytanie o Zrddto agresji i przemocy,
ale przede wszystkim S§rodkéw zaradczych. Organizowane sa sympozja i konferen-
cje naukowe poSwigcone temu problemowi®. Intensywnie zajmuje si¢ nim takze
kryminalistyka i inne nauki policyjne’. Wydaje si¢ wigc, ze w tym nurcie nie moze
zabrakna¢ takze refleksji teologiczno-pastoralnej. Jest ona tym bardziej potrzebna,
7e nawet w interdyscyplinarnych prébach refleksji nad tym powaznym problemem
zazwyczaj jest pomijana®.

Specyfike kazdej dyscypliny naukowej wyznacza jej przedmiot materialny
i formalny, a takze okre§lona metoda postgpowania badawczego. Dlatego na
omawiany problem chcemy spojrze¢ w §wietle paradygmatu analizy teologiczno-
-pastoralnej. Takie podejScie przesadza o trzyczgSciowym charakterze niniejszego

3 Zob.J.Surzykiewicz, Agresjaiprzemoc w szkole. Uwarunkowania socjoekologiczne,
Warszawa 2000 (to obszerne, bo liczace 736 stron opracowanie jest rezultatem realizacji przez
Centrum Metodyczne Pomocy Psychologiczno-Pedagogicznej MEN i Katedre Pedagogiki Spote-
cznej i Pracy Socjalnej Uniwersytetu Katolickiego w Bawarii programu badawczego majacego na
celu ocen¢ rozmiarOw zjawiska agresji w szkole i jego uwarunkowan).

*S. Kawula, Czas na naprawe ludzkiego Swiata? Brutalizacja wspolczesnego zycia jako
problem spoteczno-pedagogiczny: profilaktyka i resocjalizacja, w: Agresja i przemoc, jw., s. 179.

5 Zob. np.: P. W agner, Haufen sich Bluttaten ,,zufillig”? Saarbriicker Zeitung 156(2003),
s. 1.

 Temu zagadnieniu zostaty po§wigcone m.in. II. Dni Interdyscyplinarne Wydziatu Teologii
Uniwersytetu Warminisko-Mazurskiego w Olsztynie w dniach 12-14 listopada 2001, ktérych
obrady odbywaly si¢ pod hastem: ,,Gwatt niech si¢ gwattem odciska? Agresja, przemoc i uzycie
sity w Swietle nauk empirycznych i humanistycznych”.

” Np. B. Holyst, Zabdjstwa popelniane przez nieletnich. Studium kryminologiczne, w:
Mtodociani mordercy. Studia nad agresja i zbrodnia, pr. zb. pod red. W. Ambrozika,
F. Zielifiskiego, Poznafi 2003, s. 13-32.

8 Cztowiek jako jednostka wobec agresji nie poradzi sobie sam. Jest to zadanie, ktore
wymaga solidarno$ci i wlaczenia sig takich instytucji zycia spotecznego i kulturalnego, jak szkota,
uniwersytet, pafistwo” — pisze C. Rogowski, Od Redakcji, Keryks 2(2003), s. 8.
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artykutu. Cze$§¢ pierwsza bedzie stanowita analiza sytuacji. Przeprowadzimy ja
w oparciu o wyniki badaf wspomnianych wyzej nauk. W czesci drugiej przed-
stawimy problem agresji i terroryzmu w perspektywie biblijno-teologicznej. Wresz-
cie w czedci trzeciej bedziemy starali si¢ sformutowaé pewne wnioski i postulaty
pastoralne.

I. DIAGNOZA SYTUACI]I

Musimy tu najpierw okre§li¢, czym z punktu widzenia réznych nauk jest agresja
i przemoc, nastgpnie wskazaé, o ile to mozliwe, genez¢ tego zjawiska, jego
typologie¢ i skale zagrozenia. Prof. Jerzy Vetulani z Wroctawia definiuje agresje
jako Swiadome dziatanie, majace na celu skrzywdzenie lub uszkodzenie przedmiotu
agresji’. W tym znaczeniu, jego zdaniem, nieumySlnego rozdeptania zuczka,
podobnie jak spowodowania katastrofy, w ktorej gina dziesiatki, a nawet setki
ludzi, nie nazwiemy aktem agresji, podczas gdy uznamy za taki kopnigecie w ztosci
kosza na $mieci lub rozbicie talerza przez celowe rzucenie nim w furii o §ciang.
Odréznia on réwniez agresj¢ bedaca uskutecznionym lub zamierzonym dziataniem,
od agresywnosci, czyli postawy charakteryzujacej si¢ dynamicznym pokonywa-
niem trudnosci. Dato to podstawe do stwierdzenia, ze nie kazdy przejaw agres;ji jest
zty, ze tak naprawd¢ dynamizuje ona ludzkie zachowania i jest podstawa aktywno-
Sci tworczej. Nawet agresja fizyczna moze by¢ przeciez skladnikiem zar6éwno
potepianego spotecznie chuligaiistwa pseudokibicéw, jak i aprobowanego dziatania
policjantéw, chronigcego przed tymi pierwszymi. Dopiero agresja niepoddana
kontroli zamienia si¢ w site destrukcyjna i ujawnia w postaci réznych form
przemocy'?. Sa jednak opinie o jednoznacznie negatywnym charakterze agresji.

W psychologii jako agresje¢ okresla si¢ dzialanie zmierzajace do wyladowania
niezadowolenia lub gniewu''. Moze to si¢ dokonaé przez fizyczne lub stowne
atakowanie oséb lub przedmiotéw wywolujacych gniew i wOwczas mamy do
czynienia z agresja bezpoSrednia. JeSli to si¢ dokonuje poprzez ignorowanie
i nieprzestrzeganie polecefi (ignorowanie przyjetych wzoréw zachowar) lub po-
stawe wroga wobec catego spoteczefistwa, zachodzi agresja poSrednia. To dziatanie
moze mie¢ réwniez postaé agresywnego stosunku do oséb, ktére nie sa przyczyna
niezadowolenia, ktére potocznie nazywa si¢ koztami ofiarnymi, i wéwczas mamy
do czynienia z agresja przeniesiona, gdy natomiast dziatanie to zwrdcone jest
przeciw samemu sobie — z autoagresja. We wspélczesnej psychologii istnieja
zasadniczo dwie teorie, z pomoca ktérych usitluje si¢ wyja$niaé mechanizm
agresji'?. Wedtug pierwszej (S. Freud) jest ona popedem wrodzonym, stanowiacym
pochodna instynktu $mierci i zawiera w sobie elementy Erosu i Tanatosu.

® Por. Neurobiologia agresji. Fenomen agresji w $wietle biochemii i fizjologii mézgu, w:
Agresja i przemoc, jw., s. 32.

' Tamze, s. 32-37.

' 7. Ptuzek, Agresja, EK, t. 1, k. 195.

2 Tamze.
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W kazdym czlowieku istnieje nieu§wiadomiona tendencja do zaspokajania tego
destrukcyjnego instynktu. Zaleznie od sytuacji, przejawia si¢ ona jako wytadowanie
agresji lub jej hamowanie.

Wedlug drugiej teorii (J. Dollard, S. Rosenzweig), agresja jest reakcja na
frustracje i spetnia rol¢ mechanizmu obronnego. Jej sita zasadniczo jest propor-
cjonalna do stopnia frustracji. Wybuchy agresji nieproporcjonalne do bodZca
wyjasniane sa za pomoca zjawiska kumulacji agresji. Nastgpuje ono w wyniku
nagromadzenia si¢ w pod§wiadomoSci szeregu mikrourazoéw, ktére po przekrocze-
nia progu tolerancji na frustracj¢ decyduja o sile agresji. Skrajnymi formami agresji
sa masochizm (zadawanie b6lu sobie samemu) i sadyzm (zadawanie bdlu innym).
W obydwu wypadkach najcze$ciej mamy do czynienia ze zboczeniami seksual-
nymi'?,

Wraz z rozwojem genetyki pojawily si¢ proby rozwiazania problemu agresji na
plaszczyznie genetyki. Wyrazily si¢ one w postaci pytania: czy istnieje gen
kryminalisty? Poszukiwania takiego genu sa niczym innym, jak préba wytlumacze-
nia przyczynami medycznymi i unaukowienia wszelkich negatywnych zjawisk
w zyciu cztowieka'*. W ostatnich latach media niejednokrotnie donosity o znalezie-
niu genu warunkujacego konkretna, ztozona ceche w rodzaju otylosci, inteligencji
czy schizofrenii. Odwotanie si¢ do oryginalnych publikacji pozwalato co najwyzej
stwierdzi¢, ze genetycy doszli do przekonania, iz ludzie noszacy konkretny wariant
DNA moga w danym Srodowisku rozwina¢ okreSlona ceche. Jeszcze raz potwier-
dzito si¢ zatem, ze §wiadomoS§¢ powstaje takze na podstawie uktadéw fizycznych,
ale w sposob nieredukowalny'®. Prof. Cezary Zekanowski méwi: Wydaje sie, ze nie
ma ostrej granicy miedzy tym, co fizyczne a psychiczne — jest raczej stopniowa
»dematerializacja”; czynnik materialny traci znaczenie wobec czynnikow zwiqza-
nych z wielopoziomowq strukturq, historiq, oddziatywaniami z otoczeniem'®. Gdyby
bylo inaczej, czym bylaby woéwczas wolnos¢ cztowieka i czy mozna by jeszcze
dalej méwi¢ o odpowiedzialnosci?

Z zagadnieniem agresji wiaze si¢ Sci§le problem przemocy. Wielo$¢ definicji
tego zjawiska wynika raczej z odmiennego rozktadania akcentéw, niz z réznicy
pogladéw na jego istote. Prof. Anna Gladowa z Uniwersytetu Jagiellofiskiego
okresla przemoc jako kazde, Swiadomie urzeczywistniane zachowanie fizyczne lub
werbalne, ktére narusza zdrowa psychiczna lub fizyczna integracje innej osoby, az
do pozbawienia jej Zycia wlacznie'’. Jeszcze szerzej rozumial przemoc Martin
Luther King. Jego zdaniem bylo to nie tylko dziatanie agresji fizycznej, ale takze
okreslony typ stanéw psychicznych — na przyklad nienawis¢ wobec przeciwnika'®.

3 Tamze. Na temat teorii zachowan agresywnych zob. réwniez: J. Dobrzyjatowski,
Walka na umyty, Legionowo 2003, s. 131-133.

4 C. Zekanowski, Czy istnieje gen kryminalisty? Spojrzenie genetyka, w: Agresja
i przemoc, jw., s. 21.

5 Tamze, s. 24.

16 Tamze, s. 26.

7 A. Gtad o w a, Psychologia przemocy. O potrzebie sformutowania psychologicznej teorii
przemocy, w: Agresja i przemoc, jw., s.75.

'8 K.Konisiewic z, Filozofia pokoju M.L. Kinga, w: Pacyfizm, czy zagtada?, pr. zb. pod
red. M. Szyszkowskiej, Warszawa 1996, s. 59; P. Bortkie wic z, Spokdj na koszt innych? Czy
pacyfizm jest ucieczka od odpowiedzialnosci? w: Agresja i przemoc, jw., s. 168.
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W klasyfikacji przemocy stosowane jest czgsto kryterium kontekstu. Méwi sig wigc
o przemocy w rodzinie'’, przemocy politycznej (rozréznia sig tutaj przemoc legalna
i nielegalng), przemocy w majestacie prawa (problem kary Smierci), przemocy na
ulicach miast, czy tez w sytuacji dziatan terrorystycznych®’. Innym kryterium jest
charakter (rodzaj) zachowan, okre§lanych jako przemoc. Przyjmujac je, mozna
wyrdzni¢ szerokie spektrum zachowan od przemocy werbalnej poczynajac, poprzez
przemoc emocjonalna, molestowanie, przemoc fizyczna (gwatt, pobicia, tortury),
na pozbawieniu zycia drugiego cztowieka koniczac®'. Jakkolwiek wszystkie zjawis-
ka okreS§lane jako przemoc cechuja si¢ jakim§ wsp6lnym mechanizmem przemocy,
trzeba stwierdzi¢, ze wszystkie dotychczasowe proby jego wyjasnienia maja
charakter niespdjny i mala sile wyjasSniajaca. Hipotezy te dotycza zazwyczaj
wplywu telewizji, patologii rodziny, alkoholizmu, narkomanii itp. Zesp6t Narodo-
wej Akademii Nauk, powotany do zbadania ré6znorodnych zagadnieri zwigzanych
z przemoca, musiatl przyznac, ze: w odniesieniu do niektorych aspektow gwattow-
nych zajs¢ i wydarzeni zwiqzanych z brutalnymi zachowaniami i stosowaniem
przemocy, istnieje solidna podstawa w postaci duZej ilosci wiedzy na ten temat |...].
Stwierdzamy jednak z przykrosciq, Ze nadal nie moZna polqczyc¢ tych dziedzin
wiedzy, co datoby nam mocnq podstawe teoretyczng dla stworzenia programow
zapobiegania [przemocy] i interweniowania [w przebiegu tych zjawisk. Nadal]
brakuje nam sprawdzalnej ogdlnej teorii przemocy®.

Podsumowujac, mozemy powiedzie¢, ze wedlug neurofizjologdw o agresji
cztowieka i uciekaniu si¢ do przemocy decyduje niekiedy biochemia mdzgu.
Okazuje sig¢, ze ludzie o niskim poziomie serotoniny latwiej wpadaja w stany
depresji, sa sklonni do zfosci i agresji*’. Z drugiej strony, agresji si¢ uczymy.
Nabywanie wzorcéw zachowania agresywnego w znacznej mierze odbywa si¢
przez naSladownictwo gtdwnie agresywnych zachowar rodzicOw. Istnieje zjawisko
»przemieszczania si¢” agresji na kolegéw i stabszych. Trudno jest sprzeciwié si¢
rodzicom, ale fatwo kopnaé stabszego kolege lub psa. Wptyw grupy réwiesniczej
oraz wzorcow brutalnych zachowan w filmach, grach komputerowych i telewizji
jest tym mniejszy, im bardziej prawidtowo funkcjonuje rodzina®*. Problem przemo-

19 Zob. J. Mazur, Przemoc w rodzinie. Jak poméc?, Keryks 2(2003), nr 2, s. 69-84.

® E. Wiszowaty, Sprawozdanie z III. Europejskiego Sympozjum Policji, KoSciotow
i Panstw pt. ,,Europa jutra, jaka etyka policjanta”, Policyjny Biuletyn Szkoleniowy. Kwartalnik
Wyzszej Szkoty Policji 3-4(1998), s. 110.

2'A. Gtadowa, jw., s. 74.

2 J. Gilligan, Violence. Reflections on a national epidemic, th. A. Jankowski, Wstyd
i przemoc. Refleksje nad $miertelna epidemia. Poznan 2001, s. 39; cyt. za: A. Gtadowa, jw.

2 Zob. m.in. J. Vetulani, Neurobiologia agresji. Fenomen agresji w $wietle biochemii
i fizjologii mézgu, w: Agresja i przemoc, jw., s. 47-50.

* Problematyke przemocy w filmie szeroko omawia praca zbiorowa pt. Screening Violence,
red. S. Prince, New Brunswick 2000; zob. réwniez: M. Griffith, Czy gry komputerowe szkodza
dzieciom? Nowiny Psychologiczne 4(1995), s. 35—49; R. Syka, Filmowe modele przemocy,
Niebieska Linia. Dwumiesigcznik poSwigcony problematyce przemocy, 3(2004), s. 3-6;
W. Poznaniak, Przemoc w grach elektronicznych — wybrane skutki psychospoleczne, w:
Mtodociani mordercy, jw., s. 151-163; Z. Majchrzak, Niezrozumiale motywy zabdjstw
dokonanych przez mtodocianych, w: Mtodociani przestepcy, jw., s. 35-42; T. Za s ¢ p a, Syndrom
Rambo. Czy media generuja, czy jedynie odzwierciedlaja przemoc? w: Agresja i przemoc, jw.,
s. 97-104; tenze, Globalizacja przemocy w telewizji i mozliwo$¢ jej przezwycigzenia, Keryks
2(2003), s. 87-98.
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cy i agresji w calym dzisiejszym Swiecie, w tym réwniez w Polsce, wyraZnie
narasta i czgsto przybiera postaC przemocy strukturalnej. Agresja i przemoc sa
zarazliwe. Coraz czgéciej znajduja mniej lub bardziej wyrazna akceptacje szerokich
kregéw spotecznych. Zaczyna si¢ czgsto od ,,zwyklej” ztosSliwosci, a konczy na
okrutnym zabdjstwie. Uciekaja si¢ do niej ludzie ,,mocni”, widzac na tej drodze
potwierdzenie swojej wyzszoSci nad innymi, ale robia to takze najstabsi, widzac
w agresji 1 przemocy jedyna droge do wyzwolenia si¢ z beznadziejno$ci i rozpaczy.
Wydaje si¢, ze w Polsce zblizamy si¢ do swoistego punktu krytycznego pod tym
wzgledem. Jego przekroczenie jest groZzne. Wsréd czynnikéw sprzyjajacych tej
sytuacji wymienia si¢ upadek wartoSci rodzinnych, deprawacyjny wptyw szkotly,
agresj¢ w mediach, nieposzanowanie porzadku, arogancj¢ wtadzy, komercjalizacje
edukacji, ogromny obszar biedy i ubdstwa zwiazany z poszerzaniem si¢ strefy
bezrobocia. W tym kontekScie warto zwroci¢ uwage na tak zwany polski zegar
przestepczosci. W 1998 roku w Polsce przestepstwo bylo popetniane co 29 sek.
(oznacza to prawie trzy tys. przestgpstw w ciagu doby), przestgpstwo kryminalne co
34 sek., przestepstwo gospodarcze co 6 min. 42 sek., zabdjstwo co 8 godz. 10 min.,
kradziez mienia co 2 min. 29 sek., kradziez z wlamaniem co 1 min. 29 sek., rozbgj
co 15 min. 21 sek.”. Dzisiaj jest jeszcze gorzej.

II. SPOJRZENIE BIBLIINO-TEOLOGICZNE

Nie sposéb tu podja¢ i rozwinaé catos$¢ tej trudnej i ztozonej problematyki.
Dlatego poprzestaniemy na wskazaniu jedynie jej pewnych aspektéw, ktére moga
nam pomoéc ukierunkowac refleksje pastoralng. Wielo§¢ wystepujacych w Biblii
opisow aktdw przemocy, siggajacych az do bezpoSredniego zamachu na ludzkie
zycie, nie jest i nie moze by¢ legitymizacja dzialai agresywnych. Ich intencja jest
ukazanie dramatycznego stanu relacji migdzyludzkich, ktéry jest skutkiem grzechu
pierworodnego. Optyka Biblii zdaje si¢ wskazywadé, ze agresja i przemoc rodza si¢
z ,,chorej wolnoSci”, ktora jest niczym innym jak samowola®®. Musimy tu w naszej
refleksji zwrdci¢ si¢ do opisu upadku cztowieka, zawartego w Rdz 3,1-24.
Cztowiek zostal stworzony jako istota wolna (Z wszelkiego drzewa tego ogrodu
mozesz poZywac wedtug upodobania — Rdz 2,16)*’. Wolnos¢ rézni sie od
samowoli tym, Ze jej granice stanowi zakaz czynienia zta. Totez Boze przyzwolenie
zostaje dopelnione petna troski przestroga: ale z drzewa poznania dobra i zta nie

» Polska policja 1919-1999. Tradycja i nowoczesnos¢, pr. zb. pod red. R. Miskiewicza,
Dodatek do tygodnika ,,Gazeta Policyjna”, s. 8-9. Jednym ze Zrddet eskalacji tego zjawiska jest
zapewne fakt, ze czlowiek czuje si¢ coraz bardziej zagrozony przez niepewno$¢ zycia, brak
miejsca pracy i nadziei. Na skutek tego staje si¢ agresywny i gwaltowny, zamyka si¢ w sobie
i stara si¢ przeforsowaé wtasne prawa, ignorujac prawa innych; por. B. Haring, V.Salvoldi,
Tolerancja. Rozwazania nad etyka solidarno$ci i pokoju, tt. A. Dudzifiska-Facca, Warszawa 2000,
s. 42.

% J.Nagdrny, Oko za oko? Etyczne aspekty uzycia sity, w: Agresja i przemoc, jw., s. 235;
M. Machinek, Czy Bog pragnat krwawej ofiary? Problem interpretacji $mierci Chrystusa, w:
Agresja i przemoc, jw., s. 218. .

2 Cytaty Pisma $w. wg: Pismo Swicte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie
z jezykéw oryginalnych, opr. Zesp6t biblistéw polskich, Poznaii — Warszawa 1980.
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wolno ci jes¢, bo gdy z niego spozyjesz, niechybnie umrzesz (Rdz 2,17). Mozna ja
okresli¢ jako przykazanie stojace na strazy zycia czlowieka. Jednakze dobroé
i przyjazi Boga wkroétce zostana wystawione na cigzka probe. Oto pojawia si¢ waz
— kusiciel. Jest istotag rozumna, skoro umie mowic, i jest przeciwnikiem Boga.
Wie, ze wigZ cztowieka z Bogiem jest zbyt silna, by wprost wystawi¢ ja na probe,
totez zwraca si¢ z pytaniem, ktére ma wszelkie pozory poszukiwania prawdy: Czy
rzeczywiscie Bog powiedzial: Nie jedzcie owocow ze wszystkich drzew tego
ogrodu? (Rdz 3,1). Niewiasta bez trudu wyprowadza go z btedu. Dalsza wypowiedZ
weza — kusiciela demaskuje jego prawdziwe intencje: Na pewno nie umrzecie! Ale
wie Bog, Ze gdy spoZyjecie owoc 7 tego drzewa, otworzq sie wam oczy i tak jak Bog
bedziecie znali dobro i zto (Rdz 3,4-5). A zatem Bo6g ktamie — sugeruje mu waz.
PowiedzielibySmy dzisiaj, ze jest to klasyczny przyktad manipulacji. Zty uzytek
z daru wolnoSci sprawil, ze zmienily si¢ relacje pierwszych ludzi nie tylko
z Bogiem, ale takze miedzy nimi samymi i ze Swiatem. Bég, chcac przezwyciezy¢
te sytuacje, zwraca si¢ do mezczyzny z pytaniem: Gdzie jestes? (Rdz 3,9). Zamiast
uznania swojej winy me¢zczyzna odpowiada jednak ktamstwem. Wigcej, odpowia-
dajac Bogu nie tylko klamie, ale oskarza wobec Boga drugiego czlowieka
(Niewiasta, ktorq postawites przy mnie, data mi owoc z tego drzewa i zjadtem
— Rdz 3,12).

Spirala zta ruszyla z miejsca i swoje apogeum znajdzie w historii dwéch braci
— Kaina i Abla®. Kain coraz bardziej pograza si¢ w zhu. Falszywa religijno§é
pchneta go do fatszywego kultu, totez nieszczera ofiara zostata odrzucona przez
Boga®. Zdemaskowanie jego prawdziwego stanu duchowego w obecnoSci brata
zrodzito wrogo$¢ wobec niego. Bog widzi niebezpieczny proces, dokonujacy si¢
w sercu Kaina, i chce go sktoni¢ do opamigtania i zmiany usposobienia. Pyta go:
Dlaczego jesteS smutny i dlaczego twarz twoja jest ponura? (Rdz 4,6). Pytanie to
jest szansa dana Kainowi. Bég wskazuje takze droge wyjScia z sytuacji, ktéra
wprost prowadzi do tragedii: Przeciez gdybys postepowat dobrze, miatbys twarz
pogodng; jeZeli zas nie bedziesz dobrze postepowat, grzech leZy u wrot i czyha na
ciebie, a przecie? ty masz nad nim panowac (Rdz 4,7). Wspéiczesna wiedza w pelni
potwierdza, ze duchowy stan czlowieka znajduje swoje odbicie w tym, co okreSla
si¢ jako ,,mowe ciala”. Niektérzy egzegeci zwracaja uwage, ze blizsze hebraj-
skiemu oryginatowi, przettumaczonemu jako: ty masz nad nim panowac bytoby
thumaczenie: ry mozesz nad nim panowac®. Bég nie tylko uswiadamia Kainowi
jego rzeczywisty stan i wynikajace stad niebezpieczefistwo, lecz wskazuje na dar
prawdziwej wolnosci, ktéra umozliwia zawrécenie z obranej drogi*'. Tymczasem
jedyne, co zrobil Kain, to powiedzial do brata: ChodZmy na pole (Rdz 4,8). Ale
nawet po zbrodni Bdg nie odrzucit bratobdjcy, lecz nadal go szukal. Zwrécit si¢ do
Kaina z kolejnym pytaniem: GdZzie jest brat twdj, Abel? (Rdz 4,9). Jest to pytanie
podobne do tego, z ktérym Bog wczesniej zwrécit si¢ do Adama. Jest ono jeszcze

% Na temat wtargniecia grzechu w zycie czlowieka i jego rozprzestrzeniania si¢ zob.:
G. von Rad, Teologia Starego Testamentu, ti. B. Widta, Warszawa 1986, s. 129-134.

® W. Chrostowski, ,,Gdzie jest brat twoj, Abel?” (Rdz 4,9). Biblijne spojrzenie na
przemoc i gwalt, w: Agresja i przemoc, jw., s. 200.

* Tamze, s. 199.

3l Tamze.
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jedna szansa. Powinno sktoni¢ do przyznania si¢ do winy. Szczera odpowiedz
powinna brzmieé: Ciezko zgrzeszytem, zabitem mojego brata, przebacz mi. Nie-
stety, tak si¢ nie dzieje. Cierpliwa Boza pedagogia ponosi fiasko®*. Kain odpowiada
ktamstwem i proba zrzucenia z siebie odpowiedzialnoSci: Nie wiem. CzyZ jestem
stroZem brata mego? (Rdz 4,9). Mozna tu dopatrywaé si¢ wrecz proby obciazenia
wing samego Boga: Przeciez Ty powiniene$ wiedzie¢, gdzie jest moj brat! W tej
sytuacji Bog ponownie zabiera glos: Cozes uczynit? Krew brata twego gtosno wota
ku mnie 7 ziemi! [...] Tutaczem i zbiegiem bedziesz na ziemi! (Rdz 4,10). Gwalt
i zbrodnia niszcza wigc nie tylko porzadek ustanowiony przez Boga, ale sprawiaja
wyobcowanie zbrodniarzy ze §wiata, w ktérym zyja. Odtad nigdzie nie czuja si¢
u siebie. Bog rozwiewa tez obawy Kaina o jego zycie. To on sam jest mécicielem
niewinnie przelanej krwi, dlatego: [...] Ktokolwiek by zabit Kaina, siedmiokrotng
pomste poniesie (Rdz 4,15). Gwalt i przemoc, istniejace w §wiecie stworzonym,
Biblia ukazuje zatem jako skutek naduzywania przez czlowieka daru wolnosci.
Obrazem zwiazanej z tym destrukcji relacji migdzyludzkich jest rowniez opowiada-
nie o wiezy Babel. W tym szerokim konteks$cie znieprawienia serca ludzkiego
i destrukcji tych relacji trzeba widzie¢ starotestamentalne prawo odwetu (ius
talionis, od tac. talis — taki sam)*. Wyraza si¢ ono w formule: Zycie za Zycie, oko
za oko, zqb za zqgb (Wj 21,23-24; por. Kpt 24,18 n., Pwt 19,21)*. Ma to prawo
przede wszystkim wymiar ochrony wspélnoty biblijnego Izraela przed zgubnymi
skutkami zta i przywrécenia naruszonej sprawiedliwo$ci. Mozna réwniez w nim
widzie¢ probg ograniczenia przemocy i prawa zemsty, winowajca mdgl bowiem
by¢ ukarany tylko w takim stopniu, w jakim zawinit*. Z drugiej strony, nie brakuje
dowodéw, ze zasada ius talionis przyczynia si¢ do nakregcania spirali przemocy,
0 czym moga §wiadczy¢ wspélczesne wydarzenia w Izraelu i Autonomii Palestyn-
skiej.

Jezus w sposéb zdecydowany zakwestionowal to starotestamentowe prawo
odwetu: Styszeliscie, Ze powiedziano: Oko za oko, zqb za zgb. A Ja wam powiadam:
Nie stawiajcie oporu ztemu: lecz jesli cie kto uderzy w prawy policzek, nadstaw mu
i drugi. Temu, kto chce prawowac sie z tobq i wziqc twojq szate, odstqp i ptaszcz.
Zmusza cie ktos, Zeby iS¢ z nim tysiqc krokow, idZ dwa tysiqgce (Mt 5,39-41). Jak
rozumiec to zalecenie? Czy chrzeScijanin ma biernie przygladac sig, jak panoszy si¢
zto? Czy wymierzenie stosownej kary za przestgpstwo jest nieewangeliczne?

32 Tamze, s. 200.

¥ G. von Rad, jw., s. 248; zob. rowniez: J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne
dzisiaj, Warszawa 1986, s. 227; R. Schnackenburg, Nauka moralna Nowego Testamentu,
Warszawa 1983, s. 60.

* Warto tu zwrdcié uwage, ze formula ta nie stanowila podstawowej zasady starotestamen-
towej mysli prawnej, na co zwrdcili uwage m.in. W. Preiser i F. Horst; por. G. von Rad,
jw., s. 165. Nie powinno si¢ jej ocenia¢ w S$wietle dzisiaj obowiazujacych zasad etycznych
i w oderwaniu od kontekstu historycznego. Znamiennie brzmia w tym kontekScie stowa
J. Kudasiewicza: ,.Izraelici z epoki podboju Palestyny byli dzikim ludem, obdarzonym pierwotna
energia i nieztomna wola zycia” (W.F. Albright). W drodze do Ziemi Obiecanej spotykali ludy
o podobne;j kulturze i obyczajach. Taka byta rzeczywistos¢, w ktérej tkwit Izrael. Moralnosé, jaka
wyrastata z tej rzeczywistodci, daleka byta od filozoficznego i teologicznego apogeum;
J.Kudasiewicz, Biblia, historia, nauka. Rozwazania i dyskusje biblijne, Krakéw 1978, s. 87.

¥ W.Chrostowski, jw., s. 202.
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Niektorzy egzegeci zwracaja uwage, ze pierwsze zalecenie Jezusa: Nie stawiajcie
oporu ztemu jest blizsze tekstowi oryginalnemu w przekladzie: Nie rewanzujcie sie
ztem®®. Chodzitoby wiec o to, by nie odpowiada¢ przemoca i nie wyrzadzac
krzywdy wowczas, gdy sami padliSmy jej ofiara. Nauczanie Jezusa wydaje si¢ by¢
jasne: Przemoc nie moze by¢ odpowiedzia na przemoc®. Nie mozna zatem brac¢
prawa w swoje rece i wymierzaé sprawiedliwoSci, (problem, na ile ma to czynié
prawowita wladza, tutaj pomijamy). ChrzeScijanin musi tu i§¢ w kierunku na-
Sladowania Boga. Przezwyciezanie zta nie moze si¢ dokonywaC na drodze
mnozenia aktéw gwattu, lecz poprzez pomnazanie dobra. Sw. Pawel ujmie to
w lapidarnym stwierdzeniu: Nie daj sie zwycieZyc¢ ztu, ale zto dobrem zwycieZaj
(Rz 12,21). Taka postawa rezygnacji z rewanzu i zastapienia go czynieniem dobra
zaktada ogromny duchowy wysilek i oznacza dojrzate zawierzenie Jezusowi, ktory
sam odrzucit wszelkie formy przemocy. Na tym jednak nauczanie Jezusa dotyczace
prawa odwetu si¢ nie koficzy. W Ewangelii Mateusza zaraz po perykopie zawieraja-
cej odrzucenie prawa odwetu, nastgpuje druga, SciSle z nia zwiazana, zawierajaca
wezwanie do mitoSci nieprzyjaciét. Jak to zinterpretowad? Trzeba wyrzec sig
odptacania ztem za zlo, przemoca za przemoc, by p6js¢ dalej, az do mitosci
nieprzyjaciét. Zwrdci¢ tez trzeba uwage, ze dla Izraelitow bliZnim byl inny
Izraelita. Jezus nie tylko rozszerza to pojecie na wszystkich ludzi (przypowie$é
o mifosiernym Samarytaninie), zmienia miare mitosci bliZniego (ma nia by¢ ofiarna
mito§¢ samego Jezusa [jak Ja was umitowatem], a nie, jak dotad milo$¢ samego
siebie), ale rozciaga prawo mitoSci nawet na tych, ktérzy wyrzadzili nam krzywdeg.
Moze pojawié si¢ tutaj kolejne pytanie: Dlaczego nie nalezy przeciwstawiaé sig¢
cztowiekowi ztemu? OdpowiedZ wydaje si¢ mozliwa tylko w perspektywie logiki
Kroélestwa Bozego. Nie ustanawia si¢ go przy uzyciu brutalnej sity. Wiszyscy, ktorzy
za miecz chwytajq, od miecza ging (Mt 26,52). Nie sam fakt nieuciekania si¢ do
przemocy stanowi zatem tre$¢ pouczen Jezusa, ale duch mitosci i ofiary, ktérym
powinien kierowac si¢ chrzescijanin. Tylko na tej drodze wydaje si¢ mozliwe
pojednanie tych, ktérzy dopuszczaja si¢ przemocy, z ich ofiarami. Chodzi wigc nie
o rezygnacj¢ i przyzwolenie na zlo, lecz o to, by reakcja na przemoc nie byla
odrzuceniem wymagan mitoSci. Takie przyzwolenie i brak reakcji wydalyby cale
spoleczenstwo na tup ludzi czyniacych zto™®.

Ta biblijna perspektywa wyznacza zasadniczy ton wypowiedzi papieza Jana
Pawta II, ktéry nie tylko z troska przygladal si¢ narastajacej wspotczesnie spirali
przemocy, ale starat si¢ wskaza¢ droge wyjscia: Nie ma pokoju bez sprawiedliwo-
Sci, nie ma sprawiedliwosci bez przebaczenia (Oredzie na Swiatowy Dziefi Pokoju
2002).

Papiez Jan Pawetl II zwykle zabieral glos w sprawie agresji i przemocy przy
okazji r6znych, dramatycznych, a nierzadko tragicznych wydarzen (na przyktad

* Tamze, s. 204.

7 J.Nagérny,jw., s. 245 n.; zob. réwniez: R. Mig gelbrink, Przemoc w perspektywie
teologii systematycznej, Keryks 2(2003), s. 25-48.

®J. Nagérny, jw., s. 251.
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zabdjstwo premiera Aldo Moro)®. Stwierdzal, ze akty przemocy sa upokorzeniem
ludzko$ci w jej podstawowych wymaganiach prawdy i sprawiedliwosci. Sa urqgo-
wiskiem dla cztowieka, zaréwno dla tego, kto sie jej dopuszcza, jak i dla tego, kto jej
ulega — moéwit do czlonkéw fundacji ,.Luciano Re Cecconi®. Wzywajac do
modlitwy za ofiary niestychanej brutalnosci stwierdzat, ze przemoc odziera naszq
tysiqcletniq cywilizacje z jej wartosci ludzkich i chrzescijariskich. W szczegblnie
ostrych stowach pigtnowat przemoc pojawiajaca si¢ w sporcie: Jest ona zaprze-
czeniem i monstrualnym nonsensem, kiedy si¢ zjawia przy okazji igrzysk sportowych
na stadionach lub gdzie indziej, poniewaz sport ma na celu rados¢, a nie placz,
rozrywke, a nie lek, solidarnos¢ a nie nienawisé, braterstwo, a nie podziaty*
— wotal. Przemoc, bedac obraza spoteczenstwa, jest przede wszystkim obraza
chrzescijafistwa, poniewaz chrzeScijanie powinni rozpoznawaé¢ we wszystkich
ludziach braci, a nie wrogéw. Jako odpowiedZ na akty gwaltu i nienawiSci Jan
Pawel Il proponowal orgdzie mitoSci pozostawione przez Chrystusa. Sam tak
bolesnie dotknigty przemoca wzywal, aby wszyscy obywatele swojq uczciwg
pracowitosciq mogli budowac w pogodnym i cywilizowanym wspotiyciu spoteczen-
stwo, w ktérym kazdy mogtby 7y¢é w petni swoich praw*. W kontek$cie wspolczes-
nej sytuacji §wiata jakze wymownie brzmia stowa papieza, ze ten nasz Swiat nie
moze stawaé si¢ Swiatem bardziej ludzkim, jeSli nie wprowadzimy w wieloraki
zakres stosunkéw migdzyludzkich owej ,.miloSci milosiernej”, ktéra stanowi
mesjanskie oredzie Ewangelii.

III. WNIOSKI PASTORALNE

Jak juz stwierdziliSmy, duszpasterstwo nie moze pozosta¢ bierne wobec tego, co
napetnia trwoga poszczegdlnych ludzi, a cale spoteczeiistwa lgkiem o przysztosé
ludzkosci. Przedstawiona tutaj diagnoza sytuacji, a takze proba spojrzenia na ten
problem w perspektywie biblijno-teologicznej pozwalaja na wyciagnigcie pewnych
wnioskéw o charakterze praktycznym, duszpasterskim.

Podstawowym wnioskiem pastoralnym wydaje si¢ ten, Ze mimo skionno$ci do
agresji 1 stosowania przemocy, nikt nie jest bezwzglednie zdeterminowany w tym
wzgledzie. Potwierdza to fiasko poszukiwania ,,genu kryminalisty”. Réwniez
Biblia, w odréznieniu od wielu innych tradycji religijnych, nie wiaze tej sklonnosci
z natura ludzka tak, ze czlowiek bytby wilasciwie zwolniony z odpowiedzialnoSci
(wszystko, co stworzyl Bég, byto bardzo dobre, por. Rdz 1,31). Ta skionno$¢ do
agresji i brutalnej przemocy w Swietle teologii biblijnej jawi si¢ jako skutek grzechu
cztowieka, skutek jego wolnych decyzji, zar6wno tych podjetych u zarania
ludzkosci, jak i ciagle na nowo podejmowanych przez ludzi. Teologia chrze$cijars-

¥ Jan Pawetll, Odpowiadamy na gwatt modlitwa i mitoscia (Aldo Moro), w: NP, t. III-1:
1980, s. 233; ten ze, Wspomnienie o Aldo Moro i ofiarach przemocy (§roda 9.05.1979), w: NP,
t. 1I-1: 1979, s. 486-487.

4 Jan Pawet I, Chrzescijanin opowiada si¢ przeciwko przemocy, w: NP, t. III-1: 1980,
s. 87.

4 Tamze.

“ Jan Pawetl II, Wspomnienie o Aldo Moro, jw., s. 487.
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ka odwotuje si¢ w tym miejscu do obrazu zranionej natury ludzkiej, ktora nie jest
zdolna o wtasnych sitach do catkowitego wyrwania si¢ z powielanych od niepamig-
tnych czas6w schematéw i sposobéw zachowan®. Skoro tak jest, dobrze rozumiane
duszpasterstwo nie moze nikogo ,.spisa¢ na straty”. Nie moze ono by¢ zatem
jedynie zaspokajaniem religijnych potrzeb wierzacych, ,,dobrych katolikdw” (swoi-
sta ,,stacja benzynowa”). Wydaje si¢ rzecza niezbedna zwrdcenie uwagi na jego
wymiar terapeutyczny*. Jakze czesto dochodzit on do glosu w postawie i czynach
Jezusa. R6zni ludzie pogubieni, pozostajacy na marginesie wczesnego spoteczen-
stwa, byli w centrum Jego uwagi, wszak: ,,Nie zdrowi potrzebuja lekarza”.
Tymczasem nasze duszpasterstwo jakze czesto jest zwrdcone do ,,$wiata porzad-
nych chrze$cijan” i chyba tylko niewielu duszpasterzom spedza sen z oczu fakt, ze
coraz wiecej ludzi gubi droge do KoSciola, ze Ewangelia stata si¢ dla nich martwa
litera i zasilaja szeregi tych, ktérzy w przemocy upatruja jedyny Srodek do
wyrwania si¢ z beznadziejnoSci.

Tak, jak grzech rodzi podziaty migdzy ludZmi i prowadzi do przemocy, tak
droga budowania wspdlnoty jest droga przebaczenia i pojednania. Ale jesli
pozostaniemy na plaszczyZnie apelu, by kochaé nieprzyjacidt, bedzie to kolejny
postulat moralizatorski. Ze tak jest, przekonujemy si¢ niezwykle czesto w sak-
ramencie pokuty. Moralizatorstwo byto SciSle zroSnigte z duszpasterstwem, a zwlasz-
cza z koScielnym kaznodziejstwem przez caly wiek XIX, az do potowy wieku XX,
a jeszcze i dzisiaj niejednokrotnie gosci na naszych ambonach. Polega ono,
najog6lniej méwiac, na zadaniu postaw chrzescijaniskich i chrzescijafiskiego sposo-
bu zycia od ludzi, ktérzy jeszcze autentycznie si¢ nie nawrdcili i sprowadza si¢ do
naturalistycznego gloszenia zasad zycia przyzwoitego, czgsto wedlug wzordéw
moralno$ci mieszczafiskiej. Cata moralno$¢ chrzescijafiska zostaje w takim ujeciu
sprowadzona do jurysdycznie i kazuistycznie ujetego rejestru zakazow i nakazow™®.
Nic dziwnego, ze w sytuacji pluralizmu, kiedy jako naczelna warto$¢ jest po-
strzegana wolno$¢, cztowiek stara si¢ od tych nakazéw i zakazéw uwolnié, widzac
w nich jedynie rodzaj krepujacego gorsetu. Dlatego starajac si¢ ksztattowad
chrzedcijafiskie postawy moralne nie wolno zapominad, ze nie moga one by¢ na
cztowieku w zaden spos6b wymuszane. Moralno$¢ jest konsekwencja nowego
sposobu istnienia czlowieka, ktérego uczestnikiem staje si¢ on przez chrzest
i nawré6cenie. Podstawowa rzecza w ksztattowaniu chrzescijanskich postaw moral-
nych jest wigc wewnetrzna przemiana, czyli nawrdcenie. W calej petni znajduje tu
potwierdzenie filozoficzne adagium: agere sequitur esse, ktére w tym wypadku
mozna wyrazi¢ stwierdzeniem, ze nowy sposob dzialania jest nastgpstwem nowego
sposobu istnienia. Tak ukierunkowane duszpasterstwo bedzie raczej skupione na
wskazywaniu konkretnych wartoSci, niz na przypominaniu ujetych kazuistycznie
nakazow i zakazéw. Nalezy dodac, ze ksztalttowanie wiaSciwych postaw moralnych
powinno stanowi¢ istotny element pracy duszpasterskiej zwtaszcza wirdéd mtodzie-
7y, szczeglOlnie narazonej na wzorce zachowan agresywnych.

“ M. Machinek, jw., s. 218.

“ E. Biser, Theologie als Therapie. Wiedergewinnung einer verlorenen Dimension,
Heidelberg 1985.

¥ E.Wiszowaty, Od kazania tematycznego do homilii, SW XXXIX: 2002, s. 387.
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Moralnos¢ chrzeScijafiska ma charakter paschalny, czyli wynika z uczestnictwa
w S$mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa. Wyraza to bardzo jasno §w. Pawel
w Liscie do Rzymian (6,1-23), gdzie wyktada nauke o chrzcie jako o uwolnieniu
z grzechu i stuzbie sprawiedliwosci przez wspétudziat w tajemnicy paschalnej. Stad
tez istotnym elementem proklamacji chrzeScijafiskiej moralno$ci powinno by¢
wezwanie do uczestnictwa w misterium paschalnym Chrystusa, czyli do udzialu
w Jego Smierci i zmartwychwstaniu. Wezwanie to ma charakter apelu, aby
cztowiek otworzyt si¢ na dziatanie Boze, by moca Boza mogta dokona¢ si¢ w nim
pelna przemiana wewngtrzna. Dopiero ten nowy cztowiek, jako wszczepiony
w Chrystusa, moze sta¢ si¢ znakiem i uobecnieniem mitosci Bozej w Swiecie.
Dopiero ten nowy cztowiek jest zdolny przyja¢ w calej petni ewangeliczne
wezwanie do przebaczenia i autentycznej mitoSci nieprzyjaciét. Dopiero on jest
w stanie pojaé, co to znaczy, gdy Jan Pawet Il mOwi, aby byc nie tylko z drugim, ale
takze dla drugich*. Szkota takiej postawy jest Eucharystia okre§lana jako podaro-
wana przez Boga droga uczenia si¢ kultury bez przemocy, poprzez nasladowanie
Jezusa Chrystusa®’.

To wszystko dotyczy jednak warstwy strategicznej. W jaki sposob przenies¢ to
na plaszczyzne praktyczna? By¢ moze warto, by duszpasterze w swoich po-
szukiwaniach zwrdcili si¢ ku temu, co proponuje wspétczesna pedagogika i psycho-
logia spofeczna. Chciatbym tu wspomnie¢ o pewnym eksperymencie, ktéry od
kilku lat jest realizowany przez nauczyciela i wychowawce, a pdZniej dyrektora
Zaktadu Poprawczego w Laskowcu, Ryszarda Makowskiego. Opiera si¢ on na
wykorzystaniu w resocjalizacji mtodocianych przestepcéw elementdw survivalu,
czyli sztuki przetrwania i pozostania przy zyciu w bardzo trudnych warunkach, oraz
turystyki specjalistycznej. Wyniki sa niezwykle zachecajace, cho¢ zdarzaja sie
i porazki®®. Wazne, by tego typu dziatalno$cia objaé przede wszystkim grupy
ryzyka. Problem przemocy zaczyna si¢ juz w szkotach podstawowych, gdzie mozna
méwi¢ o pewnej namiastce znanej ze Srodowiska wojskowego ,.fali”. Dlatego
nalezatoby wypracowaé program ,,przeciw przemocy” juz dla najmtodszych i zain-
teresowa¢ nim katechetéw i katechetki. Nalezaloby w nim wykorzystaé metode
sublimacji ludzkiego popedu walki drzemiacego w naturze kazdego cztowieka.
Sublimacja ta polega na swego rodzaju katharsis, czyli wykorzystaniu zjawiska
uwalniania nagromadzonej energii zwlaszcza poprzez wysitek fizyczny (jazda na
rowerze, alpinizm).

Kolejny problem, to ksztaltowanie wiasciwego pojecia wolnosci. Ogromne
mozliwoSci w tym zakresie daje dobrze przezyta liturgia. Wiaze si¢ to z ksztat-
towaniem postaw altruistycznych, umiejetnosci sprawiania ludziom radoSci. Dzisiaj
w coraz mniejszym stopniu wychowuje dom, luki tej nie wypelnia réwniez szkota
nastawiona przede wszystkim na edukacje. Moze wigc pozostaje katecheza? Trzeba
nauczy¢ mtodego cztowieka kierowania emocjami, u§mierzania ztosci i konstruk-

4 Zob. tenze, Duszpasterstwo policji. Studium teologiczno-pastoralne, Szczytno 2002,
s. 239-241.

47 Die Eucharistie ist der Gottgeschenkte Lernweg einer gewaltlosen Kultur in der Nachfolge
Jesu Christi”; R. Miggelbrink, jw., s. 37.

% S. Kawula, jw., s. 185-189.
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tywnego rozwiazywania konfliktéw. Konieczne jest ksztaltowanie nastawienia
prospotecznego — solidarnoSci, zyczliwosci.

Niezbedne wreszcie jest otoczenie szczegllna troska zwlaszcza ofiar przemocy
w rodzinie, zapewnienie im swego rodzaju ,,azylu”, gdzie czutyby si¢ bezpieczne
(kosciot jako miejsce azylu). Wskazalbym tutaj jeszcze na rolg, jaka moze spetnic
,.duszpasterski telefon zaufania”. Na zakoficzenie proponuje jednakze znamienny
cytat z referatu prof. A. Gladowej (UJ): [...] jedynie odbudowa szeroko rozumianej
i w rozZnych zakresach Zycia spotecznego obecnej relacji cztowiek — wartosci moze
ograniczy¢ spoteczne patologie, w tym przede wszystkim przemoc. Bedzie to proces
dtugotrwaty — nie mozna miec co do tego ztudzen. Jego urzeczywistnienie — ,,pod
prqd” cywilizacji konsumpcji, popkultury i relatywizmu aksjologicznego — moze
znaleZ¢ wsparcie w mqdrym i uczciwym prawodawstwie, ale nie ono przesqdzi
0 powodzeniu: nie mozina zadekretowac Zycia wedtug wartoSci. Najwazniejszq,
podstawowq przestankq powodzenia jest Swiadectwo Zycia wedlug wartosci: kon-
kretnych ludzi w konkretnych warunkach®.

Potrzeba wigc ogdlnospotecznego lobby przeciw agresji i przemocy, w ktorym
duszpasterstwo moze i powinno odgrywac jedna z kluczowych rol.

AGGRESSIVITAT UND GEWALTANWENDUNG — EIN PROBLEM
DER SEELSORGE

ZUSAMMENFASSUNG

Aggressivitiat und Gewaltanwendung unter verschiedenen Formen — von Stra3enaus-
wiichsen iiber das Rowdytum auf den Stadien bis hin zum internationalen Terrorismus
— sind stindige Giste im Leben gegenwiirtiger Gesellschaften und wecken geradezu Angste
um das Uberdauern der Menschheit. Unter den Faktoren, die die Gewaltspirale anheizen,
werden Verfall von Familienwerten, deprimierender Einfluss der Schule, Aggressivitit in
den Medien, ungeheure Ausmafle von Not und Armut im Zusammenhang mit der Arbeits-
losigkeit und v. a. m. genannt. Eine der Quellen der Eskalation dieser Erscheinung ist gewiss
die Tatsache, dass sich der Mensch durch die Ungewissheit des Lebens, den Arbeitsmangel
und die fehlende Hoffnung immer mehr bedroht fiihlt, demzufolge er aggressiv und heftig
wird, sich in sich selbst zurtickzieht und bemiiht ist — Rechte anderer ignorierend —, eigene
Rechte durchzusetzen.

In der Bibeloptik sind Aggressivitit und Gewaltanwendung Ergebnisse des mensch-
lichen Missbrauchs der Gabe der Freiheit, sind Nachkommen der kranken Freiheit, die nichts
anderes als Willkiir ist. Unter diesem Gesichtspunkt ist das alttestamentarische Vergeltungs-
recht (ius talionis) zu sehen, das zugleich Versuch der Einschrinkung des Rechts auf Rache
ist. Vor dem Hintergrund der Lehren von Jesus kann Gewalt keine Antwort auf Gewalt sein.
Auf die Heimzahlung mittels Gewalt fiir das erlittene Unrecht ist nicht nur Verzicht zu
leisten, sondern die Feinde sind — als ndchster Schritt — zu lieben.

“ A.Gtadowa, jw., s. 82.
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Die Seelsorge darf dieser beunruhigenden Erscheinung nicht passiv gegeniiberstehen.
Optimistisch klingt allein schon das Ergebnis aller Untersuchungen zur Aggressivitit:
Niemand ist zu solchem Verhalten entschieden entschlossen. In der Seelsorge ist daher
niemand als Verlust abzuschreiben. Notwendig deucht gleichfalls der Verzicht auf eine
Seelsorge, die sich hauptsédchlich auf die Befriedigung des religiosen Bedarfs so genannter
,;,ordentlicher Katholiken” (Tankstelle) beschriankt, sondern sich weiter auf Menschen 6ffnet,
die sich im Konflikt zur Kirche und Gesellschaft befinden.
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SWIADOMOSC REGIONALNA
KATECHIZOWANE]J MEODZIEZY
W SWIETLE BADAN EMPIRYCZNYCH

Tresé: Wstep. — 1. Ogdlna charakterystyka §wiadomosci regionalnej. — 2. Problematyka
i metodologia badan wtasnych. — 3. Wyniki badaf §wiadomosci regionalnej katechizowanej mtodziezy.
— 4. Podsumowanie. — Zusammenfassung

W okresie zintensyfikowanych procesdéw globalizacji i integracji europejskiej
wzrasta zainteresowanie ,mala ojczyzna”. Budzi si¢ dazenie do poznawania
najblizszego Srodowiska — jego dziedzictwa kulturowego i aktualnie zachodza-
cych proceséw spotecznych. Szczegélnie uwidacznia sie to w edukacji szkolnej
mlodziezy, gdzie nierzadko ma miejsce korelacja celéw i treSci ksztalcenia
og6lnego i edukacji regionalne;j.

Nauczyciele, planujac i realizujac zatozenia wychowania do poszanowania
regionalnego dziedzictwa kulturowego i formowania postaw proregionalnych, biora
przede wszystkim pod uwage to, co stuzy modelowaniu u miodziezy §wiadomosci
regionalnej. NajczeSciej sa to nastepujace dziatania dydaktyczno-wychowawcze:
przekaz wiedzy o regionie, pomoc w odkrywaniu warto$ci tkwiacych w regionie,
ksztattowanie tozsamos$ci regionalnej i wprowadzenie w $wiat wartodci ,,malej
ojczyzny”.

W wyniku tych czynnoSci edukacyjnych mtodziez ksztattuje w sobie §wiado-
mos$¢ regionalna. Zdarza si¢ jednak, Zze edukacj¢ regionalng w szkole cechuje mata
efektywno$¢, co znajduje wyraz w braku §wiadomo$ci regionalnej u mtodego
pokolenia. W takiej sytuacji zasadne wydato si¢ zbadanie tego problemu z za-
stosowaniem sondazu diagnostycznego. Badania przeprowadzono wsrdéd katechizo-
wanej mlodziezy. Pamigtajac o szczegdlnej roli nauczania religii w inkulturacji
Ewangelii i dialogu interdyscyplinarnym, starano si¢ zwrdci¢ uwage na udzial
szkolnego nauczania religii w ksztattowaniu SwiadomoSci regionalnej miodziezy.

Ponizsze analizy zmierzaja do poszukiwania odpowiedzi na trzy zasadnicze
pytania: jaka jest SwiadomoS$¢ regionalna katechizowanej miodziezy? Jaki jest
udziat szkoty i nauczania religii w nabywaniu przez mtodziez SwiadomoSci
regionalnej? Jakie dzialania edukacyjne, podejmowane przez katechete, moga
przyczynia¢ si¢ do formowania §wiadomoSci regionalnej u mtodziezy?
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I. OGOLNA CHARAKTERYSTYKA SWIADOMOSCI REGIONALNEJ

W pedagogice Swiadomos$¢ regionalna jest powiazana z edukacja regionalna.
Czesto wystepuje jako komponent postaw proregionalnych. Badacze podkreslaja,
ze w najbardziej ogdlnym znaczeniu termin ,,Swiadomos¢ regionalna” uzywany jest
na okreSlenie wewnetrznego, subiektywnego stanu zdawania sobie sprawy z przy-
naleznoSci regionalnej oraz z wartoSci tkwiacych w regionie i ich znaczenia dla
osoby'. Pozostaje on w zwiazkach z tozsamoS$cia regionalna, co nie oznacza
réwnoznacznodci. Tozsamo$¢ regionalna cechuje si¢ zdecydowanie wigkszym
stopniem emocjonalnego zaangazowania®. Istota za$ $wiadomosci regionalnej sa
poglady i przekonania dotyczace regionu — jego specyfiki kulturowej i wartosci
dziedzictwa kulturowego oraz zwiazane z tym poczucie przynaleznoSci do wspdl-
noty lokalnej. Ten stan umystowy jednostki charakteryzuje si¢ posiadaniem wrazeni
i percepcji (spostrzezen) zwigzanych z regionem zamieszkania i/lub pochodzenia,
posiadaniem uczu¢ i emocji wobec ,matej ojczyzny”, zdolnoScia do myslenia
o wlasnym regionie, §wiadomoScia przynaleznoSci do regionu. SwiadomoS$¢ regio-
nalna pozostaje zatem w Scistym zwiazku z poczuciem bycia zakorzenionym
w matej ojczyznie, [czyli] ze SwiadomoSciq posiadania swego miejsca w otaczajq-
cym Swiecie, a takZe w sferze specyficznych odniesient w przesztosci, ktore sktadajq
sie na poczucie kontynuacji, ciqgtosci w czasie i przestrzeni’. Jej zewngtrznym
wyrazem jest znajomo$¢ dziedzictwa kulturowego regionu, wigZz z regionem,
poczucie wspdlnego interesu mieszkancéw regionu, identyfikacja z okreslong
wspélnota lokalng oraz zdolno$¢ do zbiorowego dziatania na rzecz regionu®.

Generalnie — w odniesieniu do mtodziezy — §wiadomos$¢ regionalna obejmuje
interpretacje poznawcze i afektywne albo emocjonalne wigzi z miejscem zamiesz-
kania, najblizsza okolica, miejscem pochodzenia, ktére nadaja owemu miejscu
znaczenie. Stanowi ona konsekwencje indywidualnego rozwoju psychicznego
mlodziezy, z niewielkim udzialem czynnika emocjonalnego. Istotna cze¢Scia Swia-
domosci regionalnej mtodego pokolenia jest zbiér pogladéw, przekonarn i postaw
wobec ,,matej ojczyzny” jako obszaru zamieszkania i dziatalnoS§ci — postrzeganego
w kontek$cie warto$ci narodowych, pafistwowych, ogdlnoludzkich®. Stad ten rodzaj
SwiadomoSci powstaje i ksztaltuje si¢ na bazie r6znych aspektéw wiedzy o regionie
oraz udzialu w spotecznosci lokalnej. Chodzi tu o interakcje, ktore skianiaja
mlodziez do wspélnych dziatan, w toku ktérych nastgpuje rozpoznawanie wartosci
regionalnego dziedzictwa kulturowego, uznawanie ich za znaczace i wprowadzanie

" P. Petrykowski, Edukacja regionalna. Problemy podstawowe i otwarte, Torufi 2003,
s. 206.

2 J.Runge, Region, regionalizm oraz §wiadomos¢ i tozsamo$¢ regionalna w Swietle badafi
geograficznych, w: Badania nad tozsamoScia regionalna, pr. zb. pod red. A. Matczaka, £.6dZ
— Ciechanéw 1999, s. 36-37.

* B. Synak, Kilka uwag na temat spoteczno-kulturowych funkcji i zasad edukacji regional-
nej, w: Tu jest moja ojczyzna. Materialy z konferencji ,.Edukacja regionalna — dziedzictwo
kulturowe w regionie”, pr. zb. pod red. E. Lamparskiej, I. Bruckiej, L. Knop [in.], Gdafisk 1999,
s. 19.

4 Tamze.

> Ministerstwo Edukacji Narodowej, Dziedzictwo kulturowe w regionie. Zatozenia pro-
gramowe, Warszawa, paZzdziernik 1995, s. 12-13.
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w réznorodne formy zaangazowania spotecznego. W konsekwencji rodzi sig
poczucie wiezi z ,,mala ojczyzna™®.

Wielu badaczy podkresla, iz $§wiadomo$¢ regionalna ksztaltowana jest od
momentu narodzin cztowieka — jako konsekwencja indywidualnego rozwoju
biologiczno-psychicznego. Zostaje ona dopelniona o procesy zwiazane z do-
strzeganiem odmiennosci spoteczno-kulturowej, czyli o to, co wiaze si¢ z for-
mowaniem si¢ tozsamosci. Jej kontynuacja nastgpuje w kolejnych etapach rozwoju
— az po jesiefi zycia’.

Istotne znaczenie w nabywaniu i rozwijaniu §wiadomosci regionalnej mtodzie-
zy ma edukacja regionalna. Sama bowiem teleologia nauczania i wychowania
regionalnego zwraca uwag¢ na wspieranie mlodziezy w poznawaniu regionu
i warto§ci zwiazanych z jego dziedzictwem kulturowym, odczuwaniu wigzi z ,,mata
ojczyzna”, jak tez na motywowanie do aktywnego udziatu w spotecznosci lokalne;j®.
Inne czynniki przyczyniajace si¢ do powstania §wiadomosci regionalnej to rodzina,
Koscidt, instytucje spoteczno-kulturalne i S$rodki spotecznego komunikowania.
Przekaz tradycji regionalnych w rodzinie, jak réwniez w innych wspdlnotach
i stowarzyszeniach moze intensyfikowaé poglady, przekonania i postawy mtodzie-
zy wobec regionu’.

II. PROBLEMATYKA I METODOLOGIA BADAN WEASNYCH

Wspomniane wyzej komponenty SwiadomoS$ci regionalnej i czynniki warun-
kujace jej ksztattowanie u miodziezy sktonily do podjecia badan nad Swiadomoscia
regionalng z uwzglednieniem opinii katechizowanej mtodziezy. Cele szczegélowe
badan sformutowano nastepujaco: 1) stwierdzenie i okreslenie elementéw konstytu-
ujacych swiadomos¢ regionalna katechizowanej mtodziezy; 2) zbadanie, w jakim
zakresie i w jaki sposdb nauczanie religii wptywa na $wiadomo$¢ regionalna
mtodego pokolenia. Przedstawiona analiza pozwoli cho¢ czgSciowo odpowiedziec
na pytania: jaka jest §wiadomoS$¢ regionalna katechizowanej mtodziezy?, w jakim
stopniu nauczanie religii wptywa na poznawanie przez milodziez regionu, roz-
wijanie wiezi z ,,malg ojczyzng” i motywowanie do aktywnego udzialu w zyciu
spotecznym.

Zatozono, ze szkolna katecheza przyczynia si¢ do ksztattowania §wiadomoSci
regionalnej miodziezy. W programie nauczania religii, poczawszy od IV klasy

® Do takich wnioskéw doszta m.in. 1. Lewandowska, badajac w 2000 roku miodziez
i nauczycieli historii kilku wybranych szk6t Srednich w regionie Warmii i Mazur; zob. i por.
I. Lewandowska, Swiadomo$¢ regionalna olsztyiiskich uczniéw. Wyniki badadh, Echa
przesztosci 1(2000), s. 177-187.

"L Lewandowska, Czym jest edukacja regionalna?, Kwartalnik Edukacyjny 3-4(2002),
8. 94-95; E. Nowakowska, Ksztaltowanie si¢ §wiadomosci regionalnej na Pomorzu Szczecin-
skim, Warszawa — Poznan 1980; J. Runge, jw., s. 36-37.

8 A, Horbowski, A. Krzanowski, Edukacja regionalna w praktyce pedagogicznej,
Kwartalnik Edukacyjny 3-4(2002), s. 106-109.

® Szerzej na ten temat zob. np. w: A. Zellma, Edukacja regionalna jako problem
katechetyczny, AK, 2002, t. 138, z. 1, s. 108-116; ta ze, Ksztaltowanie tozsamoSci regionalnej
miodziezy w toku interakcji katechetycznych, SW 39: 2002, s. 419-431.
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szkoty podstawowej, poprzez gimnazjum, a skoficzywszy na liceum, technikum
i szkole zawodowej, wymienia si¢ wazne zadania katechezy w dziedzinie edukacji
regionalnej. Koncentruja si¢ one wokdét wspomagania katechizowanych w przy-
swajaniu pojeé i nazewnictwa z zakresu regionalnego dziedzictwa kulturowego,
tradycji i zwyczajow regionalnych, odkrywaniu uniwersalnych wartoSci zakot-
wiczonych w kulturze regionalnej, budowaniu zwiazku z parafia i KoSciotem
partykularnym. Niekiedy tez proponuje si¢ odwotanie do tego, co najblizsze — do
,malej ojczyzny”, jej dziedzictwa, tradycji i zwyczajow, by powiazaé to z warto§-
ciami ewangelicznymi, zintegrowaé tresci, poglebi¢ je i uzupehni¢, a przez to
uzdolni¢ uczniéw do wieloaspektowego postrzegania dziedzictwa kulturowego
regionu i przygotowa¢ do apostolstwa w regionie'’. Zadania te sa zbiezne
7 ksztattowaniem u katechizowanych §wiadomosci regionalne;j.

W celu zgromadzenia materialu empirycznego w pazdzierniku i listopadzie
2004 roku przeprowadzono badania w Zespole Szkét Samochodowych w Olsztynie.
Dobér proby z populacji ,.katechizowana mlodziez szk6t ponadgimnazjalnych”
miat charakter doboru losowego. Kwestionariuszem ankiety objeto ogétem 234
chlopcéw!'!. Ograniczenie terenu badan do jednego miasta i jednej szkoty podyk-
towane bylo wzgledami ekonomicznymi i praktycznymi (blisko$¢, dostepnos$é).
Znaczaca role odegrata takze swoisto§¢ cech wystepujacych w danej zbiorowosci
chtopcow. Znaczna cze$¢ respondentow mieszka w matych miejscowoSciach
regionu warminsko-mazurskiego i codziennie dojezdza do szkoty. Miejsce zamie-
szkania i zderzenie ze spoteczno$cia wielkomiejska pozwala do§wiadczaé réznic
migdzy tym, co zwiazane z najblizsza okolica, w ktérej czgsto procesy kulturowe
maja wyrazny aspekt regionalny, a duzym miastem, w ktérym widoczne sa wpltywy
globalizacji.

W trakcie badaf zastosowano kwestionariusz sondazu diagnostycznego, opra-
cowanego przez autorke artykutu. Mlodziez uczestniczaca w badaniach wypelniata
— w czasie jednej jednostki lekcyjnej — anonimowy kwestionariusz ankiety.
Zawieral on przewaznie pytania zaopatrzone w kafeterie poétotwarte i koniunktywne
oraz pytania otwarte. Pozwolito to pozna¢ opinie badanych o istocie ,,malej
ojczyzny”, edukacji regionalnej, czynnikach, ktére decyduja o wigzi mtodego
pokolenia z regionem. Uwzgledniono takze Zrodta wiedzy o regionie, wplyw szkoty
na edukacj¢ regionalna mlodziezy, rol¢ katechety w ksztattowaniu si¢ Swiadomosci
regionalnej oraz zwiazane z tym oczekiwania uczniow.

Do analizy zaklasyfikowano — w drodze losowej — 220 wypetnionych
sondazy diagnostycznych. Wszystkie ankiety ponumerowano od 1 do 220 i ozna-
czono je skrotem (Ch) chiopiec'.

10 Szerzej na ten temat zob. np. w: A. Zellma, Korelacja nauczania religii i edukacji
regionalnej w gimnazjum, w: Rodzina — szkota — KoSciét. Korelacja i dialog, pr. zb. pod red.
P. Tomasik, Warszawa 2003, s. 170-181.

' Te grupe respondentéw tworzyli uczniowie klas I-1T Szkoty Zawodowej oraz I-III Liceum
i Technikum Zawodowego.

2 Wypelnione przez mlodziez kwestionariusze sondazu diagnostycznego sa w posiadaniu
autorki artykutu.
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III. WYNIKI BADAN SWIADOMOSCI REGIONALNEJ
KATECHIZOWANEJ MEODZIEZY

Catoksztalt SwiadomoSci regionalnej mtodziezy konstytuowany jest przez rdzne
komponenty. Jeden z nich stanowi deklarowany spos6b zrozumienia ,,malej
ojczyzny” oraz oceng¢ czynnikéw decydujacych o wigzi z regionem. Dane liczbowe
uzyskane w badaniu tych kategorii wskazuja na wtaSciwe rozumienie ,,regionu”.
Dla chtopcéw najczedciej ,,mata ojczyzna” jest miejscem zamieszkania (wsia,
gming, miasteczkiem, miastem, dzielnica) (34,7 %), regionem, z ktérego pochodza
(24,7%), obszarem zwiazanym z tym, co bliskie, na przyktad z domem rodzinnym,
sasiedztwem, krajobrazem, miejscowa kultura i tradycja (20,7%) oraz najblizsza
okolica, ktéra kochaja (16,7 %). Nieliczni dodaja, iz ,,mala ojczyzna” jest miejscem,
w ktérym sa kochani (3,2 %).

OkreSlajac czynniki decydujace o wiezi mlodego pokolenia z regionem,
katechizowani czgsto zaznaczaja, ze najwazniejszy jest przekaz tradycji regional-
nych w rodzinie (36,9%) i statlo§¢ zamieszkania pokolenn (35,0%). W grupie
respondentéw 11,0% dostrzega wychowawcze znaczenie wysitku nauczycieli,
ktérzy zapoznaja z dziedzictwem regionu. Troche¢ mniej os6b, bo 10,3 % dodaje, ze
wysitek rodzicéw, ktorzy zapoznaja z dziedzictwem regionu i wspomagaja w utoz-
samianiu si¢ z regionem, decyduje o wi¢ezi mlodego pokolenia z ,,mala ojczyzna”.
Poza tym w badanej grupie 6,8% zaznacza, iz osobista obserwacja otaczajacego
Srodowiska regionalnego pomaga w tworzeniu wigzi z regionem. Na tej podstawie
mozna sadzié, ze zdecydowana wigkszo$¢ katechizowanych chtopcéw ma poczucie
przynaleznoSci do okre§lonej spoteczno$ci lokalnej i potrafi wskaza¢ na czynniki
decydujace o wigzi mtodego pokolenia z regionem.

Waznym elementem ksztaltowania si¢ §wiadomosci regionalnej katechizowa-
nych sa dziatania wspomagajace ich w poznawaniu i umitlowaniu regionu. Analiza
odpowiedzi na pytanie odnoszace si¢ do tej kwestii wskazuje, ze duza grupa
respondentéw dostrzega znaczenie czynnoSci edukacyjnych zwiazanych z wyposa-
Zzeniem dzieci 1 mlodziezy w wiedz¢ o regionie i jego kulturze (39,8%). Z kolei
21,7% respondentéw wskazuje na znaczenie przyjaznych, opartych na tradycjach
regionalnych relacjach w zyciu rodzinnym i w szkole. Wér6d badanych sa takze
osoby, ktére pisza, iz wspomaganie mtodziezy w poznawaniu i umitlowaniu regionu
dokonuje si¢ dzigki: zwracaniu wigckszej uwagi na przekaz tradycji regionalnych
w rodzinie (13,7%), postgpowaniu zgodnym z zasada, ze dbalo$¢ o ,,mala
ojczyzng” jest obowiazkiem kazdego cztowieka (12,9%), krzewieniu uczucia
przyjazni i szacunku dla wartoSci i dorobku kazdego regionu (6,4 %). Jednocze$nie
cze$¢ katechizowanej mlodziezy postrzega potrzebe ograniczenia wptywu kultury
amerykanskiej (3,2%) i ulepszania dziatalnoSci stowarzyszen, propagujacych dzie-
dzictwo kulturowe regionu (2,4 %).

Chcac poglebi¢ zagadnienie traktujace o wspomaganiu miodziezy w poznawa-
niu i umitowaniu regionu, poproszono respondentdw o wybranie spoSréd wielu
propozycji tylko jednej tej, ktéra, ich zdaniem, daje najwigksza gwarancje
rozwijania §wiadomoS$ci regionalnej. Najwazniejszym dziataniem edukacyjnym
jest, zdaniem badanych, wyposazenie dzieci i mlodziezy w wiedz¢ o regionie i jego
kulturze (44,5%). Znacznie mniej ankietowanych chtopcow (21,8%) uwaza, ze
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nalezy wprowadzi¢ bardziej przyjazne, oparte na tradycjach regionalnych relacje
w zyciu rodzinnym i w szkole. 13,2% badanych proponuje, by wigksza uwage
zwrdci¢ na przekaz tradycji regionalnych w rodzinie, a 11,4%, by postgpowac
zgodnie z zasada, ze dbalo$¢ o ,mata ojczyzng” jest obowiazkiem kazdego
cztowieka. Krzewienie uczucia przyjazni i szacunku dla wartoSci i dorobku
kazdego regionu podkresla 6,4 % respondentéw. WSrdd najmniej istotnych dziatan,
gwarantujacych wspomaganie mtodziezy w poznawaniu i umitlowaniu regionu,
znajdujg si¢: ograniczenie wpltywu kultury amerykanskiej (1,4%) i ulepszanie
dziatalno$ci stowarzyszen propagujacych dziedzictwo kulturowe regionu (1,4 %).
Z powyzszych danych wynika, ze respondenci dobrze orientuja si¢ w zakresie
czynno$ci edukacyjnych, wspomagajacych mtode pokolenie w rozwijaniu kom-
ponentu poznawczego S$wiadomoSci regionalnej, potrafia bowiem wskazaé¢ na
istotne — dydaktyczno-wychowawcze dzialania zwiazane z poznawaniem i umito-
waniem regionu przez miodziez.

Wazne dla ksztattowania §wiadomosci regionalnej wydaja si¢ Zrodta, z ktérych
mtodziez pozyskuje wiedz¢ o regionie. Z wypowiedzi respondentéw wynika, ze
duza grupa katechizowanych (32,2%) poznaje region za poSrednictwem radia
i telewizji, 18,2% wiedze¢ o regionie przyswaja od rodzicéw, 15,2% z regionalnej
prasy, a 14,6 % od dziadkéw. Znacznie mniej badanych (6,9 %) stwierdza, ze ,,mala
ojczyzne” poznaje za poSrednictwem szkoly — nauczycieli i wychowawcow.
Katechizowani (5,1 %) wskazuja na internet jako Zrédto wiedzy o regionie i jego
kulturze. Czg$¢ mtodziezy wymienia takze lekcje religii (3,6 %), kolegdéw i kole-
zanki (3,3 %) oraz ksiazki historyczne o regionie (0,9 %). Na podstawie tych danych
mozna wnioskowaé, ze znaczna rol¢ w poznawaniu ,,malej ojczyzny” spelniaja
Srodki spotecznego komunikowania, zwlaszcza te o zasiggu regionalnych. Jedno-
cze$nie mtodziez dostrzega wptyw rodziny, takze pokolenia dziadkdw. Mniejsze
znaczenie przypisuje jednak szkole, od ktérej oczekuje edukacji regionalnej.
Respondenci (50,7 %) wyrazaja poglad, ze edukacja regionalna w szkole powinna
polega¢ na wyposazeniu ucznia w zasoéb wiedzy geograficznej, spotecznej i kulturo-
wej o wlasnym regionie — w powiazaniu z szersza rzeczywisto$cia narodowa,
panstwowa, a nawet migdzynarodowa. Znacznie mniej oséb (18,5 %) stwierdza, ze
do istoty edukacji regionalnej nalezy pomaganie uczniom w odkrywaniu wielo-
rakich warto$ci tkwiacych w kulturze regionalnej — w kontekscie wartoSci
narodowych, panstwowych i ogdlnoludzkich. 13,1% mtodziezy wskazuje, ze:
w ksztattowaniu swiadomosci regionalnej wazng role spetnia edukacja regionalna,
ktorej istota polega na zachecaniu mtodego pokolenia do aktywnego udziatu
w Zyciu spotecznosci lokalnej. Badani uczniowie (11,2%) czasami dodaja, ze
edukacja regionalna obejmuje wspomaganie mlodziezy w ksztalttowaniu postaw,
ktére sa zdolne uznawac i kultywowaé tradycje regionalne. 3,5% respondentéw
utozsamia edukacj¢ regionalng z przygotowaniem wychowankéw do odpowiedzial-
nego udziatu w zyciu spotecznym regionu. 1,5% badanych twierdzi, ze edukacja
regionalna powinna polega¢ na ksztattowaniu tak zwanej tozsamosci pluralistycz-
nej, czyli na poznawaniu siebie i wlasnego zakorzenienia w bliskiej spotecznoSci,
kulturze, terytorium, by lepiej odczytywac i interpretowaé zachowanie innych oraz
uczy¢ sie szanowac ich odmienno$¢. Réwniez tyle samo respondentdw istote
edukacji regionalnej postrzega w przygotowaniu mtodziezy do identyfikacji z war-
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toSciami regionalnymi. Analiza tych danych dowodzi, ze mlodziez zdaje sobie
sprawe z istoty edukacji regionalnej, dostrzegajac jej rézne aspekty, takze te
zwiazane z ksztaltowaniem $wiadomosci regionalnej. JednoczeSnie potrafi wymie-
ni¢ rodzaje wptywu szkoty w zakresie nauczania i wychowania regionalnego.
Koncentruja si¢ one wokét istotnych dla §wiadomosci regionalnej dziatan eduka-
cyjnych. Hierarchia wplywu szkoty na szeroko rozumiana edukacje regionalna jest
nastgpujaca: uczy aktywnego zaangazowania w zycie regionu (31,0%), podejmuje
dziatania, ktére pomagaja w umitowaniu regionu (17,6 %), pomaga w poznawaniu
warto$ci tkwiacych w regionie (12,9%), uwrazliwia na dziedzictwo regionalne
(9,4 %), przekazuje tradycje regionalne (7,1%). Duzy procent badanych (22,0%)
stwierdza, Ze szkola nie realizuje edukacji regionalnej, a w konsekwencji nie
wspomaga w ksztattowaniu SwiadomoSci regionalnej. Powyzsze wyniki pokazuja,
iz szkota w niklym zakresie wspomaga mtodziez w ksztaltowaniu §wiadomoSci
regionalnej.

Uwzgledniajac fakt, ze nauczanie religii winno [...] wypetniac zarowno zadania
postawione przez Kosciol, jak i wybrane cele, wyznaczone przez szkote [...], [na
przyktad poprzez] wiqczenie katechety szkolnego w zakres odpowiedzialnosci za
realizacje planu wychowawczego i dydaktycznego szkoty", zapytano uczniow
0 zaangazowanie nauczyciela religii w ksztalttowanie §wiadomoSci regionalne;j.
Najpierw postawiono pytanie: ,,W jaki sposéb, Twoim zdaniem, katecheta wplywa
na ksztattowanie §wiadomosci regionalnej mtodziezy?”. Dane statystyczne uzys-
kane w badaniu tej kategorii przedstawiaja si¢ niezbyt optymistycznie, wskazuja
bowiem na niewielki udziat nauczyciela religii w edukacji regionalnej. 33,9 %
respondentéw stwierdza, ze katecheta w zaden sposéb nie wplywa na ksztattowanie
SwiadomoS$ci regionalnej miodziezy. W badanej grupie sa takze osoby, ktére
postrzegaja udziat nauczyciela religii w edukacji regionalnej. Pisza one, ze
katecheta: pomaga w stopniowym poznawaniu dziedzictwa kulturowego regionu
i jego zwiazkoéw z dziejami KoSciota oraz w poznawaniu i zachowaniu religijnych
tradycji regionalnych (18,4%), wskazuje na rolg KoSciota w rozwoju kultury
regionalnej (16,3 %), zachgca do umitowania regionu i aktywnego udziatlu w jego
zyciu spoteczno-kulturalnym (6,7%). Jeden z badanych napisal, ze: katecheta
wplywa na ksztattowanie swiadomosci regionalnej miodziezy, wskazujqc, iz dziedzi-
ctwo kulturowe regionu jest nosnikiem wartosci (Ch 38) — podobnie sadza
nieliczni respondenci (3,8 %). Odnotowano tez (2,5 %) podobne wypowiedzi jak ta:
katecheta, Swiadczqc o szacunku dla tradycji regionalnych pomaga nam w uswia-
damianiu sobie skqd pochodzimy, jakie sq nasze korzenie, 7 jakim miejscem
powinnismy utozsamiac¢ si¢ (Ch 12). Mozna zatem przyjaé, ze mtodziez tylko
w niewielkim zakresie dostrzega udzial nauczyciela religii w procesie nabywania
Swiadomosci regionalnej. Co wigcej, znaczna grupa respondentéw nie ma zadnych
propozycji odno$nie do zaangazowania katechety w zakresie wspomagania mto-
dziezy w nabywaniu identyfikacji z regionem. Stad w pozyskanych wypowiedziach
pojawiaja si¢ stwierdzenia: ,,nie wiem” (15,7 %) i ,.katecheta nie pomoze” (10,2 %).
Pozostate osoby proponuja, by katecheta ukazywal ciekawe tradycje regionu

13 Konferencja Episkopatu Polski, Dyrektorium katechetyczne Kosciota katolickiego w Pol-
sce, Krakow 2001, s. 82.
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(36,9%), organizowat wycieczki i pielgrzymki po regionie (13,1%), zachecat do
poznawania regionu (10,2%), zapoznawal z calym dziedzictwem kulturowym
regionu (7,6%), wigcej czasu poSwigcal na podejmowanie tematéw zwiazanych
z regionem i diecezja (5,1 %). Trzech respondentéw (1,3 %) proponuje przekazywa-
nie Stowa Bozego w kontekScie kultury regionalnej. Na pytanie dotyczace
sposobow, jakie powinien stosowal katecheta, wychowujac mtodziez do po-
szanowania regionalnego dziedzictwa kulturowego. Wielu respondentéw (21,4 %)
stwierdza, ze nie wie i dodaje, przyktadowo: Katecheta sam powinien wiedziec, co
i w jaki sposéb ma robi¢, by wspomagac nas w uswiadamianiu sobie wiezi
z regionem [Ch 34]. Niektérzy uwazaja, Ze: katecheta nie powinien nic robié
w wychowaniu miodzieZy do poszanowania regionu (15,7%). Duza warto$¢
diagnostyczna maja wypowiedzi respondentdw, ktorzy pisza, ze katecheta powinien
ukazywaé ciekawe tradycje regionalne i zapoznawal z dziedzictwem regionu
(20,5%), zachgca¢ do zainteresowania si¢ regionem i jego kultura (16,2%),
organizowac wycieczki i pielgrzymki po regionie (13,5 %), podkresla¢ rolg Koscio-
ta w rozwoju regionu (8,3%), krzewi¢ szacunek dla wartoSci regionu (4,4 %).
Oczekiwania te sa tozsame z pogladami mtodziezy dotyczacymi udzialu nau-
czyciela religii we wspomaganiu mtodziezy w nabywaniu identyfikacji regionalne;j.
Sktaniaja do zastanowienia si¢ nad pytaniami: dlaczego mtodziez, dostrzegajac
brak wptywu szkolnego nauczania religii na proces ksztaltowania si¢ Swiadomosci
regionalnej, nie potrafi podaé propozycji umozliwiajacych podniesienie efektywno-
Sci edukacyjnej? Czy rzeczywiscie katecheta w niewielkim zakresie wptywa na
wychowanie regionalne uczniéw, jak to okreslili badani? Czy nie chodzi tu przede
wszystkim o negatywne odniesienie do katechety i jego dziatafi w wypadku braku
zainteresowania lekcja religii? Mozna przyjaé wersje jednostronnego postrzegania
przez mtodziez roli nauczyciela religii — jako tego, ktory jedynie przekazuje tresci
wiary i wspomaga w formowaniu postaw wiary, a nie jako nauczyciela, wy-
chowawce i §wiadka wiary, zaangazowanego we wszechstronny rozwdj katechizo-
wanych uczniéw.

W konicowej czedci sondazu diagnostycznego zapytano respondentdw, co
jeszcze chcieliby napisa¢ na temat edukacji regionalnej wspotczesnej miodziezy
polskiej. Dane statystyczne rejestrujace odpowiedzi na to pytanie przedstawiaja si¢
mniej optymistycznie. Odstaniajg fakt, ze 30,5 % badanych nie wie, co jeszcze chce
napisa¢ o edukacji regionalnej mtodego pokolenia. 25,5 % stwierdza, ze szkola nie
zapoznaje z kultura regionu, 14,5 %, ze nikt i nic mtodziezy nie pomoze w nabywa-
niu §wiadomoSci regionalnej, a 11,7%, dodaje, ze: edukacja regionalna nic nie
zmieni, bo w regionie jest bieda i to przede wszystkim trzeba zmienic. Zdecydowa-
nie mniej badanych pisze, ze szkota nie uczy niczego wigcej niz jest w podrecz-
nikach (1,8%). Obok tych wypowiedzi pojawiaja si¢ takze stwierdzenia, ze
nalezatoby wigcej rozmawiaé o tym, co dzieje si¢ w regionie (7,3 %), organizowaé
rézne imprezy zwiazane z kultura regionu (6,4 %), poszerza¢ wiedz¢ o regionie
i wptywie KoSciota na to, co si¢ w nim dziato i1 dzieje (2,3%). Takie wypowiedzi
respondentow odzwierciedlaja bardzo wazny aspekt ich pesymistycznego spo-
jrzenia na procesy spoteczno-kulturowe w regionie i edukacj¢ regionalna. Pomimo
to w odniesieniu do badanej mtodziezy jawia si¢ realne mozliwoSci konkretnego
wsparcia, jakiego powinna udziela¢ szkota. Aby uzyskaé pozytywne efekty w tych
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dziataniach edukacyjnych, konieczny jest systematyczny, zintegrowany wysitek
zaréwno nauczycieli, jak tez katechetéw i duszpasterzy.

IV. PODSUMOWANIE

Ukazany z ogromnym uproszczeniem, z uwzglednieniem tylko niektorych
komponentéw, obraz SwiadomoSci regionalnej katechizowanej mtodziezy odstonit
i przyblizyt trudno dostepna rzeczywistoS¢, zwiazana z tozsamoscia i identyfikacja
regionalng. Swiadomos$¢ ta jest w duzej mierze uzalezniona od wielostronnej
i zintegrowanej edukacji regionalnej, realizowanej w rodzinie, szkole, otoczeniu.
Potwierdzaja to dane ujawnione przez badana mtodziez.

Na podstawie wszystkich rozproszonych wynikéw i szczegdétowych inter-
pretacji jakoSciowych mozna wnioskowac, ze badana populacja mtodziezy potrafi
wlaSciwie okresli¢ komponenty §wiadomosci regionalnej. W umysle respondentow
wystepuja kategorie okreslane przez socjologéw i pedagogdw jako ,,mata ojczyna”,
region”, ,,wigZ z regionem”, ,edukacja regionalna”. Najcze$ciej wiaza si¢ one
z tym, co bliskie — miejscem zamieszkania, regionem pochodzenia, otoczeniem,
ktére kochaja, i w ktérym czuja si¢ kochani, z miejscowa kultura i tradycja.

W wielu wypadkach §wiadomo$¢ regionalna mtodziezy jest skutkiem czyn-
nikéw Srodowiskowych, takich, jak na przyktad przekaz tradycji w rodzinie, stato$¢
zamieszkania. Rzadziej natomiast ksztaltuje si¢ pod wptywem szkoty i osobistej
obserwacji otoczenia. Stad tez badani szczegdlne znaczenie w poznaniu i umitowa-
niu ,;malej ojczyzny” przypisuja wiedzy o regionie i jego kulturze oraz pieleg-
nowanym w rodzinie tradycjom regionalnym. Znajduje to rOéwniez odzwiercied-
lenie w Zrdédlach, z ktoérych czerpia wiedze o regionie. Badani zaznaczaja, ze ,,mala
ojczyzng” poznaja gtéwnie za posrednictwem radia i telewizji, regionalnej prasy,
rodzicow i dziadkéw. Ich zdaniem, nauczyciele w niewielkim zakresie przyczyniaja
si¢ do poznawania regionu i jego dziedzictwa kulturowego. Stad wielu responden-
tow uwaza, ze szkota nie realizuje edukacji regionalnej. Inni wpltyw szkoty na
poznanie dziedzictwa kulturowego regionu i identyfikacje z ,,mala ojczyzna”
ograniczaja do pojedynczych dziatan, najczeSciej zwiazanych z okolicznoSciowym
zaangazowaniem w zycie regionu, poznawaniem — podczas wycieczek — wartosci
regionalnego dziedzictwa kulturowego.

Niejasne wydaja si¢ by¢ uzyskane odpowiedzi na pytania o wptyw katechety na
ksztattowanie SwiadomoSci regionalnej. Znaczna grupa badanych nie postrzega
zadnego udzialu nauczyciela religii w procesie identyfikacji z ,,mata ojczyzna”,
a inni wskazuja na podejmowane przez niego rdézne dziatania dydaktyczno-
-wychowawcze, wspomagajace edukacje¢ regionalna. Najczesciej wiaza je z ukazy-
waniem roli KoSciota w rozwoju kultury regionalnej oraz ze wspomaganiem
w poznawaniu i zachowywaniu religijnych tradycji regionalnych. Tak wigc propo-
nujac sposoby zaangazowania nauczyciela religii w proces ksztaltowania Swiado-
moSci regionalnej cz¢§S¢ mlodziezy stwierdza, iz katecheta nie powinien angazowaé
si¢ w edukacje¢ regionalna. Inni nie potrafia okresli¢ wtasnych oczekiwan z tym
zwiazanych. Sa takze respondenci, ktérzy postuluja, by katecheta ukazywat
ciekawe tradycje regionalne, organizowat wycieczki i pielgrzymki po regionie oraz
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przekazywat Stowo Boze w kontekScie kultury regionalnej. Wielu badanych
akcentuje nie tyle potrzebe edukacji regionalnej, ile zmiany polityki spotecznej
w regionie warminsko-mazurskim, zwracajac uwage na fakt bezrobocia i ubdstwa
materialnego, oczekujac najpierw zmian w tym zakresie, a dopiero potem ukazywa-
nia regionalnego dziedzictwa kulturowego. Mozna si¢ zatem zastanowic, czy takie
podejScie do kwestii zwiazanej z udzialem nauczyciela religii w ksztattowaniu
SwiadomoSci regionalnej mtodziezy to tylko uwarunkowanie rozwojowe i kulturo-
we, czy tez spoleczne.

Wstepne rozpoznanie kwestii zwiazanych ze SwiadomoScia regionalna katechi-
zowanej mtodziezy jest bardzo wazne. Budzi nadziej¢ na uksztaltowanie si¢ grupy
mtodego pokolenia, ktéra identyfikuje si¢ z regionem i aktywnie angazuje w zycie
spoleczne. Pozwala takze poszukiwaé nowych strategii edukacji regionalnej
w szkolnym nauczaniu religii i stosowaé je w praktyce katechetycznej. Wymaga
jednak dalszych, poglebionych badan — z zastosowaniem metody paradygmatu
pastoralnego.

DAS REGIONALBEWUSSTSEIN DER KATECHISIERTEN JUGEND
VOR DEM HINTERGRUND EMPIRISCHER UNTERSUCHUNGEN

ZUSAMMENFASSUNG

Das regionale Bewusstsein ist im groen Mafle abhingig von der vielseitigen und
integrierten regionalen Erziehung, verwirklicht in der Familie, der Schule und der Umge-
bung. Dies bestitigen die in diesem Artikel analysierten statistischen Angaben, die anhand
von AuBerungen ausgewihlter Jugendgruppen bearbeitet wurden. Daraus ergibt sich, dass
das regionale Bewusstsein der Jugend in vielen Fillen Umweltfaktoren zu verdanken sei, so
z. B. den Weisungen der Tradition in der Familie, des stindigen Wohnortes. Seltener formt
es sich dagegen unter dem Einfluss der Schule bzw. personlicher Beobachtung der
Umgebung. Dies findet gleichfalls eine Wiederspieglung in den Quellen, die der Jugend zur
Wissenserginzung iiber die Region dienen. Die Befragten betonen, dass sie die ,engere
Heimat” hauptsdchlich dank Rundfunk und Fernsehen, regionaler Presse, den Eltern und
Grofeltern kennen lernen. Threr Meinung nach tragen Lehrer, auch Religionslehrer, in
geringem MafBle zum Kennenlernen der Region und ihres Kulturerbes bei. Daher nimmt eine
bedeutende Gruppe der Befragten den Anteil des Religionslehrers am Prozess der Iden-
tifizierung mit der ,.,engeren Heimat” nicht einmal wahr. Selten unternommenes didaktisches
Erziehungshandeln unterstreichen andere. Am hiufigsten werden dabei die Rolle der Kirche
in der Entwicklung regionaler Kultur und ihre Unterstiitzung religioser regionaler Traditio-
nen hervorgehoben. Zugleich unterstreichen zahlreiche Befragte nicht so sehr die Notwen-
digkeit regionaler Erziehung, als vielmehr gewiinschte Anderungen der Sozialpolitik in der
ermléndisch-masurischen Region.
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FUNKCJE WARTOSCI W OSOBOWOSCI

Tres ¢ Wstep. — 1. Pojecia warto$ci i osobowosci. — 2. Skutki realizacji warto$ci. — 3. Poczucie
sensu zycia. — 4. WartoSci w strukturze sumienia. — 5. Motywujaca rola wartoSci. — 6. Style zycia.
— Zusammenfassung

WSTEP

W trakcie rozwoju wyksztalca si¢ w cztowieku system wartoSci, ktdry spetnia
wazne funkcje. Przede wszystkim wartoSci ukierunkowuja rozwdj osobowosci.
Jezeli zostana one zinternalizowane, maja decydujacy wplyw na cele i zadania
realizowane przez cztowieka, na ksztaltowanie sumienia, dokonywanie ocen
moralnych, na poczucie zadowolenia, a zwlaszcza na doSwiadczenie sensu zycia,
a w konsekwencji na wybor okre§lonego stylu zycia. Problematyka ta moze mie
rézne ujecia. W niniejszym opracowaniu rozwazamy problem funkcji wartoSci
w osobowoSci, majac na uwadze fakt, iz czlowiek nie jest tylko pobudzany do
dziatania przez popedy, ale takZe pociqgany przez wartosci [...]. DqZenie do
wartosci i sensu jest podstawowq sitq motywacyjnq w cztowieku, jest jego gtownym
i najwaziniejszym dqzeniem. Jest ono rownieZ zasadniczq drogq do petnej samorea-
lizacji, spetnienia siebie w wymiarze naturalnym i nadprzyrodzonym. JeZeli tak jest,
to fakt ten musi takie uwzgledniac teoria pedagogiki, koncepcja wychowania
miodego czlowieka'. A zatem warto sobie uSwiadomi¢ podstawowe funkcje
warto$ci w osobowoSci, by dobrze prowadzi¢ proces wychowawczy, ktéry musi
byé wychowywaniem do autentycznych warto$ci®. I to jest cel artykutu.

' M. Wolicki, Dazenie do sensu i wartosci a samorealizacja, w: Katecheza w stuzbie
wiary, red. W. Janiga, T. Koc6r, Przemy§l 2004, s. 355; por. ten z e, Teoria motywacji w ujeciu
Viktora Emila Frankla, ZP 1(1988), s. 59-64.

2 ldzie tu zwlaszcza ,,0 prymat warto$ci duchowych, dobra, prawdy, pigkna i innych wartosci
przed warto$ciami materialnymi”’; zob. M. W olic ki, Wychowanie do wartosci, Wroctaw 1999;
tenze, Dazenie do sensu, jw., s. 355; W. Janiga, Akceptacja wartoSci religijno-moralnych
katechizowanej mtodziezy w Srodowisku szkolnym, Lublin 1999, s. 24-127 (mps B KUL).
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I. POJECIA WARTOSCI I OSOBOWOSCI

Wyodrebnienie problematyki warto$ci w autonomiczna nauke — aksjologie
— dokonato si¢ dopiero na przetomie XIX i XX wieku®. Nazwy aksjologia* po raz
pierwszy uzyt P. Lapie, a p6Zniej E. von Hartmann, lecz sama problematyka
aksjologiczna jest tak stara, jak stara jest problematyka dobra w filozofii’. W XIX
wieku R.H. Lotze stworzyt odrebna dyscypling — filozofi¢ warto$ci®.

Wielorakie funkcje warto$ci powoduja, ze staja si¢ one przedmiotem badan
réznych dziedzin nauki’. K. Kottowski, przypominajac teze R. Ruyera, stwierdza,
ze dzisiaj otwierajqc ksiqzke na temat wartosci nigdy do korica nie wiemy z gory,
czy bedziemy mieli do czynienia z: 1) traktatem teologicznym; 2) z rozprawq
psychologiczng na temat popedow i zainteresowani; 3) 7 rozprawq o charakterze
socjologicznym; 4) z traktatem ekonomicznym; 5) z rozprawq logiczng, 6) z trak-
tatem moralnym; 7) z rozprawq dotyczqcq zagadnieri ogolnofilozoficznych;
8) z rozprawq na tematy psychologii ogdlnej®. Wynika to stad, ze w nauce pojawito
si¢ wiele uje¢ i definicji warto$ci, w zalezno$ci od tego, ktéra z dyscyplin
podejmuje t¢ problematyke. Wiadystaw Tatarkiewicz wyraza wrecz poglad, ze
zdefiniowanie warto$ci jest niezmiernie trudne i nie wiadomo, czy w ogdle jest
mozliwe’. W niniejszym tek$cie pominie si¢ szeroka dyskusje na ten temat wsréd
filozoféw, teologéw, socjologéw, pedagogdéw, psychologdéw, ekonomistéw, etno-
graféw i innych znawcéw zagadnienia. Mozna jednak poda¢ ogdlna definicje
warto$ci: wartos¢ — podstawowa kategoria aksjologii, oznaczajqca wszystko, co
cenne i godne pozqdania, co stanowi cel ludzkich dqzen'®. We wspéiczesnej
pedagogice wartosci definiuje si¢ jako odkryte w oparciu o do§wiadczenie psycho-
pedagogiczne normy i zasady postgpowania, ktére umozliwiaja wychowankowi
rozwo6j i satysfakcjonujace zycie''. Inna definicja okresla warto$¢ jako dobro
obiektywne, zaspokajajace potrzeby i decydujace o ukierunkowaniu oraz rozwoju

3 S. Kowalczyk, Podstawy $wiatopogladu chrzescijafiskiego, Wroctaw 1986, s. 141.

4 Gr. axios — majacy warto$¢, wartosciowy, logos — rozum, teoria, nauka; T. Sty czefi,
Aksjologia, EK, t. 1, k. 256; por. H. Hiil sm ann, Axiologie, w: Historisches Worterbuch der
Philosophie, Darmstadt 1971, s. 737; (,,Axiologie ist Weltlehre als strenge Theorie der Werte,
analog der Logik und in Unterschiedenheit von einer reinen Praktik als Lehre vom Handeln™);
M. Scheler, Der Formalismus in der Ethik und die materiale Wertethik, Bern — Miinchen 1954,
s. 102; S. Kowalczyk, jw., s. 142.

5 T.Styczef, jw., k. 256.

¢®S.Kowalczyk, jw., s. 146.

7 Kolejno pojecie warto$ci rozwijano w dziedzinach: ekonomii (jako warto$¢ ekonomiczna
— A. Smith), moralnosci (jako dobro moralne — 1. Kant, G. Hegel), estetyki (jako pigkno
— H. Lotze), religii (jako §wigto§¢ — R. Otto), i logiki (jako prawda — G. Frege)”’; A. Bronk,
WartoS$ci chrzescijaniskie, RF 41: 1993, nr 2, s. 62. Na temat wielorakiego funkcjonowania pojecia
,»warto§¢” zob. m.in. K. Chatas, Wychowanie ku warto§ciom. Elementy teorii i praktyki, Kielce
2003, s. 15-29; A. Btasiak, Mlodziez — Swiat wartoSci, Krakow 2002, s. 23—-134.

8 K. Kottowski, Filozofia wartosci a zadania pedagogiki, Wroclaw — Warszawa — Kra-
kow, 1968, s. 34.

° W. Tatarkiewicz, Parerga, Warszawa 1978, s. 61.

' U. Schrade, Etyka — gléwne systemy, Warszawa 1992, s. 50.

"' M. Dziewiecki, Ksztaltowanie postaw. Wolno$¢ — Wartosci — Seksualnos¢, Radom
1997, s. 29.
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osobowosci. Aby jednak owo obiektywne dobro (mogace mie¢ postaé rzeczowa,
osobowa, kulturalna, moralna czy religijna) bylo wartoscia, konieczne jest, by
wychowanek je dostrzegt i zechcial po nie siggnaé. Z pedagogicznego punktu
widzenia, o randze wartoSci decyduje bowiem podmiotowe ustosunkowanie si¢
wychowanka wobec nich. Dobro stanowi zatem warto$¢ tylko wtedy, gdy zdolne
jest oddziatywaé na cztowieka, zdoby¢ jego przychylno$¢ i zdynamizowaé jego
rozwdj psychofizyczny'?. Poznanie, doSwiadczanie i akceptacja wartoSci sprzyja
za§ ich internalizacji, dzigki czemu utrwalaja si¢ sposoby zachowania zgodne
z wartoSciami'®.

Ze wzgledu na dociekania zawarte w artykule, warto tez zwr6cié uwage, ze
nowozytne pojecie wartoSci taczy si¢ z czynnoScia wartoSciowania siggajaca do
fundamentéw ludzkiej egzystencji. Tylko cztowiek ma wrazliwos$¢ aksjologiczng
i dopiero dzigki wartoSciom zycie jego staje si¢ sensowne. To dlatego na duza
uwage zastuguje analiza egzystencjalna Viktora Emila Frankla, w ktérej wartoSci,
obok sensu, sa pojeciami podstawowymi. Wartosci, w ujeciu Frankla, majq
podwdjne odniesienie: do osoby i do istnienia. Wartosciq jest to, co stuzy osobie
i wartoSciq jest to, co stuZy istnieniu, podtrzymuje je, wzbogaca, przedtuza. Mozna
by polqczyc¢ te odniesienia i powiedziec, e wartosciq jest to, co stuzy istnieniu
osoby ludzkiej. PoniewaZ petniq istnienia osoby ludzkiej jest jej zbawienie, stqd teZ
Frankl przyjmuje za Maxem Schelerem, Ze zbawienie (salvation) jest najwyzszym
dobrem, najwigkszq wartosciq osoby'.

Nalezy rowniez dodaé, ze poglad ten ma swoje Zrodto w chrzescijanstwie, ktore
ubogacito teori¢ wartosci w nowe, wazne elementy. Zalicza si¢ do nich: polaczenie
warto$ci z osoba ludzka, utworzenie powszechnej hierarchii warto$ci oraz uzalez-
nienie wszystkich wartoSci od Boga jako wartoSci najwazniejszej. Wszystkie
wartoSci odznaczajg si¢ zatem cechami teocentrycznymi; rzeczy sg wartoSciowe
dzigki swej relacji do Boga, natomiast po zerwaniu tej relacji traca wartos¢'".

Termin ,,0s0bowos$¢” oznacza wzglednie trwata, dynamiczna strukture¢ ztozona
z dwoch wspotdziatajacych ze soba podstruktur: poznawczej (inteligencja z systemem
pojeé, pogladéw, przekonan) oraz motywacyjno-emocjonalnej (potrzeby, uznawany
system wartoSci, postawy, role spoteczne). Ksztattowanie si¢ dojrzatej osobowosci jest
procesem trwajacym przez cale zycie. Dzigki niemu jednostka przyjmuje odpowiedzia-
Ino$¢ za swoje zycie i rozwija sie w jedyny, niepowtarzalny sposéb'®.

2 M. Majewski, Aksjologia w wychowaniu, EK, t. 1, k. 260.

3 R.Leuenberger, Internalization, w: Handbuch der Religions Pedagogik, B. 1, Ziirich
— Einsiedeln — Kéln 1973, s. 114-117.

¥ M. Wolicki, Relacja osoby a jej samorealizacja, Przemy§l 1999, s. 183.

'S, Kowalczyk, jw., s. 143: , ChrzeScijafistwo méwi, ze historia ludzkoS$ci i historia
czlowieka to ustawiczny dramat warto$ci. Bog proponuje nam pewne wartosci, a my je gubimy
Iub catkowicie odrzucamy (dramat grzechu). Dlatego mozna méwi¢ o pesymizmie, ale nie
catkowitym, bo pesymizmie natury i optymizmie faski. Laska ukazuje nam witasciwa hierarchig
wartoSci i doprowadza do warto$ci najwyzszej] — Boga”; por. m.in. A. Btasiak, jw., s. 64-94;
A. Wierzbicki, Wartodci chrzescijaniskie, cz. 2, Wychowawca 2(2000), s. 33.

6 Z. Chlewifiski, Dojrzatosé: osobowos¢, sumienie, religijno$é, Poznan 1991, s. 13-38.
Osobowo$¢ to pewna konstelacja bardziej czy mniej statych elementéw. Dlatego psychologowie
chetniej opisuja te elementy niz podaja definicje. W psychologii wyréznia si¢ nastgpujace
komponenty osobowosci: popedy i temperament, potrzeby, motywy, postawy, wartosci i charak-
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II. SKUTKI REALIZACJI WARTOSCI

Cztowiek i jego osobowo$¢ stanowia dziedzing istnienia i urzeczywistnienia
wartoSci. Sa one czynnikiem, ktéry bezposrednio tworzy osobowos¢ oraz nadaje jej
indywidualny kierunek i dynamizm rozwoju'’. Zdaniem Maslowa, powstanie
systemu warto$ci umozliwia cztowiekowi wrodzona tendencja do realizowania
specyficznie ludzkich wartoSci naturalnych oraz wptywy i naciski kulturowe.
Zrédlem wartoSci oraz procesu wartoSciowania jest wewnetrzne doSwiadczenie
jednostki, a wigc wszystko to, co Jest potencjalnie dostgpne $§wiadomosci. W ra-
mach tego doSwiadczenia dokonuje si¢ proces oceny kazdego momentu przezyc.
Proces ten, zwany przez Rogersa organizmicznym procesem wartoSciujacym,
wskazuje na to, co dla cztowieka jest wartoscia (w zaleznosci od tego, czy sprzyja,
czy tez utrudnia jego rozwoj)'®.

Poczatkowo wartoSci oraz proces warto$§ciowania zlokalizowane sa wewnatrz
osoby i nie zaleza od otoczenia. Dziecko nie uswiadamia sobie jeszcze wartoSci,
ktérych doSwiadcza. Z biegiem czasu, chcac pozyskaé akceptacje os6b znaczacych,
przejmuje ono czeSciowo wartosci przez nie preferowane. Poniewaz nie zawsze
adoptowane przez dziecko wartoSci sa zgodne z jego wewnetrznymi odczuciami,
moze w efekcie doj$¢ do odejScia od wewnetrznego Zrodla wartoSci i przyjecia
systemu warto$ci z zewnatrz. Tak wytworzony system cechuje sztywno$¢ i niepo-
datno$¢ na zmiany. Do prawidtowego rozwoju osobowosci konieczna jest zatem
atmosfera bezwarunkowej akceptacji ze strony otoczenia, ktora sprzyja dokonywa-
niu wyboréw spontanicznie, w poczuciu wolnoSci, a takze akceptacja wlasnej
wewnetrznej natury'’

Realizacja wartoSci zgodnych z subiektywnymi odczuciami, wybranych w spo-
s6b Swiadomy i wolny, prowadzi do rozwoju oraz doskonalenia wszystkich
mozliwo$ci organizmu, co okresla si¢ jako proces stawania si¢ lub jako samoak-
tualizacje. Warunkiem zaistnienia tego procesu jest zaspokojenie wartosci pod-
stawowych. Po ich osiagnigciu cztowiek pragnie realizowal wartoSci wyzsze,
zwane wartosciami istnienia®. W sytuacji, gdy wartosci te zostana przez jednostke
zinterioryzowane, a wigc przyjete jako wiasne, moga one staé si¢ ostatecznymi
celami rozwoju, wartoSci sa bowiem tymi jakoSciami egzystencji osobowej, ktore
co$ proponuja, w co§ angazuja, do czego§ odnosza, ku czemus orientuja. Osoba
realizujaca je ma poczucie odkrywania i wypetniania swego zyciowego powolania.
Jest tworcza, odpowiedzialna, zdolna do wielkich poSwigceni. Lepiej przystosowuje
si¢ do warunkéw otoczenia, a jej kontakty z ludZmi sa glebokie, zindywidualizowa-

ter. Kierunki psychologiczne w zréznicowanym stopniu przedstawiaja ich znaczenie; por.
H.Krzysteczko, Osobowos¢, w: Psychologia dla teologéw, red. J. Makselon, Krakéw 1995,
s. 177.

7' W. Cichonf, WartoSci — Czlowick — Wychowanie, Krakéw 1996, s. 161.

8 P. OleS$, Zagadnienie wartoSci w psychologii humanistycznej A.H. Maslowa
i C.R. Rogersa, RF 29: 1981, z. 4, s. 144-147; C. Ro gers, Toward Modern Approach to Values.
The Valuing Process in the Mature Person, JASP 68(1964), s. 160-167.

Y P.Oles, jw., s. 147-148.

2 Tamze, s. 149; A.-H. Maslow, Motywacja i osobowos¢, Warszawa 1990, s. 72-124;
tenze, W strong psychologii istnienia, Warszawa 1986, s. 26—49.
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ne. Istota ludzka wyposazona jest — wedlug Maslowa — w naturalng presje ku
warto$ciom wyzszym, zaufania do siebie i samoakceptacji?'.

III. POCZUCIE SENSU ZYCIA

Dojrzatos¢ osobowa wiaze si¢ nierozerwalnie z poczuciem sensu zycia. Nato-
miast sens zycia laczy si¢ SciSle z naturalnym ukierunkowaniem si¢ czlowieka do
otwarcia si¢ na wartoSci. Temu zagadnieniu, dotyczacemu sensu i wartosci zycia
jako podstawowego ludzkiego dynamizmu i istotnego ludzkiego dazenia, jak juz
wspomniano, wiele uwagi po§wigcit w swych pracach V.E. Frankl. Jego zdaniem,
cztowiek potwierdza swoje cztowieczefistwo ukierunkowaniem si¢ na warto$ci*.
Dzigki nim moze on przekracza¢ aktualny stan, sytuacje zyciowa, relacje spoteczne
oraz dojrze¢ swoja pozycje i role na tle ponadindywidualnej catosci, wartoSci maja
bowiem wilasciwo$¢ dynamizowania i angazowania, pociagaja, dynamizuja.

Duze znaczenie omawiany autor przypisal warto$ciom ostatecznym, prze-
kraczajacym wymiar zysk — dawanie. One to warunkuja proces autotranscenden-
cji, czyli ukierunkowuja rozwdj cztowieka na realizacje obiektywnych, istniejacych
poza obszarem ,,ja” wartosci®. Dzigki nim jednostka moze zachowaé wilasciwa
sobie osobowa wolno$¢ i godno$¢ ludzka nawet w sytuacjach nadzwyczajnego
cierpienia, poczucia winy czy w obliczu $mierci**. Partycypowanie w S$wiecie
warto$ci pomaga w regulowaniu postaw i odniesienn do sukceséw i porazek, do
wygranych i przegranych, do poczucia szczedcia i cierpienia. Sa to bowiem
elementy towarzyszace egzystencji i wspottworzace ja>.

Realizacja wartosci daje cztowiekowi najgtebsze Zrédto satysfakcji, co stanowi
istote sensu zycia. DoSwiadczenie sensu zycia jest procesem dynamicznym,
ciaglym i otwartym. K. Popielski okresla je jako doSwiadczenie najglebsze
i szczytowe, jako rzeczywisto§¢ i warto$¢é sama w sobie.

Petnia sensu w Zyciu moze laczy¢ si¢ zaréwno z sukcesem, jak i niepowodze-
niem. Umiejetno$¢ dostrzezenia wartoSci w cierpieniu przyczynia si¢ do lepszego
rozumienia i ubogacania ludzkiej egzystencji. Dodaje tez sity do zycia. Kazda
sytuacja czy zdarzenie powinno mie¢ okre§lony sens, ktdry czltowiek powinien
dostrzec i przyjaé”’.

Z obserwacji wynika, iz obnizenie si¢ orientacji co do sensu zycia czlowieka
pogarsza jego ogdlne zdrowie psychiczne i zwigksza skutki frustracji. Szczegdlnie

2P . Ole§, jw., s. 150-152.

22 V. Frank]l, Der Mensch auf der Suche nach dem Sinn. Offentlicher Vortrag im Rahmen
des XIV Internationalen Kongresses fiir Philosophie, w: V. Frank]l, Psychoterapie fiir Laien,
Frankfurt 1973, s. 174-175.

2 Z.Uchnast, Koncepcja czlowieka jako osoby w psychologii humanistyczno-egzystenc-
jalnej, w: Cztowiek — pytanie otwarte, red. K. Popielski, Lublin 1987, s. 48-53, 96-98.

#* V.Frankl, Homo patiens. Préba wyjasnienia sensu cierpienia, Warszawa 1984, s. 65-68.

» K. Popielski, Noetyczny wymiar osobowosci, Lublin 1994, s. 147-149.

% Tenze, DoSwiadczenie sensu i jego znaczenie dla egzystencji, w: Czlowiek — Wartosci
— Sens. Studia z psychologii egzystencji, red. tenze, Lublin 1996, s. 58-60.

# V. Frankl, Nieuswiadomiony Boég, Warszawa 1978, s. 15-18.
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u miodych ludzi przejawem tego moga by¢ postawy cynizmu, nihilizmu i rezyg-
nacji. Koicowym efektem poczucia bezsensu i egzystencjalnej pustki moga stac si¢
zaburzenia patologiczne, takie jak stany depresyjne, zanik motywacji, nerwica
noogenna, uzaleznienia badZ ucieczka od zycia®®.

IV. WARTOSCI W STRUKTURZE SUMIENIA

Kolejna istotna funkcja wartosci jest ksztattowanie sumienia. Sumienie, okres-
lane w psychologii jako nadrzedna struktura poznawczo-oceniajaca, sklada sig
z systemu poje¢ moralnych, norm moralnych oraz towarzyszacych im uczud.
Rozwija si¢ ono w Zyciu osobniczym jednostki w oparciu o genetycznie uwarun-
kowane predyspozycje. Sumienie, jako istotna czg§¢ osobowosci, stosunkowo
niezmienna i stabilna, spetnia dwie gtdwne funkcje: jest Zrédtem powinnoSci oraz
autokratycznych ocen. Dzigki niemu nastgpuje poznanie i wartoS§ciowanie
moralne®.

Wazna podstrukture sumienia stanowi system warto$ci. Warto$ci wyznaczajq
odpowiednie kryteria ocen moralnych. Sa réwniez uktadem odniesienia dla norm
moralnych, dostarczajac podstaw do ich odrzucenia lub zaakceptowania. Oceny
sumienia maja charakter ,,niezalezny”, obiektywny i uniwersalny, gdyz opieraja si¢
na obiektywnych warto$ciach™.

Funkcjonowanie sumienia zalezy w duzej mierze od przyjetej hierarchii
warto$ci. W osobowosci cztowieka mozna wyodrgbni¢ dwie hierarchie wartoSci:
idealng i realna. Idealna — przyjeta Swiadomie — porzadkuje ludzkie motywy
zgodnie z normami moralnymi. Realna hierarchia wartoSci — lezaca u podstaw
ludzkiej motywacji — obejmuje wszystkie potrzeby, dazenia, cele, ideaty i modele
kulturowe. Tak wigc moralna motywacja ludzkich dziatahh wpltywa na funk-
cjonowanie catej sfery motywacyjnej, a wartoSci moralne sa nadrzednymi regulato-
rami, wedtug ktérych cztowiek porzadkuje i hierarchizuje inne wartoSci. Obie
hierarchie sa ze soba S$ci§le zwiazane, a decyzja moralna jest efektem tego
oddziatywania. Oceniajac swoje postgpowanie, cztowiek dostrzega gtéwnie idealna
hierarchi¢ wartoSci, gdyz hierarchia realna znajduje si¢ ponizej progu jego
Swiadomos$ci. Wszelkie rozbieznosSci pomigdzy uznawanym systemem wartoSci
moralnych a wlasnym postgpowaniem sa bodZcem do jego zmiany. Regulacyjna
funkcja wartosci ujawnia si¢ gtéwnie w sytuacjach niepewnosci, trudnosSci podjecia
decyzji czy tez sprzecznoSci migdzy postgpowaniem wiasnym a uznawanym
systemem wartoSci. Polega ona na dazeniu podmiotu do realizacji wartoSci
»idealnych”. Aby wartoSci spetniaty swoja regulacyjng funkcje, musza by¢ przez
jednostke zinternalizowane. Zyskuja wtedy charakter imperatywno-kategoryczny?'.

L4

B K.Popielski, ,Sens”i,warto§¢” zycia jako kategorie antropologiczno-psychologiczne,
w: Czlowiek — pytanie otwarte, red. tenze, Lublin 1987, s. 110-124; ten ze, Noetyczny, jw.,
s. 208.

#® 7. Chlewinski, jw., s. 40-41; tenze, Sumienie — psychologiczne mechanizmy
funkcjonowania, formacji i deformacji, RF 31: 1983, z. 4, s. 25-54.

7. Chlewifiski, Dojrzalosc, jw., s. 43-47.

3! Tamze, s. 47-49.
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Realizacja w swoim zyciu Swiadomie odkrytych wartoSci moralnych jest
symptomem osiagnigcia dojrzato$ci sumienia. Natomiast Swiadoma negacja warto-
Sci oraz postgpowanie wbrew wlasnym przekonaniom moralnym uruchamia obron-
ne mechanizmy samooszukiwania i moze doprowadzi¢ do deprawacji sumienia®.

Wplyw systemu wartosci na zachowanie cztowieka zalezy rowniez od poczucia
wilasnej wartoSci. Swiadczy o tym fakt, iz przestrzeganie norm wiaze si¢ z zadowo-
leniem, satysfakcja, natomiast ich naruszenie powoduje poczucie winy?>.

Rozwd¢j ludzkiego sumienia ma ztozony charakter. Nalezy uwzgledni¢ w nim
dwa aspekty: rozw6j warto§ciowania oraz poczucia winy. Nie sposéb oddzieli¢ od
siebie tych dwoch proceséw. Umiejetnos¢ przezywania winy (skruchy) jest jedy-
nym ze wskaZnikdw dojrzatosci sumienia. Zaréwno rozwdj warto§ciowania moral-
nego, jak i poczucia winy przechodzi przez wiele faz rozwojowych®. Czlowiek
rodzac si¢ jest amoralny — nie ma zadnego systemu norm moralnych. WartoSciuje
natomiast przyjemnoS¢ i przykros$¢ gtéwnie w sferze samopoczucia fizycznego. Nie
jest w stanie przezywaé poczucia winy, doznaje natomiast Igku wynikajacego
z zagrozenia poczucia bezpieczenistwa. Rozwdj dziecka rozszerza zakres wartos-
ciowania o przezycia psychiczne i estetyczne. Dziecko w wieku przedszkolnym
potrafi juz werbalizowaé normy moralne, choc trudniej jest u niego z realizacja ich
z powodu niedostatecznie uksztaltowanych mechanizméw kierowania soba. Stop-
niowo, w miar¢ przyswajania sobie poje¢ moralnych, w wieku 4-5 lat dziecko
dostrzega powinnosci, co przejawia si¢ w jego zachowaniu®. Wtedy réwniez
dziecko uswiadamia sobie zakres swojej zaleznoSci od konieczno$ci respektowania
zarzadzen i zakresow obwarowanych kara. Oddziatywania wychowawcze winny
ksztattowaé poczucie winy oparte na wspodtczuciu dla pokrzywdzonego oraz cheé
poprawy*°.

Wiek szkolny przynosi dziecku odkrycie zasad porzadku, tadu, organizacji zycia
oraz Swiadomos$¢ wiasnego w nim udziatu. Mtody cztowiek uczy si¢ uwzgledniania
potrzeb innych ludzi. Stopniowo rodzi si¢ u niego rozumienie istoty tadu moralnego,
zdolno$¢ przewidywania konsekwencji jego naruszenia oraz dazenie do podtrzyma-
nia tegoz tadu. W procesie rozwoju poczucia winy zmniejsza si¢ wowczas natgzenie
leku przed kara, a wzrasta autorytet zakazujacego, zwigksza si¢ takze zdolno$¢
rozumienia sensu zakazu. W ten sposéb poczucie winy staje si¢ ludzkim sumieniem,
ktore moze spelnia¢ funkcje uprzedzajaca dzialanie, ostrzegajaca’.

Rozwd¢j sumienia jest procesem bardzo zlozonym, indywidualnym. Normy
moralne maja charakter idealny. Kierowanie si¢ nimi wymaga wigc od cztowieka
duzego wysitku, trafnych ocen moralnych oraz analizy i kontroli wiasnych
motywow™®. Jednakze rozwéj intelektualny jednostki — potaczony z prawidtowym

2 Tamze, s. 82.

3 Tamze, s. 49-50.

* E. Sujak, Stawanie si¢ i dojrzewanie ludzkiego sumienia, Znak 215(1972), s. 690-691.
¥ Z. Chlewifiski, jw., s. 75-76.

* E. Sujak, jw., s. 692-694.

3 Tamze, s. 694-698.

® Z Chlewifiski, jw., s. 82.
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rozwojem poje¢ moralnych i ksztaltowaniem si¢ uczu¢ moralnych — umozliwia
osiagniecie dojrzatosci sumienia®.

V. MOTYWUJACA ROLA WARTOSCI

Wartosci postrzegane sa réwniez jako jeden z czynnikOw determinujacych,
mobilizujacych do niego i wyzwalajacych sity motywacyjne*. Mechanizm regulu-
jacy te funkcje warto$ci sktada si¢ z dwoch pozioméw: poznawczego i emocjonal-
no-popedowego. Pierwszy poziom, zbudowany z siatki pojeciowej, w ktorej
zwierzchnia role petnia pojecia centralne, porzadkuje i integruje naptywajace do
jednostki informacje, zapewniajac jej w ten sposOb wzgledna trwato$¢ systemu
przekonafi*'. Zdaniem J. Rejkowskiego, system poznawczy jest generatorem
antycypacji, dzigki ktérym podmiot moze orientowac si¢ w otoczeniu i formutowaé
oceny dotyczace rzeczywisto$ci. Jezeli aktualna rzeczywisto§¢ — czyli ,,stan
realny” — r6zni si¢ od wyobrazenia ,,stanu idealnego”, wéwczas jednostka pragnie
to zmieni¢. Tak wigc uznanie okre§lonych warto$ci moze okre§laé wyobrazenie
»stanu idealnego”, a tym samym moze wptywaé na powstanie motywacji do
realizacji takiego stanu®.

Na drugim poziomie emocjonalno-popgdowym przedmioty ujete uprzednio
w systemie poje¢ sa konfrontowane z uktadem potrzeb i oczekiwan jednostki.
W rezultacie niektére poznane przedmioty moga staé si¢ dla cztowieka psychicznie
znaczace, wazne. Uzyskuja tym samym rang¢ warto$ci, a wigc dobra zdolnego
uaktywnia¢ zaréwno zycie psychiczne jednostki, jak i jej dziatalno$é*®.

Tego typu motywacja, wynikajaca z mechanizméw popedowo-emocjonalnych,
rézni si¢ od powyzszej (zwiazanej ze strukturami poznawczymi). Opiera sig¢
bowiem na emocjach, ktére sa pierwotne wobec ukierunkowania pragnief. Jedno-
stka dazy ku czemus$ nie dlatego, ze pewien stan rzeczy jest przez nig pozytywnie
oceniany, lecz dlatego, iz jest on Zrédlem satysfakcji emocjonalnej lub usuwa stan
przykroSci. Motywacje tego rodzaju zaleza od struktury emocjonalnej cztowieka
— czeSciowo wrodzonej, a czeSciowo ksztaltowanej w wyniku doS§wiadczen
osobistych™.

Poniewaz motywacja ma dwa Zrédta: popgdowo-emocjonalne oraz wynikajace
ze struktury poznawczej, moze to powodowac u jednostki konflikty wewngtrzne.
Realizacja jednego typu motywacji zawsze frustruje motywacje drugiego typu.
Niekiedy, zwlaszcza wéwczas, gdy trwate potrzeby jednostki wchodza w konflikt

¥ E. Kowalski, Konflikt sumienia, CT 60: 1990, z. 2, s. 5-13; Z. P1u z e k, Psychologia
pastoralna, Krakéw 1991, s. 91-97.

“ M. Misztal, Problematyka wartoSci w socjologii, Warszawa 1980, s. 113-126;
K. Ostrowska, W poszukiwaniu wartoSci, Gdanisk 1994, s. 14.

“ W. Prezyna, Funkcja motywacyjna wartosci religijnych osobowosci czlowieka, w:
Wyktady z psychologii KUL, red. A. Januszewski, Z. Uchnast, T. Witkowski, Lublin 1988,
s. 265-267.

2 H. § wida, Mlodziez a warto$ci, Warszawa 1979, s. 40-41

® W.Prezyna, jw., s. 265-267.

“ H.Swida, jw., s. 42.
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z uznanymi wartoSciami, realizuje ona raz jeden, innym za$ razem drugi typ
motywacji, przejawiajac tym samym brak konsekwencji. Taki konflikt niesie ze
soba niebezpieczefistwo zaklamania wiasnej §wiadomoSci, co w rezultacie moze
doprowadzi¢ nawet do nerwicy™®.

Jak wynika z powyzszych rozwiazan, ksztalttowanie si¢ motywacji zalezy od
uznania przez jednostke okre§lonych wartosci. Te, ktoére zostaly trwale i glgboko
zinterpretowane, swoja intensywnoscia i trwatoscia zabarwiaja styl indywidualnego
zycia oraz cala egzystencje, 1 to zarOwno na poziomie Swiadomym, jak i pod-
Swiadomym. Tym samym — zdaniem K. Popielskiego — wspoéikreuja i okreslaja
idee wiodace” egzystencji**. One to zaspokajaja potrzeby wyzsze cztowieka,
zwiazane z orientacja w rzeczywisto$ci, nadaja sens istnieniu §wiata w §wiadomo-
Sci jednostki w perspektywie calego zycia, wyznaczaja stosunek do siebie, ludzi
i Swiata, orientuja zZycie ludzkie na staly rozw¢j, integruja cato$¢ wysitkéw
cztowieka, a w momentach krytycznych mobilizuja do dziatania®’.

Funkcje taka w zyciu czlowieka moga peti¢ wartoSci religijne*. Rozwoj
religijnoSci zalezy w duzej mierze od doptywu niezbednych informacji dotyczacych
religii, odpowiadajacych na pytanie, czym jest religia i kim jest B6g? Dzigki nim
religia zostata wlaczona w §wiatopoglad cztowieka. Wszystkie braki w doplywie
informacji religijnych moga by¢ Zrédltem kryzyséw religijnych oraz niespdjnoSci
filozofii zycia. Jednak same wiadomoSci religijne nie motywuja jeszcze do
dziatania. Konieczne jest ich odczytanie i przezycie jako dobra i warto$ci®.

Rola wartodci religijnych jako czynnikdw motywujacych zachowanie jednostki
uwarunkowana jest takze miejscem, jakie zajmuja one w strukturze osobowosci.
Jezeli stoja one na czele hierarchii warto$ci uznawanej przez jednostke, wowczas
przenikaja i organizuja cala osobowosS¢ cztowieka. Niekiedy jednak wartoSci te
znajduja si¢ na obrzezach osobowosci lub wspoétistnieja z wartoSciami pozareligij-
nymi. W rezultacie ich oddzialywanie na sfer¢ motywacyjna czlowieka jest
ostabione i moze doprowadzi¢ do postawy obojetno$ci lub wrogosci wobec religii™.

Badania wykazuja, iz religia nie dla wszystkich stanowi wiodaca ide¢ zyciowa,
rézny jest takze stopiell przywiazania do wartosci religijnych. O tym za$, na ile
stanie si¢ ona warto$cia ukierunkowujaca rozwdj cztowieka, decyduje poziom jego
rozwoju osobowego™'.

Cztowiek ma zdolno$¢ do selekcji motywow, dzieki czemu moze on w pewnym
stopniu uniezalezni¢ si¢ od wyzszych pozioméw motywacji i wptywow zewngtrz-
nych, a kierowa¢ postgpowaniem zgodnie z przyjeta hierarchia wartosci. W wypad-
ku osobowos$ci dojrzatej taka autonomizacja motywdéw Swiadomych wywiera
decydujacy i samodzielny wplyw na ukierunkowanie postgpowania cztowieka.

* Tamze, s. 43-45.

% K. Popielski, Noetyczny, jw., s. 156-157.

" Tenze, Rola idei wiodacej w procesie integracji osobowosci, Summarium 2(1972),
s. 256-257.

“ G. Allport, Osobowos¢ i religia, Warszawa 1988, s. 72-80; Z. Chlewifiski, Rola
religii w funkcjonowaniu osobowosci, w: Psychologia religii, red. tenze, Lublin 1982, s. 68-70.

“ W.Prezyna, jw., s. 267-269.

% Tamze, s. 269-270.

S Tamze, s. 261-275.
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Dzigki dojrzalym decyzjom wyznaczanym przez §wiadome motywy zdobywa on
wolno$é i autonomie>?

Inng funkcja wartosci jest uaktywnianie wyobrazni, skojarzen i intuicji. Tym
samym czlowiek zyskuje zdolno$¢ do kreowania nowych symboli, rzeczy, doswiad-
czef, zjawisk i rzeczywisto$ci®>. Wartosci sa tez sposobem umozliwiajacym
poznanie siebie, innych ludzi oraz rzeczywistoéci. Ten sposOb opiera si¢ na
wnioskowaniu z obserwowanych skutkdw: myS§lenia, postepowania, dokonywanych
czynéw, rezygnowania, realizowania postaw itp.*.

VI. STYLE ZYCIA

Cziowiek rozwija si¢ pod wptywem pozadanego i akceptowanego przez siebie
systemu wartosci, ktory nadaje jego zyciu indywidualny styl. Ksztaltuje si¢ on
stopniowo w oparciu o to, co w osobowosci czlowieka jest ,,wazne i wiasne”.
W zaleznoS$ci od preferowanych i realizowanych w zyciu warto$ci mozna wskazaé
wiele rézniacych si¢ miedzy soba stylow zycia.

Jako religijny styl zycia mozna okreSli¢ taki styl, w ktérym na szczycie
hierarchii wartosci znajduja si¢ wartoSci religijne. To one okreslaja stosunek
cztowieka do siebie, innych oraz do otaczajacego $wiata. Dzigki nim jednostka
uczy si¢ bezstronnego i krytycznego patrzenia na siebie i na swoje czyny, dzigki
nim potrafi rowniez przyznaé si¢ do popetnionych btedéw. Religia chroni cztowie-
ka przed lgkiem, zwatpieniem i rozpacza, pomaga mu zrozumie¢ zwiazek miedzy
soba a catoScia Bytu®®. Dzieki wartosciom religijnym cztowiek uswiadamia sobie
wlasna pozycje we wszech§wiecie i spoczywajace na nim zadania. Zdaje sobie
sprawe¢ z tego, iz nie jest panem samego siebie i nie moze kierowaé wszystkim
wedtug wlasnego widzimisig, ale ze ma nad soba kogo$, wobec kogo bedzie musiat
zdaé sprawe ze swego postepowania’’.

Poza stylem religijnym wyrdznia si¢ takze — wedhug typologii J. Kozieleckiego
— nastgpujace style zycia: dionizyjski, heraklesowy, prometejski, apollifiski
i sokratejski. Styl dionizyjski charakteryzuje ludzi, ktérzy w swoim zyciu kieruja
si¢ gléwnie takimi warto$ciami, jak: wygoda, konsumpcja, komfort, przyjemnosé
oraz staraja si¢ wykorzysta¢ wszelkie mozliwoSci, jakie niesie im zycie™. Wladza
i dominacja nad innymi stanowia podstawowe wartoSci przypisywane stylowi
heraklesowemu. Ludzi hotdujacych mu cechuje wyszukiwanie §rodkéw i sposobow,

pedagog1k1 personahstycznej, Rzeszow 1995, s. 44-45.

3 K. Popielski, Noetyczny, jw., s. 164.

3 Tamze.

% G. Allport, jw., s. 63-65.

¢ Tamze, s. 76-80.

' D. von Hildebrand, Fundamentalne postawy moralne, w: Wobec wartosci, red. tenze,
J. Kltoczowski, J. Pasciak, J. Tischner, Poznan 1982, s. 29-30.

% J. Kozielecki, O czlowieku wielowymiarowym, Warszawa 1988, s. 239.
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ktére pozwalaja im uzyska¢ i utrzymaé kontrole nad innymi®. Najwazniejszym
przestaniem stylu prometejskiego jest walka ze zltem, kierowanie si¢ w zyciu
zasadami moralnymi majacymi na celu dobro drugiego cztowieka, pomaganie mu
w sytuacjach kryzysowych®. Styl zycia zwany apollifiskim jest przypisywany
ludziom, ktérzy za naczelne wartoSci uznaja twoérczo$¢, poznanie, rozwdj nauki
i sztuki. Jego przejawem sa wciaz powstajace wynalazki w réznych dziedzinach
zycia®. Ludzie prezentujacy sokratejski styl zycia daza przede wszystkim do
poznania i zrozumienia swojego charakteru i intelektu. Sprzyja to ciagtemu kont-
rolowaniu ,,ja realnego” z ,ja idealnym”. Dzigki temu ludzie ci moga ksztattowac
wlasng osobowo$¢ w sposéb §wiadomy i zamierzony. Celem ich zycia jest rozwdj
osobisty i samodoskonalenie®.

W literaturze spotykamy rowniez inne podzialy stylow zZycia. Maria Gotaszew-
ska w swoich pracach dotyczacych teorii warto$ci oraz aksjologicznego rozwoju
cztowieka przedstawita trzy modele zycia, ktéorym odpowiadaja okreSlone formy
urzeczywistnienia wartosci. Pierwszy polega na utozsamianiu siebie z petniona rola
spoleczna i nadawaniu sensu wlasnemu zyciu poprzez realizacje wartodci za-
stanych, spolecznie uznanych oraz spozytkowanych dla wtasnego rozwoju. W dru-
gim modelu cztowiek nie ogranicza si¢ jedynie do czerpania wartosci z zewnatrz,
lecz usituje dojrze¢ je w sobie, w swojej osobowosci, a nastgpnie — aktualizujac je
tworczo — nadawac znaczenie wlasnemu zyciu. Natomiast trzeci sposéb sensow-
nego zycia charakteryzuje si¢ tym, ze jednostka nie tylko akceptuje zastane
warto$ci i podporzadkowuje si¢ im, ale przejawia spotggowane zaangazowanie si¢
w celowym wspottworzeniu warto$ci nowych, mozliwie najwyzszych, oraz stara si¢
tworczo ubogaci¢ zaréwno ludzki §wiat, jak i wtasne zycie. Autorka zwraca uwage
na konieczno$¢ uwzglednienia w wychowaniu dzieci i mtodziezy wszystkich trzech
modeli zycia. Takie dzialanie zapewni wychowankom wszechstronny rozwdj
osobowosci oraz ,,nauczy” ich urzeczywistniania warto$ci osobowych®.

Podsumowujac rozwazania zaprezentowane w niniejszym przedtozeniu nalezy
stwierdzi¢, iz warto$ci moga spetniaé w osobowoSci cztowieka wiele istotnych
funkcji. Rola, jaka spetniaja, zalezy od tego, na ile cztowiek je pozna, zaakceptuje
i urzeczywistni w swoim zyciu. Bo tylko cztowiek, ktory chce przezy¢ swoje Zycie
w petni po ludzku, musi przyjac i zaakceptowac system wartosci, ale nie jakikol-
wiek, tylko taki, ktory pozwoli mu jako cztowiekowi w petni sie zrealizowac®. Idea
cztowieczenistwa zaktada bowiem, ze czlowiek jest bytem stojacym wobec warto$ci
i na realizacj¢ tych wartos$ci jest niejako ,,skazanym” — jesli tylko naprawde chce
by¢ cztowiekiem®.

% Tamze.
Tamze.
o Tamze, s. 240.
Tamze.
% W.Cichof, jw., s. 154-159.
H. Skorowski, Wspélczesne problemy moralne mtodziezy i mozliwosci ich roz-
wiazywania w Sakramencie Pokuty, w: Teoretyczne zatozenia katechezy milodziezowej, red.
R. Murawski, Warszawa 1989, s. 125.
% W.Strézewski, W kregu wartosci, Krakéw 1992, s. 38.
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WERTEFUNKTION DER PERSONLICHKEIT
ZUSAMMENFASSUNG

Werte konnen in der Personlichkeit des Menschen zahlreiche wesentliche Funktionen
erfiillen. Vor allem richten sie die Personlichkeitsentfaltung aus. Werte beeinflussen
entscheidend Ziele und vom Menschen verwirklichte Aufgaben, gestalten das Gewissen,
lassen moralische Bewertungen entstehen, rufen das Gefiihl der Zufriedenheit hervor, und
lassen den Sinn des Lebens erfahren und als Folge einen bestimmten Lebensstil. Die Rolle,
die sie erfiillen, hidngt davon ab, in wieweit sie der Mensch wahrnimmt, kennen lernt,
akzeptiert und in seinem Leben verwirklicht. Diese Problematik kann verschiedene Fassun-
gen haben. In dieser Bearbeitung wird das Problem der Wertefunktion der Personlichkeit mit
Beriicksichtigung der Tatsache erwogen, dass das Streben nach Wert und Sinn Grund-
motivation im Menschen ist und einfachster Weg zur vollen Selbstverwirklichung, zur
Erfiillung seiner selbst im natiirlichen und iibernatiirlichen MaB. Dieses Problem muss von
der Theorie der Piddagogik, der Erziehungsauffassung von Jugendlichen berticksichtigt
werden. Also ist es klug, sich iiber die Grundfunktionen des Wertes der Personlichkeit
bewusst zu werden, um den Erziehungsprozess so zu lenken, damit er zu authentischen
Werten fiihrt. Die Idee der Menschheit setzt namlich voraus, dass der Mensch ein stindiges
Dasein angesichts des Wertes ist und zu seiner Verwirklichung gewissermalen ,,verurteilt”
ist, — wenn er nur wahrhaftig Mensch sein will.
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ASPEKTY AUTORYTETU RODZICOW WOBEC DZIECKA

Tres§é: — 1. Pojecie autorytetu. — 2. Zrodta autorytetu wychowawczego rodzicow.
— 3. Odmienno$¢ autorytetu rodzicielskiego ojca i matki. — Summary

Czlowiek jest istota, ktéra charakteryzuje si¢ duzymi mozliwo$ciami rozwoju
na wielu ptaszczyznach. Jednak aby te mozliwoSci zostaty urzeczywistnione, osoba
ludzka potrzebuje pomocy ze strony drugiego cztowieka, ktdry ma szersza wiedze
czy tez bardziej udoskonalone umieje¢tnoSci w danej dziedzinie. Nikt nie jest
samowystarczalny. Widoczne jest to szczegdlnie we wczesnych etapach zycia
cztowieka. Wtadnie ta sytuacja jest potwierdzeniem koniecznoSci istnienia r6znego
rodzaju autorytetow, bedacych niezbednymi dla prawidlowego rozwoju cztowieka.
Niestety, czasy wspOtczesne znamionuje podwazenie tej oczywistej prawdy, czego
konsekwencja sa dziatania dazace do wyeliminowania autorytetow i w nastgpstwie
upadek obyczajow. Najbardmej newralglcznym punktem takich dziatai jest rodzi-
na, jako podstawowa i najwazniejsza rzeczywisto§¢, w ktorej dziecko podlega
wychowaniu. Dlatego zasadna wydaje si¢ by¢ proba okreslenia aspektéw autorytetu
rodzicow jako wychowawcéw w tym procesie.

I. POJECIE AUTORYTETU

Samo pojecie ,autorytet” jest wyrazeniem czesto spotykanym w codziennym
zyciu. Na og6t nadaje si¢ mu wiele znaczefi. Zrédtostow tego okreSlenia wywodzi
si¢ z jezyka lacifiskiego od: auctoritas i oznacza ,,powage”, tez ,,znaczenie”'. Temu
wlasnie wyrazeniu przypisuje si¢ r6zne znaczenia w zalezno$ci od danej dziedziny
naukowe;j. I tak na przyktad, w ujeciu socjologicznym autorytet jest rozumiany jako
zdolno$¢ jednostki, grupy czy tez instytucji do uzyskania postuchu lub uznania bez
koniecznosci stosowania jakiegokolwiek przymusu®. Tym miedzy innymi rézni sie
autorytet od wtadzy, ktéra w pewnych wypadkach postuguje si¢ r6znymi srodkami
przymusu. W oparciu o takie rozumienie autorytetu, socjologia rozr6znia w nim

' W. Okofi, Autorytet, w: Nowy Stownik Pedagogiczny, Warszawa 1996, s. 125.
2 L. Ferry, Zmierzch autorytetéw, Forum 3(1998), s. 3
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trzy rodzaje. Pierwszy mozna okresli¢ jako autorytet tradycyjny. Zwiazany jest on
gléwnie z przyzwyczajeniami, kultura, glgboko zakorzeniona w przesztosci. Dru-
gim rodzajem jest autorytet z mocy prawa. Polega on na tym, ze uznaje si¢ dana
jednostke¢ za uprawniona do wydawania polecen i zarzadzen. Trzeci rodzaj
autorytetu w ujeciu socjologicznym to autorytet charyzmatyczny. Jest on zwiaza-
ny z uznaniem jednostki za kogo$§ wyjatkowego. Istotny jest tu kontekst historycz-
ny, w ktérym ta osobowo$¢ funkcjonuje.

Roéwniez psychologia podejmuje tematyke zwiazana z rozumieniem autorytetu.
W tym ujeciu, autorytet dotyczy konkretnej jednostki, stanowi jej ceche lub
wiasciwos$¢, ktora dany cztowiek ma lub tez ktéra jest mu przypisywana®. Z kolei
w pedagogice autorytet jest traktowany jako cecha konkretnego zawodu i zwiazanej
7 tym osoby nauczyciela. Tak rozumiany autorytet to zesp6t wielu réznorodnych
wiasciwosci nauczyciela, dzigki ktérym uczef bez strachu przed kara ulega jego
wychowawczemu wplywowi. Autorytet jest tu wrecz nieodzownym elementem,
ktory nie moze by¢ zastapiony czyms$ innym®. Z punktu psychologiczno-pedagogi-
cznego takze mozna wyrdzni¢ pewne rodzaje autorytetoéw. Pierwszym z nich jest
autorytet wyzwalajacy, odznaczajacy si¢ inspirujacym i konstruktywnym wptywem
na postgpowanie oséb, ktérych uznaniem si¢ cieszy. Ma on szczegllne swe
znaczenie w pracy z dzie¢mi i mtodzieza. Inny rodzaj autorytetu mozna okresli¢
jako ujarzmiajacy. Wyplywa on nie z osobistych zalet czy zastug danego
cztowieka, ale wytacznie z wygérowanych ambicji i zadzy wiladzy. Z kolei
autorytet wewnetrzny charakteryzuje si¢ dobrowolna ulegtoscia innych o0s6b
i gotowoscia do podporzadkowania si¢ ze wzgledu na odczuwalny podziw
i uznanie. Autorytet taki jest przypisywany osobie ze wzgledu na jej cechy
charakteru i wartoSci, ktore uznaje i realizuje w swoim zyciu. Jeszcze inny rodzaj
autorytetu w tym ujeciu mozna okresli¢ jako autorytet zewnetrzny. Wystepuje on
woéwczas, gdy podporzadkowanie nie jest dobrowolne, ale wynika ze wzgledu na
stanowisko w hierarchii wtadzy lub pelnienia odpowiedniej funkcji.

Z. pedagogicznego punktu widzenia, najbardziej pozadany w procesie wy-
chowawczym jest autorytet wyzwalajacy 1 wewnetrzny. Dla petnosci zagadnienia
nalezy dodad, iz jest tu takze potrzebny autorytet moralny wychowawcy, czyli taki,
ktoéry staje si¢ wzorem postepowania moralnego dla innych os6b’. Ten rodzaj
autorytetu wydaje si¢ by¢ najblizszy swemu Zrédiostowu tacifiskiemu. Takim
autorytetem powinni si¢ odznacza¢ rodzice jako pierwsi wychowawcy dziecka,
ktére uwaznie przyglada si¢ ich zachowaniom.

II. ZRODEA AUTORYTETU WYCHOWAWCZEGO RODZICOW

Zjawisko autorytetu w stosunkach pomiedzy ludZmi wystepuje wowczas, gdy
osoby kontaktujace si¢ pomigdzy soba bezposrednio lub posrednio, przypisuja

* B. Marcificzyk, Autorytet wiadomy: geneza i funkcje regulacyjne, Katowice 1991,
s. 64.

4 J. Pieter, Poznawanie Srodowiska wychowawczego, Wroclaw 1960, s. 125.

> K. Kottowski, Autorytet nauczyciela, w: Encyklopedia Pedagogiczna, red. W. Pomyka-
o, Warszawa 1993, s. 36.
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partnerowi okreS§lone wiaSciwosci 1 walory w danej dziedzinie, oraz sklonne sa do
uznania jego przewagi jak réwniez wyzszosSci i w zwiazku z tym przejawiaja
tendencje¢ do podporzadkowania sie¢ jemu®. Autorytet rodzicielski moze wynikac
z roznych Zrédet. W pierwszej kolejnoSci wynika on z faktu, iz rodzice sa tymi,
ktérzy przekazali dziecku zycie, poniewaz to oni wtasnie je poczeli i zrodzili. Jest
to podstawa wszelkiego autorytetu rodzicielskiego’. To na niej zasadzaja si¢
wszelkie inne Zrddta ich autorytetu. Zaktada to r6wnocze$nie prawde, w mys§l ktorej
7zadna wiladza nie ma prawa do podwazania tego autorytetu.

Sam autorytet rodzicOw zwiazany jest rOwniez z ich rola spofeczna i ich
dziataniami wychowawczymi ukierunkowanymi na dziecko, poniewaz w struk-
turze rodziny zajmuja oni najwyzsza pozycje. Dzieci sa od nich zalezne, poniewaz
to wiasnie rodzice zaspokajaja ich podstawowe potrzeby, zaréwno biologiczne jak
i psychiczne. Nastgpstwem tego winna by¢ szczero$¢ i autentyczno§¢. Nie mozna
tutaj tworzy¢ jakichkolwiek fasad czy tez przyjmowaé postaw udawania. Auten-
tyczno$¢ nalezy tu rozumieé jako zgodne z prawda u§wiadamianie sobie swych
mysli, uczué i czyndw. To wtadnie decyduje o specyfice autorytetu rodzicielskiego.
Najwigksza role autorytet rodzicéw pelni w pierwszych latach dziecka. Poczatkowo
obejmuje on swym zasiggiem rézne dziedziny zycia. Stopniowo, w miar¢ rozwoju
dziecka, jego zasigg si¢ zmniejsza. Autorytet wychowawczy rodzicéw dotyczy
zjawisk zwiazanych ze Swiadomym oraz celowym urabianiem osobowosci dziecka
i regulowaniem jego zachowania zgodnie z okre§lonym programem, rodzice maja
bowiem okreS§lone wyobrazenia tego, jak ono powinno postgpowaé. To wilasnie
z tych oczekiwan wynikaja okre§lone wymagania, zakazy i nakazy, ktére warun-
kuja oddzialywanie wychowawcze rodzicow wobec dziecka, czyli efektywnos$é
stosowanych przez nich metod i Srodkéw wychowawczych®.

Autorytet rodzicow zalezy takze od konsekwencji w ich dzialaniach wy-
chowawczych wobec dzieci oraz od tego, czy ich stlowa sa zgodne z czynami.
Nalezy w tym dotrzymywaé danych obietnic, poniewaz dzieci, zwlaszcza te
w miodszym wieku, kazda obietnicg dana przez dorostego cztowieka sktonne sa
utozsamiaé z przysiega. Wymagania stawiane dzieciom przez rodzicoéw, nie majace
pokrycia w systematycznoSci i stanowczoS$ci, spowoduja utrate wychowawczego
autorytetu rodzicow. Krétkotrwate i sporadyczne dziatania wychowawcze ze strony
rodzicéw nie przyniosa oczekiwanych rezultatow®’. Czyms$ bardzo negatywnym sa
proby schlebiania dzieciom. Nalezy zachowaé¢ réwnowage pomigedzy stawianiem
dzieciom wymagan, ktére powinny by¢ dostosowane do ich potrzeb i rozwoju, aby
nie byty zbyt sztywne, a nadmierna pobtazliwoScia. Takze i w tym wypadku wladza
publiczna nie moze odebra¢ rodzicom ich praw do wychowania dziecka, o ile nie
zachodzi wyjatkowa sytuacja, w ktérej grozitoby naruszenie istotnego dobra
samego dziecka.

6 Z.Zaborowski, Rodzina jako grupa spoteczno-wychowawcza, Warszawa 1980, s. 37.

7 Bardzo mocno prawde te podkreslaja wszelkie dokumenty koscielne wydane w XX wieku
i dotyczace wychowania dziecka: P ius XI, Encyklika o chrze$cijafiskim wychowaniu mtodziezy,
Warszawa 1930, s. 1-6; DWCH 2; FC 36.

8J. Kutaczkowski, Biblijne zasady wychowania rodzinnego, Rzeszéw 1998,
s. 183-195.

® Tenze, Rzeczywisto§¢ wychowawcza rodziny, Stalowa Wola 2001, s. 70-75.
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Jeszcze innym Zrédlem autorytetu rodzicielskiego jest postepowanie samych
rodzicéw, ktérzy poprzez swoje czyny powinni by¢é wzorem dla swych dzieci.
Ponadto o autorytecie wychowawczym rodzicéw decyduje okreSlona struktura
osobowosci ojca i matki. Uwidacznia si¢ to szczegdlnie w ich postawach moral-
nych. Stad tez jest to swoistego rodzaju apel do rodzicéw, aby nigdy nie dawali
swym dzieciom gorszacych przyktadéw, czyli wzoréw niewlasciwego postgpowa-
nia'®, ale raczej, aby zawsze starali si¢ ukazywaé pozytywny przyklad, czyli
odznacza¢ si¢ zachowaniem opartym o prawde i dobro. Nalezy dzieciom moéwié
prawde, poniewaz bez wzgledu na wiek, oczekuja one zawsze uczciwych od-
powiedzi na stawiane przez siebie pytania''. Dotyczy to w sposéb szczegdlny
tematéw trudnych i zarazem waznych dla zycia ludzkiego. Istotne jest takze
przyznawanie si¢ do wtasnych btedéw. Spowoduje to, ze dzieci podobnie beda si¢
zachowywaé w przysztoSci. Stwarza to ponadto atmosfere wzajemnego zaufania.
Woéwczas dzieci potraktuja wiasne pomytki jako co$§ normalnego i zajma postawe
wigkszej wyrozumiato$ci wobec wtasnych brakéw — nie beda od razu doszukiwac
si¢ w nich porazki osobistej. Rodzice prawdoméwni, zyczliwi, sprawiedliwi
i uczciwi, beda sig cieszyli wigkszym autorytetem niz tacy, ktérych cechuje niska
kultura moralna i antyspoteczna postawa. Dzieci maja bardzo mocna potrzebe
na$ladowania i identyfikowania si¢ z osobami warto§ciowymi, ktéorym mozna ufaé
i na ktérych mozna polegaé'?.

Najbardziej decydujacym czynnikiem o autorytecie rodzicow jest jednak relacja
pomigdzy samymi rodzicami, czyli ich wzajemne stosunki i wspotpraca w dziedzi-
nie wychowania dzieci. Powinni oni podtrzymywaé wzajemne wymagania. Takie
dziatanie wzmacnia ich autorytet w oczach dziecka i przyczynia si¢ do wigkszej
skuteczno$ci wysitkdw wychowawczych przez nich podejmowanych. Jakiekolwiek
formy nieskordynowanych dziatan czy wzajemna niezgoda w znacznym stopniu
ostabia ich autorytet i powoduje zdezorientowanie dziecka, ktére nie tylko nie wie
wowczas, kogo ma stuchaé, ale nawet nie wie, jak nalezy postgpowaé. Dochodzi
wowczas u dziecka do powstania stanéw niepokoju, ktére dziecko bedzie prébowa-
o zredukowac¢ za pomoca agresywnych zachowan, jak réwniez poprzez oszustwa.

Istnieje jeszcze jedno Zrédlo autorytetu rodzicielskiego, ktére odnosi si¢ do
ptaszczyzny nadprzyrodzonej. Ukazane jest ono w Objawieniu Bozym, w ktérym
cztowiek jako istota stworzona na ,,obraz i podobiefistwo Boze” ma wiladze¢ nad
Swiatem, czyli uczestniczy we wladzy samego Boga. Ta wiladza dotyczy nie tylko
przetwarzania $wiata w sensie materialnym, ale rdwniez w sensie ksztalcenia
osobowosci cztowieka. Wlasnie rodzice najpelniej uczestnicza w tym procesie.
Stad tez ich autorytet czerpie swa wage z ustanowienia Bozego'’. W dziele
wychowania dziecka sa oni dla niego zastgpcami samego Boga. Na wage tego

" Tenze, Teologia pedagogicznego wymiaru wigzi matzefiskiej w rodzinie, Rzeszow 2002,
s. 81-85.

"' T. Kukotowicz Rodzina wychowuje, Stalowa Wola 1998, s. 239.

12.7.Zaborowski, Rodzina jako grupa spoteczno-wychowawcza, Warszawa 1980, s. 39.

B J. Kutaczkowski, Madre ojcostwo. Teologia ojcostwa w ujeciu Syr, Stalowa Wola
2003, s. 37-40.
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Zrédta wskazuje fakt opisany w Ewangelii, gdy Jezus Chrystus, jako dwunastoletni
mtodzieniec, po znalezieniu Go w §wiatyni, byt poddany $w. Jozefowi i Maryi'*.

Tak wigc, w autorytecie rodzicielskim mozna wyr6zni¢ trzy czynniki. Pierw-
szym z nich jest prawo, ktére obdarza rodzicéw autorytetem i zarazem obowiaz-
kiem nadzorowania dziecka, aby zachowywato ono w swoim postgpowaniu normy
i zwyczaje spotecznego wspdizycia. Drugim jest kompetencja, ktéra jest wyzsza
u rodzicOw niz u dziecka. Dzieci powinny zauwazy¢, ze rodzice maja nie tylko
wigksze do§wiadczenie zyciowe czy madro$é, ale takze wigksza odwage i silniejsza
wole, niz one same. Trzecim czynnikiem jest moc, ktéra maja rodzice z tego
chociazby powodu, ze dysponuja wigkszoScia domowych §rodkéw, niezbednych do
zycia i rozwoju osobowego.

I1I. ODMIENNOSC AUTORYTETU RODZICIELSKIEGO OJCA I MATKI

Zrédha autorytetu rodzicielskiego pozwalaja wyr6zni¢ cztery typy rodzicOw.
Pierwszy mozna okre§li¢ jako dyktatorzy. Charakteryzuje ich che¢ podkreslania
przy kazdej sposobnosci swojego autorytetu. Wymagaja takze wobec siebie od
dzieci Slepego postuszenstwa. Wiadze swa sprawuja w oparciu o strach, surowe
kary, nie postugujac si¢ przy tym stowna argumentacja. Drugi typ rodzicow
charakteryzuje si¢ tendencja do tagodzenia, czyli zajmowania pojednawczego
stanowiska wobec dziecka, a niejednokrotnie nadmiernej ustepliwo$ci wobec niego.
Ttumacza to obawa przed ograniczaniem dziecka, dlatego dziecko zazwyczaj
dostaje to, czego pragnie. Rodzice tacy, aby uniknaé klopotéw, staraja si¢ omijac
sprawy konfliktowe. Trzeci typ rodzicow znamionuje proba dostosowania si¢ do
kazdej aktualnej sytuacji. Charakteryzuje ich brak spdjnego i trwatego systemu
wychowania. Czgsto zmieniaja swoje wychowawcze podejScie do dziecka. Jesli
zaistnieje sytuacja, ktérej nie rozumieja, wowczas traca kontrole na dzieckiem,
wpadajac w niepewno$¢ 1 zamieszanie, brak im bowiem punktu odniesienia. Ostatni
typ rodzicow mozna okresli¢ jako zwolennikéw demokratycznego stylu w wy-
chowaniu. Rodzice tacy staraja si¢ uktada¢ swoje stosunki z dzie¢mi na zasadzie
przyjazni i wzajemnego szacunku. Zapewniaja dziecku tyle wolnoSci, ile wymaga
tego dany etap jego rozwoju. Nie rezygnuja jednak z naktadania dziecku pewnych
ograniczen. Duza wage przywiazuja do przekonywania i udzielania stosownych
wyjasnieni. Szanuja opinie i uczucia dzieci. Chetnie udzielaja im wsparcia i zachety,
tworzac tym samym prawidlowa atmosfere emocjonalna. Rodzice, ktérzy w ten
sposob sprawuja swoj autorytet, osiagna najlepsze efekty swych dziatan wy-
chowawczych'.

W procesie wychowania nalezy ponadto dostrzec odmienno$¢ autorytetu ojca
i matki. Wynika ona z tego, iz autorytety te opieraja si¢ na zaspokajaniu
odmiennych potrzeb dziecka oraz odmiennosci rél rodzicielskich. Role rodziciel-
skie maja bardzo wazny wplyw na proces interioryzacji, czyli stopniowego

4 ¢k 2,51.
5'S. Kuczkowski, Strategie wychowawcze, Krakéw 1985, s. 10-11.
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przyswajania rol rodzicielskich przez dziecko'®. Biologiczna i psychiczna podstawa
roznicowania si¢ rol rodzicielskich jest pte¢!’. Mozna wigc wyrézni¢ dwie role
rodzicielskie: ojca i matki. Réwnowaga rozwoju dziecka jest zwiazana z obu
osobami stanowigcymi oSrodek rodziny: z ojcem i matka'®. Rola matki jest
chronologicznie pierwsza. Wiaze si¢ to z tym, ze przez pierwszy okres Zzycia
prenatalnego dziecka matka jest z nim bardziej zwiazana. Podstawowym oczekiwa-
niem w stosunku do kobiety-matki jest mito§¢, obejmujaca wymiar biologiczny
i duchowy. I z tej mitoSci wywodza si¢ wszelkie inne parametry roli matki, wsrod
ktérych za najwazniejsze nalezy uznaé: uksztattowanie w dziecku zdolnosci do
mitowania, pomoc dziecku w utworzeniu sobie pozytywnego obrazu samego siebie,
interpretacja otaczajacej rzeczywistoSci, bycie pierwszym autorytetem, przekazanie
dziecku pierwszego, podstawowego obrazu kobiecosci'.

Autorytet matki wynika zatem gléwnie z zaspokajania emocjonalnych potrzeb
dziecka. To wilasnie dzigki jej postawie opiekuficzej dziecko czuje si¢ kochane,
w pelni aprobowane i przez to czuje si¢ takze pewnie. Matka jest ta osoba, ktéra
stwarza w domu rodzinnym atmosfere¢ zyczliwodci. Jest petna wyrozumiatodci,
przebacza winy i niesie pocieszenie. Je§li matka nie potrafi wydoby¢ z siebie
wiasciwosci kobiecych i tym samym nie zaspokaja uczuciowych potrzeb dziecka,
wowczas czuje si¢ ono niekochane i odrzucone. Nastgpstwem tego moze by¢
powstanie u dziecka zachowan agresywnych.

Z kolei rola ojca jest chronologicznie pdZniejsza i komplementarna w stosunku
do roli matki. Obejmuje ona: wspieranie i uzupelnianie emocjonalne matki
w najwczesniejszym okresie zycia dziecka, wprowadzenie dziecka w rzeczywisto$¢
zewnetrzng, zorientowanie dziecka na Swiat wartosci, okre§lenie praw i obowiaz-
kow, zapewnienie poczucia bezpieczefistwa, ukazanie modelu meskosci®®. Ojciec
wiec reprezentuje gtownie takie wartosci dla dziecka jak: stanowczo$€, dynamizm
zyciowy, sila fizyczna. Zapewnia on dzieciom odpowiednie warunki materialne,
poczucie bezpieczefistwa i stabilizacje. Dzigki swoim cechom uczy dzieci prze-
strzegania norm spolecznych, wdraza do dyscypliny poprzez upomnienia i stosowa-
nie systemu nagrod i kar. Autorytet ojca powinien zatem zawiera¢ w sobie pewne
elementy groZzby i przymusu. Jesli ojciec nie jest stanowczy, wowczas w procesie
wychowania dziecka pojawia si¢ trudnoSci, polegajace na powstawaniu agresji,
braku karnosci i zdyscyplinowania wsréd dziecka.

Bardzo interesujaca jest tu prawda, w mysl ktérej autorytet rodzicéw, zardwno
ojca jak i matki, moze trwa¢ znacznie dtuzej, niz zyja oni sami®'. Ich autorytet
funkcjonuje bowiem w §wiadomosci dzieci dzigki temu, Ze rodzice autorytet ten

1 T. 0z6g, Z badan nad ocenami przedmiotu postawy rodzicielskiej, w: Z badaf nad
rodzina, red. T. Kukotowicz, Lublin 1984, s. 108.

7 T. Parsons, Struktura spoleczna a osobowos¢, Warszawa 1968, s. 69, 374-375.

'®'S. Lucarini, Il difficile mestiere di padre, Roma 1974, s. 6; W.H. G e nn e, Husbands
and Pregnancy. The Handbook for Expactant Fathers, New York 1956.

 J.Strojnowski, Geneza i struktura rodziny i matzeristwa, Wiez 11-12(1969), s. 117.

'S, Podlach, Rola ojca w rodzinie, w: Spojrzenia na wspdlczesna rodzing w Polsce
w kontekscie wskazafi soborowych, red. s. 224-229; K. Pospiszyl, Ojciec a rozwéj dziecka,
Warszawa 1980.

2 Z.Mystakowski, Wychowanie cztowieka w zmiennej spofecznosci, Warszawa 1965,
s. 394-399.
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wyrobili sobie podejmujac w przeszioSci stosowne dziatania. Nalezy tu zaznaczy¢,
iz w takim wypadku autorytet rodzicielski moze dotyczy¢ niemal kazdej dziedziny
zycia lub tez jakiego$ jego aspektu. Na ogdt ma on bardzo szeroki zakres i tylko
nieliczne autorytety pozarodzinne moga by¢ z nim poréwnane w swej wielostron-
nosci.

W Swietle powyzszej analizy dotyczacej roli aspektéw autorytetu rodzicow
wobec dziecka w rodzinie nalezy zauwazy¢, iz sa oni jedynym autorytetem
w pierwszym etapie jego zycia. Dlatego mozna wysunaé wniosek, iz w samym
procesie wychowania dziecka w rodzinie, rodzaj i charakter autorytetu rodzicé6w
decyduje bardzo o podatnodci dzieci na oddzialywanie wychowawcze, o ich
przebiegu i efektach tej dziatalnoSci, nie tylko w danym czasie, ale w ogdle na cata
przyszios¢ czlowieka?’. O ile tylko rodzicom uda si¢ uzyska¢ pelnig¢ swego
autorytetu w odczuciu swych dzieci, o tyle otwieraja sobie mozliwo$¢ skutecznego
oddziatywania na swe dzieci i tym samym prawidlowego ksztaltowania ich
osobowosci. Rodzinny uktad wychowawczy, oparty na autorytecie rodzicéw
i czynnej, cho¢ podporzadkowanej roli dziecka, bardzo sprzyja uksztattowaniu
rodzinnej wspolnoty wartosci lub nadaniu jej wickszej spojnosci®®. Autorytet jest
bowiem odbiciem norm i wartodci uznawanych przez dane spoleczefistwo, a wy-
chowanie jest wtasnie rozumiane w swym najogdlniejszym sensie jako oddziatywa-
nie ludzi dorostych na miode pokolenie wilasnie poprzez przekazywanie norm
i wartodci. Dlatego rola autorytetu jest nierozdzielnie zwiazana z procesem
wychowania mlodego czlowieka, jest niejako warunkiem jego efektywnosci, o ile
tylko autorytet ten spelnia stawiane mu wymagania, ma pewne cechy, czyli
odpowiada okre§lonym kryteriom. W ten sposob autorytet spetni swoja role, czyli
stanie si¢ czynnikiem porzadkujacym i wprowadzajacym tad w zycie ludzkie. Stad
tez nalezy wspodtcze$nie podja¢ wszelkie starania, majace na celu ochronge i pod-
kreslanie wagi autorytetu rodzicow jako wychowawcéw w procesie wychowania
dziecka w rodzinie. Jakiekolwiek dziatania zmierzajace do przystonigcia tej prawdy
bytyby tym samym zamachem na samego cztowieka, poniewaz wykluczatyby cel
wychowania, ktérym jest jego dobro, petnia cztowieczefistwa.

2 AP. Wejland, Autorytet rodzicow i rodzinna wspolnota wartosci, Studia Socjologiczne
3(1970), s. 117-128.

2 Pojecie ,,rodzinnej wspdlnoty wartosci”, mozna przyjaé w odniesieniu do okreslenia uktadu
pogladéw, przekonan i postaw rodzicow i dzieci. Wigksza zgodno$¢ i jednomys$lno$¢ cztonkéw
rodziny w sprawie pogladu na Swiat i na Zycie cztowieka oznacza wigksza zwarto$¢ rodzinnej
wsp6lnoty wartosci. Niska zgodnos¢ i barak jednomyslnosci, §wiadcza o braku wspdlnoty wartosci
miedzy rodzicami i dzie¢mi. Nalezy tu zaznaczy¢, iz rodzinna wspélnota wartosci jest uktadem
dynamicznym i trwalym a ponadto otwartym, poniewaz czionkowie rodziny moga wzbogacac ja
czerpiac z rzeczywistosci zewnetrznej.
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ASPECTS OF PARENTAL PRESTIGE
IN THE CHILD’S HOUSEHOLD EDUCATION

SUMMARY

In the light of the preceding review and considerations on the paternal auctoritas in the
household child education process in family, it must be noted that the parents constitute an
unique joint auctoritas at the first stage of the child’s life. That is why a conclusion can be
drawn that the type and nature of the parental auctoritas in the child education process is
extremely decisive of children’s susceptibility to formative influences, of its course and
results of such efforts, and that not only in the given moment but in general, for the entire
future of the human individual. As far as the parents are successful in build-up of plenitude of
their parental auctoritas in their children’s perception, they open the way to the potentiality
of efficient influences on their children, and thus — the right formation and correct modeling
of their personalities. The parental educate reference system based on the parental auctoritas
and an active though subordinated role of their child, contributes very much to formation of
the familial communion of values, or to its greater consolidation and compactness. Auctoritas
is a reflexion of standards and values accepted by a given society, and education is
interpreted in its most general sense as a constant influence of the adults on the young
generation by means of transference of standards and values. That is why the role and weight
of auctoritas is inseparably connected with the process of education of a young man; it is the
conditio sine qua non of its efficacy. As far as the auctoritas meets desired requirements, has
certain features, or meets certain criteria. Thus the auctoritas performs its duty, or becomes
a factor introducing wise order into human life. That is why all efforts ought to be made in
order for protection of and emphasis to importance of the auctoritas of parents as educators
in the process of introduction of household child education. Any efforts towards blackout of
the truth of this idea would be at the same time an assault against man himself, for it would
exclude the purpose of education which is the weal of man, plenitude of his humanity.
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DZIALANIA KO§CIOI:A TARNOWSKIEGO
NA RZECZ ZAANGAZOWANIA RODZINY
W DZIELO KATECHIZACJI PRZED II WOJNA SWIATOWA

Tres§é: — 1. Prekursorskie dziatania ks. Wojciecha Blaszynskiego — ,,Ruch sidzinski”.
— 2. Dziatalnos¢ ks. Walentego Gadowskiego na rzecz ozywienia katechetycznych dziatain KoSciota.
— 3. Dzialania bpa Leona Walegi na rzecz wychowania religijnego w rodzinie. — 4. Troska bpa
Franciszka Lisowskiego o umocnienie dziatan rodziny jako wspélnoty wychowawczej. — 5. Pod-
sumowanie. — Summary

Kosciét dostrzegajac role wychowania szuka wciaz takich jego metod, ktore
sprostalyby oczekiwaniom zwiazanym ze zmieniajacymi si¢ ciagle warunkami jego
pasterskiej postugi. Zawsze zdawano sobie jednak sprawe, ze te wszystkie wysitki
sa czym§ wtornym w stosunku do oddziatywani wychowawczych i religijnych, ktére
dokonuja si¢ w rodzinie. Zwlaszcza w ostatnich dziesiagtkach lat KoSciét coraz
lepiej zaczyna dostrzegaé, ze nakaz Chrystusa: ,JIdZcie i nauczajcie” odnosi si¢
w sposOb szczegdlny do rodziny, do prowadzonej przez nia katechezy rodzinne;j.

Pod nazwa: ,.katecheza rodzinna” kryje si¢ szereg dziatan, ktére w ten lub inny
sposob byly juz wczesniej realizowane w KoSciele tarnowskim'. Tradycja kateche-
zy rodzinnej na terenie diecezji tarnowskiej jest wyjatkowo bogata’ i moze si¢
poszczyci¢ wieloma inicjatywami podejmowanymi na rzecz katechetycznych
oddziatywan rodziny. Nie brakowato nigdy duchownych i ludzi §wieckich, pode-
jmujacych prawdziwie prekursorskie inicjatywy na rzecz katechezy rodzinnej, ktora
w trudnych czasach zabor6éw byla niezastagpionym Srodowiskiem ksztattowania
polskoSci 1 wiary.

! Zob. J. Stala, Tradycja katechezy rodzinnej w diecezji tarnowskiej przed Soborem
Watykanskim II, Tarnowskie Studia Teologiczne 15: 1997, s. 229-258; tenze, Tradycja
katechezy rodzinnej w diecezji tarnowskiej, Tarnéw 1999.

2 Tenze, Tradycja katechezy rodzinnej w diecezji tarnowskiej przed Soborem Watykafiskim
IL, jw., s. 229-258.
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I. PREKURSORSKIE DZIALANIA KS. WOJCIECHA BLASZYNSKIEGO
— ,,RUCH SIDZINSKI”

Prekursorem wprowadzania rodzicéw do wspdtpracy z duszpasterzem w kate-
chizacji byl w diecezji tarnowskiej ks. W. Blaszyfiski’, proboszcz w Sidzinie.
Stworzony przez niego model wspolpracy ze Swieckimi, szczegdlnie z rodzicami,
w postudze katechetycznej, budzit jednak w tamtej epoce wiele kontrowersji, a sam
ks. W. Blaszyniski czgsto byl oskarzany, szczegdlnie przez innych kaptandw,
o tworzenie sekty, ktéra niewiele wspdlnego ma z dziatalnos$cia KoSciota katolic-
kiego. Oskarzenia te wynikaty z niezrozumienia jego inicjatywy majacej na celu
przede wszystkim odnowe moralna mieszkaicOw Owczesnej wsi. Zauwazyt on
bowiem, ze z ciemnoty religijnej ptynq u tego ludu wystepki i zbrodnie. Niektorzy
nie wiedzieli, Ze majq dusze niesmiertelng, na co zyjq na swiecie, co sie dzieje
z duszq po Smierci, nie znali artykutow wiary swietej, koniecznie potrzebnych do
zbawienia®. Gdy spostrzegl, ze sam nie potrafi dotrze¢ do wszystkich wymagaja-
cych religijnego u$wiadomienia, postanowil w swojej parafii zaangazowac do
katechetycznej dziatalnosci ludzi Swieckich: Wyuczyt kilka zdolniejszych kobiet
prawd wiary, wyegzaminowat je i nieukow posytat do nich, aby nad nimi pracowaty
i wytozyty im zasady wiary Swietej. Nie tylko kobiet uziywat do tej pracy, ale
i pojetniejszych mezczyzn. Ze wiecej znalazto sie ochotnych kobiet i dziewczqt do
katechizacyi, nie nalezy si¢ temu dziwic. I za dni naszych podejmujq sie tej pracy
przewaznie kobiety we dworach, ktore uczq dziatwe katechizmu. W duZych
i rozrzuconych parafiach, jak u nas w Galicji, jest taka pomoc ludzi Swieckich
potrzebna duszpasterzon’.

Tak zwany ,ruch sidzifiski™® byl znany szeroko w diecezji tarnowskiej.
Z czasem rozszerzyt si¢ i na sasiednie parafie, co spowodowato ostre protesty ich
proboszczéw, ktorzy oskarzyli ks. W. Blaszynskiego przed Konsystorzem Bis-
kupim o mieszanie si¢ do spraw innych parafii i powodowanie niesnasek i kl6tni.
Konsystorz w odpowiedzi na te zarzuty zabronit apostotkom sidziriskim, chodzi¢ po
Jjarmarkach i odpustach i naucza¢ prawd wiary. Ma je przeto ks. W. Blaszynski
odwiei¢ od tego, bo podobno szkodzq powadze innych kaptanow i szerzq bledy
religijne’. Mimo r6znych probleméw i oskarzef, najlepszym dowodem skuteczno-
Sci katechetycznej dzialalnosci tego ruchu bylo zmieniajace si¢ zycie moralne
parafian oraz poglebienie ich religijnej §wiadomosci: Kto widziat gdzie indziej
czeste zbrodnie i ciemnote, a przypatrzyl sie i przystuchat znowu bogobojnosci
i rozmowom tych tzw. sidziniakow, gotow sqdzic, Ze tu z wiarq powrdcity i obyczaje
chrzescijan z czaséw apostolskich®. Inicjatywa ks. W. Blaszyriskiego znajdowata

3 Urodzit sie 14 IV 1806 r. w Chochotowie na Podhalu, zmart tamze 11 VIII 1866 r. Studia
teologiczne odbyt we Lwowie, a nastepnie w Tarnowie, gdzie w 1833 r. przyjat $wigcenia
kaptaniskie. Byt wikariuszem w Makowie i w Sidzinie, gdzie w 1844 r. zostat proboszczem.

*J. Go6rka, Ks. Wojciech Blaszynski, Tarnéw 1914, s. 50.

5 Tamze, s. 83.

® B. Klaus, Przygotowanie rodziny do funkcji katechetycznych w diecezji tarnowskiej za
biskupa J. Stepy, Tarnéw 1971 (mps), s. 17.

7 Tamze, s. 145.

8 Tamze, s. 189.
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tez oddzwiek w diecezjalnych publikacjach, poszukujacych nowych sposobdéw

katechizacji. W 1912 roku pojawita si¢ broszurka zatytutowana ,,Jak dalej rozwija¢
999

myS$l ks. W. Blaszyniskiego™.

Trzeba zauwazy¢ nie tylko odwage ks. W. Blaszynskiego, ale przede wszystkim
jego gleboka przenikliwos$¢ i wyczucie zmieniajacych si¢ czasow. Roéwno sto lat
przed Soborem Watykaniskim II, mimo wielu przeciwnoSci i niezrozumienia,
dostrzegt ogromna role §wieckich, szczegdlnie katolickich rodzin, w katechizacji.
Dostrzezenie duzych mozliwosci katechezy prowadzonej przez rodzing wyprzedzi-
to znacznie pdZniejsze zarzadzenia KoSciota na ten temat.

II. DZIALALNOSC KS. WALENTEGO GADOWSKIEGO
A RZECZ OZYWIENIA KATECHETYCZNYCH DZIALAN KOSCIOLA

W pbZniejszych latach ozywienie katechetyczne na terenie diecezji tarnowskiej
dokonato si¢ przede wszystkim dzigki pracy katechetow tarnowskich z ks.
W. Gadowskim'® na czele, jednym z najwybitniejszych katechetykéw dziatajacych
na przetomie XIX i XX wieku''. Opracowany przez niego katechizm miat utatwic
poznanie prawd wiary w sposéb przystepniejszy, rowniez bez pomocy kaptana'Z.
Doceniajac osiagnigcia wspdlczesnych sobie pedagogédw Swieckich, postulowat
naukowe poglebienie pedagogiki chrzeScijaniskiej. Pedagogika ta miata wyjsc
naprzeciw problemom zwiazanym z religijnym wychowaniem milodziezy, nie

° Tamze, s. 235.

10 Urodzit sie 8 XII 1861 r. w Nowym Wisniczu koto Bochni, zmart 14 V 1956 r. w Bochni.
Po studiach w seminarium duchownym w Tarnowie, przyjat w 1884 r. wigcenia kaptanskie. Byt
katecheta w szkotach powszechnych w PilZznie, Nowym Saczu, Tarnowie i w latach 1891-1929
w seminariach nauczycielskich w Tarnowie i Bochni. Po ukoficzeniu w 1913 r. w Lipsku
pedagogiki byt wyktadowca katechetyki i wychowawca w seminarium w Tarnowie (do 1924 r.).
Jako pedagog reprezentowat kierunek, przyjmujacy za podstawe wychowania religijnego obec-
no$¢ czynnika nadprzyrodzonego. Dazyt do syntezy tradycyjnej pedagogiki katolickiej z wartos-
ciami pedagogiki wspotczesnej (Wychowanie mtodziezy a herbarcyanizm, Krakéw 1887; Kilka
stéw o genezie pedagogiki, Krakéw 1889; Podrecznik psychologii wychowawczej dla seminariéw
nauczycielskich i wychowawcéw, Tarnéw 1926). Postulowat potrzebe wychowania catociowego,
obejmujacego obok ksztalcenia intelektualnego, réwniez rozwdj osobowosciowy wychowanka.
Propagowatl nauczanie m.in. metoda szkotly pracy lub szkoty twoérczej. Zaktadat bractwa i zwiazki
szkolne, utatwiajace proces przechodzenia od wychowania autorytatywnego do samowychowania
i uspofecznienia si¢. Organizowal biblioteki szkolne oraz zatozyt w Tarnowie w 1907 r.
Stowarzyszenie Bibliotek Chrzescijafiskich. W katechezie udoskonalit i poglebit monachijska
metode katechetyczna, ktéra nazwal metoda dwutygodnika, gdyz propagowal ja w zalozonym
przez siebie pierwszym polskim czasopiSmie katechetycznym: Dwutygodnik Katechetyczny
i Duszpasterski. Jest to metoda Gadowskiego. Brat udziatl w zjazdach i kursach katechetycznych
w Polsce, Austrii i Niemczech oraz przyczynit si¢ do powstania w 1898 r. Zwiazku Katechetéw
pod wezwaniem §w. Jana Kantego. Jest autorem wielu katechizméw i podrecznikéw do nauki
religii: Tlustrowany katechizm Sredni dla katolikéw, Tarnéw 1906; Katholischer Katechismus fiir
Kinder, Wien 1913; Ilustrowany wigkszy elementarny katechizm katolicki, Tarnéw 1916, wyd. 2;
Mata biblijka zawierajaca cata nauke religii dla dzieci I i II klasy ludowej, Tarnéw 1916;
Apologetyczny katechizm katolicki, Miejsce Piastowe 1939. Ponadto opublikowal: Hosanna.
Ksiazeczka do modlitwy dla dziatek katolickich, Krakéw 1890; Co sadzi¢ o szkole wyznaniowe;j,
Tarnéw 1919; Historia wychowania prof. Stanistawa Kota, Poznaf 1925; Egzorty dla szkét
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ograniczajac si¢ bynajmniej do katechezy szkolnej, ale postulujac glebsze u§wiado-
mienie rodziny w jej obowiazkach katechetycznych'?.

Synteza jego pogladéw na temat katechetycznej roli rodziny byla wydana
w 1932 roku ksiazeczka pod tytulem Kazania o wychowaniu chrzescijariskiem. Juz
we wstepie do niej przypomniat rodzicom o wielkiej potrzebie ich zaangazowania
w formacje moralno-katechetyczna ich dzieci'*. Wykorzystujac osiagniecia wspot-
czesnej nauki, a rownoczesnie nie zapominajac o duchowych potrzebach cztowie-
ka, jego formacji religijnej, w kilkunastu punktach prébowat rodzicom podaé
najwazniejsze prawdy, gwarantujace skutecznos$¢ ich wychowawczego oddziatywa-
nia. Oto jego propozycje:

1. Aby dobrze wychowaé dziecko, trzeba mie¢ zawsze w pamieci wlasciwy cel
cztowieka i do tego celu stosowaé cate wychowanie. Celem najwyzszym w wy-
chowaniu dziecka jest przede wszystkim zbawienie jego duszy, umozliwienie mu
szczeScia wiecznego. Z tym celem wiaza si¢ inne: spoteczny oraz wychowanie
cztowieka kulturalnego. W tym wszystkim trzeba pamigta¢ o tym, ze rodzice
powinni w wychowaniu i§¢ za natura dziecka i dopomagac jej. Powinni uszlachet-
nia¢, rozwija¢ i pielggnowa¢ zdolnosSci dziecka, pamigtajac o jego samo-
dzielno$ci®.

2. Najwazniejszym Srodkiem w wychowaniu dzieci jest mito$¢ rodzicielska.
Ona zdobywa mito$¢ i zaufanie dziecka, pobudza do studiéw wychowawczych,
wprowadza w wychowanie ton serdeczno$ci, pozwala fatwo naprawi¢ uchybienia
wychowawcze, uczy wyrozumiato$ci i cierpliwosci. Wskazuje, ze wilasciwie
niemozliwe jest, by nauczyciel zdobyl podobna mitos$¢ i zaufanie dziecka'®.

3. Pomocami wychowawczymi, wilasciwymi rodzinie chrzescijaniskiej, jest
religijnos¢ rodzicow'’.

4. Rodzice powinni uwzglednia¢ rozwéj dziecka, zna¢ wszystkie fazy jego
przemiany i uwzglednia¢ je w wychowaniu. W tym celu powinni korzystac
z osiagnigé wspodlczesnej psychologii'®.

5. Najlepszym i najbardziej zrozumiatym dla dziecka Srodkiem wychowaw-
czym jest przyklad. Sfowa bez przyktadu 7yciowego budzq w dzieciach mniemanie,
ze rzecz bytaby piekna, ale nie da sie wykonad, skoro i dorosli jej nie wykonujq".

6. Waznym Srodkiem wychowawczym jest nauczanie. Rodzice powinni tu wyko-
rzystywaé naturalng ciekawos¢ dziecka, cierpliwie odpowiadajac na jego pytania®.

powszechnych, Lwéw 1932; Kazania o wychowaniu chrzeScijaiskim, Kielce 1932. Napisal wiele
artykuléw i recenzji dotyczacych tematyki metodycznej, wychowawczej i katechetycznej; zob.
P. Pore¢ba, Gadowski, EK, t. 5, k. 800-801; M. Banduta, Gadowski Walenty, w: Stownik
katechetykéw polskich XX wieku, red. R. Czekalski, Warszawa 2003, s. 63-65.

' Tamze.

2 W. Gadowski, Katechizm, Tarnéw 1914, s. 279.
Tenze, Wychowanie mtodziezy i herbarcyanizm, Krakéw 1887, s. 15.
Tenze, Kazania o wychowaniu chrzescijafiskiem, Kielce 1932, s. 3.
Tamze, s. 5-8.
Tamze, s. 9-13.
Tamze, s. 14-18.
¥ Tamze, s. 19-24.
Tamze, s. 26.

Tamze, s. 27-29.
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7. Pomocnym §rodkiem wychowawczym moze tez by¢ angazowanie dzieci do
pracy odpowiadajacej ich silom, odpowiednio zorganizowanej. Rodzice powinni
wykorzystywaé ambicje i wspotzawodnictwo dzieci®'.

8. Wielka rolg w wychowaniu dzieci odgrywaja zezwolenia i odmowy, z jakimi
spotykaja si¢ ze strony rodzicéw. Nalezy pamigtaé, a szczegbdlnie w wypadku
miodziezy, rodzice powinni przedstawiaé¢ dziecku powody swojej decyzji®.

9. Rodzice nie powinni tez zatowa¢ swoim dzieciom rady, wypowiadanej
w tonie zyczliwym i dla dzieci zrozumiatym. Powinni liczy¢ si¢ z psychika dziecka
i pamigtaé, aby wypowiadane przez nich rady odpowiadaly uczuciom i sklonnos-
ciom dziecka®.

10. Dziecko powinno tez podlega¢ dyskretnemu nadzorowi ze strony rodzicéw,
ktéry nie powinien by¢ skrytym podpatrywaniem i §ledzeniem dziecka, thumieniem
jego objawéw zyciowych, lecz troska o to, aby dziecku nie stata si¢ krzywda®'.

11. Waznym czynnikiem w przyswajaniu przez dziecko odpowiednich wartoSci
jest przyzwyczajenie. Znajac dziecko, powinni sobie rodzice utozy¢ plan przy-
zwyczajania dzieci do dobrego®.

12. Potrzebnym czynnikiem wychowawczym jest system nagrdd i kar, ktore
powinny by¢ stosowane z wielka konsekwencja, ale i umiarem. Zawsze tez
powinno przewaza¢ nagradzanie®®.

13. Skazenie natury ludzkiej przez grzech pierworodny bardzo czg¢sto uniemoz-
liwia odpowiednie dzialanie wychowawcze. Niezbednym wiec czynnikiem rodzin-
nej katechezy chrzeScijanskiej jest modlitwa. Modlitwa rodzinna, dostosowana do
wieku dzieci, jest niezastapionym rodzajem katechezy?’.

14. Niewyczerpanym Zrédlem sity dla wychowawcdw i dzieci jest Najswigtszy
Sakrament. Wspdlna Komunia §w. rodzicOw i dzieci taczy ich §ciSle ze soba
nawzajem oraz z Chrystusem, ktéry w nich zyje®®.

15. Jednym z najwazniejszych zadan wychowawczych rodziny jest uksztal-
towanie sumienia dziecka. Niezastapionym sposobem odpowiedniego ksztaltowa-
nia sumienia jest dobra spowiedZ $wigta, ktéra ksztattuje u dziecka poczucie
sprawiedliwosci i uczciwos$ci. Nigdy jednak roztropni rodzice nie powinni straszy¢
dziecka spowiedzia®.

16. Katecheza rodzinna powinna harmonijnie i konsekwentnie stosowac nie
tylko wszystkie naturalne Srodki wychowania, ale takze Srodki nadnaturalne.
Czym§ koniecznym jest tez caloSciowe spojrzenie na czlowieka, oddziatywanie
wiec zaréwno na rozum jak i na serce i wolg dziecka™.

2l Tamze, s. 31-33.
22 Tamze, s. 35-39.
B Tamze, s. 40-44.
2 Tamze, s. 45-48.
% Tamze, s. 49-53.
%6 Tamze, s. 58-62.
¥ Tamze, s. 63-67
2 Tamze, s. 68-71
2 Tamze, s. 72-75
3 Tamze, s. 76-80
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III. DZIAEANIA BISKUPA LEONA WALEGI
NA RZECZ WYCHOWANIA RELIGIINEGO W RODZINIE

Potrzebe wychowania religijnego bardzo mocno akcentowal réwniez biskup
tarnowski L. Walega, ktéry ponad 30 lat ksztaltowal oblicze diecezji tarnowskiej
(1903-1933). Zwracal uwage na potrzebe uzupetnienia katechezy szkolnej przez
wychowanie religijne w domu rodzinnym. Za jego rzadéw obradowat I Synod
Diecezjalny, ktéry podjal réwniez problem katechezy rodzinnej. W statucie 14
czytamy:

§ 1. Do pracy w nauczaniu miodzieZy pozaszkolnej duszpasterz wezwie
wszystkich chetnych parafian, poboZnie i religijnie uswiadomionych, nauczycielst-
wo, o ile okaze dobrq wole, zakonnice w ochronkach, cztonkow bractw i stowarzy-
szen, a nawet dzieci koriczqce szkote.

§ 2. Duszpasterz w razie potrzeby przydzielac im bedzie jedno lub wiecej dzieci
do wyuczenia przynajmniej rzeczy pamieciowych, a sam od czasu do czasu odbierac¢
bedzie sprawozdanie i badac postep w nauce.

§ 3. Wszystkich zas pomocnikow katechistow zwiqze w osobne Bractwo Nauki
Chrzescijariskiej*'.

Do podniesienia poziomu moralnego i wiedzy religijnej przyczynialy si¢ tez
rekolekcje i misje ludowe, w ktérych akcentowano potrzebe wychowania religij-
nego w domach rodzinnych™.

IV. TROSKA BISKUPA FRANCISZKA LISOWSKIEGO
O UMOCNIENIE DZIAELAN RODZINY
JAKO WSPOLNOTY WYCHOWAWCZEJ

Ostatnie lata przed wybuchem II wojny §wiatowej to czas pasterzowania
w diecezji tarnowskiej bpa F. Lisowskiego. Zdawal on sobie sprawg z ogromu
zagrozen, jakie staty wtedy przed KoSciotem: i dlatego, gdy rozwazam o tem, co sie
dzieje w swiecie, o bezboznictwie bolszewickim, o rasyZmie i religii niemczyzny, to
dochodze do przekonania, Ze swiat odchrzescijaniony mozina uratowac jedynie
przez uchrzescijanienie rodzin®. Swiadom tych zagrozen oraz spustoszen, jakie
czynia w jego diecezji przewrotne hasta wolnomyslicieli i ich bezbozine pisma, jak
batamucq i tumaniq lud®*, pisat: Kolana matki niech bedq pierwszq szkotq,
a przyktad rodzicow pierwszym pedagogiem®.

Wskazania bpa F. Lisowskiego byly przypomnieniem, ze rodzice sq pierwszymi
nauczycielami i wychowawcami swych dzieci*®. Zwracat si¢ do rodzicow z poucze-
niem, Ze to na nich spoczywaja obowiazki religijnego, moralnego i obywatelskiego
wychowania dzieci. Dlatego powinni si¢ dowiedziec, jakie istniejq najlepsze srodki

I Synod Diecezji Tarnowskiej, Statut 14.

32 Zob. Currenda 3(1905), s. 22.

F. Lisowski, O rodzinie chrzescijanskiej. List pasterski, Tarnéw 1934, s. 3.
Tamze, s. 3.

Tamze, s. 20.

Tamze, s. 16.

34



DZIALANIA KOSCIOLA TARNOWSKIEGO 251

i metody dobrego wychowania i Ze najwazniejszym Srodkiem jest ich wtasny
przyktad®. Przypominat tez, ze cho¢ w wychowaniu dzieci powinny harmonijnie
wspotdziata¢ rodzina, panstwo, Kosciol, to jednak pierwsze miejsce w tym
wzgledzie zajmuje rodzina®™. Rodzice nie moga zapomnieé, Ze najwazniejsza
tajemnicq wychowania jest mitos¢. Dziecie trzeba pokochac, ale mitosciq dobrg,
rozumng®®. Wychowanie dziecka rodzice powinni zacza¢ od samego momentu
poczecia. Ten pierwszy okres wychowania, cichy i tajemny, znany tylko matce jest
bardzo wazny®. Dziecko dla rodzicow jest niejako ksiqzkq. Pierwsza stronica
otwiera sie¢ w dniu narodzenia. Kazdy dzieri to nowa kartka®'.

Zwracal tez uwage, ze rodzicow w dziele wychowania nie zastapi zadna
instytucja, zadne, nawet najlepsze programy wychowawcze. Bylo to szczegdlnie
wazne w diecezji tarnowskiej, przewaznie rolniczej, gdzie stopiefi wyksztalcenia
spoleczefistwa byt stosunkowo niski*.

Listy i wskaz6éwki bpa F. Lisowskiego byty §wiadectwem realizacji w diecezji
tarnowskiej mys$li i wskazan, ktére zawarl papiez Pius XI w encyklice Divini Illius
Magistri, przypominajac, ze rodzina chrzeScijafiska jest pierwszym, naturalnym
i koniecznym S$rodowiskiem wychowania®.

V. PODSUMOWANIE

Nawet pobiezna charakterystyka wybranych dziatan KoS$ciota tarnowskiego
w okresie przed II wojna Swiatowa na rzecz wlaczenia rodziny w dzieto katechiza-
cji pozwala stwierdzié, ze pojawito si¢ wiele elementdw godnych odnotowania, nie
tylko z punktu widzenia historii katechezy, ale ze wzgledu na wciaz zywe
propozycje dla wspdtczesnych katechetykow. Wiele z tych propozycji katechetycz-
nych nie stracito aktualnosci i na poczatku III tysiaclecia stanowi¢ moga inte-
resujaca baz¢ na rzecz zaktywizowania katechetycznej postugi rodziny.

Warto zatem wskaza¢ na nastgpujace implikacje wynikajace z dotychczaso-
wych wysitkéw Kosciota tarnowskiego na rzecz katechezy rodzinnej:

— Dostrzezenie przez ks. W. Blaszyfiskiego, tworcy ,;ruchu sidzifskiego”
w XIX wieku, iz brak wiedzy religijnej jest czestym powodem kryzysu moralnego
rodzin i spoteczenistw. Dla likwidacji wciaz niezmiennie istniejacego analfabetyz-
mu religijnego — jak zauwazyt to juz ks. W. Blaszynski — konieczne jest
zaangazowanie nie tylko duchownych, ale przede wszystkim ludzi §wieckich.

— Podkredlenie przez ks. W. Gadowskiego na przetomie XIX/XX wieku roli
odpowiednich materiatow katechetycznych dla zwigkszenia skuteczno$ci katechezy
szkolnej i rodzinne;.

3 Tamze.

¥ Tamze, s. 16—17.

¥ Tamze, s. 17.

40 Tamze.

Tamze, s. 21.

Tamze, s. 23.

Por. Pius XI, Encyklika o chrzescijafiskim wychowaniu mtodziezy Divini Illius Magistri,
przet. J. Korzonkiewicz, Poznaii 1932, s. 68.
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— Uwypuklenie w postudze biskupiej L. Walegi, zwlaszcza poprzez obrady
I Synodu Diecezji Tarnowskiej, problemu katechezy rodzinne;.

— Dziatania bpa F. Lisowskiego, ktéry w okresie zagrozenia faszyzmem
i komunizmem, w wychowaniu i katechezie rodzinnej widzial najskuteczniejszy
sposOb na przeciwstawienie si¢ tym niebezpieczefistwom.

Sobér Watykanski II nadat katechezie rodzinnej odpowiednia rangg. W Kos-
ciele tarnowskim jeszcze przed II wojna Swiatowa zainteresowanie katecheza
rodzinng nie bylo czym§ marginalnym, ale stanowilo, przynajmniej od stu lat,
wazny element jego dzialalnosci.

THE TARNOW CHURCH PROPOSALS IN FAVOR
OF THE ENGAGEMENT OF THE FAMILY INTO CATECHETICAL WORK
BEFORE THE SECOND WORLD WAR

SUMMARY

Even the general characteristic of selective activities of Tarndw diocese before the
second World War in favor of the engagement of the family into catechesis points out that
many important elements has appeared. Many of these catechetical proposals have not lost its
relevance today and may be the starting point in favor of stirring the family catechesis
activity. Let’s remind a few:

— Fr. W. Blaszynski discovered that lack of religious knowledge is frequent cause of
moral crisis in the family and created ,,Sidzinski movement”.

— In the beginning XIX/XX century, Fr. W. Gadowski underlined the importance and
efficiency of school catechetical materials.

— Bishop L. Walgga, gave emphasize on the family catechesis, especially through
proceedings of the first Tarnéw Synod.

— In period of the threat of fascism and communism, bishop F. Lisowski saw the family
catechesis and education as the most successful way to strengthen the opposition.

The Second Vatican Council has given proper rank for the family catechesis. In the
Tarnéw Church the interest was not only marginal, but has presented very important element
of the activities for more than hundred years.
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UCZESTNICTWO WIERNYCH éWIECKICH
W CELEBRACJI EUCHARYSTII W SWIETLE
INSTRUKCJI REDEMPTIONIS SACRAMENTUM

Tres¢: — Wstep. — 1. Czynne i Swiadome uczestnictwo. — 2. Funkcje wiernych §wieckich
w celebracji Mszy Swigtej. — Zakoficzenie. — Zusammenfassung
WSTEP

W kazdym zgromadzeniu eucharystycznym, a szczeg6lnie w tym zgromadzo-
nym w niedzielg, trwa obraz pierwszej wspdlnoty chrzeScijafiskiej, ktora Sw.
Lukasz ukazal w Dziejach Apostolskich jako przyktad dla nas, piszac, ze wszyscy
oni (pierwsi ochrzczeni) trwali w nauce Apostotow i we wspdlnocie, w tamaniu
chleba i w modlitwach (2, 42). Réwniez i dzisiaj Ko§ciét ujawnia si¢ przede
wszystkim w petnym i czynnym uczestnictwie calego Ludu Bozego w tych samych
obchodach liturgicznych, zwlaszcza w tej samej Eucharystii, w jednej modlitwie,
przy jednym oftarzu pod przewodnictwem biskupa, otoczonego prezbiterami
i shugami ottarza (por. KL 41).

Uczestnictwo wiernych w liturgii jest konsekwencja przyjetego chrztu. Na
mocy tego sakramentu, poprzez udziat w powszechnym kaptanstwie Chrystusa,
wierni maja prawo i obowiazek do sprawowania kultu BoZego, zgodnie 7 przepisa-
mi wiasnego obrzqdku (KPK 214). Wolno im tez pelni¢ urzedy koScielne oraz
postugi liturgiczne (KPK 228-230)% szczegélnie, gdy to doradza koniecznosé
Kosciota, 7 braku szafarzy, takze swieccy, [...] mogq wykonywac pewne obowiqzki
w ich zastepstwie, mianowicie: postuge stowa, przewodniczy¢ modlitwom liturgicz-
nym, udzielac chrztu, a takze rozdzielaé Komunie Swietq zgodnie z przepisami
prawa (KPK 230, par. 3).

Stosownie do natury sprawowanych obrzedéw, udzial wiernych $wieckich
winien by¢ najpierw wewnetrzny, to jest Swiadomy, z pelnym zaangazowaniem
umystu i serca, z petna odpowiedzia na zbawcza moc stowa Bozego i sakramentow.

' R.Pierskata, Uczestnictwo wiernych w Eucharystii, Liturgia Sacra 8: 2002, nr 2, s. 231;
zob. E. Weron, Laikat i apostolstwo, Poznafn 1999, s. 28-30.

2 Zob. T. Sinka, Podzial funkcji w zgromadzeniu liturgicznym, w: Msza $wigta, red.
W. Swierzawski, Krakéw 1992, s. 170-191; S. Szczepaniec, Pytanie o postugi liturgiczne
mezczyzn, kobiet i dzieci, Krakow 1989.
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Taka postawa wewnetrzna musi uzewnetrzniac si¢ rowniez poprzez okre§lone gesty
i postawy oraz zewnetrzne dziatania, takie jak: modlitwa, Spiew, gesty obrzgdowe,
postawa cial (por. KL 11, 30)°.

Pewne szczegblowe zalecenia na ten temat podaja nowe ksiggi liturgiczne,
a zwlaszcza Nowe ogolne Wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego (Poznan, 2004),
ktére przypomina, ze Sprawowanie Eucharystii jest [...] czynnosciq catego Koscio-
ta, a wierni Swieccy przez Swiadome, czynne i owocne uczestnictwo w eucharystycz-
nym misterium stale wzrastajq w Swietosci (nr 5).

To zagadnienie obecne jest takze w najnowszej instrukcji Kongregacji ds. Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentéw Redemptionis sacramentum. O tym, co naleZy
zachowywacd, a czego unikac w zwiqzku z Najswietszq Eucharystiq, ogloszonej 25
marca 2004 roku. Instrukcja pochwala wielorakie zaangazowanie si¢ ludzi §wiec-
kich w duszpasterska dziatalno§¢ KoSciota, odwotujac si¢ przy tym do dotych-
czasowych dokumentéw Magisterium Kosciota. Dokument ten przestrzega réwno-
cze$nie przed wadliwym uczestnictwem w Eucharystii, tak bowiem nalezy rozu-
mie¢ zawarte w nim stwierdzenie, ze Dla dobra wspdlnoty oraz catego Kosciota
Bozego niektorzy z wiernych swieckich zgodnie 7z tradycjq stusznie i chwalebnie
wykonujq pewne funkcje podczas sprawowania swietej liturgii*. Jednocze$nie
instrukcja stwierdza, ze nalezy unikac niebezpieczeristwa zaciemniania uzupet-
niajqcego sie podziatu czynnosci pomiedzy duchownymi i Swieckimi (RS 45).

Zagadnienie ujete w tytule niniejszego artykutu zostalo przedstawione w roz-
dziale drugim tejze instrukcji. W oparciu o treSci tam zawarte, w czeSci pierwszej
niniejszego artykutu zwrdécimy uwage na czynne i §wiadome uczestnictwo wier-
nych w Eucharystii, a w drugiej na funkcje wiernych §wieckich w Eucharystii.

1. CZYNNE I SWIADOME UCZESTNICTWO

Omawiany dokument przypomina najpierw jedno z najczesciej powtarzajacych
si¢, zwlaszcza w Konstytucji o liturgii swietej, poje¢ (zalecanych juz od czaséw
papieza Piusa X)’: czynne uczestnictwo (RS 39). OkreSlenie ,uczestnictwo”
pochodzi od facifiskiego participare, co znaczy dostownie brac swojq czesé, czyli
wykona¢ swoja partic. WiaSciwym pelnym kaplanem jest tylko Chrystus za$
kaplanstwo prezblterow i Swieckich polega na doktadnym wykonywaniu swojej, im
tylko powierzonej roli (por. RS 36)°. Uczestnictwo we Mszy SW1cteJ mozna

* H. Sobeczko, Postawy wewnetrzne i zewnetrzne w czynnym uczestnictwie wiernych,
RBL 48: 1989, s. 207-224; zob. S. Cichy, Teologia ,,Ogdlnego wprowadzenia do Mszatu
Rzymskiego”, w: Mszatl ksigga zycia chrzescijaniskiego, red. B. Nadolski, Poznan 1989, s. 294.

* Kongregacja Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw, Instrukcja Redemptionis sacramen-
tum. O tym, co nalezy zachowaé, a czego unika¢ w zwiazku z NajSwietsza Eucharystia, Poznan
2004, nr 43.

5 Zob. Pius X, Mottu proprio Tra le sollecitudini (22 XI 1903), s. 330.

% Zob. L. Balter, Kaptaistwo ludu Bozego. Studium teologiczno-dogmatyczne, Warszawa
1982; P. Gajda, Udziat wiernych w odnowionej liturgii Mszy Swiegtej, w: Alma Mater
Tarnoviensis, Tarnéw 1972, s. 325-347; T. Pawluk, Czynny udzial wiernych we Mszy $w.
w §wietle soborowej odnowy liturgii, PK 3-4(1967), s. 225 nn.; R. Kamifis k i, Duszpasterstwo
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przyréwna¢ do koncertu symfonicznego albo do teatru. Kazdy z muzykéw gra
przydzielong sobie parti¢, wystgpuja soliSci, jest dyrygent. W teatrze podobnie
— kazdy z aktorow wykonuje swoja role. Wspétpraca wszystkich stwarza catosc,
piekno, harmonig, dzieto artystyczne’. Podobnie winno by¢ we Mszy Swietej, ktora
jest — jak przypomina omawiana instrukcja — dzietem catego zgromadzenia (por.
RS 39-40). Mimo odmiennoSci r6l, takze wierni skiadaja Bogu Zertwe ofiarna,
a wraz z Nia samych siebie. W ten sposob zar6wno przez sktadanie ofiary, jak
i przez Komunie Swigta, wszyscy biora wlasciwy sobie udzial w chrzeScijafiskim
kulcie religijnym, czerpiac z niego $§wiatto i moc, aby sprawowac swoje chrzcielne
kaptanistwo przez §wiadectwo §wigtego zycia (por. RS 37).

Czynne uczestnictwo oznacza angazowanie si¢ we wspdlnie wykonywany akt
liturgiczny 1 wypelnianie powierzonych funkcji liturgicznych zgodnie z podziatem
r6l w zgromadzeniu®. Czynne uczestnictwo nie oznacza, ze kazdy musi lub moze
wykonywac¢ wszystko; oznacza natomiast, ze wierni sa prawdziwymi podmiotami
wspdlnego dziatania liturgicznego, a nie tylko niemymi widzami. Dlatego kazdy
spetniajacy swa postuge w liturgii, czy to duchowny, czy §wiecki, powinien czynic¢
tylko to i wszystko to, co nalezy do niego z natury rzeczy i na mocy przepiséw
liturgicznych (por. RS 40)°.

Zwracajac uwage na konkretne formy aktywno$ci cztonkdéw zgromadzenia
liturgicznego, instrukcja przypomina, ze niedawna odnowa ksiqg liturgicznych
dowartosciowata, zgodnie z intencjq Soboru, aklamacje ludu, odpowiedzi, psalmy,
antyfony, piesni, jak rownie? czynnosci czy gesty oraz postawe ciata, nadto
zatroszezyla sie o wprowadzenie w odpowiednim czasie obowiqzku Swietego
milczenia, przewidujqc rowniez w rubrykach czesci nalezqce do wiernych (RS 39).
Wigcej miejsca pozostawiono réwniez dla pozytecznej inwencji, ktéra polega na
tym, ze kazda celebracja powinna by¢ dostosowana do potrzeb, zdolnoSci percep-
cyjnych, duchowego przygotowania i temperamentu uczestnikéw, zgodnie z moz-
liwoSciami stworzonymi w ramach przepiséw liturgicznych. Takze w wyborze
piesni, melodii, czytan biblijnych i homilii, w przygotowaniu modlitwy wiernych,
w wypowiadanych niekiedy zachetach, jak réwniez w ozdabianiu ko$ciota stosow-
nie do okresu liturgicznego, istnieje wigksza mozliwo$¢ wprowadzania do kazde;j
celebracji pewnego urozmaicenia, aby dzigki temu uczestnikom utatwic przezycie
wewnetrzne (por. RS 39).

W instrukcji czytamy, ze wierni maja réwniez uczestniczy¢ §wiadomie w akcji
liturgicznej (por. RS 40; zob. KL 14, 48; DB 50), traktujac ten udziat nie tylko jako
swdj obowiazek, ale jako prawo, przywilej i zaszczyt oraz Zrédto swego uSwigcenia
(por. RS 37-38). Wierni powinni by¢ §wiadomi, ze na mocy kaplaiistwa powszech-

w spoleczenistwie pluralistycznym, Lublin 1997, s. 160-161; R. Zielask o, Msza §w. i uczest-
nictwo w niej wedlug teologii wspéiczesnej, w: Wprowadzenie do liturgii, red. F. Blachnicki,
W. Schenk, R. Zielasko, Poznan 1967, s. 245 nn.; E.J. De sme d t, Le sacerdoce des fideles, Paris
1966, s. 411-424.

7J.Grzeskowiak, Liturgia dzi$, Katowice 1982, s. 280 n.

8 R. Pierskata, jw, s. 239; zob. L. Scheffczyk, Réznorodnos¢ stuiby — laik
— diakon — ksiadz, ComP 17: 1997, nr 3, s. 38-53.

® Zob. S. Cichy, Zgromadzenie liturgiczne podstawowym znakiem odnowionej liturgii,
SSHT IX: 1978, s. 43-52.
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nego otrzymanego na chrzcie, wspoétdziataja w ofiarowaniu Eucharystii (por. KK
10). To uczestnictwo zasadza si¢ na glgbokim poziomie wiary: to §wiadomos¢, ze
jesteSmy siostrami i braémi, solidarnie zdolnymi do wspdlnego celebrowania.
Chodzi tu o §wiadomo$¢ wiary i braterstwa wiernych, ktérzy w catym swoim zyciu,
a nie tylko w Eucharystii, troszcza si¢ o swoja przynalezno$¢ do KoS$ciota. Za
kazdym razem, gdy ten KoSci6t — zgromadzenie u§wiadamia sobie swoja
tozsamo$¢, wie, ze jego istnienie jest czystym darem Jezusa Chrystusa. To On jest
wciaz dziatajacym, On zaprasza, On gromadzi. Tak wigc tylko ci, ktérzy zaczeli
by¢ zgromadzeniem w imi¢ Chrystusa, moga celebrowac¢ Eucharystig'®.

Skierowujac nasza uwage na Swiadome uczestnictwo wiernych w Eucharystii,
Redemptionis sacramentum przypomina dalej, ze Kosciol nie gromadzi si¢ z ludz-
kiej woli, lecz Ze jest powotany przez Boga w Duchu Sngtym i przez wiare
odpowiada na darmowe Jego powotanie (RS 42). To Duch Swu;ty Jest dusza
Kosciota Chrystusowego, to On nieustannie ozywia liturgi¢''. Jest takze pierwszym
jej animatorem. Gromadzi wierzacych, kontynuuje zgromadzenie liturgiczne, staje
si¢ w nim Zrédlem wewngtrznej komunii.

Dokument podkresla zatem, ze liturgia nie jest czynnoscia prywatna'?. Nie
moze jej za taka uwazaé kaptan, ktoéry ja sprawuje nie tylko dla wiernych, ale
przede wszystkim razem z nimi (por. RS 37). Wiernym nie moze by¢ to obojetne,
co czyni kaptan w ich imieniu, dla nich oraz z nimi. Liturgia jest sprawa calego
Kosciota, catego ludu Bozego, a nie tylko hierarchii koscielnej. I caty lud Bozy
sprawujacy liturgie jest za nia odpowiedzialny, za jej nalezyty przebieg i za
korzysci ptynace z niej dla poszczegdlnych wiernych. Istnieje jednak — wedtug
instrukcji — pilna konieczno$¢ przypominania wiernym $wieckim, ze Zgromadze-
nie wiernych, ktore zbiera sie w celu sprawowania Eucharystii, absolutnie
potrzebuje kaptana z mocq Swiecen, ktory bedzie jej przewodniczyt, azeby byta
prawdziwie wspolnotq eucharystyczng. Z drugiej strony, wspolnota nie jest w stanie
sama z siebie ustanowic¢ sobie kaptana z mocq swieceri (RS 42). Z wielka wiec
ostroznos$cia, zdaniem instrukcji, nalezy postugiwac si¢ tego typu wyrazeniami, jak
wspolnota celebrujqca lub celebrujqce zgromadzenie, ktére prowadza do dwu-
znacznoSci 1 jeszcze bardziej poglebiaja trudnoSci w Swiadomym uczestnictwie
wiernych w liturgii (por. RS 42). Szczeg6lnie wiec w nauczaniu katechetycznym
instrukcja zaleca skorygowanie rozpowszechnionej gdzieniegdzie w ostatnich
latach powierzchownej wiedzy i praktyki liturgicznej na ten temat oraz zachgca do
ozywienia wsrdd wiernych wielkiego zdumienia wobec glebi tajemnicy wiary, jakq
jest Eucharystia, w ktorej Kosciot [...] z uwielbieniem pada na twarz przed
ukrzyzowanym, umeczonym, pogrzebanym i zmartwychwstatym Panem (RS 40).

Dla poglebienia tego Swiadomego uczestnictwa w liturgii, instrukcja zaleca
wiernym Swieckim stafe i poszerzone sprawowanie Liturgii Godzin, korzystanie
z sakramentaliow oraz naboZeristwa chrzeScijariskiej poboznosci ludowej, poniewaz

" P.A. Liege, Zrozumieé Eucharystlc, Krakow 1996, s. 81 n.

' Zob. H. Simon, Chrystus zyje w stowie przez Ducha Swu-;tego HD 51: 1982, s. 8-17;
H. Hunemann, Der Heilige Geist in der Kirche, Freiburg 1981.

2 Zob. Jan PawetII, SW1eccy we wspllnocie chrzedcijanskiej, Poznah 1997, s. 32-35;
R.Zielasko, jw., s. 239-252; Die gottesdienstlichen Versammlungen der Gemeinde, hrsg. von
H. Hucke, H. Rennings, Mainz 1973.
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te dzieta poboznosci prowadzq lud chrzescijariski zarowno do czestego korzystania
z sakramentow, zwiaszcza Eucharystii, ,jak i do rozmyslania nad tajemnicami
naszego odkupienia oraz do nasladowania chwalebnych przyktadow Swzfgtych
FPariskich, przeto przyczyniajq sie do naszego udziatu w kulcie liturgicznym ze
zbawiennymi owocami” (RS 41).

II. FUNKCJE WIERNYCH SWIECKICH W CELEBRACIJI MSZY SWIETE]

Jak juz wcze$niej zostatlo powiedziane, wszyscy wierni w miar¢ mozliwoS$ci
powinni uczestniczy¢é w Eucharystii w sposéb czynny i §wiadomy (por. KL 14; 11;
41 i 48). Z tego stwierdzenia wyptywaja dla teologii zgromadzenia liturgicznego
daleko idace konsekwencje natury pastoralnej, zgromadzenie liturgiczne jest
bowiem podmiotem liturgii, ma struktur¢ hierarchiczna, a co za tym idzie,
obowigzuje w nim réwniez podzial funkcji'

Do istoty misterium KoSciota, ktéry gromadzi si¢ na liturgii, nalezy wigc jego
zréznicowanie i podporzadkowanie. Dlatego tez, jak czytamy w Redemptionis
sacramentum, jest rzecza wazna, ze Dla dobra wspolnoty oraz catego Kosciota
Bozego niektorzy z wiernych swieckich zgodnie 7z tradycjq stusznie i chwalebnie
wykonujq pewne funkcje podczas sprawowania swietej liturgii (RS 43). Liturgia juz
ze swej natury, jako czynno$¢ spoteczna, domaga si¢ wspolpracy wszystkich,
ktérzy w niej uczestnicza. Wspdtpraca ta najbardziej dostrzegalna jest wtedy, gdy
— jak stwierdza Konstytucja o liturgii swietej — wszyscy spetniaja to, co do nich
nalezy, czy to na mocy sakramentu Swigcen lub konsekracji biskupiej, czy przez
udziat w kaptanstwie powszechnym na mocy chrztu oraz bierzmowania (por. nr 28;
zob. RS 44)". Stad tez w zgromadzeniu liturgicznym nalezy wyr6znié¢ postugi
wynikajace ze $wigcen (diakonat, sakrament $wigcenn i konsekracja biskupia),
postugi udzielane w specjalnym obrzedzie (lektorat, akolitat)'” oraz postugi zlecone
czasowo przez rektora kosciota (organista, psalmista, kantor, ustugujacy do mszatu,
krzyza, Swiec, chleba, wina, wody i kadzielnicy)'®.

Redemptionis sacramentum juz we wprowadzeniu do instrukcji podkresla
rowniez, ze Wszyscy wierni majq prawo do prawdziwej liturgii, a w sposéb
szczegolny do celebracji Mszy Swietej, ktora winna byc taka, jakq chciat i ustanowit
Kosciol, tak jak okreslajq przepisy w ksiegach liturgicznych oraz w innych normach

3 H.Sobeczko, Zgromadzeni w imi¢ Pana. Teologia znaku zgromadzenia liturgicznego,
Opole 1999, s. 231; zob. B. Biela, Kosciét — wspdlnota. Wspdlnota jako zasada urzeczywist-
niania si¢ KoSciota w ujeciu ks. Franciszka Blachnlcklego (1921 1987), Katowice 1993,
s. 236-239; Z. Czubak, Udziat §wieckich we Mszy SW1eteJ, ZM 5(1980), s. 9 nn.

4 Zob. J. Nowak, Historia postug w KoSciele, Liturgia Sacra 3: 1997, nr 2, s. 53-57;
A.Wré6blewski, Wychowanie do czynnego udziatu we Mszy Sw. wedlug wskazan Konstytucji
o Liturgii SW1@teJ, Novum 11(1971), s. 23-28.

15 Zob. SW1ecen1a nizsze i wyzsze, red. E. Gorski, Sandomierz 1954, s. 25-30; E. Weron,
jw., s. 31; H. Schmitz, Der liturgische Dienst des Akolythen, w: Die liturgischen Dienste.
Liturgie als Handlung des Gottesvolkes, hrsg. von. A. Kuhne, Paderborn 1982, s. 82-87.

6 Zob. W. Gtow a, Postugi i funkcje w zgromadzeniu liturgicznym, w: Mszat ksiega, jw.,
s. 313-331; Z. Narecki, Duszpasterstwo zwyczajne w parafii a urzeczywistnianie Kosciota,
Lublin 2001, s. 313-314.
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i aktach prawnych (RS 12). Instrukcja stwierdza tez, ze Wierni majq prawo, aby
witadza koScielna sprawowata petne i skuteczne kierownictwo nad swietq liturgiq,
aby liturgia nigdy nie byta postrzegana jako , prywatna wtasnosc kogokolwiek, ani
samego celebransa, ani wspolnoty, w ktorej sprawuje si¢ sakramenty” (RS 18).
Aby jednak liturgia byta sprawowana w sposéb godny i nalezyty, w numerze 44
instrukcji czytamy, ze Wszyscy, ,,czy to wySwieceni szafarze, czy Swieccy wierni,
petnigcy swoj urzqd, winni wykonywac tylko to, co do nich nalezy”, oraz podczas
samej celebracji liturgicznej, jak i podczas jej przygotowania niech dbajq, aby
liturgia KoSciota byta sprawowana godnie i picknie.

Nalezy podkresli¢, ze na temat konkretnych form aktywnosci cztonkéw
zgromadzenia liturgicznego jest mowa w Redemptionis sacramentum nie tylko
w rozdziale II, ale réwniez i w innych miejscach tego dokumentu.

W rozdziale II instrukcja podkresla, ze w zgromadzeniu liturgicznym Oprocz
postug akolity i lektora prawnie ustanowionych, do |[...] szczegolnych funkcji
nalezq: funkcje akolity i lektora wyznaczonych czasowo, z ktorymi tqczq si¢ inne
zadania opisane w Mszale Rzymskim, oraz funkcje przygotowania hostii, prania
bielizny liturgicznej i tym podobne (RS 44). Szczegdlnie godny pochwaty jest — jak
podkresla w numerze 47 instrukcja — utrzymujqcy sie znany zwyczaj, obecnosci
chtopcow lub mtodziericow, zazwyczaj nazywanych ministrantami, ktorzy stuzq przy
ottarzu na wzor akolity i na miare swoich zdolnosci otrzymujq stosownq katecheze
na temat spetnianej postugi. Instrukcja przypomina tez, ze Do tego rodzaju stuzby
ottarza mogq byc¢ dopuszczane dziewczeta lub kobiety za zgodq biskupa diecezjal-
nego i 7 zachowaniem ustalonych przepisow (RS 47).

Redemptionis sacramentum przestrzega jednak przed pewna klerykalizacja
funkcji §wieckich w liturgii, nalezy bowiem unikac niebezpieczeristwa zaciem-
niania uzupetniajqcego sie podziatu czynnosci pomiedzy duchownymi i Swieckimi
(RS 45). Stad tez Wierny swiecki, ktory jest wezwany do tego, aby swiadczyt pomoc
podczas celebracji liturgicznych, winien by¢ naleZycie uformowany oraz wysoko
ceni¢ Zycie chrzescijariskie, wiare, moralnoS¢ i wiernos¢ wobec Magisterium
Kosciota. Wypada, aby otrzymat on formacje liturgiczng dostosowanq do jego
wieku, stanu, rodzaju Zycia i stopnia kultury religijnej’ (RS 46). Aby tez skuteczniej
zaradzi¢ duszpasterskim potrzebom ministrantow, naleZy — zdaniem instrukcji
— ustanowi¢ dla nich i popierac stowarzyszenia, w ktorych uczestniczyliby rowniez
i wspierali je ich rodzice (RS 47).

W numerze 64 instrukcja, omawiajac udzial §wieckich w postudze stowa
przypomina, ze kaptan celebrujacy moze zleci¢ gloszenie homilii kaptanowi
koncelebrujqcemu lub niekiedy, zaleznie od okolicznosci, takie diakonowi, nigdy
zas osobie Swieckiej (por. RS 64). Zakaz ten dotyczy réwniez alumnéw seminariow,
studentéw teologii, asystentow duszpasterskich, nie wyfqczajqc rowniez wszelkich
grup, ruchow, wspaolnot lub stowarzyszeri Swieckich. Bardzo cenna jest natomiast
pomoc Swieckich w wypetnianiu pewnych, bardziej lub mniej waznych funkcji
(RS 147). Szczegblnie bardzo wysoko nalezy oceni¢ funkcj¢ katechistow (por.
RS 148), zwlaszcza na terenach misyjnych, oraz postuge asystentow pastoralnych
(por. RS 149).
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Tam, gdzie brakuje kaptandw, celebracje niedzielne prowadzone sa, w nie-
ktorych krajach, przez wiernych nie wySwigconych'’. Zawsze jednak powinny one
by¢ zgodne z duchem oraz normami wydanymi przez kompetentna wiadze
koscielna, a przewodniczacy im wierny musi miec¢ specjalny mandat od biskupa.
Swieccy, przewodniczac liturgii, maja réwniez stosowac¢ formuty modlitewne dla
nich przewidziane'®. Poza tym uczestnicy tych celebracji musza zdawaé sobie
sprawe z tego, ze nalezy jednak starannie unikac wszelkiego pomieszania miedzy
tego rodzaju zgromadzeniami a celebracjq eucharystyczng (RS 165).

W numerze 158 instrukcja przypomina, ze Nadzwyczajny szafarz Komunii
Swietej bedzie mogt udziela¢ komunii jedynie w przypadku braku kaptana lub
diakona. O dopuszczeniu wiernych §wieckich do sprawowania funkcji nadzwyczaj-
nego szafarza Eucharystii decyduje biskup diecezjalny, ktéry wydaje odpowiednie
normy szczegdtowe, harmonizujace z prawem uniwersalnym KoSciota. Wierni ci
powinni by¢ nalezycie pouczeni z zakresu doktryny eucharystycznej, natury swej
postugi, przepisow, ktére trzeba zachowaé dla okazania nalezytego szacunku
wobec NajSwigtszego Sakramentu oraz na temat dyscypliny dotyczacej dopusz-
czania do komunii.

Te funkcje moga oni spetniaé jedynie wtedy, gdy nie ma szafarzy zwyczajnych
(biskup, prezbiter oraz diakon), albo gdy oni wprawdzie sa, ale z powodu jakiej$
przeszkody (np. sedziwy wiek) nie moga udziela¢ Komunii §w., wzglednie gdy
liczni wierni przystepuja do Komunii §w. i celebracja Eucharystii, bez pomocy,
trwataby zbyt dlugo (zob. RS 158).

ZAKONCZENIE

Przywracanie integralnej wizji uczestnictwa wiernych w misterium Eucharystii
znajdujemy w Konstytucji o liturgii swietej w numerze 48 oraz w wydanych potem
dokumentach Kosciota (zob. Eucharisticum mysterium, nr 2; Redemptor hominis, nr
20; Ecclesia de mysterio, nr 6; Ecclesia de Eucharistia, nr 10)".

Roéwniez ostatnio wydana instrukcja Redemptionis sacramentum zwraca uwage
na to zagadnienie, gdy pisze, ze Wszyscy wierni w miare mozliwoSci powinni
uczestniczy¢ w Eucharystii w sposob petny, swiadomy i czynny, czcic jq z mitoSciq
przez akty poboznosci i nawrdcenie Zycia (RS 186).

Takze wspodtpraca kaptanéw i §wieckich na polu liturgii wymaga odpowiedzialno$ci
za Kosciot, specyficznej dla kazdej ze stron. Wymaga réwniez jednoSci ukazanej
w instrukcji miedzy postuga przewodzenia Eucharystii a przewodzenia wspdlnocie, ktdra
to jedno$¢ odpowiada sakramentalnemu charakterowi KoSciota. Odmienno$¢ zadai
sprawia tez, ze gloszenie homilii i sprawowanie Eucharystii jest zastrzezone wytacznie

17 Zob. Kongregacja Kultu Bozego, Dyrektorium celebracji niedzielnych w nieobecnosci
kaptana Christi Ecclesia (2 VI 1988), nr 22, Notitiae 24: 1988, s. 371 n.

'8 Por. W. Glowa, Wspétpraca duchowiefistwa z laikatem w ewangelizacji parafii przez
liturgie, Liturgia Sacra 4: 1998, nr 2, s. 239.

9 Zob. B. Nadolski, Eucharystia, t. IV, Poznafi 1992, s. 110; te nz e, Urzeczywistnianie
sic KoSciota w liturgii w Swietle dokumentéw Vaticanum II, Poznat 1981, s. 137-138;
F.Blachnicki, Odnowa liturgii a tradycja zycia parafialnego, CT 46: 1976, z. 2, s. 111-113.
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dla kaptana. Fakt, ze kaptafistwo sakramentalne nie moze by¢ w zaden sposéb zastapione,
wyznacza granice migedzy zadaniami kaptanéw i Swieckich (por. RS 161).

Jest zatem rzecza zrozumiala, ze zasady i normy przypomniane przez instrukcje
nakazuja, aby wierni Swieccy, wspolpracujac z postuga pasterska kaptandw,
otrzymali takze stosowna formacj¢ biblijna i liturgiczna (por. RS 170). KoScioty
partykularne, a zwtaszcza biskupi i prezbiterzy musza zadba¢ o zapewnienie
nalezytej formacji doktrynalnej swoim §wieckim wspotpracownikom, tak aby oni
mogli wypelnia¢ swoje specyficzne zadania z glebokim sensus Ecclesiae; zarazem
powinni tez odczuwac konieczno$¢ rozwijania duszpasterstwa powotaniowego, aby
wzrastata liczba kandydatéw do kaptanstwa stuzebnego®.

TEILNAHME DER LAIEN
AN DER FEIER DER EUCHARISTIE VOR DEM HINTERGRUND
DER WEISUNG REDEMPTIONIS SACRAMENTUM

ZUSAMMENFASSUNG

Die Wiederherstellung der Vision integraler Teilnahme der Gldubigen am Mysterium der
Eucharistie finden wir in der Verfassung zur heiligen Liturgie in der Nr. 48 und in den
danach herausgegebenen Kirchenurkunden (siehe: Eucharisticum mysterium, Nr. 2; Redem-
ptor hominis, Nr, 20; Ecclesia de mysterio, Nr. 6; Ecclesia de Eucharistia, Nr. 10).

Auch die gleichfalls neulich edierte Weisung Redemptionis sacramentum beachtet dieses
Problem, wenn darin zu lesen ist, dass alle Glaubigen im Rahmen ihrer Moglichkeiten an der
Eucharistie vollends, bewusst und aktiv teilnehmen, sie in Liebe durch fromme Taten und die
Bekehrung des Lebens ehren sollten. (RS 186)

Auch die Zusammenarbeit der Priester und Laien auf dem Gebiet der Liturgie fordert fiir
die Kirche Verantwortung, die spezifisch fiir jede der Parteien ist. Sie fordert laut Weisung
gleichfalls Einigkeit zwischen dem Dienst der Leitung der Eucharistie und der Leitung der
Gemeinschaft, die als Einigkeit dem sakramentalen Charakter der Kirche entspricht. Die
Verschiedenheit der Aufgaben verursacht auch, dass das Verkiinden der Homilie und die
Ausiibung der Eucharistie ausschlieBlich fiir den Priester vorbehalten sind. Die Tatsache,
dass das sakramentale Priestertum keineswegs zu vertreten sei, bestimmt die Grenzen
zwischen den Aufgaben Priestern und Laien (vergl. RS 161).

Daher ist es verstindlich, dass durch die Weisung erinnerte Prinzipien und Normen
gebieten, damit die Laien in der Zusammenarbeit mit dem Hirtendienst der Priester, auch
eine angemessene biblisch-liturgische Bildung erhalten sollten (vergl. RS 170). Partikuldre
Kirchen, besonders Bischofe und Presbyter miissen eine gehdrige doktrindre Bildung ihren
weltlichen Mitarbeitern zusichern, damit sie ihre spezifischen Aufgaben mit tiefem sensus
Ecclesiae ausiiben konnen; zugleich sollten sie auch die Notwendigkeit der Entwicklung der
Berufungsseelseelsorge fiihlen, damit die Zahl der Kandidaten zum dienstlichen Priestertum
wichst.

2 Por. W. Gtowa, jw., s. 241-242.
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W ZWYCZAJACH WARMIAKOW

Mieszkanicy katolickiej Warmii, w stosunku do protestanckich Mazuréw,
wyrdzniali si¢ odrebnymi zwyczajami zwiazanymi z koScielnym rokiem liturgicz-
nym. Wigkszo$¢ ich obyczajow zakorzenita si¢ jeszcze w latach 1466-1772, kiedy
Warmia wchodzita bezpoSrednio w sktad Rzeczypospolitej i wiladze $wiecka
i duchowa sprawowali tu biskupi i Kapituta Katedralna. Przez to wiele zachowan
Warmiakéw w codziennym zyciu zespolila si¢ z modelem wypetniania powinno$ci
wobec Kosciota i w postepowaniu wobec bliznich. Tradycja przypisywata tutaj
duchownym szczegdlne miejsce w zyciu publicznym. Ksiadz cieszyt si¢ znacznym
autorytetem nie tylko w sferze zycia koScielnego, ale tez w sprawach $wieckich.
Tak bylo na potudniowej Warmii, a wigc w powiecie olsztyfiskim i kilku parafiach
dawnego powiatu reszelskiego, gdzie zdecydowanie przewazata ludno$¢ etnicznie
polska, oraz w poinocnej niemieckiej Warmii, obejmujacej powiaty: braniewski,
lidzbarski i znaczna czgs$¢ reszelskiego. Ta odrebno$¢ obyczajowa w stosunku do
Prus ujawnita si¢ z cala moca po 13 wrzes$nia 1772 roku, kiedy do Lidzbarka, jako
siedziby biskupa, i do Fromborka, gdzie rezydowali kanonicy, wkroczyli pruscy
urzednicy i zaczeli burzyé dawny porzadek w zakresie gospodarki, podatkdéw
i zycia publicznego. Potem pamig¢ o dobrych i sprawiedliwych rzadach biskupich
1 kapitulnych przypominal wytacznie Koscidt i historycy warmifiscy z powotanego
w 1856 roku Warmifiskiego Towarzystwa Historycznego (Historischer Verein fiir
Ermland). Swoje rozprawy ogtaszali w ksiazkach i opracowaniach, drukowanych
w ,,Zeitschrift fiir Geschichte und Altertumskunde Ermlands”, w kalendarzach
i gazetach.

W niniejszym artykule pragne w oparciu o publikacje w czasopismach polskich,
takich jak ,,Gazeta Olsztyfiska” sprzed 1939 roku i dodatkach do niej ,,GoS¢
Niedzielny”, ,,Zycie Mtodziezy”, gazetach wydawanych po II wojnie §wiatowej,
miedzy innymi w ,,Stowie na Warmii i Mazurach”, dodatku do ,,Stowa Powszech-
nego” w latach 1952-1981 oraz niemieckich — jak ,,Ermldndisches Kirchenblatt”
(1932-1944) kalendarzach (,,Julius Pohl Ilustrierter Hauskalender”, i po 1945 roku
,Ermlandbriefe”, potem od 1950 roku wydawanych w Niemczech ,.,Ermldndischer
Hauskalender”, oraz pod zmienionym tytutem ,,Ermlandbuch”), polskie i niemiec-
kie wspomnienia mieszkaficow tej krainy i takze wtasne badania, omOwi¢ zwyczaje
Warmiakéw w okresie Wielkiego Postu i Wielkanocy. Pomocne w tym opracowa-
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niu okazaty si¢ rowniez dwie prace autordw niemieckich: ks. Antoniego Kuhna,
Religidse Brduche in Ermland oraz Erharda Riemanna Ostpreufisches Volkstum um
die emliindische Nordostgrenze', a z polskich ksiazka Anny Szyfer Zwyczaje,
obrzedy i wierzenia Mazuréw i Warmiakow®.

Jak niekiedy bywa w zaleznoSci od celéw, jakie sobie stawiali autorzy réznych
opracowan, przekazane opisy mialy ukazywaé wyjatkowos$¢ tych zwyczajéw
Warmiakéw albo z powodu wystgpowania tych zachowan prezentowac powtarzal-
no$¢ obrzedéw w roznych regionach. W moim dziecifistwie wiele zakresow tradycji
warminskiej bylo jeszcze zywych. Opowiadata mi o nich moja babka Elzbieta ze
Starych W16k pod Lamkowem.

Do 1989 roku w polskich opracowaniach, ze wzgledu na bezposredni zwiazek
tych zwyczajéow z nakazami KoSciota katolickiego, przedstawiano je w sposdb
uproszczony, nie dostrzegajac w nich prawie zupelnie waznych komponentéw
religijnych, chociaz odgrywaty one role dominujaca w obyczajowoSci poboznych
Warmiakéw. Wiasnie Warmiacy taczyli pomys$lno$é w gospodarce rolnej z pomoca
Boza. Wtasciwie cata tradycja warminiska byta nasiaknigta religijna wrazliwoScia.
Religia obejmowala tu cate zycie mieszkaficow wsi. Wyznaczata normy moralne,
zachowania i wzajemne kontakty miedzy ludZmi. Kalendarz koScielny w przy-
stowiach zastgpowal dzisiejszy system liczbowy. Co najmniej cztery razy w roku
pokropione byly woda Swigcona zagroda, dobytek i pola: w Nowy Rok, na
Wielkanoc, w Zielone Swiatki i podczas kazdej koledy. W obyczajach Warmiakéw,
obok chrzescijanskich, zachowaly si¢ tez resztki zachowan z czaséw poganskich.

W przesztosci Wielki Post i Wielkanoc na Warmii, tak jak na innych ziemiach
Polski, stanowily okres wyrdzniajacy si¢ bogactwem chrzescijaniskiej symboliki
obrzgdowej. Ten okres przynosit zawsze wazne przezycia religijne. Siedmiotygod-
niowy post byl poprzedzony zapustami. Tak okreSlano trzy dni przed Sroda
Popielcowa. Wlasciwie zapusty zastgpowaly Warmiakom karnawat, ktérego dawni
mieszkaficy tych ziem nie znali. Zachowato si¢ powiedzenie: W zapusty bedzie
kurak ttusty’. W tych dniach bawiono sie¢ nadzwyczaj ochoczo, niekiedy nawet
z przesada. W 1565 roku w protokole z wizytacji parafii dywidzkiej zapisano, ze
wierni z powodu nadmiernych uciech zaniedbali swoje chrzeScijafiskie obowiazki
w Popielec?. Byty to jednak wyjatki. Zabawa zapustna byla na Warmii nazywana
gietdq. Parobcy z przyslewkow zdobywali duze zyski. Pisat o tym ks. Alfons
Marnkowski: Gdy przyszty zapusty, parobcy sposobili sie, aby jak najwiecej
pieniedzy wytudzi¢ od dziewczqt gospodarskich. Chwalili tedy ich picknos¢ w domu,
smaglq kibi¢ i stroj, a nade wszystko ich szczodrobliwos¢ zapustng. Za to
dziewczeta sadzity sie jedna na drugq na najwyzsze pochwatly parobczakow
zastuzy¢. Gdy je parobcy przesadzali przez przygotowanq obrecz, wtedy kazda
dawata pieniqdze i rzucata parobkom na talerz |...] ktora wiecej data, odbierata

' A. Kuhn, Religiose Brauche im Ermland, Guttstadt 1932; E. R i e m a n n, OstpreuBisches
Volkstum um die ermlidndische Nordostgrenze, Konigsberg 1937.

> A. Szyfer, Zwyczaje obrzedy i wierzenia Mazuréw i Warmiak6w, Olsztyn 1975.

> GO 48(1938) z 27 1L

* E. Wend]l, Ermldndische Briuche im Winterhalbjahr, w: Heimatbuch des Landkreises
Allenstein, Melsungen 1968, s. 197.
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wiecej pochwal’. Potem za zarobione tak pieniadze urzadzono wiejskie zabawy.
W niektérych wsiach mlodziez przemierzala w taficu, nazywanym bugeltanc,
podobnym do poloneza, cata wie§. Dziewczeta skakaly wysoko, aby len wyrést
wysoko®. Starsi grali w karty, kobiety spedzaty czas na rozmowach. W zapusty
ludzie wykonywali tylko niezbedne prace. W kazdym niemal domu smazono
paczki, na Warmii wilasnie w zapusty, a nie w ttusty czwartek, jak na innych
ziemiach polskich. Ogélna zabawa koficzyta si¢ we wtorek o pétnocy.

Z zapustami zwiazana jest anegdota, ktéra przytoczyt Michal Lengowski:
Ksiadz egzaminuje mtoda pare, ktéra pojawita si¢ w kancelarii parafialnej, aby daé
na zapowiedzi przed Slubem. Pyta przysztego pana miodego: a jakie sq najwicksze
Swieta w roku? Na co delikwent odpowiada: A no zapusty, prosze jegomoscia! Na
co ksiadz: Tak, tak, u ciebie tylko zapusty tkwiq w glowie, bo masz gtowe pustq!’

Z chwila rozpoczecia Wielkiego Postu, zardwno w polskich jak i niemieckich
czasopismach, kazdego roku zamieszczano wiele tekstéw przypominajacych o po-
winnosciach katolikow w tym okresie®.

W Popielec kaptan wktadal ornat w szarym, podobnym do popiotu kolorze.
Pobozni Warmiacy udawali si¢ do koSciota, aby kaptan posypat im glowy
popiotem, pozyskanym ze spopielonej palmy z ubieglorocznej Niedzieli Palmowe;j.
Wypowiadat tradycyjne Z prochu powstates i w proch sie obrocisz! Tym, ktoérzy
pozostali przy swoich zajeciach, zwlaszcza na wsi, zabierano w modlitewnikach
Swiety popi6ét do domu. Podniosty i smutny nastréj udzielal si¢ kazdemu. Odtad
rozpoczynal si¢ Wielki Post, a w tym okresie starzy Warmiacy naprawde¢ poScili.
Obowiazywaly surowe przepisy. Umartwianie si¢ przez post bylo tu dos¢ rygorys-
tycznie przestrzegane. Na $niadanie podawano czgsto kapuste z burym grochem,
muzg, czyli zupe mleczng lub tez razowy chleb maczano w oleju’. W Srode
Popielcowa gospodynie szorowaly, niekiedy popiotem, garnki, aby w nich nie
pozostaly resztki ttuszczu i migsa, a gospodarze wytaczali wczesniej zakupione
w miecie beczki ze §ledziami. Pod Olsztynem znajdowaly si¢ wioski, w ktdérych
gospodarze sprowadzali, jak mozna powiedzie¢ wspdtczesnym jezykiem hurtowo,
§ledzie, a w Popielec je dzielono. Wielu palaczy zaprzestawalo w Popielec palenia
tytoniu badz zazywania tabaki, ograniczano takze spozywanie alkoholu. W wielu
koSciotach odbywaty si¢ specjalne dni skupienia z Mszg Swieta i kazaniem'

> A.Mafnkowski, Zwyczaje i wierzenia na polskiej Warmii, Gos¢ Niedzielny, dodatek do

GO 53(1921) z 31 XIIL
® M. Zientara-Malewska, Warmio moja mita, Warszawa 1959, s. 178.

”M.Lengowski, Na Warmii i w Westfalii, Warszawa 1972, s. 70.

8 Wskazuje tu jedynie niektore teksty: Wielki Post, Zycie Mtodziezy 6(1927) z 27 1II;
A. L. Wielki Post i Wielkanoc, Zycie Mtodziezy 6(1928), z 25 III; Post, Gos¢ Niedzielny 10(1935);
Wielki Piatek, GO 71(1937) z 26 1II; M. H o hm an n, Aschermittwoch, Ermldndisches Kirchen-
blart 9(1933) z 26 I; J. Lettau, Osteralleluja, Ermldndisches Kirchenblatt 16(1935) z 21 IV;
Unsere Seeliche Aufgabe in der Fastenzeit, Ermldndisches Kirchenblatt 14(1938) z 3 IV;
Wenigstens einmal im Jahr, Ermldndisches Kirchenblatt 14(1938) z 3 IV Die hehre Feier der
Fasten, Ermldndisches Kirchenblatt 5(1940) z 4 1I; A. Kather, Palmsontag, Ermlanbriefe
23(1953); H. Bischo ff, Briauche und Feste in der Kirche und in unserer Familie in Jahrenlauf,
Ermlandbuch 1999, s. 50-53. )

® A. L. Zwyczaje i obyczaje wielkanocne na Warmii, Zycie Mfodziezy 6(1928) z 25 TII.

" B. Schwark, Vom religiosen Leben Ermland, Ermiéndischer Hauskalender 1951, s. 87.
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Dorosli i dzieci brali udzial w nabozefistwach piatkowej Drogi Krzyzowej i w nie-
dziele w Gorzkich Zalach. Na potudniowej Warmii czas Wielkiego Postu byt takze
okresem okazywania specjalnego milosierdzia. Oto chorym i biednym dawano
masto, jajka, ryby, groch aby nieco sie pokrzepili i dozyli Zielganocy''. Musiaty by¢
jednak wyjatki. W starych ksiggach Olsztyna z lat 1609-1633 znajdowaly si¢
zapisy skazanych za radosne uciechy w Wielkim PoScie'.

W kodciele umieszczano znacznych rozmiaréw ptachte pokutna zwana tez
ptachta gtodowa w kolorze fioletowym, dzielaca oftarz od wiernych. Mialo to
oznaczaé, ze grzech oddzielit Boga od ludzi. Na ptachcie byty wyhaftowane przez
kobiety i dziewczeta sceny z Meki Pariskiej oraz symbole meczenstwa Chrystusa,
jak: miotek, gwozdzie, korona cierniowa, widcznia'®. Podczas Mszy Swigtej
koScielny podnosit nieco ptachte do gory, aby wierni obecni w koSciele widzieli, co
dzieje si¢ na oftarzu. Zdejmowano ja dopiero w Wielki Piatek, kiedy podczas
odSpiewania Pasji padaly stowa i jak zastona zostata zerwana. Wtedy juz wigkszos$¢
wiernych odbyta spowiedZ wielkanocna. Zwyczaj z ptachta pokutna wywodzi si¢
jeszcze z 1733 roku i byt utrzymywany na Warmii do koiica XIX wieku. Potem
w niektorych koSciotach zamiast plachty umieszczano choragiew pokutna'.

Mniej wigcej w potowie Wielkiego Postu proboszcz oglaszat, ze w kancelarii
parafialnej mozna odebrac¢ kartki, potwierdzajace odbycie wielkanocnej spowiedzi.
W rozprowadzaniu kartek proboszcza wspomagali nauczyciel i niekiedy koScielny.
Oni tez wpisywali na liste kazdego odbierajacego kartki dla domownikéw i czela-
dzi, jak si¢ woéwczas moéwito. Kartke nalezato oddaé¢ przy spowiedzi. Z kolei
proboszcz odznaczal w wykazie przystapienie do Sakramentu Pokuty. W ten
sposob, jak zauwazyt ksiadz Bruno Schwark, proboszcz miat ogélny przeglad
uczestnictwa parafian w zyciu sakramentalnym. I chociaz zdarzaty si¢ przypadki
nieoddania kartek, to zawsze proboszcz obwieszczal z ambony, ze wszyscy
parafianie odbyli wielkanocna spowiedz.

Na Warmii byt zwyczaj, ze w Wielki Post przed Wielkanoca dwo6ch chtopcow
z kobiatkami we wsiach parafialnych zbieralo jajka na rzecz szkoly. Zwyczajowo
kazda rodzina dawata po dwa lub trzy jajka. Zbierano w jednej parafii po kilka kop,
z tego dziesiata czg$¢ odliczano zbierajacym. W parafii biesowskiej ten zwyczaj
skasowat ojciec autora pamigtnika's.

Na trzy niedziele przed Wielkanoca chtopcy zrywali gatazki wierzby i brzozy.
Wstawiano je do wiadra, stojacego w kuchni, aby witki brzozowe wypuscity listki
i bazie wierzbowe srebrzystego koloru. Bazie po§wigcane podczas Mszy Swigtej
w Niedziele Palmowa nabieraly niezwyklej mocy; potykane chronity przed choro-
bami gardta, spalone, jak wyzZej napisalem, stawaly si¢ pokutnym popiotem. Z nich
tez gospodarz wykonywal mate krzyzyki i umieszczat je na polach ze zbozem, aby
chronity zbiory przed r6znymi kleskami zywiotowymi. Gatazki umieszczat tez nad
wrotami obory. Miaty chroni¢ bydlo przed chorobami zwierzecymi. Takze gos-

""M. Zientara-Malewska, jw., s. 180; por. A. Szyfer, jw., s. 55-64.

2 E. Wendl, jw., s. 197.

3 G.Hermano wski, Das Fastbrauche im Ermland, w: Das Ermland, [Bonn 1975], s. 27.
“ A. Kuhn, jw., s. 50.

5 F. Lieder, Warmia moich miodych lat, Olsztyn 1986, s. 104.
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podyni kfadta gatazki do gniazda, w ktérym ge§ wysiadywala jajka. W domu
mieszkalnym posSwigcone gatazki z Niedzieli Palmowej zawsze umieszczano za
Swigtymi obrazami.

Na Warmii bogate byty obrzedy Niedzieli Palmowej. Wszedzie rozlegato sig
radosne Hosanna. Tego dnia odtwarzano osobliwe misteria nawiazujac do uroczys-
tego przybycia Pana Jezusa na osiotku do Jerozolimy. Brata w nim udzial mtodziez.
Byly recytacje i Spiewy.

Z postawionego namiotu procesyjnie wnoszono do kosciota krucyfiks owinigty
w ptétno. Wierni Spiewali pieSit W krzyZu zbawienie. Od niepamietnych czaséw na
Warmii kaptan ktadt si¢ przed krzyzem na ziemig, a wierni okladali go witkami
wierzbowymi wotajac: Chcemy pasterza uderzyc¢, aby owce si¢ nie rozproszyty.
W innych stronach wierni uderzali rézgami w krzyz'S.

Zwyczaje Wielkiego Tygodnia zwiazane byly bardzo S$ciS§le z obrzedami
koScielnymi'’. Ten okres nazywano tez na Warmii cichym tygodniem. Wtedy nie
jadano wcale migsa. Niezaleznie od czynionych w tym okresie przygotowan do
Swiat Wielkanocy, ogdlnego sprzatania domu i zagrody, pieczenia ciasta, kazdego
dnia wieczorem w domu odczytywano fragmenty Meki Panskiej. Byta to powin-
no$¢ gospodyni badz babci. Spiewano tez piesni wielkopostne.

Od Wielkiej Srody kazdy z nastgpnych dni mial na Warmii swj osobliwy
charakter. Oto w §rode, zamiast jak na innych ziemiach polskich w Wielkanocny
Poniedziatek, ludzie oblewali si¢ woda. Zwlaszcza mtode dziewczeta byty polewa-
ne strumieniami wody. Nalezato wtedy takze pokropi¢ woda gospodarzy. Tego dnia
nie nalezato tka¢, po prostu nic nie mogto si¢ krgcié, nie byt to odpowiedni dzier do
zasiewu, bo zboze nie wzejdzie. MOwiono, ze kury znosza krzywe jaja, a zwierzeta,
ktore w t¢ Srode przyszty na $wiat, nie nadaja si¢ do hodowli'®. W Kolnie k. Reszla
okfadano si¢ r6zgami namoczonymi w wodzie, azeby przegnaé pchty!

Wielki Czwartek zawsze przyjmowano tu jako niezwykly dzied. Zwiazane to
byto z wydarzeniami w Wieczerniku. Tego dnia w katedrze fromborskiej biskup
Swigcil oleje, niezbedne przy udzielaniu sakramentu Chrztu Swigtego, bierz-
mowania i sakramentu chorych. Wieczorem ordynariusz myt nogi dwunastu
starcom ze swojej diecezji. Nastgpnie brat udzial we wspdlnej agape z kanonikami
i pralatami. Najpierw diakon odczytywat ewangeli¢, potem podawano na tej uczcie
wino i famano si¢ oplatkiem. Jeszcze za rzadéw biskupa Augustyna Bludaua
typowano do zaproszenia do Fromborka dwunastu starcow z poszczegdlnych
parafii. Przed oftarzem biskup obmywat kazdemu stopy mokra chusta. Nastgpnie
obdarowywat ich r6znymi darami — ptaszczami, butami i pienigdzmi. Podobnie
czynit réwniez w 1932 roku biskup Maksymilian Kaller. Po obmyciu nég starcéw
zapraszano do patacu biskupiego, gdzie spozywali kolacj¢ i wrgczano im dary.
W dawnych czasach takze ojciec rodziny myt domownikom nogi.

W parafialnych kosciotach kaptani wkiadali biate ornaty i intonowali radosne
Gloria. Potem zamilkty dzwony i organy. Méwiono, ze dzwony postano do Rzymu,

' A. Kuhn, jw., s. 56-59; por. G. Hermanowski, jw., s. 27.

7' W jezyku niemieckim dni Wielkiego Tygodnia nazywano: Blaumontag, WeiBdienstag,
Krummittwoch, Grundonnerstag, Stillfreitag, Aschersonnabend.

" E.Riemann, jw., s. 267.
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Ojcu Swietemu'®. Zamiast dzwonkéw ministranci uzywali drewnianych kofatek.
Odtad caty Kosci6t pograzat si¢ w smutku i zZatobie.

Po Mszy Swigtej, na pamiatke obnazenia Chrystusa po wieczerzy, kaptan
obnazat ottarz. Zdejmowano z niego wszystko, rozlewano na oftarzu wino i wodg,
nastgpnie chusta go osuszano. Jest to stary polski zwyczaj, ktéry zachowat si¢ tu
z dawnych czaséw. Identycznie obnazano pozostale ottarze w Swiatyni. Do kazdego
udawal si¢ kaptan z procesja wiernych. Tego dnia rolnicy w potudnie konczyli
prace w polu. Chiopcy spod szkoty badz kosciota z kotatkami rozpoczynali poch6d
przez wies, wotali przy tym, ze teraz jest czas, na modlitwe. Tak bylo w Dywitach,
Kiwitach, Sutowie, Gutkowie. Zatrzymywali si¢ przed kapliczkami i poboznie
wypowiadali: Panie Chryste na krzyzu, Zmituj si¢ nad nami! W dawnych czasach
zbierali takze datki dla ubogich, potem zarzucono ten zwyczaj.

W Wielki Czwartek w miastach odbywaty si¢ targi. Na potudniowej Warmii
znany byl targ w Barczewie, dokad zmierzali okoliczni rolnicy, azeby zaopatrzy¢
si¢ w nasiona. Tam gospodynie kupowaty drobne prezenty dla dzieci i nasiona.
Kazda gospodyni starata si¢ tego dnia co§ zasiaé w ogrodzie lub przesadzi¢ rosliny
w doniczkach. Wierzono, ze posadzone drzewka i warzywa beda bogato plonowa-
ty*. Dzieciom wypiekano obwarzanki. Kto zdotal odtama¢ najwickszy kawatek,
ten miat zyskac szczesScie w zyciu.

Wielki Piatek, podobnie jak Popielec, byt dawniej dniem bez pozywienia. Tylko
dzieciom podawano pajde¢ suchego chleba. Nie rozpalano tego dnia ognia w paleni-
skach. Unikano ttuszczu w potrawach. Starsi spozywali kluski ze Sliwkami®'. Przed
pie¢dziesigciu laty na wieczerz¢ podawano czarng kaweg oraz chleb polewany
olejem. Byt to najsmutniejszy dzier. Upominano dzieci, aby nie méwily gtosno
badz nie probowaty Spiewaé. Nabozefistwo w koSciele rozpoczynato si¢ rankiem,
blizej naszym czasom raczej po poludniu. Kaptan i wierni Spiewali pieSni
wielkopostne oraz odtwarzali fragmenty Pasji. Zanim ksiadz procesyjnie przenosit
krzyz do grobu, wierni catowali krzyz i miejsca, w jakich Jezusowi oprawcy zadali
rany. Pierwotnie krzyz owinigty byt w czerwona chuste, p()iniej — tylko okryty
czerwona stufa. Przy grobie w mektorych paraflach wierni odbywali straz przez
cala noc. Splewah Gorzkie Zale i inne piesni wielkopostne. Takze w domach
warminiskich w tym dniu ktadziono wszystkie krzyze niby do pozorowanego grobu
Chrystusa, bo byla to zazwyczaj biala chusta badZ obrus, umieszczone na
eksponowanym miejscu. Kto nie mégt rano p6j$¢ do kosciota, to odwiedzat gréb
Chrystusa wieczorem. Wtedy tez §piewano piesni.

Jeszcze w XVI wieku zostat na Warmii wprowadzony do koSciotéw §wigty
grob. Z biegiem lat przybieral on coraz bardziej okazata forme. Stato si¢ to dzigki
jezuitom, ktorzy przygotowywall groby w koSciotach Braniewa, Reszla i SW1@teJ
Lipki. Zazwyczaj umieszczano grob przy jednym z bocznych ottarzy. Pojawiaty sie
przy nim kwiaty i Swiece. W grobie umieszczano krzyz i monstrancje*. Najpierw
w Wielki Piatek przy grobie Chrystusa ustawiano symboliczna straz, zlozona

Y G. Hermanowski, Das Ermland. Unserer Lieben Frauen Land, Mannheim 1983, s. 65.
2 A. Sliwa, Zwyczaje wielkanocne na Warmii, Stowo na Warmii i Mazurach 13(1953).
2l G. Grimme, Ermland und die Fast, Ermlandbriefe z 1 111 1958 r.

22 Ach, so ist denn Jesus tot..., Ermlindischer Kirchenblat 23(1937) z 14 1V.
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z postaci z drewna. Tak byto w Glotowie, Dobrym Miescie i gwi@tej Lipce. Potem
straze petnili w okre§lonych godzinach wybrani ludzie ze wsi.

Wielka Sobota na Warmii wyrdzniata si¢ pos§wigceniem ognia i wody. Rano
kaptan, po odmoéwieniu modlitwy, rozpalat przygotowany przez koScielnego
i ministrantow stos drewna. Byl to wigc §wigty ogieni, z ktérego wierni starali si¢
donie$¢ palaca si¢ zagiew do domu. Gospodyni wzniecata nia ogieft w kuchennym
palenisku i na $niadanie przygotowywata zupe mleczna, czyli muze, jedyne
pozywienie tego dnia. Resztkami spalonego drewna, w Mitkowie k. Braniewa
i Kominkach k. Reszla, wierni wypisywali na drzwiach wejSciowych, tak jak
poswiecona kreda, pierwsze litery imion krélow K+M+B, ktérzy ztozyli hotd
narodzonemu Jezusowi®. Podawali tez zwierzetom do spozycia podczas choroby.

W Wielka Sobote kaptan Swigcit wode. Przed koSciotami ustawiano duze
stagwie, z ktérych wierni napetniali konwie i zanosili je do domu. Wymieniano
wode §wigcona w chrzcielnicach. Okoto godziny 18.00 gospodarze pokrapiali ta
woda domy i zagrody. W domach przechowywano wegle i wode wielkanocna.
Woda byta podawana chorym. Dodawano ja przy kapieli dziecka, pokrapiano
mtoda pare wyruszajaca do §lubu, gdy kto§ wyjezdzal w dalsza podréz, kiedy
gospodarz na wiosng wyruszal w pole i przy innych waznych wydarzeniach.
Podczas burzy badZz pozaru wrzucano wegle wielkanocne do ognia, aby si¢ nie
rozprzestrzeniat.

W XIX i XX wieku Warmiacy nie S$wigcili pokarméw. Istnieja zapisy
0 przynoszeniu wczedniej do koSciota pokarmow. Bardziej jednak traktowano je
jako dary dla ubogich, niz ich §wigcenie.

W podolsztyniskich parafiach istniat zwyczaj ,,borowania” po potudniu w Wiel-
ka Sobote. Polegato to na szybkim i regularnym uderzaniu sercem dzwonu o brzeg
czaszy, co wywotywato huczacy nieprzerwanie tajemniczy odglos. W ten sposéb
oznajmiano parafianom zblizajace si¢ niezwykte Swigta Zmartwychwstania Pai-
skiego®.

Na potudniowej Warmii istniat zwyczaj doktadnego czyszczenia koni i bydta,
mycia kopyt kofiskich, oczu i nozdrzy, czesano kofiskie grzywy. Mdéwiono, ze
ludzie i zwierzeta musza by¢ przygotowani na powitanie Zmartwychwstatego®.

W sobote wielkanocna gospodynie zabieraty si¢ do malowania jajek. Nie nazywano
je pisankami, a do malowania uzywano farb naturalnych: kolor zielony uzyskiwano po
gotowaniu jajek z dodatkiem trawy, z6ity w gotowanych tupinach z cebuli, brazowy
z fuséw kawy zbozowej. Jajka stanowity podstawe pozywienia pierwszego dnia §wiat
Wielkanocy. Spozywano je na poludniowej Warmii z zupa mleczna, na pdinocnej
z ryzem. Wierzono, ze skorupy z jaj wielkanocnych maja szczegdlne wiasciwosci;
w powiecie lidzbarskim rzucano je na pole obsiane pszenica, Inem, chmielem,
karmiono nimi kury, aby si¢ lepiej niosty, podawano je tez innym zwierzetom
domowym?. Méwiono, ze pierwszego dnia Swiat Wielkanocnych spozywano w domu
jajka, a drugiego rozdawano je tym, ktérzy przybyli po smaganiu.

E. Riemann, jw., s. 276.

* M. Zientara-Malewska, jw., s. 182,
» A. Kuhn, jw., s. 70.

E. Riemann, jw., s. 280.
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Organista z Biesowa, Jan Lieder, zanotowat 11 VII 1827 roku wykaz piesni,
Spiewanych w Wielkim Poscie i w okresie Wielkanocy. Z wielkopostnych: Oycze
Boze Wszechmogqcy; Rozmyslaymy dzis; O dusza! Wszelka nabozna; Krzyiu
swiety, nade wszystko,; Stata Matka Bolesciwa; Wisi na krzyzu; Jezu Chryste, Panie
mity; (Pasja po polsku $piewana), Gorzkie Zale; Ktorys dla nas cierpial rany,
a z wielkanocnych: Wstat Pan Chrystus z martwych ninie; Chrystus zmartwych-
wstan iest; Wesoly nam dzieni nastal; Przez Twoie Swiete Zmartwychwstanie;
Krolowa w Niebiesiech; Twoia czes¢ chwata; Jezu stodkie pamietanie; Staw iezyku
chwalebnego; Do Ciebie Panie; BoZe w dobroci; BoZe /przedwiecznyﬂ.

Jeszcze przed nastaniem §witu, w pierwszy dzien Swiat Wielkanocy, dziew-
czeta biegly nad rzeke, réw lub jezioro, aby umy¢ twarz, by przez to zachowaé
urode i zdrowie. Przynoszono réwniez wod¢ do domu, ale przynoszacy nie mogt
wymoéwié stowa, bo woda tracita swoja ozywcza moc. Chiopcy z kolei wotali: Zur
do lasu, mnieso do wsi, co mialo oznacza¢ zakoficzenie okresu Wielkiego Postu.
Wszyscy tez wtedy wypatrywali w sloficu baranka, nikt jednak go nie mogt
zobaczy¢?®. Potem ludzie gromadnie zmierzali do kosciola na Rezurekcje. W wigk-
szoSci wiejskich koSciotéw nabozenistwa rozpoczynaly si¢ o godzinie piate;j.
W kilku wsiach podolsztyiskich mieszkaicy zbierali si¢ na skraju i wspdlnie,
czgsto z orkiestra 1 $piewem udawali si¢ do koSciota, tym samym budzac
wszystkich $piochéw. W Butrynach, jak wspominal Michal Lengowski, byl to
pagérek nazywany przez jednych Zakopem, a przez drugich Kopalinem. Kazdy
miat dzwonek i dzwonit dono$nie. Wotali tez w przerwach migdzy S$piewem
Wstaricie, Pana Boga chwalcie, bo Pan Chrystus Zmartwychwstat. Pochéd roz-
wiazywat sie przed koSciotem i wszyscy udawali si¢ na Msze rezurekcyjna®.

W Bartagu od dawna kultywowano zwyczaj bebnienia na Wielkanoc. Jak
napisal Pawet Turowski z Tomaszkowa, ktory przez 50 lat byl cztonkiem Rady
Parafialnej: Juz o trzeciej rano wyruszat spod dzwonnicy pochod w formie procesji.
Na czele kroczyto kilku chtopcow z dzwonkami. Wielki kociot diwigato dwoch
mezczyzn. Ten prymitywny beben obciqgniety byt jeleniq skorq. Wydawat on bardzo
rytmiczny odgtos. Przez wiele lat w wioskowego dobosza wcielat sie jui przy-
chylony ze starosci Serowski, znany z dowcipu i humoru. Kroczyt zawsze za bebnem
i patkami wybijat rytm, grata teZ orkiestra. Nie jednego ciekawskiego, ktory sie do
bebna zblizyt, Serowski zdzielit Zartobliwie patkq. Steffen, Palewski, Hanowski
i inni muzykanci wygrywali dziarskie marsze i skoczne warminskie piosenki: Na
tonej tqce skokajo zajonce, To ci Jasku banda grot... Co jakis czas idqcy na przedzie
Romariski wotat donosnym gtosem , Wstaricie! Pana Boga chwalcie! Bo Pan
Chrystus Zmartwychwstat!” Echo tego glosu, a przede wszystkim echo bebnienia,
dolatywato az do Jarot, Rusi, Dorotowa i Tomaszkowa, nawet do kolonii za
Tomaszkowem, nazywanej Chinami [...] Wielka rzesza ludzi towarzyszyta temu
pochodowi. Stary Serowski walit z catej sity patkami, gdy mijano plebanie

2 ). Jasifiski, Z dziejow parafii biesowskiej i rodziny Liederéw, w: Franciszek Lieder,
Warmia moich mlodych lat, Olsztyn 1986, s. 50.

* M. Lengowski, jw., s. 72. )

» Wielkanoc, Zycie Mfodziezy 8(1926) z 11 IV; M. S wie¢ tek, Wstaricie, Boga chwalcie!,
Stowo na Warmii i Mazurach 12(1961).
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i wikaréwke donosnie wotat: Zeby ksieza nie zaspali! Zeby ksieza z toza wstali!
W kovicu przed samym koSciotem Zegnat sie stowami: Az na drugi rok! Amen, Amen,
Amen’®.

Slyszac bebnienie, ludno$¢ odlegtych wiosek spieszyta na Rezurekcje. Tego
dnia nie wszyscy miescili si¢ w kosciele. Na Warmii panowaio przekoname 7e Jesh
kto§ w Swigto Wielkanocne nie poszedt do kosciota, to nie mogt sie uwazaé za
chrzedcijanina. Powracajac jednak do Bartaga: w czasie uroczystej procesji brali
réwniez udzial miejscowi nauczyciele niemieccy. Obok organisty Otta kroczyli
nauczyciele: Presek z Jarot, Zaremba z Dorotowa, Mielifiski z Tomaszkowa, Thiel
z Rusi. Splewah wraz ze zgromadzonym ludem polska pie$it o Zmartwychwstatym
Chrystusie. Zwyczaj bgbnienia w Bartagu zachowat si¢ do 1936 roku. W nastgpnym
roku obwieszczono, ze tym razem pochdéd poprowadzi orkiestra z Rusi, ktéra
przygotowala pieSni wielkanocne. Przez to zdotano calkowicie wyeliminowaé
Spiew polski.

Rezurekcja zawsze miata uroczysty przebieg. W koSciele pachniato wiosna. Do
kosciota przybywata orkiestra. Ona z reguly towarzyszyla wiernym w czasie
procesji z NajSwigtszym Sakramentem, trzy razy obchodzac kosciét. Radosnie
brzmiaty tez organy. Po mszy wszyscy spieszyli do domu na $niadanie. Dawniej nie
wszedzie podawano potrawy migsne, przewaznie spozywano chleb z mastem,
twarogiem. Nie brakowato nigdy jajek i ciasta. Wtasciwie migso pojawialo si¢ na
stole dopiero podczas wieczerzy. Po $niadaniu dzieci rozpoczynaty w ogrodzie
poszukiwanie podarkdw przyniesionych przez ,zajaczka”. W koszykach pod
krzaczkiem przewaznie znajdowaty stodycze. Nie brakto wsrdd nich krélewieckich
marcepandw i jajek. W pierwszy dziei Wielkanocy ludzie nie odwiedzali sig¢
wzajemnie. W wigkszosci domostw dopiero teraz zabierano si¢ do malowania jajek,
bo przeciez nastgpnego dnia moga przyj$¢ dzieci krewnych i biedacy ze wsi po
»smaganiu”.

Poniedziatek Wielkanocny rozpoczynatl si¢ smaganiem. Zamiast oblewania si¢
woda, na Warmii chiopcy smagali dziewczeta kadykiem czyli jaiowcem Sam
zwyczaj smagania ma cos$ z biczowania Wielkiego Tygodnia, a takze naw1azuje do
meki Pana Jezusa. Po Mszy Swugtej dzieci odwiedzaty krewnych i znajomych
i zielonymi gatazkami brzozy uderzaty starszych po tydkach wykrzykujac przy tym
smagam jajka, kotacze. Smagajacych obdarowywano jajkami, kuchq, czyli ciastem
i pienigdzmi®'. Po odwiedzinach u krewnych i znajomych, liczono , ile kto zebrat
kolorowych jajek, cukierkéw i pieniedzy??. Starsza mlodziez za zebrane pieniadze
podczas smagania kupowata piwo badZz w kolejna niedzielg¢ urzadzata zabawe, na
ktérej do tafica przygrywat wiejski harmonista. Starsze ubogie kobiety ze wsi
i dzieci chodzily ,,po smaganiu” jeszcze trzeciego dnia Swiat. Na Warmii wszak
Wielkanoc Swigtowano trzy dni.

Drugie $wigto Wielkanocne byto na Warmii dniem odwiedzin krewnych
i znajomych. Podobnie jak na kiermasie, Warmiacy udawali si¢ w goscing.

** P. Turowski, Historia parafii Bartag, maszynopls w posiadaniu autora artykutu.

A Sliwa, jw.; tenze, Wielkanocne smaganie, Stowo na Warmii i Mazurach 14(1963);
por. F. Kwas, Wspomnienie z mego zycia, Olsztyn 1957, s. 11.

32 Oster — Schmakoster! Zwischen Heilsberg, Bischofstein und RoéRel, Ermlandbriefe
55(1961) z 13 III.
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Wszystkich przyjmowano zawsze przy suto zastawionym stole. Dla goSci w drugie
i trzecie §wigto Wielkanocne drzwi kazdej chaty warmifskiej staty otworem.

Przezycia Wielkiego Postu i Wielkanocy postuzyly tez poetom z Warmii do
napisania utworéw wierszowanych. Najszersze odzwierciedlenie Swigta Zmart-
wychwstania Pariskiego znalazly w twoérczoSci Marii Zientary-Malewskiej. Poetka
poswiecita temu okresowi co najmniej pigtnascie wierszy®’. Oto tytuly niekt6rych
z nich: Alleluja, Zmartwychwstat Pan, Resurrexit, Nadzieja Zmartwychwstania,
Modlitwa wielkanocna, Niedziela Palmowa, Na stokach Kalwarii, Nadzieja, Brzmiq
dzwony Wielkanocne. Stanowia one prawie modlitwy, sa petne zadumy i refleksji
nad zyciem czlowieka wspoiczesnego. Rowniez Alojzy Sliwa jest autorem wierszy
o tej tematyce: Wielkanoc, Grajq dzwony wielkanocne, Wizja Polski zmartwych-
wstatej.

Warmiacy w ciagu roku z KoSciolem przezywali ziemska droge Jezusa
Chrystusa. Wielkanoc przyjmowali zawsze jako §wigta pokrzepiajace w wierze.
Przez caty Wielki Post przygotowywali si¢ na Zmartwychwstanie Pana. A potem
rado$¢ udzielata si¢ wszystkim z powodu przyjScia Pana. Stad tez bogactwo
i r6znorodnos$¢ zwyczajow Warmiakow, ktoérych zycie bylo tak bardzo zwiazane
z rokiem liturgicznym w KoSciele.

¥ M. Zientara-Malewska, Wiersze zebrane, opr. H. Sawicka i J. Chlosta, Olsztyn
2004.
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CONFESSIO FIDEI HOZJUSZA JAKO PODSTAWA
KATECHIZACJI WIERNYCH
W HISZPANSKICH NIDERLANDACH

Wsréd dokumentéw krdla Hiszpanii Filipa II Habsburga z roku 1565 znaj-
dujemy interesujacg wzmianke o jednym z dziet Stanistawa Hozjusza. W omawia-
nym dokumencie krél Filip II poleca biskupom niderlandzkim, aby zobowiazali
duchownych swoich diecezji do nauczania dzieci w szkotach oraz gloszenia kazan
w $wiatyniach w niedziele i §wigta wedtug ,Malego katechizmu”!, zaleconego
przez cesarza Ferdynanda do uzytku w Austrii, Czechach, Tyrolu, Styrii, Karyntii
i Krainie. Katechizm ten zostal zaaprobowany przez papieza i przyjety przez
uniwersytet w Louvain (Lowanium). Przy objasnianiu tegoz katechizmu duchowni
maja postugiwac sie ,,Konfesja polska”, opracowana przez Kardynata Stanistawa
Hozjusza (la confession Polonica hecha por el Cardenal Stanislao Hosio), oraz
Wyznaniem Wiary, opracowanym przez Jana z Louvain (la declaragion del Credo
hecha por Iohannes de Louanio)’. Ksiazki te sa w omawianym dokumencie
okreSlone jako katolickie, uczone i najstosowniejsze do ttumienia wspdiczesnych
herezji, stwierdza si¢ tez, ze zostaly zaaprobowane przez Sobér Powszechny (to
znaczy przez Sob6r Trydencki).

W dalszej czegSci dokumentu Filip II nakazuje biskupom zwotaé¢ synod prowin-
cjonalny, na ktérym zostang oméwione zalecenia Soboru, dotyczace sformutowania
i uzgodnienia jednej ogélnej doktryny, jednorodnej, jasnej, uczonej i stosownej do

! Zapewne mowa tu o tzw. Krétkim Katechizmie Piotra Kanizjusza — najkrétszej z trzech
wersji jego Catechismus Maior seu Summa Doctrinae Christianae Post-Tridentina. Podstawowa
wersja, tzw. Wielki Katechizm, ukazata si¢ po raz pierwszy drukiem w Wiedniu w 1555 r.
Zawierala ona 211 pytan i odpowiedzi i juz w rok pdzniej zostata przettumaczona na niemiecki.
Réwniez w 1556 r. powstata wersja skrocona, tzw. Krétki Katechizm, zawierajacy 59 pytan oraz
,krotkie modlitwy dla prostaczkéw”, tlumaczony na 12 jezykdéw europejskich. Srednia (122
pytania) wersja katechizmu, opracowana w 1558 r., przeznaczona byta do uzytku szkoét tacifiskich.

2 Nazwisko Jana z Louvain trzykrotnie pojawia si¢ w ostrej satyrze na Kosciél Rzymsko-
-Katolicki piéra PhilipsavanMarnix van St-Alde gonde, pt. Biéncorf der H. Roomscher
Kercke, I wyd. 1569: Ioannes de Lovanio wystgpuje tam jako autor blizej nieokreSlonego dzieta
o transsubstancjacji, loannes a Lovanio natomiast jest dwukrotnie wymieniony wsrdd kilkunastu
znaczniejszych uczestnikow ruchu kontrreformacyjnego, w jednym szeregu ze Stanistawem
Hozjuszem, w jednym przypadku réwniez w kontekScie dogmatu o transsubstancjacji. Mozna
przypuszczad, ze jest to jedna osoba, tozsama z wymienionym w interesujacym nas dokumencie
autorem dzietka, okre§lonego jako declaragion del Credo. Nie udalo mi si¢ odnaleZ¢ innych
informacji o Janie z Louvain ani o jego dzietach. Dzigkuje Marijke de Wit z Uniwersytetu
w Gandawie za pomoc w identyfikacji tej postaci.
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umocnienia katolikow, pognebienia heretykoéw i pouczenia nieoSwieconych. Tym-
czasem za$ (czyli do momentu podjecia przez synod stosownych uchwat) nalezy si¢
postugiwa¢ wyzej wymienionymi Srodkami.

Nalezy tu postawi¢ pytanie, co kryje si¢ pod tytutem ,,Konfesja polska” (la
confession Polonica)? Poniewaz nie jest to doktadny tytut Zadnego ze znanych nam
dziet Hozjusza, najbardziej prawdopodobne wydaje si¢, ze w dokumencie okres-
lono w ten sposéb opublikowane 8 lat wczeS$niej w Moguncji dzielo Hozjusza
Confessio catholicae fidei christiana, zwane w skrocie Confessio fidei.

Oznaczatoby to, ze wlasnie Confessio fidei w dwa lata po zakonczeniu soboru
trydenckiego zostato oficjalnie zalecone przez Filipa II Habsburga jako szeroka
podstawa katechizacji katolikdw w hiszpanskich Niderlandach, stuzac pogtebieniu
formacji teologicznej tamtejszych duchownych.

Ponizej przytaczam odno$ny fragment dokumentu, zatytutowanego Puntos que
se han hecho para responder a la consultacion que vino de Flandes, prze-
chowywanego w hiszpanskim Archivo General de Simancas, w sekcji Estado, pod
sygnatura legajo 529, f. 47ss.:

Su Magestat, siendo seruido, podra mandar proueer lo siguiente tocante al
primer articulo de la consultacion de las nueve personas que se juntaron en
Brusselas. A lo primero, que piden remedio para la doctrina del pueblo. Puede su
Magestat mandar que los obispos a quienes lo toca lo miren y prouean, pues es su
officio dellos. Y que los magistrados assistan y guarden lo que en este caso los
obispos en sus obispados ordenaren. Juntando para esto cada obispo sus pastores
y dandoles orden de la doctrina que an de ensefiar a los nifios en las esquelas, y la
que an de predicar a los grandes y demas capacidad en los templos. Y que para esto
parece a su Magestat que se ensefie los domingos y fiestas el cathecismo que el
emperador Fernando mando hacer para sus estados de Austria, Bohemia, Tirol,
Stiria, Carintia 'y Carniola. Pues esta aprobado por el papa y por la uniuersidad de
Lovayna recibido. Y que para declaracion deste cathecismo pequeiio tengan los
pastores y predicadores la confession Polonica hecha por el Cardenal Stanislao
Hosio, y la declaracion del Credo hecha por lohannes de Louanio, que son libros
catolicos, doctos y oportunissimos para confundir las heregias presentes, y estan
aprouados por el Santo Consilio.

Mande su Magestat que se haga synodo prouingial en aquellos estados, para
que los obispos traten, como se podra esecutar lo que el Santo Consilio ordeno
acerca desto, y para que ellos traten de hacer con comun consentimiento de todos
una doctrina general y uniforme, facil, catholica, clara, erudita y oportuna para
confirmar a los catholicos, confundir a los hereges y ensehiar a los ignorantes.
Y que, entretanto que esto se hage, se use de los beneficios que arriba pongo.

* Stanistaw Ho zjus z, Confessio catholicae fidei christiana, I wyd. Moguncja 1557.
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HOSIUS’ CONFESSIO FIDEI AS THE BASIS FOR CATECHIZATION
OF THE FAITHFUL IN THE SPANISH NETHERLANDS

SUMMARY

Among the document concepts of Philip IT Habsburg, king of Spain and the Netherlands,
stored at the Archivo General de Simancas and dating from 1565, there is an interesting
mention of Stanislaus Hosius’ Confessio Fidei: Netherlands priests are to teach children in
schools and preach their sermons on the basis of the little catechism recommended by
Emperor Ferdinand for use in his dominions, approved by the pope and accepted by the
university in Louvain (Lovanium). When explaining the said catechism, priests are to use the
Polish Confession drawn up by Cardinal Stanislaus Hosius and the Credo drawn up by John
of Louvain — Catholic and learned books, approved by the Ecumenical Council, and proper
for stifling contemporary heresies. They should so proceed until the provincial synod
formulates and agrees upon a doctrine, compatible with the Council’s recommendations, for
strengthening the Catholics, repressing the heretics and instructing the unenlightened.

This means that in 1565, two years after the end of the Council of Trent, Stanislaus
Hosius” Confessio catholicae fidei christiana, first published in 1557, was officially
recommended by King Philip II Habsburg as the basis for catechization of the Roman
Catholic faithful in the Spanish Netherlands.
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Bardzo waznym elementem obrazu kultury umystowej dominium warmii-
skiego pozostaja biblioteki historyczne zgromadzone przez rdzne instytucje, czy
osoby prywatne. Odzwierciedlaja, nie tylko historig¢ zbioru jako caloSci, ale
w posredni sposOb prezentuja zainteresowania umystowe poszczegélnych czytel-
nikéw lub grup tworzacych te ksiegozbiory. Pozwalaja rOwniez na rekonstrukcje
percepcji pradéow umystowych niesionych na kartach poszczegélnych tomoéw
w §rodowisku warminiskim. W szerszym natomiast konteks$cie pokazuja, skad owe
idee na Warmig¢ docieraty. Biblioteki historyczne pozostaja takze doskonatym
Zrédtem do badan prozopograficznych, gdyz przez analize znakéw proweniencyj-
nych uzupetniaja wiadomosci o konkretnych ludziach (czytelnikach) w dziedzinie
kultury umystowe;j'.

Zagadnienie katalogéw biblioteki kolegiackiej w Dobrym MieScie nie byto do
tej pory podejmowane w literaturze. Za podstawowa pozycj¢ uznaé nalezy
klasyczna juz pozycj¢ Anneliese Birch-Hirschfeld na temat historii kolegium
w latach 1343-1811. W ustaleniach na temat zbioréw bibliotecznych na Warmii,
jak tez specyfiki intelektualnej diecezji warminskiej, pomocne ukazaly si¢ takze
prace Teresy Borawskiej, Haliny Keferstein, Eugena Brachvogela, Franciszka
Hiplera, Mariana Borzyszkowskiego i Jakuba Lichanskiego. Jednak wobec skapo-
$ci opracowan pracg oparto gtéwnie na materiatach archiwalnych.

Najwazniejszymi Zrédtami do poznania historii i zasobnosci treSciowej biblio-
tek warminskich pozostaja same egzemplarze ksiazkowe. To one stanowily
kolekcje odzwierciedlajace zamitowania swych twoércow. To na ich kartach
znajduja si¢ zapiski proweniencyjne — obrazujace cyrkulacje danego egzemplarza

' T.Borawska, Zycie umystowe na Warmii w czasach Mikotaja Kopernika, Torun 1996,
s. 5-17.
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w Srodowisku czytelniczym i marginalia — zdradzajace bezpoSredni stosunek
czytelnika do treSci ksiazki. Jedynie dzigki kontaktowi z egzemplarzem ksiaz-
kowym mozemy uzyska¢ informacje posrednie, odczytywane kontekstowo z kart
ksiazki, jej zdobien czy oprawy. Jednak rekonstrukcja bibliotek przez odnaj-
dywanie poszczegllnych egzemplarzy nie zawsze jest mozliwa. W wypadku
bibliotek warmifiskich prace t¢ uniemozliwiaja szczegllnie skomplikowane losy
zbioréw warminskich i ich duze rozproszenie w zbiorach bibliotecznych catego
Swiata’®,

Dotarcie do egzemplarzy warmifiskiego pochodzenia jest bardzo trudne. Czgsto
spowodowane jest to duzym rozproszeniem ksiazek zaistniatym wskutek wydarzen
historycznych (wojny, zmiany granic czy przynaleznoSci pafstwowej), czasem
jednak niemozno$¢ zapoznania si¢ z danymi egzemplarzami wywotana jest ich
zniszczeniem, pozbawieniem tomow znakoéw przynaleznoSci do zbioréw warmin-
skich, lub po prostu zaczytaniem. Dlatego, poza samymi ksiazkami, pierwszo-
planowa rolg¢ w rekonstrukcji zasobéw bibliotek historycznych stanowia katalogi
i inwentarze biblioteczne. Sa one punktem wyjScia do poszukiwan zbioréw
i poszczegdlnych egzemplarzy, jak tez obrazem tych zbioréw w czasie spisywania’.
Obrazuja pewien etap rozwoju ksiggozbiordw, ich zawartos¢, stan uporzadkowania,
a czasem nawet system dziatania®. Katalogi sa réwniez doskonatym zrédtem do
badan tendencji rozwojowych zbioréw. Ich utomno$¢ polega jednak na tym, ze
rejestruja tylko dane techniczne egzemplarzy, nie zawierajac opisu cech jedno-
stkowych®. Czgsto tez tworzone sa w potrzebie chwili, przez jednego uzytkownika,
stosujacego znane tylko sobie skrdty i opisy, ktére staja si¢ nieczytelne dla badaczy.
Mimo to sa cennym Zrédtem do badan bibliologicznych, jak tez dalszych po-
szukiwan zaginionych egzemplarzy, stanowiac potencjalng liste dziet poszukiwa-
nych czy rejestr ubytkdw. Dla ksiazek zaginionych sa natomiast jedynymi §ladami
ich istnienia i funkcjonowania w $rodowisku kleru warminskiego.

Postulowane juz dawno przez badaczy bibliotek i kultury umystowej rejestry
materialéw archiwalnych i wydawnictwa Zrédtowe dotyczace ksiggozbiorow histo-
rycznych, nie doczekaly si¢ dotychczas realizacji. Biblioteki sa natomiast skarbnica
wiedzy, nie tylko jako obiekt badani bibliologéw, ale takze badaczy umystowoSci,

2 T.Borawska, Dawne ksiazki warmiriskie w zbiorach bibliotek europejskich, w: W kregu
stanowych i kulturowych przeobrazefi Europy Péinocnej w XIV-XVIII wieku, Torun 1988,
8. 95-117; tamze zgromadzona literatura.

*E. Potkowski, W sprawie edycji Zrodet do higtorii ksiazki w Polsce, Z badan nad
Polskimi Ksiggozbiorami Historycznymi, t. VII, Badania Zrédlowe, Warszawa, 1985, s. 36-37.

* Por. artykuly o bibliotekach warmifiskich: T. B or a w sk a, Die Bibliothek des Franziska-
nerklosters in Braunsberg, ZGAE 49: 1999, s. 15-33; taz, Die Bibliothek Johannes Dantiscus,
ZGAE 50: 2002, s. 55-61; T. Borawska, H. Rietz, Die Bibliothek des Leipziger Professors
Tomas Werner (gest. 1498) aus Braunsberg in Preussen, Uniwersytet Jagielloniski, Varia,
CCCXXX, 1995, 5. 93-110; E. Brachvogel, Bibliothek der Burg Heilsberg, ZGAE 23: 1929,
s.274-358; L. Jarzebows ki, Ksiggozbior fromborski i braniewski na tle sytuacji kulturalnej
Warmii i Pomorza, RBi 20: 1976, z. 1-2, s. 2-23; H. Keferstein, Biblioteka kapituly
fromborskiej, RO 12-13: 1981, s. 49-68; J. Lichanski, Biblioteka Collegium Societatis Jesu
w Braniewie, proba charakterystyki, SW XXVII: 1990, s. 309-317.

5 Za takie uwazamy: ceng¢ zakupu, wlacicieli, oprawe, zdobienia, stan zachowania, sposéb,
w jaki zasilita biblioteke.
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zycia prywatnego i historii sztuki. Ksiegozbiory nie dziataly bowiem samodzielnie,
ale kazdorazowo funkcjonowaty w konkretnym Srodowisku i tworzone byly dla
zaspokojenia zapotrzebowania i zamilowania konkretnych czytelnikéw. Dlatego
zadaniem, jakie postawiono przed niniejsza praca, jest wskazanie materiatow
Zrédtowych do dziejow biblioteki stworzonej przez Kapitute Kolegiacka w Dobrym
Miescie. Praca ta pozwoli dociec, w jakich czeSciach zasobu archiwalnego kapituty
kolegiackiej znajduja si¢ materialy dotyczace biblioteki. Pomoze wskazaé, jaki jest
stan zachowania materialdéw pozwalajacych na rekonstrukcje biblioteki, zycia
umystowego kolegium i zainteresowan jego poszczegdlnych cztonkéw. Uzupetni
tez wiadomo$ci o funkcjonujacych ksiggozbiorach historycznych na terenach
polskich, wskazujac miejsce Warmii na mapie oSrodkéw umystowych Rzeczypos-
polite;j.

Praca podzielona zostata na cztery czeSci, w ktorych, w porzadku chronologicz-
nym, zostang omOwione katalogi i inwentarze zbioru kolegiackiego. Nie jest
zamiarem autora omawia¢ zasobnoSci biblioteki opisanej w katalogach, ale infor-
mowa¢é, jakie Zrédta do badan tego zagadnienia zachowaty si¢ i jaka warto$¢
prezentuja dla badaczy. Sprawe edycji samych katalogéw odlozono na czas
pOZniejszy, gdy prowadzone prace nad rekonstrukcja historii i zasobdw tejze
biblioteki beda bardziej zaawansowane.

I. KAPITULA KOLEGIACKA I JEJ BIBLIOTEKA

Druga — obok fromborskiej — kapitute warminiska powotal, 17 VI 1341 roku,
biskup Herman z Pragi (1338-1349). Jej pierwotna siedziba byto miejsce w poblizu
Braniewa, jednak 30 X 1343 roku zostata ona przeniesiona do Gtotowa. ROwniez
tam kanonicy kolegiaccy nie rezydowali dlugo, bowiem w roku 1347 kapituta
zostata translokowana do Dobrego Miasta, ktére stalo si¢ ostateczng siedziba
korporacji. Tam tez kolegium funkcjonowato do kasaty przez rzad pruski w 1811
roku®.

Fundacja warmifiska Hermana byla jedyna tego typu na terenie panstwa
zakonnego. Zadaniem tego kolegium bylo, poza obowiazkami duszpasterskimi dla
mieszczan i modtami, dostarczanie grup fachowych kadr do administrowania
diecezja. Dla biskupa za$, jako jedynego zwierzchnika kolegium, stwarzato
mozliwo$¢ nagradzania zastuzonych ksiezy godnoScia kanonicka’.

Znamienne dla warminskiej kapituly kolegiackiej bylo to, ze wszyscy czton-
kowie kolegium prowadzili zycie wspdlne (vita communis) i przebywali na wzor
klasztoru w Dobrym MieScie. W kapitule zasiadato dwoéch pratatéw: dziekan
i prepozyt, zas$ liczba cztonkéw kolegium wahata si¢ od 3 do 12 oséb, w zalezno$ci
od mozliwosci finansowych korporacji. Ptynno$¢ w liczbie cztonkéw spowodowa-

® A.Birch-Hirschfeld, Geschichte des Kollegiatstiftes in Guttstadt 1341-1811, ZGAE
24:1932, 5. 273-438, 595-758; A. Blud au, Die Aufhebung des Kollegiatstiftes Guttstadt, ZGAE
21: 1923, s. 149-235.

7J. Powierski, Poczatki kapituly kolegiackiej w Dobrym Miescie, SW XXX: 1993,
s. 195-252.
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na byla réwniez tym, ze kanonie dzielity si¢ na rzeczywiste — uczestniczace
w dochodach wspdlnoty i honorowe — tytularne®.

Jednym z przejawoéw zycia umystowego kapituty byta biblioteka kolegiacka.
Poczatkowo stanowita zbiér ksiazek potrzebnych do sprawowania nabozefistw”’.
Z czasem jednak wzbogacata si¢ o ksiazki przywozone przez konfratréw z podrozy
na studia, legaty i zapisy testamentowe oraz podreczniki szkolne wykorzystywane
w przykapitulnej szkole'®. Juz najstarsze zachowane statuty kapituly kolegiackiej
nakazywaly wrecz, by pozostawione bez testamentu ksigzki cztonkéw korporacji
przechodzity na jej wtasnos¢''. Libraria kolegiacka systematycznie zwigkszata swoj
ksiggozbiér. W konicu XVI wieku liczyta blisko dwieScie egzemplarzy. W roku
1744 zasilona zostata przez legat, ok. 200 tomdw, kanonika Franciszka Ignacego
Herra, ktory stat si¢ pdZniej odrebnym zbiorem. W roku kasaty kolegiaty ksiggo-
zbidr przekroczyt liczbe tysiaca woluminéw porzadkowanych formatami. Biblio-
teka kolegiacka byla zapomniana przez caty wiek XIX. Zainteresowanie badaczy
wzbudzita ponownie w poczatkach XX stulecia. Dokonano wéwczas jej zinwen-
taryzowania i odrobaczenia. Niestety, dobry stan zabezpieczenia zbioru zniszczyta
I wojna §wiatowa, w czasie ktdérej zostal on zagrabiony i wywieziony przez
7otierzy radzieckich. Odzyskany ksiggozbiér pozostat jeszcze jaki§ czas w Dob-
rym Miescie, nastgpnie przewieziono go do sktadnicy zbiorczej w Olsztynie,
a potem przekazano do tworzonej wowczas Biblioteki Wyzszego Seminarium
Duchownego ,,Hosianum™'?, Niemniej jeszcze do dzisiaj egzemplarze z dawnej
biblioteki dobromiejskiej pojawiaja si¢ na rynku antykwarycznym. W roku 1990
woluminy o proweniencji dobromiejskiej pojawily si¢ w jednym z olsztyniskich
antykwariatow i zasility zbiér Biblioteki Muzeum Warmii i Mazur'®. Wobec
niedoskonatos$ci przepisOw antykwarycznych nie jesteSmy w stanie odtworzyc
loséw poszczegdlnych wolumindéw, ani tez ich odzyskac.

Biblioteka kolegiacka miescita si¢ w duzej sali zachodniego skrzydta przylega-
jacego do koSciota (tzw. Josefkapelle). W tymze pomieszczeniu znajdowato si¢
archiwum kolegiackie. Sala biblioteki miata pigkne sklepienie, zabezpieczona byta
masywnymi drzwiami. OSwietlaty ja dwa duze okna.

Ksiggozbiér kapituty zmienial nieustannie swa specyfike. Poczatkowo stuzyt
kanonikom jako pomoc w prowadzonej przez nich dziatalnoSci duchownej, ad-
ministracyjnej i prawniczej, by w XVIII wieku sta¢ si¢ zbiorem, ktéry wyrazat
filozoficzne, historyczne i literackie zainteresowania cztonkéw kolegium.

W czasie funkcjonowania biblioteki kolegiackiej powstawata dokumentacja
rejestrujaca funkcjonowanie zbioru. Niestety, nie odnaleziono zadnych spiséw

8 Tylko rezydenci czlonkowie rzeczywisci kapituly mieli prawo do korzystania z dochodéw
kolegium; por. E. Prz ek o p, Organizacja kapituty dobromiejskiej, SW VI: 1969, s. 35-36.

® Wsréd najstarszych rekopismiennych egzemplarzy wymieni¢ nalezy powstata migdzy
1270-1290 rokiem i ocalata do dzisiaj Bibli¢ spisana na pergaminie; AAWO, AB, H 250).

" M. Borzyszkowski, Szkoly diecezji warminskiej w okresie od XIII do potowy XVI
wieku, SW II: 1965, s. 31-63.

' CDW, 1V, s. 304.

2 Histori¢ biblioteki WSD Hosianum przyblizyt M. Borzyszkowski, Pomoc ksiazki
i przemoc wobec ksiazki, SW XXXVI: 1999, s. 86-91.

3 Na podstawie ksiggi inwentarzowej Starych Drukéw Biblioteki Muzeum Warmii i Mazur
w Olsztynie.
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czytelniczych ani regulaminu biblioteki. W czasie kwerendy archiwalnej udato si¢
natomiast odnaleZ¢ cztery katalogi biblioteki nalezacej do kolegium kanonikéw.
Katalogi te powstalty w réznych okolicznoS$ciach, tworzono je na potrzeby inwen-
taryzacji dobr kolegiackich przed wizytacjami, byly wynikiem planowej akcji
porzadkowania zbioru bibliotecznego lub wykonane zostaty przez pracownikéw
nauki, jako odpowiedZ na postulat opracowania spuscizny kulturowej regionu.

Omawiajac zbiér katalogdw ksiaznicy kolegium dobromiejskiego przyblizone
zostana cztery katalogi biblioteczne: ,kromerowski” — wykonany w czasie
wizytacji kanonicznej w latach osiemdziesiatych XVI wieku, ,herrianiski” — opisu-
jacy darowizne kanonika Franciszka Ignacego Herra na rzecz biblioteki, ,,inwentarz
kasacyjny” wykonany przez Rocha Kridmera i katalog wykonany przez pracow-
nikéw Albertyny Krdélewieckiej, w czasie renowacji pomieszczenia w latach
1929-1930 wraz z uzupeinieniami.

II. KATALOG KROMEROWSKI

Pierwszym znanym katalogiem, czy inwentarzem biblioteki kolegiackiej jest
»Wykaz ksiazek, spisany w latach 1572-1582, tak zwany kromerowski”. Sporza-
dzony zostal z okazji wizytacji kanonicznej korporacji dobromiejskiej, wykonanej
za czasOw biskupa Marcina Kromera. Spis ten zachowany jest do dzi§ w zasobie
Archiwum Archidiecezji Warminskiej w Olsztynie, w drugim tomie ksiggi inwen-
tarzowej biskupstwa'?. Katalog ten zostat réwniez wydany przez Franciszka Hiplera
w jego pracy Analecta Warmiensa®.

Jest to oprawny wolumin. Niestety pierwotna oprawa zagingla'®, obecna za$
wykonana zostata z zielonego kartonu z ptéciennymi okleinami na rogach. Ksigga
ta nie ma kilku kart (1-8 i 11-12). Takze pierwsze zachowane strony nosza §lady
zalania, sa naderwane i nieczytelne. Numery kart pojawiaja si¢ na stronach recto.
Opis stanu posiadania kapituty rozpoczynaly powinnosci kanonikow wzgledem
obronnosci i stuzebno$ci dotyczace cztonkéw kolegium. Wykaz zasobnoSci biblio-
teki rozpoczyna si¢ od karty 36. Zajmuje on zapisane dwustronnie karty 36-37.
Znak karty znalazt si¢ w gérnym prawym rogu. Na Srodku karty zostal natomiast
umieszczony tytul DE BIBLIOTHE-CA CAPITULARI. Ponizej umieszczono napis
Cathalogus Librorum. Na pierwszej stronie zapisu kazda z opisywanych ksiazek
zaczyna si¢ od abrewiatury stowa [Item. Tworca spisu nie stosowal si¢ do
wyznacznikOw opisu bibliotecznego. Nie jest znana réwniez metoda, wedtug ktérej
spisywat ksiazki. Mozemy jedynie przypuszczad, ze dokonywat spisu z naturalnego
uktadu, wedtug ktérego poszczegdlne prace lezaty na podtce. Stosowat on powszech-
nie uzywane skrdty (zostaly one rozwinigte u Hiplera). Poniekad zagadkowy
pozostaje fakt pojawiania si¢ ksiazek dopisanych obok gtéwnej osi zapisu. Wydaje

* AAWO, BA, B1, fol. 36, 44 a.

5 F.Hipler, Analecta Warmiensia. Studien zur Geschichte der ermléindischen Archive und
Bibliotheken, ZGAE 5: 1871, s. 397-401.

16 Jezeli przyjmiemy, Ze wszystkie ksiggi wizytacji byly oprawione analogicznie to (po
ogledzinach pierwszego tomu) mozemy przyjac, ze pierwotna oprawe stanowita skora zwiazywa-
na rzemieniami.
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si¢ to potwierdza¢ system ufozenia ksiazek stosowany w czasie dzialalnosci.
Podczas spisywania katalogu ksiazki wypozyczane sptywaly do biblioteki, jednak
nie uktadano ich w dowolnym miejscu, ale tam, gdzie powinny si¢ znalez¢é wedlug
przyjetego wczesniej uktadu'’. Dlatego nie dopisywano ich na koficu, ale w miejs-
cu, w ktérym je utozono.

Nie jest natomiast znany system, wedtug ktérego porzadkowano ksiazki. Nie
wydaje sig, by byt to klucz rzeczowy, ani uktad formatami ksiazek.

Katalog jest opracowany inaczej niz przytacza go Franz Hipler. Opisujac
katalog podat on wszystkie zapisy w ciagu, pozbawiajac je odpowiedniej logiki.
Nie stosujac znakéw interpunkcyjnych, zachwial nawet przejrzysto$¢ opisu po-
szczegblnych ksiazek. Spowodowato to, ze w wydawnictwie Zrédlowym cat-
kowicie pominigto fakt dopisanych w odpowiednie miejsca ksiazek zwréconych do
biblioteki w czasie wizytacji. Kolejnym problemem zwiazanym z tym katalogiem
jest fakt, ze w czasie jego spisywania ksiazki kolegiackie nie znajdowaly sig¢
wylacznie w pomieszczeniu bibliotecznym. Cz¢$¢ z nich znajdowala si¢ w kosciele
(zapewne w stallach kanonickich), czg$¢ zdeponowana byta w zakrystii, pewna
grupa nalezala do wyposazenia poszczegdlnych oftarzy. Z kart zachowanych
ksiazek wiemy réwniez o tym, ze w Dobrym Miescie funkcjonowat zbior ksiazek
administrowany przez prepozyta'®. Niestety, nie potwierdza tego ksigga wizytacji,
gdyz karta przeznaczona na opis pomieszczen prepozyta jest pusta (widnieje tylko
napis na gorze strony).

Katalog ten, mimo ze wydany drukiem, jest trudny do opracowania. Ksiazki
zawarte w nim oznaczone sa skrétowo i w sposéb znany tylko twoércy dokumentu.
W opisie poszczegdlnych ksigzek brak podstawowych danych pozwalajacych
zidentyfikowa¢ dany egzemplarz. Dzieli on ksiazki na dwie grupy — te, ktére
przechowywane sa w librarii 1 te, ktorych przechowywanie wymagane jest
w kosciele. Swiadczylo to o istnieniu w tym czasie dwoch odrebnych zbiorow!’.

III. KATALOG BIBLIOTEKI FRANCISZKA IGNACEGO HERRA

Kolejne zroédto stanowi Katalog biblioteki spisany przez kanonika Ignacego
Franciszka Herra, ktry obejmuje jego darowizng na rzecz biblioteki kolegiackiej®.
Poszyt zawierajacy 6w katalog oprawiony jest w cielgca skére formatu 16,5x20
cm. Na karcie tytulowej znajduje si¢ napis: Laudetur Jesus Christus Amen.
Inventarium ac Vicariam Herrianam in Ecclesia Collegiata Guttstadiensi fun-
datam, eidem Vicariae inscriptum ab Anno 1744, za$ na drugiej jego karcie
widnieje napis: Catalogus librorum Bibliotheca Vicaria Herriana in Ecclesia

'7 Nie jest znany jednak system porzadkowania ksiazek. Brak jest przestanek by uznaé go za
formatowy lub rzeczowy.

'8 O istnieniu tego zbioru S$wiadcza zapiski na kartach badanego zbioru. Na kartach
poszczegdlnych ksiazek z tego zbioru znajduja si¢ napisy: liber prepositura. Do zbioru tego
nalezaty np. Inc. 106, 227, 194, 170, 165; (Sygnatury Biblioteki Hosianum).

 H. Keferstein, Biblioteka kolegiacka w Dobrym MieScie. Zarys historyczny i proba
charakterystyki zbioré6w od poczatkéw do 1814 roku, SW XXX: 1993, s. 301-302.

2 AAWO, Dobre Miasto, 15.
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Collegiata Guttstadiensi fundata, a me Francisco Ignatio Herr Praeposito Canoni-
co Guttstadiensi inscriptarum ab Anno 1744.

Tytuly ksiazek w nim zawarte spisane s formatami, co wskazuje na taki sposéb
ich ustawienia. Katalog ten liczy dziesig¢ kart i zawiera tacznie 239 pozycji, w tym
folio 68 pozycji, quarto 51, octavo 72 oraz 48 mniejszych formatow. Cz¢$¢ zapisOw
wykonano inng r¢ka, cho¢ poréwnujac charakter pisma w zapisach mozna stwier-
dzi¢, ze gtéwnym autorem byt sam Franciszek Ignacy Herr. Dokonujacy spisu,
czgsto skracal zapisy, nie podawat petnych danych autora lub znieksztalcat tytut.
Wiekszos¢ zapiskéw katalogu herriany zostata dokonana w ttumaczeniu na jezyk
taciniski, ale zaznaczano wowczas, jaki jest jezyk oryginatu. Jednym z wyr6znikéw
katalogu, zwanego herriafiskim, jest fakt opisu opraw poszczegdlnych wolumindw.
Przy kazdej z pozycji ksiazkowych zapisano, w jaki sposéb byla oprawiona
i sporadycznie, czy oprawa ta czyms$ szczegdlnym si¢ wyrdzniata®'. Najczestszym
sposobem zabezpieczenia bloku ksiazki byta oprawa w jasny pergamin czy skore,
w ktory to sposéb zabezpieczono przed zniszczeniem 114 wolumindéw. Tak
oprawione ksiazki oznaczano w katalogu zapisem: pergamin albo. Sposob ten byt
bardzo wygodny i popularny w catej Europie tamtych czaséw, nie tylko doskonale
zabezpieczal ksiazke przed zniszczeniem, ale réwniez byt stosunkowo tani i trwa-
ty*?. Oprawa taka r6znita si¢ w spos6b zasadniczy od oprawy skorzanej. Stosowano
ja zazwyczaj do opraw ksiazek uzytkowych i czgsto stanowita swoista koperte na
ksiazke™. Osiemnascie innych opraw zostato zaznaczonych przez twoérce katalogu
mianem compactura gallica, ktéra to nazwa odnosita si¢ do opraw zwanych
romanskimi. Ksiazki oprawione w ten spos6b byly zabezpieczone deskami lub
kartonem obciagnigtym brunatna skéra ozdobiona zwykle wyci$nigtymi znakami
tlokéw. Byla to zwykle skora cieleca lub koZla, a charakteryzowala si¢ przede
wszystkim bardzo wyrazna linia tlokow?*. Innym rodzajem opraw byly zabez-
pieczenia opisane jako papir (papirus) turcica, zwane obecnie orientalnymi lub
islamskimi®. Byl to karton zabezpieczony kozla skéra z ptaskim grzbietem
o wielkosci rownej wielkoSci ksiazki. W czasach p6zZniejszych skéra mogta byé
zastgpiona papierem o charakterystycznym mozaikowym wzorze. Az 21 wolumi-
néw dobromiejskich zostalo oprawionych w czerwona skére, 10 innych w skore
zabarwiong na czarno i jeden w oprawie o zielonym kolorze. W nielicznych
przypadkach uzyskujemy informacje o dodatkowych elementach opraw, jak ttoki,
klamry, okucia czy floratury. Opis ten pozostaje dla naszych dociekan bez
wigkszego znaczenia, poniewaz ksiazki fundacji Herra zostaly z czasem wytaczone
z historycznej biblioteki kolegiackiej i utworzyty wiasna kolekcje.

Nalezy wspomnie¢ tez o samym autorze i fundatorze tego zapisu. Franciszek
Ignacy Herr pochodzit z Braniewa. W roku 1699 wstapit do seminarium diecezjal-
nego. W roku nastepnym dostapit Swiecen nizszych, za§ w roku 1705 przyjat

2l H. Keferstein, Biblioteka kolegiacka, s. 302.

22 Taze, Biblioteka kolegiacka, s. 308.

2 EWK, k. 1710.

2 Tamze, k. 1712-1713.

» Ten rodzaj opraw charakteryzuje si¢ tym, ze powstal przez sklejenia szeregu warstw
pojedynczego papirusu, papieru lub i pergaminu, zabezpieczanych dodatkowa warstwa skoéry
(czasami tylko na rogach) — EWK, k. 1031.
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Swiecenia kaplanskie. Petnil funkcje wikariusza kapituly fromborskiej, sekretarza
tego kolegium, proboszcza w Lubominie i Krélewcu. W roku 1726 zostat
mianowany i instalowany na dziekana kapituty kolegiackiej, za§ w roku 1733
mianowany prepozytem. Ufundowatl beneficjum Mgki Paniskiej w Dobrym MieScie.
Rozpoczat budowe kaplicy §w. Mikotaja w Dobrym Miescie i zatozyl Bractwo
Serca Jezusowego w Glotowie. Byt znanym bibliofilem i intelektualista. Wraz
z Kacprem Szymonisem wydal Ryruat warmirski (1733)%. Caty ksiggozbior
przeznaczyt na rzecz kolegium kanonikéw, pozostawit tez znaczy fundusz na
funkcjonowanie biblioteki zwanej od nazwiska fundatora Herriana. Zbiér ten
pozostawat czedcia biblioteki kolegiackiej, ale na przetomie XIX i XX wieku
wytaczony i specjalnie oznakowany (pieczgcia) poczat pelni¢ funkcje biblioteki
parafialne;j.

IV. INWENTARZ KASACYINY ROCHA KRAMERA

Jeszcze jednym katalogiem biblioteki pozostaje inwentarz sporzadzony przez
kanonika Rocha Kréiimera w roku 1814*’. Spis ten to nieoprawna zszywka formatu
36%22 cm. Na karcie tytutowej znajduje si¢ napis: Verzeichnis in der Bibliotheque
des aufgehobenen Collegiatstifs zu Guttstadt befindlichen Biicher und Inventarie-
stiicke 1814. Zapisy tego katalogu umieszczone sa jednostronnie na odwrocie
pieédziesigciu liczbowanych kart. Ksiazki segregowane sa stosownie do formatéw
woluminéw. Ewentualne tomy rozpraw wpisywano jako oddzielne sasiadujace ze
soba pozycje katalogu. Spis ten liczy 314 pozycji w formacie folio, 240 woluminéw
formatu quarto, 326 ksiazek formatu octavo i 153 pozycje mniejszych formatow.
Mozemy zatem przyjac, ze spis ten okre$lat 1036 wolumindw, cho¢ niewatpliwie
liczba tytuldéw opisywanych byla mniejsza. Zapisy znajduja si¢ w tabeli. Na
pierwszym miejscu znajduje si¢ numer pozycji w danym formacie, nastgpnie tytul
(lub charakterystyka dzieta), dwie ostatnie kolumny tabeli to miejsce i rok wydania.
Mimo dobrze przygotowanego formatu opisu, autor inwentarza nie zawsze uzupet-
nial wszystkie pola. Jedynie w okoto potowie przypadkéw w opisie zawarto, poza
autorem i tytutem, miejsce i rok wydania danej pozycji. Spis ten natomiast zarzuca
dawniejsze zwyczaje opisu opraw ksiazkowych, cho¢ wskazuje, czy to manuskrypt,
czy inkunabul, czy innego rodzaju ksiazka®.

Autorem spisu inwentaryzacyjnego kasowanej kolegiaty byt kanonik Roch
Kramer. Urodzit si¢ w roku 1755 w Jezioranach. Nauke rozpoczal w Reszlu,
a kontynuowat u misjonarzy w Warszawie. Swiecenia kaptaniskie przyjat w roku
1779. Petnit postuge w Zegotach, w beneficjum Szembeka we Fromborku i w kap-
licy §w. Jerzego W Lidzbarku Warminskim. W 1788 roku zostal mianowany
komendariuszem w Reszlu. W roku 1791 dostapit rzeczywistej kanonii w Dobrym
Miescie. W roku nastegpnym zostat jej prepozytem. Jako jedyny zachowat status

% SBKK, s. 61.
7 AAWO, AB, II C 9.
% H. Keferstein, Biblioteka kolegiacka, s. 302-303.
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kanonika po kasacie kolegium. Petil funkcje likwidatora. Zmart w Glotowie
w roku 1826%.

V. OSTATNI KATALOG BIBLIOTEKI Z UZUPELNIENIAMI

Najpelniejszym spisem ksiazek dobromiejskich jest r¢kopiSmienny Katalog der
Dombibliothek zu Guttstadt® wykonany okolo 1929 roku, a zawierajacy ksiazki
zgromadzone do tej pory przez zlikwidowana w 1811 roku kapitule kolegiacka
i przechowywane w miejscu funkcjonowania jej biblioteki. Wykaz ten opisuje jedynie
pozycje przechowywane w pomieszczeniu bibliotecznym, wigc biblioteke kolegiacka
w Scistym tego stowa znaczeniu. Nie omawia biblioteki herriafskiej, ktra stanowita
odrebny organizm w granicach biblioteki kolegiackiej i przechowywana byta w innym
miejscu. Katalog ten uzupetiony jest spisem kontroli ksiggozbioru przeprowadzonej
9 XI 1931 roku, gdzie wyszczegdlniono ubytki w ksiggozbiorze. Katalog ten opisany
jest w specjalnie przygotowanej ksiedze inwentarzowej formatu A4. W poszczeg6lnych
tabelach wpisywano: numer porzadkowy (No), autor (Verfasser), tytut (Titel), rok
wydania (Jahr) 1 wydawce (Verlag), przy czym autor katalogu potraktowat wydawca
jako podanie miejsca, w ktérym dana pozycja zostala wydana. Ksigga zawiera
siedemdziesiat sze$¢ paginowanych wtdérnie stron i dodatkowo zaopatrzona jest
w niezrozumiate dla dzisiejszych badaczy karty, na ktorych zapisane sa numery, a przy
nich postawione zostaty znaki, co §wiadczy najprawdopodobniej o przeprowadzanych
kontrolach zbioru. Zbidr wyszczegdlniony w tym spisie zostat podzielony na dwadzies-
cia jeden dzialéw tematycznych i zawiera 1105 ksiazek nalezacych niegdy$ do
biblioteki kapituty kolegiackiej w Dobrym MieScie. Dzial pierwszy stanowia ksiegi
Pisma Swigtego i konkordancje (pozycje 1-14), w dziale drugim spisano egzegeze
(15-75), dziat trzeci to homiletyka (76-225), czwarty to patrystyka (226-268), piaty
teologia moralna (269-291) szdésty dogmatyka, apologetyka, pisma polemiczne
(292-399), sid6dmy — ascetyka (400-455), 6smy to teologia pastoralna (456-517),
dzial dziewiaty stanowi pisma podejmujace tematyke koncyliarystyczng (518-534),
dziesiaty to biografie (535-546), w dziale jedenastym zawarte sa pisma w hasle Kosciét
(547-593), dzial dwunasty to historia koscielna (594—-666), trzynasty to historia §wiecka
(667-760), czternasty to geografia i demografia (761-774), pi¢tnasty to matematyka
i nauki przyrodnicze (775-818), w dziale szesnastym zawarto ksiazki zgromadzone pod
hastem versehedens, co ttumaczy¢ mozemy jako réznoSci, czyli ksiazki, ktdre ze
wzgledu na swa tematyke, nie moga zosta¢ wiaczone do innych dziatéw (819-919),
kolejny dziat to jezyki (920-955), nastepny, osiemnasty, dzial to lektury starozytne
(956-986), dziewigtnasty to filozofia (987-1011), dwudziesty zawiera pisma tyczace
teorii literatury (1012-1057). Najciekawszy jest jednak dzial ostatni, poniewaz zawiera
spis rekopisdw w zbiorze dobromiejskim (1057-1105). Rekopisy te to nie tylko
Sredniowieczne manuskrypty, ale takze pisane przez kanonikéw dobromiejskich prace
naukowe i teologiczne, wykorzystywane nastepnie przez nich w pracy duszpasterskiej.

* SBKK, s. 69.
% Katalog 6w znajduje si¢ w bibliotece WSD Hosianum w Olsztynie i jest oznaczony
sygnaturg C 5202 (nr inwentarzowy 1020/88).
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Katalog podaje w miare¢ doktadny opis bibliograficzny. Skomplikowane byly powojen-
ne dzieje tego cennego rekopisu. Po zakoficzeniu drugiej wojny §wiatowej Zrodio to
znajdowato si¢ w zbiorach biblioteki PAN w Gdansku, co potwierdzaja pieczecie na
wewnetrznych wklejkach oktadki. Dopiero w roku 1988 zasilito zbiory biblioteki
Wyzszego Seminarium Duchownego ,,Hosianum” w Olsztynie.

Uzupetnieniem katalogu z 1929 roku jest Ergdnzungen zum Katalog der
Dombiicherei Guttstadt; 1. Autorenverzeichnis, 2. Verzeichnis der Bucheigen-
tiimer’'. Jest to poklosie prac badawczych przeprowadzonych przy okazji remontu
i odrobaczania biblioteki. Zrédto to podzielone jest na dwie czgSci: w pierwszej
alfabetycznie wymienieni zostali autorzy ksiazek biblioteki kapitulnej*?, w drugiej
natomiast przytoczone zostaty nazwiska ludzi, ktérzy pozostawili §lady prowenien-
cyjne na woluminach przechowywanych w dobromiejskiej ksiaznicy. Erganzungen
to zeszyt formatu AS, zawierajacy trzydziesci osiem foliowanych stron. W pierw-
szej czeSci podane zostaty nazwiska autoréw poszczegélnych pozycji, za$§ obok
nich podano numery ksiazek wedtug katalogu. W drugiej cz¢sci przedstawiono listg
0s6b — z ewentualnymi dodatkowymi informacjami — a obok numery ksiazek,
w ktérych pozostawity §lady swego czytelnictwa. Podobnie jak Katalog, ze-
stawienia te zostaly nabyte z biblioteki gdafiskiej PAN. Niestety, nie udato sig¢
odnalez¢ ostatniej czeSci prac badaczy niemieckich, ktérym byly zdjecia inicjatéw
poszczegdlnych egzemplarzy ksiazkowych®.

ZAKONCZENIE

Bardzo waznym elementem poznania warminskiej kultury umystowej w prze-
sztosci jest rekonstrukcja dziejéw i zasobnoS$ci warminskich bibliotek historycz-
nych. Niestety, badania te sa bardzo trudne. Czg$¢ ksiazek ulegla zaczytaniu, czesé
zostata rozproszona po zbiorach catej Europy, cz¢$¢ zagingta lub zostata zagrabiona
w czasie wojen przetaczajacych si¢ przez te ziemie. Dlatego badania nalezy oprzeé
réwniez o bardzo cenne Zrddta posrednie, jakimi sa katalogi, inwentarze czy innego
typu Zrodta prymarne notujace tytuty, wiascicieli i cechy jednostkowe poszczegdl-
nych ksiazek krazacych w warminskim Srodowisku intelektualnym.

Przedstawiony tu szkic dotyczyt jednej z mniejszych, ale jednocze$nie cenniej-
szych bibliotek warmifiskich — biblioteki kapituty kolegiackiej w Dobrym Mies-
cie**. Przedstawiono w nim archiwalia zawierajace katalogi i inwentarze dob-
romiejskiego zbioru, jako materiaty pomocnicze do rekonstrukcji tej librarii.

3! Poszyt ten znajduje sic w zbiorach Biblioteki WSD Hosianum w Olsztynie pod sygnatura;
IV G 7897; B 9189.

32 Autor Ludvig von Semmern nie ustrzegl si¢ bledéw, jednakze we wstepie do opracowania
podkresla przyczynkowy charakter tego opracowania i konieczno$§¢ poprawy w pdZniejszym
czasie; por. fol. 1.

# A. Hone, Das Kolegiatstiftbibliothek, jw., s. 18-19.

#* Cennos¢ zbioru polega na tym, ze posiadal on bardzo starannie dobrany profil treSciowy,
a sama biblioteka nie doznata uszczerbku w czasie ,,stynnych” grabiezy szwedzkich dotykajacych
ziemie pruskie.
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Wskazano cztery zachowane do naszych czas6w opisy zasobnosci tego ksiego-
zbioru. Obrazuja one bibliotek¢ w czasach renesansu (katalog kromerowski),
potowie wieku XVIII (katalog Herra), poczatku wieku XIX (katalog kasacyjny
Kriamera) i w czasach wspéiczesnych. Celem niniejszego szkicu nie byta edycja
Zrédtowa tych materiatéw (ktéra odktadam na czas pdZniejszy), ale przede
wszystkim informacja o wadze tego typu Zrédet w wypadku braku najwazniejszych
— ksiazek.

Mam réwniez nadziej¢, ze zaniechane ostatnio prace nad rekonstrukcja warmin-
skich zbioréw historycznych, jako materiatu do opracowania obrazu umystowosci
,biskupiego kraiku”, dzigki tej pracy znajda kolejnych badaczy. Prace te powinny
si¢ zaczal wlasnie od rejestracji wszelkich materiatldw archiwalnych opisujacych
zbiory i nowoczesnego skatalogowania wszystkich ,,warmifiskich” starych drukéw.

KATALOGE DER KOLLEGIATSBIBLIOTHEK DES DOMKAPITELS
UNTER DER SCHIRMHERRSCHAFT DES HEILIGSTEN ERLOSERS
UND ALLER HEILIGEN IN DOBRE MIASTO ALS QUELLE
ZU UNTERSUCHUNGEN GESCHICHTLICHER
BUCHERSAMMLUNGEN IM ERMLAND

ZUSAMMENFASSUNG

Sehr wichtig fiir das Ergriinden der ermléndischen geistigen Kultur der Vergangenheit ist
die Rekonstruktion von Historie und Bestand ermldndischer geschichtlicher Bibliotheken.
Leider stoflen solche Forschungen auf immense Schwierigkeiten. Die Biicher wurden teils
zerlesen, teils in Sammlungen von ganz Europa zerstreut, teils sind sie verloren gegangen,
teils wiahrend der in dieser Region tobenden Kriege geraubt worden. Deshalb sind
Forschungen gleichfalls an wertvolle mittelbare Quellen anzulehnen, so an Verzeichnisse,
Inventare oder andere primédre Quellentypen, die Titel, Besitzer und individuelle Merkmale
einzelner Biicher angeben, die in der ermlidndischen intellektuellen Umwelt noch kreisen.

Die hier dargestellte Skizze betraf eine der kleineren, gleichzeitig aber wertvolleren
ermlidndischen Bibliotheken — die Kollegiatsbibliothek des Domkapitels in Dobre Miasto.
Die darin vorgestellten Archivalien mit Verzeichnissen und Inventaren der Gutstddter
Sammlung dienen als Hilfsmaterialien zur Rekonstruktion dieser Bibliothek.

Ausgewiesen wurden vier auf die Gegenwart zugekommene Beschreibungen des
Bestandes dieser Biichersammlung. Sie veranschaulichen den Zustand dieser Bibliothek in
den Zeitraumen der Renaissance (kromerscher Katalog), der Hilfte des 18. Jahrhunderts
(herrsche Katalog), des Anfangs des 19. Jahrhunderts (Kriamers Kassationsverzeichnis) und
der Gegenwart. Diese Skizze bezweckte nicht die Quellenausgabe dieser Unterlagen (welche
spater erscheinen soll), sondern vor allem die Information zur Gewichtigkeit dieses Typs der
Quellen fiir den Fall des Mangels der wichtigsten Quellen — der Biicher.

Ich hoffe gleichfalls, dass die neulich aufgegebenen Arbeiten zur Rekonstruktion der
ermlidndischen historischen Sammlungen, als Unterlage zur Bearbeitung des Bildes des
geistigen Zustandes des ,,bischoflichen Landchens”, dank dieser Arbeit neue Forscherent-
husiasten finden werden. Solche Arbeiten sind eben mit der Registrierung jeder Archivalie zu
beginnen, die die Sammlung nicht nur beschreibt, sondern alte ermldndische Druckschriften
nach neuesten Erfordernissen katalogisiert.






Ks. Pawet RABCZYNSKI Studia Warmidiskie
WSD MW , Hosianum”, Olsztyn XLIIT (2006)

SPRAWOZDANIE Z DZIALALNOSCI
WYZSZEGO SEMINARIUM DUCHOWNEGO
METROPOLII WARMINSKIE] ,,HOSIANUM” W OLSZTYNIE
ZA ROK AKADEMICKI 2004/2005

Zgodnie z Regulaminem Wyziszego Seminarium Duchownego Metropolii
Warmiiskiej ,,Hosianum” w Olsztynie z dnia 17 wrzesnia 2004 roku (Rozdziat VII,
§ 2, p. 9), przedktada si¢ roczne sprawozdanie z dziatalno$ci Seminarium, ktére
obejmuje okres od 1 wrze$nia 2004 do 31 sierpnia 2005 roku.

Rok akademicki 2004/2005 byt 440. rokiem dziatalno$ci Wyzszego Semina-
rium Duchownego Metropolii Warminskiej ,,Hosianum” w Olsztynie. Seminarium
prowadzito formacj¢ do kaptanistwa zgodnie z zaleceniami Konferencji Episkopatu
Polski wyrazonymi w Ratio institutionis sacerdotalis pro Polonia, zatwierdzonymi
przez Kongregacje ds. Wychowania Katolickiego (Seminaridw i Instytutéw Nauko-
wych) dnia 26 sierpnia 1999 roku. Podobnie jak w poprzednich latach, alumni
,Hosianum” odbywali formacje¢ intelektualng na Wydziale Teologii Uniwersytetu
Warmifisko-Mazurskiego w Olsztynie.

I. ORGANA SEMINARIUM I INNI PRACOWNICY

1. W roku akademickim 2004/05 Zarzad Seminarium tworzyli: Rektor ks. pratat
kanonik prof. zw. dr hab. Wtadystaw Nowak; Wicerektor ks. dr Pawet Rabczyiiski;
dyrektor ds. administracyjnych (ekonom) ks. kanonik mgr Ludwik Kaniuga;
Prefekci: ks. dr Piotr Dernowski, ks. dr Cezary Opalach. Zarzad, pod kierunkiem
Rektora, odbywat cotygodniowe spotkania w celu organizacji zycia seminaryjnego
i koordynacji pracy wychowawczej. Kompetencje i zakres obowiazkow poszczego-
Inych os6b wyznaczal Statut i Regulamin ,,Hosianum”. Rektor, Wicerektor oraz
Prefekci prowadzili w kazda $rode konferencje wychowawcze dla alumnéw
zgodnie z harmonogramem ustalonym przez Rektora.

2. Funkcje Ojcodw Duchownych petnili: ks. kanonik mgr lic. Kazimierz Dawcewicz,
ks. dr Tadeusz Marcinkowski. Jako przewodnicy i mistrzowie zycia wewngtrznego
prowadzili oni regularne rozmowy z alumnami oraz sprawowali kierownictwo ducho-
we. Ponadto spowiednikami alumnéw byli: ks. kan. mgr Marian Dubicki, ks. kan. mgr
lic. Romuald Zapadka, ks. pratat mgr Ryszard Andrukiewicz, ks. mgr lic. Janusz
Wieszczynski, ks. mgr lic. Andrzej Adamczyk. Spowiednicy pehili swoja postuge
w ustalone i podane do wiadomo$ci Alumnom dni kazdego tygodnia.
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3. Dyrektorem Chéru WSD MW , Hosianum” byt ks. kanonik dr Stawomir
Ropiak. Préby chéru odbywaty si¢ w kazdy wtorek.

4. Komisje ds. $wigcen i postug tworzyli: a) z urzedu — bp prof. dr hab. Julian
Wojtkowski, bp dr Jacek Jezierski, ks. pratat kanonik dr Edward Michon, ks. pratat
kanonik prof. dr hab. Wiadystaw Nowak, ks. dr Pawet Rabczyiiski, ks. dr Piotr
Dernowski, ks. dr Cezary Opalach; b) z nominacji — ks. pralat kanonik dr Jan
Guzowski, ks. pratat kanonik dr Andrzej Lesifiski, ks. kanonik prof. dr hab. Andrzej
Kopiczko, ks. kanonik mgr Mirostaw Hulecki, ks. mgr lic. Tomasz Garwolinski, ks.
mgr Piotr Sroga, ks. kanonik mgr lic. Marek Paszkowski, ks. kanonik mgr lic.
Stanistaw Zinkiewicz, ks. dr Zdzistaw Zywica. Komisja, pod przewodnictwem ks.
abpa dra Edmunda Piszcza Metropolity Warmifiskiego, obradowata tradycyjnie trzy
razy w ciagu roku: na poczatku roku formacji, po pierwszym semestrze i na
zakoniczenie roku.

5. Dyrektorem Biblioteki WSD MW ,Hosianum” byt ks. mgr lic. Tomasz
Garwolinski. W bibliotece pracowaly takze: mgr Malgorzata Bujnowska, mgr
Iwona Spatek, Teresa Zabczyk.

6. Dyrektorem Wydawnictwa WSD MW ,Hosianum” byt ks. pratat kanonik dr
Jan Guzowski, ktory petnit takze funkcje redaktora naczelnego ,,Studiéw Warmins-
kich”. Sekretarzem redakcji tego rocznika naukowego byla dr Katarzyna Parzych.

7. Cztonkami Komisji Ekonomicznej WSD MW ,Hosianum” byli: ks. pratat
mgr Andrzej Pluta, ks. kanonik mgr Stanistaw Jasinski, ks. dr Artur Ogledzki,
natomiast od 22 lipca 2005 roku: Przewodniczacy — ks. infulat dr Jan J. Gérny;
cztonkowie — ks. pratat mgr Andrzej Pluta, ks. kanonik mgr Stanistaw Jasinski, ks.
mgr lic. Leszek NiedZwiedz.

8. W dziatach administracyjnych i gospodarczych Seminarium (facznie z gos-
podarstwem rolnym w Klewkach) zatrudnionych bylo 30 oséb §wieckich, w tym
trzy siostry ze Zgromadzenia Siéstr §w. Katarzyny Dziewicy i Mgczennicy.
Kapelanem sidstr byt ks. kanonik mgr Ludwik Kaniuga.

II. ALUMNI

1. W roku akademickim 2004/05 w WSD MW , Hosianum” w Olsztynie do
kaptanistwa przygotowywato si¢ tacznie 73 alumnéw. Na roku I — 9, na roku II
— 11, na roku III — 20, na roku IV — 14, na roku V — 8, na roku VI — 11. Jeden
alumn przebywal w drugim semestrze na urlopie udzielonym przez Rektora
Seminarium. Alumni brali udzial w comiesigcznych konferencjach z Ks. Arcybis-
kupem dr. Edmundem Piszczem Metropolita Warmifiskim, odbywali comiesigczne
dni skupienia, uczestniczyli w cotygodniowych konferencjach ascetycznych i wy-
chowawczych.

2. W pierwszym semestrze alumni petnili nastepujace funkcje: senior — dn
Maciej Bartnikowski, wicesenior — Karol Gresik (rok V), gospodarz — dn Pawet
Zigba, wicegospodarz — Grzegorz Zapotoczny (rok V), sacelan — dn Pawet
Kozicki, wicesacelan — Jarostaw Grygas (rok V), ceremoniarz — dn Marcin
Sawicki, wiceceremoniarz — Michat Rosengart (rok V), infirmarz — dn Krzysztof
Bucik, wiceinfirmarz — Piotr Nowak (rok IV), organista — f.ukasz Kowalski (rok
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IV), wiceorganista — Tomasz NiedZwiedzki (rok IV). W drugim semestrze: senior
— Karol Gresik (rok V), wicesenior — Jacek Mozejko (rok IV), gospodarz
— Grzegorz Zapotoczny (rok V), wicegospodarz — Pawet Kacprzak (rok IV),
sacelan — Pawel Wiladyka (rok V), wicesacelan — Krzysztof Sowa (rok IV),
ceremoniarz — Michat Rosengart (rok V), wiceceremoniarz — Pawel Tumicz (rok
IV), infirmarz — Piotr Nowak (rok IV), wiceinfirmarz — Piotr Zygmunt (rok II),
organista — FLukasz Kowalski (rok IV), wiceorganista — Tomasz NiedZwiedzki
(rok IV).

3. W roku akademickim 2004/05 alumni byli zobowiazani do uiszczania
czesnego w wysokoSci 150 zt miesigcznie.

4. W roku akademickim 2004/05 w ,,Hosianum” funkcjonowaty nastgpujace
Agendy Kleryckie: Stowarzyszenie Alumndéw ,,Bratniak” (na czele ,.Bratniaka” stat
Senior Seminarium), Agenda Sportowa (animator — Przemystaw Jaro¢, rok II),
Czasopismo Kleryckie ,,.Serce Warmii” (redaktor naczelny — Bartlomiej Koziej,
rok II; zastgpca redaktora naczelnego — Karol Krukowski, rok III; redaktor
techniczny — Stanistaw Szymariski, rok III), Klerycka Grupa Milosierdzia ,,Auxi-
lium” (odpowiedzialny Sekcji Hospicyjnej — Andrzej Turczyn, rok IV; od-
powiedzialny Sekcji Bezdomni — Piotr Dulczewski, rok III); Kleryckie Koto
Misyjne (odpowiedzialny — Jacek Cwigka, rok III); Audycja Alumnéw Hosianum
»QGloria”. FM (redaktor naczelny — Jarostaw Kruszewski, rok IV; Damian
Chrzanowski, rok II; Wiestaw Szyszkowski, rok I; Krzysztof Osko, rok I);
Harcerski Krag Klerycki ,,Orzel” (przewodniczacy — Piotr Zygmunt, rok II);
Modlitewna Wspélnota Odnowy Charyzmatycznej ,,Laetitia et Pax” (odpowiedzial-
ny — Karol Gresik, rok V); Grupa Modlitewna w duchu Taizé ,,Nov&ie Jeruzalem”
(odpowiedzialny Mariusz Roman, rok IV); Wspélnota Ruchu Swiatto-Zycie
(odpowiedzialny — Bartlomiej Sobierajski, rok III); Zesp6t Muzyczny Soli Deo
Gloria (odpowiedzialny — fukasz Kowalski, rok IV). Strong internetowa Semina-
rium (www.hosianum.edu.pl) przygotowywali alumni na czele z Barttomiejem
Sobierajskim (rok III).

L WAZNIEJ SZE WYDARZENIA
W ZYCIU WSPOLNOTY SEMINARYINEJ

1. Zycie wspdlnoty seminaryjnej w roku akademickim 2004/05 toczylo sig
zgodnie z programem zawartym w Ratio institutionis sacerdotalis pro Polonia oraz
wskazaniami Ks. Arcybiskupa dra Edmunda Piszcza Metropolity Warminskiego.
Inspiracja w pracy formacyjnej byta posynodalna adhortacja apostolska Jana Pawla
Il Pastorem dabo vobis (1992) oraz wydarzenia zwiazane z ogltoszonym przez Jana
Pawta Il Rokiem Eucharystii (od 10.2004 do 10.2005). Cata wspdlnota z wielkim
smutkiem i chrzescijaniska nadzieja przezyta agoni¢ i Smieré Ojca §w. Jana Pawta 11
(2.04.2005) oraz z wielka radoScia wybor nowego papieza Benedykta XVI
(19.04.2005). Korzystajac z nowego Statutu i Regulaminu WSD MW ,, Hosianum”,
moderatorzy starali si¢ tak ksztaltowaé zycie seminaryjne, aby zaowocowalo
dobrym przygotowaniem przysztych Pasterzy Kosciota Warminskiego, Kaptanéw
Eucharystii i dialogu.
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2. W roku akademickim 2004/05, dzigki funduszom przekazanym przez
Nuncjusza Apostolskiego w Polsce, powstata nowa kaplica roku I pw. Mitosierdzia
Bozego oraz nowa Aula im. Ks. Abpa dra J6zefa Kowalczyka. Zmodyfikowano
takze Dzielo Budzenia Powotan. Podje¢to inicjatywe Powotaniowych Niedziel
Seminaryjnych oraz Weekendowych Dni Powotaniowych (pierwszy odbyt si¢
27.02.2005). Wydano nowe materialy o tematyce powotaniowej, m.in. Czytanki
Majowe z rozwazaniami inspirowanymi nauczaniem Jana Pawla II i historia
,Hosianum”. Ksiadz Rektor Wtadystaw Nowak rozpoczat starania o wybudowanie
sali gimnastycznej i kortéw tenisowych.

3. Alumni ,Hosianum” uczestniczyli w sympozjach i sesjach naukowych
organizowanych przez Wydzial Teologii UWM oraz przez Seminarium. Dzigki
inicjatywie Ksigdza Rektora Witadystawa Nowaka 16.06.2005 roku odbyla sig¢
w ,,Hosianum” Sesja Naukowa ,Idee kultury chrzeScijafiskiej XV wieku na-
tchnieniem do dialogu jednoczacej si¢ Europy” z udzialem J. E. Ks. Abpa dra
Jozefa Kowalczyka, Nuncjusza Apostolskiego w Polsce.

4. Kalendarium:

17.09.2004 — Ks. Abp dr Edmund Piszcz zatwierdzit nowy Statut i Regulamin
Wyzszego Seminarium Duchownego Metropolii Warminiskiej ,, Hosianum” w Olsz-
tynie;

20.09.2004 — odby1 si¢ Zjazd Alumnéw Roku I, ktérzy w Tygodniu Propedeu-
tycznym zostali wprowadzeni w zycie seminaryjne;

26.09.2004 — alumni rocznikéw II—VI przybyli do ,,Hosianum”, aby kon-
tynuowaé formacje do kaptanstwa;

27-30.09.2004 — odbyty si¢ rekolekcje seminaryjne na rozpoczecie roku
formacji. Prowadzit je ks. dr Tadeusz Marcinkowski — nowy Ojciec Duchowny;

30.09.2004 — miata miejsce Liturgiczna Inauguracja 440. roku dziatalnosci
,Hosianum”. Uroczystej Mszy §w. przewodniczyl Ks. Abp dr Edmund Piszcz
Metropolita Warminski. Podczas tej celebracji alumni roku I ztozyli uroczyste
wyznanie wiary, alumni roku III przywdziali sutanny, natomiast alumni roku
V zostali wlaczeni do grona kandydatéw do Swigcent diakonatu i prezbiteratu;

1.10.2004 — wspodlnota seminaryjna uczestniczyta w Inauguracji Roku Akade-
mickiego 2004/05 na Uniwersytecie Warmifisko-Mazurskim w Olsztynie. Rano,
w bazylice konkatedralnej Sw. Jakuba zostala odprawiona Msza Sw. konceleb-
rowana pod przewodnictwem Ks. Abpa dra Edmunda Piszcza Metropolity Warmin-
skiego;

2.10.2004 — odbyta si¢ Inauguracja roku akademickiego 2004/05 na Wydziale
Teologii UWM. Mszy $§w. przewodniczyt Ks. Abp dr Edmund Piszcz Metropolita
Warminski. Po potudniu alumni i moderatorzy udali si¢ na pielgrzymke autokarowa
do Gietrzwaldu;

4.10.2004 — rozpoczety si¢ zajecia dydaktyczne;

11.10.2004 — wspoélnota ,,Hosianum” przezywata swdj Dzien Wieczystej
Adoracji;

4.11.2004 — zostata odprawiona Msza Sw. koncelebrowana pod przewodnic-
twem ks. Abpa dra Edmunda Piszcza za zmartych ksigzy profesoréw, alumnéw
i pracownikéw Seminarium;
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8.11.2004 — w budynku seminarium odbyt si¢ Dziefi Skupienia Ksiezy
Archidiecezji Warminskiej;

11.11.2004 — moderatorzy i alumni wzigli udzial w uroczystos$ciach z okazji
odzyskania przez Polske niepodlegtosci w 1918 roku, ktére odbyly si¢ w kosciele
Najswigtszego Serca Pana Jezusa w Olsztynie;

16.11.2004 — wspdlnota seminaryjna uczestniczyta w Uroczystosci Patronalnej
Ks. Abpa Edmunda Piszcza Metropolity Warmifiskiego;

25.11.2004 — miato miejsce spotkanie ksiezy proboszczow alumnéw z Za-
rzadem Seminarium;

6.12.2004 — alumni roku II przygotowali wieczér mikotajowy dla dzieci
z przedszkola katolickiego w Olsztynie, natomiast alumni roku V wystawili sztuke
kabaretowa motywowana codziennym zyciem seminaryjnym pt. ,,Wyzsza Szkota
Diaspory”;

16.12.2004 — ks. bp dr Jacek Jezierski udzielit Swigcefi diakonatu alumnowi
roku VI Andrzejowi Sosnowskiemu;

22.12.2004 — alumni przygotowali wigilijny wieczér optatkowy dla wy-
ktadowcoéw i studentow Wydziatu Teologii UWM;

27.12.2004 — w seminarium odbylto si¢ spotkanie optatkowe Liturgicznej
Stuzby Ottarza Archidiecezji Warminiskiej. Wzi¢to w nim udziat ok. 350 oséb;

28-30.12.2004 — mialy miejsce rekolekcje dla maturzystow. Uczestniczylo
w nich 34 milodziencow. Prowadzit je ks. mgr Wojstaw Czuprynski, doktorant
katechetyki w UKSW. Aktywnie pomagali mu ksi¢za diakoni;

9.01.2005 — Zarzad Seminarium i alumni roku V przygotowali noworoczne
spotkanie cztonkéw Stowarzyszenia Przyjaciét WSD MW , Hosianum”;

28.01.2005 — obchodziliSmy Liturgiczne Wspomnienie §w. Tomasza z Ak-
winu, patrona studiujacych filozofi¢ i teologie. Okoliczno$ciowa homili¢ wygtosit
ks. dr Zdzistaw Kunicki, pracownik naukowy Wydziatu Nauk Spotecznych i Sztuki
UWM;

8.02.2005 — alumni roku III zorganizowali humorystyczny wieczor ostatkowy;

8-12.02.2005 — ks. dr Stefan Moszoro-Dabrowski, ojciec duchowny pratatury
personalnej Opus Dei, przeprowadzit rekolekcje wielkopostne;

12.02.2005 — alumni roku III otrzymali z rak ks. bpa dra Jacka Jezierskiego
postuge lektora, za$ alumni roku IV — postuge akolity; tego dnia wieczorem ksigza
diakoni rozpoczeli prace duszpasterska w wyznaczonych parafiach naszej Ar-
chidiecezji;

14.02.2005 — w Seminarium odbyt si¢ Wielkopostny Dziefi Skupienia Ksiezy
Archidiecezji Warminskiej;

26.02.2005 — swoj Wielkopostny Dzient Skupienia przezywali Rodzice Alumnéw;

28.02.-04.03.2005 — Ks. Rektor Wiadystaw Nowak, Ks. Prokurator Ludwik
Kaniuga oraz grupa alumndéw udali si¢ na pielgrzymke do Rzymu zorganizowana
przez wiadze miasta Olsztyna; na przetomie lutego i marca ruszyta nowa strona
internetowa ,,Hosianum” pod kierunkiem ks. dra Cezarego Opalacha, prefekta;

5.03.2005 — wspdlnota Seminaryjna odbyta doroczng wielkopostng pielgrzym-
ke autokarowa do Kalwarii Warmiriskiej w Gtotowie, gdzie odprawione zostato
Nabozenstwo Drogi Krzyzowej;
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19.03.2005 — pod przewodnictwem ks. Abpa dra Edmunda Piszcza ob-
chodziliSmy uroczysto$¢ odpustowa ku czci §w. Jozefa, patrona Seminarium;

24-27.03.2005 — wspdlnota ,,Hosianum” brata udziat w Triduum Paschalnym
w bazylice konkatedralnej §w. Jakuba w Olsztynie;

6.04.2005 — w koSciele seminaryjnym odbyta si¢ transmitowana przez Radio
Olsztyn Msza §w. za zmarlego papieza Jana Pawtla II. Modlitwie przewodniczy? ks.
Infutat dr Jan Jerzy Goérny, homilie wygtosit Ksiadz Rektor Wiadystaw Nowak;

10.04.2005 — w ramach statej wspétpracy miedzyseminaryjnej delegacja
Alumnéw ,,Hosianum” na czele z ks. Prefektem dr. Piotrem Dernowskim oraz ks.
mgr. Piotrem Sroga udata si¢ na tygodniowy pobyt do Augsburga;

17.04.2005 — w Niedziele¢ Dobrego Pasterza (IV Niedziela Wielkanocna)
moderatorzy i alumni wyjechali do poszczegblnych parafii naszej Archidiecezji
w ramach Dzieta Budzenia Powotan;

21.04.2005 — cata wspolnota ,,Hosianum” wzieta udziat w II. Ogélnopolskiej
Pielgrzymce Alumnéw Wyzszych Seminariow Duchownych na Jasna Goére;

24.04.2005 — ,,Hosianum” uczestniczylo we Mszy §w. i procesji ulicami
Olsztyna ku czci §w. Wojciecha;

30.04.2005 — odwiedziliSmy Misyjne Seminarium Ksigzy Werbistow w Pie-
ni¢znie. W tradycyjnie rozgrywanym meczu pitkarskim lepsi okazali si¢ gos-
podarze (3:2);

2.05.2005 — Seminarium otworzyto swoje podwoje organizujac Dzien Wdzig-
czno$ci, na ktéry zostali zaproszeni Dobroczynicy i Przyjaciele ,,Hosianum”
— kaptani, siostry zakonne i wierni §wieccy naszej Archidiecezji. Uroczystemu
nabozefistwu majowemu przewodniczyt ks. Kazimierz Dawcewicz, ojciec duchow-
ny. Alumni zorganizowali wystawe poswigcona Janowi Pawtowi II, wystawe
misyjna, projekcje filmu z pobytu Ojca §w. na Warmii, gry i zabawy dla dzieci
i mlodziezy, a takze punkty gastronomiczne. Najwiecej emocji wsréd ministrantow
wzbudzat Turniej Pitki Noznej oraz Tenisa Stotowego o Puchar Rektora Semina-
rium. W trzech kategoriach wiekowych w Turnieju Pitki Noznej wzigto udziat 89
druzyn, natomiast w Turnieju Tenisa Stolowego — 70 zawodnikéw. Duzym
zainteresowaniem cieszyt si¢ wystep Scholi Seminaryjnej Soli Deo Gloria;

18.05.2005 — Ksieza Diakoni zdali egzamin magisterski na Wydziale Teologii
UWM;

21.05.2005 — Odbylto si¢ spotkanie Moderatoréw i Alumnéw z Ksigzmi
— Opiekunami praktyk rocznych i wakacyjnych Alumnéw;

26.05.2005 — Seminarium brato udzial w Procesji Bozego Ciata ulicami
Olsztyna;

27.05.-2.06.2005 — W Archidiecezjalnym Domu Pielgrzyma w Gietrzwaldzie
odbyly si¢ rekolekcje przed §wigceniami diakonatu i prezbiteratu. Prowadzit je ks.
mgr lic. Kazimierz Dawcewicz, ojciec duchowny;

3.06.2005 — W bazylice konkatedralnej §w. Jakuba w Olsztynie ks. bp dr Jacek
Jezierski udzielit Swigcent diakonatu pigciu Alumnom roku V: Stawomirowi
Brewczyfiskiemu, Karolowi Gresikowi, Michatlowi Rosengartowi, Pawlowi Witady-
ce i Grzegorzowi Zapotocznemu. Po uroczystosci odbyla si¢ wspdlna agapa
w refektarzu seminaryjnym;
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4.06.2005 — W bazylice konkatedralnej Sw. Jakuba w Olsztynie ks. abp dr
Edmund Piszcz udzielit $wigcent prezbiteratu jedenastu Diakonom: Maciejowi
Bartnikowskiemu, Adrianowi Bienaszowi, Krzysztofowi Bucikowi, Rafatowi Kie-
wiszowi, Pawtowi Kozickiemu, Robertowi Nurczykowi, Tomaszowi Rosie, Mar-
cinowi Sawickiemu, Andrzejowi Sosnowskiemu, Wojciechowi Wajdzie, Pawlowi
Zigbie;

5.06.2005 — Wspdlnota ,,Hosianum” obchodzita XIV. rocznicg pobtogos-
fawienia Seminarium przez Ojca Sw. Jana Pawta II;

5-7.06.2005 — W Seminarium odbyla si¢ Sesja Zespotu Biskupéw Polski ds.
Kontaktéw z Biskupami Litwy;

9.06.2005 — Ksigza Neoprezbiterzy odprawili w Seminarium Mszg S$w.
Prymicyjna;

18.06.2005 — Zostala odprawiona Msza Sw. na zakonfczenie roku formacji
seminaryjnej 2004/2005. Po indywidualnych rozmowach z Ks. Rektorem Alumni
udali si¢ na zastuzone wakacje;

23-25.06.2005 — W seminarium odbyty si¢ Rekolekcje Kaptaniskie. Prowadzit
je ks. kanonik mgr lic. Leszek Kuczynski;

1-3.07.2005 — Ks. Rektor Wiadystaw Nowak przeprowadzit Rekolekcje dla
Rodzicow Alumnéw;

14-24.08.2005 — 11. Alumn6w z ks. dr. Pawtem Rabczynskim, wicerekrorem
,Hosianum”, brato udzial w XX. Swiatowych Dniach Mtodziezy i Spotkaniu
Seminarzystow z Ojcem §w. Benedyktem XVI w Kolonii.






USPOKAJAC CZY OSTRZEGAC?

Janusz Mariariski, Religijnosc spoteczeristwa polskiego w perspektywie europej-
skiej. Proba syntezy socjologicznej, Zaktad Wydawniczy ,,Nomos”, Krakéw
2004

Chociaz niniejsza prezentacja ma dotyczyé wspdlczesnej socjologii, niech
bedzie wolno ja rozpoczaé przywolaniem obrazu z literatury pigknej. Czytamy to
w drugim tomie ,,Potopu”, jak to pewnej zimowej nocy nad oblegana przez wrogie
wojska Jasna Gora niebo zawlokto sie chmurami i poczqt padac snieg obfity, jak
o szarym poranku zakotatal do fortecznej bramy jaki§ chtop, jak si¢ z watéw
jasnogdrskich dziwiono ze go Szwedy puscili, a on odparl: Jakie Szwedy? [...] nie
masz jui nijakich Szwedow [...] juze za nimi i Slady zasypato. Zaraz po tym
uderzono rado$nie w dzwony, jedni wybuchali Smiechem, inni szlochaniem,
niektdrzy nie chcieli wierzyé, Ze koszmar sie skoriczyt. Wkrotce zabrzmiala piest
dzigkczynna, ktorq wsrod uniesienia i ptaczu powszechnego zaintonowat Swiety
przeor: ,,Te Deum laudamus”. Tak wtasnie lub bardzo podobnie, jeszcze w XX
wieku, potrafili si¢ cieszy¢ nasi przodkowie w sytuacji, gdy ustgpowata wroga
przemoc i gdy dzigki temu bieg spraw mogt powr6ci¢ do nie zaktdcanego juz
niczym pierwotnego porzadku.

Wydawac by si¢ mogto, ze wydarzenia w Polsce, poczawszy od roku 1989, byty
w swym zasadniczym wymiarze do$¢ podobne do tych przywotanych powyzej,
wiec ze wystarczalo, iz og6t wierzacych w naszym kraju odetchnie z ulga po
ustgpieniu oficjalnej komunistycznej opresji i bez zadnych juz obaw czy skrgpowa-
nia bedzie kultywowac swoja religie, doskonali¢ swoja religijno$¢ i przywracaé
wiez z Kodciotem. Czy tak jest? Co si¢ wilasciwie stato z religijnoScia Polakéw
w owym pigtnastoleciu transformacji? Na te i podobne pytania szuka odpowiedzi
ks. prof. Janusz Mariafiski w swojej obszernej rozprawie zatytutowanej Religijnos¢
spoteczenistwa polskiego w perspektywie europejskiej. Proba syntezy socjologicz-
nej.

Synteza objety zostal niezmiernie bogaty material empiryczny pochodzacy
7 badan przeprowadzonych w ostatnich latach przez wielu socjologéw religii
dziatajacych w r6znych oSrodkach krajowych, a takze zagranicznych. Jego prezen-
tacja oraz wnioski zen ptynace ujete zostaly w rozdzialy wedlug nastgpujacego
porzadku: autoidentyfikacje wyznaniowe i religijne, praktyki religijne, wiedza
i wierzenia religijne, postawy i zachowania moralne, nowa religijno§¢ w i poza
Kosciotem. Catos$¢ poprzedzona jest rozdzialem teoretycznym, ktdry autor otwiera
rozwazaniami nad definicjami pojeé: ,religia” oraz ,religijno$¢”’; omawia dalej
religijno§¢ mieszkaficéw Europy w ujeciu papieza Jana Pawta II, a takze spotecz-
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no-kulturowy kontekst religijnoSci w Polsce. Dwa spoS§réd wstepnych podroz-
dzialéw pracy poswigcone sg szeroko potraktowanej teorii sekularyzacji, wedle
ktérej mozna by rozpatrywaé wspoétczesna religijno§¢. W ramach otwierajacych
rozprawe teoretycznych rozwazan przywotat autor pig¢ hipotez poddanych przezen
weryfikacji w oparciu o zgromadzony materiat empiryczny.

Hipoteza imitacji (konwergencji) gtosi, iz polska religijno$¢ bedzie si¢ upodab-
nia¢ do tej obserwowanej w Zachodniej Europie, zatem ogdlnie rzecz biorac
stabng¢. Owa imitacja miataby dotyczy¢ wilasnie obecnych wzoréw europejskich
a nie amerykanskich, skoro Stany Zjednoczone wciaz postrzegane sa jako kraj
o nadal zywotnej religijno$ci jego mieszkancéw. Istota hipotezy o niezmiennej
religijnosci w zmieniajqcym si¢ spoleczeristwie zawarta jest w samej jej nazwie;
wedle niej, jak pisze autor, Kosciot sam przesuwa akcenty w swojej dziatalnosci
i modyfikuje swoje funkcje celem unikniecia w przysztosci pewnych niepoZqdanych
stanow lub uzyskania tych, ktore w swietle jego systemu wartoSci sq korzystne.
Wedtug zwolennikdw hipotezy kryzysu religijnosci i upadku KoSciota ludowego,
w Polsce, wraz ze spadkiem roli i znaczenia motywacji tradycyjnych, spoteczno-
-kulturowych, a zwtaszcza politycznych, ulegnie ostabieniu religijnos¢ i wieZ
z KoSciotem oparta na tych motywacjach. Hipoteza zwyczajnej rewitalizacji
religijnosci dokonujqcej sie w warunkach desekularyzacji i akcji ewangelizacyjnej
Kosciota odpowiada¢ by mogla temu, czego niejeden Polak spodziewat si¢ po
upadku instytucjonalnego komunizmu — systemu, ktérego istotnym elementem
byta wszakze planowa ateizacja. Wreszcie, inspirowana ogladem spoleczeiistwa
pluralistycznego hipoteza wielokierunkowych przemian religijnosci (transforma-
cja), kiedy to mozna mOwic o swoistej ambiwalencji przemian, o szansach i ryzyku,
o stratach i zyskach (s. 17-23).

Nie miejsce tu na dokladne referowanie wynikéw przeprowadzonych przez
autora syntez, jakze bogatego, zawierajacego wiele szczegdtowych informacji
i niuanséw, a przy tym wedlug zréznicowanych niekiedy metod zbieranego
materialu epirycznego. Ograniczy¢ si¢ wigc trzeba do ogdlnych konstatacji. Tak
wiec przynaleznosc¢ wyznaniowg w Polsce — w zaleznosci od podstawy oszacowa-
nia — mozna by okresla¢ od 90% do 98%, do Kosciota katolickiego okoto 95%.
W krajach Europy Zachodniej przynalezno$¢ do jakiej§ wspdlnoty religijnej
deklaruje 80% ludnosci, w krajach Europy Wschodniej 65% (s. 149-150). Autor
twierdzi jednak, iz instytucjonalna przynaleznos¢ katolicka jest powszechna w spo-
teczeristwie polskim, ale spotecznie — jak sie wydaje — mato doniosta (s. 152).
Niemniej okoto 90% dorostych Polakoéw deklaruje jakgs forme wiary religijnej,
wiec bycie wierzqcym jest w dalszym ciqgu w Polsce normgq ,,oczywistosci
kulturowej” (s. 171). JeSli chodzi o mtodziez, to znaczne rzadziej niz dorosli
deklaruje pozytywne postawy wobec religii (s. 174). Takie ostrzegawcze stwier-
dzenie powtarza si¢ niejednokrotnie w omawianej tu pracy, w kontekscie r6znych
wymiaréw religijnosci objetych referowanymi przez autora badaniami socjologicz-
nymi.

W odniesieniu do praktyk religijnych autor rozwaza je wedlug trzech miar:
uczestnictwo we Mszy §w. niedzielnej, spowiedZ i komunia wielkanocna oraz do§¢
szeroko pojete praktyki nadobowiqzkowe, wérdd nich kultywowanie obyczajow
Swiatecznych oraz innych zwiazanych z porzadkiem roku koScielnego. Do§é



USPOKAJAC CZY OSTRZEGAC? 299

powiedzie¢, ze jakkolwiek ogolnopolski wskaznik dominicantes, wedlug r6znych
badaczy i dla r6znych lat oscyluje wokét 50%, to wskaZnik codziennej modlitwy
— na podstawie deklaracji respondentow — waha si¢ od 35,2% do 61,3 % (s. 243);
a to wilasnie modlitwa indywidualna jako praktyka prywatna jest czeSciej motywo-
wana czynnikami religijnymi niz praktyki publiczne i zbiorowe, ktore mogq byc
uwarunkowane pewnymi zobowiqzaniami kulturowymi wobec wtasnego srodowiska
(s. 238). Referowane przez autora badania tylko w czg$ci uwzgledniaty przestrzen-
ne zréznicowanie zjawisk z dziedziny religijnoSci na obszarze wspodtczesnej Polski.
Juz dawno zauwazono, ze wskaznik dominicantes (i inne wskaZniki) dla po-
szczegblnych regionéw czy diecezji rdéznia si¢ znacznie, co wynika przede
wszystkim z mierzonej pokoleniami historii spotecznej danego obszaru. I tak, dla
przyktadu, w kazdq niedziele lub czesciej uczgszcza na Msze §w. 25,7 % zobowiaza-
nych z ,rolniczej” diecezji wiloctawskiej 1 75,4% zobowiazanych z takoz ,rol-
niczej” diecezji tarnowskiej (s. 194). Natomiast prawie wszyscy w Polsce, jak dluga
i szeroka, dziela si¢ optatkiem na Boze Narodzenie, Swigca pokarm w Wielka
Sobotg; nieco mniej oséb, lecz nadal przyttaczajaca wigkszo$¢, poSci w Popielec
i w Wielki Piatek (s. 230).

Rozwazania ks. prof. Janusza Mariafiskiego dotycza SciSle pojetej dziedziny
socjologii religii, nie za$§ socjologii kultury, ktéra wszakze stanowi osobna
subdyscypling naukowa. Niemniej, jak wiadomo, religijnos¢ i kultura (konkretnego
historycznie uksztattowanego narodu, na okre§lonym terytorium i w okres§lonym
czasie) sa ze soba wielorako powiazane, wzajemnie si¢ warunkuja, sa wrecz
nierozerwalne, co obrazuje choéby przywotany wyzej przyktad konkretnych form
obyczajowosci wielkanocnej czy bozonarodzeniowej, wpisanej w postuge instytu-
cjonalnego KoSciota. Przeciez zar6wno optatek jak i ,.Swigconka” sa wlaSnie
poswigcone przez kaptana, ktéry odmawia przy tym stosowne modlitwy przez sam
Koscioét przepisane; a to tylko lepiej znane przyktady szerszego zjawiska. Czyz nie
stanowi to waznego memento dla tych wszystkich, ktérzy w imi¢ swoiscie pojetej
,uniwersalizacji” katolicyzmu postuluja jego ,,odpolaczenie”, czy tez ,,wyprowa-
dzenie na Swiat z krajowych oplotkéw”, i to w czasie gdy sam papiez Jan Pawet II
widziat Polske jako wazny osrodek rechrystianizacji Europy?

Lektura rozprawy ks. prof. Janusza Mariafiskiego pobudza zaréwno do refleksji
i badan nad przyczynami przedstawionego w niej stanu rzeczy, jak i do pro-
gnozowania przyszioSci oraz formutowania programdéw dziatan wychowaw-
czych, edukacyjnych, duszpasterskich.

Rozdziat o wiedzy i wierzeniach religijnych (takze parareligijnych) wspétczes-
nych Polakéw przynosi obfity i r6znorodny material empiryczny; tak jak pozostate
inspiruje do stawiania dalszych pytai. Jesli bowiem wiedza jest w widocznym
stopniu niepetna, a wierzenia po czesci falszywe, nasuwa si¢ pytanie o przyczyne.
Dlaczego, ze przywotamy jeden z przyktadéw, wsréd miodziezy z klas II i III szké6t
Srednich w 1997 roku, w skali catego kraju, az 27,5 % zadeklarowato brak opinii na
temat wiary w wieczng nagrode albo karg po §mierci (s. 291)? Czy powodem tego
jest absencja na lekcjach religii, od wielu juz lat prowadzonych w szkotach
i ogarniajacych przez to ogdt polskiej dziatwy i mlodziezy? Czy przyczyn nalezy
szuka¢ w blgedach i zaniedbaniach popetnianych przez samych katechetdéw, ich
zwierzchnikéw oraz w tym, zZe nie przeprowadzono w Polsce rekatolicyzacji
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przynajmniej czesci szkét, poprzestajac jedynie na przywréceniu w nich nauczania
religii? Skoro bowiem katechete i prowadzone przez niego zajecia — jak dowiadu-
jemy si¢ z wielu stron — otacza w niejednej szkole niecheé, skoro szkolna
katechizacja jest samotng wyspa na morzu aksjologicznego i obyczajowego
»pluralizmu”, skutki takiego stanu rzeczy moga by¢ optakane.

Ksiadz profesor Janusz Marianski stwierdza: Wielu chrzescijan przypisuje sobie
prawo okreslania tego w co majq wierzyc, nie pytajgc o to co mowi na ten temat
Katechizm Kosciota Katolickiego. Obok oficjalnego wyznania wiary wystepuje
prywatne, indywidualne ,,credo” poszczegolnych jednostek (s. 300). OczywiScie,
oferta pozako$cielna w tej mierze jest bogata i taka bywata rowniez w przesztoSci.
Lecz czy tylko pozakoScielna?

Pewien katolicki ksiadz rozpoczynajac rekolekcje dla grupy dorostych zapytat
kazdego z uczestnikéw: Kim jest dla ciebie Jezus Chrystus? Jakaz byta konsternacja
jego i czgsci sposrdd zebranych, gdy kto§ zaproponowal — aby odpowiedzi na to
pytanie poszuka¢ w Katechizmie. W wynikach badan socjologicznych odbijaja si¢
skutki réwniez i takiego rodzaju dziatan duszpasterskich.

W omawianej tu rozprawie czytamy, ze dzisiaj kazdy moze wedtug witasnego
uznania wybierac i konstruowacé swojq wtasnq religijnosé. MoZzliwosci wyboru
ulegajq radykalizacji, poniewaz tylko mniejszoS¢ mtodych Polakéw uznaje teze
o jedynie prawdziwej religii, a co za tym idzie, wiekszosc¢ twierdzi, Ze Zadna nie ma
monopolu na prawde, Ze wszystkie sq jednakowo wartosciowe. 1 zndw pojawia si¢
pytanie o to, od kogo owa miodziez ustyszata takie treSci. Ks. prof. Marianiski
ocenia, iz postawy selektywne wobec dogmatow katolickich mozna dostrzec co
najmniej u okoto trzeciej czesci katolikow i okoto potowy mtodziezy polskiej (s.
302). Skoro mowa o religijnoSci i o dokonywaniu wyboréw w jej zakresie,
przypomnijmy Ze po grecku wybdr znaczy hairesis. Stad pochodzi pojecie herezji.

Obserwowana jest wiréd wspodtczesnych Polakéw, przynajmniej w niektérych
zbiorowosciach, tendencja do wybiérczego traktowania nie do$¢ ze prawd wiary,
lecz w wigkszym jeszcze stopniu wymagan KoSciota co do moralnosci. Kryzys
moralny, o ktorym mowiq socjologowie od wielu lat, oznacza w istocie zachwianie
statego porzqdku moralnego. Wielu Polakow zaczyna kierowac sie interesem
wiasnym, lekcewaiqc zasady moralne dotychczas mocno osadzone w tradycji
chrzeScijariskiej (s. 324) — stwierdza autor. Swoje analizy wyprowadza on na tym
etapie od Dekalogu jako podstawy moralnosci. Okazuje si¢, ze jego tre$¢ potrafi
przytoczy¢ nieco ponad dwie trzecie Polakéw (s. 333), za$ ich opinie na temat
poszczegdlnych przykazan sa nader rézne. Zatem Dekalog jako kodyfikacja postaw
moralnych dla catej ludzkosci nie jest powszechnie akceptowany w spoteczeristwie
polskim. W odniesieniu do srodowisk mtodziezowych mozina mowic nawet o pew-
nym kryzysie, ktory bardziej dotyczy relacji cztowiek—Bog i wynikajqcych stqd
zobowiqzan, ni7 relacji cztowiek—cztowiek (s. 340).

Kolejne zagadnienia, ktérym przyglada si¢ autor, to: moralnos¢ matzerisko-
-rodzinna oraz indywidualne sumienie 1 jego podatno$¢ na dzialania autorytetu
KoSciota. W obu zakresach obserwuje si¢ spadek wskaZznikow S$wiadczacych
o wplywie nauczania koScielnego. Oto faktyczna moralnos¢ matierisko-rodzinna
— jak czytamy — ksztattuje sie czeSciowo niezaleznie od religii i jej wymagan, przy
rozszerzajqcym sie przyzwoleniu spotecznym dla prawa do swobodnej — wolnej od
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poczucia winy — ekspresji seksualnej (s. 360). Wiasnym sumieniem, niezaleznie od
stanowiska KoS$ciota, rodzicéw czy przyjaciot kieruje si¢, wedtug réznych badaczy,
potowa i wigcej ankietowanych, gdy na nauki Kosciota jako na miar¢ sumienia
powotuje si¢ zaledwie kilkanascie procent (ss. 370-371). Ptynie z tego wniosek, ze
sumienia nader wielu wspéiczesnych Polakéw uformowane sa w sposéb dosc
przypadkowy, pod wptywem doraznych uwarunkowan. Zdaniem wielu naszych
wspotrodakow, jak zauwaza ks. Mariafiski jednostka powinna stac sie autonomicz-
nq wobec kazdej sytuacji codziennej i niecodziennej, w kovicu stac si¢ samodzielnym
tworcq sensu swojego Zycia (s. 371), ktory to postulat wpisuje si¢ przeciez wyraZnie
w doktryne liberalna.

Autor prébuje prognozowaé przemiany w polskiej religijnosci, wskazujac
zarazem na oczywiste ograniczenia z tym zwiazane. Za najbardziej wiarygodne
sposrdd przywotanych uprzednio hipotez czy tez scenariuszy czekajacych nas
proceséw spotecznych uznaje on dwie: t¢ mOwiaca o dalszym przenoszeniu na
polski grunt wzoréw zachodnioeuropejskiej sekularyzacji oraz tg, wedle ktorej
religijno$¢ w Polsce nie ostabnie wyraznie, lecz bedzie ulegata wielokierunkowym
przemianom wynikajacym ze $cierania si¢ tendencji sekularyzacyjnych, indywidua-
lizacyjnych oraz ewangelizacyjnych (s. 426). Obie hipotezy nie sa wigc wzajemnie
sprzeczne. Co do pierwszej, jej sprawdzanie si¢ kladioby kres nadziejom na
znaczace odegranie przez Polske roli osrodka reewangehzacp w skah europejskiej
(s. 429). Czekalby ja w tym zakresie raczej los ,,pawia i papugi”, nad ktérym
ubolewano juz wiele pokoleni temu.

Druga z hipotez, na ktéra autor wskazuje juz na pierwszych stronach swojej
rozprawy (s. 23-24), wydaje si¢ sprawdzac, aczkolwiek bardzo powoli; i takie tempo
przemian moze si¢ utrzymac. Probierzem tego procesu moze by¢, obok wielu zjawisk
juz tu wzmiankowanych, takze istnienie i dziatanie nowych ruchéw religijnych,
zarowno w samym KosSciele jak i poza nim, ktérym autor po§wigca ostatni rozdziat
swoich rozwazan. Ruchy wewnatrzkoscielne §wiadcza o zywotnej religijnosci katoli-
kéw, chociaz niektére z nich maja tendencje do odchodzenia od prawowiernosci (s.
387-388). Te pozakoScielne nadal przeciez pozostaja ruchami religijnymi, przynaj-
mniej z socjologicznego punktu widzenia, i jako takie moga by¢ rozpatrywane przez
badaczy. Odchodzenie chrzescijan, zwlaszcza mtodziezy, do owych nowych ruchéw
czy tez sekt thumaczy si¢ tylez czynnikami pozakoscielnymi, co wewnatrzkoSciel-
nymi, jak na przyktad niedostatki duszpasterstwa (s. 388). Pod koniec lat dziewigé-
dziesiatych, dziatalo w Polsce ponad 150 wigkszych wspdlnot tego rodzaju, chociaz
pod wzgledem liczebnoSci cztonkéw stanowia one margines (s. 386).

Powoli zaznacza sie ewolucja od religijnosci zrytualizaowanej (zachowanie
w szczegotach przepisanych dziatari) — pisze autor — do religijnosci wewnetrznej,
opartej na motywach osobistego zaangaZowania. Zachwianie si¢ ciggltosci wiary
i wyrazne Slady dyskontynuacji wskazujq na nurt indywidualnego wyboru wiary,
kosztem jej ,,dziedziczenia”. W warunkach ksztattowania si¢ spoteczenistwa plurali-
stycznego wiara nie moze byc tylko sprawq urodzenia czy kulturowego dziedzicze-
nia, czy tez opierac sie na gwarancjach srodowiska spotecznego. Bedzie ona przede
wszystkim wyrazem Swiadomej i osobistej decyzji (s. 423). Na tym poziomie
refleksji otwieraja si¢ przed czytelnikiem rozprawy ks. prof. Marianskiego kolejne
pytania badawcze, czy szerzej — pytania o polska religijno$¢ i polska kulture.
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Jakie sa mianowicie przyczyny owego zachwiania sie ciqgtosci wiary (dziedzi-
czenia wiary)? Czy mozna je wyeliminowac lub ograniczy¢ ich oddziatywanie? Kto
moze i powinien to zrobi¢? Na ile spoleczefistwo wspolczesnej Polski jest, czy tez
moze by¢ pluralistyczne? O pluralizmie w jakich dziedzinach méwimy? Jesli
Srodowisko spoteczne jest w stanie gwarantowac przekaz wiary i pozostawanie przy
wierze kolejnych pokolefi, czyz nie nalezy uczyni¢ wszystkiego, aby to dotych-
czasowe Srodowisko uchroni¢ przed rozpadem? Jezeli religijno$¢ jako taka pod-
trzymywana jest przez rytual, przez wykonywanie statych znakéw o rozpoznawal-
nej przez wszystkich tredci, czy nie lepiej zachowaé 6w rytualizm? I znowu
pytania: Jak to zrobi¢? Kto ma to zrobi¢? Jesli czlowiek, tym bardziej cztowiek
mtody, stanie wobec potrzeby podjecia swiadomej i osobistej decyzji co do swojej
wiary religijnej, jakimi kryteriami bedzie si¢ on kierowat podejmujac swdj wybor
i jakie beda Zrédta owych kryteriow? Czy rzeczywiScie czeka nas taka sytuacja,
kiedy to nader liczne jednostki, pomimo wychowania w kulturze od wiekéw
formowanej na chrzescijanskim korzeniu, beda stawaty przed potrzeba czy wrecz
konieczno$cia niezmiernie trudnego samookreslenia si¢ niejako od nowa, ,,0d
zera”? I nie chodzi tu bynajmiej o owo samookre§lanie si¢ i u§wiadamianie sobie
pewnych kwestii bedace zwykltym elementem dojrzewania kazdej osoby i przy-
swajania przez nia okreSlonych wartoSci kulturowych. Zapyta¢ mozna jeszcze
inaczej: Czy to Swiat zewnetrzny, owa wspdlczesna cywilizacja w swej postmoder-
nistycznej formie odbiera wyznawcéw Kosciotowi; czy tez wspdtczesny Kosciot
nie do$¢ zdecydowanie zatrzymuje ich przy sobie? Ktéry z tych dwoéch czynnikéw
jest silniejszy? Jak si¢ przejawia ich oddziatywanie? Historia ostatnich dwoch
tysigcy lat podsuwa nam bardzo liczne analogie. Zaprawde, nihil novi sub sole.

Omawiana tu synteza socjologiczna autorstwa ks. prof. Janusza Mariafiskiego
stanowi wigc wyrazny punkt orientacyjny, 6w mocny zwornik dla refleksji nad
polska religijnoScia przetomu wiekow, i jest przy tym niezmiernie inspirujaca do
dalszych rozwazan i badan. Swoisty remanent przeprowadzony przez autora skiania
nie tylko do formulowania pytan o przyszto$é, lecz réwniez SciSle z nimi
sprzegnigtych pytan o przyczyny opisanego stanu rzeczy. Albowiem, jak stwierdza
ks. prof. Janusz Marianski, katolicyzm polski mozna juz dzisiaj okreslic jako bastion
z wieloma znaczqcymi rysami (s. 422).

Marcin Drewicz



Ks. Stanistaw Bogdanowicz, Bo przemoc widze w miescie i niezgode. Trudny
poczqtek Kosciota gdariskiego, 1922—1945, Wydawnictwo Oficyna Pomorska,
Gdansk 2001, ss. 374

Ksiadz S. Bogdanowicz, proboszcz bazyliki Mariackiej w Gdansku, od lat
zajmuje si¢ historiag Gdanska. Spod jego pidra wyszty takie prace, jak Karol Maria
Antoni Splett — Biskup Gdariski czasu wojny, wiezied specjalny PRL (Gdansk
1995, wyd. I — Gdansk 1996, wersja niemiecka: Carl Maria Antonius Splett,
Danziger Bischof der Kriegszeit, Sondergefangener der VRP, Gdansk 1996),
Miasto najwierniejsze. Prymas Tysigclecia w Gdarisku (wyd. 1 i II, Warszawa
1997), czy Kosciot Gdariski pod rzqdami komunizmu, 1945-1984 (Gdansk 2000)
oraz wiele innych.

W 2001 roku na rynku wydawniczym ukazata si¢ kolejna pozycja ks.
S. Bogdanowicza, tym razem traktujaca o poczatkach partykularnego KoSciota
w Gdansku, ktéra autor pomiescit w pigciu rozdziatach.

Wedréwke po dziejach chrzescijafistwa na ziemi gdanskiej ks. Bogdanowicz
rozpoczal od przedstawienia wiary przodkdéw, ktérzy przed tysiacem lat zaktadali
gréod nad Motlawa, i misji §w. Wojciecha. Z publikacji dowiadujemy sig, ze
pierwsze state parafie zaczety powstawaé po 1120 roku, w okresie przynaleznosci
Pomorza do Bolestawa Krzywoustego. Ponadto nowym impulsem w procesie
chrystianizacji Gdanska byta wazna decyzja ksigcia Sambora, ktéry w 1186 roku do
osady zwanej Olyva sprowadzit cystersow. W tym czasie powstaly rdwniez takie
parafie, jak §w. Mikotaja — prowadzona przez dominikanéw czy mariacka — przy
kosciele Najswigtszej Maryi Panny. W dalszej czgSci pierwszego rozdziatu autor
w skrdocie ukazal dzialajace przy wielu S$wiatyniach szkoty parafialne, czasy
reformacji w Gdansku i szerzacy si¢ woéwczas kalwinizm; zwrécit uwage na
wspdlnoty menonitéw, zydoéw, arian, kwakréw i organizacje masonskie, ktérym
w 1763 roku rada miasta zakazata tworzenia swoich stowarzyszen.

W kolejnych rozdziatach autor ,,Trudnego poczatku™ skupia si¢ na opisaniu
kontekstu powotania gdanskiej administracji apostolskiej i budowania pierwszych
struktur koScielnych.

Histori¢ o diecezji gdanskiej ks. Bogdanowicz rozpoczyna od 28 czerwca 1919
roku, gdy uchwata Traktatu Wersalskiego zostalo utworzone Wolne Miasto
Gdansk. Na powierzchni 1914 km? mieszkato woéwczas ok. 360 tysigcy osob,
w samym za§ Gdanisku — ok. 195 tysigcy. Na terenie Wolnego Miasta Gdanska
byto ponad 200 tysigcy luteran, blisko 120 tysigcy katolikoéw oraz ponad 10 tysigcy
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zydow. Pod wzgledem koScielnym terytorium nalezalo wtedy do dwoch diecezji:
chelminskiej i warminskie;j.

Od poczatku istnienia Wolnego Miasta Gdariskie Zjednoczenie Katolikéw
prosito rzad pruski, aby postulowat w Stolicy Apostolskiej przytaczenie 18 parafii
wchodzacych w sktad diecezji chetminiskiej do Warmii oraz utworzenie w Wolnym
Miescie w jakiejkolwiek formie wtasnego zarzqdu terytorialnego, ktoremu pod-
legatyby wszystkie 36 gdariskie parafie. Owocem tych wysitkow bylo ustanowienie
24 kwietnia 1922 przez papieza Piusa XI na terytorium Wolnego Miasta Gdanska
administracji apostolskiej i mianowanie biskupa Edwarda O’Rourke adminis-
tratorem apostolskim. Jednakze pragnieniem wtadz Wolnego Miasta Gdariska byto
uregulowanie stosunkéw pafistwo — KoScidt na ptaszczyznie konkordatowej, gdyz
bytby to istotny krok w umocnieniu ,pafistwowosci” Gdafiska jako podmiotu
miedzynarodowych relacji prawnych. W wyniku rozméw i zabiegéw dyplomatycz-
nych na poczatku 1924 roku ambasada polska w Watykanie uzyskata informacje, ze
Stolica Apostolska rozwaza sprawe ustanowienia diecezji gdanskiej. Prawie dwa
lata p6zniej, 30 grudnia 1925 na mocy bulli Universa Christi fidelium cura papiez
Pius XI erygowat diecezj¢ gdanska. Wkrétce w nowo utworzonej diecezji prob-
lemem stal si¢ nacjonalizm. Z Niemiec do Wolnego Miasta Gdanska zaczely
intensywnie naptywac idee narodowosocjalistyczne. 28 maja 1933 roku w wolnych
i demokratycznych wyborach do Volkstagu ponad 50 % uzyskala NSDAP. Stanowi-
sko prezydenta Senatu Wolnego Miasta Gdanska powierzono, zwigzanemu ze
zwycigska partia, Hermanowi Rauschningowi. W takich warunkach coraz trudniej-
sza stawala si¢ sytuacja KoSciota; wzrastala takze presja wywierana na biskupa
gdanskiego Edwarda O’Rourke. Zar6éwno Swiatynie, jak i instytucje koScielne
objete zostaty stata inwigilacja. Probowano skléci¢ biskupa z duchowiefistwem
1 wiernymi.

Kolejny rozdziat ksiazki S. Bogdanowicza ukazuje, ze narastajaca niecheé do
biskupa i pojawiajacy si¢ szowinizm nie przeszkodzity w zwotaniu i przeprowadze-
niu pierwszego gdafniskiego synodu diecezjalnego, ktéry odbyt si¢ w Oliwie
w dniach 10-12 grudnia 1935 roku. Biskup O’Rourke mial §wiadomo$¢ pilnej
potrzeby opracowania ustaw partykularnych zgodnych z postanowieniami nowego
Kodeksu Prawa Kanonicznego. W tym celu ustanowit siedem specjalnych komisji:
do spraw naukowego i ascetycznego wyksztalcenia i dalszej formacji kleru, do
spraw aktualnych zagadnienn duszpasterstwa, do spraw ,,Caritas”, do spraw szko6t
i nauczania, do spraw liturgii i stuzby Bozej, do spraw administracyjnych
i stanowych duchowiefistwa oraz do spraw stowarzyszen.

Jako owoc dwoéch dni obrad opracowano miedzy innymi ,,zasady wspétczes-
nego duszpasterstwa”, w ktérych zwrécono uwage na fakt, iz szerzacy si¢ coraz
bardziej narodowy socjalizm ni6st ze soba pogafistwo skierowane tak przeciw
Bogu, jak i przeciw religii oraz KoSciotowi, a ponadto godzit w chrzescijafiskie
warto$§ci moralne. W czasach laicyzacji i radykalnego odstgpstwa od Boga
wezwano duszpasterzy, aby na wiele sposobOdw (na ambonie, w sali szkolnej,
w konfesjonale, na zebraniach stowarzyszen) zachecali do przekazywania prawd
wiary i aktywniejszego zycia sakramentalnego w lacznosdci z Kosciotem. Majac
Swiadomo§¢ istnienia przerdéznych pradéw skierowanych przeciwko §wigtosci
i trwato$ci matzenistwa zwrocono uwage na duszpasterstwo dzieci, miodziezy oraz
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catych rodzin. Synod zajal si¢ réwniez sprawa ujednolicenia liturgii w diecezji,
gdyz dotad kaptani gdanscy postugiwali si¢ az trzema r6znymi rytuatami: chetmirs-
kim, warminskim i wroctawskim, ktére powodowaty zamet i brak porzadku.
Ponadto obradowano o majatkach ko$cielnych, sprawach podatkowych i obowiazku
prowadzenia ksiag parafialnych oraz o duszpasterstwie Polakéw, ktére na terenie
Wolnego Miasta Gdafiska nie wygladato najlepiej. Likwidowano bowiem polskie
nabozenistwa i §piewy. W takiej sytuacji katolicy polscy zbudowali trzy koScioty:
w 1924 roku — S$w. Stanistawa Biskupa we Wrzeszczu, w 1932 roku — kaplice
Matki Boskiej Czegstochowskiej w Nowym Porcie i ko$ciét Chrystusa Kréla
w Gdansku. Tym samym stworzyli oni w Gdanisku wiasne duszpasterstwo, chociaz
z ograniczonymi prawami.

W wyniku naciskéw biskup O’Rourke zrezygnowat z kierowania diecezja
gdaniska. W taki sposéb 24 sierpnia 1938 roku rozpoczeta sie prawdziwie tragiczna
kadencja drugiego biskupa gdariskiego (s. 215), ktérym zostat Karol Maria Splett.
To on byt $§wiadkiem wybuchu II wojny S$wiatowej w Gdansku, niszczenia
polskoSci oraz eksterminacji wlasnych kaptanéw (z 12 polskich ksigzy pracujacych
w diecezji gdanskiej tylko 2 unikneto aresztowan, gdyz w pierwszych dniach wojny
znajdowali si¢ poza terenem Wolnego Miasta).

W ostatnim, piatym rozdziale pracy, ks. Bogdanowicz przedstawit duszpasterst-
wo w czasie wojny, troske biskupa o struktury koscielne, jego kontakty z ducho-
wieistwem i wiernymi, troske o alumnéw diecezji gdanskiej studiujacych w Bra-
niewie, Innsbrucku, Rzymie i Monachium, a takze walk¢ o cmentarze, ktére juz na
poczatku wojny staty si¢ miejscem brutalnej walki z polskoscia. Ponadto opisano
»instalowanie si¢ nowego rezimu”, czyli wkroczenie Armii Czerwonej oraz decyzje
wtadz komunistycznych, na mocy ktérych do opuszczenia Gdanska zmuszono
dotychczasowych konsultoréw diecezjalnych.

W przedmowie do ,,Trudnego poczatku” ks. abp T. Goctowski napisal, ze ,,tytut
tej bardzo ciekawej ksiqzki doskonale odzwierciedla jej tresciowq zawartosc.
W ciqgu dwoch tysiecy lat historii Kosciota nieustannie sprawdza sie to staro-
chrzescijaniskie stwierdzenie o ziarnie, ktore wzrasta na uzyZnionej meczerskq
krwiq glebie [...]. To sktania do siegniecia po tekst Apokalipsy sw. Jana: ,,Bqd?
wierny az do Smierci, a dam ci wieniec Zycia” (Ap 2,10) (s. 5-6).

Ksiazka ks. infutata S. Bogdanowicza Bo przemoc widze w miescie i niezgode.
Trudny poczqtek Kosciota Gdariskiego, 1922—1945 jest rzetelnym studium po-
Swigconym rodzacemu si¢ w swoich strukturach partykularnemu KoS$ciotowi ze
stolica biskupia w Gdafisku. Praca zawiera indeks nazw geograficznych, indeks
nazwisk oraz obszerny indeks rzeczowy. Przy jej pisaniu autor wykorzystat 130
zespolow archiwalnych skupionych w 23 archiwach, 25 Zrédet drukowanych i 401
opracowan.

Mimo tak rozbudowanego aparatu naukowego ksiazka Bo przemoc widze
w mieScie i niezgode. Trudny poczqtek Kosciota Gdanskiego nie jest trudna
w lekturze. Moga i powinni po nia siggna¢ nie tylko historycy i znawcy tematu, ale
wszyscy ci, ktorzy chca poznaé badZz poglebi¢ swa wiedze dotyczaca dziejow
Kosciota w Grodzie nad Motlawa.

Ks. Robert Kaczorowski
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Albania 161

Aleksandria 22, 23, 163

Allenstein (Olsztyn) 262
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Ammon 12

Amsterdam 133

Antiochia 163
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Arbela 15, 16
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Asyz 63
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