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R. de Vaux), ktérzy przybycie przodkow starozytnego Izraela do Kanaanu
umieszczali w §rodkowym okresie epoki brazu, tj. ok. XIX-XVII w. przed
Chr. Doskonaly ilustracja paralelno$ci tekstow biblijnych i danych archeolo-
gicznych jest dzieto Rolanda de Vaux pt. Starozytna historia Izraela od po-
czqtkow do osiedlenia sie w Kanaanie.?

Kolejne badania i odkrycia w znacznym stopniu podwazyly te poglady.
Stato si¢ to mozliwe dzigki zastosowaniu ,metody holistycznej” laczacej ele-
menty metody archeologicznej, socjologicznej oraz uwzgledniajacej tradycje bi-
blijne dotyczace poczatkéw lzraela.* Rezultatem tej metody bylo uksztattowanie
sie dwoch grup teorii rozniacych sig nie tyle datowaniem poczatkow Izraela, co
odmiennym rozumieniem miejsca, z ktérego przybyli przodkowie Izraela.

Pierwsza grupa teorii opowiada sig za ich przybyciem z zewnatrz Kana-
anu, druga reprezentuje poglad, Ze migjscem ich pochodzenia jest wiasnie
Kanaan. Dokonajmy krotkiego przegladu tych teorii.

W teorii moéwiacej o przybyciu Izraelitow do Palestyny z zewnatrz
Kanaanu, gléwny problem polega na trudnosci okreslenia sposobu tego wej-
$cia: dokonat si¢ on droga podboju (za czym opowiadajg sig uczeni amerykan-
scy), czy na drodze pokojowej sukcesji infiltracji (co dominuje w pogladach
uczonych niemieckich). Hipoteza podboju znajduje silne oparcie w danych
biblijnych, przede wszystkim w dwunastu pierwszych rozdziatach Ksiggi Jozu-
ego. Wymowa tych tekstow jest taka, ze miasta kananejskie zostaty podbite
przez wojownikéw Jozuego w ramach jednej, prowadzonej sukcesywnie kam-
panii wojskowej. Swiadectwa archeologiczne zdaja sie potwierdzaé tg wersje,
ale tylko w wypadku dwoch miast: Chacor i Betel (sa tam zniszczenia datowa-
ne na XIII w. przed Chr.). W wypadku innych miejsc, ktore sa wzmiankowane
w Ksiedze Jozuego jako podbite przez Jozuego, archeologia nie potwierdza
wersji biblijnej. Mozna tu przytoczy¢ tytutem przyktadu biblijne opisy zdoby-
cia Jerycha i Ha‘aj (Ai). Archeologia nie potwierdza istnienia w Jerycho mu-
réw obronnych, a w Ha‘aj nawet zasiedlenia go (w obu wypadkach chodzi o
okres wejécia Izraelitow do Kanaanu wedlug wersji biblijnej). Intencje autora
(redaktora) Ksiggi Jozuego staja sig jasne, gdy zwrdci sig uwagg na fakt, ze do
zdobycia miasta Ha‘aj, liczacego — jak czytamy w tekscie Joz 8,25 — dwana-
§cie tysiecy mieszkancow, Jozue wystal sposrod swojej armii az trzydziesci
tysigcy wojownikow (Joz 8,3). Trzeba wige zgodzi€ sig z opinig W. Michnie-
wicza, ktory napisal: ,,Dwa znane przyktady ufortyfikowanych miast nie sa

3 Tytuk oryginatu francuskiego: Histoire ancienne d’Israel, des origines a linstallation en Cana-
an, Paris 1971; R. de Vaux, Histoire ancienne d'Israel, La periode des Juges, Paris 1973.

4 Por. E. Otto, Sozialgeschichte Israels. Probleme und Perspektiven, BZ 15 (1981), s. 87-92;
N. P. Lemche, On Sociology and the History of Israel, BZ 21 (1983), s. 48-58; E. Otto, Historisches
Geschehen — Uberlieferung — Evkldrungsmodell, BZ 23 (1984), s. 63-80.
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wystarczajacym argumentem, aby obroni¢ cala ide¢ teorii podboju, skoro
wszystkie archeologiczne §wiadectwa zgromadzone az po dzien dzisiejszy mo-
wigq o malych wioskach pozbawionych jakichkolwiek fortyfikacji. Prawdopo-
dobnie nie potrzebowaly ich: by¢ moze dlatego, ze nie bylo «konkwistadorowy,
przeciwnikdéw pragnacych podboju. A zatem teoria podboju jako absolutnie
pewny, jedyny 1 historycznie sprawdzalny model interpretacji tekstow biblij-
nych, tak jak one zostaly zaprezentowane w Ksigdze Jozuego, winna by¢é
poddana rewizji”.> Podobna opinig¢ prezentuje francuski badacz André Lemaire:
,Przypisanie catego zniszczenia wszystkich miast kananejskich Jozuemu wy-
daje si¢ blednym uogolnieniem”.® Trzeba wigc przyjaé, ze zdobywanie Kana-
anu nie bylo dzietem jednego zwycigskiego pochodu, lecz procesem stopnio-
wej infiltracji Izraelitow oraz ich powolnego mieszania si¢ z pierwotnymi
grupami etnicznymi i wcielania ich do swojej wspolnoty teokratycznej. Z bie-
giem lat historyczne szczegoly wydarzen zaczely sig¢ zacieraé, zaczgto je ide-
alizowac i upigksza¢. Bardziej prawdopodobna niz hipoteza ,,podboju” jest
zatem teoria infiltracji.” Wedtug niej ,,zrodet pochodzenia Izraela nalezy szu-
ka¢ wérod wedrujacych klanow seminomadow, ktore na drodze pokojowej
«przenikngly» z pustyni do Kanaanu, a nastgpnie osiedlity si¢ w niezajetej,
gorzystej czesci kraju. W rezultacie dtugo trwajacego procesu ulegly one skon-
solidowaniu przez grupg czcicieli Boga Jahwe, ktorzy rowniez weszli do Ka-
naanu w tym samym czasie z pustyni i — prawdopodobnie — z Egiptu jako
luzno powiazane stowarzyszenie réznych pokolen. Te pélmomadyczne grupy
zaludniajace teren gorzysty, jednoczac si¢ ze soba coraz $cislej, wzrosty wy-
starczajaco w sile, aby zdoby¢ dominacje¢ nad reszta kraju, tzn. nad ggsto
zaludnionymi nizinami, co sie dokonalo w okresie monarchii”.® Zaleta tej
hipotezy jest to, Ze w znacznym stopniu pozwala ona zharmonizowac ze soba
dane biblijne i pozabiblijne. Generalnie przyjmuje sig dzi$, ze wyjScie Izraeli-
tow z Egiptu nie mialo charakteru jednorazowego, ,,procesjonalnego”, jak to
sugeruje do§¢ wyraznie Ksigga Wyjscia, lecz byl to typowy dla tamtej epoki,
trwajacy latami proces stopniowego, pokojowego przenikania grup izraelskich
do Kanaanu. Nie tylko zreszta izraelskich. Czytamy w Ksiecdze Wyjscia:
I wyruszyli synowie Izraela z Rames ku Sukkot w liczbie okolo szesciuset tysie-
¢y mezow pieszych, procz dzieci. Takze wielkie mnostwo cudzoziemcow wyru-

5 W. Michniewicz, Teorie dotyczqce poczqtkéw Izraela, Studia Teologiczne, 16 (1998), s. 6.

¢ A. Lemaire, Historia poczqtkéw starozytnego lzraela: nowe kierunki badan, RBL 40 (1987)
nr2,s.99.

T A. Alt, Erwdgungen iiber die Landnahme der Israeliten und Paldstina, Palistinajahrbuch 35
(1939), s. 8-63; tegoz autora, The Settlement of the Israelites in Palestine, w: A. Alt, Essays on Old
Testament History and Religion, Sheffield 1989, s. 133-169; V. Fritz, Conquest or Settlement? The
Early Iron Age in Palestine, BA 50 (1987), s. 84-100.

8 W. Michniewicz, Teorie dotyczqce poczqtkow Izraela, s, 7.
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szylo z nimi, nadto owce i woly i olbrzymi dobytek (Wj 12,37-38). Izraelitow
nie laczyla jeszcze na tym etapie wyrazna $wiadomos$¢ wiasnej tozsamoSci
etnicznej. Ksztattowala sig¢ ona powoli, a poprzedzata ja pokojowa koegzysten-
cja z grupami ludno$ci nieizraelskiej (Madianici, Gibeonici, Kenici — zob.
Lb 25; Joz 9; Sdz 4,11; 1Sm 15,6). Wlasnie to wspolistnienie z ,,obcymi”
(zob. Joz 8,33-35) bylo jednym z czynnikéw, ktéry z czasem wyznaczal po-
trzebg podkreslenia wlasnej odrgbnosci jako warunku kulturowego przetrwa-
nia. Doktadne odtworzenie procesu wyodrgbniania sig ludnoéci izraelskiej spo-
$rod innych grup etnicznych, jako grupy etnicznie i kulturowo jednorodnej,
pozostaje wcigz zadaniem dla biblistow, orientalistéw 1 archeologéw. Najpraw-
dopodobniej duza (jesli nie istotna) role w tym procesie odegrat czynnik reli-
gijny — wiara w jednego Boga Jahwe. Kult Jahwe i wspdlne miejsce tego kultu
— sanktuarium, byly podstawowym czynnikiem integrujacym rozproszone gru-
py lzraelitow. Laczenie si¢ w obliczu zagrozenia ze strony wrogow, dodatkowo
funkcjonowalo jako czynnik integracyjny. Rolg czynnika religijnego potwier-
dza szereg tekstow z Ksiggi Jozuego. Z tekstu tej Ksiegi (8,30-31) dowiaduje-
my sig, ze po zdobyciu miasta Ai Jozue zbudowal oftarz dla Jahwe, Boga
Izraela, na gorze Ebal, jak rozkazat Mojzesz, stuga Jahwe, synom Izraela i jak
napisano w ksigdze Prawa Mojzesza: oltarz z kamieni surowych, nie ociosa-
nych zelazem. Na nim zioZono dla Jahwe ofiary uwielbienia i pojednania. Role
integracyjna czynnika religijnego podkresla kolejny tekst Ksiggi Jozuego: Jo-
zue zgromadzit w Sychem wszystkie pokolenia Izraela. Wezwat tez starszych
Izraela, jego ksiazqt, sedziow i zwierzchnikow, ktorzy sie stawili przed Bogiem.
Jozue przemowit wtedy do catego narodu. Tak méwi Jahwe Bog Izraela [...]
1 odrzekt lud Jozuemu: Bogu naszemu, Jahwe, chcemy stuzyc i glosu jego
chcemy stuchac [...] Zawart wiec Jozue w tym dniu przymierze z ludem i nadal
mu ustawe i nakaz w Sychem. Jozue zapisal te stowa w ksiedze Prawa Bozego
(Joz 24,1-2.25-26a).

Omowiliémy teorie opowiadajace sig za przybyciem przodkéw Izraela
spoza granic Kanaanu. Druga grupa teorii opowiada si¢ za pochodzeniem
Izraelitow ,,z wewnatrz” kraju; Izrael jako narod nie przybyt do Kanaanu, lecz
wytonil si¢ z ludnosci tubylczej, kananejskiej. Problemem pozostaje, w jaki
sposéb sig to dokonato. Na uwagg zastuguja dwie charakterystyczne hipotezy,
wedlug ktoérych narodziny Izraela sa wynikiem spolecznych i politycznych
przemian spoleczenstwa palestynskiego. Hipotezy te poshuguja si¢ metoda bar-
dziej socjologiczng niz archeologiczna.

Pierwsza z tych hipotez udowadnia, ze gléwnym czynnikiem, ktory
wplynat na wylonienie si¢ nowego ludu, byta ,,rewolucja chtopska”.? Jej pod-

9 N. K. Gottwald, The Tribes of Yahweh. A Sociology of the Religion of Liberated Israel 1250-1050
B.C.E.,New York 1979.
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toze miato charakter spoteczno-polityczny. Nizsze warstwy Owczesnego spote-
czenstwa kananejskiego byly zmuszane do ptacenia danin i podatkow na rzecz
arystokracji kananejskiej oraz na faraona, ktoéry po roku 1200 przez pewien
czas sprawowal zwierzchnictwo nad Palestyna.!? Ta sytuacja spowodowala, ze
grupy mieszkancOw rozczarowane ta sytuacja stopniowo wycofywaty sig
w gorzyste partie kraju niedostgpne dla wojsk kananejskich miast-panstw.
Tworcy tej hipotezy sadza, ze korzeni Izracla trzeba szukac¢ wtasnie wsrod tych
rodzimych mieszkancéw Kanaanu, ,,uciekinierow’ na tereny gorzyste. Niekto-
rzy zwolennicy tej hipotezy przyjmuja, ze niepokoje spoteczne spowodowane
uciskiem przeksztalcity si¢ w rewolte chlopska przeciwko arystokracji kana-
nejskicj. Zrédta biblijne nie potwierdzaja takiego twierdzenia. Natomiast sa
w Biblii teksty, ktore rzeczywiscie mowia o migracji w gorzyste tereny kraju,
tyle ze chodzi o migracj¢ grup izraelskich (dom Jozefa, pokolenia Efraima
i Manassesa), a nie kananejskich. Oto tekst z Ksiggi Jozuego: Wtedy odpowie-
dzieli synowi Jozefa: Gora nam nie wystarcza, lecz wszyscy Kananejczycy,
mieszkajqcy w nizinie majq rydwany zelazne [...] Odpowiedzial Jozue domowi
Jozefa, Efraimowi i Manassesowi: Ty jestes ludem licznym i masz wielkq
site. Otrzymales tylko jeden los. Otrzymaltes kraj gorzysty i zalesiony: powi-
nienes go wykarczowac i jego granice zajqé, Kananejczykow zas musisz
wypedzié i jego granice zajqcé, chociaz posiadajq rydwany zZelazne i sq silni
(Joz 17,16a.17-18). W $wietle tego tekstu trudno przyjaé, ze Izrael ,,wytonit
sie” z miejscowych Kananejczykéw, chociaz $wiadectwa archeologiczne
nie wykluczaja tej mozliwosci. Wiele znalezisk archeologicznych nosi zna-
miona kultury izraelskiej, ale takze kananejskiej, co pozwala szukac korze-
ni izraelskich wérdéd rodzimych mieszkancéw Kanaanu. Rodzi si¢ jednak
drugi problem, ktoérego ta hipoteza nie wyjasnia: co przyczynito si¢ do
zintegrowania si¢ r6znych grup ludno$ciowych, ktére wytworzyty w efek-
cie pokolenia izraelskie? Czynniki spoteczne i polityczne, jak wymieniony
wyzej ucisk podatkowy, ale takze inne (susza, zmierzch dominacji egip-
skiej w Kanaanie, okres kryzysu w handlu i inne), nie wydaja sig¢ by¢ przy-
czyna wystarczajaca. Interpretacjg socjologiczna trzeba uzupelnic (nie odrzu-
ci¢, tylko uzupetnié!), jak stwierdziliSmy, czynnikiem religijnym, a to
w zasadniczy sposob ostabia hipoteze rewolucji chtopskiej jako przyczyny
zasadnicze;j.

Druga teoria wyjasniajaca genezg¢ Izraelczykow jako pochodzacych
,,Zz wewnatrz” Kanaanu wyprowadza ich sposroéd Kananejczykow zajmujacych sig

9 Por. J. Weinstein, The Egyptian Empire in Palestine: A reassessment, BASOR 241
(1981), s. 1-28; N. Naaman, Economic Aspects of the Egyptian Occupation of Canaan, 1E]
1 (1981), s. 172-185; R. Gonen, Urban Canaan in the Late Bronze Age Period, BASOR 253
(1984), s. 61-73.
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pasterstwem.!! Izraelczycy to pierwotni Kananejczycy, ktorzy zajmowali si¢
pasterstwem, a z czasem, po osiedleniu si¢ w matych wioskach na terenach
wyzynnych kraju, stali si¢ hodowcami bydta. Caly ten proces uwarunkowany
byt splotem réznych czynnikéw: wewnetrznych 1 zewngtrznych, politycznych
1 ekonomicznych. Teoria o Izraelitach jako ,,pasterskich Kananejczykéw” po-
zostaje wciaz nie rozstrzygnigta. Glowny problem sprowadza si¢ do jej uzgod-
nienia ze $wiadectwem Biblii, ktéra zawsze zaklada istotna réznice miedzy
Izraelitami a rodzimymi mieszkancami Kanaanu. Na obecnym etapie badan
nalezatoby przyjaé, ze Izraelici sa niewatpliwie spokrewnieni etnicznie z za-
chodnio-semicka ludnoscig, ktéra zdominowala Palestyne i wschodnie ob-
szary nad Morzem Srédziemnym juz przed 1200 r., a czynnikiem, ktéry
w decydujacym stopniu wptynat na to, ze przeksztalcili sig¢ w $wiadomy swej
odrgbnosci kulturowej naréd zwany Izraelem, byla odmiennoéé religijna. De-
cydujace znaczenie wypada przypisa¢ czynnikowi religijnemu rowniez dlate-
g0, ze wigzal sig¢ on z pewnymi podstawowymi regutami zZycia spolecznego
(por. Dekalog).!2

ZUSAMMENFASSUNG

Geschichtliche Anfinge des altertiimlichen Israels werden in der Wissenschaft immer
noch lebhaft diskutiert. Im Licht der biblischen Daten stammt Israel als Volk von Abraham und
Sara sowie der anderen Patriarchen. Diese Periode wird als die sog. Vorgeschichte Israels bezeich-
net. Dagegen wird der Auszug aus Agypten unter der Fithrung Moses und die sukzessive Besiede-
lung Kanaans als der Beginn des staatlichen Bewusstseins Israels angeschen.

Die archdologischen Untersuchungen und Entdeckungen stellen die bisherigen Meinun-
gen iiber die Anfinge Israels in Frage.

Beziiglich der geschichtlichen Anfénge Israels zeigen die heutigen Forscher unter Anwen-
dung der ,historischen Methode” zwei Hypothesenarten auf . Eine Gruppe pladiert fir das Kom-
men der [sraeliten von Auswirts nach Kanaan, dic andere dagegen meint, dass Kanaan der Herkunfts-
ort der Isracliten ist. Der Verfasser des vorliegenden Artikels vergleicht die beiden Theorien.

"' Glowni propagatorzy tej hipotezy to: L. Finkelstein, The Emergence of Early Israel: Anthropo-
logy, Environment and Archaelogy, JAOS 110 (1990), s. 677-686; T. L. Thompson, Palestinian pasto-
ralism and Israels Origins, SJOT 6/1 (1992), s. 1-13.

12 Zob. R. Krawczyk, Dekalog — kodeks etyki spolecznej Starego Testamentu, Siedlce 1994,
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LA COMUNITA ECCLESIALE SUL MONTE SION
INSIEME ALL’ AGNELLO-CRISTO RISORTO
(Wspolnota Kosciota na gérze Syjon wraz z Barankiem — Chrystusem zmartwychwstatym)

Le parole chiavi: comunita ecclesiale, monte Sion, Agnello, Cristo risorto, potenza messianica,
centoquarantaquattromila redenti, seguela, storia della salvezza.

Stowa kluczowe: wspélnota Ko$ciola, géra Syjon, Baranek, Chrystus zmartwychwstaty, moc
mesjafiska, sto czterdziesci cztery tysigce odkupionych, nasladowanie, historia
zbawienia,

Schliisselworte:  Kirchliche Gemeinschaft, Zionsberg, Lamm, der auferstandene Christus, mes-
sianische Macht, hundertvierundvierzigtausend Erloste, Nachfolge, Heilsge-
schichte.

I gruppo in ascolto di oggi ¢ in grado di riconoscere i riscattati dalla
terra ed applicare il messaggio, che 1i identifica, nella attuale vita ecclesiale?
Si possono identificare con loro quelli della vita religiosa contemplativa, della
vita religiosa attiva, della vita sacerdotale, della vita laica consacrata e tutti gli
altri della totalitd della ricchezza della vita religiosa della chiesa? Possono
seguire tutti loro I’Agnello — Cristo e appartenere finalmente al numero cento-
quarantaquattromila dei riscattati dalla terra? Dove e come si realizza questo
messaggio nella vita attuale della chiesa? D’altra parte sappiamo che il gruppo
dei centoquarantaquattromila & un numero limitato, una parte della moltitudine
senza numero del popolo di Dio.

L’ Apocalisse 14, 1-5 presenta i centoquarantaquattromila redenti dalla
terra sul monte Sion insieme all’dpviov €otog, ciog insieme all’ Agnello-Cristo
risorto con la pienezza dell’efficienza messianica e con la pienezza dello Spiri-
to, che vuole inviare su tutta la terra.! Con la sua potenza dello Spirito, Cristo

! Cf. N. Hohnjec, ,,Das Lamm — to doviov in der Offenbarung des Johannes. Eine exegetisch-
theologische Untersuchung, Roma 1980, s. 46-52.
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risorto & presente attivamente nello sviluppo della storia della salvezza. La
totalita della sua energia messianica combattera e riuscira a sopraffare irrever-
sibilmente tutte le forze negative della violenza, dell’ingiustizia sociale e della
morte.2 Tutti insieme sono presenti sul monte Sion (€mi 0 8pog Ziwv), sul
luogo santo, dove abita Dio, ma sempre conesso con la terra e con gli uomini,
disponibile ad accogliere immediatamente Ia ricchezza della presenza di Dio.? Vi
si rivela Dio stesso, insegna il popolo della legge e fa sentire la sua voce. La sua
presenza rende di questo posto una forza sovrastante che domina qualunque
minaccia nemica, da la salvezza per ognuno che invochera il nome di Dio.*
Quindi tutti loro sono radunati nella presenza di Dio vincitore e salvatore. La
presenza dell’dpriov €otdg €m 10 Bpoc Xy significa che adesso lui possiede
gli attributi di Dio stesso — lui & diventato vincitore & salvatore del suo popolo.
I centoquarantaquattromila sono distinti dalla moltitudine dei salvati.’
Indicano persone che ¢ possibile trovare sia nell’ Antico sia nel Nuovo Testam-
neto, particolarmente rapportate al divenire del regno di Cristo salvatore nella
storia. Tutti tengono in permanenza il nome di Cristo e il nome del suo Padre
scritto sulla fronte, cid indica la loro appartenenza definitiva e irreversibile
a Cristo e a Dio.® Sentono la voce & 10D 0olpavod ¢ pwuny LEATWY TOAAGY
kel e pwviy Ppovtiic peyddng, kal 7 ¢wvn My flkouos ¢ KiLBapwdOY
kLBopLldvtwy & talic Kibdpatc adTd, cid ancora una volta conferma che tutti
loro si trovano nell’ambito della trascendenza divina, perché & la voce di Dio
stesso in persona.” L’insistenza sulle ¢¢ k16apeddy kibuplléviwy év talg
kLBapalc abtdv, sottolinea il carattere liturgico, al livello celeste, di una cele-
brazione nella quale viene interpretata la voce di Dio presente e attivo nella
storia del suo popolo.! Mentre questa celebrazione, gli ascoltatori &Sovawy ¢
WSV ketvny, quindi anticipano del compimento futuro, della novita del mondo

2 Cf. J. Jeremias, doviov, TWNT, 1, s. 344-355; U. Vanni, L'Apocalisse: ermeneutica, esegesi,
teologia, Bologna 1991, s. 177-184; U. Vanni, L'Apocalisse: una assemblea liturgica interpreta la
storia, Brescia 19958, s. 83—84; Hohnjec N., Das Lamm, s. 113.23-33; B. Maggini, L’ Apocalisse per
una lettura profetica del tempo presente, Assisi 19883, s. 135-137; H. Ritt, Offenbarung des Johannes.
Dic neue Echter Bibelkommentar NT 21, Wiirzburg 1986, s. 73; J. Roloff, Die Offenbarung des Johan-
nes. Ziircher Bibelkommentare NT 18, Ziirich 1984, s. 147-148.

3 Cf. Sal 2,6; 48,3; 74,2; 132,15.

4 Cf. Gl 3,5; Mich 4,6-8; Zc 3,13; Is 11,9; 23; 24; 25,7-10; U. Vanni, L’Apocalisse, s. 100;
E. Schiissler Fiorenza, The Followers of the Lamb: Visionary Rhetoric and Social-Politic Situation,
Semeia 36 (1986), s. 129; G. Fohrer, Ziav «td, TWNT, VI, 5. 307-315.

5 Cf Ap 7,1-8.

6 Cf. C.H. Lindijer, Die Jungfrauen in der Offenbarung des Johannes 14,4 in Fs. ].N. Sevenster,
Brill, Leiden 1970, s. 136-137; U. Vanni, L'4pocalisse, s. 111; J. Roloff, Die Offenbarung, s. 148.

7 Cf. Bz 1,24; 43,2; Sal 29(28); 46(45),7; 68(67),34; Ger 25,30; Gl 4,16; Es 19,16-19; O. Betz,
gwvri «td, TWNT, IX, s. 287-292; W. Bauer, pwvh, s. 1736-1738.

8 Cf. U. Vanni, Questi seguono l'agnello dovunque vada (Ap 14, 4), in Seguimi!, ParSpV 2
(1980), 5. 179; 1. Roloff, Die Offenbarung, s. 148—-149; H. Ritt, Offenbarung, s. 74.
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di Dio, un mondo che in pienezza ¢ nel futuro, ma che gia ora
¢ anticipato. Tale novita del mondo & pienamente cristologica, perchg il cantico
nuovo celebra la presenza attiva di Cristo-Agnello nella storia dell’umanita.’
La celebrazione della liturgia e la partecipazione in essa dei centoquarantaqu-
attromila si svolge davanti al trono, ai quattro viventi ed agli anziani, perche la
voce viene udita évamor tod Bpdrou kel évidmov TV Teoodpwy (Wwy Kol
T mpeaputépwy, quindi davanti del trono di Dio che seduto su di esso eserci-
ta il suo influsso attivo sulla storia della salvezza. Ma questa azione di Dio
¢ adesso rapportata a Cristo-Agnello, ora proprio lui condurra avanti, nella
forza della sua risurrezione e nella totalita dello Spirito, la salvezza mediante
la vittoria sulle forze ostili. In essa sono coinvolti sia i quattro viventi che gli
anziani.!® Questi sono i santi a cui il gruppo di ascolto si ispira e rappresenta-
no il dinamismo che partendo dal livello di Dio si indirizza verso la storia
umana € poi, ripartendo dalla storia umana, raggiunge di nuovo il livello
divino. Tale dinamismo in modo particolare viene visto nella celebrazione di
Dio. Dio ¢ celebrato in se stesso, nella sua santita ed & celebrato nella sua
potenza che mette in atto lo sviluppo della storia della salvezza.!!

In tali circostanze solamente i centoquarantaquattromila sono in grado
di imparare il cantico nuovo e lo fanno veramente, perche sono gia riscattati
dalla terra per I’opera di Cristo-Agnello, che ha effettivamente pagato il riscat-
to degli uomini. Mediante I’impiego delle potenzialita della sua morte nel suo
sangue e risurrezione "Myopad®n a Dio persone provenienti da ogni tribi
e lingua e popolo e nazione, facendo di loro un regno al nostro Dio e sacerdoti
e regneranno sulla terra (5,9-10).'2 Tutti loro sono ol fyopdadnoay &md tfc yic
— che non significa una separazione fisica dal mondo, al contrario, sono pensati
idealmente come ancora sulla terra, la quale ha qui il significato dell’umanita
che abita sulla terra. Questo viene confermato ancora una volta nel versetto 4
con I’espresione parallela fiyopaobnoay &no tdv aépdtwy dove &mo TGV
avBpwtwy corrisponde a ¢md tfig yfic. Rispetto alla moltitudine ancora da
dyopalelv i centoquarantaquattromila si trovano in una situazione di acquisto
realizzato, ci0 li distingue in qualche modo dal resto degli uomini sulla terra,
ma solo momentaneamente e funzionalmente.!3

% Ap 4,1-11; 5,1-14; 7,9-17; 11,15-19; 12,10-12; 15,2-4; 19,1-10; B. Maggini, L’Apocalisse,
s. 138-139; U. Vanni, Questi seguono,s. 179.

10 Cf. 0. Schmitz, §pdrvog, TWNT, 111, s. 165-166; U. Vanni, L ’Apocalisse: ermeneutica, s. 169,

' Cf. R. Bultmann, ¢goy, TWNT, 11, 5. 875; W. Bauer, ¢gov, s. 690-691; G. Bornkamm, mpéofuc
xtd, TWNT, VI, s. 655-670; W. Bauer, mpéofue, s. 1402-1403; U. Vanni, L’dpocalisse: ermeneutica,
s. 169-177; J. Roloff, Die Offenbarung, s. 149.

12 Cf. F. Biichsel, dyopd¢w, TWNT, 1, 5. 126-128; W. Bauer, dyopd(w, s. 22; U. Vanni, Il sangue
nell’Apocalisse, in: Atti della Settimana di studio ,,sangue e antropologia biblica” 11, 1981, s. 871.

13 Cf. U. Vanni, Questi seguono, s. 180.185; N. Hohnjec, Das Lamm, s. 118-119,



16 Ks. ZDzISLAW ZYWICA

Chi sono veramente i centoquarantaquattromila, perche sono stati ri-
scattati dalla terra e dagli uomini, quale ¢ il motivo del loro riscatto? La
risposta si svolge secondo tre categorie:

Questi sono coloro che non furono macchiati con donne: sono infat-
ti vergini (o0tol clow ol petd ywaik@y odk éuoAdvénoav, mupbévor yap
elow). Il termine mapBévor si puo riferire sia agli uomini che alle donne,
nonostante la prima parte dell’espressione parli di rapporti uomini con donne
ovtol elow of petd ywak@dy odk éuortvenoav che producono la macchia
per gli uomini; nella seconda parte mapBévoL yap eloiv, usualmente applicata
alle donne, I’autore dell’ Apocalisse allarga di prospettiva al disopra della di-
stinzione e contrapposizione dei due sessi e indica persone umane che siano
uomini e donne. Il verbo éuodlvnoar (nodlvw), si trova soltanto 3 volte
e indica la contaminazione religiosa e morale.!* In 1Cor 8,7 (eldwAdButov...
uoAvvetal) il contatto con cose pagane provoca nei deboli di fede una contami-
nazione della coscienza. Ma questo poAtvetar ¢ riferito alla personalita inte-
riore dell’uomo, che fa una scelta di debolezza, quindi non & la macchia tipica
dell’ attivita idolatrica. Gli altri due casi sono nell’ Apocalisse (3,4; 14,4). In 3,4
(@ oli guéivvar T ipatie «dT@Y) il contesto parla, pitt o meno esplicitamen-
te di idolatria, ma ’espresione come tale & generica: vale per qualunque mac-
chia morale, come risulta da quella complementare lavare le proprie vesti
(Ap 7,14; 24,14), che ha una portata generale, non riducibile all’idolatria. In
14,4 éuodivenoav (passivo), si riferisce a una situazione di macchia determina-
ta, prodotta e quindi risultante in certe categorie di persone. Da questa macchia
i centoquarantaquattromila sono liberi. Inoltre 'interpretazione metaforica si
basa infatti sull’uso, diffusissimo dell’ Antico Testamento, di presentare 1’ido-
latria mediante I’immagine di un tradimento coniugale. La sposa deve rimane-
re fedele, ma non le viene mai richiesta né attribuita la verginita. Qui si parla
proprio di verginita e per di pil attribuita, come formulazione, a degli uomint,
mentre il popolo di Dio nell’Antico Testamento & presentato, sia nella luce
positiva della fedelta, sempre come la sposa. Se il senso metaforico sembra
mancare di una base solida ed & quindi preferibile quello realistico, rimane una
difficolta: perche si mette in rapporto la verginitd con I’espressione ol petd
yovalk@u obk époilvénoav. La risposta ci viene suggerita dal contesto liturgi-
co nel quale il gruppo in ascolto porta avanti la sua esperienza apocalittica.
Secondo una concezione, diffusa nell’Antico Testamento, soprattutto in Es
19,15 e 1Sm 21,5-6, ogni rapporto sessuale costituiva una controindicazione
agli effetti di un esercizio liturgico immediato. Si tratta in questi casi di una
controindicazione temporanea che impedisce di accostarsi direttamente o indi-

14 Cf. F. Hauck, uodvvw, TWNT, 1V, s. 744; W. Bauer, poldvw, s. 1066.
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rettamente a Dio. Quindi le centoquarantaquattromila persone a cui si riferisce
odk ¢uoAlvenoar non hanno contratto nessuna controindicazione che impedi-
sce o frena il contatto con Dio proprio appunto del quadro simbolico. Dicendo
ol petd yuvaitk@v ovk €uordvénoav I’autore, prendendo lo spunto da quanto
viene detto realisticamnete nell’Antico Testamento, indica una categoria di
persone le quali, in mancanza di questa controindicazione, hanno una situazio-
ne permanentemente valida di sacralita. La verginita, allora, abilita alla com-
prensione del cantico nuovo permettendo tra i cristiani e Dio quel rapporto di
omogeneita liturgica.!?

Questi (sono) coloro che seguono costantemente I’Agnello dovu-
nque vada (oltor ol dxorovBodvteg t@ dpviw Omov &v bmdyn). Nel Nuovo
Testamento il verbo axoiouBelv, da cui deriva il participio ot droAovbobvTeg,
nel suo significato pregnante & strettamente limitato a esprimere la seguela di
Gesu.'® 11 discepolo lascia tutto per andare dietro a Gestl, si aderisce al suo
Maestro cosi strettamente che nascono i nuovi rapporti di vita. Questa seguela
non & come tale, ma pone il discepolo sulle tracce del Gesli-Messia e percio
akorouBelv significa partecipare alla salvezza che si offre in Gesu, ma prima
significa un prendere parte al destino di Gesl, cio¢ una comunione di vita ¢ di
sofferenza con il Messia.!” Mentre nei quattro vangeli akoiouvbely implica la
scelta di Gesi che investe e abbraccia tutta la loro vita, nel nostro testo
dell’ Apocalisse non si riferisce a un passato concluso né a futuro sconosciuto,
ma si ha una dedizione a tempo pieno proprio al Cristo-Agnello risorto e
attivo, che svolge I’opera di salvezza sulla terra.!® Questo viene confermato
dal fatto che anche al momento della conclusione della storia della salvezza, il
Cristo vincitore sara seguito dall’esercito dei suoi.!® La categoria di coloro che
si dedicano a tempo pieno all’attivita di Cristo-Agnello ¢ in grado di imparare
il cantico nuovo e lo esprime con tutto il dinamismo storico-salvifico.?’ La
sfumatura 1¢) dpviw 6mov &v Umayn che il discepolo & disponibile di seguire
I’ Agnello-Cristo senza limiti e pronto a cogliere e ad accettare 1'impreviso.?!

Questi furono ricomprati dagli uomini, primizia a Dio e all’Agnel-
lo, nella loro bocca non fu trovata menzogna: sono senza macchia (o0toL
fiyopdodnoay &mod TV davlpdmwy dtapyn T@ B kol T¢ dpviw, kel &V TQ

15 Cf. Mt 19,12; 1Cor 7,34; U. Vanni, Questi seguono, s. 181-183.

16 Cf Mc 3,7; Mt; 8,10; Mt 8,22; Lc 5,11; 9,61; Mc 10,28; L¢ 9,61; Mc 10,17.21; Gv 8,12; Tutti
gli altri passi del NT parlano di un seguire senza significato religioso.

17 Cf. Mc 8,34; Mt 8,19; Gv 12,25.26; G. Kittel, dxoroveéw TWNT, I, s. 213-215; W, Bauer,
arolovbéw, s. 60.

18 Cf. A. Jankowski, Apokalipsa Sw. Jana. Wstep-Przeklad-Komentarz, Poznan 1959, s. 223.

19 Cf Ap 19,14.

20 ¢f. U. Vanni, Questi seguono, s. 183—184; N. Hohnjec, Das Lamm, s. 117-118.

21 Cf. U. Vanni, Questi seguono, s. 183—184.
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oTOuatL abtdr oy ebpédn Yeddog, duwpol elow). I centoquarantaquattromila
sono stati gia ricomprati dagli uomini e sono tra di loro le primizie che, riferite
a Cristo-Agnello, riguardano la sua attivita nella storia degli uomini. I seguaci
dell’ Agnello costituiscono le primizie, ma pi in senso funzionale, come colla-
borazione attiva con lui, che in senso strettamente cultuale, quindi non si pud
riferire direttamente al martirio. Potremmo dire che si ha una liturgia della
storia.?? L’espressione kel év 1@ otépatt adtdv ody ebpédn Yeddoc, come
abbiamo visto sopra, ha un contatto letterario particolarmente significativo con
Is 53,9.2% Questi contesti indicano una sinceritd, una rettitudine di vita nella
quale non trova posto I'inganno a danno degli altri. Il contatto letterario con
questi testi & perd solo contestuale. L’autore sostituisce a inganno il pid gene-
rico menzogna. Non si tratta di uan menzogna nel senso 1’opinione errata
— bugia, ma il termine ha nell’ Apocalisse una portata pitt profonda; si tratta di
qualcosa che si fa, non di qualcosa che si dice.?* Si pud riferire all’idolatria,
come pratica idolatrica, ma I’enumerazione che precede I’altra espressione,
contenendo gia esplicitamente 1’idolatria tra i vizi enumerati, amplia il quadro
morale della menzogna: &w ol klvec xal oi ¢dpuexor kel of mdprot kel of
govelc kal ol eldwioldipar kal nlc $Llodv kel mowdy yebbog (22,15).
Modificando e ampliando Is 53,9 I'autore ci dice che nessun tipo di immora-
lita, nessun tipo di antiverita ¢ espresso dalle persone di questa categoria. Data
la rilevanza che ha, nel circolo giovanneo, come rivelazione di Cristo e il ,fare
la verita”, si puo dire che nessuna lacuna, nessuna scelta diversa dalla verita di
Cristo ¢ rilevabile in loro. Si ha una pratica incondizionata, radicale, del van-
gelo. Tale pratica corrispone in pieno alla professione di fede espressa nelle
parole, poiche I’espressione év 1@ otépatt adtdv indica infatti anche una
manifestazione orale, a cui corrisponde la totalita della vita. Si ha anche una
certa valutazione da Dio e Cristo: o0y €bpéfn, & un passivo teologico-cristolo-
gico. Implica un esame, una qualche ricerca, una valutazione fatta. L omoge-
neita con Dio e con I’Agnello di questa categoria primiziale dice che Dio
e I’Agnello sono gli agenti attivi della valutazione della situazione di questa
categoria. La sua positivita d’altronde ¢ stata determinata in radice dal %y
pacénoay da parte del ’Agnello.?® L’espressione &uwupol eloww aggiunga
un’ultima qualifica della terza categoria. I cristiani sono detti &uwpor con un
riferimento alla loro vita integra davanti a Dio come culto continuato.?6 Nel
nostro testo il termine si riferisce a quella integritad, completezza della vita

22 Cf. U. Vanni, Questi seguono, s. 185; A. Jankowski, Apokalipsa, s. 223.

23 Esiste anche il contatto letterario con Sal 32,2 e Sof 3,13,

2 Cf Ap 21,27; 22,15.

2 Cf. U. Vanni, Questi seguono, s. 185-186; J. Roloff, Die Offenbarung, s. 150; B. Maggini,

L’Apocalisse, s. 137-138.
26 Cf. Ef 1,4; Fil 2,15; Col 1,22.
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quando & vissuta in perfetta omogeneita con Dio e Cristo nella pratica integrale
della verita che viene professata. Questa integrita ha una dimensione liturgica.
Coloro che sono a;mwmoi saranno in grado di comprendere il cantico nuovo,
che presenta Cristo e lo fa in un contesto di celebrazione liturgica. La liturgia
celeste si prolunga e si incarna nella liturgia della vita.?’

Ap 14, 1-5 segue direttamente il testo che parla dell’altra bestia, la
quale viene qualificata esplicitamente come il falso profeta®® | esercita una
attivita complessa di propaganda in favore del primo dragone. La sua attivita
assume una falsa natura religiosa; fatti riguardanti la vita della prima bestia
sono presentati in una luce di prodigio; il risultato finale & che si forma del
primo dragone un’immagine divinizzata, falsa in se stessa, ma resta vera
nella mente della gente ingannata dal falso profeta. Procede direttamente due
scene: gli angeli che annunziano 1’ora del giuduzio, poi la messe e la ven-
demmia delle nazioni. Le scene sono collegate con richiami espliciti alla
vicenda precedente dei due draghi e unite strettamente tra di loro. Il tema di
fondo & lo stesso: la discriminazione finale e definitiva che Dio si accinge
a operare tra il bene e il male. La prima scena esprime il tema mediante
intervento successivo di tre angeli, ciascuno dei quali ha un suo annunzio
da presentare: il vangelo eterno, la caduta di Babilonia e la punizione o il
premio personale. Nella seconda scena intervengono Cristo stesso e tre ange-
li: il giudizio viene presentato sotto la doppia immagine della mietitura e del-
la vendemmia.?

In questo contesto i centoquarantaquattromila si presentano come colo-
ro che non appartengono ai falsi profeti al servizio della bestia, non sono
andati dietro alla bestia (13, 3) e non hanno adorato la prima bestia dicendo:
Chi ¢ simile alla bestia e chi pud combattere con essa (13,4; cf. 13,12), perche
il loro nome ¢ scritto fin dalla fondazione del mondo nel libro della vita
dell’ Agnello immolato (13,8). In conseguenza non portano il nome della bestia
o il numero del suo nome (13,17), invece hanno sulla fronte il nome
dell’ Agnello-Cristo risorto e del suo Padre (14,1), sono stati riscattati dalla
terra e dagli uomini perche petd ywoalk@y odk GioAdvenouv: mapBévoL ydp
elow obtor ol dkolovBodrtec T¢ dpriw Gmou &v bmayn oltoL Myopdobnoov
4md TV GulpdTwY, dTapyh @ O kol TQ dpriw kal év TG oToKTL abTRY
oby ebpédn Yeddog dpwyol yap elow (14,4-5) e adorarono Colui che ha fatto
il cielo e la terra, il mare e le sorgenti delle acque (14,7). Si potrebbe pensare
qui ai martiri che non sono macchiati rendendo il culto idolatrico alla bestia,
ma non soltanto. Nel senso pili ampio i centoquarantaquattromila sono le

27 Cf. U. Vanni, Questi seguono, s. 186-187,
28 Cf. 16,13; 19,20; 20,10.
29 Cf. J. Roloff, Die Offenbarung, s. 150-155; U. Vanni, L'Apocalisse, s. 50.
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persone che vivono permanentemente nella sacralitd della propria vita, nella
omogeneita liturgica con Dio e Cristo-Agnello, non ristretta all’ambito del
pericolo dell’idolatria. Loro seguono Cristo-Agnello senza limiti, pronti a co-
gliere tutto, nel suo tempo pieno in cui svolge ’opera della salvezza sulla terra.
Costituiscono le primizie in senso funzionale, come collaborazione attiva con
lui, nella sincerita e rettitudine della vita, senza nesssun tipo di immoralita
e d’antiverita, cio¢ nessuna scelta diversa dalla verita di Cristo. Nella pratica
incondizionata e radicale del vangelo eterno annunziato agli abitanti della
terra e ad ogni nazione, razza, lingua e popolo (14,6). Tale vita li salvera
dall’ira di Dio, dall’ora del giudizio e della vendemmia. Invece staranno ritti
sul mare di cristallo e canteranno il cantico di Mose, servo di Dio, e il cantico
dell’Agnello (15,2-3). Tutto questo accadra simile alla donna che fuggi nel
deserto, ove Dio le aveva preparato un rifugio (12,6) e al figlio che fu subito
rapito verso Dio e verso il suo trono (12,5).30

L'autore dell’ Apocalisse presenta il messaggio teologico sui diversi
livelli. Pit genericamente parla di Dio, Cristo, angeli e chiesa; pii specifica-
mente dell’escatologia e della teologia della storia; nel modo particolare, come
tema di fondo, parla della chiesa purificata, che riconosce la sua ora.

Dio e presentato come santo, sia in senso sacrale che morale, giusto,
come onnipotente, come colui che sedendo sul trono domina attivamante tutto,
e semplicemente come Dio. Dio & detto anche Padre di Cristo. L’ autore comu-
nque ha una sua espressione caratteristica con cui si riferisce a Dio: parafra-
sando il nome di Dio dell’Esodo?! lo denomina Colui che &, che era, che
verra. Dio ¢ visto quindi come Colui che, nella sua trascendenza permanente,
mette in moto il processo della salvezza, lo fa sviluppare nel tempo, superando
gradatamente il male. Alla fine, tolto ogni ostacolo, Dio rinnovera tutto e si
stabilira tra lui e la comunita salvata, la Gerusalemme celeste, un rapporto di
particolare intimita.

La figura di Cristo viene espressa tramite titoli cristologici: I’Agnello,
figlio di Dio, testimone fedele, I’Amen, Verbo di Dio, la stella luminosa del
mattino. L’ autore sintetizza la sua concezione di Cristo nella visione iniziale:32
morto, risorto, vivente, Cristo spinge in avanti energicamnete la sua chiesa.
Nei riguardi di essa, egli compie una duplice funzione: la giudica con la sua
parola, purificandola,®® I’aiuta a sconfiggere tutte le forze ostili che insidiano,
rendendola pienamente sposa.’* Cosi Cristo sale al trono di Dio, prolungando

30 Per lo studio dettagliato: U. Vanni, L Apocalisse: ermeneutica, s. 227-251.
31 Cf. Es 3,14.

32 Cf. Ap 1,12-20.

B Cf. Ap 1-3.

3 Cf. Ap 4-21.
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nella realizzazione storica della chiesa quella che era stata la sua vittoria
personale, ottenuta con la risurrezione.

Gli angeli e gli esseri sopraumani esprimono una manifestazione con-
creta e complessa di Dio e della sua azione, collaborano o si oppongono allo
sviluppo della salvezza, rappresentano tutta una fascia di forze attive che stan-
no situate idealmente al di sopra degli uomini e al di sotto di Dio.

La chiesa rappresenta per tutta I’Apocalisse un tema fondamentale.
L’autore ne ha un’esperienza cosi viva, da dare la netta sensazione che la
chiesa, specialmente nella sua dimensione liturgica, costituita come 1’ambiente
ideale nel quale egli si muove. Ci parla di una totalita di chiese, ci parla di
chiese locali; si interessa della vita interna della chiesa; cerca di individuare
e di esprimere le leggi del suo comportamento nei riguardi delle forze che le
sono ostili. La chiesa ¢ in divenire, con tutto quel complesso di difficolta e di
tensioni che cid comporta. Ma la chiesa ha anche un traguardo chiaro e defin-
to: I’aspetto personale, che lega la chiesa a Cristo, costituendola ,»Sposa’”,
¢ 'aspetto esterno e sociale che fanno della chiesa la ,,citta”, troveranno la loro
sintesi finale e suprema nella Gerusalemme celeste, la »Citta-sposa”.

L’escatologia ha nell’ Apocalisse un posto di primo piano, rilevabile
a prima vista.* Un’escatologia sempre presente, attuale e futura nello stesso
tempo pervade tutto il libro. L’autore cambia sempre i tempi, nel modo estroso
¢ raffinato, che nella sezione finale si concludono definitivamente, cid indica
anche un sviluppo della linea del tempo.3® Cosi 1’escatologia si presenta come
attuale, sopratemporale, e nello stesso tempo appare caratterizzata da uno svi-
luppo cronologico. Cio induce a ritenere che neppure ’escatologia esaurisce
da sola la tematica teologica dell’ Apocalisse. L’escatologia deve essere inqu-
adrata e compresa nella cornice piu vasta della teologia della storia.

La teologia della storia & costituita dai fatti che devono accadere.’” Essi
sono 1 fatti simbolici che emergono come delle formule di intelligibilita teolo-
gica: dei complessi organici di elementi teologici, che riuniti insieme ed
espressi simbolicamente costituiscono appunto una formula di intelligibilita.
Queste varie formule hanno come sfondo generico 1’asse dello sviluppo lineare
della storia della salvezza. Prese singolarmente, sono spostabili in avanti
e indietro rispetto allo sviluppo cronologico; prese poi nel loro insieme costitu-
iscono come un grande paradigma di comprensioni teologiche da applicarsi
alla realta concreta.

* Prescindiamo qui da tutta la discusione che dura finora sulla comprensione dell’escatologia
nell’Apocalisse. Per lo studio dettagliato: U. Vanni, La struttura, s. 236-237; U. Vanni, L’ Apocalisse,
8. 17-19; U. Vanni, L 'Apocalisse: ermeneutica, s. 305-332.

36 Cf. U. Vanni, La struttura, s. 236-237.

7 Cf. Ap 1,1; 4,4; 22,6. Anche qui presindiamo da tutta la discusione che dura finora sulla
comprensione di questi fatti nell’ Apocalisse. Per lo studio pit ampio: U. Vanni, L’ Apocalisse, s. 18-19.
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Il tema teologico di fondo & la comunita ecclesiale che, situata nello
sviluppo lineare della storia della salvezza tra il ,gia” e il ,non-ancora”, si
mette anzitutto in uno stato di purificazione interiore, sottomettendosi al giudi-
zio della parola di Cristo.3® In questa situazione di purificazione avvenuta sara
in grado di comprendere, mediante una riflessione di tipo sapienziale attuata in
un contesto liturgico, la sua ora in rapporto alle forze esterne ostili, e di agire
in conseguenza.? Tale riflessione sapienziale permettera alla chiesa di applica-
re alla realtd concreta che le sara sincronica in ogni momento e periodo deila
sua esistenza, tutta la serie delle forme di intelligibilita teologica, che I’autore
ha condensato nel suo discorso, vestendole di simbolismo. Il primo passo della
riflessione sapienziale sard una comprensione del simbolo, poi il secondo pas-
so sard applicazione della formula teologica alla vita concreta.*

La teologia di Ap 14,1-5 si inserisce bene nella teologia intera del libro
dell’ Apocalisse. Molti elementi essenziali si agganciano e complementano re-
ciprocamente. I centoquarantaquattromila sono radunati sul monte Sion insie-
me all’Agnello-Cristo morto, risorto e vivente,*! che spinge energicamente
avanti la sua chiesa (seguono I’Agnello dovunque vada), la purifica con la sua
parola e I’aiuta, riscattandola dalla terra e dagli uomini. E vicino al trono di
Dio, su cui Dio sedendo, domina tutto e mette in moto il processo della
salvezza, superando gradatamente il male. Proprio lui per I'opera di Cristo-
Agnello ha rinnovato tutto e stabilito tra lui e riscattati dalla terra un rapporto
di particolare intimita; solo loro portano il nome dell’ Agnello e del suo Padre
e sono in grado di imparare il cantico nuovo. Intorno al trono sono radunati gh
anziani e esseri viventi che collaborano nello sviluppo della salvezza, situati al
di sopra degli uommini, persino i riscattati dalla terra, e al di sotto di Dio;
intorno al trono. Tutto si svolge nel contesto liturgico della chiesa (la voce, le
cetre, il cantico nuovo, gli esseri viventi e gli anziani), situata nello sviluppo
lineare della storia della salvezza; i centoquarantaquattromila son gia riscattati
dalla terra e dagli uomini e d’altra parte sono mostrati nell’escatologia — il
monte Sion insieme con ’Agnello e Dio sul trono. Abbiamo quindi I’escatolo-
gia gia presente e futura nello stesso tempo.

Angzitutto il riscatto dei centoquarantaquattromila dagli nomini non co-
incide con tutto il gruppo coloro che ascoltano ¢ seguono Cristo-Agnello.
Nessuna dalle tre categorie che li caratterizza non riguarda necessariamente
tutti gli altri, al meno nello stesso grado. Per esempio coloro della vita religiosa
attiva non sono necessariamente impegnati di praticare carisma della verginita.

38 Anzitutto questo viene visto nella prima parte dell” Apocalisse 1,4 —3,22.
39 Questo invece caratterizza la seconda parte dell’ Apocalisse 4,1 —22,5.

40 Cf. U. Vanni, L ’Apocalisse, s. 15-20.

41 Titolo cristologico tipico dell’autore dell’ Apocalisse per nominare Cristo.
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Anche loro possono vivere nella sacralita della vita, nella omogeneita liturgica
con Dio e Cristo-Agnello, senza nessuna immoralitd e nessuna scelta diversa
dalla verita di Cristo e seguirlo dovunque vada. D’altra parte quelli che prati-
cano il carisma della verginita, pur avendo un rapporto privileggiato con Cri-
sto, non sono obbligati alla attivita apostolica, quindi I’autore non direbbe che
seguono I’ Agnello dovunque egli vada. Lo stesso riguarda la terza categoria: la
vita senza macchia non deve essere legata necessariamente con I’ attivith tipica
della seguela.

La seguela di Cristo-Agnello significa fare la sua attivita salvifica nella
storia di ogni giorno, quindi, participare alla sua risurrezione sul piano perso-
nale per far risorgere, poi, il Cristo in tutte le dimensioni della vita cristiana,
molto seriamente, senza limiti e pronti a tutto. Tale seguela non esige necessa-
riamente la verginita, allora e possibile anche per chi ha la vocazione al matri-
monio, proprio nel matrimonnio si puo realizzare la loro omogeneita con Cri-
sto stesso, come la primizia per Dio e 1’Agnello. Ma la seguela pud essere
sommata con la verginita e cosi si avra quella totalita di cui parla Paolo: Cosi
la donna non sposata, come la vergine, si preoccupa delle cose del Signore,
per essere santa nel corpo e nello spirito (1Cor 7,34). A queste due categorie
della seguela e della verginita puod aggiungere anche la terza, quella di primizia
per Dio e I’Agnello, e cosi si raggiungera ul livello ottimale di totalith e di
radicalita, ciog si realizzera quella sacralitd funzionale attuata personalmente
da Cristo: per loro io consacro me stesso, perché siano anch’essi consacrati
nella verita (Gv 17,19).

Riassumendo, possiamo rispondere affermativamente sulle domande,
poste all’inizio: il gruppo in ascolto di oggi & in grado di riconoscere i riscattati
dalla terra e applicare il messaggio, che li identifica, nella attuale vita ecclesia-
le; si possono identificare con loro quelli della vita religiosa contemplativa,
della vita religiosa attiva, della vita sacerdotale, della vita laica consacrata
e tutti gli altri della totalita della ricchezza della vita religiosa della chiesa;
possono seguire tutti loro I’ Agnello-Cristo e appartenere finalmente al numero
centoquarantaquattromila dei riscattati della terra. Tutto si puo realizzare nella
sacralita, sincerita e rettitudine della loro vita, omogenea con Dio e Cristo-
Agnello, senza nessun tipo di immoralita e di antiverita, nella pratica incondi-
zionata e radicale della seguela Cristo-Agnello, pronta a cogliere tutto nel
svolgimento della storia della salvezza. 4>

12 Cf U. Vanni, Questi seguono, s. 187-192,
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STRESZCZENIE

Chrzescijanie, uczestniczacy aktywnie w Zzyciu Koéciota, moga rozpozna¢ si¢ rowniez
i dzi$ w liczbie 0s6b wykupionych z ziemi i sposréd ludzi przez Baranka — Chrystusa zmartwych-
wstalego. Sa nimi ci, ktérzy prowadza w Kosciele religijne Zycie kontemplacyjne i aktywne posrdd
braci i siéstr, Zycie kaplanskie i $wieckie konsekrowane oraz wszyscy inni tworzacy wielkie 1 roz-
norodne bogactwo jego zycia religijnego. Wszyscy oni nasladuja Chrystusa i z pewno$cia zostana
zaliczeni ostatecznie do grona symbolicznej liczby stu czterdziestu czterech tysigcy wykupionych
jako pierwociny dla Boga i dla Baranka, jesli tylko to ich pojscie za Jezusem bedzie radykalne
i bezwarunkowe, pelne nieustannego trudu praktyki §wieto$ci, czystosci i sprawiedliwosci, a od-
rzucajace choéby najmniejsze przejawy niemoralnosci i fatszu.

ZUSAMMENFASSUNG

Christen, die im Leben der Kirche aktiv mitwirken, konnen sich auch heute in der Zahl
der aus der Erde und aus den Menschen durch das Lamm, den auferstandenen Christus Erlosten
wiederfinden. Es sind jene, die in der Kirche ein zugleich kontemplatives und aktives, ein priester-
liches und weltliches, ein konsekriertes Leben unter Schwestern und Briider fiihren, aber auch alle
anderen, die zum groBen und vielfaltigen Reichtum des religiésen Lebens der Kirche beitragen. Sie
alle folgen Christus nach und werden letztendlich sicher der symbolischen Zahl der hundertvierund-
vierzigtausend Erloster als Erstlingsgaben fiir Gott und das Lamm zugezihlt. Die Bedingung ist,
dass ihre Nachfolge radikal und bedingungslos ist, von der immerwéhrenden Praxis der Heiligkeit,
Reinheit und Gerechtigkeit erfiillt, verwerfend alle, auch die kleinsten Spuren der Unmoral und
Falschheit.



FORUM TEOLOGICZNE I11, 2002
ROZPRAWY I ARTYKULY
PL ISSN 1641-1196

Ks. STEFAN EWERTOWSKI
Wydziat Teologii UWM
w Olsztynie

HISTORY CZNO-KULTUROWE ZRODLA
,,EUROPEJSKIEGO DUCHA”

Stowa kluczowe: Europa, chrzescijanska tozsamo$¢ Europy, zrodla jednosci oraz réznorodnosci
Europy, integracja.

Schliisselworte:  Europa, christliche Identitdt Europas, Quelle der Einheit und der Vielfalt Euro-
pas, Integration.

Wstep

Poszukujgc ,,europejskiego ducha” mozna kierowac sig roznymi moty-
wami. Zapewne jednym z nich jest proces europejskiej integracji w drugiej
potowie XX w. Aby budowac¢ przyszto$¢, potrzebny jest wspolny cel, zaintere-
sowani jednoscia musza zgodzi¢ si¢ na jakies wspolne dobro. Istnieje wige
potrzeba wskazania tego, co moze by¢ fundamentalne, wspolne dla przysztych
Europejczykéw. Nieustannie i konsekwentnie czyni to Jan Pawet II, ktory
begdac w parlamencie RP w 1999 r. powiedzial: ,,Nowa jedno$¢ Europy, jezeli
chcemy, by byla ona trwata, winniémy budowaé na tych duchowych warto-
sciach, ktore jg kiedy$ uksztaltowaly, z uwzglednieniem bogactwa i réznorod-
nos$ci kultur i tradycji poszczegélnych narodow. Ma to by¢ bowiem wielka
Europejska Wspolnota Ducha”.! Wskazanie to Ojciec Swiety bedzie przy roz-
nych okazjach przypominat wielokrotnie.?

! Jan Pawel I, Przemowienie w parlamencie, Warszawa 11 czerwca 1999, w: Drogowskazy dlu
Polakéw Ojca Swietego Jana Pawla II, t. 1II, Krakow 1999, s. 500; M. Filipiak, Chrzescijanskie
korzenie Europy. Bibliografia wypowiedzi Jana Pawla Il z lat 1978-1996, Ethos (1996) nr 35/36.

2 Jan Pawet I, Wybrane wypowiedzi o Europie, w: I. Zycinski, Europejska wspélnota ducha,
Warszawa 1998, s. 151 — 236; Jan Pawel I, Wizja Europy — Europa jutra, oprac. A. Sujak, Krakow
2000; A. Lepa, Przywrocic¢ Europie dusze, w: Duchowos¢ Europy, pod red. S. Urbanskiego, M. Szymuli,
Warszawa 2001, s. 13 — 22; J. Bajda, Europa ducha, Zycie i Myl 442 (1999) nr 2.
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Papieskie wskazanie na ,,europejskiego ducha” w gruncie rzeczy jest
postawieniem pytania: w jakim kierunku zmierza Europa, jaki bgdzie jej etos,
jaka Europg wyobrazajg sobie politycy w XXI w.? Do odpowiedzi na te pyta-
nia potrzebne jest wydobycie tego, co lezy u podstaw europejskiej kultury i co
stanowi o jej wielkosci. Je$li mozna mowi¢ o wielkosci Europy, to trzeba
pamigtaé, ze rodzita si¢ ona i rozwijata na skutek walki mysli, a takze walki
politycznej przy zastosowaniu, srodkdéw gwaltu, przymusu i zbrodni. Kolonia-
lizm i imperializm to tez cze$¢ historii Europy, chociaz mato chlubna. Po wielu
tragicznych do$wiadczeniach, zwlaszcza XX w., budujac przyszta jednosé¢ Eu-
ropy 1 wydobywajac z przesztosci to co dla niej fundamentalne, istnicje szansa
uniknigcia wielu dramatycznych bteddw.

1. Europa laickiej lewicy

Obecnie proponuje si¢ rozne projekty przysztej Europy. Przykladem
jest Europa laickiej lewicy, gdzie prymat spoczywa na zagadnieniach spotecz-
nych, ekonomicznych, politycznych z marginalizowaniem zagadnien wagi kul-
tury, a w szczegodlnosci religijno-duchowej.’ Pomija sie przesztoéé i to, ze
Europa jest bytem nie tylko materialnym, ale réwniez duchowym, ze jako
wspolnota narodow zobowigzana jest do postannictwa duchowego, moralnego,
opartego na przestaniu religii chrzescijanskiej.*

Europa jako cato$¢ jest réznorodna i skomplikowana w swych dzie-
Jach. Nie usprawiedliwia to jednak wspolczesnego projektu europejskiej jed-
nosci jako tylko wspolnoty gospodarczej i ekonomicznej. Jest to tez projekt
Jednosci politycznej Europy realizowany tylko na Zachodzie Europy i to od
momentu Kongresu Ruchu Europejskiego (1948 r.) w Hadze. W traktatach
Unii Europejskiej trwata podstawa pod budowe przysztej Europy jest ,,przy-
wigzanie do zasad wolnosci, demokracji, poszanowania praw cziowieka i pod-
stawowych wolnoéci oraz rzadéw prawa”.’ Traktat, ustanawiajacy Wspolnote
Europejska, deklaruje wolg umacniania pokoju i wolno$ei na zasadzie solidar-
noéci oraz popierania wszelkiego rozwoju.b Cecha charakterystyczng wyzna-
czonych w traktatach zadan jest to, ze podobnie jak w cywilizacji globalnej, na
co zwraca uwagg Vaclav Havel, moze nie fundamentem, ale kulturowsg prze-
strzenia jest ateizm. Wprawdzie we wstepie do Karty Praw Podstawowych
istnieje odwotanie do ,,duchowo-religijnego i moralnego dziedzictwa” Europy,

3 Cz. S. Bartnik, Kompleks katolicki Europy?, ComP 60 (1990) nr 6, s. 41,

4 Tbidem, s. 42; tenze, Fenomen Europy, Radom 2001.

3 Traktat o Unii Europejskiej (wersja skonsolidowana), w: Dokumenty europejskie, w opracowa-
niu Anny Przyborowskiej-Klimczak i Ewy Skrzydto-Tefelskiej, t. ITI, Lublin 1999, s. 45.

6 Tbidem, s. 99-101.
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ale jest to jedynie kompromis, aby unikna¢ odwotania si¢ do chrzes$cijanskiego
dziedzictwa Europy.” Pojecia dotyczace praw podstawowych, godnosci czto-
wieka, wolnosci, rownosci, solidarmos$ci, praw obywateli, prawa sadowego,
postanowienia ogdlne, a takze rozumienia warto$ci matzenstwa 1 rodziny sa
mato precyzyjne i trudno doszukaé sig ich osadzenia w kulturze duchowe;)
Europy.! W tzw. Uktadzie Amsterdamskim z roku 1997, gdy postanowiono
przywrécié blask wizji ,,Europy wartosci”, w o$wiadczeniu 11 — czyli w for-
mule pozaprawnej — przyjgto ,,szczegolnose” statusu ,Kosciolow 1 stowarzy-
szen religijnych” w ramach struktur spotecznych panstw Unii Europejskie;.
Uczyniono to jednak dopiero pod presja i grozba Helmuta Kohla, ktory w razie
braku zgody na taki zapis zagrozit opuszczeniem Konferencji Migdzyrzadowej
w Amsterdamie.® Filozofia unijnych politykoéw nie uznaje oficjalnej religii, na-
wet w przypadku gdy prawostawna Grecja i protestanckie panstwa, takie jak:
Dania, Szwecja, Wielka Brytania zachowaly status panstwa wyznaniowego. Pa-
radoksem jest fakt, ze coraz wigcej dziedzin zycia Kos$ciota podlega unijnemu
prawu, bez mozliwosci przedtozenia wiasnych rozwigzan w relacjach Kosciot
a panstwo. Taki stan w prawie wspolnotowym, ktory nie uznaje partnerstwa Ko-
$ciofa, a takze samodzielnos$ci, autonomicznosci, podmiotowosci — uznac trzeba
za dazenia absolutystyczne unijnych struktur. Jest to grzech przeciw demokracji,
rowniez przeciw wolnosci, pomimo zapisu w o$wiadczeniu Rady Europejskiej
w Amsterdamie: ,,Unia przestrzega statusu, jakim ciesza si¢ Koscioly oraz sto-
warzyszenia i wspolnoty religijne w panstwach czlonkowskich odpowiednio
do ich przepiséw prawnych, tak aby nie zostaty one naruszone”.!'

Wszystko to sktada sie¢ na sytuacj¢ wyjatkowa, jakiej dotad nie znata
europejska cywilizacja. Brak odniesienia do transcendentnego celu powoduje,
ze brakuje myS$lenia o przysztosci. Politycy kierowani doraznym sukcesem
1 korzyS$cia zachowuja sie tak, jak gdyby $wiat miat si¢ skonczy¢ wraz z ich
zyciem.!! W tej sytuacji kolejny raz mozna zapytaé: czy przyszta zjednoczona

7 S. Hambura, M. Muszynski, Traktat o Unii Europejskiej z komentarzem. Karta Praw Podsta-
wowych, Bielsko-Biata 2001, s. 17; Jan Pawet II, O Karcie Praw Podstawowych, Biuletyn OCIPE 44
(2001) nr 1, s. 1-2; O. de Berranger, Prawa podstawowe w sercu Europy, Biuletyn OCIPE 45 (2001)
nr 2, s. 1-7; H. Juros, Unia Europejska: gra toczy sie o fundamenty, Prawo Kanoniczne 3-4 (2000),
s. 403-406.

8 J. A. Sobkowiak, ,, Deklaracja moralnosci europejskiej” w Karcie Praw Podstawowych, STV
39 (2001) nr 2, 5. 157-175.

® H. Langes, Kosciol, panstwo i spoleczenstwo w XXI wieku. Warunki wspélzycia w Unii Euro-
pejskiej, w: Kultura i toisamosé europejska, s. 42; A. Noble, Przewodnik po Unii Europejskiej. Od
Rzymu do Maastricht i Amsterdamu, przel. S. Zalewski, Warszawa 2000, s. 182-194.

10 K. Orzeszyna, Stosunek Wspolnot Europejskich i Unii Europejskiej do Kosciolow, RNP 10
(2000) z. 2, 5. 228-235.

' V. Havel, Swiat potrzebuje solidarnej akceptacji wspélnych wartosci, w: Kultura i tozsamosé
europejska. Duchowy fundament integracji naszego kontynentu, pod red. J. Wahla, przet. S. Dzida,
A. Krochmal, Gliwice 2001, s. 8. Dalej cyt. skrot: Kultura i tozsamosé.
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Europa bedzie kontynuacja najbardziej chlubnej europejskiej tradycji, czy be-
dzie to nowa jako$¢, absolutnie nowa cywilizacja? W tej sytuacji paradoksem
jest jednak powszechne przekonanie, ze nie do pomyslenia jest przesztosé
Europy poza cywilizacja chrze$cijanska. Jaka ma by¢ wige ta nowa Europa?
Europa trzeciego tysiaclecia! Oskar Halecki (1891-1973) z historycznej per-
spektywy ocenia, ze pierwsze tysiaclecie wyznacza proces ksztaltowania sie
chrzescijanskiej Europy. Drugie tysiaclecie, pomimo nieustannego zmagania
sig o utworzenie jednodci, to juz niestety schytek tej kultury.

Jezeli przyjac, ze europejska sztuka wyraza to, co w niej najbardziej
istotne z europejskiego ducha, to znamienne jest dzieto francuskiego intelektu-
alisty André Malraux (1901-1976), ktory histori¢ europejskiej sztuki ujmuje
w pojeciach ,,ponadczasowe, nadprzyrodzone, nierzeczywiste”.!? Obecnie je-
stesmy $wiadkami schylku epoki europejskiej. Europa opanowana materiali-
zmem, permisywizmem, ekonomia zysku wydaje sie, ze pragnie zerwa¢ z uni-
wersalnymi warto$ciami religijnymi, ktérymi zyta przez wieki. W zamian
odwoluje sig jak gdyby do wartoéci uniwersalnych, lecz juz bez odniesienia do
tego, co nadprzyrodzone, co taczy si¢ z wymiarem religijnym.

Od kiedy tworzy sig ,,nowa Europa”, albo ,,post-Europa”? O tym pro-
cesie $wiadcza nie tylko sidta XX-wiecznego totalitaryzmu. Rownie dobrze
mozna o nim mowi¢ jako o totalitaryzmie antychrze$cijanskim, a tym samym
antyeuropejskim. Totalitaryzm i jego skutki w postaci ludobdjstwa w Europie
byly mozliwe z powodu materializmu, sekularyzacji kultury, z powodu oder-
wania polityki od moralnoéci.!* Tezg o kryzysie europejskiej kultury potwier-
dza wielu teoretykow, jak choéby Alfred Weber swoja praca Pozegnanie z hi-
storiq europejskq,'* atakze Oswald Spengler's czy Edmund Husserl.!® Nie
ustaje tez wspoétczesna dyskusja na temat kryzysu kultury europejskiej.!” Sa
takze zdania, Ze tzw. kryzys jest staltym elementem europejskiej kultury, ktéra
obecnie jest pochrzescijariska.'® Na pewno z twierdzeniem tym nie zgodzitby sig

12 A. Malraux, Ponadczasowe, prze}. J. Lisowski, Nadprzyrodzone, przel. E. Bakowska, Nierze-
czywiste, przel. J. Guze, Warszawa 1985,

13°0. Halecki, Historia Europy, jej granice i podzialy, przet. . M. Kloczowski, Lublin 2000,
s. 172-180.

14 Ibidem, s. 183.

15 0. Spengler, Historia, kultura, polityka. Wybor pism, przet. A. Kolakowski, J. Lozinski, War-
szawa 1990.

6 E. Husserl, Kryzys europejskiego czlowieczerstwa a filozofia, przel. J. Sidorek, Warszawa
1993.

177, Jedlicki, Trzy wicki desperacji — Rodowdd idei kryzysu cywilizacji europejskiej, Znak 488
(1996), s. 4-25; B. Skarga, Tozsamos¢ i humanizm, Znak 488 (1996), s. 26-34; E. Bienkowska, Bfogo-
slawiony stan kryzysu, ibidem, s. 35-42; S. Amsterdamski, Kryzys zaufania, ibidem, s. 43-51;
J. Szacki, Wiecej i mniej niz trzy wieki, ibidem, s. 52-56; P. Lisiecki, W okowach czasu, ibidem, s. 57-69;
1. Salij, Co sie dzieje z naszq cywilizacjq?, ibidem, s. 74-85; J. Zylinska, Trzeci $wiat, ibidem, s. 86—1009.

'8 T. Weclawski, Wielkie kryzysy tradycji chrzescijaniskiej, Poznan 1999, s. 99—106.
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Mikotaj Bierdiajew, ktory twierdzi, ze w Europie nie zrealizowano jeszcze
chrzescijanstwa jako »jednosci i braterstwa”, jako ,,zycia duchowego”,
a obecne wydarzenia jedynie demaskuja ten stan.!” Jezeli ostatecznic co$
znajduje sig¢ w fazie kryzysu, jezeli przechodzi kolejny kryzys, to musimy sig
zgodzi¢ przynajmniej z tym, ze musi istnie¢ podmiot kryzysu. Jezeli formu-
towane sa tezy o kryzysie kultury europejskiej, na co zwraca uwage José
Ortega y Gasset (1883-1955),%0 to tez istnieje $wiadomo$¢ istnienia tej kul-
tury. Narody europejskie tworza wspélnote, gdyz ta wspodlnota posiada euro-
pejskie tradycje i obyczaje. Istnieje tez europejska opinia publiczna, europej-
skie prawo itd.

Kryzys wynika z uwiadu ducha narodowego poszczegdlnych narodow,
przez co Europa staje si¢ prowincja. Swiadczy o tym fakt, ze takie miasta jak
Paryz, Londyn a nawet Berlin miaty swoje lata przewodnictwa kulturowego
w swiecie. Obecnie sa to miasta, ktore stracily te pozycje.

Przez ,,cywilizacjg zachodnia” w czasach nowozytnych rozumiano kul-
turg angielska, francuska 1 niemiecka. Historycy zwracaja tez uwage na przy-
czyny upadku wielkich cywilizacji i wskazuja na fakt, ze dokonalo sie to
w momencie, gdy cywilizacje utracity ducha wierzen, ducha swej wiary. Orte-
gay Gasset w 1953 r. twierdzit: ,Nagle, cho¢ trzeba przyznaé, ze ta tendencja
zarysowata si¢ juz przed 1914 rokiem, narody Europy — mySle teraz tylko
o kontynencie — wyczerpaty swa wewngtrzna energig, gdyz poczuly sie bezrad-
ne wobec przysztosci, bez planow na przyszlo§¢ i bez tworczej ambicji”. Do-
daje rowniez, ze zaden naréd w Europie nie wypracowat pozytywnej polityki
na przyszio$¢, co najwyzej w wielu sprawach zdolny jest mowi¢ ,,nie”. W roz-
wazaniach na temat Europy Ortega y Gasset ukazuje tez pewien paradoks,
jaka$ dziwna sytuacjg, w jakiej znalazta si¢ Europa. Z jednej strony idea
narodu przestata by¢ noéna, a z drugiej strony, w jego przekenaniu, ,,tylko
pojecie «narddy jest w swej istocie skierowane ku przyszto$ci”.?!

Wobec takich aporii nalezy z wielka troska pyta¢ o przyszio$é Europy.
Czym Europa ma by¢: federacja narodéw czy nowym narodem? Moze tylko
spoleczenstwem, organizacja prawa i wolnoéci. Sa to dylematy do rozstrzy-
gnigcia w oparciu o tozsamo$¢, o ducha europejskiego lub z pominigciem tego,
co przez wieki konstytuowato przesztoé¢ Europy.

19 M. Bierdiajew, Nowe sredniowiecze, przel. M. Reutt, Komoréw 1997, s. 237-249,

20 M. Jaglowski, La rebelion de las masas, w: Przewodnik po literaturze filozoficznej XX wieku,
pod red. B. Skargi, przy wspolpracy S. Borzyma, H. Floryfiskiej-Lalewicz, t. III, Warszawa 1995,
s. 313-319.

2 J. Ortega y Gasset, Kultura europejska przechodzila kryzys lecz nie utracila swego blasku,
w: Kultura i tozsamosé, s. 22-27.
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2. Jednos$é wielosci

Biorac wiec pod uwage stan kondycji europejskiej kultury, procesy
integracji, a takze procesy globalizacji wydaje sig, ze wszystkie te czynniki
wrecz wymuszaja potrzebg uswiadomienia sobie wlasnej europejskiej tozsa-
moéci. Potrzeba taka istnieje na tle wydarzen §wiatowych i jakze odmiennych
cywilizacji azjatyckich czy afrykanskich. Niewatpliwie w przeszto$ci europej-
ska $wiadomo$¢ zawsze wzrastata w obliczu zagrozenia ze strony islamu.

Sprawa opisania europejskiego ducha nie jest jednak prosta, skoro Eu-
rope jako przestrzen wyznaczajq nieustannie zmieniajace sig granice fizyczne
i geograficzne. Gdzie zaczyna si¢ i konczy Europa? Inne granice byty w staro-
zytno$ci na potwyspie Eurazji, inne w ramach cywilizacji srédziemnomorskiej,
a jeszcze inne w okresie nowozytnym. Obecnie cywilizacja europejska prze-
obraza si¢ w atlantycka, gdyz niewatpliwie Ameryka Poinocna oraz Australia
jest kontynuacja europejskiej kultury.??

Europe jako dzieje cywilizacji okre$laja granice wydarzen religijnych,
naukowych, politycznych i gospodarczych. Wszystko to sktada sig na szeroko
rozumiane dzieje europejskiej kultury. Przyjawszy te zalozenia nalezy konse-
kwentnie stwierdzi¢, ze Europy sig nie definiuje, tak jak w naukach empirycz-
nych czyni sig to z prostym elementem materialnym. Europg jako fakt kulturo-
wy, wielowarstwowy, ztozony, bogaty w aspekty czasowe oraz treSciowe,
opisuje sig. A priori, chyba trzeba zrezygnowa¢ z jednej idei, jednego najbar-
dziej charakterystycznego pojecia adekwatnie okre$lajacego i opisujacego eu-
ropejskiego ducha. Dazenie przeciwne prowadzitoby do btedu pars pro toto,
bowiem nie sposéb jednym pojeciem obja¢ wszystko to, co stanowi o istocie
Europy. Trzeba przyja¢ robocza tezg, ze wiele zjawisk jest charakterystycz-
nych dla ducha Buropy, a pojecia je ujmujace wzajemnie sig uzupelniaja. Jedne
sq bardziej znaczace, bedace jak gdyby w centrum europejskiej kultury, inne zas
dotycza bardziej obrzezy zakresu pojecia. Pluralizm elementow, stanowiacych
o Europie, przekracza wszelkie waskie rozumienie ,.europejskiego ducha”. Nie
mozna go wiec zdefiniowaé, lecz trzeba go opisaé! Trudnosci teoretyczne, jak-
kolwiek moga byé ogromne, nie wykluczajg koniecznosci i pozytku z refleksji
nad nastepujacymi pojeciami: ,tozsamo$¢ Europy”, ,,warto$ci europejskie”,
,jednoé¢ kultury europejskiej”, ,.chrzecijanskie dziedzictwo europejskie”,
,,duch Europy” i ,,dusza Europy”. W wielu dyskusjach, takze w licznych rozpra-
wach naukowych i popularmnych publikacjach, przytoczone pojecia wystepuja
zamiennie. Czgsto sa to synonimy i chyba wypada sig z tym zgodzi¢, jakkol-
wiek mozna pod nie podktadaé rézne treéci i to na rézny uzytek. Chodzi tu tez

22 N, Davies, Idea Europy, w: Idea Europy i Polska w XIX — XX wieku, przet. L. Czyzewski,
Wroctaw 1999, s, 12—13.
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o kontekst toczacego si¢ procesu integracji Polski z politycznymi i gospodar-
czymi strukturami wspotczesnej, zachodniej Europy. Stad istnieje potrzeba
ukazania ducha Europy jako ,,organicznej jednosci réznorodnych jej elemen-
tow”. Stanowisko to podziela wspdlczesny historyk Europy Norman Davies,
ktéry twierdzi: ,,Europejczykom potrzebny jest ten wiaénie rodzaj wyobrazni.
Wezesniej czy pdzniej musi powsta¢ jaki§ nowy przekonywujacy obraz prze-
sztoSci Europy, kiory bedzie mégh towarzyszy¢ nowym aspiracjom Europy na
przyszto$¢. Ruch zjednoczeniowy z lat dziewigédziesiatych moze zakonczyé sie
sukcesem albo kleska. Jesli przyniesie sukces, bedzie to w duzej mierze zashuga
historykow, ktorzy pomoga Europie stworzy¢ poczucie whasnej wspolnoty. Po-
moga zbudowa¢ duchowy dom dla tych milionéw Europejczykow, ktorych wie-
lorakie tozsamosci i wielorakie lojalnosci juz dzi§ wykraczaja poza istniejace
granice”.”> W tym przypadku wypowiada si¢ historyk. Ale o Europiec mowia
mtelektuali$ci reprezentujacy prawie wszystkie dyscypliny naukowe, a wiec:
filozofowie, historycy kultury, politolodzy, teologowie, socjolodzy, etnolodzy itd.

W poszukiwaniu europejskiego ducha wiele zalezy od badanego aspek-
tu 1 przedmiotu opisu. Dzieje europejskiej kultury mozna przedstawi¢ za po-
moca prezentacji jezykow i grup jezykowych, historii sztuki, techniki prowa-
dzenia wojen, rozwoju szlakow komunikacyjnych i transportu, historii muzyki
czy nawet prezentacji dziejow europejskiego sportu. Geograficzno-historyczne
aspekty sa wazne, ale nie istnieje jedna geograficzna tozsamo$¢ Europy. Wie-
cej tresci mozna wydoby¢ z analizy aspektu cywilizacyjnego oraz politycznego
Europy. Jednakze wypada wskaza¢ na trudno$ci, choéby geograficzne w wy-
znaczeniu granic Europy.

Najpierw Europa jako koncepcja geograficzna i duchowa oznaczata
obszar obejmujacy Tesalig, Macedonig i Attyke. Po Herodocie, Grecy rozu-
mieli Europg jako trzecia czgs¢ $wiata, lezaca na zachdd i na pétnoc od Azji
i Afryki.* Geograficzne rozumienie Europy w literackiej spusciznie antyku
bywato bardzo réznie rozumiane i przedstawiane.?’> Wzgledy etniczne, kultu-
rowe, religijne, polityczne wyznaczaly granice regionalne, wewnetrzne Euro-
py. Mowiac o granicach zewngtrznych, najprostszy podzial funkcjonujacy do
dzi§ pozwala méwié o Europie Zachodniej, Srodkowo-Zachodniej, Srodkowo-
-Wschodniej oraz Europie Wschodniej.?® Prowadzac o$ podzialu z péocy na

3 N. Davies, Europa — rozprawa historyka z historig, przel. E. Tabakowska, Krakéw 2000,
s. 45-75.

24 ). Ratzinger, Europa — dziedzictwo zobowiqzujqce chrzescijan, przel. L. Balter, ComP 5 (1990),
s. 264.

35 J. Strzelczyk, Odkrywanie Europy, Poznai 2000, s. 339,

26 Termin Occidens odnosi sig¢ do starozytnego ,,$wiata” basenu Morza Srédziemnego (Orbis
Latinus) oraz wyraza pewna opozycj¢ do $wiata Bizancjum oraz islamu, jednakze nie w okresic pierw-
szego tysiaclecia, J. Szlics, Trzy Europy, przet. J. M. Kloczowski, Lublin 1995, s. 29.
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potudnie wedtug historycznych wydarzen, jak i terytorialnych przynalezno$ci
roznych krajow do cesarstwa wschodniego, ktére trwato do 1453 r., mozna
wyrézni¢ Europe Poludniowo-Wschodnig oraz Pétnocno-Wschodnia. Duali-
styczny podziat Europy na Wschod i Zachod funkcjonowat w czasach cesar-
stwa Karola Wielkiego a z jeszcze wigksza 1 powszechniejszg Swiadomoscia
po II wojnie $wiatowej.?” Dualizm podziatu oparty na opozycji Rzymu i Bi-
zancjum nie wyczerpuje wydarzen ksztaltujacych dzieje Europy ani w prze-
szlo$ci, ani obecnie. Pojecie Europy nie wyczerpuja tez ani kraje nalezace do
Unii Europejskiej, ani do Wspolnoty Europejskiej. Na pewno Europa Wschod-
nia, obejmujaca dawne tereny po cesarstwie wschodnim oraz ziemie, ktore do
niego nie nalezaty, nie byta i nie jest mniej europejska od Europy Zachodniej
uksztattowanej na tradycji cesarstwa zachodniego.?® Europa Wschodnia nie
moze by¢ utozsamiana tylko z Rosja i z jej azjatycka czgscig lub tylko z kraja-
mi prawostawnymi. Zewngtrzne geograficznie oraz historycznie granice odci-
naly to, co nie bylo Europa. Natomiast wiele bylo granic ,;rozdzierajacych”
Europe wewnatrz. Przebiegaty one z pdinocy na potudnie, dzielac Europe na
grecki, prawostawny Wschdd 1 tacinski, katolicki Zachod. W czasach reforma-
cji granica z Zachodu na Wschod oddzielata protestancka potnoc i katolickie
potudnie. Byt okres, gdy przeciwstawiano chrzedcijanska pétnoc muzutman-
skiemu potudniowi Europy. Wszystkie dychotomiczne podziaty kryja pewne
putapki oraz uproszczenia.?’

Szukajac wigc europejskiego ducha, nie bez znaczenia jest geograficz-
ne pojecie Europy. Ale Europa ma tez geografie duchowa, ktéra wyznacza
Jerozolima, Ateny, Rzym, Konstantynopol, a takze Moskwa jako ,.trzeci
Rzym”. Dla duchowego oblicza wazne sa pielgrzymie szlaki do wielkich sank-
tuariow Europy.’® Aby obraz Europy byt bardziej czytelny, musza wige by¢
przyjete w tym celu jeszcze inne kryteria oraz znaczace wartosci.

Przez wieki nieustannie zmieniat si¢ zakres tresciowy, jak i rozumienie
Europy. Zmieniala si¢ nawet nazwa, ktora narodzita si¢ z mitycznej opowie$ci
w starozytnej Grecji, przekazujac pamigé zrodia, ktore wskazuje na azjatycka
cywilizacje Wschodu. Interpretacja mityczna jest o tyle wazna, ze wyraza
$wiadomo$¢ odrebnosci kulturowej i politycznej oraz podkresla rodzaca sig
tozsamos$¢ kultury Grecji i jej ,,wyrazniejszych” poczatkow, widzianych z hi-
storycznego dystansu.’! Mityczne myslenie o Europie nie jest wlasciwoscia

27 Ibidem, s. 31-32.

28 O, Halecki, Historia Europy — jej granice i podzialy, s. 119.

29 R. Brague, Europa a chrzescijariskie wyzwanie, przel. M. Tryc-Ostrowska, ComP 60 (1990)
nr6,s. 11-13.

30 Y. de Andia, Chrzescijariskie korzenie Europy, ComP 60 (1990) nr 6, s. 30.

3! N. Davies, Idea Europy, w: Idea Europy i Polska w XIX-XX wieku, s. 19-21.
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jedynie cywilizacji starozytnych. W XIX w. funkcjonowal mit Europy jako
bialej rasy. Historia Europy ujmowana z perspektywy europocentrycznej ucho-
dzita za historie powszechna. Obecnie, przynajmniej w Polsce, zywy jest mit
Europy w podwdjnej postaci. Dla entuzjastow jest to mit ,,ziemi obiecanej”, do
ktorej wedruja Polacy przez ,,czerwone morze komunizmu”. Przeciwnicy inte-
gracji zywia sie mitem jako czarna legenda. Europa, a zwlaszcza Unia Euro-
pejska jest ,,spiskiem w celu zniszczenia narodu polskiego”, jest to ,krolestwo
zta i dekadencji”. Trzeba powiedzie¢, ze rownolegle istnieje, nie tylko
w Niemczech, mit Europy Wschodniej — np. jest to Osterweiterung.>?

Byla wiec ,,stara i mloda Europa”,® ale rowniez Europa industrialna,
zwiazana z rewolucja przemystowa. Byla i jest Europa biedna i bogata, ktora
nie zawsze pokrywala si¢ z podziatem na Wschod i Zachéd. Byla Europa
barbarzynska, chrzescijanska i1 $wiecka. Korzenie Europy siggaja kultury Me-
zopotamii i starozytnego Egiptu jako Zzrdédla ,pre-Europy” dla rodzacej sig
greckiej ,,proto-Europy”.>* Europa funkcjonuje tez jako wspdlnota kulturowa,
w tym i religijna, jak tez wspélnota gospodarcza. Sa to juz pojecia duzo
mlodsze, a nawet wspotczesne.

W dziejach narodzin Europy szczegodlna rolg odegrala starozytna Gre-
cja, bedaca proto-Europa, w ktorej rodzita si¢ nie tylko nazwa, ale i duch
Europy. Nast¢pnie u podstaw Europy lezy dorobek starozytnego Rzymu oraz
niczym zaczyn przenikajacy wszelkie dziedziny zycia — religia chrzeScijanska.
Ostatecznie Oskar Halecki formuluje szerokie, starajace si¢ uja¢ wiele elemen-
tobw pojecie 1pisze: ,,Europa jest wspolnota wszystkich narodow, ktore
w sprzyjajacych warunkach matego, lecz ogromnie zréznicowanego kontynen-
tu przyjety i rozwinely dziedzictwo cywilizacji grecko-rzymskiej, przeksztat-
conej i wzbogaconej przez chrzescijanstwo, dzigki czemu wolne ludy spoza
granic dawnego imperium uzyskiwaty dostgp do odwiecznych wartosci
uksztattowanych w starozytno$ci”.>> Europa to przede wszystkim jedno$¢ roz-
norodno$ci. Mozna wiec mie¢ nadzieje, ze spojrzenie na réznorodnos¢ ele-
mentow kultury europejskiej pozwoli na ukazanie czynnika jednoczacego.

3. Europa starozytna

Co Europa zawdziecza kulturze starozytnej Grecji? Fundamentem byt
moralny aspekt greckiej religii, a nastgpnie walka o wolno$¢ z imperializmem

32 7. Krasnodebski, Europa — legenda i zadanie, Znak 556 (201) nr 9, s. 4-11.

33 J. Ktoczowski, Rzym chrzescijanski w Europie Srodkowo-Wschodniej XII-XV wieku,
w: U progu trzeciego tysigclecia, pod red. A. Biateckiej i J. J. Jadackiego, Warszawa 2001, s. 122.

30, Halecki, Historia Europy — jej granice i podziaty, s. 40.

35 Ibidem, s. 29.
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azjatyckim oraz idea federalizmu, ktéra zapoczatkowat polityczny Zwiazek
Achajski. Byty to poczatki budowania europejskich struktur spotecznych.

Zanim w Europie doszto do proklamacji praw czlowieka uptyneto wie-
le czasu. Historia europejskiego prawa jest bogata i réznorodna. Korzeniami
sigga kultury Mezopotamii oraz starozytnego Egiptu. W Babilonie, za czaséw
Hammurabiego (1792-1750 a.n.Ch.), wtadcy Sumeru i Akkadu, funkcjonowa-
to pisane prawo,*® ktorego ideologia byta wyrazem przekonania o mozliwosci
organizowania spolecznosci ludzkiej wedtug pewnej statoéci oraz porzadku.
Prawo chronito jaki$ tad, byto zasada ,,idealnej spoteczno$ci” ukierunkowane;j
na pokoéj, dobrobyt, sprawiedliwo$¢.3” Z takich kontaktéw cywilizacji sume-
ryjskiej, ludow Babilonii i Asyrii, cywilizacji egipskiej, minojskiej, myken-
skiej i fenickiej wytonit sig catkiem niezamierzony, nowy ksztatt kultury i ,,no-
wy cziowiek”. Pewnym fenomenem na tle 6wczesnych struktur spotecznych,
uznajacych despotyzm i rézne formy niewolnictwa, bylo greckie rozumienie
wolno$ci 1 suwerennosci jednostki ludzkiej lub spolecznosei, ktére zabezpie-
czalo prawo.’?

Ideg wspotudziatu w rzadach i wyborze tych, ktorym powierza si¢ roz-
strzyganie sporow, jak tez sprawe wiladzy, ktéra powinna podlegaé kontroli,
podjat Atenczyk Solon (ok. 635 — ok. 560 a.n. Ch.). Wychodzac z dwéch
zasad, wtadzy opartej na ,,powszechnej” zgodzie oraz zasady obowiazujacego
prawa, zrobit pierwszy krok ku demokracji.?®

Idea harmonii jako zasadnicza warto$¢ w etyce i estetyce promieniowa-
la réwniez na zycie spoteczne. Perykles (ok. 500 — 429 a.n. Ch.), ktéry kiero-
wal polityka Aten przez ponad 30 lat, stanat przed dylematem: jak wprowadzié
reformy demokratyczne, aby wolno$¢ nie przerodzila sie w anarchie oraz jak
potaczy¢ w jeden organizm spoleczny mate panstwa helleniskie? Zagadnienia
te brzmiag bardzo wspoélczesnie. Szukajac zasady tadu spotecznego zycia
z przekonaniem, ze jest tyrania, gdy jedna czgs¢ spoteczenstwa rzadzi calo$cia
albo gdy jedna klasa ustanawia prawa dla drugiej, Perykles znalazl rozwigza-
nie w glosowaniu zgromadzenia ludowego. Sita osobistej perswazji, przy pet-
nej jawnosci rzaddw, starat sig o to, by jak najwiecej Atehczykdw brato udziat
w ksztaltowaniu praw. Jednak zgromadzenie ludowe, ktore w zasadzie byto
reprezentantem najnizszego, ale najliczniejszego stanu w Atenach, stalo sie
»tyranem”, gdyz siggngto po wiadze absolutna. Musialo uptynaé wiele czasu,

36 Najstarszy kodeks prawa pochodzi z ok. 2050 1. an. Ch., wydany przez krola Ur-Nammu
w Ur, patrz: Cz. Bartnik, Historiologia w kulturach starozytnych, Lublin 2000, s. 89.

37 Ibidem, s. 105.

3% A. Gieysztor, Europa ponad geografiq: starsze dzieje idei, w: Szkola przezycia cywilizacyjne-
go, pod red. J. M. Dotegi, J. Kuczynskiego, A. Woznickiego, Warszawa 1997, s. 102,

3 Lord Acton, Historia wolnosci ~ wybdr esejéw, przel. A. Branny, A. Gowin, P. Spiewak,
Krakow 1995, s. 41-42.
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by Atenczycy zrozumieli, ze ograniczeniom musi podlega¢ nie tylko system
rzadéw oligarchii, ale i demokracji. Aby poskromi¢ kapry$na wolg ludu, nawet
wrogie stronnictwa poszly na ugode. Stalo si¢ to w momencie, gdy za wazne
uznano sprawdzone w tradycji prawa, biorac je za podstawg nienaruszalnej
konstytucji.®

Trzeba dodaé, ze dobre prawo jest prawem rozumnym, jest jakims
naturalnym porzadkiem, etycznym zobowiazaniem, ktore jest niezmienne.*!
Poérod wielu idei jakie rozwijali Grecey, ksztaltowanie si¢ $wiadomosci warto-
$ci wolnoéci jako warunku rozwoju, stanowi istotny element przysztej kultury
Europy. Wolnoé¢ jako suwerenno$¢ od innych poteg oraz wolnos¢ jednostki
w spolecznym systemie kierowanym prawem stanowi klucz zrozumienia wiclu
zagadnien historii Europy.*? Wolnos§¢ bowiem wedlug Lorda Actona (1834-1902)
jest matka réznorodnosci, rozwoju, o ile rozumiana jest jako: ,,stan gwarantujacy
kazdemu czlowiekowi ochrong w czynieniu tego, co uwaza za swdj obowia-
zek, przed presja wladzy, wigkszosci, obyczaju i opinii”.*

Grecy, rozwiazujac dylematy wolnosci jednostki oraz jej obowiazkow
wzgledem spotecznosci, przechodzac przez do$wiadczenia rzadow oligarchii,
ludowtadztwa, cywilizacji europejskiej, dali ide¢ demokracji atenskiej. Idea ta
rozwijata si¢ w okresie klasycznym (w V w. a.n. Ch.). W punkcie wyjscia
demokracja ta zaktadata wolno$¢ osoby oraz rozumna odpowiedzialnos¢ wo-
bec dokonywanych wyborow.* O ile Grecy stosowali pojgcie demokracji do
wspélnego dziatania ,,obywateli” w granicach polis, o tyle w p6zniejszych
wiekach nastgpowato nieustanne poszerzanie zakresow, ktére kolejno, wbrew
despotom czy oligarchiom, obejmowato wspdinoty plemienne, lud 1 dalej,
wicksza spotecznoéé, a w czasach wspolczesnych panstwa i federacje oraz
Europe. Greccy myséliciele doszli tez do wniosku, ze chociaz lud ma prawo do
sprawowania rzadow nad soba, to jednak nie moze sprawowac ich samodziel-
nie. Dziata tu nieuniknione prawo dotykajace wszystkich form rzadéw: monar-
chia przeradza si¢ w despotyzm, rzady arystokratyczne staja sig oligarchia,
a demokracja przybiera postaé tyranii mas.*

Swiadomo$é zrddel uzasadnienia prawomocno$ci obowiazkow, ktore
zawiera prawo, bedzie rozwazana w teoretycznych dociekaniach nad polityka
przez wieki. Bylo to wazne zagadnienie dotyczace mocy wiadzy, ktéra dyspo-
nuje prawem. Przesadza ona o ustroju panstwa. Trzeba bylo rozstrzygnac: czy
prawo to zgoda senatu i ludu przekazana cesarzowi, czy jest to wynik porozu-

40 Ibidem, s. 43-47.

P. Mazurkiewicz, Kosciot i demokracja, Warszawa 2001, s. 17-20

O. Halecki, Historia Europy — jej granice i podziaty, s. 170.

Lord Acton, Historia wolnosci — wybcor esejow, s. 37-38.

44 K. Kumaniecki, Historia kultury starozytnej Grecji i Rzymu, Warszawa 1975, s. 146.
Lotrd Acton, Historia wolnosci — wybor esejow, s. 53-54.
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mienia, woli wigkszosci, czy tez jest to odczytanie pewnej koniecznosci wyni-
kajacej z phisis lub z nomos?*¢

Sofisci bowiem twierdzili, ze prawa potrzebne sa dla korzysci i obrony
stabych. Rzad majacy ku temu odpowiednig sitg, niczym nie jest ograniczony
1 moze rozkaza¢. Ktokolwiek jest w stanie obroni¢ sig przed przymusem i kara,
tego prawo nie obowiazuje, poniewaz dobro, jak i zto sa jedynie umowne.4?
Stoicy natomiast, rozwazajac zagadnienic madrego i sprawiedliwego prawa,
odkryli, ze ich moc nie pochodzi z tradycji ani z woli ludu, lecz od woli
»Wyzszego prawodawcy”, ktéremu winni podporzadkowa¢ sig rzadzacy, spra-
wujac wladze. Jego wola i prawo sa niezmienne. Wolno$¢ to podporzadkowa-
nie sig, postuszefistwo wiecznemu prawu. Nalezy wigc podporzadkowaé sie
prawu, a nie czlowiekowi. Stad: ,,ani podbodj, ani pienigdze nie moga uczynié
jednego czlowieka wihasnoscia drugiego”.*® Tak wiec od czasow Heraklita,
coraz bardziej w starozytnym $wiecie, zwlaszcza w kregu kultury hellenskiej,
wzrastala Swiadomo$¢, ze podstawowego prawa sie nie ustanawia. Ono musi
by¢ rozpoznane, tak jak rozpoznaje si¢ piekno, prawde czy dobro. Rozpozna-
ne, sprawiedliwe prawo, musi by¢ werbalnie sformutowane i proklamowane,
co w sensie Scistym nie jest ustanawianiem prawa. W procesie, jaki podejmuja
najbardziej trzezwe i przenikliwe umysty , medrcéw”, odezytane prawo, zgod-
ne z wola ,,najwyzszego prawodawcy”, zyskuje spoleczng forme¢ obowiazuja-
cej wszystkich normy prawnej. Demokracja jest to wigc podporzadkowanie sie
stusznemu prawu a nie jakiemukolwiek. Rozumie to ten, kto jak Grecy potrafi
pozna¢ roznicg, jaka jest migdzy dobrem a dobrami, zdolny jest uchwycié
relacje miedzy ratio i religio.*® Grecy byli mitosnikami réznych sztuk. Posia-
dali teatr komedii oraz dramatu. Uprawiali teorig oraz w praktyce rzezbe, po-
ezjg, muzyke. Z czasem byla to kultura rozpoznawana i nazywana klasyczna,
gdyz byla inspiracja dalszego rozwoju sztuki w Europie. Stworzyli podstawy
wzniostej etyki, jak chocby obowiazujaca w Europie do XX w. przysigga
Hipokratesa. System moralny Arystotelesa, wéréd innych propozycji teorii ety-
ki, unikat nadmiaru oraz matodusznosci, gloszac zasade zlotego érodka. Dla
polis proponowal ustr6j mieszany, migdzy despotyzmem, jedynowladztwem
a anarchia, w ktérym mieliby rowne prawa wszyscy — politeia.® Grecy znali

46 M. Finley, Polityka w swiecie starozytnym, przel. D. Kozinska, Krakéw 2000, s, 147—169,
Lord Acton, Historia wolnosci — wybér esejow, s. 52-53.

48 Thidem, s. 60.

J. Ratzinger, Europa — dziedzictwo zobowiqzujqce chrzescijan, s. 264,

Y G. Reale, Historia filozofli starozytnej, przet. E. 1. Zielinski, t. I, Lublin 1997, s. 508-525;
Arystoteles, Ustrdj polityczny Aten, przet. L. Pilotrowicz, Warszawa 1973, s. XLI, 140 (109); tenze,
Polityka, przet. L. Piotrowicz, Warszawa 1964, s. LV, 446 (74); R. Legutko, Czy demokracja jest
ustrojem madrym?, w. Demokracja dla wszystkich, pod red. J. Pluty, E. Stawowy, S. Wilkanowicza,
Krakow 1992, s. 10.
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metodg indukcyjnego badania rzeczywistoéci oraz intelektualnej interpretacii
wynikow. Dali kulturze europejskiej podstawy geometrii, astronomii, medycy-
ny. Ale przede wszystkim kulturze greckiej Europa zawdzigcza refleksje nad
cztowickiem. Grecki archetyp czlowieka wskazuje na powiazanie wolnosci
1 sumienia z prawda. Bylo to odkrycie podmiotowosci cztowieka.>!

Rzymianom Europa zawdzigcza jeszcze bardziej wzbogacony system
prawa oraz idee jednego cesarstwa rzymskiego, jednego imperium wzorowa-
nego na imperium romanum oraz imperium Aleksandra Wielkiego. Chociaz
nigdy w petni idea jednego europejskiego organizmu nie zostala zrealizowana,
bedzie ona ciaglym snem i pragnieniem kolejnych dyktatoréw czy mocarstwo-
wych wladcéw Europy. Na przetomie III i IV w. dokonano pierwszych kodyfi-
kacji prawa rzymskiego i powstaty wielkie zbiory prawnej tradycji, jak choéby
Codex Theodosianus (408) czy Codex Iustinianus (533), zawierajacy zbior
okoto 4600 konstytucji cesarskich, ktore przez wieki byly dla Europy wzorem
kultury prawnego postgpowania. W XVI w. zbidr ten otrzymal nazwe Corpus
iuris civilis.>? Specyfikg prawnej kultury europejskiej, zapoczatkowanej okolo
600 lat a.n. Ch. przez Anaksymandra, jest wladnie to, ze prawo stanowito
wartos¢ ze wzgledu na funkcje regulujaca zycie spoleczne. Prawo w kulturze
europejskiej jest specyficzng ,,wartoscia”; jest wspdlna wlasno$cia funkcjonu-
jaca niezaleznie od religii czy systeméw wiladzy. Nie stanowi ono ci¢zaru, lecz
pomaga w zyciu.>3

Tradycja biblijna, jako jedno ze zroédet europejskiej kultury, widzi pra-
wo jako dar dla narodu wybranego, ktory otrzymat go na Synaju, aby madro-
scia 1 umiejgtnoécia blyszczat wéréd innych narodéw. Jest to rowniez dziedzic-
two europejskiej kultury prawnej, obliczonej na wspdlna troske przyjecia
1 przestrzegania prawa.>* R. Sobanski nie waha si¢ pisaé: ,,Bo tez historia
Europy to historia jej prawa. Samo pojgcie Europy jest w pierwszym rzedzie
pojeciem historycznym, a jej ksztalt wyznacza nie geografia, lecz prawo. Pra-
wo, ktore Europejczycy tworza, wciaz stawiajac sobie pytanie: co to jest stusz-
ne prawo, jak je poznac i jak je zrobi¢. (Trzeba byto je robi¢, bo postrzegano je
jako warunek przezycia). Tak bylo w czasach, gdy wokét basenu Morza Sréd-
ziemnego kietkowalo to, co dato poczatek Europie i jej cywilizacji, tak jest
dzi$, gdy na kilku poziomach ksztattuje si¢ prawo Europy. Dzieje sie tak
dlatego, ze ,,Europa powstata i wciaz tworzy si¢ w wyniku napieé. «Europa» to

51 R. Buttiglione, Nasze europejskie dziedzictwo, nasze pojmowanie wolnosci, w: Kultura i toz-
samosé, s. 28-29,

32 0. Jurewicz, L. Winniczuk, Starozptni Grecy i Rzymianie w Zyciu prywatnym i panstwowym,
Warszawa 1973, s. 392.

33 R. Sobafiski, Prawo jako wartosé, Prawo Kanoniczne 42 (1999) nr 3-4, s. 11-13; tenze,
Prawo w Europie, SSHT 31 (1998), s. 145-156.

34 Tbidem, s. 24-26.
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zawsze na malej przestrzeni wielo$¢ 1 konfrontacja narodow 1 ich kultur, ale
takze otwarto$¢ 1 chlonno$é na «dialog wartoéci». [...] Do kultury prawnej
naleza tez prorocy, ktérych nie brakto — od nawolujacego do «wymierzania w
brame sprawiedliwosci» Amosa do Evangelium vitae Jana Pawla II. Kulture
prawng tworza nie tylko prawnicy. Klasycy europejskiej mysli prawnej to
wecale nie prawnicy: Platon, Arystoteles, Augustyn, Tomasz z Akwinu, Franci-
szek de Vitoria, Leibniz, Rousseau, Kant, Hegel, Jan Pawet II... Nie umniejsza
to roli prawnikéw, od rzymskich po wspotczesnych, ale dowodzi przekonania,
ze prawo to rzecz nas wszystkich, ze prawo to warto$¢”.>> Nalezy dodaé, ze
prawo skodyfikowane zaktada pewne odniesienie do powszechnego obyczaju,
podobnej interpretacji lub wasciwego sposobu stosowania tego prawa. Szero-
ko ujmujac zagadnienie ,,$wiadomo$ci powszechnej”, prawo jako zasada jed-
no$ci funkcjonuje w pewnej niszy kulturowej. Takie przekonanie o pewnym
porzadku funkcjonujacym w tonie Europy, o ,,normach zbiorowych” spotyka-
my tez w rozwazaniach o Europie u J. Ortegi y Gasseta, ktory stwierdza:
,Istniala na §wiecie rozlegla i potezna spoteczno§¢ — spoleczno$¢ europejska
— ktéra jako taka ukonstytuowana byta przez podstawowy porzadek zawisty od
skuteczno$ci pewnych ostatecznych instancji: intelektualnego i moralnego cre-

do Europy”.*¢

4. Europa chrzescijanska

Na kulture grecko-rzymska, ktéra rozwijata si¢ w ramach politycznego
systemu imperium romanum natozylo si¢ chrzescijanstwo. Byt to czynnik nie-
zwykle istotny, ktéry ksztaltowat kulturowe oblicze Europy. Przenikal on
wszystkie dziedziny zycia. Od obyczajowosci codziennej, od sztuki ludowe;j
poprzez wszystkie systemy edukacji aZ po wzniosta, wysublimowana sztuke
stowa, obrazu, architektury, rekodzieta czy religijnej muzyki. Kulturowe, arty-
styczne dziedzictwo chrzedcijanskie jest powszechne. Bedac w formie bardzo
réznorodne, przekazuje te same prawdy o nadprzyrodzonym przeznaczeniu
czlowieka. Dlatego chrzescijanskie, europejskie dziedzictwo kulturowe
w istotnym sensie nie jest podzielone na poszczegolne narody, chociaz rodzito
si¢ w rdznych tradycjach narodowych. Zrodtem, obok twoérczej inwencji arty-
sty, jest teologia profetyczna, ktéra ujmuje rzeczywistos¢ w Swietle biblijnego

55 Ibidem, s. 23-24.

56 I Ortega y Gasset, Rozmyslania o Europie, w: Bunt mas i inne pisma socjologiczne, przel.
H. Wozniakowski, Warszawa 1982, s. 748-749; ,Rzeczywisto§¢ zwana prawem nie koficzy si¢ na
formule jego przepisow. Rozciaga sig ona znacznie dalej i czasami nie da sig, bez popadania w faiszuja-
cq abstrakeje, odciaé jej od catosci zycia zbiorowego, ktorego jest wazng czgécig”, ibidem, s. 733. Np.
,prawo zwyczajowe” w postaci niepisanej zasady: ,,Obowiazkiem kazdego obywatela rzymskiego jest
zachowywac sie tak, aby Rzym mogt trwac”, ibidem, s. 735.
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objawienia. Z tego otwarcia si¢ cztowieka na tajemnice Jezusa Chrystusa ro-
dzit sig europejski $wiat jednosci oraz réznorodnosci. Mozliwe jest to poprzez
jednos¢ elementow konstytuujacych i innowacyjnych, religijnego doswiadcze-
nia judaizmu oraz nowej nauki przekraczajacej ducha prawa, kulturowej at-
mosfery hellenizmu, klasycznej, powszechnej réwniez w sferze politycznej
jednosci przy ,narodowej” réznorodno$ci. Jedno$é wyznaczat tez najpierw
Jezyk grecki, a nastgpnie tacinski, ktory pochodzit od Deus christianorum, vita
Christi i cultura animi in Christo.>’

Kultura grecka byla religijna, lecz przenikal ja duch determinizmu.
Czlowiekowi za$, nie majacemu mozliwo$ci przeciwstawienia sig przeznacze-
niu, pozostala amor fati. Chrzeécijanstwo poprzez gloszenie wcielenia, $mieré
1 zmartwychwstania wyznacza nowa historyczna perspektywe uplywu czasu
jako wypadkowa przesztosci, terazniejszosci oraz przysztoéci. Ale posréd po-
wszechnego doswiadczenia przemijalnosei, krucho$ci nawet zycia, chrzescijan-
stwo glosi zasadg trwania, bytowania. Pojawiaja si¢ dwa pierwiastki w postaci
nieustannej zmiany, ale i rzeczywisto$ci, ktora jest podtozem trwatym wszelkich
przemian. Podobnie jest z cztowiekiem. Jest on jednos$cig tego, co zmienne, ale
1tego co trwate, powszechne, wieczne. Czlowiek jest stworzeniem, jak i caty
$wiat, ale jego naturg konstytuuje tez logos czyli rzeczywisto§é duchowa. To
dzigki tej stalej, wiecznej rzeczywistoéci czlowiek potrafi poznawaé, a takze
organizowac otaczajaca go rzeczywisto$¢ stworzona, nie wylaczajac samego
siebie. W samym cztowieku spotykamy jedno$é natury fizycznej oraz duchowe;.
Natura ta jednak nieustannie wykracza poza to, co przemijalne, nastawiona na
niezmienna prawdg, na odkrywanie i wybieranie dobra. Do realizacji potrzebne
jest wigc poznanie, minimum racjonalno$ci, ktére rozpoznaje dobro, idac za
nim, wybierajac dobro porusza si¢ w sferze wolnosci. Trzeba byto ujawnié te
zrédia jako antropologiczne podstawy europejskiej kultury. Mozna je rownie
dobrze wywodzi¢ w sposéb filozoficzny, jak i teologiczny. Wynika to réwnie
z natury cztowieka, o czym mowi Arystoteles, jak i z chrze$cijanskiego obja-
wienia od Ksiegi Rodzaju poczynajac, a na Apokalipsie konczac.’®

Chrzescijanstwo jest jedno, ale dychotomicznie ujmujac kulturowe réz-
nice ma swoje bizantyjskie i facinskie oblicze. Bizancjum nie jest mniej euro-
pejskie niz facifiska christianitas. Niemniej wspotczesny duch europejski bliz-
szy jest tradycji zachodniego chrze§cijanstwa i z niego wyrasta. Ale od czasu
teformacji zachodnie chrzescijanstwo ma zywe protestanckie i katolickie obli-
cze. Analizujac tradycje katolicka, mozna wskazaé na istotne pierwiastki euro-
pejskiego ducha jako jednosci réznorodnoscei, jako syntezy przeciwienstw. Po-

57 O. Gonzalez de Cardedal, Kultura a chrzescijaristwo, przel. L. Balter, ComP 96 (1996) nr 6,
s. 29-37.
38 Ibidem, s. 37-39.
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zorny paradoks oddaje pewien katalog jednosci: tego co boskie i ludzkie, tego
co $wieckie i sakralne, tego co duchowe i doczesne, tego co uniwersalne oraz
partykularne. Kultura europejska to ,,gra przeciwiefstw i tozsamos$ci”, elemen-
tow etnicznych, ale we wspdlnocie.”® Chrze$cijanstwo raz taczy te pojgcia,
innym razem rozdziela. Jak choéby to, co wieczne z tym, co doczesne. Bog
jest wieczny i ponad stworzeniem, cztowiek jest kruchy i przynalezy do $wia-
ta. Jednakze w Jezusie Chrystusie, Bog i cztowiek jest jedno. Inne ujecie
cztowieka pozwala widzie¢ go ,,prochem”, istota stworzona, ,,zwierzgciem ro-
zumnym”, jednak na obraz i podobiefistwo Boga. Wspdlnota Kosciota po-
wszechnego jest jedna, ale wtasciwie nie istnieje poza kosciotami lokalnymi.*
Chrzescijanstwo nie toleruje bytowego monizmu. W wielu sytuacjach nie zga-
dza sie na laczenie tego, co wieczne z tym, co doczesne. Sztandarowym przy-
kiadem jest tu tradycja Ko$ciota tacinskiego, a zwlaszcza konfliktu migdzy
papiezem a cesarzem o wiadzg. Na Wschodzie cesarz czut si¢ zwierzchnikiem
Ko$ciota. Podobnie od cara Piotra I byto z prawostawiem. Protestantyzm pod-
porzadkowat sie wladzy $wieckiej, podobnie anglikanizm. Natomiast Ko$ciot
katolicki, zachowujac autonomig, nie pozwolit na jednos¢ Kosciota oraz pan-
stwa, np. Ko$ciot pozostat hierarchiczny, a panstwo stato si¢ demokratyczne.
Byta to obrona religii przed ideologia. Sfera swiecka za$§ jako panstwo nie
stala sie strukturg religijna, nie przerodzila si¢ w teokracjg 1 organizuje sig
wedlug wiasnych praw. Wzajemne relacje polityki i religii znalazty odzwier-
ciedlenie w tzw. sporze o inwestyturg (1057-1122), hamujac dazenia do abso-
lutyzmu wiadzy. Jezeli nawet w praktyce w réznych okresach dziejow Euro-
py spotykamy absolutystyczng wiladzg, to jednak zdawano sobie sprawg
z trudno$ci uzasadnienia takiego stanu rzeczy. Europa jest fenomenem docze-
snym, jednak wewnetrznie dzieli ja opozycja ,,Oltarza i Tronu, czyli Kosciota
i Panstwa”.%! Panstwo winno by¢ otwarte na réznorodne kultury regionalne,
narodowe, na rézne jezyki, style artystyczne, podobnie jak Kosciot. Obie in-
stytucje winny chroni¢ przestrzen wolnosci tak, by umozliwia¢ rozwoj jedno-
stek i spoteczefistw w ramach kultur narodowych. Ko$ciét popiera dialog kul-
tur na poziomie mikrokultur, by stworzy¢ jeszcze bogatsza niz dotychczas
makrokulture, a nawet megakulture europejska, ktéra potrzebna jest $wiatu.%?
Jednoé¢ autonomicznych podmiotéw Kosciota i pafistwa wyznacza je-
dynie etyka, ktora prowadzi do praw czlowieka i podstawowych wolnosci,
w tym i religijnej. Jest to uniwersalistyczna podstawa uznajaca osobg ludzkg
za rozumna i wolna, odpowiedzialna, otwierajaca drogg do moralnej doskona-

59 W. Bartoszewski, Kultura — moje miejsce, w: Kultura i tozsamosé, s. 47-49,
60 R. Brague, Europa a chrzescijanskie wyzwanie, s. 13-16.

6! Cz. S. Bartnik, Kompleks katolicki Europy?, s. 37.

62 Thidem, s. 40.
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Yosci. Tak rozumiana Europa to chrzescijanski etos i logos. Poprzez chrzescijan
Bog wchodzi w historig, ale nie u§wigca historii, lecz ludzi. Ludzie ci tworza
Kos$cidl, ktory jest miejscem zbawienia, ktoéry z pomoca Ducha zachowuje
pamigé tego, co bylo in principio, faktu Wcielenia, $mierci Jezusa 1 Jego
zmartwychwstania, przez co glosi nadziej¢ na nieskonczong przysziosc. Szcze-
golnie czgsto wielu narodom Jan Pawel II, w wizji czlowieka inspirowane;j
przestaniem chrzesécijanskim, w swym nauczaniu przypomina o ,,chrzescijan-
skich korzeniach Europy”. Pamie¢ poczatkéw pozwala na odnalezienie sensu
terazniejszos$ci, ktore posiada realne rozroéznienia, ale dazy do integracji. Ma to
by¢ powrdt do korzeni chrzes$cijanstwa ponad kryzysami, ktore dezintegruja
Europe®® i procesami, ktore zamieniaja ja jedynie w fabryke ,wegla i stali”
albo jedno wielkie targowisko.®* Taka wizja Europy byla daleka ojcom zalozy-
cielom Unii. Chodzi wigc o pamig¢ wydarzenia, jakim bylo wcielenie Jezusa
Chrystusa, ktére nadaje czlowiekowi godno§¢. Bég wkracza w historig. Jan
Pawet II, jako Nastgpca Piotra, ukazujac swoja wizj¢ przysziej Europy, nie
bedac ex professo historykiem, ma ogromne wyczucie jej dziejow. W czaso-
przestrzennych dziejach Europy, ale i §wiata, niewatpliwa cezura wyznaczaja-
ca ,,pelnie czasu” byto narodzenie Jezusa. Jan Pawel I, taczac fakty historycz-
ne z teologiczna interpretacja, wypehiajac swoja misjg nauczycielska, pisze:
,Przez przyjscie Boga na ziemig czas ludzki, majacy poczatek w stworzeniu,
znalaz} swoja petnie. [...] W chrzescijanstwie czas ma podstawowe znaczenie.
W czasie zostaje stworzony $wiat, w czasie dokonuje si¢ historia zbawienia,
ktéra osiaga swoj szczyt w «pelni czasu» Weielenia 1 swoj kres w chwalebnym
powrocie Syna Bozego na koncu czaséow. Czas staje sig, w Jezusie Chrystusie
Stowie Wcielonym, wymiarem Boga, ktory jest wieczny sam w sobie. Z przyj-
$ciem Chrystusa rozpoczynaja si¢ «ostatnie dni» (por. Hbr 1,2), «ostatnia go-
dzina» (1 J 2, 18), zaczyna si¢ czas KoSciota, ktory trwac bedzie do Paruzji
(TMA 9, 10)”.9 To wydarzenie nie pozwala na widzenie cztowieka jedynie
w opcji materialistycznej czy mechanistyczno-biologicznej. Te monizujace
prady sa $miercionos$ne dla Europy. Prawda o Europie blizsza jest Rzymowi
jako stolicy balwochwalstwa cezara, ale i symbolicznie, ujmujac zwigzek pro-
fanum i sacrum jako krwawej chrzcielnicy Europy.®® Cztowiek nigdy nie moze
sta¢ sie $rodkiem do jakiegokolwiek celu. Jego zycie jest nienaruszalne od
poczgcia do naturalnej $mierci. Nauczanie papieza, wzywajace do pamigci
o chrze$cijanskich korzeniach Europy, ma istotne znaczenie dla odnalezienia
podstawowego kierunku, ktory nie pozwala ztozy¢ nadziei tylko w tym, co

63 Y. de Andia, Chrzescijariskie korzenie Europy, s. 22-28.

¢ T. Bert, ,,worzyé Europe” ~ ale po co?, ComP 60 (1990) nr 6, s. 91.

65 Jan Pawel 11, Tertio millennio adveniente, w: Wybor listéw, t. 1, Krakéw 1997, s. 174.
$6 Y. de Andia, Chrzescijanskie korzenie Europy, s. 29.
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materialne. Co réwnie wazne, pozwala uchroni¢ si¢ od wiary w falszywe,
ziemskie mesjanizmy, ktore co jaki$ czas uwodza systemy polityczne.®’ Chrze-
scijanstwo, gloszac prawdg o Bogu Trdjosobowym, prawdg o cztowieku i jego
przyszlosci, pozostaje w kregu warto$ci uniwersalnych, a zarazem tworczych
spotecznie.8

Zakonczenie

Przyszta Europa nie moze by¢ sztucznym tworem, jakims$ tylko ideolo-
gicznym pomyslem, musi wyrasta¢ organicznie, ewolucyjnie, majac funda-
menty w przesztosci. Inaczej bedzie tylko zawieszonym w prozni niestabilnym
tworem na podobienstwo ,,anty-Europy” jaka probowano zbudowaé na funda-
mencie ideologii marksistowskiej.%° Spustoszenie duchowe Europy, jakie za-
czglo sig od czasu renesansu poprzez eliminacje chrzescijanstwa z spoleczne-
go, politycznego zycia, doprowadzilo do ateizmu. Wobec tego powstawaty
ateistyczne ideologie cztowieka i $wiata. Konsekwentnic ateizm prowadzi do
totalitaryzmu, sekciarstwa, podzialow, nierbwnosci, pesymizmu zycia. Ateizm
nie generuje wystarczajaco mocnych norm moralnych, koniecznych w syste-
mie panstwa demokratycznego.’?

W takim rozwazaniu elementoéw konstytutywnych, nie stojac na pozycji
dualizmu bytowego, bowiem Europa rodzi si¢ ze zrodet kultury Jerozolimy,
Aten i Rzymu, Europa zachowa swa tozsamo$¢ jedynie jako jedno$c tego, co
materialne, ale i tego, co niewidzialne. Szukajac jednosci, nalezy ciagle pamie-
ta¢ 0 mnogosci, roznosci, innoéci elementow kultury europejskiej. Europa nie
stoi wobec alternatywy: Atena czy Jerozolima, racjonalno$¢ albo duchowosc.
Nie zacierajac granic, Europa winna by¢ miejscem pokoju tego, co doczesne
itego, co wieczne, duchowe. Bez wzglgdu na to, jak trudne moze byc¢ to
zadanie. W perspektywie eschatologicznej chrzescijanie musza by¢ przygoto-
wani nawet na apokaliptyczng walke oraz meczenstwo, dzielac los Kosciota,
ktéry na wzor Chrystusa jest ,,znakiem sprzeciwu” i bedzie przesladowany do
konca $wiata.”! Koéciét dla Europy nie jest fundamentem, ale ma znaczenie
wspottworcze dla eurogenezy, euroswiadomosci, eurologii oraz europrakty-
ki.”? Starozytni Grecy mowiliby o harmonii wzajemnie dopelniajacych sig

67 Tbidem, s. 35-36.
8 Cz. S. Bartnik, Kompleks katolicki Europy?, s. 47.
%9 Tbidem, s. 39.
70 Ibidem, s. 45.
Y. de Andia, Chrzescijanskie korzenie Europy, s. 33: ,,Obecna rzeczywistos¢ jest nadal rzeczywi-
stoscig walki duchowej. [...] Walka ta bgdzie walka «dwoch miasty, Babilonu i1 Jerozolimy w Panstwie
Bozym $w. Augustyna, to znaczy walka «dwoch milosci», mitosci do samego siebie i mitosci do Boga”.
2 Cz. S. Bartnik, Kompleks katolicki Europy?, s. 48.
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elementow tworzacych Europe jako antropogenezg rozumiang w sensie rozwo-
ju $wiadomosci godnosci czlowieka, spoteczenstw i narodéw Europy. Religij-
ny czlowiek rozumie przez to osobowy zwiazek czlowieka z Bogiem oraz
wspolnote pomiedzy ludzmi.”

Dlatego od tego momentu, gdy pojawia sig chrzeScijanstwo jako ele-
ment konstytutywny, ksztattujacy kultur¢ we wszystkich jej wymiarach, nie
istnieje juz Europa poza chrze$cijanstwem. Istotne dla dziejow Europy bylo to,
7e nawracane ludy, mieszkajace na krancach imperium, réznity si¢ migdzy
soba. Chrzescijanstwo jednoczyto, ale nie na tyle, czy nie w ten sposob, by
zniwelowaé réznice etniczne. Pomimo walki Ko$ciota z poganskimi wierze-
niami i zwyczajami, w dalszym ciagu pozostawaty réznice mentalno$ci ,,bar-
barzynskich” ludéw, nie ginela wiclo$¢ jezykow oraz tradycji lokalnych. Byt
to grunt dla korzeni przysztych kultur narodowych, tworzacych bogata w tresci
i ksztalcie cywilizacje europejska.

Jacques Delors, w katedrze w Strasburgu 7 grudnia 1999 r., powiedziat
m.in.: ,Bedac przewodniczacym Komisji Europejskiej, odczuwatem impera-
tyw wewnetrzny, aby ponownie nada¢ kierunek i znaczenie zbiorowemu dzia-
Yaniu oraz wezwaé do obdarzenia Europy dusza. Dodatem do tego zdanie:
«Przegramy, jesli w ciagu dziesigciu lat nie zdotamy nadaé¢ Europie jakiegos
glebszego znaczenia, daé jej duszy i duchowosci» [...] chrzescijanstwo ma do
ofiarowania przede wszystkim madro$¢, ktora karmi sig chrzescijanska wizja
cztowieka oraz apel do odnowy przy zachowaniu wierno$ci warto$ciom, wy-
ptywajacym z Ewangelii”.”* Przeszto$¢ jest taka, ze bez sensu jest szukanie
Europy poza chrzescijafistwem. Europa albo bedzie ,,Europa ducha”, albo nie
bedzie jej weale.”

ZUSAMMENFASSUNG

In vielen Publikationen in Bezug auf Europa und das Integrationsprozess wird der Begriff
europdischer Geist* verwendet. Es gibt deshalb das Bediirfnis, den Inhalt dieses Terms zu expli-
zieren. Dieser erweist sich bei der Suche nach der Identitéit Europas als brauchbar und kann eine
wesentliche Priamisse bei der Wahl des Modells vom zukiinftigen Europa, vom Europa des 21. Jh,,
darstellen. Der Papst Johannes Paul I1. zeigt eindeutig auf den fundamentalen Wert, auf den Wert
vom ,,europiischen christlichen Geist“. Dagegen scheinen Politiker, besonders die der laizistischen

3 R. Brague, Europa a chrzescijanskie wyzwanie, s. 17-21. Byly przewodniczacy Zgromadzenia
Parlamentarnego Rady Europy w latach 1963-1966, stwierdzit: ,,To, co stanowi spoiwo calej Europy
i pozwala jej znalezé jednos¢, to wspélne dziedzictwo duchowe oraz cywilizacja skoncentrowana na
czlowieku, inspirowana humanizmem chrzescijafiskim i humanizmem wyrostym z renesansu i o$wiece-
nia”, cyt. za: J. Doré, Duch Europy, Biuletyn OCIPE 49 (2001) nr 6, s. 5.

74 Tbidem, s. 3.

75 Ibidem, s. 3—4.
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Linken, diese Quelle bewusst zu ignorieren. Die geschichtlich-kulturellen Ereignisse zeigen jedoch
eindeutig die christliche Identitit Europas. Allerdings umfasst Europa nicht nur das Christentum,
sondern viele andere kulturelle Elemente. Deswegen soll beim Reden iiber die Identitit Europas
hinzugefiigt werden, dass man Europa nicht definiert, sondern beschreibt. Man muss es beschrei-
ben, indem man ihre wichtigsten konstitutiven Elemente beriicksichtigt. Ganz allgemein gesagt, ist
Europa ein Phédnomen der ,,Einheit in Verschiedenheit. Die Tradition reicht zu den Entstehungs-
quellen Europas zuriick, welche die Kulturen von Jerusalem, Athen und Rom umfassen. Alle diese
Quellen wurden von der christlichen Lehre durchdrungen. Es ist also unmoéglich, nach einem
»europiischen Geist” auBerhalb des Christentums zu suchen, des christlichen ethischen Systems
sowie des christlichen Verstindnisses der Wirklichkeit des Menschen und seiner sozialen Bezie-
hungen, zu suchen.
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1. Religia i moralnos¢ — wzajemne relacje

W spoteczenstwach przednowoczesnych religia cieszyla sig¢ ogromnym
autorytetem, poprzez nig wcielat si¢ w zycie codzienne okre$lony porzadek
wartosci 1 norm, ktory byt swoistym imperatywem spotecznym. Religia to byt
,»parasol ochronny” nad wszystkimi dziedzinami zycia indywidualnego i spo-
tecznego. Nadawala ona zyciu spolecznemu znaczenie i sens, pelnita wazng
rolg interpretacyjnag w odniesieniu do zjawisk dostepnych naszemu do$wiad-
czeniu. Dzialajace w tych spoleczenstwach instytucje wyznaczaty przebieg zy-
cia, role spoteczne wraz z ich oczekiwaniami, spoleczne interakcje. Wymiary
sensu zycia moralnego nie musialy by¢ definiowane na nowo kazdego dnia,
mieScily si¢ niejako w przypisanych wzorach zachowah. Spotecznie wazne
interakcje przebiegaly czgsto w sposob bezrefleksyjny i quasi-automatyczny.
Nie znaczy to jednak, Ze tradycja w catej swojej rdznorodnosci moze by¢
pojmowana w sposob catkowicie statyczny. Wyznaczata ona jednak wyrazne
linie czasowe 1 przestrzenne dla dokonujacej si¢ zmiany (zmiana kontrolowa-
na). Tradycja moralna byla mocno powiazana z religia, obie miaty oparcie
w tej samej strukturze spoteczne;j.

Warto$ci moralne nalezaty do oczywistoci zycia zbiorowego. Wiele
aspektow zycia indywidualnego i zbiorowego byto interpretowanych na spo-
sob religijny. W tradycyjnych spoteczenstwach ludzie akceptowali to, co reli-
gia podawala do wierzenia za posrednictwem Kosciota. Nawet jezeli nie znali
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wszystkich dogmatéw i norm moralnych gloszonych przez Kosciot, nikt w za-
sadzie nie podwazal wprost jego nauczania. Dystansowanie sig od nauk 1 przy-
kazan koécielnych groziloby utrata przynaleznosci do Kosciota. Religijnosé
i moralno$¢ nie stanowily oddzielnych sfer zycia, obie byty wlaczone w cato-
ksztalt zycia spotecznego. Co wigcej, byty najwyzszym gwarantem jednolite-
go, sensownego — odczuwalnego jako prawomocny — porzadku spotecznego.

W warunkach modernizacji spotecznej nastapito oddzielenie sfery sa-
kralnej od §wieckiej, religijno$ci od moralnosci. Polityka, gospodarka, nauka,
kultura i inne dziedziny zycia spotecznego uzyskiwaty swoja niezaleznos¢ od
religii i moralno$ci chrzescijanskiej, wypracowywaly wlasne systemy regulacji
i legitymizacji swoich dziataf. Mandat interpretacyjny religii ulegt powaznemu
ostabieniu. W nowoczesnych spoteczenstwach nie ma juz jednego, ogarniajace-
go wszystkie dziedziny zycia systemu wartosci i norm. Zycie spoteczne w coraz
wigkszym zakresie jest kierowane ikoordynowane réznorodnymi zasadami
pragmatycznymi, nie zwiazanymi z religia i moralnoScia. Proces ten mozna
okresli¢ jako przejscie od cato$ciowego i monocentrycznego porzadku do splu-
ralizowanego zycia spotecznego. W sekularyzujacych sig spoteczenstwach jed-
nostki uzyskiwaty mozliwo$¢ wyboru okreslonych elementéw z doktryny chrze-
§cijanskiej, wraz ze swoistym ,,prawem” dystansowania si¢ wobec Kosciota jako
instytucji. Kontury tego, co chrzeécijaniskie, staly si¢ mniej okreslone, bardzie;
zroznicowane, mniej uko$cielnione, bardziej pluralistyczne.

W catej Europie obserwuje sig¢ wciaz trwajacy proces sekularyzacji.
Oznacza on przede wszystkim deinstytucjonalizacjg religii, czyli proces odko-
$cielnienia (,,Entkirchlichung”). Ko$cioty traca swojag moc wptywania na po-
stawy ludzkie izycie spoteczne. K. Gabriel rozpatruje odkoscielnienie na
trzech ptaszczyznach jako:

a) wyzwalanie si¢ lub dystansowanie si¢ jednostek od dogmatow wia-
ry, przepiséw rytualno-kultowych i wzoréw zachowan sankcjonowanych przez
Koécioty (zmniejszajace sig uczestnictwo w zinstytucjonalizowane;j religii);

b) wyzwalanie sie subsystemow i instytucji politycznych, gospodar-
czych, naukowych i wychowawczych spod wptywow Kosciota,

c) utrata znaczenia, a nawet rozpad koscielnie okres$lonych, religijno-
-symbolicznych form integracji spolecznej.!

Dokonujace sig gwattowne przemiany spoteczne i kulturowe oddziatuja
na religie i Ko$cioty. Mowi sig zarowno o kryzysie religii, jak 1 o jej odro-
dzeniu (renesansie) w ponowoczesnym $§wiecie. Religia znajduje sig jakby
na rynku réznorodnych ofert stojacych do dyspozycji jednostki. Sama religia

! K. Gabriel, Zwischen Séikularisierung, Individualisierung und Entprivatisierung. Zur Wider-
spriichlichkeit der religiésen Lage heute, w: Erosion. Zur Verdnderung des religiosen Bewusstsein,
hrsg, von. K. Walf, Luzern 2000, s. 10-11.



RELIGIA I MORALNOSC W SPOLECZENSTWIE POLSKIM 47

— a tym bardziej Ko$cioty — funkcjonuje jako wyodrgbniony sektor spoteczen-
stwa, z wlasnymi kodami 1 prawami (tzw. subsystem). Faktycznie funkcjonuja-
ca religijno$¢ jest wewngtrznie zréznicowana i spluralizowana, az po formy
niejasnej, niezobowiazujacej, ruchomej, nieokreslonej, ,,mozaikowe;j”, niezin-
stytucjonalizowanej religijnosci (np. ezoteryzm, New Age). To, co chrzes$cijan-
skie nie utozsamia sig¢ juz z religijnoscia zinstytucjonalizowana czy z religijno-
scia uksztattowang przez Koscioty. Noéne spotecznie staja sie pozakoscielne
nurty zycia religijnego. W warunkach wzrastajacego pluralizmu spoteczno-
kulturowego moéwi sig nie tylko o sekularyzacji, ale i o zréznicowaniu religij-
nosci oraz o jej zindywidualizowanych formach.

W warunkach sekularyzacji zinstytucjonalizowana religia traci cze$cio-
WO swo0ja moc Integracyjng w wymiarach spotecznych. Niezaleznie jednak od
tego procesu, na poziomie semantyki religijnej dominuje jeszcze jej koScielne
ujecie. Wigkszo$¢ osob w badaniach socjologicznych, okreslajac swoj stosu-
nek do tego, co religijne, odwoluje sig¢ do tradycyjnej semantyki religijnej. Im
bardziej $cista jest wigz z KoSciolem, tym czesciej badani okreélaja sie jako
religijni, im ta wigz jest stabsza — tym rzadziej. Niemniej pole religijne zmie-
nia si¢ wyraznie, a zwlaszcza jego struktura wewnetrzna. Koécidt nie jest juz
monopolista w okreslaniu tego, co religijne. W strukturze pola religijnego
nastepuje przesunigcie ku jednostce, ktora coraz czedciej okresla swoja religij-
nos¢ we wiasnym zakresie, na ,,wlasng reke” (,,Bastelreligion™). Réwnocze-
$nie coraz wyrazniej dziataja na ,religijnym rynku” nowe ruchy religijne, ofe-
rujgce alternatywne style zycia religijnego i moralnego w stosunku do
tradycyjnych Kosciotow.?

Socjologowie religii sg dzisiaj nieco bardziej niz w latach pieédziesia-
tych, szes¢dziesiatych czy siedemdziesiatych ostrozni w diagnozowaniu i pro-
gnozowaniu religijno$ci w spoleczenstwach wspolczesnych. Obok wciaz bar-
dzo eksponowanej tezy sekularyzacyjnej wskazujacej na staty spadek
znaczenia religii w spoteczenstwie, coraz czgéciej socjologowie odwotuja sie
do tezy indywidualizacyjnej (np. K. Gabriel), a nawet do tezy deprywatyzacji
religii (np. J. Casanova).> Nie mozna zaprzeczyé, ze w Europie Zachodnie;,
a takze w krajach postkomunistycznych dokonuje sie proces zmniejszania sig
wplywow religii i KoSciolow zar6wno na plaszczyznie makro-, jak i mikro-
strukturalnej, ale wspétczednie rzadko kto podtrzymuje teze o zanikaniu wply-
wow religii w postaci linearnej, az po jej poziom zerowy. Nie brakuje dowo-
déw empirycznych na spowolnienie procesu sekularyzacji. Stawia si¢ coraz
czg$ciej pytania, czy ,,proces przemian religijnych przebiega de facto po krzy-
wej, innymi stowy: czy po zaniku nie nastepuje, ewentualnie czy nie bedzie

2 Tbidem, s. 18-21.
3 Ibidem, s. 9-10.
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nastepowad, faza stopniowego wzrostu?”.* Mowi sig zaréwno o sekularyzacji,
jak 1 desekularyzacji.

W spoteczenstwach wspdlczesnych jednoznaczne zwiazki przyczyno-
wo-skutkowe miedzy postawa religijna i moralng ulegaja zakwestionowaniu,
Wielu ludzi, ktérzy odeszli od katolicyzmu, postgpuje w sposéb godny aprobaty
moralnej. Odrzucenie Boga nie staje sig automatycznie przyczyna niemoralnego
zycia, podobnie zreszta jak wiara religijna nie gwarantuje postgpowania moral-
nie dobrego. Ludzie odchodza powoli od opinii, Ze warto§¢ moralna cztowieka
utozsamia si¢ z wyznawanym przez niego $wiatopogladem religijnym, a dobry-
mi w sensie moralnym moga by¢ tylko wierzacy lub uczgszczajacy do koSciota.
Religia w formach zinstytucjonalizowanych traci czgsciowo swoj potencjat inte-
gracyjny, nie jest podstawa wspdlnego systemu wartosci i norm moralnych.
Wspdtdziatanie przeksztalca si¢ w autonomig, a nawet konflikt wartosci.

Jest to z jednej strony przejawem szerszego procesu przeksztatcania sig
polisferycznego charakteru wartosci religijnych w monosferyczny, czyli za-
cie$niania rozlegltego zakresu funkcji petnionych przez wartoSci religijne,
z drugiej za$ poglebiajacej sig tolerancji migdzy wierzacymi i niewierzacymi.
Koécioly moga by¢ traktowane jako pozytywne instytucje wychowania moral-
nego, ale nie obejmujg caloksztattu zycia moralnego nawet swoich wy-
znawcow. Moralno$é traci swoje instytucjonalne zabezpieczenia, staje sig co-
raz bardziej sprawa autonomicznego, indywidualnego sumienia. W spofe-
czenstwach pluralistycznych nie ma jednej homogenicznej moralnosci, lecz
istnieja réznorodne moralnosci. Pluralizm zycia moralnego jest zwiazany
z ewolucja, ktora F. A. Isambert nazywa przej$ciem ,,0d religii do etyki”.?

Kryzys ,,matzenski” moralnoéci i religii, ktorymi swoimi korzeniami sig-
ga poczatkéw O$wiecenia, nasilat si¢ i obejmowatl coraz szersze kregi spote-
czefistwa, prowadzac niekiedy do wyraznego rozdziatu: ,,§wiecka moralnosc¢ dla
jednych” i ,religia dla drugich”. W skrajnych ujgciach traktuje si¢ nawet religig
i moralno$é jako przeciwiefistwa i protestuje sig przeciwko wszelkim wptywom
religii w sferze zycia moralnego, zwlaszcza o charakterze publicznym (np. usu-
wanie krzyzy i innych symboli religijnych ze szko6t publicznych, np. w Niem-
czech). Proponuje sig zastapi¢ wychowanie religijne wychowaniem moralnym.®

Rozdziat religii i moralnosci w spoteczenstwach europejskich jest dos¢
wyrazny, ale nie catkowity. Europejskie badania nad wartoSciami wskazujg co
prawda na pozytywna korelacje pomigdzy moralno$cia i przekonaniami religij-

4 J. A. van der Ven, Wspélczesne kontestacje chrzescijanistwa. Sekularyzacja czy desekularyza-
cja?, w: Chrzescijanistwo jutra. Materialy II Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej,
Lublin, 18-21 wrzesnia 2001, pod red. M. Ruseckiego, K. Kaucha, Z. Krzyszowskiego, 1. S. Ledwonia,
J. Masteja, Lublin 2001, s. 185.

5 F. A. Isambert, De la religion a |’ éthique, Paris 1992.
6 J. A. van der Ven, Wspdlczesne kontestacje chrzescijanstwa, s. 18-19.
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nymi w niektorych dziedzinach zycia ludzkiego, ale sa one niezbyt silne. Na-
wet wielu ludzi religijnych i nalezacych do Kosciotéw dystansuje si¢ mniej lub
bardziej wyraznie od moralnosci religijnej 1 od doktryny moralnej Kosciotow.
Teza, ze zwiazek pomigdzy religig 1 moralnoscig nalezy calkowicie do przeszto-
$ci, nie znajduje jednak uprawomocnienia w socjologii empirycznej. Badania
socjologiczne w krajach wysoko zsekularyzowanych potwierdzaja wptyw reli-
gii — aczkolwiek znacznie ostabiony — zardwno w sferze zycia prywatnego, jak
i publicznego.” W badaniach nad warto$ciami w Austrii w latach 1990-1999
stwierdzono spadek aprobaty dla tzw. moralnoséci zycia (,,Lebensmoral”)
w odniesieniu do takich kwestii jak przerywanie ciazy, rozwdd, samobodjstwa,
eutanazja i to we wszystkich typach postaw wobec religii. Wraz z oslabieniem
wigzi z Koéciotem spada aprobata dla moralnosci zycia.®

Socjologowie czgsto podkreslaja, ze moralnos¢ w spoteczenstwach wy-
soko zréznicowanych strukturalnie i funkcjonalnie podlega daleko idacym
przemianom. Mowi si¢ o prézni moralnej, o kryzysie, o relatywizmie i permi-
sywizmie, o upadku wartosci itp. Zrédta tego stanu rzeczy tkwia w samych
jednostkach, w grupach pierwotnych (np. w rodzinie), w instytucjach spotecz-
nych 1 w catym spoteczenstwie. Procesy sekularyzacji i pluralizacji spoteczno-
-kulturowej sprawiaja, ze religia i moralno$¢ coraz czgsciej tworza odrebne
systemy regulacji ludzkich zachowan. Moralnos¢, ktéra byta powiazana z reli-
gia historycznie, empirycznie i systematycznie, traci swoje ontologiczne pod-
stawy w religii.” Coraz wigcej ludzi nabiera przekonania, ze mozna zyé bez
Boga (i religii), a nawet mozna zy¢ lepiej. Religijne interpretacje Zycia ustgpu-
ja miejsca §wieckim (sekularyzm).

F. Fukuyama wskazuje na do$¢ szczegodlne zwiazki religii i moralnosci
w nowoczesnych spoteczenstwach. Wedtug niego Amerykanie odwotuja sig do
praktyk religijnych z przyczyn instrumentalnych. ,Praktyki religijne zatem
podtrzymywane sg nie wskutek dogmatycznej wiary w objawienie, a dlatego,
ze religia stanowi dogodny jezyk, w ktéorym wyrazi¢ mozna funkcjonujace
w spoteczefistwie zasady moralne. [...]. Zadna religia nie uwaza si¢ jedynie za
instrument ladu spotecznego. Dwighta Eisenhowera wysmiewano niegdy$ za
powiedzenie, ze Amerykanie powinni chodzi¢ do ko$ciota — jakiegokolwiek
kosciota. Jednak w istocie wiele osob tak wiasnie podchodzi do wspotczesnej
religii. Czujac si¢ samotni i zagubieni, majac wrazenie, z¢ ich Zycie jest cha-
otyczne, a ich dzieci potrzebujg wartosci i zasad, zwracaja si¢ do ko$ciola nie
dlatego, ze stali sig¢ prawdziwymi wyznawcami danej religii, a dlatego, ze jest

7 Ibidem, s. 185-193.
) 8 H. Denz, Ch. Friesl, R. Polak, R. Zuba, P. M. Zulehner, Die Konfliktgesellschaft. Wertewandel

in Osterreich 1990-2000, Wien 2001, s. 153-157.

 J. A. van der Ven, Das moralische Selbst: Gestaltung und Bildung, Miinster 1999, s. 9-10.
E. Dussel, Ethik der Gemeinschayft, Disseldorf 1988,
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to najdogodniejsze zrodlo zasad, tadu i wigzi spotecznych. Ten rodzaj praktyk
religijnych nie przezwycigza problemu miniaturyzacji moralnej, a moze sie
nawet do niego przyczynia¢. Z drugiej jednak strony jest to potezne zrodio
fadu spotecznego wewnatrz jaskini. Ten rodzaj zdecentralizowanych praktyk
religijnych prawdopodobnie nigdy nie zaniknie, wlaénie dlatego, ze sa one dla
spoleczenstwa tak pozyteczne”.'? Religia jest wiec do pewnego stopnia trakto-
wana jako swoista rezerwa etyczna w spoteczenstwie §wieckim lub ma zna-
czenie, o ile przynosi jakie$ korzysci (,,Co bede 7 tego miec?”).

Kosciol katolicki podkreslal dawniej — 1 czyni to obecnie — zwiazek
wiary 1moralnosci, a wlaSciwe zycie moralne uznaje za warunek zbawienia.
,,Ko0Sciot nigdy nie przeczyl, ze takze i czlowiek niewierzacy moze by¢ uczci-
wy 1 szlachetny. Kazdy sam zreszta o tym tatwo si¢ przekonuje. Warto$ci wia-
ry nie da si¢ wyjasni¢ w szczegdlnosci potrzebami samej tylko ludzkiej moral-
nosci, cho¢ wlasnie wiara dostarcza mozliwie najgi¢bszego jej uzasadnie-
nia”.!" Bez religii grozi spoleczenstwu anomia, a nawet chaos moralny — gto-
sza czesto przedstawiciele Kosciota, upatrujacy w przejawach nasilajacej sig
patologii spotecznej bezposredniego wplywu obnizenia sig¢ poziomu religijno-
$ci spoleczenstwa lub rozluznienia czy zerwania zwiazkéw pomiedzy religia
1 moralno$cig. Wiara ma wymiar moralny, jest zrodtem zgodnego z nig zycio-
wego zaangazowania i zarazem takiego zaangazowania si¢ domaga (VS 89).
We wspolczesnym $§wiecie, nacechowanym szerzacym si¢ sekularyzmem,
w ktorym wielu ludzi mysli 1 zyje tak, jak gdyby Bog nie istnial, zaznacza sie
bardzo niebezpieczna i szkodliwa — z kosécielnego punktu widzenia — dychoto-
mia, ktéra oddziela wiarg od moralno$ci albo — lepiej si¢ wyrazajac -- moral-
no$¢ od wiary. Bez wiary w Boga moralno$¢ traci swoje ostateczne podstawy.

Rzeczywiste postawy religijne i moralne ludzi wspolczesnych ksztattu-
ja sig w warunkach postepujacego i radykalizujacego sig¢ pluralizmu spotecz-
no-kulturowego. ,,W dzisiejszym $wiecie nie ma juz wielu obszaréw z ustalo-
nymi regulami postgpowania, we wszystkich sferach zycia mozliwe sa
alternatywy, wszystko mogloby by¢ inne, wiele rzeczy mozna by robi¢ inaczej.
I kazdy niemal stale musi dokonywaé¢ wybordéw, musi podejmowac decyzje.
Supermarkety, z ich nieprzebrang oferta, sa symbolem nie tylko wyborow
dokonywanych przy zakupach, lecz takze wyboréw zyciowych. Pluralizm

zmusza do dokonywania wyborow”.12

10 ¥, Fukuyama, Wielki wstrzqs. Natura ludzka a odbudowa porzaqdku spolecznego, tham.
H. Komorowska, K. Dorosz, Warszawa 2000, s. 219.

W Przekroczyé¢ prog nadziei. Jan Pawel I odpowiada na pytania Vittoria Messoriego, Lublin
1994, s. 142.

12 P. Neuner, Psychospoleczne i polityczne uwarunkowania chrzescijanstwa dzis, w: Chrzescijanstwo
Jutra. Materialy II Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej, Lublin, 18-21 wrzesnia 2001,
s. 255.
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W spoteczefistwach ponowoczesnych rosnaca indywidualizacja, pota-
czona z koniecznoécia wybierania spo$rod wielu wartoéci 1 norm, prowadzi
zarowno do rozktadu porzadku religijnego, jak i tradycyjnego porzadku moral-
nego. Relacje pomiedzy religia i moralno$cia ustala jednostka, ktora ,,we wia-
snym zakresie”, wedtug wlasnego uznania konstruuje swoj Swiat (kosmos)
wartoéci, w spoleczenstwie, w ktorym wazne sg wciaz nowe doznania (,,Erleb-
nisgesellschaft”) lub poszukiwanie przyjemnej zabawy (,,Spassgesellschaft”).
Na réznorodnych ,,aeropagach” $wiata jest wielu dostawcow warto$ci religij-
nych i moralnych. W rynkowej sytuacji jednostka stoi w obliczu wielo$ci ofert
i musi spo$rdéd nich wybierac.

Koécioly stracity monopol w kwestiach moralnych i swoja ofertg aksjo-
logiczng musza konfrontowaé z innymi. Doktryna moralna Kosciofa katolic-
kiego napotyka na znaczny opér w dzisiejszym §wiecie, a niektore jej elemen-
ty odnoszace si¢ do moralnosci matzensko-rodzinnej wzbudzaja kontrowersje
nawet wérod katolikoéw praktykujacych. Jezeli nawet w krajach zachodnich auto-
rytet moralny Ko$ciofa stracit na znaczeniu, a sytuacje Kosciota opisuje sig
czesto w kategoriach , kryzysu” a niekiedy nawet 1 ,,zapasci”, to jednak zsekula-
ryzowane spoleczenstwa wspolczesne potrzebuja wartosci i norm, ktérych same
nie ustanawiaja i nie sa w stanie ustanawiaé.!* By¢ moze autorytet moralny
Ko$ciota nie jest tak ostabiony, jak go zazwyczaj przedstawiaja socjologowie.

W naszych rozwazaniach pomijamy dyskusje teoretyczne nad relacja
religii etyki (np. etyka zbawienia u M. Webera, poglady wielu filozofow mo-
ralno$ci wskazujacych na niezalezno$¢ etyki od Objawienia Bozego), czy roz-
wazania historyczne nad relacjg religii i moralno$ci w spoteczenstwach ,,pry-
mitywnych”. Skupiamy si¢ na relacjach religii i etyki (SciSlej: religijnosci
1 moralno$ci) istniejacych w zbiorowej mysli i dziataniu ludzi w spoteczen-
stwie polskim w ostatniej dekadzie XX w. Chodzi nam o nexus tego, co
religijne i tego co moralne w rzeczywistosci spolecznej.'* Czy w spoteczen-
stwie polskim na przelomie wiekéw dokonuje si¢ — podobnie jak w krajach
zachodnich — daleko idacy proces autonomizacji moralno$ci, czyli uniezalez-
nienia sie jej spod wptywdw religii i Kosciota katolickiego?

2. Religia i moralnos¢ w $wietle badan socjologicznych

W spoleczenstwie polskim istniaty dlugotrwate powiazania historyczne
pomigdzy religia i moralno$cia, warunkujace wptyw religii na rézne dziedziny

13 Th. Herr, Patient Kirche. Was ist mit der Kirche los? Eine sozialwissenschafiliche Untersu-
chung, Paderborn 2001, s. 98-99.

14 Autor sklada serdeczne podzigkowanie dr. hab. Krzysztofowi Zagorskiemu, dyrektorowi
CBOS, za udostgpnienie materiatéw z sondazu CBOS z grudnia 2000 r.
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zycia, nawet luzno zwiazane ze sfera religijna. W tradycyjnej kulturze ludowe;j
religia stanowita podstawe moralno$ci. Obie byly zasadniczym, u$wigconym
elementem infrastruktury spofecznej. Religia dostarczata nadprzyrodzonej le-
gitymizacji warto$ciom i normom moralnym. W katolicyzmie ludowym wierni
mieli ugruntowane przekonanie o zalezno$ci postaw moralnych od postaw reli-
gijnych. Moralno$¢ jako szczegélna forma reglamentacji spolecznej, zaktada-
Jaca rozr6znienie dobra i zta (dziatanie sumienia), pozostawata pod przemoz-
nym wplywem religii. Wiara w Boga byta traktowana jako niezbedny warunek
postgpowania moralnego. Moralno$¢ i religia stanowity nierozdzielng cato$¢.
Boég jako najwyzszy prawodawca ustanawial prawa, zadania za$ cztowieka
sprowadzaty sig do ich rygorystycznego przestrzegania. Niewiele pozostawato
miejsca na osobista odpowiedzialnos¢ i samorealizacje.

Moralny wymiar religii docieral do katolika poprzez prawa i przepisy
Kosciota. Kosciét pretendowat do roli obroncy warto$ci moralnych, stosowa-
nie si¢ do jego nakazéw izakazow bylo koniecznym warunkiem uczciwego
1 porzadnego zycia. Tym bardziej dla dobrego zycia moralnego czlowiek po-
trzebowal wiary religijnej. W tej perspektywie wiele nakazéw rytualno-ob-
rzgdowych KoSciota, jak uczestniczenie w niedzielnej Mszy §w., przystepowa-
nie do spowiedzi wielkanocnej, niejedzenie miesa w piatek, nabierato
charakteru moralnego. Czlowiek przestrzegajacy przykazan koécielnych mogt
uwazac si¢ ipso facto za cztowieka moralnie dobrego. Rozpowszechnione
uznanie moralnych wartosci katolicyzmu objawiato si¢ réwniez czesciowo
wsrod obojetnych religijnie, a nawet niewierzacych, akceptujacych zwiazek
zasad moralnych zreligia. Stad wynikata aprobata religijnego wychowania
dzieci jako nieodlacznie zwiazanego z wychowaniem moralnym.

Z jednej strony wystgpuja uwarunkowania historyczne, zwigzane z du-
zym wplywem chrzescijanstwa na postulaty moralne uksztaltowane
w spoteczenstwie polskim, zaréwno w zbiorowosci wierzacych, jak i niewie-
rzacych (tendencja unifikujaca) — ogdlnoludzkie warto$ci moralne uznawane
przez wierzacych naleza w podstawowym zarysie rowniez do warto$ci uzna-
wanych przez niewierzacych, z drugiej strony dokonuja sie¢ zmiany w zbioro-
wosci ludzi wierzacych, ktorych poglady i postawy moralne emancypujg sie
spod wptywow religii. Przejmuja oni wiele warto$ci upowszechnionych
w Srodowisku spotecznym, w ktdorym zyja, nawet tych, ktére sa w kolizji
z tradycyjnym systemem moralnym religii. Uzasadniajac standardy moralne,
nie zawsze odwotuja sig¢ do racji religijnych.

Rezultatem $cierania si¢ tendencji unifikujacych i réznicujacych
w zakresie powiazan religijno$ci i moralnos$ci jest faktyczny uktad korelacyjny
postaw religijnych i moralnych, ktéry mozna okre$laé w trakcie badan
empirycznych. Interesujacy jest ten kierunek zalezno$ci, w ktorym religijno$é
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traktuje sig jako zmienna niezalezna, a postawy moralne jako zmienna zalezna.
Chodzi tu o uwarunkowania w sensie warunku modyfikujacego przebieg okre-
Slonego zjawiska, nie za§ warunku niezbgdnego i majacego decydujace zna-
czenie dla zaistnienia zjawiska. Zespot czynnikéw warunkujacych moralno$é
jest niezwykle bogaty i skomplikowany. Religijnos¢ jest jednym z tych czynni-
kow.

Poglady na relacje pomigdzy religia a moralno$cia obejmuja ogromna
skalg mozliwosci: od petnej zgodnosci, poprzez czesciowa zgodno$é i czes-
ciowg niezgodno$¢, az do przeciwstawnosci i sprzecznoéci. W jednych spote-
czefistwach zwiazek miedzy religia i moralno$cia stabnie, w innych ulega
wzmocnieniu (np. w panstwach islamskich). Generalne rozstrzygnigcie relacji
»religia — moralno$c” jest utrudnione ze wzgledu na wieloznaczno$é obu ter-
minéw. ,,Zdajemy sobie sprawg z tego, ze i moralnosé, i religia to dwie catosci
o plynnych i spornych granicach [...] bedziemy méwiac o moralnosci cytowali
normy czy oceny zaliczane raczej bezspornie do tej dziedziny, méwiac zas
o religii bedziemy mieli na mysli systemy wierzen zakltadajace w kazdym razie
istnienie jakich§ osobowych sit nadprzyrodzonych”.!> W rozwazaniach empi-
rycznych begdziemy odnosic sig do religii katolickiej w spoteczenstwie polskim
1 gtoszonej przez nia moralnoéci. Jest ona elementem wielowiekowej tradycji
narodowej Polakow.

W spoteczenstwie polskim nasilaja sig procesy kwestionowania moral-
nosci religijnej, zaréwno w Zyciu katolikéw selektywnych, krytycznych w sto-
sunku do Kosciota ijego doktryny moralnej, jak i w zyciu katolikéw
»odchodzacych”, ktorzy ksztaltuja swoja moralno$é niezaleznie od religii.
Jednoczesnie zaznaczaja sig procesy wzmocnienia religijnosci w zyciu katoli-
kow ,,pogtebionych”, ktérzy taczg religijnos¢ z moralnoscia w zyciu codzien-
nym. Ogolnie jednak zaznacza si¢ rozziew pomiedzy religijno$cia na plasz-
czyznie ogélnonarodowej (wiara narodu) i na ptaszczyznie zycia codziennego
(religijnos¢ przezywana), zwlaszcza w dziedzinie moralnogci.’¢ Sekularyzacja
spontaniczna i pluralizm spoteczno-kulturowy przyczyniaja si¢ do zréznicowa-
nia orientacji moralnych Polakéw (etyczny pluralizm). W konsekwencji relacje
migdzy warto$ciami religijnymi i moralnymi nie zawsze ukladaja sie w ,,stru-
kture hierarchiczng”, w ktdrej wartoéci religijne dominuja nad warto§ciami
moralnymi. Cz¢sto mamy do czynienia z ukladem poziomym, w ktérym nie
istnieje relacja nadrzednosci lub podrzednoéci pomiedzy warto§ciami.

Sposobem pozwalajacym pozna¢ zwiazki orientacji moralnych i religij-
nych Polakéw bedzie wnioskowanie oparte na ich wypowiedziach co do stusz-

15 M. Ossowska, O cztowieku, moralnosci i nauce. Miscellanea, Warszawa 1983, s. 445.

'S W. Piwowarski, Teoria i metodologia badan nad religijnoscia polskq, w: Religijnosé polska
w Swietle badari socjologicznych, pod red. W. Piwowarskiego, W. Zdaniewicza, Warszawa 1990, s. 8.
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nosci lub niestusznoéci zasad moralnych gloszonych przez etyke katolicka. Od
konca lat piecdziesiatych (badania S. Nowaka nad studentami warszawskimi)
stawiano wielokrotnie respondentom pytanie: ,,Jaki jest Twoj stosunek do za-
sad moralnych religii katolickiej?

A — Zasady moralne katolicyzmu sa najlepsza i wystarczajaca moralno-
Scia;

B — Wszystkie zasady katolicyzmu sa stuszne, ale wobec skomplikowa-
nia zycia trzeba je uzupetnia¢ jakimi$ innymi zasadami;

C — Wiekszo$¢ zasad moralnych katolicyzmu jest stuszna, lecz nie ze
wszystkimi sie zgadzam, a ponadto te, ktére sa shuszne, na pewno nie wystar-
czaja czlowickowi;

D — Moralnoéé religijna jest mi obca, ale niektore zasady moralne
katolicyzmu uwazam za stuszne;

E — Zasady moralne sa mi catkowicie obce;

F — trudno powiedzie¢” (tab. 1).

Tabela 1. Stosunek Polakéw do zasad moralnych katolicyzmu (dane w %)

Brak | Liczba
Cechy demograficzno-spokcczne A B C D E F danych] oséb
1 2 3 4 5 6 7 8 9
Ogodlem 22 27 44 4 2 1 1086
Pleé
Mezezymi 19 26 46 4 3 1 - 516
Kobiety 24 29 42 3 1 1 571
Wiek
18-24 lat 14 32 49 5 1 - 155
25-34 18 28 41 7 5 — - 192
35-44 21 28 47 2 - 1 208
45-54 17 27 48 4 3 1 234
55-64 21 32 44 1 1 - - 124
65 lat 1 wigee) 42 20 32 3 1 2 172
Stan cywilny
Panna/kawaler 20 25 47 6 1 1 218
Mgzatka/zonaty 20 28 45 3 2 2 725
Wdowa/wdewicc 34 27 31 4 1 1 - 143
Micjsce zamieszkania
Wicé 24 30 42 3 2 1 - 399
Miasto do 20 tys. 26 38 32 3 1 - 127
20100 tys. 22 26 42 4 3 2 222
101-500 tys. 20 25 50 2 3 - 197
501 tys. 1 wigeej mieszkancow 16 19 54 9 1 1 141
Wyksztalcenie
Podstawowe 30 28 36 2 2 2 - 295
Zasadnicze zawodowe 25 24 48 3 - — - 288
Srednic 16 29 47 6 2 - 416
Wyisze 16 26 46 5 7 - 85
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] 2 3 4 5 6 7 8 9
Grupa spoleczno-zawodowa — pracujacy 19 25 47 6 2 1 - 49
Kadra kier., micligencja 12 34 43 8 3 - - 109
Prac. umysl. niz szczebla 12 23 59 2 3 1 = 87
Pracownicy fiz-umysl. 20 28 44 6 2 2 - 94
Robotnicy wykwalifikowani 12 35 47 - 4 3 - 41
Rolnicy 25 34 37 4 - 1 - 70
Pracujacy na whasny rachunck 26 28 28 6 9 2 - 54
Bierni zawodowo
Renciei 34 28 35 2 1 - - 124
Emeryci 31 26 36 3 1 2 201
Uczniowic 1 studenci 16 21 55 8 - 74
Bearobotni 14 28 55 1 2 - 119
Gospodynic domowe i inni 27 22 51 = N - - 65
Pracuje w:
- instytucji panstwowej, publiczng) 15 30 47 3 3 1 I 161
— spolee wiascicieli prywatnych
1 paristwowych 16 23 52 8 — I - 87
- seklorze prywatnym poza rolnictwem 17 32 42 4 4 I 203
~ prywatnym gosp. rolnym 26 34 35 4 — | 85
Dochody na jedng esobg
Do 275 # 21 34 42 I 1 i - 162
276-399 26 29 39 2 1 2 - 103
400-549 21 29 45 2 ] 1 212
550-799 21 23 46 5 4 1 - 157
Powyzcj 799 zt 22 26 43 5 3 — 172
Ocena wlasnych warunk6w
materialnych
Zie 24 28 43 3 1 1 - 344
Srednie 20 28 44 4 3 I - 518
Dobre 23 25 44 6 2 - - 223
Udzial w praktykach religijnych
Kilka razy w tygodniu 52 21 23 - 3 1 - 65
Raz w typodnn 30 32 35 2 1 - 532
1-2 razy w miesigcu 9 27 59 3 1 1 187
Kilka razy w roku 11 22 60 5 - 2 208
W ogdle nie uczestniczy 8 16 41 18 14 2 95
Poglady polityczne
Lewica 11 26 54 5 3 1 314
Centrum 20 27 47 4 2 - - 301
Prawica 38 30 26 3 1 1 - 206
Trudno powiedzieé 25 27 42 3 2 2 = 265
Warunki materialne w ciagu roku
Pogorsza si¢ 23 33 39 4 1 I - 302
Pozostang bez zmian 23 26 45 3 2 | - 599
Poprawig si¢ 16 23 48 6 S 1 — 170
Udzial w wyborach do Sejmu
i Senatu 1997 =
Tak 23 27 43 4 2 1 - 637
Nie 20 27 47 3 3 I 289
Udzial w wyborach prezydenckich 2000
Tak 22 26 44 4 1 1 793
Nie 21 29 43 2 4 1 - 280
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1 2 3 4 5 6 7 8 9
Sytuacja polityczna w ciggu roku
Poprawi sig 19 32 46 3 4 1 - 162
Pozostanic bez zmian 23 29 43 4 1 - - 553
Pogorszy si¢ 20 27 43 5 2 1 - 211
Sytuacja gospodarcza w ciggu roku
Poprawi si¢ 21 32 39 3 3 1 - 130
Pozostanic bez zmian 22 29 43 4 1 - : 523
Pogorszy si¢ 21 27 44 4 2 1 314
Jaki byl dla Pana(i) osobiscie rok 2000
Dobry 19 28 43 6 3 - 365
Ani dobry, ani zly 23 27 44 3 1 1 419
Zy 24 28 44 2 2 1 - 301

Wedhig ogo6lnopolskiego sondazu CBOS z grudnia 2000 r. 22% bada-
nych dorostych Polakéw aprobowato poglad, ze zasady moralne katolicyzmu
sa najlepsza i wystarczajaca moralno$cia; 27% — ze wszystkie zasady kato-
licyzmu sg shuszne, ale wobec skomplikowania zycia trzeba je uzupeiniac
jakimi$ innymi zasadami; 44% — wigkszo$¢ zasad moralnych katolicyzmu jest
stuszna, lecz nie ze wszystkimi si¢ zgadzam, a ponadto te, ktore sa stuszne, na
pewno nie wystarczaja cztowiekowi; 4% — moralno$¢ religijna jest mi obca,
ale niektore zasady moralne katolicyzmu uwazam za stuszne; 2% — zasady
moralne katolicyzmu sa mi zupetnie obce; 1% — trudno powiedzie¢. Okolo
potowa badanych Polakéw odznacza sig¢ ogdlna akceptacja zasad moralnych
katolicyzmu i niemal tyle samo prezentuje postawg krytycznej akceptacji. Tyl-
ko zdecydowana mniejszo$¢ kwestionuje catkowicie moralno$¢ katolicka.

Laczac dwie pierwsze kategorie odpowiedzi otrzymujemy wskaznik
tych, ktorzy nie zglaszajq zastrzezen do zasad moralnych katolicyzmu (49%).
Kobiety czeSciej niz mezczyzni akceptuja zasady moralne katolicyzmu (rozni-
ca 8%); osoby w wieku 18-54 lat rzadziej niz w wieku powyzej 55 lat (r6znica
16% pomiedzy najmlodszymi i najstarszymi respondentami); osoby bgdace
w stanie wolnym w zbliZony sposéb, jak i osoby zyjace w zwiazkach matzen-
skich (r6znica 3%); mieszkancy wsi i miast do 20 tys. czgSciej niz mieszkancy
miast powyzej 20 tys. (roznica migdzy wsia i miastem powyzej 500 tys. miesz-
kancow — 19%); osoby z wyksztalceniem podstawowym czeSciej niz z wy-
ksztalceniem wyzszym (roznica 16%); rolnicy i pracujacy na wlasny rachunek
cze$ciej niz pracujacy z innych grup spoteczno-zawodowych (réznica pomig-
dzy rolnikami i pracownikami fizyczno-umystowymi — 24%); rencisci, emery-
ci i gospodynie domowe czesciej niz bezrobotni oraz uczniowie i studenci
(réznica pomiedzy rencistami oraz uczniami i studentami — 25%); pracujacy
w prywatnym gospodarstwie rolnym czgsciej niz w pozostatych sektorach go-
spodarki (r6znica krancowych wskaznikow — 21%); osoby majace nizsze do-
chody na jedna osobe czgsciej niz majace wyzsze dochody (r6znica kranco-
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wych wskaznikéw — 11%); okre$lajacy swoje dochody jako zte czes$ciej niz
deklarujacy $rednie lub dobre dochody (roznica 4%); praktykujacy kilka razy
w tygodniu znacznie czgsciej niz w ogéle niepraktykujacy (réznica 49%);
osoby o pogladach prawicowych czgéciej niz lewicowych (réznica 31%); prze-
widujacy pogorszenie si¢ warunkow materialnych w ciagu roku czesciej niz
przewidujacy ich poprawe (réznica 17%).

Udzial w wyborach do Sejmu i Senatu w 1997 r., udzial w wyborach
prezydenckich w 2000 r., ocena sytuacji gospodarczej i politycznej w ciagu
roku, ocena roku 2000 — wszystkie te zmienne niezalezne nie réznicowaly
opinii badanych 0séb o zasadach moralnych katolicyzmu. Wyzszym pozio-
mem aprobaty katolickiej doktryny moralnej charakteryzowaty si¢ kobiety,
osoby starsze, mieszkaficy wsi 1 malych miast, osoby z wyksztalceniem pod-
stawowym, rolnicy i pracujacy na wiasny rachunek, emeryci i gospodynie
domowe, osoby majace nizsze dochody na jedna osobg, przewidujacy pogor-
szenie sie wlasnych warunkéw materialnych w ciagu roku, osoby o pogladach
prawicowych. Najbardziej wyrazne zréZznicowanie w opiniach na temat zasad
moralnych katolicyzmu wywotuje zmienna niezalezna ,,praktyki religijne”.
W miarg przechodzenia od kategorii praktykujacych w dni powszednie do ka-
tegorii w ogole niepraktykujacych zmniejszaja si¢ regularmie odsetki osob
aprobujacych zasady moralne katolicyzmu. Pozytywna ocena przynajmniej
niektérych zasad moralnych religii katolickiej przez niepraktykujacych wska-
zuje na to, ze zasady te nalezg w powaznym stopniu do ogdlnego modelu
kulturowego spoteczenstwa polskiego.

Uznajacy zasady moralnego katolicyzmu za najlepsza moralno$¢
w 38% prezentuja postawy zasadnicze; uznajacy wszystkie zasady moralne
katolicyzmu za shuszne, ale domagajacy sig¢ ich uzupetnienia innymi zasada-
mi — w 26%; uznajacy wigkszo$§¢ zasad moralnych katolicyzmu za stuszne, ale
nie zgadzajacy si¢ ze wszystkimi — w 23%, odrzucajacy moralnos$¢ religijna
- w 29% (postawy kompromisowe odpowiednio: 32,6%, 51,8%, 50,5%,
55,6%; postawy celowosciowe: 20,1%, 17,6%, 19,8%, 15,9%). Deklarowanie
pozytywnego stosunku do zasad moralnych katolicyzmu pociaga za soba tylko
nieznacznie wyzsza aprobate dla postaw zasadniczych 1 podobna aprobatg dla
postaw celowosciowych.

Aprobujacy zasady moralne katolicyzmu bez zastrzezen deklarowali
w 19,3% postawy prospoteczne, w 40,1% — kompromisowe, w 25,9% — ego-
istyczne i w 14,7% — niezdecydowane (aprobujacy zasady moralne religii kato-
lickiej, ale domagajacy sig ich uzupetnienia innymi zasadami — odpowiednio:
22,2%, 50,6%, 20,9%, 6,4%; kwestionujace niektore zasady moralne katolicy-
zmu: 16,6%, 43,2%, 33,8%, 6,4%; negujacy moralnos¢ religijng: 20,6%,
34,9%, 42,9%, 1,6%). Pozytywny stosunek do zasad moralnych katolicyzmu
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nie tyle sprzyja wigkszej aprobacie postaw prospotecznych, ile raczej nieco
wyhamowuje rozwoj postaw egoistycznych. Osoby negujace moralnosé reli-
gijng czegSciej niz pozostate sktaniaja si¢ ku nastawieniom egoistycznym.

Deklarowane zaufanie do ludzi tylko nieznacznie réznicuje sie ze
wzgledu na stosunek do zasad moralnych katolicyzmu. Postawe egoistyczna:
»hie nalezy wierzy¢ ludziom, ufa¢ mozna tylko sobie” przyjmowato 20,6%
badanych aprobujacych bez zastrzezen zasady moralne katolicyzmu, 19,8%
byto domagajacych si¢ jedynie dopetnienia tych zasad innymi zasadami moral-
nymi, 19,1% — kwestionowato niektore zasady i 26,9% — odrzucato moralnosé
religijng (postaweg prospoleczna: ,nalezy ufaé¢ kazdemu cztowickowi, dopoki
on sam nie zawiedzie oczekiwania” odpowiednio: 19,1%, 15,0%, 10,6%,
11,1%). Pozytywny stosunek do zasad moralnych katolicyzmu sprzyja ksztat-
towaniu si¢ postaw zaufania do ludzi iztagodzeniu postaw egoistycznych.
Roznice procentowe nie sg jednak zbyt znaczace.

Cechy spoteczno-demograficzne rdznicujg poglady badanych Polakoéw
na znaczenie zasad moralnych katolicyzmu, prawdopodobnie w analogiczny
sposob, jak 1 samag religijno$¢. Natomiast aprobujace, kwestionujace ustosun-
kowanie si¢ do tych zasad nie pocigga za soba wyraznego zréznicowania
w postawach zasadniczych i celowos$ciowych oraz nieznaczne w postawach
prospotecznych i egoistycznych, w deklarowanym zaufaniu do ludzi lub jego
braku. Moze to by¢ uznane za jeden z przejawdw procesu oddzielania sig
moralno$ci od religii 1 jej autonomizowania sig.!”

Zblizone wyniki uzyskano we wczeéniejszych badaniach socjologicz-
nych, zrealizowanych w $rodowiskach mlodziezowych i wéréd piclegniarek.
Wsrod maturzystéw z szesciu miast 11,6% badanych opowiedzialo sie za zasa-
dami moralnymi katolicyzmu jako najlepsza i wystarczajaca moralnoScia,
30,9% — deklarowato, ze uznaje zasady moralne religii katolickiej, ale odczu-
wa potrzebg ich uzupelnienia innymi zasadami, 45,0% — nie uznawalo cze$ci
zasad moralnych katolicyzmu (postawa krytycznej akceptacji), 8,7% — akcep-
towato tylko niektére zasady, odrzucajac generalnie moralno$¢ religijna, 2,1%
— zakwestionowato catkowicie moralno$¢ religijng i 1,7% — nie miato zdania
lub nie udzielito odpowiedzi. Analogiczne dane dla maturzystéw z Lublina
ksztattowaly sig nastgpujaco: 14,4%, 32,2%, 41,7%, 9,5%, 0,7%, 1,6%; dla

'7 W sondazu CBOS z sierpnia 2001 r. skonstatowano do$¢ wysoki poziom dezaprobaty dla
niektorych zachowan codziennych: mezczyzna przepycha si¢ pierwszy, nie przepuszczajac kobiety
— 88,3% (wedtug okreslen: zdecydowanie mnie to razi lub raczej mnie to razi); mtoda osoba nie ustepuje
miejsca stojacej obok osobie w starszym wieku — 94,3%; kto§ w czasie rozmowy zuje gume — 72,7%;
jaka$ para catuje sig i sciska w miejscu publicznym — 48,7%; kto$ opryskliwie, niegrzecznie odzywa sig
do klienta, petenta lub pacjenta — 93,4%; kto$ glo$no rozmawia przez telefon komérkowy w $rodkach
komunikacji, kawiami i innych miejscach publicznych — 62,1%. Aktualne problemy i wydarzenia (135).
Komunikat z badarn CBOS (sierpien, 2001), Warszawa 2001, s. 16.
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studentow z Rzeszowa w 1996 r. — 24,8%, 33,5%, 37,3%, 3,8%, 0,6%, 0,0%,
w 1999 r. — 20,2%, 38,1%, 34,7%, 5,2%, 0,6%, 1,2%; dla stuchaczek i shu-
chaczy szkot pielegniarskich — 19,3%, 37,3%, 36,7%, 3,6%, 1,2%, 1,9%; dla
pielegniarek z Chetma — 17,4%, 36,4%, 41,2%, 2,1%, 1,5%, 1,5%.'8

Jest rzecza interesujaca, ze studenci warszawscy w 1958 r. w podobny
sposob odpowiedzieli na to samo pytanie: zasady moralne katolicyzmu sa
najlepsza i wystarczajaca moralnoscia — 16,1%; wszystkie zasady katolicyzmu
sa stuszne, ale wobec skomplikowania zycia nalezy je uzupetia¢ jakimi$
innymi zasadami — 28,7%; wigkszo$¢ zasad moralnych katolicyzmu jest stusz-
na, ale nic zawsze ze wszystkimi si¢ zgadzam, a te shiszne nie wystarczaja
cztowiekowi — 37,2%; moralno$¢ religijna jest mi obca, ale niektore zasady
katolicyzmu uwazam za shuszne — 13,2%; zasady moralne katolicyzmu sa mi
catkowicie obce — 3,8% (brak odpowiedzi — 1,0%). Okolo 80% badanej mto-
dziezy studenckiej deklarowato, iz uznaje w mniejszym lub wigkszym zakresie
normy moralne katolicyzmu, ale badz odczuwa potrzebe ich uzupeknienia in-
nymi normami, zgodnie z praktycznymi koniecznos$ciami Zyciowymi, badz tez
akceptuje tylko wigkszo$¢ lub niektdre z norm etyki katolickiej."”

Wedlug badan H. Swidy-Ziemby z lat dziewigédziesiatych przytlaczaja-
ca wiekszo$é mlodych ludzi postrzegata religig jako ,konstrukt” zawierajacy
podstawowe etyczne przestanie ,,mitosci i pomocy innym”, jednak moéwiac
o znaczeniu religii we wspolczesnym zyciu badani podkre$lali przede wszyst-
kim jej role wspomagajaco-terapeutyczna, nie za$ obligacje moralne, ktore sa
konsekwencja wiary. Takie jednowymiarowe potraktowanie religii — jako istot-
nego czynnika chroniacego jednostke przed cierpieniem, osamotnieniem czy
lekiem przed $miercia — byto wylacznie charakterystyczne dla pokolenia okre-
su transformacji. Pokolenia wcze$niejsze braly pod uwage ten czynnik, ale
towarzyszyla im éwiadomos¢, ze religia naktada na cztowieka okreslone obo-
wiazki 1 Zze to przede wszystkim stanowi o jej warto$ci. Badania empiryczne
z drugiej potowy lat dziewigédziesiatych wykazaty, ze religia i moralno§¢
w $wiadomosci mlodziezy to dwa niezalezne od siebie wymiary.

Z relacjonowanych badan socjologicznych wynika réwniez, ze miodzi
ludzie okreslajacy siebie jako wierzacych i praktykujacych nie odrozniali sig
od tych, ktérzy sytuowali si¢ na obrzezach Kosciota (niepraktykujacy, inaczej
wierzacy, wierzacy na swoj indywidualny sposob), przywiazywaniem szcze-
gblnej wagi do zycia moralnego. W badaniach wcze$niejszych taka r6znica
byta widoczna i to na wysokim poziomie statystycznej istotnosci. Od pozosta-

18 J. Mariaaski, Kryzys moralny czy transformacja wartosci? Studium socjologiczne, Lublin
2001, s. 199.

19 A. Pawelczyniska, Tresé, dynamika i funkcje postaw wobec religii, w: Studenci Warszawy.
Studium dtugofalowych przemian postaw i wartosci, pod red. S. Nowaka, Warszawa 1991, s. 318-319.
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tych badanych odbiegali znacznie tzw. gleboko wierzacy. ,,Wynik obecny moz-
na wiec potraktowaé jako wskaznik nowego trendu §wiadomosci pokolenio-
wej, w ktorej «religia» i «moralnoéé» wchodza w inne pola znaczeniowe. Tak
wigc mozemy stwierdzi¢, ze religijno$¢ (wyrazona systematycznym praktyko-
waniem) nie podwyzsza stopnia autokontroli, co sprzyja tolerowanemu permi-
sywizmowi moralnemu”.20 ,

Badani w 1997 r. profesorowie wyzszych uczelni w Polsce ustosunko-
wali si¢ w nastepujacy sposéb do zasad moralnych katolicyzmu: zasady moral-
ne katolicyzmu sa najlepsze i wystarczajace, by kierowaé sie nimi w Zyciu
— 27,7% badanych; wigkszo$¢ zasad moralnych katolicyzmu jest stuszna, ale
nie ze wszystkimi sig¢ zgadzam — 25,9%; nie uznajg moralnoséci katolickiej, ale
niektére zasady katolicyzmu uznaj¢ za stuszne — 2,7%; postepuje zgodnie
z wlasnym sumieniem i nie zastanawiam sig, na ile jest to zgodne z zasadami
moralnosci katolickiej — 20,8%; nie mozna méwié o specyfice moralnoéci ka-
tolickiej, gdyz zawarte w niej zasady maja zasieg ogdlnoludzki — 19,9%: zasa-
dy moralne katolicyzmu sa mi obce i obojetne — 1,1%; méj stosunek do zasad
moralnych katolicyzmu jest inny — 1,8%.

W deklaracjach badanych profesoréw przewazaty odwolania do moral-
nosci katolickiej jako regulatora zachowan codziennych. Areligijni profesoro-
wie nie konfrontowali swoich zachowan z moralnymi nakazami religii katolic-
kiej, lecz jedynie z wlasnym sumieniem. Byli itacy, ktorzy wskazywali na
uniwersalno$¢ zasad chrzescijanskich (katolickich). Prawie catkowite (suma
dwoch pierwszych wyboréw) podporzadkowanie sig zasadom moralnym kato-
licyzmu deklarowato 53,6% wszystkich respondentéw, w zbiorowos$ci wierza-
cych profesorow — 72,7%. Kryterium oceny i wyznacznikiem postgpowania
dla gigboko wierzacych byly nakazy religii katolickiej. Niewierzacy i ako$-
cielnie zorientowani respondenci wskazywali na wlasne sumienie jako kryte-
rium ich moralnoéci.?!

Wsrod miodziezy i wérdd dorostej ludno$ci okoto potowa badanych nie
wyrazala zastrzezen w odniesieniu do zasad moralnych religii katolickiej, co
najwyzej domagata si¢ uzupetnienia ich innymi jeszcze zasadami moralnymi.
Nieco mniej badanych zajmowato w tym wzgledzie postawe selektywna, kwe-
stionujac czg§¢ zasad moralnych gloszonych przez Koécidt katolicki i okoto
5% badanych odrzucato catkowicie moralno$¢ religijna. Prawdopodobnie
w kwestiach szczegotowych odrzucenie zasad moralnych religii katolickiej jest
Jeszcze bardziej wyrazne. Warto zauwazy¢, ze wskazniki tych, ktorzy nie okre-
slali siebie wedhug kategorii ,,gl¢boko wierzacy” lub ,,wierzacy”, byly wyzsze

20 H, Swida-Ziemba, Permisywizm moralny, a postawy polskiej miodziezy (w druku).
21 M. Libiszowska-Zoéttkowska. Wiara uczonych. Esej socjologiczny mocno osadzony w empirii,
Krakéw 2000, s. 166—168.
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niz tych, ktérzy traktowali zasady moralne katolicyzmu jako im obce lub cat-
kowicie obce.

Zestawiajac dane empiryczne dotyczace stosunku Polakéw do ogol-
nych norm iregul moralnych oraz do zasad moralnych katolicyzmu mozna
doj$¢ do wniosku, Ze znacznie wigcej badanych uznaje staly porzadek (tad)
aksjonormatywny niz wynikatoby to z deklaracji na temat ich stosunku do
zasad moralnych realizowanych w zyciu codziennym (postawy zasadnicze
1 celowosciowe). Niechg¢ do rygoryzmu moralnego i sktonnoéé do reinterpre-
tacji niektérych zasad moralnych bardziej zaznacza si¢ w praktyce zyciowej
niz dotyczy sfery wartosci i norm obiektywnych, legitymizowanych przez Kog-
ciot katolicki. Mozna hipotetycznie zatozy¢, ze dalszy rozwdj spoteczefistwa
pluralistycznego o znamionach ponowoczesnosci nie bedzie sprzyjaé ani pet-
nej akceptacji zasad moralnych katolicyzmu, ani ksztaltowaniu sig postaw
zasadniczych.

3. Uwagi koncowe

Socjolowie nie stawiaja juz pytan o to, czy religia przetrwa lub kiedy
si¢ skonezy, lecz o to, w jakich ksztattach bedzie ona istnie¢ w spoleczenstwie
spluralizowanym i zindywidualizowanym. Czy wiek indywidualizacji bedzie
sprzyjat bardzo zr6znicowanym formom religijnosci typu ,,Bastelreligion” (re-
ligijno$¢ majsterkowicza), czy raczej indyferentyzmowi religijnemu lub ate-
izmowi???> W nowych warunkach spoteczno-kulturowych relacje religii i mo-
ralnosci beda uktadaé si¢ z pewnoscia w bardziej zréznicowany sposob. Juz
dzisiaj wielu jest takich wérod wyznawcow poszczegélnych Kosciotow, ktorzy
uwazaja, ze mozna wierzy¢ w ,,to” lub nie wierzy¢ w ,,tamto”, uznawaé ,.taka”
regutg moralna i odrzucac ,,inng”. Miedzy wierzacymi bez zastrzezen a niewie-
rzacymi rozciaga sig¢ obszerne pole semantyczne réznorodnych ustosunkowan
sig do tego ,,co nadprzyrodzone” lub ,.koscielne” oraz wynikajacych stad zobo-
wigzan moralnych.

Podsumowujac wnioski z rozwazan nad zalezno$cia religii i moralno-
$ci, nalezy stwierdzi¢, ze zasady moralne katolicyzmu znajduja si¢ w polu
akceptacji Polakéw, ale jest to akceptacja czg$ciowa i do$é czesto krytyczna.
Tylko co piaty badany nie wyrazal zastrzezen w odniesieniu do moralno$ci
katolickiej ani nie domagat si¢ uzupelniania jej innymi zasadami moralnymi
(,;moralno$¢ katolicka jest stuszna i wystarczajaca”). Co dwudziesty badany
stwierdzal, ze moralno$¢ katolicka jest mu catkowicie obca. Stanowisko w pel-

22 U. Beck, Das Zeitalter des eigenen Lebens. Individualisierung als paradoxe Sozialstruktur
und andere offene Fragen, Aus Politik und Zeitgeschichte, Bd. 29, 2001, s. 6.
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ni ortodoksyjne czesciej zajmowali dorosli niz mlodziez, stanowisko w pelni
heterodoksyjne cze$ciej miodziez niz dorosli. W badanych zbiorowosciach
przewazaly postawy — z punktu widzenia doktryny koscielnej — selektywne,
wybiéreze czy niespdjne. Dla wielu Polakow, zwlaszcza zdystansowanych wo-
bec Kosciota, religia stanowi swoista rezerwg etyczna w sekularyzujacym sig
spoteczenstwie (etyka w pelni niekocielna), u wielu faktycznie funkcjonujaca
moralno$é jest czyms$, co mozna by nazwac tylko ,.etyka pokrewna religii”?®
lub czescia sktadowa tzw. kompetencji cywilizacyjnych, czyli kompleksu kul-
turowych predyspozycji koniecznych do petnego zrozumienia wspoéiczesnego
$wiata.?4

W spoteczenstwie demokratyczno-pluralistycznym nie ma monopolu,
lecz istnieje rynek réznorodnych ideologii i filozofii Zycia lansujacych czgsto
przeciwstawne warto$ci i projekty zycia. Jednostce nie mozna narzuci¢ ktorejs
z tych ideologii, wybiera je sama. Pluralistycznej strukturze warto$ci i norm
odpowiada w indywidualnej i spotecznej $wiadomosci ,,przymus wybierania”.
Swoja tozsamos$¢ osobowa jednostka musi budowaé i utrzymywac we wia-
snym zakresie. ,,Przymus wybierania” dotyczy takze tozsamosci religijnej
i moralnej. Jednostka osobidcie wybiera to, w co wierzy, jak zyje, do jakiego
Kosciota nalezy, w jakim zakresie bierze udzial w zyciu religijno-koscielnym.
Dominujaca forma spoteczna staje si¢ chrzescijanin selektywny, wybiorczy
(,,jestem katolikiem, ale...”). Na poziomie ogolnych deklaracji mniej niz poto-
wa badanych w 2000 r. Polakoéw nie zgtaszata zastrzezen do doktryny moralnej
Ko$ciota. W odniesieniu szczegdtowych kwestii wskaznik ,,ortodoksyjnych”
jest prawdopodobnie znacznie nizszy.

Nakazy i zakazy moralne bedace w konflikcie z indywidualnymi prze-
konaniami moga by¢ i sa spostrzegane jako nie do przyjecia 1 faktycznie
odrzucane. Indywidualizm etyczny naktada sig tutaj na wyuczona w minionym
okresie niecheé do odgornych pouczen ideologicznych, zwiaszcza narzucanych
administracyjnie. Niektére oérodki opiniotwoércze lansuja poglad, ze Kosciol
katolicki jest wtasnie instytucja gloszaca jedynie odgoérne rozporzadzenia
i przepisy, wnoszac tym samym liczne bariery w réznych dziedzinach zycia
codziennego, ograniczajac przestrzen spoteczna, w ktorej kazdy moze swobod-
nie urzeczywistnia¢ siebie. W odniesieniu do katolikoéw selektywnych Kosciot
moze liczy¢ na postuszenstwo w zakresie tych punktéw swojej nauki, ktore
oni sami uznaja za wlasciwe i stuszne. W tych warunkach odgérne dyscyplino-
wanie wiernych jest utrudnione, a poniekad skazane na niepowodzenie. Socjo-
logowie empirycy w Polsce potrafia dos¢ doktadnie opisa¢ procesy dystanso-
wania sie Polakéw wobec doktryny moralnej Kosciota, trudniej jest im opisac

23 . A. Isambert, De la religion, s. 401.
24 p._Sztompka, Trust: A Sociological Theory, Cambridge 1999.
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oddolne procesy ksztaltowania si¢ autonomicznej moralnoéci. Na poziomie
ogolnych deklaracji dotyczacych relacji pomigdzy religia i moralno$cia proce-
sy wspolzaleznos$ci sa rownie widoczne, jak i procesy autonomizacji.

Konkurencyjno$¢ na plaszczyznie §wiatopogladowej (w tym takze mo-
ralnej), jako typowe zjawisko spoleczenstwa pluralistycznego, moze prowa-
dzi¢ do zmiany modelu religijnosci i ostabienia wzglednie wysokiej pozycji
spoteczno-moralnej Kosciota. Nie ma jednak bezwarunkowego zwiazku miedzy
demokratyzacja Zycia i gospodarka rynkowa a sekularyzacja i postepujaca za nig
dechrystianizacja oraz laicyzacjg zycia moralnego. W warunkach postepujace;
pluralizacji i indywidualizacji Zycia spoleczno-kulturowego beda sig jednak nasi-
la¢ procesy uniezalezniania si¢ moralnosci od religii katolickiej, prowadzace
w pewnych kregach spotecznych do jej pelnej autonomizacji. Nie znaczy to
jednak, ze religia katolicka w Polsce stracila lub straci moc stawiania waz-
nych etycznie pytah w odniesieniu do jednostek i catego spoleczenstwa.

ZUSAMMENFASSUNG

Der Autor unterwirft einer Analyse vom soziologischen Standpunkt aus die Relationen
zwischen Religion und Moral in den heutigen pluralistischen Gesellschaften sowie in der polni-
schen Gesellschaft. Etwa die Hilfte der jugendlichen und erwachsenen Befragten hat keine
Einwinde gegenitber der moralischen Grundsitze des katholischen Glaubens erhoben. Eine etwas
kleinere Zahl der Befragten hat eine selektive Haltung eingenommen, indem sie einen Teil der von
der katholischen Kirche verkiindeten moralischen Normen in Frage gestellt haben. Ungeféhr fiinf
Prozent der Befragten hat cine religiose Moral giinzlich abgelehnt. In Bezug auf die Einzelproble-
me wird die Ablehnung der moralischen Grundsitze des katholischen Glaubens vermutlich noch
deutlicher. Die empirischen Soziologen in Polen sind imstande, die Prozesse der Distanzierung der
Polen von der Moraldoktrin der Kirche genauer zu beschreiben. Sie haben allerdings Schwierigkeiten,
den von unten kommenden Prozess der Ausgestaliung einer autonomen Moral zu erfassen. Auf der Ebene
der allgemeinen Deklarationen, welche die Relation von Moral und Religion betreffen, sind die Pro-
zesse der Interdependenz genauso sichtbar wie die Prozesse der autonomen Entwicklung.
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Informacja nie jest pojeciem jednoznacznym. Wieloznaczno$¢ terminu wy-
nika z jego réznorodnego zastosowania. Zatem informacja moze oznaczac: stan
rzeczy, wiadomos$¢, dane zakodowane i przechowywane, np. informacja genetycz-
na, informacja rozwojowa, informacja naukowa, techniczna, ekonomiczna itp.

W potocznym rozumieniu informacja jest to powiadomienie jedne]
osoby, grupy lub catego spofeczenstwa w sposob obiektywny, systematyczny
i konkretny za pomoca $rodkow masowego przekazu o biezacych albo progno-
zowanych wydarzeniach, majacych znaczenie polityczne, ekonomiczne, kultu-
ralne lub wzbudzajacych szczegdlne zainteresowanie w danym czasie. Nato-
miast informatyka obejmuje wiele dyscyplin technicznych zajmujacych sig
informacja i wykorzystuje ich osiagnigcia w celu budowania aparatury infor-
macyjnej (komputery), programow i catych systemoéw informatycznych.

Poszczegolne okresy w historii charakteryzowaty sig pewnymi zjawi-
skami, ktére mozna nazwaé znakami czasu. Te zjawiska stanowig kryterium
mysélenia i dzialania czlowieka w danym czasie. Dlatego wiek XIX to okres
industrializacji, powstania i rozwoju kapitalizmu. Znaki czasu wieku XX nale-
zy podzielié na pozytywne i negatywne. Do pozytywnych zaliczamy osiagnig-
cia w dziedzinie techniki, poznawanie kosmosu, wyzwolenie energii atomo-
wej, badania kosmosu, ktére doprowadzity do regularnych lotow kosmicznych
i ladowania cztowieka na Ksigzycu. Natomiast negatywne to: wojny swiatowe,
ludobojstwo, holocaust, totalitaryzmy, zniszczenie srodowiska naturalnego,
czystki etniczne, a pod koniec XX wieku tzw. cywilizacja $mierci.
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Wiek XXI jako znak czasu to na razie faza przewidywan i prognoz.
Niektore zjawiska whasciwie juz sig rozpoczely, a ich rozwéj bedzie nastepo-
wal. Niewatpliwie jednym z widocznych znakoéw czasu okredlajacym to stule-
cie jest informacja i jej szybki rozwdj.

W dzialaniach cztowieka juz od zarania dostrzega sig¢ konieczno$é
obecnosei informacji. Informacja byta potrzebna w Zyciu codziennym, pozwa-
lata unika¢ niebezpieczenstw, a przede wszystkim przyczyniata sie do budowa-
nia wiedzy poznawczej dotyczacej $wiata i czlowicka.! Ciekawo$é cztowieka
odnosi si¢ niemal do wszystkiego. Stad informacja, jako zaspokojenie cicka-
woscl, jest bardzo waznym elementem zycia.

Nalezy przypuszczaé, ze wick XXI bedzie okresem wzmozonego roz-
woju Srodkow dostarczajacych wielu informacji. Juz w tej chwili obserwujemy
bardzo szybki postep udoskonalania techniki $rodkéw informowania. Decydu-
ja tygodnie, gdy chodzi o pojawianie si¢ nowych rozwiazan technicznych np.
dotyczacych komputerow.

Informacja charakteryzuje si¢ szybko$cig i szerokim zakresem przed-
miotu. Docieranie do kazdego miejsca na ziemi z odpowiednia szybkoscia
decyduje o wartosci sposobu informowania. Aktualno$é dane; informacji zale-
zy od momentu jej dotarcia do odbiorcy.

I. Pozytywne skutki informowania

Informacja pelni stuzebna rolg w stosunku do odbiorcy. Brak informa-
cji uznaje sig¢ w §wiecie za naruszenie podstawowego prawa cztowieka, ktore
zostato sformutowane i wiaczone w rejestr podstawowych praw osoby ludz-
kiej. Dostep do informacji jest obecnie czescia kultury i speinia wiele pozy-
tywnych zadan:

1. Poglebianie i poszerzanie wiedzy. Informacja stanowi zasadnicze
zrodto zdobywania wiedzy. Gdy jest podawana systematycznie przy zastoso-
waniu odpowiedniej metody, wiedza zdobyta bedzie gruntowna.

2. Poczucie wspélnoty. Informacje o wydarzeniach na $wiecie za po-
mocg okreslonych $rodkéw przekazu docieraja do wielu ludzi w Sposob bar-
dzo szybki, w formie kompletnej. Wizualnoé¢ sprawia, ze choé nie uczestni-
czymy w wydarzeniach bezposrednio, wczuwamy si¢ w losy drugiego
czlowieka. W ten sposéb rodzi sig¢ poczucie wspdlnoty z innymi ludZzmi,
zwlaszcza w chwilach trudnych. Informacja dotyczaca nieszczes$cia, jakie do-
tkneto ludzi na innym kontynencie, np. trzgsienie ziemi, pozar, powddz, czy
inne kataklizmy, budzi nie tylko wspdtczucie i cheé niesienia pomocy, ale

' 1. Ihnatowicz, Czlowiek, informacja, spoleczenstwo, Warszawa 1989, s. 5.
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powoduje uczuciowe zaangazowanie sig¢ W 10s pokrzywdzonych. Dlatego
mowi sie, ze informacja prowadzi do zmniejszenia si¢ §wiata wspolczesnego.

3. Srodki masowego przekazu sa pomostem migdzy wiara a kultura.
Ten zwiazek stanowi niezbedny czynnik decydujacy o terazniejszo$ci i przy-
sztosci cywilizacji.? Informowanie w tym wypadku to no$nik migdzy epoka-
mi, pokoleniami i wartosciami. Tu chodzi o informacj¢ w znaczeniu nauko-
wym. Osiagnigcia badaf naukowych uzyskane przez uczonych naleza do
dziedzictwa wszystkich nastepnych pokolen. W ten sam sposéb dokonuje sig
przekazywanie warto$ci moralnych, zasad wiary, tradycji chrzescijanskiej.

4. Srodki masowego przekazu stanowig czgsto jedyny kontakt psychicz-
ny z drugim cztowiekiem, zwlaszcza dla ludzi samotnych. W takim wypadku
staja si¢ wyrazem mitoéci blizniego, a przez to przyblizaja uczestnictwo w dia-
konii jaka Ko$ciot od poczatku $wiadezy wszystkim obok postugi stowa.?

I1. Niebezpieczenstwa plynace z informacji

W przysztosci informacja moze utraci¢ swoj charakter stuzebny w sto-
sunku do odbiorcy, moze sta¢ si¢ niezalezna i samodzielna. Wtedy zacznie
stopniowo kierowaé postepowaniem czlowieka. Zamiast stuzy¢ czlowiekowi
bedzie nim kierowaé wprowadzajac go w $wiat wirtualny stworzony przez
informacje.

Niektore niebezpieczenstwa wynikajace z uniezalezniania si¢ informa-
cji mozna dostrzec juz dzisiaj. Do nich naleza: manipulacja, informacja jako
towar na wolnym rynku, informacja jako sposob uniezalezniania sig od bezpo-
$rednich kontaktéw z drugim cztowiekiem, przeksztatcanie natury cztowieka.

1. Manipulacja konieczna dla interesoéw informujacego. Posiadanie
srodkéw masowej komunikacji przez grupg lub jednego wlasciciela pozwala
kierowaé catymi spoteczenistwami. Upodobania spoteczne, moda, poglady po-
lityczne, wrazliwo$¢ na sztuke i caly szereg dziedzin zycia ludzkiego podlegaja
manipulacji dokonanej przez odpowiednio przygotowana informacj¢. W okre-
sie totalitaryzmu w Polsce kazda informacja miata stuzy¢ wtadzy panstwowe]
i jej dziataniom. Np. ludzie starsi praktycznie zyli w ubéstwie, ale informowa-
no o ich sytuacji zupehie inaczej: ,,Srodki masowego przekazu mowia najczg-
$ciej o zapewnieniu dostatniej starosci i staraja sig¢ podnie$¢ zastugi wladz
i organizacji spotecznych w tym zakresie”.4 Ostatnio w najbardziej rozwinig-

2 Jan Pawel II, Pomost miedzy wiarq i kulturq, w: Kosciél a kultura masowa, Krakow 1984,
. 391-3%94.

3 R. Kaminski, Funkcja diakonii w Kosciele, RTK, t. XXXVTI, z. 6, 1990, s. 5-15.

4 Stowo Biskupéw polskich na Niedzielg Srodkéw Spotecznego Przekazu, Warszawa 26 czerwca
1982 (182. Konferencja Plenarna Episkopatu Polski).
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tych ekonomicznie krajach §wiata zauwaza sig tendencijg do skupiania w swym
reku przez coraz mniejsze grupy ludzi mediéw o coraz wigkszym zasiggu.
W Wielkiej Brytanii jeden czlowiek posiada prase, telewizje satelitarng i ka-
blowa, teoretycznie moze dotrzeé¢ do 2/3 ludnosci $wiata.® W taki Sposob
wzrasta potega informacji, zwlaszcza w okresie dazenia do globalizacji $wiata.
Juz dzi$ istnieje przekonanie, ze kto posiada $rodki informowania, ma wladze
rzZeczywista.

2. Informacja staje si¢ towarem na wolnym rynku. Mozna kupi€ 1 prze-
kaza¢ taka wiadomo$¢, jaka stuzy §ciéle okreslonym interesom, np. partyjnym,
politycznym i innym. Moze ona stuzy¢ jako bron zwalczajaca przeciwnika.
Nie chodzi tu o prawdg obiektywna, ale o tworzenie prawdy. Mowi sie o tzw.
faktach prasowych ktére nie zawsze pokrywaja sig z wydarzeniami jakie mia-
ty migjsce. Srodki przekazywania informacji na zamdwienie tworza towar, na
ktory jest zapotrzebowanie. Z tego powodu trudno jest odréznié prawdg od
potprawdy i ktamstwa, bowiem od zamawiajacego zalezy niemal wszystko.

3. ,,Srodki spolecznego przekazu moga sig bardzo przyczynié do zjed-
noczenia migdzy ludzmi. Brak jednak do$wiadczenia czy dobrej woli moze
wywola¢ przeciwne skutki, tak ze moga powstaé wieksze jeszcze nieporozu-
mienia i niezgoda migdzy nimi”.® Tu chodzi tylko o brak rozeznania sytuaciji,
gdy cztowiek ma mozliwo$¢ wybierania, zdobywania do$wiadczenia, nato-
miast informacja w XXI w. bedzie nie tylko dostarczaniem wiedzy, ale stanie
si¢ wartoscia sama w sobie. Bedzie sposobem, ktéry umozliwi realizacjg po-
trzeb 1 wymagafi cztowieka. Juz dzi§ mieszkajac w niewielkiej miejscowosci
w Polsce mozna poczyni¢ zakupy w Nowym Jorku czy Tokio za posrednic-
twem internetu. Mozna dokona¢ waznych i znacznych operacji finansowych
bez wychodzenia z wlasnego mieszkania. Podpis elektroniczny na dokumen-
cie, rowniez sporzadzonym elektronicznie, jest wazny w transakcjach handlo-
wych czy postanowieniach politycznych. Kontakt bezposredni z drugim czlo-
wiekiem moze by¢ w niedalekiej przyszlosci catkowicie wyeliminowany.
Urzadzenie techniczne zastapi wszelkie kontakty bezpo$rednie zwiazane z po-
slugami i $wiadczeniami jednego czlowieka na rzecz drugiego.

Internet jest w stanie wywotaé i przekaza¢ (czy do konca?) uczucia
czlowieka. Mozna wigc doprowadzié do zawierania malzefistw, zakladania
rodziny, wychowania dzieci za jego posrednictwem, bez osobistych, bezpo-
srednich kontaktow jednej osoby z druga. Matzonkowie moga si¢ kontaktowaé
tylko przez internet. Nawet poczecie wspélnych dzieci droga posrednig nie
bedzie trudne. Réwniez wychowanie dzieci moze odbywaé sie za pomoca

5 A. Misiaszek, Teologia pastoralna dla Swieckich, Malbork 1999, s. 180.
6 Papieska KOI’l’llS_]a do Spraw Srodkéw Spolecznego Przekazu, Instrukcja Duszpasterska ,, Zjed-
noczenie i postep” o Srodkach Spolecznego Przekazu, nr 9.
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internetu. Wszelkie kontakty z innymi ludZzmi beda dokladnie regulowane po-
trzebami osobistymi. Do§wiadczymy mozliwo$ci posredniego kontaktowania
sig z kazdym cztowiekiem z jakim zapragniemy.

Taka perspektywa jest mozliwa, cho¢ przerazajaca, poniewaz rozpocz-
nie dziafanie cztowieka w catkowicie wirtualnym $wiecie, stworzonym przez
informatyke. Wirtualna rzeczywisto$¢ juz dzisiaj jest obecna w $wiecie dziec-
ka (choé nie tylko). Swiat filmu, telewizji, internetu przeklada sie na §wiat
rzeczywisty; nie odréznia juz §wiata ogladanego na filmie od §wiata prawdziwe-
go — realnego. Jezeli czlowiek bedzie odczuwat pragnienie radosci, bedzie w
stanie ja wywota¢ w $wiecie fikcyjnym, rowniez smutek, lgk, mito§é czy nawet
poczucie bezpieczenstwa. Teraz brzmi to nierealnie, ale jest to mozliwe...

4. Brak bezposredniego kontaktu z innymi ludZmi i wktadanie minimal-
nego wysitku w zaspokojenie wiasnych potrzeb wytworzy zupetnie nowg men-
talno$¢ cztowieka. Osobowos¢ stanie si¢ bardzo uboga, pozbawiona potrzeby
funkcjonowania w spoleczefstwie. Rowniez rola zyciowa poszczegdlnych ludzi
moze by¢ sprowadzona do uproszczonej obshugi urzadzenia mechanicznego.
Nalezy przypuszcza¢, ze w takich okoliczno$ciach nawet picnigdz stanie sig
wartoscig tylko teoretyczng — bez uZywania jakichkolwiek biletow, czy monet.
Roéwniez odzywianie sig, leczenie, praca i odpoczynek beda miaty miejsce za
pomocg okre$lonych urzadzen. Urzadzenie mechaniczne odpowiednio zaprogra-
mowane juz dzi§ moze poda¢ jaki sktad chemiczny pozywienia jest potrzebny
konkretnej osobie. Jeszcze latwiejsze jest postawienie diagnozy i wskazanie
odpowiedniego leku z wykluczeniem bezposredniego kontaktu z lekarzem.

Te wizje, nie tak wszak odleglej rzeczywistosci, nie sa tylko przepo-
wiedniami, czy proroctwami cho¢ wiek XXI moze byé ich poczatkiem. Stad
Juz wtej chwili nalezy podejmowaé odpowiednie dzialania zmierzajace do
ostabienia negatywnych skutkéw wynikajacych z rozwoju informatyki. Nie
Jest to dazenie do zahamowania rozwoju techniki informacyjnej, ale o pasto-
ralne uwrazliwienie na koniecznoéé wezesniejszego dziatania zabezpieczajace-
go przed wptywem negatywnych skutkéw usamodzielniania sie informacji. Juz
dzi§ mowi sig o uzaleznieniu od komputera na réwni z narkotykami. W Krako-
wie funkcjonuje oérodek odwykowy dla uzaleznionych od telewizji, kompute-
ra, internetu i innych urzadzen mechanicznych. Nalezy przypuszczaé, ze tak
sig dzieje z powodu zbyt stabej $wiadomosci o mozliwosci uzaleznienia sig
1 negatywnych skutkéw wynikajacych z takiej zaleznosci.

Jezeli rozw0j informatyki wymknie sig spod kontroli cztowieka, to uza-
leznienie od $rodkow masowego przekazu bedzie uwazane za dziatanie wiagci-
we, normalne. Powstang wigc inne normy kwalifikowania normalnosci i nie-
normalno$ci postgpowania cztowieka. '
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III. Potrzeba kontaktu czlowieka z drugim czlowiekiem

Prawda o czlowieku jako istocie spotecznej jest zbyt oczywista 1 nie
potrzeba jej udowadnia¢. W relacjach miedzyludzkich waznym elementem
porozumienia si¢ jest bezposredni kontakt. Chodzi mianowicie o zwykle do-
tkniecie cztowiceka przez drugiego cztowieka. Owo dotknigcie wyraza bezpo-
§redni, fizyczny kontakt, ktéry dla zycia fizycznego i duchowego ma niesty-
chanie wazne znaczenie.

1. Dotyk w Nowym Testamencie powoduje uzdrowienie cztowieka
chorego, przywraca mowe, a wigc jest przekazaniem dobra fizycznego. Wkia-
danie rak decyduje o przekazaniu dobra duchowego jakim jest dopuszczenie
do udzialu we wladzy, sukcesja w sprawowanym urzedzie. Udzielanie sakra-
mentéw §wigtych dokonuje sig przez bezpodredni kontakt szafarza z przyjmu-
jacym. W czasie udzielania chrztu nastepuje wielokrotny kontakt przez dotyk.
Najpierw jest to znak krzyza $wigtego na czole przyjmujacego chrzest wyko-
nany przez rodzicéw i rodzicow chrzestnych dziecka, nastepnie polanie woda
i namaszczenie olejem $wigtym. Bezposredni kontakt szafarza z przyjmujacym
sakrament jest konieczny. Zwlaszcza gdy chodzi o udzielanie i przyjmowanie
sakramentow $wietych majacych charakter spoteczny, czyli zmieniajacych sy-
tuacje spoteczna przyjmujacego. Do tych sakramentow nalezg: malzefistwo
i kaptanstwo. One przeksztalcaja dotychczasowa pozycjg spofeczna. Inna rola
w spoleczenstwie jest czlowieka stanu wolnego, a inna Zonatego czy osoby
zameznej. Rowniez skutek tego sakramentu jest spoteczny. Podobnie sakra-
ment kaptanstwa wywotuje u przyjmujacego skutki spoteczne. Te sakramenty
$wigte nie sg czym$ osobistym w znaczeniu §cistym, ale naleza do innych
ludzi. W udzielaniu tych wlasnie sakramentéw kontakt fizyczny jest widoczny.
Narzeczeni w czasie sktadania uroczystej przysiggi podaja sobie rece. Przyje-
cie sakramentu kaplanstwa nastepuje przez wlozenie rak. W jednym i w dru-
gim wypadku dotyk bezposredni jest istotny.

2. Dotyk jest rowniez znakiem rozpoznawczym drugiego cztowicka.
Waznym jest dotykanie niemowlgcia przez matke. Dziecko instynktownie za-
pamietuje ten dotyk i staje sig on znakiem rozpoznawczym dla niego. W razie
niedogodnosci i poczucia zagrozenia, dziecko informuje o tym ptaczem oto-
czenie. Uspokaja sig po odezuciu fizycznego dotyku matki czy ojca.

Dla niewidomego dotykanie drugiego cztowieka jest jedynym sposo-
bem jego rozpoznania, rozrozniania ludzi, a nawet sposobem na okreslenie
przezy¢, uczué czy nastrojow.

3. W razie przezywania wielkiej radosci czy glebokiego smutku, dotyk
jest namacalng informacja o przekazaniu lub odebraniu doznanego uczucia.
Dlatego czlowiek w nieszczesciu instynktownie poszukuje drugiego cziowie-
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ka, ktory objatby go, przytulit do siebie, czyli dotknal. W razie braku drugiego
cztowieka, przezywajacy sam dotyka siebie samego. Méwimy tu o takich ge-
stach, jak: chwytanie si¢ za glowg, kladzenie reki w okolicy serca. Tak samo
dzieje si¢ w chwili doznawania rado$ci, szczgécia, zadowolenia. W wigkszo$ci
cywilizacji znanych na §wiecie, powitanie nastepuje przez wzajemny dotyk
witajacego 1 witanego.

Dotyk jest Swiadectwem koniecznosei fizycznego kontaktu czlowieka
z drugim czlowiekiem. Dlatego wyeliminowanie bezposredniego kontaktu
migdzyludzkiego stanowi wielkie zagrozenie nawet dla natury cztowieka. Nie
zastapi go wirtualny kontakt z drugim czlowiekiem.

4. Rozmowa jest niezbgdnym elementem koniecznym dla rozwoju
cziowieka. Liczy sig¢ takze nie tylko wymiana stow, ale gest, mimika... Nie
zastapi tego wszystkiego, co sklada si¢ na klimat rozmowy — sucha wymiana
informacji za pomoca urzadzenia technicznego, np. komputera.

5. Inna forma kontaktu migdzyludzkiego jest przebywanic w grupie.
Laczenie si¢ w grupy nastgpuje z réznych powodéw; najsilnicjsza jest grupa
naturalna, taka jak: rodzina, plemig, réd, naréd. Do tego dochodzi jeszcze
miejsce urodzenia, zamieszkania, zdobywanie do$wiadczenia, poczucie wiezi
z mnymi. Te wszystkie czynniki decyduja o formacji cztowieka, czyli o jego
charakterze, ktory, co prawda, jest indywidualny, ale ksztattuje sie na wspol-
nych warto$ciach moralnych w kontakcie z innymi ludZzmi.

6. Obecno$¢ w thumie jest rownie wazna dla jednostki. Wydaje sie, ze
thum skiada si¢ z poszczegdlnych oséb nie majacych ze soba nic wspolnego.
Kieruja sig one tylko ogélnymi przepisami dotyczacymi porzadkowania thumu.
W rzeczywistosci migdzy poszczeg6lnymi osobami w thimie zachodzi wiez
psychiczna. Uczestnicy thimu stanowia grupy nieformalnie zorganizowane na
zasadzie wspolnego celu, np. oczekiwanie na autobus, poszukiwanie towaru
w sklepie, uczestniczenie we wspdlnym widowisku. Mozna zatem stwierdzic,
ze thum jest pod$wiadomie podzielony na grupy wspélnych intereséw. Psy-
chiczna wigz uczestnikow poszczegdlnych grup polega na takim samym daze-
niu do osiagnigcia zamierzonego celu.

Stopniowa eliminacja przebywania w thumie o bardzo luznym kontak-
cie psychicznym przyczynia sie do powstawania zjawiska samotnosci w th-
mie. Jezeli czlowiek otrzyma doskonate narzedzia potrzebne do petnego zaspo-
kojenia wilasnych potrzeb, to wszelki kontakt psychiczny z drugim czlo-
wiekiem, nawet bardzo luzny, przestanie istnie¢. Pelna izolacja psychiczna
moze spowodowaé powstanie obecnie jeszcze nieznanych mechanizméw pSy-
chicznych w osobowosci cztowieka.
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IV. Dzialania duszpasterskie uwzgledniajace niebezpieczenstwa
plynace z informacji

Duszpasterstwo XXI w. co do zasad bedzie takie samo jak dotychczas.
Niezmienne zasady duszpasterskie nie podlegaja zmianom, poniewaz wynikaja
bezposrednio z objawienia.” Perspektywa §wigtosci jest programem duszpaster-
skim réwniez w nadchodzacym wieku.® Jednak gdy chodzi o metody, to musza
nastapi¢ daleko idace zmiany. Metody duszpasterskie sa zalezne od sytuacji w ja-
kiej nastepuje realizacja Kosciota w §wiecie. MySlenie pastoralne musi wybiegad
znacznie w przysztos¢, poniewaz planowanie duszpasterskie jest zalezne od sytu-
acji w jakiej zyje cztowiek w okre$lonych warunkach i w konkretnym czasie.

Realizacja Kosciota w $wiecie dokonuje sig ustawicznie, poniewaz jest
on rowniez Koéciotem §wiata, czyli istnieje i dziata w $wiecie konkretnym.’
Pastoralne dziatanie Ko$ciota obejmuje wszystkie problemy cztowieka i opiera
sie na tréjstopniowej zasadzie: dostrzec problem, oceni¢ i wyciagna¢ odpo-
wiednie wnioski.'?

Odnoénie informacji, Ko$ciot kieruje si¢ dobrem odbiorcy. Sprzeciwia
sie zatem wszystkiemu co szkodliwe plynie z informacji przekazywane;.
.Wszyscy maja prawo do prawdziwej informacji, wypowiadania wiasnego
zdania...”.!! A wigc nie mozna unikna¢ przyjmowania informacji. Przestrogi
Kosciota dotyczyty wskazywania na odpowiedni dobér otrzymywane;j infor-
macji.'? Takie stanowisko bylo stuszne wtedy, gdy informacja miata charakter
stuzebny wobec cztowieka. Gdy staje si¢ wartoscia sama dla siebie, zachowa-
nie odbiorcy jest zupehie inne. Cztowiek jest zniewolony przez informacjg.

Metody duszpasterskie czesto bywaja dobierane w zalezno$ci od sytu-
acji w jakiej zyje cztowiek. W okresie ateizacji spoteczenstwa w Polsce, po
drugiej wojnie $wiatowej, wladza dazyta do catkowitego wyeliminowania
wszelkich objawow religii z zycia spotecznego. Dawano do zrozumienia, ze
religia juz nie istnieje w spoleczenstwie, a tylko starsi ludzie sa wierzacy.
Mtodziez przyjmuje juz tylko ateizm i cieszy sig socjalizmem, popierajac cai-
kowicie partie rzadzaca. W reakcji na taka tendencje w duszpasterstwie stoso-
wano tzw. manifestacyjnoé¢ wszelkich czynnosci i przezy¢ religijnych. Urza-

7 R. Kaminski, Gléwne kierunki pracy duszpasterskiej KoSciola w Polsce w XXI wieku, Kiclce
2001 (referat wygloszony 23 kwietnia).

& Jan Pawel II, List apostolski Novo millennio ineunte (do biskupéw duchowienistwa i wiemnych
na zakoniczenie wielkiego jubileuszu roku 2000).

9 A. Misiaszek, Teologia pastoralna dla swieckich, s. 25.

10 B, Mierzwitiski, Specyfika polskich znakow czasu, Kielce 2001 (referat wygloszony 23 kwietnia).

Il Stowo Biskupow polskich na Doroczny Dzien Srodkéw Spotecznego Przekazu, Warszawa
16 czerwca 1977 (159. Konferencja Plenarna Episkopatu Polski).

12 pjus XII, Encyklika Miranda prorsus (obowiazki stuchacza).
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dzano wielkie uroczystoéci z okazji Pierwszej Komunii Swigtej dla dzieci,
okazale procesje, pielgrzymki. Ludzie manifestowali wiarg przez zegnanie si¢
ostentacyjne w miejscu publicznym, np. w pociagu na rozpoczgcie podrozy,
rozpoczecie pracy itp. Najwieksza manifestacja wiary w calej historii Polski
byly uroczystosci zwigzane z obchodami Millennium. Z tej okazji wprowadzo-
no peregrynacje kopii obrazu Matki Bozej Jasnogorskiej dla ludzi, ktérzy nie
mogli uda¢ si¢ do Czestochowy. Peregrynacja byta doskonala metoda duszpa-
sterska, ale w tamtych warunkach i w tamtym czasie.

Druga cecha duszpasterstwa byla centralizacja, ktéra polegata na cen-
tralnym kierowaniu przez odpowiednia Komisj¢ Episkopatu poszczegdlnymi
akcjami duszpasterskimi. Chodzito o utrudnienie wladzy totalitarnej przepro-
wadzenia roztamu w dziatalno$ci duszpasterskiej. Ta metoda byta skuteczna,
ale prowadzita do stopniowego zaniku inicjatywy duszpasterskiej kaplanow.
Zamiast pomystu i dziatania nastapito oczekiwanie na polecenia z Kurii Bisku-
piej. W tej chwili oczekiwanie na instrukcje raczej utrudnia dzialalnos¢ dusz-
pasterska. Tak samo formacja duszpasterzy wymaga samodzielnosci
w pracy duszpasterskie;j.

Dziatalno$¢ duszpasterska w XXI w., majaca na celu zabezpieczenie
cztowieka przed niebezpieczenstwami wynikajacymi z informacji usamodziel-
nionej, jak rowniez innych zagrozen, bedzie wymagaé odpowiedniego przygo-
towania kaptandw i §wieckich duszpasterzy.

Obecnie Koscié? w Polsce poszukuje nowych metod duszpasterskich,
skutecznych w warunkach XXI w. Jan Pawel 11 w liscie Novo millennio ineun-
te podaje wytyczne duszpasterskie: ,,Czeka nas zatem porywajace zadanie — ma-
my podjaé na nowo prace duszpasterska” (nr 29). Ta nowa praca duszpasterska
w Polsce obejmie wiele dziedzin.

1. Nowa formacja duszpasterzy. ,,0d kilkunastu lat Kosciol w Swiecie
przezywa kryzys powolan i zarazem kryzys tozsamo$ci kaptanskiej”!® i trzeba
zaproponowaé nowe formy dziatan. Ta formacja musi uwzglgdnia¢ wigksza
samodzielno$¢. Nie wystarczy oczekiwanie na instrukcje szczegdtowe z Kurii
Biskupiej, ale kaptan sam musi podejmowaé zadania duszpasterskie. Kuria
podaje tylko pewne zalozenia i dostarcza odpowiednich materialow.

Juz w Seminarium Duchownym nalezy bardziej zwraca¢ uwagg na
wychowanie kaptana, ktory musi nauczy¢ si¢ samodzielnego dziatania. Bedzie
dbat o wlasna formacj¢ jako kaptana i jako duszpasterza. Trzeba by przewaza-
fo tzw. mySlenie pastoralne, ktére musi uwzglednia¢ dazenie do wiasnego
uswiegcenia poprzez realizowanie Kosciota w spoteczenstwie 1 gotowo$¢ po-
$wiecenia wszystkiego, nawet zycia w prowadzeniu wiernych do zbawienia.

13 Zasady formacji kaptarskiej w Polsce, Czgstochowa 1999, s. 17.
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2. Swieccy w Kosciele. Obecnie obserwujemy znaczny wzrost liczby
ludzi $wieckich studiujacych teologig. Jest wielu katolikéw legitymujacych sie
stopniami naukowymi z zakresu teologii. To zjawisko nie jest jeszcze nalezy-
cie wykorzystane przez Kosciot w Polsce. Nalezy przypuszczaé, ze w najbliz-
sze) przyszto$ci apostolowie Swieccy beda bardziej aktywni w zyciu parafii,
diecezji 1 Kosciota w Polsce. Dotychczasowa aktywno$¢ $wieckich nie jest
wystarczajaca na miarg potrzeb duszpasterskich.

3. Grupy parafialne. Dalszg koniecznoscia w duszpasterstwie polskim
bedzie odpowiednie umiejscowienie grup formalnych i nieformalnych. Obec-
nie prawie kazda grupa, jaka istnieje w parafii, stanowi pewien problem dla
duszpasterzy. Nieraz jest traktowana jako dodatkowy i zbyteczny cigzar. W gru-
pach nalezy dostrzec zabezpieczenie przed dehumanizacja cztowieka w XXI w.
Poczucie bliskosci drugiego czlowieka jest warunkiem tworzenia wspélnoty.
Parafia powinna by¢ wspdlnota wspdinot.

4. Duszpasterstwo masowe. W Polsce ta forma pozostanie w dalszym
ciagu. Jednak nalezy chroni¢ je przed uczynieniem z niego czego$§ w rodzaju
przemawiania do thumoéw, wystgpoéw artystycznych itp. Niestety, takie tenden-
cje mozna zaobserwowac¢. Wierni w duzej grupie uczestniczacy we Mszy $w.
sa zmuszeni do stuchania réznych zespotow $piewaczych, muzycznych, recy-
tatorskich. Uczestniczenie we Mszy $w. jest fizyczna obecno$cia z rdwnocze-
snym, osobistym udzialem w czynnoéciach liturgicznych.

5. Nalezy podkresla¢ wielkie znaczenie drugiego cziowieka w drodze
do zbawienia. Spotkanie z drugim cztowickiem bedzie przedstawiane jako dar
od Boga, a nie jako zagrozenie. W obecnych warunkach spotecznych jest to
trudne ze wzgledu na przestgpczos$c. Panuje poczucie wielkiego zagrozenia.l*
Niebezpieczenstwa zagrazajace ze strony cztowieka beda w XXI w. sprzyjaé
izolacji jednego od drugiego. Dlatego praca duszpasterska zmierzajaca do
przezwycigzenia lgku przed drugim cztowiekiem bedzie kluczowym proble-
mem nadchodzacego czasu.

6. Konieczno$¢ tworzenia wspoélnoty rozpoczyna sie od rodziny,
a zwlaszcza od przygotowania do malzenstwa. Wspdlnota rodziny powstaje na
zasadach naturalnych. Wigzy sakramentalne i rodzicielstwo tworza nowa ja-
kos¢, czyli mito$é malzenska i rodzinna.' Kryzys rodziny polega na utracie
wigzow tworzacych wspélnotg. Powstaje wtedy zwyklta spotka potrzebna do
realizowania wilasnych intereséw. A to sprzeciwia si¢ wspolnocie rodzinne;.

Duszpasterstwo w XXI w. bedzie skierowane na tworzenie i umacnia-
nie wspolnoty nie tylko w rodzinie, ale réwniez w kazdym wymiarze zycia

1 Wedlug Sopockiej Pracowni Badan Spotecznych w 1999 r. zagrozonych czulo sie okoto 30%
mieszkancow Trdjmiasta.
15 FC 13.
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spolecznego. Warunkiem koniecznym jest dostrzezenie problemu zagrozenia
wynikajacego z niekontrolowanego usamodzielniania sig informacji.

ZUSAMMENFASSUNG

Das 21 Jh. wird seine eigenen ,,Zeichen der Zeit” haben, die seine Erkennungszeichen
werden. Zweifelsohne wird die Information, diese groBe zivilisatorische Errungenschaft zu einem
solchen ,.Zeichen der Zeit”. Die Entwicklung der Informatik ist atemberaubend. Sie wird zu einer
Verselbststandigung der Information fithren. Sie wird nicht mehr eine dienende Rolle spiclen,
sondern wird in einer riicksichtslosen Art und Weise die Geschicke des Menschen beeinflussen. Sie
wird auch den unmittelbaren Kontakt von Mensch zu Mensch ersetzen. Zwischen den Menschen
werden mechanische Gerite aufgerichtet.

Die Kirche reflektiert und betont schon heute die Notwendigkeit der Gemeinschaft zum
Heil. Die Seelsorge umfasst auch die Familie als eine natiirliche Gemeinschaft. Alle anderen
Gemeinschaften spiegeln diese Grundgemeinschaft wieder. Die Pfarrei wird zu einer wahren Ge-
meinschaft der Gemeinschaften. Normal und sogar pflichtméfBig werden auch die persénlichen
Kontakte des Seelsorgers mit den Glaubigen.

Die Bediirfnisse und Aufgaben der Seelsorge im 21 Jh. erfordern eine neue Ausbildung
der Seelsorger. Die gegenwirtige Ausbildung bleibt noch unter dem Einfluss des totalitédren Sys-
tems. Die atheistische Propaganda in der Gesellschaft erforderte eine apologetische Haltung und
eine Art Zentralismus in der Seelsorge. Der Seelsorger wartete auf die Anordnungen der Oberen.
Die neue Formation richtet die Persdnlichkeit des Seelsorgers auf die eigenstindige Ubemnahme
der Verantwortung aus.
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Poszukiwania doskonatego systemu polityczno-gospodarczego, ktory
gwarantowatby ludziom dostatnie i spokojne zycie, doprowadzity do uksztatto-
wania koncepcji i rzeczywisto$ci panstwa socjalnego. Bogato rozbudowane
struktury zabezpieczen socjalnych przejgty dotychczasowe zadania spontanicz-
nie powstajacych grup srodowiskowych, zapewniajac obywatelom instytucjo-
nalnie nie tylko podstawowe potrzeby, lecz wyreczajac z wielu przynaleznych
im z natury zadan. Po II wojnie $wiatowe]j dazenie do odbudowania znajduja-
cej sig¢ w ruinie gospodarki skierowato wiele krajow Europy Zachodniej na
tory mozolnej i dlugotrwalej pracy, ktorej rezultatem bylo pafstwo socjalne.
Przyktadem tego procesu sa Niemcy. Rado$¢ z dobrobytu nie okazata sig
jednak trwala. Od kilku lat kraj ten przezywa kryzys socjalno-gospodarczy.
W dyskusji nad jego przyczynami i sposobami przezwyciezenia wazna role
odegrat dokument ,,O przyszto$¢ w solidarnosci i sprawiedliwoéci”.! W poniz-
szym opracowaniu zostala podjgta proba ukazania etycznych wskazowek roz-
wigzania powyzszego kryzysu na podstawie omawianego dokumentu.

! Fiir eine Zukunfi in Solidaritit und Gerechtigkeit. Wort der Evangelischen Kirche in Deutsch-
land und der Deutschen Bischofskonferenz zur wirtschaftlichen und sozialen Lage in Deutschland. Text
und Kommentar, Miinchen 1997, s. 55-256. Polskie tlumaczenie: O przysztosé w solidarnosci i sprawie-
dliwosci, ttum. B. Widla, Spoteczenstwo 3 (1997), s. 399-484. Skrét — PSS. Zaréwnow tekscie, jak i w ko-
mentarzach nazywa sig dokument Sfowem. Ten termin zostat takze zastosowany w ponizszym artykule.
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Proces powstawania dokumentu

Rosngce bezrobocie, powiekszajaca sig stale nierdwnoS¢ spoleczna,
starzenie sig spoteczefistwa niemieckiego i zwigzane z tym zalamywanie sig
systemu bezpieczenstwa socjalnego — wszystko to zachecito przedstawicieli
Kosciota Katolickiego i Rady Kos$ciota Ewangelickiego do rozpoczgcia proce-
su konsultacyjnego. Jego rezultatem miato by¢ wspoélne Stowo, ktore ,,nie jest
alternatywna opinig biegtych ani kolejnym rocznym sprawozdaniem gospodar-
czym”,? ale proba ukazania Zycia spotecznego w oparciu o chrzeScijanski
system warto$ci. Pierwsza faza procesu konsultacyjnego rozpoczeta sig decyzjg
IV Komisji DBK (Deutsche Bischofskonferenz) z dnia 23/24 czerwca 1993 r.,
ktéra z inicjatywy bpa Josefa Homeyera postanowita rozpocza¢ prace nad
dokumentem nawiazujacym do sytuacji gospodarczo-spotecznej. Juz w listo-
padzie do prac dotaczyli przedstawiciele EKD (Evangelische Kirche in
Deutschland). Do dyskusji nad pierwszym projektem?® zaproszono takze
przedstawicieli partii (oprocz PDS), instytucji gospodarczych, zwiazkow za-
wodowych, stowarzyszen socjalnych, uczelni i organizacji koScielnych. We
wrze$niu 1993 r. powotano 10-osobowa grupg robocza. Jej zadaniem bylo
opracowanie na podstawie dotychczasowych dyskusji tekstu wyjsciowego do
drugiej fazy konsultacji. W ten sposob powstat dokument Zur wirtschaftlichen
und sozialen Lage in Deutschland, liczacy 52 strony 1 zaprezentowany na
konferencji prasowej 22 listopada 1994 r.* Podkre$lono w nim, iz Koscioty
pragna $wiadomie przeanalizowaé dwie zaniedbane perspektywy zycia spo-
tecznego: perspektywe catego spoteczenstwa i perspektywg skrzywdzonych.
W tym kontekécie wyznaczono zakresy podejmowanych problemow: walka
z bezrobociem, umocnienie rodziny, reforma i konsolidacja panstwa socjalne-
go, odnowienie spotecznej gospodarki rynkowej, zwalczanie biedy, ochrona
srodowiska. Po opublikowaniu dokumentu proces konsultacyjny przenidst sig
do diecezji, wspolnot, zwiazkéw zawodowych i réznych grup spotecznych.
O wielkim zaangazowaniu uczestnikéw $wiadczg liczby: 400 tysigcy rozpro-
wadzonych egzemplarzy tekstu, 4 tysigce spotkan i dyskusji, 30 tysigcy stron
opracowanych propozycji. Ta faza konsultacji trwala niespetna rok. 10 lutego
1996 r. rozpoczeto sie w Berlinie spotkanie 400 oséb, ktére pod przewodnic-
twem biskupow Klausa Engelhardta i Karla Lehmanna dokonaty podsumowa-

2 PSS 4.

3 Projekt ten nosit tytut Unsere Verantwortung fiir Wirtschaft und Gesellschfi.

4 Zur wirtschaftlichen und sozialen lage in Deutschland. Diskussiongrundlage fiir den Konsulta-
tionprocef3 iiber ein gemeinsames Wort der Kirchen, Bonn 1994. Gtéwne problemy zawarte w poszcze-
gblInych rozdziatach: 1. Nasza odpowiedzialno$¢ w gospodarce i spoteczefistwie, 2. Socjalne urzadzenie
przysziosci w $wiecic — konteksty gospodarczego i socjalnego dziatania, 3. Wyzwania do dziatania —
zakresy problemowe, 4, Odnowa spotecznej gospodarki rynkowe;.
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nia dotychczasowych prac. Do konca lutego powstata petna dokumentacja
omawianych i dyskutowanych probleméw oraz zostata powotana ekumeniczna
komisja. Jej zadaniem byta redakcja jednolitego tekstu. Po sze§ciomiesieczne;j
pracy, 12 wrzesnia 1996 r. przedstawila ona do zaakceptowania wyniki swojej
pracy koScielnym gremiom. Zaréwno DBK (23 -26 wrze$nia), jak i EKD
(listopad) przeanalizowaty przediozone im teksty. W ten sposdb wkroczono
w koncowa faze konsultacji poprzez powotanie grupy roboczej do ostatniej
redakcji dokumentu, ktéry zostal przedyskutowany z fachowcami w styczniu
1997 1. Ostatecznie za§ w lutym DBK i EKD zatwierdzily wspdlne Stowo.
Zaprezentowano je opinii publicznej 28 lutego 1997 r. w Bonn na konferencji
prasowej. Dokument sklada sig z sze$ciu rozdziatéw: 1. Proces konsultacyjny,
2. Spoleczenstwo w dobie przetomu, 3. Perspektywy i impulsy ptynace z wiary
chrzescijanskiej, 4. Podstawowy konsensus przysziego spoleczenstwa, 5. Cele
1 drogi, 6. Zadania Kosciotow. Struktura ta bazuje na metodzie zalecanej
w dziatalnosci spolecznej przez Magisterium Kosciota: widzie¢ (1, 2), oceniaé
(3, 4), dziatac (5, 6).

Czas powstawania dokumentu (1993-1997), liczba zaangazowanych
0sOb, obecnos¢ specjalistow z zakresu podejmowanych tematdw, wielo$é re-
dakcji oraz ekumeniczny charakter przedsigwzigcia — to wszystko $wiadczy
0 aktualnosci omawianego dokumentu 1 jego niepodwazalnym walorze w kon-
tekscie dyskusji nad reformg panstwa socjalnego. Oprocz podejmowania od-
noszacych si¢ tylko do sytuacji spoteczno-gospodarczej Niemiec zagadnien,
przedstawiono takze etyczng warstweg problemoéw spotecznych, ktéra ma cha-
rakter uniwersalny.

Przyczyny i symptomy kryzysu panstwa socjalnego

W dyskusji o panstwie socjalnym podkre§la sie istnienie trzech rodza-
JOw przyczyn kryzysu: 1) gospodarcze, 2) instytucjonalne, 3) aksjologiczne.’
Pierwsze z nich dotycza braku proporcji migdzy celami a przeznaczonymi na
ich realizacj¢ $rodkami. Trendy demograficzne, bezrobocie, zmiana modelu
rodziny, ograniczenia w zakresie §wiadczen na ubezpieczenie oraz wydatki na
azylantow i imigrantéw spowodowaly nadmierne obcigzenia systemu bezpie-
czenstwa socjalnego. Pafistwo nie jest w stanie sprosta¢ zobowiazaniom, jakie
sobie narzucito, tym bardziej ze stato si¢ w ostatnich latach $rodkiem regular-
nego zabezpieczenia dla coraz wigkszej cze$ci spoleczenstwa.® Przyczyny in-
stytucjonalne polegaja na monopolizacji inicjatyw publicznych przez trzy pod-

> M. Toso, Perspektywy rozwigzania kryzysu panstwa dobrobytu w swietle nauki spolecznej
Kosciola, Spoteczenstwo 1 (1995), s. 77-80.
¢ PSS 70-77.
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mioty: pafnstwo — przedsigbiorcow — tradycyjne zwiazki zawodowe. Pominigte
zostaly natomiast pozostate grupy posrednie, ktére gwarantuja podmiotowos¢
spoteczenstwa i jego zywotno$¢. Struktury nadrzgdne coraz bardziej staja sig
zaréwno administratorem, pracodawca, jak i strona w kontraktach. Powstaje
bledne kolto rosnacej i wyizolowanej od znacznej czgsci spoteczefistwa admi-
nistracji. Sytuacja ta ma charakter korupcjogenny, co dodatkowo komplikuje
stan rzeczy. Wreszcie mozna zauwazy¢ przyczyny kryzysu, ktore tacza sig ze
$wiatem wartosci — kryzys etyki solidarnoéci. W miejsce naturalnych wigzi
spotecznych, jakie gwarantowaly spoteczna wrazliwo$¢ na biedg i sytuacje
wymagajace pomocy, wkroczyly zinstytucjonalizowane formy aktywno$ci. Pan-
stwo postrzegane jest przez wielu obywateli jako czarodziejska ré6zdzka — zasob-
na we wszystko i wszystkiemu zaradzi¢ gotowa. W ten sposob takze odpowie-
dzialno$¢ za sprawy publiczne, za innych obywateli, wreszcie za samego siebie
bywa przerzucana na mechanizmy administracyjnych zabezpieczen. Na tej
plaszczyznie kryzys dotyka kodeksu norm, ktory staje sig coraz bardziej materia-
listyczny i konsumpcyjny.” Wraz z postgpem modernizacyjnym ostabt i zanikt
pierwotny potencjal solidarno$ci migdzyludzkiej. Dotyczy to podstawowych jej
form: rodzinnej czy sasiedzkiej, jak rowniez tej wyptywajacej z podobienstwa
sytuacji spotecznej.? W miejsce postaw solidarno$ciowych weszly dziatania na-
stawione przede wszystkim na wiasny interes. Jako ilustracj¢ omawianej sytuacji
mozna przytoczy¢ zjawisko nazywane ,.efektem windy”. Polega ono na tym, ze
robotnicze zwigzki solidarno$ciowe, oparte na wspolnych warto$ciach i przeko-
naniach w walce o lepsze warunki zycia, rozptynely si¢ na skutek wyciagania
poszczegdlnych przedstawicieli i wlaczenia ich poprzez awans do ustroju kultury
konsumpcyjnej.” Osobiste profity zwycigzyty w wielu przypadkach z idea po-
prawy warunkow socjalnych szerszej grupy spoteczne;.

Powyzsze procesy wywolaty stan biedy, o ktorym szczegétowo infor-
muja autorzy Stowa.!® W panstwie socjalnym rézni si¢ ona jednak od tej,
istnicjacej w krajach Trzeciego Swiata. Nie mozna jej definiowaé jedynie
poprzez niski poziom dochoddw, lecz nalezy rozszerzy¢ na nastgpujgce sytu-
acje: niedostatek $rodkéw finansowych, zte warunki mieszkaniowe, wysokie
zadhuzenie, chroniczne choroby, problemy psychiczne, dlugo utrzymujace sig
bezrobocie, wykluczenie spoteczne i niewystarczajaca pomoc. Pozorie absur-
dalne stwierdzenie: ,,bieda w panstwie socjalnym”, nabiera realnosci poprzez
zastosowanie odpowiedniej definicji. Ubogie sg ,,te osoby, rodziny albo grupy,

7 M. Toso, Perspektywy rozwiqzania kryzysu, s. 80.

8 K. Gabriel, Panstwo socjalne a chrzeScijariska etyka spofeczna, Przeglad Powszechny 2
(1998), s. 176.

? Ibidem, s. 177.

10 PSS 68-69.
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ktorych $rodki materialne, kulturalne, socjalne sa tak ograniczone, iz wyklu-
czaja je z najnizszego poziomu zycia akceptowanego w danym kraju”.!! Auto-
rzy Stowa przedstawiaja jednoczes$nie zakresy biedy. Pierwszym jest ,bieda
finansowa”, kt6ra okreslana jest przez zastosowana w Unii Europejskiej defi-
nicje granicy ubdstwa: 50% przecigtnego dochodu netto ludnosci. W Niem-
czech w latach 1984-1992 okoto 750 tysiecy ludzi stale zylto ponizej tej grani-
cy, a 4,5 miliona przez pie¢ lat lub dluzej kwalifikowalo si¢ do kategorii
biednych. Drugim zakresem jest ,,potrzeba pomocy spolecznej” — chodzi tu
o dochdéd minimalny, rozumiany jako dostosowane do potrzeb indywidualnych
podstawowe zabezpieczenie. W Niemczech pod koniec 1994 r. ponad 2,5
miliona obywateli otrzymalo pomoc spoleczna w $cistym sensie. Wreszcie
wystepuje tzw. bieda ukryta — dotyczy ona obywateli, ktorym przystuguje
prawo do pomocy socjalnej, jednak nie korzystaja z niej ze wstydu, niewiedzy
lub leku przed wladza. Wedlug obliczen niemieckiej Caritas na cztery osoby
korzystajace z pomocy przypadaja trzej ,,biedni ukryci”. W 1993 r. byto ich
1,8 miliona. Na podstawie powyzszych danych wyraznie wida¢ rzeczywisty
kryzys panstwa socjalnego, ktore przeciez aspirowalo w swych zatozeniach
ekonomiczno-spotecznych do roli panstwa dobrobytu dla wszystkich.

Antykryzysowa antropologia

Teoretyczne konstrukcje systemow spotecznych bazuja zawsze na kon-
kretnej koncepcji cztowieka. Jaki obraz cztowieka, taki obraz zycia spoteczne-
go. Propozycja rozwiazania kryzysu panstwa socjalnego, przedstawiona w Sfo-
wie, opiera si¢ na rozwazaniach antropologicznych.!? Ko$cioly maja w tym
wzgledzie wiele do zaproponowania, gdyz chrzescijanski obraz cztowieka na-
lezy do fundamentalnych, duchowych Zrédet wspdlnoty europejskiej i wyla-
niajacego si¢ z niej porzadku gospodarczego i spotecznego.

Antropologia przedstawiona w Sfowie ma charakter biblijny. Czlowiek
z racji swego statusu stworzenia Bozego posiada nastgpujace przymioty: jest
obrazem Boga, obdarzony zostal niezbywalng godnoscia, odpowiada za cale
stworzenie, jest istota wolna, rozumna 1 spoteczna. Stwierdzenia te sa wazne
szczegOlnie w kontekscie aspotecznych postaw, ktore rozwingly sig¢ w pan-
stwie socjalnym. Zanikla podmiotowo§¢ spoteczenstwa, rozwinat si¢ natomiast
sformalizowany sposob pomocy. Autorzy dokumentu rozwiazanie tego proble-
mu widza w zrewolucjonizowaniu funkcjonowania jednostki w strukturach
spotecznych i1 §wiecie instytucji. Cztowiek bowiem jest zobowigzany do mito-

" 1. Camacho, Ubdstwo i wykluczenie a nauka spoteczna Kosciota, Spoleczenstwo 1 (2000),
s. 59.
12 PSS 91-102.



82 Ks. PIOTR SROGA

siernego 1 solidarnego traktowania ubogich, stabych, pokrzywdzonych. Jego
spoteczna natura stanowi podstawg prawa do uczestnictwa w zréznicowanym
Zyciu spotecznym.!® Jest on jednoczesnie odpowiedzialny za ,,wtorne stwarza-
nie” $wiata poprzez budowanie solidarnosciowych wigzi migdzyludzkich.
Zadna instytucja lub struktura nie moze znie$¢ tego prawa i zarazem zobowigza-
nia. Nie moze takze by¢ usprawiedliwieniem dla bierno$ci. Prawda ta wyplywa
z do§wiadczenia historiozbawczego.!4 Historia zbawienia jest ciagtym pochyla-
niem si¢ Boga nad cztowiekiem. Wyzwolenie Izraela z niewoli egipskiej ukazato
taskawosc¢ i litos¢ Stworcy, ktory pragnal zycia ludzi i wyzwolit ich do wolnosci.
W ten sposob ukazat im jak sami powinni postgpowacé wobec swych bliznich.
W dziesigciu za$ przykazaniach zostata wskazana droga do urzeczywistnienia
wolnosci poprzez sprawiedliwo$¢, mitosierdzie 1 swiadectwo prawdzie. Pomimo
niewierno$ci cztowieka, B6g dochowywat swego przymierza i wzywat ludzi
wciaz na nowo — poprzez prorokéw — do dziatania, przezwycigzania sytuacji
niesprawiedliwoéci. Mozna wigc powiedzie¢, iz Stary Testament opowiada
o spotecznotworczej sile biblijnej wiary.

Nauka i czyny Jezusa potwierdzaja i wypelniaja starotestamentalna
obietnicg wyzwolenia i zbawienia. Wzywa On do nawrocenia, tzn. do zaak-
ceptowania bez zastrzezen Bozej sprawiedliwosci i mitosierdzia. W blogosta-
wienstwach z Kazania na Gdrze obietnica wyzwolenia odnosi si¢ do biednych,
maluczkich, tagodnych i wolnych od stosowania przemocy. Przykazanie mito-
$ci obejmuje takze nieprzyjaciot i konkretyzuje si¢ w ztotej regule: Wszystko
wige, co byscie chcieli, zeby wam ludzie czynili, i wy im czyrcie.'> Biblijnie
zorientowana antropologia chrzescijanska jest realistyczna. Uznajac krucho$é
1 stabos¢, jakie obecne sg w ludzkiej egzystencji, podkresla mozliwo$é ich
przezwycigzenia w Jezusie Chrystusie i Jego orgdziu. Czlowiek poprzez nowe
stworzenie obdarowany zostal niezbywalna godnoscig dziecka Bozego. Ten
tytul jednoczes$nie zobowiazuje. Zgodnie z biblijnymi §wiadectwami Lud Bozy
jest ,,wspolnota odpowiedzialnosci”. Znaczy to, Ze jest on powotany do dawa-
nia odpowiedzi na do§wiadczenie wyzwolenia i Bozego mitosierdzia poprzez
dziatanie, ktore przenosi je w obszar Zycia spotecznego.

Etyczne perspektywy walki z kryzysem panstwa socjalnego

Niewydolnos$¢ panstwa socjalnego wyraza si¢ z jednej strony zanikiem
bezposrednich interakcji migdzy podmiotami zycia spotecznego, z drugiej za$

13 .erfihrt der Mensch sich als Subjekt, das in Gemeinschaft lebt und sich in ihr verwirklicht.
In ihr erféhrt er die Wirklichkeit der Teilhabe als Eigentiimlichkeit der Person, da er gemeinsam mit
anderen existiert und handelt”, K. Fisten, Ethik und Ethos der Demokratie, Paderborn 1999, s. 190.

14 PSS 96-99.

IS5 Mt 7,12; Lk 6,31,
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— istnieniem grup, ktore pozosta{wione zostaty same sobie, poza systemem
wspomagania socjalnego. Autorzy Sfowa przedstawili aksjologiczny funda-
ment na rzecz przezwyciezenia powyzszych zjawisk. Mozna go stre$ci¢ w na-
stepujacych hastach: milo§¢ bliZzniego, opcja na rzecz ubogich, sprawiedli-
wosé, solidarnoéé, pomocniczo$¢, dlugomyslnosé.!®

Mitos¢ blizniego i opcja na rzecz ubogich

Przekaz biblijny kiadzie akcent na przykazanie miloci Boga i blizniego,
w ktorym postepowanie czlowieka znajduje swoje podstawowe uzasadnienie
i sens. Okre$la ono jednocze$nie etos Biblii jako etos wspolnoty. Przez zastoso-
wanie formuly mifosci nieprzyjacié'’ przekroczone zostaly wszelkie granice.
Powoduje to usunigcie wrogo$ci ze wszystkich migdzyludzkich relacji i nadanie
uniwersalnego charakteru zasadzie solidarnosci. Realizm chrze$cijanski nie ak-
ceptuje takiej formy mitosci Boga, ktora nie objawia si¢ w milosci blizniego.
,,Skoro za$ niepodobna oddzieli¢ od siebie milosci Boga i mitoSci blizniego,
wiary i etosu, wyznawania tudziez $wigtowania wiary i praktyki sprawiedliwosci
— to [...] przykazanie owe [zmiana — P.S.] musi skutkowaé takze w wymiarze
strukturalnym: w walce o budowe spoteczenstwa, ktore nikogo nie wyklucza,
a gwarantuje szanse zycia wszystkim”.!® Oredzie ewangeliczne wskazuje na
ubogich, stabych i pokrzywdzonych jako na grupg szczegolnie uprzywilejowana.
W ten sposob opcja na rzecz ubogich stata sig¢ fundamentalnym kryterium dzia-
fania. Nalezy je w tej perspektywie ocenia¢ wedle pytania: ,,W jakim stopniu
chodzi o biednych, na ile owe dziatania i decyzje okazuja si¢ im przydatne
i uzdalniajq ich do samoodpowiedzialnej aktywnosci?”.!® Pomoc wigc potrzebu-
jacym nie polega na utrwalaniu sytuacji biemosci i zastanych ograniczen, ale na
znoszeniu przeszkdd i wilaczeniu poszczegélnych obywateli do aktywnego
uczestnictwa w zyciu spotecznym. Szczegdtowo reguluja ten proces nastgpne
zasady.

Sprawiedliwosé

W omawianym dokumencie, oprocz przedstawienia tradycyjnej teorii
sprawiedliwoéci,? autorzy ujgli problem w nowej perspektywie. Klasyczna

16 PSS 103-125.

7 1k 6,27.35

18 PSS 104.

19 Tbidem, 107

20 W Sfowie przypomniane zostaly podstawowe definicje, wywodzace si¢ z filozofii Arystotele-
sa i éw. Tomasza. Sprawiedliwo$é okreslono w nastepujacy sposéb: ,,[...] kazdemu przyshuguje to, co jego
— i to znaczy: kazdy ma prawo by¢ uwazany za osobg i prawo do tego, by wies¢ godne czlowicka zycie”
(108). Wyrdzniono takze podstawowe rodzaje sprawiedliwosci: prawna, rozdzielcza, wymienng (110-111).
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definicja 1 podzial, cho¢ wazne i pomocne, nie sg uzyteczne w warunkach
wspolczesnego spoteczenstwa. Podstawowsa kategoria jest natomiast pojecie
sprawiedliwo$ci spotecznej, ktora stanowi dla etyki Koéciotéw nadrzedny
wzorzec. Urzeczywistnia sig ja przez eliminacjg istniejacych przejawow dys-
kryminacji opartych na nieréwnos$ci oraz umozliwienie wszystkim obywate-
lom réwnych szans i rownorzgdnych warunkow zycia. Johannes Messner roz-
roznia dwa wymiary zobowigzania na rzecz sprawiedliwosci: 1) $cista rownosé
— wynika ona z okre$lonego roszczenia prawnego jednostki; 2) proporcjonalng
réwno$¢ — dotyczy roszczenia odnoszacego si¢ do dobra wspolnego.?! Druga
znich wystgpuje w przypadku roszczen grup spotecznych w stosunku do na-
leznej im czgsci gospodarczego dobrobytu spoteczefistwa. W tej perspektywie
sprawiedliwo$¢ spoteczna wyraza si¢ w: sprawiedliwosci potrzeb (Bedarfsge-
rechtigkeit), sprawiedliwosci dokonan (Leistungsgerechtigkeit), sprawiedliwo-
sci szans (Chancengerechtigkeit), sprawiedliwosci stanu posiadania (Besitz-
standsgerechtigkeit).?? Bernhard Sutor okresla powyzsze rozroéznienia wymia-
rami sprawiedliwosci spolecznej (Dimensionen sozialer Gerechigkeit).2> Row-
nowaga pomigdzy powyzszymi rodzajami moze stanowi¢ punkt orientacyjny
w budowaniu porzadku panstwowego. Nie chodzi tu o wyznaczenie doktad-
nych miemnikéw podziatu produktu spotecznego, ale o ,,wyeliminowanie kran-
cowych niesprawiedliwo$ci i okre§lenie minimalnego standardu elementar-
nych potrzeb”.?* Przykladem mechanizméw powodujacych nieréwno$é na
samym starcie aktywnosci poszczegélnych jednostek sg reguty funkcjonujace
w sferze gospodarczej — ilustruje to dualistyczna teoria rynku pracy Petera
Doeringera, Michaela Piore’a i Lestera Thurowa.” Zaktada ona istnienie
dwoch kondygnacji rynku pracy: 1) wyzsza — wielkie firmy monopolistyczne,
dobrze traktujace swoich pracownikéw i umozliwiajace im awans zawodowy,
2) nizsza — mniejsze firmy o stabszych perspektywach i niewielkich zyskach;
oferujace mate ptace i nie gwarantujace statoéci pracy. W doborze kadry do
kondygnacji wyzszej czgsto dyskryminuje sig kobiety (mozliwo$é porzucenia
pracy, by rodzi¢ dzieci) i czarnoskorych (nieobliczalny sposob postepowania).

21 ). Messner, Ethik. Kompedium der Gesamtethik, Innsbruck 1955, s. 278.

22 H. F. Zacher, Die Dilemmata des Wohlfahrtsstaates, Stimmen der Zeit 6 (2001), s. 370.

2 B. Sutor, Kleine politische Ethik, Opladen 1997, s. 74. Autor nawiazuje do dyskusji na temat
sprawiedliwosci, ktora sprowokowat John Rawls. Rozrdznienie omawiane powyzej pochodzi od Waltera
Kerbnera. Tenze, Gerchtigkeit, w: Christlicher Glaube in moderner Gesellschafi, brsg. F. Béckle, Fre-
iburg 1981.

2 A. Dylus, Globalny rynek i jego granice, Warszawa 2001, s. 147. Autorka w nastgpujacy
sposob definiuje poszczegolne rodzaje sprawiedliwoécei: 1) dokonan — dochody przypadaja tym, ktorzy
dzigki swemu wysitkowi potrafia zaoferowa¢ innym okreslone dobra i ustugi; 2) potrzeb — zagwaranto-
wanie obywatelom zaspokojenia przynajmniej minimalnego standardu potrzeb; 3) szans — dostep do
czynnikow, ktore sg istotne dla zdolnosci samodzielnego wypracowania dochodu (np. wiedza i kapitat).

3 G. Gilder, Bogactwo i ubéstwo, thum. J. Kropiwnicki, Poznan 2001, s, 230-247.
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Sprawiedliwo$¢ spoteczna jest w tym kontek$cie dzialaniem na rzecz wyelimi-
nowania podobnych mechanizméw nierownoéci, opartych na przesadnym da-
zeniu do maksymalizacji zysku kosztem czlowicka. Owocem tego zaangazo-
wania bedzie umozliwienie wszystkim czlonkom spoleczenistwa réwnych
szans 1 rownorzgdnych warunkow zycia.

W analizach zawartych w Stowie sprawiedliwo$¢ spoleczna jest troska
o biednych i egzystujacych na marginesic Zycia spolecznego. Ostrzej wyraza to
stwierdzenie, iz posiada ona ,,charakter stronniczego opowiedzenia sig za tymi
wszystkimi, ktérzy sa zdani na wsparcie i pomoc”.?® Dokonuje sig to przede
wszystkim w budowaniu struktur pozwalajacych jednostkom na odpowiedzial-
ne uczestnictwo w zyciu spotecznym. Na pierwszym miejscu mowa jest o sys-
temie prawnym, gwarantujacym podmiotowos$¢ spoteczenstwa. Jednak wazna
rolg odgrywa takze dostep do pracy i zatrudnienia, mozliwo$¢ wspottworzenia
dobra wspolnego oraz system edukacyjny — gwarantujacy nie tylko sprawnos$é
zawodowa, lecz takze umiejgtnosc osadu politycznego i zdolno$¢ zaangazowa-
nia si¢. Powyzsze rozumienie sprawiedliwo$ci nie ogranicza sig tylko do wy-
miany pomigdzy podmiotami Zycia spotecznego, ale zabezpiecza i stymuluje
systemowe poszanowanie kazdego cztowieka z catym zestawem jego potrzeb
1 zdolnosci. Panstwo nie jest jedynie i wylacznie dystrybutorem, ale instytucja
zapewniajacg poszczegolnym jednostkom prawne podstawy realizacji ich po-
tencjalno$ci zawodowej i aktywnos$ci spotecznej. Sprawiedliwo$é domaga sig
wypracowania takich rozwiazan strukturalnych, ktore to zagwarantuja.

Subsydiarna solidarnosé®’

Uzupetnieniem sprawiedliwosci na drodze reformy panstwa socjalnego
sa dwie nastgpne zasady etyczne, ktdre prezentuja autorzy Stowa: solidarnosé
1 pomocniczo$¢ (subsydiarno$é).?® Ich komplementarno$é polega na nieroz-
tacznosci 1 tworzeniu dwucztonowego kryterium, pozwalajacego organizowaé
spoteczenstwo w duchu sprawiedliwo$ci spotecznej. Solidarno$¢ istnieje tam,
gdzie pomigdzy jednostkami lub grupami spotecznymi obecna jest wigz i $wia-
domos¢ wspolnoty Josu. Wtedy tez powstaje impuls do solidarnego dziatania,
bedacy jednocze$nie etycznym zobowigzaniem. ,,Ludzie, ktorzy czuja sie soli-
darnie zlaczeni, rozpoznajg i realizuja wspolne interesy i rezygnuja z ego-
istycznego szukania korzy$ci wlasnej, gdy to obciaza osobe trzecig badz
wspélnotg”.?’ W panstwie socjalnym zaobserwowano zanik bezposrednich,

26 PSS 112.

27 A. Dylus, Globalny rynek, s. 183.
28 PSS 115-121.

2% Tbidem, s. 116.
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miedzyludzkich relacji na rzecz zabezpieczen strukturalnych. Solidarnos¢ oso-
bowa przegrala z solidarnoscia urzgdowa. Dlatego uaktywnienie podstawo-
wych kanaléw komunikacyjnych spoteczenstwa jest punktem wyj$cia do men-
talnych i rzeczywistych reform.

Zakresy solidarnoéci obejmuja réznego rodzaju relacje: w rodzinie, po-
miedzy przyjaciotmi lub sasiadami, w zwiazkach zawodowych, grupach samo-
pomocy. W szerszej perspektywie chodzi o polityke socjalng panstwa. Niewat-
pliwie waznym aspektem rozwazanego zagadnienia sg relacje pomigdzy
grupami i sitami spotecznymi. Hans Zacher rozréznia dwa rodzaje solidarno-
§ci: horyzontalna i wertykalna.?® Horyzontalna dotyczy solidarnosci réwnych
zréwnymi (der Gleichen mit der Gleichen). Natomiast wertykalna okresla
solidarno§é silniejszych ze stabszymi i wszystkich z najstabszymi (der Stérke-
ren mit den Schwiicheren und aller mit den Schwichsten). Zgodnie z naucza-
niem Jana Pawta II w encyklice Sollicitudo rei socialis, na ktora bezposrednio
powoluja sie Koscioty, sprawiedliwo§¢ wertykalna realizuje si¢ poprzez mocne
i trwate angazowanie sig na rzecz dobra wspolnego. Papiez wzywa: ,,Ci, ktorzy
posiadaja wieksze znaczenie dysponujac wigkszymi zasobami dobr i ustug,
winni poczuwaé sig do odpowiedzialnosci za stabszych i by¢ gotowi do dziele-
nia z nimi tego, co posiadaja. [...] Grupy posrednie zas nie powinny egoistycz-
nie popiera¢ wiasnych intereséw, ale szanowac interesy drugich”3! W dal-
szych analizach grupowa solidarno$¢ poszerzona zostata o Swiatowa soli-
darno$¢. Bogate kraje zobowiazane sa do §wiadczenia pomocy w rozwoju
biednym. Dotychczasowy watek posiada akcenty protekcjonistyczne 1 wyrazne
elementy roszczeniowe. Dlatego tez zasada solidarnosci zostata uzupelniona
zasada pomocniczoéci. Zaktada ona poszanowanie godnoéci jednostki oraz jej
zdolnoéci do podejmowania i ponoszenia odpowiedzialno$ci. Tradycyjnie
przypomniano w Sfowie dwa aspekty omawianej zasady. Pozytywny realizuje
si¢ poprzez udzielanie pomocy uzdalniajacej do ,,samodzielnego, ukierunko-
wanego na samopomoc i na dobro wspolne dzialania”.?? Negatywny polega na
pozostawieniu jednostce przestrzeni niezbednej do samodzielnego rozZwoju
— brak ingerencji, gdy jednostka sama sobie radzi. Konsekwencja przyjecia
zasady pomocniczo$ci jest wiec odejécie od idei panstwa opiekunczego, ktore
odbiera obywatelom zadanie troszczenia si¢ o swoja egzystencjg. Zaleca sig
jednoczesnie popieranie jednostkowej odpowiedzialnosci 1 inicjatywy. Mowi
o tym Jan Pawet II: ,,Stabsi ze swej strony, postgpujac w tym samym duchu
solidarno$ci, nie powinni przyjmowaé postawy czysto biernej lub niszczqcej
tkanke spoteczna, ale dopominajac sig¢ o swoje stuszne prawa, winni réwniez

30 Y, Zacher, Die Dilemmata, s. 370.
31 SRS 39.
32 PSS 120.
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dawac swoj nalezny wktad w dobro wspélne”.>* Dziatanie na rzecz wspolnoty
dokonuje si¢ poprzez poszanowanie 1 wykorzystanie istniejacych zdolnosci,
idei, inicjatyw, spolecznej wyobrazni oraz popieranie odnowy spotecznej kul-
tury. Ogromna rolg odgrywaja w tym procesie grupy posrednie, obecno$é kto-
rych pozwala rozbi¢ niebezpieczny dualizm: jednostka — panstwo. W Stowie,
oprocz rozwinigtej teorii uczestnictwa i autonomii jednostkowej, znajduje sie
jednocze$nie przestroga przed nadmiernym ograniczeniem kompetencji pan-
stwa. Moze wtedy zaistnie¢ sytuacja natozenia na jednostki i mniejsze wspdl-
noty takich cigzardw, ktére znacznie ogranicza ich mozliwosci zyciowe. Ujecie
zasady pomocniczo$ci w aspekcie SciSle negatywnym (brak ingerencji pan-
stwa) zastosowali w swoich koncepcjach skrajni liberatowie.** Nauczanie Ko-
Sciofa stoi w sprzecznosci z jednowymiarowym rozumieniem tej zasady. Moz-
liwosci i kreatywnos¢ jednostki wyznaczaja zakres bierno$ci panstwa, ale
jednoczes$nie stabo$¢ jednostki i konieczno$é pomocy okre$lajg zakres jego
aktywno$ci. Solidarno$¢ i pomocniczo$¢ sg wiec nieroziaczne i tworza dwu-
cztonowe kryterium Zycia spotecznego.

Dlugomys$lnosé

Ostatnia wskazdéwka etyczng na drodze reformy pafistwa socjalnego
jest dlugomysIno$¢, czyli stwierdzenie, iz obecne pokolenie nie moze dziataé
w sferze gospodarczej na koszt nastepnych pokolen.?> Chodzi tu o wykorzysta-
nie zasobow, podkopywanie zdolnosci funkcjonowania gospodarki narodowe;j,
zaciaganie dtugbw, zanieczyszczanie Srodowiska. Autorzy Stowa wyrdznili te
zasadg zapewne w kontekScie wspotczesnych zagrozen, ktére wynikaja z nie-
pokojacych proceséw degradacji rodowiska i niekorzystnych skutkéw globa-
lizacji. Zauwazalne jest takze odniesienie do roszczeniowych postaw obywate-
li panstwa socjalnego i troska o skutki takiej postawy. Jednak w opraco-
waniach naukowych ten rodzaj normy etycznej umieszczany jest w rozwaza-
niach na temat sprawiedliwosci. Aniela Dylus wyszczegolnia sprawiedliwosé
ekologiczng, ktora realizuje sie poprzez $wiadomo$¢ ekologiczna. 3¢ Objawia
si¢ ona w konsensusie co do tego, iz $rodowisko naturalne jest dobrem kazde-
go cztowieka 1 wszystkich generacji, takze nastgpujacych po nas. Berhard
Sutor poszerza znacznie zakres troski pokoleniowej méwiac o sprawiedliwosci
przysziosciowej (Zukunftsgerechtigkeit).?” Dotyczy ona sprawiedliwosci po-

3 SRS 39.

34 Ch. Millon-Delson, Zasada subsydiarnosci — zafozenia, historia, problemy wspétczesne,
w: Subsydiarnosé¢, pod red. D. Milczerek, Warszawa 1998, s. 36-37.

35 PSS 122-125.

3 A. Dylus, Globalny rynek, s. 149-150.
37 B. Sutor, Kleine politische Ethik, s. 74.
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miedzy pokoleniami, ktéra wyraza sig¢ w trosce o zapewnienie dobrych warun-
kéw zycia przysztym generacjom. Ten rodzaj sprawiedliwosci jest dzi$ czgsto
formutowany jako obowiazek trwatego i prawego rozwoju. Dotyczy on nie
tylko sfery ekologicznej, ale calosciowego gospodarowania powierzonymi do-
brami. Cztowiek ma ,,obowiazek by¢ rzecznikiem Boga wobec $wiata stwo-
rzonego, szanowa¢ go i chroni¢, uzywaé oszczednie i gospodarnie” 3® Oddziel-
ne omoéwienie dtugomys$lnosci i nadanie jej szczegblnego miejsca w rozwa-
zaniach §wiadczy o waznej roli, jakg przypisano tej zasadzie w procesie uzdra-
wiania panstwa socjalnego.

* k ok

W rozwazaniach na temat reformy panstwa socjalnego, zawartych w Sto-
wie, na pierwszy plan wysuwa si¢ prawda o cztowieku, ktory z jednej strony
jest kreatywny 1 wolny, z drugiej za$ potrzebuje pomocy 1 wsparcia zaréwno ze
strony innych jednostek, jak i struktur panstwowych. Antropologiczny funda-
ment decyduje jednocze$nie o etycznych wymiarach Zycia spotecznego. Mi-
to§é blizniego, sprawiedliwoé¢, solidarno$¢, pomocniczo$¢ i dlugomyslnosé
okre$laja podstawowe sposoby ksztaltowania porzadku publicznego w taki
sposob, aby cztowiek byt ,,zasada, podmiotem i celem wszystkich urzadzen
spotecznych” ¥

ZUSAMMENFASSUNG

Im Artikel wurde versucht, die Frage zu beantworten: Welche ethische Grundsitze
konnen die Grundlage der Reform des Sozialstaates bilden? Das Ausgangsmaterial der Analysen
liefert das Dokument ,,Fiir die Zukunft in Solidaritédt und Gerechtigkeit”. Nach der Darstellung der
Geschichte dieses ,,Wortes” wurden die wirtschaftlichen, institutionellen und axiologischen Ursa-
chen der Krise des Sozialstaates dargestellt. Die Uberlegungen, die sich unmittelbar auf das Thema
des Artikels beziehen, beginnt der Autor mit der Anthropologie, die den Menschen als ein von
Gott geschaffenes, mit ciner Wiirde ausgestattetes, freies, verniinftiges und soziales Wesen auffasst.
Diese Wahrheit zeigt gleichzeitig die Richtungen der erstrebten Reform: die Option fiir die Armen,
Gerechtigkeit, Solidaritit und Subsidiaritdt, Nachhaltigkeit. Jeder dieser Grundsétze wurde in der
Perspektive der Therapie des Sozialstaates dargestellt, was ihnen einen aktuellen und konkreten
Charakter gegeben hat.

38 PSS 123.
3 KDK 25.
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1. Wstep

Spoteczno$¢ polityczna jest zobowiazana do troski o dobro wspolne
spoteczenstwa. Wiladza panstwowa wypelnia ten obowigzek w trzech zakre-
sach: zabezpieczenia porzadku prawnego, stworzenia warunkéw materialnego
dobrobytu obywateli 1 rozwoju kultury w spoteczenstwie. Te trzy dziedziny
wyznaczaja podstawowe funkcje panstwa pomocniczego w spoleczefistwie.!
W niniejszym opracowaniu skupimy si¢ na pierwszej funkcji pafistwa jakg jest
zabezpieczenie porzadku prawnego. Analiza tego tematu opiera si¢ na naucze-
niu spotecznym Jana Pawta II, bedacego odpowiedzia na aktualne znaki czasu
i mocno osadzonego w realiach wspotczesnoscei.

Papiez, juz na poczatku swego pontyfikatu, w encyklice Redemptor
hominis pisal, ze ,podstawowym obowiazkiem wladzy jest troska o dobro
wspélne spoteczenstwa; stad wynikaja jej zasadnicze uprawnienia. Ale wta-
$nie w imig tych zatozen obiektywnego porzadku etycznego, uprawnienia wia-
dzy nie moga by¢ rozumiane inaczej, jak tylko na zasadzie poszanowania
obiektywnych i nienaruszalnych praw cztowieka. Tylko wowczas bowiem owo
dobro wspolne, ktéremu stuzy w panstwie wladza, jest w peini urzeczywistnia-

V' J. Messner, Das Naturrecht. Handbuch der Gesellschafisethik, Staatsethik und Wirtschafise-
thik, Innsbruck 1958, s. 732-803.
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ne, kiedy wszyscy obywatele maja pewno$¢ swoich praw”.? Sprawiedliwe
prawo jest wigc niezwykle istotnym elementem dobra wspélnego spoteczen-
stwa, dlatego wiladza panstwowa, zwlaszcza na tym polu, ma do spehienia
szereg zadan.

W analizie funkcji prawnej panstwa przedstawione zostang nastgpujace
zagadnienia: prawo naturalne i moralnos¢ jako podstawa prawa stanowionego,
konstytucja, troéjpodziat wtadzy na ustawodawcza, wykonawcza i sadownicza,
ocena panstwa prawa, prawa czlowieka i zadania prawa stanowionego.

2. Prawo naturalne podstawg prawa stanowionego

Papiez podkre§la, ze cate ustawodawstwo panstwowe musi mie¢ opar-
cie w prawie naturalnym, a ostatecznie w Bogu, od ktérego pochodzi wszelkie
prawo.> Prawodawstwo panstwowe ma zapewni¢ wszystkim cztonkom spote-
czenstwa poszanowanie podstawowych praw, ktore naleza do natury osoby
i ktore musi uznaé i chroni¢ kazde prawo stanowione.* Jan Pawet Il stwierdza,
ze ,,prawo nalezace do samej natury czlowieka, jest uznawane za fundament
uprzedni wobec jakiegokolwiek kontraktu, umowy czy instytucji, przez jeden
naréd lub przez wiele narodéw polaczonych wigzami solidarnosci”.> Do-
swiadczenie dziejow, cata historia prawa wskazuje, ze kiedy przestaje ono
szuka¢ prawdy o czlowieku, traci swoja stabilno$¢ i moralny autorytet. Tra-
giczne konsekwencje nieposzanowania prawdy ujawnily si¢ szczegdlnie
w naszym stuleciu w rezimach, ktére systematycznie thumity prawdg, probo-
waly pozbawi¢ ludzi ich niezbywalnych praw w imig jakiej§ wyzszej spra-
wiedliwo$ci lub w imig praw panstwa i jego programow. Konsekwencje
nieposzanowania prawdy, zwlaszcza prawdy o cztowieku, widoczne sa takze
dzisiaj w postaci relatywizmu moralnego, ktéry kaze pojmowaé dobro
wspdlne spoteczenstwa jedynie jako sumg interesow partykularnych, a pro-
blemy moralne nurtujace spoleczenstwa w kategoriach sporu migdzy strona-

2 RH17.

3 W. Piwowarski, Spofeczna zasada pomocniczose (mps), Lublin 1961, s. 230.

4 A. Grzeskowiak, Polityka i prawo w stuzbie zycia wedlug encykliki ,, Evangelium vitae” Jana
Pawla II, w: Jan Pawel 11, Evangelium vitae. Tekst i komentarze, pod red. T. Stycznia, J. Nagornego,
Lublin 1997, s. 359. P. Benenson wylicza osiem zasad tworzenia praw: t6wno$¢ w stosunku do prawa,
prawo ma byé zrozumiate, ludzie winni mie¢ mozliwo$¢é wypowiedzenia sig, zanim prawo zostanie
wydane, prawo powinno by¢ rozumne, nie powinno sprzeciwia¢ sig przyjgtym zwyczajom, ma by¢
mozliwe do wprowadzenia w zycie, nic moze dziata¢ wstecz, powinno by¢ fatwo dostgpne. Zasady te
odnosza si¢ do prawa pisanego, a wyplywaja z nauki o prawie naturalnym. Stosowanie ich moze
sprzyjaé poszanowaniu prawa w spoleczenstwie. Tenze, Prawo naturalne a prawo pisane, thum.
M. Starnawska, Concilium 7 (1966) nr 1-10, s. 251-258.

5 Jan Pawel I, Przemdwienie w czasie spotkania z Korpusem Dyplomatycznym w Budapeszcie
17. 08, 1991, L’ Osservatore Romano 12 (1991) nr 9-10, s. 13.
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mi, ktéry mozna rozwiaza¢ na drodze odwotlania si¢ do opinii publicznej lub
glosowania.b

Nawigzujac do soborowej konstytucji Gaudium et spes (nr 25) Jan
Pawet II przypomina, ze osoba ludzka jest ,zasadg, podmiotem 1 celem
wszystkich urzadzen spotecznych”. Dlatego wladza powinna pamigtac o grani-
cach swoich uprawnien. Granice te dotycza zwlaszcza praw jednostek 1 mniej-
szych spotecznosci. Zadna wiadza publiczna nie moze proponowaé, a tym
bardziej narzucaé czego$, co byloby sprzeczne z dobrem osob, rodzin i catego
spoleczenstwa.” Papiez przypomina podstawowe elementy relacji miedzy pra-
wem cywilnym a prawem moralnym, ktore naleza do dorobku Kosciota, jak
ido dziedzictwa wielkich tradycji prawodawstwa ludzkosci. Wedlug niego
,hie ulega watpliwosci, ze zadanie prawa cywilnego jest inne niz prawa moral-
nego, a zakres jego oddziatywania wigkszy. Jednak w zadnej dziedzinie zycia
prawo cywilne nie moze zastgpi¢ sumienia ani narzuca¢ norm, ktore przekra-
czaja jego kompetencje, do ktérych nalezy ochrona wspélnego dobra osob
poprzez uznanie i obrong ich podstawowych praw, umacnianie pokoju i moral-
nosci publicznej. Zadaniem prawa cywilnego jest bowiem ochrona tadu spo-
tecznego opartego na prawdziwej sprawiedliwosci”.® Papiez nie utozsamia
prawa cywilnego z prawem moralnym. Ich zakresy roznia si¢ od siebie, nie
oznacza to jednak, ze wzajemnie si¢ wykluczaja. Tradycyjne nauczanie Ko-
$ciota méwi o koniecznej zgodnosci prawa cywilnego z prawem moralnym.
Nawiazujac do wypowiedzi Jana XXIII z encykliki Pacem in terris (nr 51),
Jan Pawetl II przypomina, ze ,,wladzy rozkazywania domaga si¢ porzadek du-
chowy i wywodzi si¢ ona od Boga. Jezeli wige sprawujacy wtadze w panstwie
wydaja prawa wzglednie nakazujg co§ wbrew temu porzadkowi, a tym samym
wbrew woli Bozej, to ani ustanowione w ten sposdb prawa, ani udzielone
kompetencje nie zobowiazuja obywateli. Wtedy w rzeczywistosci konczy sie
wladza a zaczyna sie potworne bezprawie”.® Papiez wskazuje rowniez na
nauke §w. Tomasza z Akwinu (Summa Theologiae, 1-11, q. 95, a. 2), wedtug
ktérego ,.kazde prawo ustanowione przez ludzi o tyle ma moc prawa, o ile
wypltywa z prawa naturalnego. Jesli natomiast pod jakim$ wzgledem sprzeci-
wia si¢ prawu naturalnemu, nie jest juz prawem, ale wypaczeniem prawa”.'?
Dlatego w przypadku prawa wewngtrznie niesprawiedliwego, jakim jest np.
prawo dopuszczajace przerywanie ciazy i eutanazjg nie wolno si¢ nigdy do

6 Tenze, Przemowienie podczas audiencji dla Swiatowego Zrzeszenia Prawnikéw z ,, Centrum
Pokoju dla Swiata przez Prawo” 09. 05. 1992, L’ Osservatore Romano 13 (1992) nr 10, s. 16.

T Tenze, Przemowienie do uczestnikow Papieskiej Akademii Nauk 22. 11. 1992, 1 Osservatore
Romano 13 (1992) nr 2, s. 14.

8 EV 71.

9 Ibidem, s. 72.

10 Tbidem.
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niego stosowac, jak rowniez uczestniczy¢ w ksztaltowaniu opinii publiczne;j

przychylnej takiemu prawu, a takze nie wolno okazywa¢ mu poparcia w gloso-
i

waniu.

3. Konstytucja

Jako podstawg prawa panstwowego w panstwach nowozytnych przyj-
muje sie na ogo6l konstytucje.'? Stanowi ona podstawe demokratycznego pan-
stwa, jest aktem o najwyzsze] mocy prawnej, rozstrzygajacym o sprawach
najbardziej istotnych dla poszczegdlnego cztowieka i catej wspdlnoty obywa-
teli tworzacych panstwo. Konstytucja okresla istote panstwa i jego organiza-
cje, kompetencje i tryb funkcjonowania jego organdéw. Jest jakby statutem
organizacyjnym panstwa, okre$lajgcym pozycje czlowieka na tle wspdlnoty
politycznej 1 jego relacje z organami wiadzy, wskazuje na prawa czlowieka
i wyznacza granice ingerencji wiadzy w te prawa.!3 Konstytucja okresla wza-
jemne relacje pomigdzy wiadzami centralnymi a spoteczno$ciami lokalnymi.
Jest to problem kluczowy w budowaniu demokratycznego tadu, dlatego kon-
stytucja, ktora ma by¢ jego podstawa, powinna zawiera¢ wyrazne odniesienie
do zasady pomocniczosci.'*

4. Tréjpodzial wladzy

Powolujac sig¢ na encyklike Leona XIII Rerum novarum (nr 27), Jan
Pawet II zaznacza, ze podstawa zdrowej teorii panstwa powinna byé organiza-
cja spoleczenstwa oparta na trzech witadzach: prawodawczej, wykonawczej
i sadowniczej.'*> Porzadek ten jest wyrazem realistycznej wizji spotecznej na-
tury czlowieka, ktéra wymaga odpowiedniego prawodawstwa chronigcego
wolnos¢ wszystkich. Dlatego ,,jest wskazane, by kazda wtadza byta rownowa-
zona przez inne wladze i inne zakresy kompetencji, ktére by ja utrzymywaty
we wlasciwych granicach. Na tym wiasnie polega zasada panstwa praworzad-
nego, w ktorym najwyzsza wladze ma prawo a nie samowola ludzi”.!¢ Zasada
ta ma duzy walor pragmatyczny, poniewaz stuzy sprawnemu funkcjonowaniu
panstwa, zapobiega krzyzowaniu si¢ kompetencji i podejmowaniu decyzji

" Ibidem, s. 73.
12 J. Piwowarczyk, Katolicka etyka spoteczna, t. 1, Londyn 1963, s. 135,
3 A. Grzeskowiak, Zasady naczelne w nowej Konstytucji Rzeczpospolitej Polskiej, Ethos (1990)
nr 11-12, s. 258.
19" H. Suchocka, Rola konstytucji w tworzeniu demokratycznego panstwa prawnego, CnA 167.
15 CnA 44.
6 Ibidem.
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przez organy wiladzy nie ponoszace odpowiedzialno$ci za ich wykonywanie.
Wspotdzialanie tych wiadz nie powinno dokonywac si¢ w atmosferze rywali-
zacji 1 antagonizmu, ale w duchu przyjaznej i harmonijnej wspolpracy. Powin-
ny si¢ one wzajemnie kontrolowac, a ewentualne konflikty maja by¢ rozwigzy-
wane za pomocg mediacji bez siggania do S§rodkéw tak drastycznych, jak
rozwigzanie parlamentu, czy upadek rzadu przez zgloszenie parlamentarnego
votum nieufnos$ci.!”

5. Prymat prawa

W pafistwie praworzadnym prawo wiaze nie tylko rzadzonych, ale tak-
ze podmiot, ktéry je stanowi. W dawnych instytucjach prawnych obowiazywa-
fa zasada ,princeps legibus solus™ ten, kto ma wiadze rzadzenia, nie jest
zwiazany prawem, ktore ustanawia.'® Papiez stoi na stanowisku prymatu pra-
wa, tak wobec obywateli, jak i wobec sprawujacych wladzg. Wspdlnota poli-
tyczna bowiem nie jest celem sama w sobie. Sensem i celem jej istnienia jest
realizacja dobra wspdlnego spoteczenstwa, ktére polega na zagwarantowaniu
wszystkim obywatelom, poprzez sprawiedliwe prawa, warunkéw zycia god-
nych czlowieka.!” Dlatego w systemie prawnym, gwarantujacym dominacje
praworzadnosci, jednostka ma by¢ chroniona przed dominacja wiadzy lub nie-
sprawiedliwymi decyzjami ze strony wiladzy skorumpowanej. Jan Pawet II
naucza, ze ,rzady, ktore przestrzegaja zasad praworzadnosci, akceptuja w isto-
cie ograniczenie swej wiadzy i sfery wptywéw. Rzady te uznaja, Ze same
podlegaja prawu, a nie stoja ponad nim, moga w sposob konkretny gwaranto-
wa¢ uzasadniong nietykalno$¢ sfery prywatnej zycia swych obywateli oraz
broni¢ jej przed naciskami z zewnatrz” 20

Praworzadno$¢ uzalezniona jest od poszanowania praw politycznych
i obywatelskich. Tragiczne do$wiadczenia systemow totalitarnych w XX w.
dowiodly, ze prawa czlowieka sa przestrzegane tylko wtedy, gdy sprawujacy
wiladz¢ odpowiadajq za swoje dziatania przed spoteczenstwem i gdy czas
sprawowania wiladzy podlega jakiej$ spotecznej kontroli. Postepowi w dzie-
dzinie respektowania praw cztowieka sprzyja swobodna publiczna debata na
temat naczelnych zasad zycia politycznego i spolecznego oraz celdow, do
jakich nalezy dazy¢. Bez watpienia udzial spoteczenstwa w ksztattowaniu
wlasnej przyszto$ci politycznej ksztattuje zycie publiczne w sposob sprzyja-

17 A. Grzeskowiak, Zasady..., s. 257.

18 C. Casini, Paristwo prawa, thum. K. Borowezyk, T. Styczen, Ethos (1993) nr 2-3, s. 131,

1 Jan Pawet 11, Przeméwienie w czasie spotkania z Korpusem Dyplomatycznym 09. 01. 1988,
L’ Osservatore Romano 9 (1988) nr 2, s. 17.

20 Tenze, Przemowienie do Komisji i Trybunalu Praw Czlowieka w Strasburgu 08. 10. 1988,
L’ Osservatore Romano 9 (1988) nr 1011, s. 6.
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jacy poszanowaniu wartosci i niezbywalnych praw ludzkich. Poglady, jakoby
panstwo moglo roéci¢ sobie prawo do okredlania si¢ jako wyraziciela spo-
tecznych dazeh przy jednoczesnym pozbawianiu czlonkéw spoteczenstwa
praw obywatelskich i politycznych, nazywa Papiez iluzja. Tylko wtedy pra-
wa czlowieka sa skutecznie chronione, gdy jednostka ma prawna mozliwos¢
domagania si¢ poszanowania osobistej wolnosci, gdy wyeliminowana jest
wszelkiego rodzaju arbitralno$¢ w stosunkach migdzy osobami a pan-
stwem.?!

Porzadek prawny w spoteczenstwie nie jest 1 nie moze by¢ celem sam
dla siebie. Ma on charakter stuzebny w stosunku do czlowieka oraz w stosun-
ku do spotecznosci, w ktérej cztowiek spetnia swoje zadania.?? Osoba ludzka
jest fundamentem, celem i centrum catego zycia spotecznego, ktéremu powin-
no stuzy¢ prawo. Bardzo trafnie t¢ ide¢ wyraza klasyczna formuta: Hominum
causa omne ius constitutum est. Zgodnie z nig prawo jest prawem tylko w ta-
kiej mierze, w jakiej jego fundamentem jest cztowiek i prawda o nim.?* To on
jest przede wszystkim podmiotem niezbywalnych praw 1 obowiazkéw gwaran-
towanych przez Stworce, a nie tylko przedmiotem praw udzielanych przez
panstwo zaleznie od okre$lanego przez nie samo interesu publicznego.?* Pra-
wa czlowieka sa wobec wladzy panstwowej transcendentne.”* Ona ich nie
stanowi, a jedynie proklamuje i ochrania. Chociaz prawa jednostki ludzkiej sa
nieodtaczne od jej obowiazku poszanowania praw innych ludzi i wspoipracy
dla dobra wspolnego, to jednak tamanie jej podstawowych praw nie moze by¢
nigdy érodkiem do osiagania celéw politycznych.?

6. Panstwo prawa

Na uwage zastuguje takze nauczanie Jana Pawta II na temat panstwa
prawa. W czasie przemowienia do ludzi kultury na uniwersytecie w Hawanie
w 1998 r. Papiez powiedzial, ze w panstwie powinny panowac takie stosunki
miedzyludzkie, ktore ,,sprzyjatyby istnieniu nalezytych przestrzeni, w ktorych
kazdy czlowiek mogiby z niezbgdnym szacunkiem i w poczuciu solidarnosci
realizowaé przeznaczona mu historyczng role w budowaniu panstwa prawa,
podstawowej gwarancji kazdej formy wspoltzycia ludzkiego, ktora chciataby

2l Tbidem, s. 7.

22 Tbidem.

B Tenze, Przeméwienie do uczestnikow miedzynarodowego sympozjum nt. ., Evangelium vitae
aprawo’ 24. 05. 1996, L’ Osservatore Romano 17 (1996) nr 9, s. 43.

24 Tenze, Przemdwienie w czasie spotkania z Korpusem Dyplomatycznym...

25 Tenze, Przemowienie do Korpusu Dyplomatycznego 11. 01. 1986, s. 6.

%6 Tbidem.
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uwaza¢ sie za demokratyczna”.?’ Papiez dostrzega pozytywne aspekty pan-
stwa prawa, co nie oznacza, ze zgadza si¢ z wszystkimi zatozeniami idei
wyrostej w tradycji pozytywizmu prawnego. Pozytywizm identyfikuje panstwo
i prawo, stad kazde panstwo jest panstwem prawa (Rechtsstaat).?® Nalezy
podkresli¢, ze Papiez chociaz dostrzega niewatpliwe zastugi tego typu pan-
stwa, np. w obronie praw czlowieka, jednak niejednokrotnie dystansuje sig¢ do
tej idei 1 méwi nawet o dewiacjach, jakich panstwo prawa doznato wspétczesnie
w licznych krajach. Do takich dewiacji dochodzilo, kiedy w naszym stuleciu w
sposob demokratyczny dochodzity do wtadzy sity polityczne, ktore, np. w imig
racji etnicznych, wydawaly ustawy sprzeczne z prawem do zycia, jakie ma
kazdy bez wyjatku cztowiek. Zjawiskiem roéwnie niebezpiecznym sa dzisiaj usta-
wodawstwa, ktore nie respektuja prawa do zycia od chwili poczecia.?®

Do takich wynaturzen systemu prawnego w panstwie prowadzi pozyty-
wistyczna wizja prawa oraz relatywizm etyczny, ktore nie tylko pozbawiajg
zycie spoleczne mocnego punktu oparcia, ale takze ponizajg godno$¢ czlowie-
ka i zagrazaja podstawowym strukturom demokracji.>® Zgodnie z idea pozyty-
wizmu prawnego prawem sa jedynie normy postgpowania ustanowione przez
wiadzg panstwowa i sankcjonowane przez panstwo.}! Pozytywizm prawny
abstrahuje od celow porzadku prawnego. Prawo jest tu wylacznie narzedziem.
Rozerwany zostaje zwigzek migdzy prawem a moralno$cia, gdyz ta jest niepo-
znawalna.>? Dlatego jezeli chcemy nadaé prawu wartoéé uniwersalna, nalezy
uwolni¢ je od tresci, czyniac z niej ,,czysta forme, w ktérej mozna zanurzy¢
Jjakikolwiek material”. Najwazniejsze sa reguly okre$lajace kto i jak, czyli
wedle jakich procedur, podejmuje decyzje. Skutkiem tego rzecz najwazniej-
sza czyli tres¢ — to, o czym si¢ decyduje — staje sie¢ czym$ nieistotnym,
rozstrzyganym przez mechanizm procedur. Ta tak zwana demokracja proce-
duralna zorientowana jest na sam proces (process — oriented), a nie na kon-
cowy rezultat (end — state — oriented). Rezultat, czyli prawo jest wiazace nie
dlatego, ze jest dobre, ale dlatego, ze proces, ktory doprowadzil do jego
uchwalenia, byt zgodny z regutami.3?* Konsekwencja tych zalozen jest konklu-

27 Tenze, Przemowienie do ludzi kultury na Uniwersytecie w Hawanie 24. 01. 1998, Biuletyn
KAT (1998) nr 4,s. 31.

28 G. Robbers, Der Rechtsstaat und seine ethischen Grundlagen, Monchengladbach 1994,
s. 11-12,

29 Jan Pawet I1, List do Rodzin nr 21.

30 Tenze, Przemowienie do uczestikéw miedzynarodowego sympozjum nt. ,, Evangelium vitae”
a prawo 24. 05. 1996, s. 44.

31 H. Waskiewicz, Prawo naturalne — prawo czy norma moralna, Roczniki Filozoficzne 17
(1970) z. 2, 5. 18.

32 G. Robbers, Der Rechtsstaat, s. 6.

33 V. Possenti, Wyzwania demokracji liberalnej, thum. T. Zeleznik, Spoteczenstwo 6 (1996) nr 3,
s. 436.
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zja: prawo to sita.>* Jan Pawet Il akcentuje przede wszystkim tres¢ demokra-
tycznych procedur stanowienia prawa. Wedlug niego ,,charakter moralny de-
mokracji nie ujawnia si¢ samoczynnie, ale zalezy od jej zgodnosci z prawem
moralnym, ktéremu musi by¢ podporzadkowana podobnie jak kazda inna dzia-
falno$¢ ludzka: zalezy zatem od moralnosci celow, do ktorych zmierza i1 $rod-
koéw, jakimi sig postuguje”. 3

Papiez mowi raczej o ,,panstwie praworzadnym”, czyli takim, w kto-
rym najwyzsza wladze posiada prawo zakotwiczone w prawie naturalnym,
anie samowola ludzi.*® Punktem wyjscia dla jego koncepcji prawa jest re-
alizm teoriopoznawczy. Zasady klasycznego realizmu mozna podsumowac na-
stepujaco: $wiat, w ktérym zyjemy, realnic istnieje. Jest uporzadkowanym
kosmosem, a nie chaosem. Czlowiek ma tg¢ zdolnos$¢, ktéra pozwala mu
uchwycié sens tej rzeczywisto$ci. Byt 1 dobro sa nieroztaczne: Dzigki wiedzy
o tym, czym, a raczej kim jestesmy, dowiadujemy sig, co powinnis$my czy-
ni¢, jak rozwija¢ swoja osobowosé (agere sequitur esse).’” Wiedzg o tym, co
czlowiek powinien czynié, aby realizowac¢ wlasna naturg, uciele$nia prawo
zwane tradycyjnie prawem naturalnym. Prawo to dostarcza powszechnie sto-
sowanych zasad, ktére zdolne sa kierowa¢ naszym zyciem indywidualnym
i spotecznym ku udoskonaleniu tego, co swoiscie ludzkie. Aby sprostaé jed-
nak okolicznoéciom zmieniajacej sig¢ rzeczywistosci, wymaga ono prawa po-
zytywnego.*8

7. Prawa czlowieka

Konkretnym przyktadem praw, ktdre opierajq si¢ na prawie naturalnym
i obowiazuja moca prawa naturalnego, jest Powszechna Deklaracja Praw
Cztowieka ONZ. Deklaracja chociaz unika terminu ,,prawo naturalne”, to jed-
nak odwolujac si¢ do godnosci czlowieka jako zrédta norm, niewatpliwie do
niego nawiazuje. Druga proba spisania naturalnych praw czlowieka jest ency-
klika Pacem in terris, ktora wprost nazywa podstawg normatywna tych praw

34 C. Casini, Paristwo prawa, s. 133.

35 BV 70.

36 CnA 44.

37 Kelsen nawiazat do pogladéw Kanta, ktory oddzielit dziedzing bytu (SEIN) od dziedziny
powinno$ci (SOLLEN). Jezeli nie ma styczno$ci miedzy tymi dwiema dziedzinami, to rzeczywisto$¢
(SEIN) nie moze stanowi¢ podstawy dla mocy obowigzujacej prawa nalezacego do dziedziny powinno-
$ci (SOLLEN). Podstawa ta (GRUNDNORM) moze by¢ jedynie immanentna dziedzina powinnosci
(SOLLEN). Powinnos$¢ te wyraza zasada: ,,nalezy stucha¢ wladzy”. Jest to norma najwyzsza i od niej
zaleza pozostate normy. W wypadku jej odrzucenia traci si¢ wszelka podstaweg powinnoéci spoteczne;.
M. A. Krapiec, Ludzka wolnosé i jej granice, Warszawa 1997, s. 247.

38 J. H. Hallowell, Moralne podstawy demokracji, tam. J. Marcinkowski, Warszawa 1993,
s. 31-32.
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prawem naturalnym.’® Prawa czlowieka oparte na prawie naturalnym, ogto-
szone przez spoteczno$é migdzynarodowa, stanowig podstawg do stalej rewizji
programéw, systemow 1 ustrojow poszczegoélnych panstw i organizacji ponad-
panstwowych.40 Prawa te nazywa Papiez ,,wspolnym dobrem catej ludzkosci”.
Potrzebuja one jednak instytucjonalnej ochrony w postaci prawa pozytywnego,
ktére zagwarantuje ich stosowanie w praktyce.!

W formutowaniu katalogu praw czlowieka Jan Pawel II korzysta
z dwoch dokumentdéw: Powszechnej Deklaracji Praw Czlowieka ONZ oraz
encykliki Pacem in terris.*> W zaleznoéci od kontekstu i okolicznos$ci Jan
Pawet I wymienia cate zestawy praw cztowieka. Najpelniejsza ich list¢ podaje
w orgdziu skierowanym do Organizacji Narodéw Zjednoczonych 2 pazdzierni-
ka 1979 r. Do najwazniejszych i powszechnie uznanych praw cziowieka zali-
cza: ,,prawo do zycia, do wolnos$ci i1 bezpieczenstwa osobistego, prawo do
wyzywienia, do odzienia, do mieszkania, do opieki zdrowotnej, do odpoczyn-
ku i rozrywki, prawo do wolnos$ci stowa, do nauki i kultury, prawo do wolno-
$ci mysli, sumienia 1 wyznania, prawo do wyznawania wilasnej religii: indywi-
dualnie lub zbiorowo, publicznie lub prywatnie, prawo do wyboru
okre$lonego stanu lub zawodu, do zalozenia rodziny przy zapewnieniu wa-
runkoéw koniecznych do rozwoju zycia rodzinnego, prawo do wlasnosci i do
pracy, do godziwych warunkow pracy i do sprawiedliwego wynagrodzenia za
pracg, prawo do zebran i do zrzeszania sig, prawo do swobodnego porusza-
nia sig i do podrézowania wewnatrz i na zewnatrz kraju, prawo do narodo-
wosci 1 do miejsca zamieszkania, prawo do uczestnictwa w zyciu publicz-
nym 1 prawo do swobodnego wyboru ustroju politycznego panstwa, do
ktorego sie przynalezy”.®3

WyzZej wymienione prawa nie stanowia bynajmniej wyczerpujacego ich
katalogu. Papiez nie trzyma sig takze stosowanego zwykle w naukach praw-
nych podziatu praw cztowieka na wolno$ciowe, spoteczne i solidarnoscio-
we.* Przedstawiony tu zestaw praw jest raczej prezentacja najwazniejszych
z nich, bez rozrdzniania poszczegdlnych kategorii. Albowiem catoksztatt praw
czlowieka odpowiada godno$ci czlowieka rozumianego catosciowo, a nie
sprowadzonego do jednego tylko wymiaru. Prawa te odnosza si¢ zaréwno do

3 H. Wagkiewicz, Prawo naturalne — prawo czy norma, s. 15,

40 RH 17.

4 Jan Pawetl I, Przemowienie do Komisji i Trybunalu Praw Czlowicka w Strasburgu 08. 10
1988, s. 6.

42 T. Herr, Johannes Paul II und die Menschenrechte — Neue Wege der katholischen Sozialleh-
re?, Monchengladbach 1982, s. 4.

43 Jan Pawel 11, Oredzie do ONZ 02. 10. 1979, w: Jan Pawet Il, Nauczanie papieskie 1979, t. 2,
Poznan 1992, s. 264, .

44 F. J. Mazurek, Prawo do pracy w encyklice ,, Laborem exercens”, w: Jan Pawet 11, Laborem
exercens. Tekst i komentarze, pod red. J. Gatkowskiego, Lublin 1986, s. 205.
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zaspokojenia podstawowych potrzeb czlowieka, jak i do korzystania przez
niego z wolnosci, a takze do jego stosunkéw z innymi osobami. Ostatecznie
odnosza si¢ zawsze do czlowieka, do jego pelmego ludzkiego wymiaru.®
Mimo zachodzacych migdzy nimi r6znic tworza one calos¢ wspdlzaleznych od
siebie praw.46

8. Prawo stanowione jako instytucjonalna ochrona praw czlowieka

Prawa czlowieka wynikajace z przyrodzonej i nadprzyrodzonej godno-
sci czlowieka stanowia podstawe do stalej rewizji programéw, systemow,
ustrojow pod tym zasadniczym katem widzenia, jakim jest wta$nie dobro czio-
wieka we wspolnocie.*’ Zadaniem prawa cywilnego jest ochrona dobra wspol-
nego poprzez uznanie i ochrong praw oséb.

Zgodnie z profetyczno-krytyczna funkcja Kosciota, Papiez przypomina,
ze ciagle istniejg na Swiecie jednostki 1 wladze cywilne, ktdre gwatca podsta-
wowe prawa osoby ludzkiej. Ciagle istnieja rézne formy przemocy w skali
zbiorowej, jak dyskryminacja rasowa, stosowanie tortur wobec wigzniow 1 dy-
sydentow politycznych, a takze wiele innych przejawdw lamania praw czto-
wieka.*® Wiadza, ktora dopuszcza sie takich czyndw, sprzeniewierza si¢ swe-
mu podstawowemu powotaniu, ktérym jest troska o dobro wspdlne
spoteczenstwa. Papiez z naciskiem podkres$la, ze ,,obronca praw czlowieka
powinno by¢ ze swej natury panstwo, i to kazde panstwo, ktéremu prawo
przyrodzone wyznacza jako cel wspdlne dobro”.* Wszedzie tam, gdzie istnie-
Jje niesprawiedliwo$¢ zwigzana z famaniem praw czlowieka, dochodzi do roz-
bicia spoteczenstwa. Niesprawiedliwo$¢ staje si¢ w spoteczenstwie faktyczna
przyczyna i potencjalnym zarzewiem nieporozumienia i konfliktu miedzy roz-
nymi grupami wewnatrz spoteczenstwa, czy migdzy pozbawionym praw spote-
czenstwem a wladza.’? Pokoj spoteczny jest dzielem sprawiedliwoéci i dlatego
wymaga poszanowania praw innych i wypelniania wlasnych obowiazkow
przez kazdego.’! Podstawowym wiec zadaniem pafistwa jest stanowienie spra-
wiedliwego prawa, ktore zagwarantuje tad spoteczny. Bez niego dobro osoby,

45 Jan Pawet 11, Oredzie do ONZ 02. 10. 1979, 5. 264.

46 F.J. Mazurek, Spofeczne prawa cziowieka, Roczniki Nauk Spotecznych 10 (1982) z. 1, 5. 217.

47T RH 17.

48 Jan Pawel 11, Przeméwienie w Puebla 28. 01. 1979, w: Jan Pawet I, Nauczanie papieskie
1979, t. 2, 1, Poznan 1990, s. 93.

49 Tenze, Przeméwienie do prawnikow i sedziéw Europejskiego Trybunatu 10, 11. 1980, w: Jan
Pawet II, Nauczanie papieskie 1980, t. 3, 2, Poznan — Warszawa 1986, s. 582.

S0 Tenze, Oredzie na Swiatowy Dzieh Pokoju 1986, w: Oredzia Ojca Swietego Jana Pawia I,
t. 1, Krakow 1998, s. 69.

U Tenze, Oredzie na Swiatowy Dzier Pokoju 1987, w: Oredzia Ojca Swietego Jana Pawla 11,
s. 85,
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a wiec 1 dobro spoleczefistwa, ulega zagrozeniu ze strony sity, ktora, nie uzna-
jac praw sama, czyni si¢ prawem.>?

9. Podsumowanie

W nauczaniu papieskim stanowienie prawa jest fundamentalna funkcja
panstwa. Polega ono przede wszystkim na respektowaniu i zabezpieczaniu
praw czlowieka wynikajacych z jego godno$ci. Tak wige zaréwno konstytucja,
jak i cate prawodawstwo panstwowe musi opiera¢ si¢ na prawie naturalnym
i moralno$ci. W wypadku ustaw sprzecznych z moralnoscig nie nalezy sig do
nich stosowaé. Prawodawstwo panstwowe ma by¢ narz¢dziem realizacji dobra
wspdlnego spoleczenstwa, dobra wszystkich i kazdego. Stad Papiez podkresla
konieczno$¢ rownych praw dla kazdego. W celu osiagnigcia faktycznej rowno-
§ci praw 0so6b komieczne jest nie tylko respektowanie wolnosci, ale takze
konkretne dzialania panstwa majace na celu ochrong najstabszych jednostek
spoleczenstwa.

ZUSAMMENFASSUNG

Die wichtigste Aufgabe des Staates ist die Sorge um das Gemeinwohl. Bei der Erfiillung
dieses Ziels hat die politische Gemeinschaft, auBer der Funktionen im Bereich der Kultur und
Wirtschaft, auch eine ganze Reihe von Aufgaben im Bereich der Gewihrleistung der Rechtsord-
nung zu erfiillen. Das durch einen souverdnen Staat geschaffene Recht soll auf das Naturrecht
gegriindet sein, auf die Wahrheit (iber den Menschen. Diese Grundlage sollte vor allem die Verfas-
sung haben, welche die Basis des demokratischen Staates ist. Ein konkretes Beispiel von Rechten,
deren Grundlage das Naturrecht bildet, sind die Menschenrechte. Ihren institutionellen Schutz
garantiert die von einem souverdnen Staat geschaffene Gesetzgebung. Johannes Paul II. pladiert
ebenfalls fiir die traditionelle Gewaltenteilung in Legislative, Exekutive und Judikative. Das Recht
bindet nicht nur die Biirger, sondern auch die Regierenden. Es stellt nicht das Ziel in sich dar,
sondern sein Fundament und Ziel ist die menschliche Person. Die heute verbreitete Auffassung
vom Rechtsstaat ist zweifelsohne eine groBe Errungenschaft der demokratischen Gesellschaften,
aber seine Bedrohung kommt von der Selbstbegrenzung ausschlieflich auf demokratische Prozedu-
ren bei der Entscheidungsfindung.

32 Tenze, Przeméwienie do uczestnikow pielgrzymli Krajowego Duszpasterstwa Prawnikéw
22. 03. 1986, I’ Osservatore Romano 7 (1986) nr 3, s. 3.
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Kommunikation ist zu einem Schliisselwort in der sogenannten Wis-
sensgesellschaft der Spidtmoderne geworden; ein Begriff, der duBerst diffus
erscheint. Kommunikation bezeichnet so unterschiedliches, dass weitgehend
unklar bleibt, was damit gemeint ist. Nach der Welle der Psychologisierung der
Gesellschaften des Nordens, die auf eine verbesserte Selbsterkenntnis und
Kommunikationsfdhigkeit von Menschen und Menschengruppen abzielte,
scheint ein technologischer Schub die elektronische Kommunikation in den
Mittelpunkt des Interesses neoliberaler Gesellschaften zu stellen. Uniiberseh-
bare Summen von Geld flielen in virtuelle Kommunikationssysteme, angefan-
gen von der Forschung iiber die Bildung bis in die vielfdltigen Wirtschaftsbe-
reiche hinein. Der von J. Habermas geprigte und von einem hohen Ethos
getragene Begriff des ,,Kommunitativen Handelns”! scheint sich in das Ge-
genteil zu verkehren bzw. zum Klischee zu werden. Der urspriinglich als Ge-
genbegriff zum strategischen bzw. instrumentellen Handeln eingefiihrte Kom-
munikationsbegriff wird zur Bezeichnung der kapitalgestiitzten Waffe der

' Vgl. v.a. J. Habermas, Theorie des kommunikativen Handelns, Frankfurt a.M. 1983; drs.,
Vorstudien und Evgdnzungen zur Theorie des kommunikativen Handelns, Frankfurt a. M. 1984,
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Kommunikations- und Wissensgesellschaft, die sie gegeniiber wissens- und
kapitalschwicheren Gesellschaften einsetzt. Die globale Vernetzung dient we-
niger der Konsensbildung zur Zukunftsfahigkeit unseres Planeten als dem aus-
beuterischen Kampf um Ressourcen und deren Vermarktung. Die Nichtver-
netzten und Nichtvernetzbaren werden in den spidtmodemen Kommunika-
tionssystemen zu Ausgeschlossenen, ja zu Opfern einer kommunikativ ver-
netzten Welt gemacht.

Was soll angesichts der Uniibersichtlichkeit und des dramatischen Kon-
fliktes um Wissen und Kommunikation die theologische Rede von Kommuni-
kation? Gibt es einen theologisch relevanten Zusammenhang der Gottesrede
und dem Kommunikationsverstehen in der Spédtmoderne? Im Bewusstsein die-
ser herausfordernden Fragestellung wird an der Theologischen Fakultdt der
Universitdt Innsbruck ein langfristiges Forschungsprogramm zur Kommunika-
tiven Theologie errichtet?. Dieses ist einerseits in das disziplineniibegreifende
Forschungsprogramm ,,Religion, Gewalt, Kommunikation und Weltordnung”
integriert; andererseits steht es in engem Zusammenhang mit der Communio-
forschung an der Theologischen Fakultit Tiibingen. Eine neue Buchreihe
,Kommunikative Theologie”® im Matthias-Griinewald-Verlag* begleitet die
Forschungen und die einschlagige Lehrpraxis. Im vergangenen Studienjahr
wurde in Innsbruck ein fiinfsemestriger Masterlehrgang fiir ,,Kommunikative
Theologie” eingerichtet, der — auf Grund der Genehmigung der Kongregation
fiir das Katholische Bildungswesen® — auch mit einem theologischen Lizentiat
mit dem Schwerpunkt ,, Kommunikative Theologie” abgeschlossen werden
kann. Damit ist der Begriff ,,Kommunikative Theologie” auch kirchenoffiziell
eingefithrt. Um die Schwierigkeiten, Notwendigkeiten und die Bedeutung
ciner Kommunikativen Theologie besser begreifen zu kénnen, sei zundchst —
eher assoziativ als systematisch — das Feld der Kommunikation in Gesellschaft
und Kirche grob umrissen.

Die ,kiihne” neue Welt

An Kommunikation kniipfen sich grofle gesellschaftliche Erwartungen
und Hoffhungen. Das hat damit zu tun, dass die Kommunikationsmoglich-
keiten und das Kommunikationsausmal} in einer epochalen Verdnderung be-
griffen sind: Wir gehen einer ,,placeless society”, einer ,,ortlosen Gesellschaft”

2 Zuginglich unter: http://praktheol.uibk.ac.at/komtheo

3 Hg. von B.J. Hilberath, Tiibingen und M. Scharer, Innsbruck.

4 Derzeit sind im Druck: M. Scharer/B.J. Hilberath, Kommunikative Theologie. Grundlegung,
Mainz 2002; B.J. Hilberath/B. Nitsche (Hg.), Ist Kirche planbar?, Mainz 2002.

5 Zuginglich unter: http://praktheol.uibk.ac.at/komtheo/lehrgang/pdf/
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entgegen, prophezeit der britische Zukunftsforscher William Knoke in seinem
Buch ,,Kiihne neue Welt”®. Nach seiner Anschauung werden Raum und Zeit in
Zukunft keine Rolle mehr spielen; die Vernetzung der Informationen diirfte
zum Nabel der Welt werden. In der ,,kithnen neuen Welt” des 21. Jahrhunderts
werden sich Nationalstaaten, Unternechmen, Gewerkschaften in ihrer heutigen
Form ebenso auflésen, wie auch Schulen, Religionen und Familien. Entfernun-
gen werden unbedeutsam; mit einem Mausklick kann jederzeit jede beliebige
Information unkontrolliert abgerufen oder weitergegeben, jede Ware bestellt,
das elektronische Geld verwaltet werden. Grof3konzerne, welche gegenwirtig
noch die Wirtschaft bestimmen, werden zerfallen; quer iiber den Globus
schlieflen sich in ,,Amdébenform” kleine Unternehmen zusammen und bieten
die Leistungen der Groflen von heute an. Ein Grofteil der Arbeit wird aus den
Betrieben ausgelagert und vom privaten Netzanschluss aus zu erledigen sein,
auch die Bildung. Wie einst die Menschen zur Schule gingen, so wird in
Zukunft die Information zu den Menschen kommen. ,,Dass die Figur des Leh-
rers zu einer fast mythischen Grofle heranwachsen, dass selbst die geschmihte
Betriebsgemeinschaft ein Sehnsuchtsziel werden, dass sich die Studenten nach
dem personlichen Unterrichtsgesprach dridngen kénnten, von dem sie in den
Erzihlungen ihrer Eltern gehort haben, ist nur allzu wahrscheinlich”.” Im ,,glo-
bal village” ist zentrale, klar erkennbare Leitung verpont. Bis hin zur Weltre-
gierung wird es kein Zentrum mehr geben; so wie eben auch das Internet kein
Zentrum und keine definierbare Leitung hat und dennoch funktioniert.

Zu den groflen Verlierern der neuen Entwicklung werden alle jene
gehoren, welche nicht zeitgerecht in die globale Kommunikation einsteigen
kénnen, das sind bei uns die medialen Analphabeten. ,,Umfragen zufolge
fiirchtet beinahe jeder zweite Deutsche, der neuen Medienflut und den Anforde-
rungen des Computers nicht gewachsen zu sein”®. Wenn schon jetzt die Armut
weiblich ist, dann wird sich auch die diesbeziigliche Teilung der Gesellschaft
weiterhin verschérfen: ,,Nur zehn Prozent aller Netz-Nutzer sind, Schitzungen
zufolge, weiblich”, schreibt Susanne Gaschke. Sie hélt den ,,vernetzten Compu-
ter” fiir ,,ein iiberschitztes Minnerspielzeug”.” Die groBten Verlierer werden
die zahllosen nicht vernetzbaren Arbeitskréfte in den Lindern der sogenannten
dritten und vierten Welt sein, deren Potential v6llig unbrauchbar wird.

& W. Knoke, Kiihne neue Welt. Leben in der ,placeless society” des 21. Jahrhunderts, deutsch:
Wien 1996.

7 W. Frithwald, Vor uns die Cyber-Sintflut, in: Der Mensch im Netz. Kultur, Kommerz und Chaos
in der digitalen Welt, ZEIT Punkte 5/96, 12.

8 U.J. Heuser, Die fiagmentierte Gesellschafi, in: Der Mensch im Netz. Kultur, Kommerz und
Chaos in der digitalen Welt, ZEIT Punkte 5/96, 17.

? S. Gaschke, Frauen und Technik, in: Der Mensch im Netz. Kultur, Kommerz und Chaos in der
digitalen Welt, ZEIT Punkte 5/96, 44.
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Die Entwicklung in Richtung einer globalen, virtuellen Kommunika-
tionsgesellschaft wird eine Identitdtsverinderung der Menschen bewirken. Wer
an die Kommunikationsmedien angeschlossen ist, wird eine schier unendliche
Freiheit haben, mit jenen Menschen zu kommunizieren, welche die eigenen
Interessen teilen; dies freilich nicht in unmittelbaren personlichen Begegnun-
gen, sondern als wechselseitiger Austausch von Informationen in einer illu-
siondren Gemeinschaft. Der Kommunikationstheoretiker Norbert Bolz (Essen)
diagnostizierte bei den ,,39. Salzburger Gesprachen” als eine der Paradoxien
der neuen Medienwelt: Aufgrund der menschlichen Lust nach Kommunikati-
vitidt steigern die technischen Medien die Kommunikationsaktivitdten des
Menschen, ohne sich dabei etwas zu sagen. Zwischenmenschliche ,.face to
face” Kommunikation wird zukiinftig nur mehr im Kontext dieser neuen Kom-
munikationsmoglichkeiten denkbar sein.

Prognosen einer unbeschriankten Ausweitung medialer Kommunikation
auf alle Lebensbereiche der (post-)modernen Welt wurden durch den terroristi-
schen Angriff auf das amerikanische World Trade Center, dem Symbol neoli-
beraler Wirtschaftsmacht und globaler Kommunikation, deutlich geddmpft. In-
wiefern der 11. September 2001 zu einem dicsbeziiglichen Wendedatum
werden wird, ldsst sich noch schwer abschétzen. Auffallend ist jedenfalls, wie
sensibel die Kapitalmérkte vor allem im EDV Sektor auf eine solch dramati-
sches Geschehen reagieren, das in seiner Symbolkraft kaum iiberschétzt wer-
den kann.

Effektiv kommunizieren

Der zunehmend 6konomisierten und medialisierten ,,modernen” Welt
des Nordens entsprechend, steigt das Interesse an effektiver Kommunikation
auch im zwischenmenschlichen Bereich. ,,Wie kann man erfolgreich kommu-
nizieren?”, fragt der Kommunikationstrainer Jerry Richardson aus San Franci-
sco in seiner praktischen Einfithrung in die Arbeitsweise von NLP, dem soge-
nannten ,,Neurolinguistischen Programmieren”!’. Der Autor verspricht:

Wenn Sie das Buch lesen und Sie die beschriebenen Techniken und
Strategien beherrschen, wird es ihnen moglich sein:

Sofort jegliche Situation zu kontrollieren...

Vertrauen und Kredit aufzubauen...

Die Macht der Suggestion einzusetzen, um zu bekommen, was Sie wollen...

Ihre Vorschlage auf eine Art zu prisentieren, die tatsdchlich unwiderstehlich ist...

10 ], Richardson, Erfolgreich kommunizieren. Eine praktische Einfiihrung in die Arbeitsweise
von NLP, deutsch: Miinchen 1992,
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Widerstinde ohne Anstrengung, aber erfolgreich zu iberwinden...
Zu erreichen, dass man Ihnen zustimmt..,

Zu erreichen, dass andere Sie genau verstehen...

Zu verhindern, dass man Sie manipuliert..."!

J. Richardson und mit ihm viele andere, die eine effektivere zwischen-
menschliche Kommunikation erreichen wollen, greifen neueste Ergebnisse
,,der Kommunikations- und Uberzeugungsforschung” auf, in denen ,,Entdec-
kungen aus solch verschiedenen Gebieten wie Hypnose, Kybernetik, Lingui-
stik, Psychologie und Psychiatrie wie auch Verkaufs- und Management-Kom-
munikation zusammengefasst werden”. Der Autor gibt dariiber Auskunft, auf
welches Ziel hin die Forschungsergebnisse ausgewertet werden: ,,Beim Suchen
nach Lésungen fliir Kommunikationsprobleme bevorzuge ich das, was wirkt” 12
Im Gesprich mit NLP-Vertretern konnte ich feststellen, dass inzwischen auch
in diesem Ansatz die reine Pragmatik iiberwunden ist. Dennoch ldsst sich
insgesamt, der geltenden dkonomischen Logik in unserer Gesellschaft entspre-
chend, ein Trend zum schnellen Erfolg in der Kommunikation beobachten.
Missverstindnisse, Krisen und Konflikte sollen vermieden werden. Input und
Output miissen in einem kalkulierbaren Verhiltnis stehen.

Kommunikation begreifen

In welcher Logik sich Menschen ihre Kommunikationssysteme kon-
struieren und rekonstruieren hingt weitgehend von ihrem Verstehenshorizont,
von ihrer Kommunikationshermeneutik ab. Auf dem Hintergrund der kurz
skizzierten Entwicklungen ist es verstindlich, dass die Ergebnisse von Infor-
mations- und Kommunikationstheorien erheblichen Einfluss auf die gesell-
schaftliche Entwicklung in allen Bereichen des Lebens haben. Doch welche
Kommunikationstheorien stehen zur Verfiigung? Sind die betrichtlichen anthro-
pologischen und ethischen Probleme, die in der Wissensgesellschaft auftau-
chen, nicht Ausdruck zu kurz greifender Kommunikationstheorien? Konnen
mit Hilfe der prinzipiell kybernetisch-technologisch ausgerichteten Informa-
tions- und Kommunikationstheorien die gesellschaftlichen Herausforderungen
ciner globalen Welt ,richtig” gesehen werden? Welchen Beitrag kann die Theo-
logie fiir das Verstehen von Kommunikationsprozessen leisten? Was bewirkt
es, wenn sie in ihre Hermeneutik der Kommunikation humane und ethische
Implikationen bewusst einschlieBt, ja letztlich durch den Glauben an den einen

I J. Richardson, Erfolgreich kommunizieren. Eine praktische Einfiihrung in die Arbeitsweise
von NLP, deutsch: Miinchen 1992, 12,
12 Ibidem.
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und dreieinen Gott, der in sich und mit den Menschen kommuniziert, ein
Kommunikationsverstehen entwirft, das der Logik der Wissens- und Kommu-
nikationsgesellschaft weitgehend zuwider lauft? Das Bedenken der Kommuni-
kation aus der Perspektive des ,,kommunikativen Gottes” kann in den Kommu-
nikationsdiskurs als Hypothese eingebracht werden, die den ,,Himmel” im
Blick auf eine ,,geschenkte” Kommunikation offen hilt. Aus dem Bewusstsein
einer unumgénglichen Involviertheit der Theologie in moderne Kommunika-
tion greift Kommunikative Theologie die diesbeziiglichen Herausforderungen
einer Wissensgesellschaft nicht nur analytisch-hermeneutisch auf. Indem sie
sich auf bestimmte Kommunikationsprozesse bezieht und solche — in der Hal-
tung und nach der Methode der Themenzentrierten Interaktion nach R.C. Cohn
— bewusst initiiert, schafft sie eine theologisch reflektierte Praxis mit Modell-
charakter, die das Zusammenspiel von gesellschaftlicher Wirklichkeit, kirchli-
chem Handeln und theologischem ,,Nach-denken” transparent macht.

Gesellschaftlich angepasste Kommunikationspraxis als Praxis der Kirche?

Der Globalisierung der Kommunikation und dem Trend nach effektiver
Kommunikation kénnen sich auch die Kirchen und mit ihnen die Theologie
nicht entziehen. Speziell die Katholische Kirche stellt sich als dltestes Kom-
munikationssystem mit globalem Charakter dar. Da ist es nicht verwunderlich,
wenn Gesetze des globalen Marktes und der Medien auch in die Kirche Einzug
halten. Allein ein Blick in kirchliche Fortbildungsprogramme zeigt, wie
umfangreich und bunt gemischt die Angebote wurden, um den Kommunika-
tionsbereich besser ,,in den Griff” zu bekommen. Je mehr sich die Kommuni-
kation globalisiert, je schwieriger die Kommunikationsbedingungen in Geme-
inde und Schule werden und je hilfloser die darin Handelnden agieren, um so
grofBer wird der verstdndliche Wunsch nach Rezepten und schnell anlernbaren
,, Tipps und Tricks”.!3

Es geht nicht darum, die Anstrengungen abzuwerten, Kommunizieren
lernbarer und damit auch effektiver zu machen. Auch sollen die rasanten tech-
nologischen Entwicklungen in Richtung einer iiberwiegend digitalisierten
Kommunikation nicht verdammt werden.!* Gerade angesichts dieser Ent-

13 Bei einem Gesprich der Linzer Di6zesanleitung mit Professorlnnen der Theologischen Fa-
kultit beziiglich einer nebenberuflichen Ausbildung von GemeindeassistentInnen formulierte ein promi-
nenter Sprecher der Didzese pragnant jene Meinung, die in weiten Bereichen die kirchliche Offentlich-
keit bestimmt: ,,Fiir die theologische Ausbildung soll die Fakultit Kurse anbieten und fiir das, was die
Seelsorgerlnnen fiir die Arbeit in der Pfarre brauchen, sollen Kommunikations- und Management-
trainings u.4. zusammengestellt werden”.

4 Dieses Manuskript ist auf dem PC geschrieben und die Vernetzung zwischen Autoren, mit den

Bibliotheken und mit Internet-Anbietern verschaffen in kiirzester Zeit wichtige Informationen. Mit dem
Notebook und dem Handy kann selbst die Bahnfahrt noch als effektive Arbeitszeit genutzt werden.
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wicklungen, der sich in Hinkunft Menschen kaum vollig entziehen werden
konnen, ist nach theologischen Kriterien, insbesondere im Hinblick auf kirchli-
che Kommunikation zu fragen. Solche Kriterien zeigen sich im unterschiedli-
chen Kommunikationsverstehen, in den theologischen ,,Brillen”, mit denen
kirchliche Kommunikationsvorgange betrachtet werden kdnnen.

Hermeneutik der ,,Anwendung” in der ,,non-profit” Variante

Wer marktgerecht denkt, konnte auch in der Kirche nach der Logik des
vermuteten Erfolges in einem ,,Non-profit,, Unternehmen Kommunikations-
vorginge bedenken. Der ,Erfolg” der Glaubenskommunikation wiirde zwar
nicht an den ,hard-facts” wie Gewinnmaximierung u. & wie in einem Indu-
striebetricb gemessen; die ,,soft facts” wie effektive Kommunikation, Zufrie-
denheit der ,,Kunden”, hohe Teilnehmerlnnenzahl bei kirchlichen Veranstal-
tungen usw. miissten aber ,,stimmen”.

Tatsichlich wird im modernen kirchlichen Bildungsmarkt oft nach sol-
chen Kriterien gehandelt. Solche pragmatische Entscheidungen stoflen aber
schon dort an ihre Grenzen, wo zukiinftige Entwicklungen im Kommunika-
tionsbereich widerspriichlich eingeschétzt werden:

» Es kann als besondere Chancen betrachtet werden, dass schon in naher
Zukunft Erfahrungen unmittelbarer, ohne technische Vermittlung zustande
kommender Kommunikation, in der Menschen jenseits von Erfolgs- und
Leistungsdruck einander begegnen und an ,,ihren Themen” arbeiten, zu Alter-
nativerfahrung werden konnten.

« Die faszinierenden Moglichkeiten globaler Kommunikationsmedien, Glau-
bensinformation und mediale Beteiligung an kirchlichen Handlungen gren-
zenlos weltweit zu verbreiten und vielen Menschen, die niemals in ein kirch-
liches Bildungsgeschehen involviert werden konnten, einen einfachen
Zugang — via Mausklick — zu ermdglichen, konnen sich mit der kirchlichen
Sendung zur Glaubensverkiindigung verbinden.

Es zeigt sich schon heute, mit welcher Gutglaubigkeit nicht zuletzt traditionali-

stisch orientierte Kirchenkreise auf den ,,Daten high-way” aufzuspringen ver-

suchen, um dort Glaubensinhalte unterzubringen. Hinter einem modernen me-
dialen Gewand verbirgt sich das alte Modell eines instrumentellen Umgangs
mit der Sprache. Eine solche Kommunikation ,,greift” nicht nur deshalb nicht,
weil das Emotionale ausgeblendet wird, sondern weil sie der ,,Sache” des

Glaubens, die kommuniziert werden soll, nicht entspricht. An vielen bibli-

schen Beispielen wird deutlich, wie die Form der Begegnung zum eigentlichen

Inhalt wird: Jesus sieht den ihn verleugnenden Petrus an; mehr muss nicht

geschehen, damit zwischen ihnen klar ist, worum es geht (vgl. Lk 22, 61a); es
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geniigt, dass Maria Elisabeth begriifit und schon ,hiipfte das Kind in ihrem
Leibe” (Lk 1,40) und die beiden Frauen wissen, worum es geht; auch der
unerkannte Auferstandene geht zundchst schweigend ein Stiick des Weges mit
den enttduschten und traurigen ,Jingern von Emmaus”, bevor er sie in ein
Gesprich verwickelt und sich ihnen in seiner typischen Art zu essen und zu
trinken in der eucharistischen Mahlgewohnheit zeigt (vgl. Lk 24, 13-35; spe-
ziell V.15).

Bedenken kirchlich Verantwortliche die Auswirkungen medialer Kom-
munikationsformen, auf die Beziehungsqualitit christlicher Botschaft genii-
gend und stellen sie die Beliebigkeit des Zugriffs ausreichend in Rechnung? Ist
die Grundbotschaft christlichen Glaubens in einem Kommunikationssystem
kommunizierbar, das scheinbar keine Grenzen kennt, in das zu jeder Zeit jede
Information eingespeist werden kann, zu dem jede/r zugelassen ist, das aber
letztlich unverbindlich bleibt und aus dem sich jede/r ohne Folgen zuriickzie-
hen kann? Das kirchliche Bewusstsein dafiir, dass nicht jeder Glaubensinhalt
zu jeder Zeit von jedem Menschen abrufbar sein kann, sondern des Intimrau-
mes menschlicher Begegnung in definierbaren Beziehungen von Familie,
Gruppe oder Gemeinde bedarf, jenes Bewusstsein, das vor allem am Anfang
die kirchliche Glaubenskommunikation geleitet hat, scheint immer mehr zu
schwinden; ja man kann fragen, ob nicht die Kirchen durch ihre Massenkom-
munikation schon heute einer postmodern-beliebigen Glaubensrezeption Vor-
schub leisten.

Versohnungshermeneutik: Die Begegnungs- und Beziehungsvariante

Gegeniiber der geschilderten Anwendungshermeutik im Verstehen von
Glaubenskommunikation bezieht sich die Religionspadagogik seit etwa zwan-
zig Jahren auf eine Verséhnungshermeneutik. Thr geht es darum, die in der HI.
Schrift und in der kirchlichen Tradition verschrifteten Glaubens- und damit
auch Kommunikationserfahrungen im weitesten Sinne wechselseitig und we-
chselseitig kritisch mit den existentiellen Tiefenerfahrungen heutiger Men-
schen in ,,Korrelation” zu bringen. Das Symbol wird zur Gestalt von Kommu-
nikation: einer Kommunikation, die ,,Damals und Heute”, Glaube und Leben,
Kirche und Welt iiber den aufkldrerischen Bruch hinweg in Bezichung bringen,
ja letztlich miteinander vers6hnen soll.!'?

15 Vgl. w.a. E. Schillebeeckx, Erfahrung und Glaube, in: CGG 25, 73-116; P. Tillich, Systemati-
sche Theologie, Bd. 1, Frankfurt a. M. 81984 (amerik. Original Ausgabe, Chicago 1951), 9-80;
M. Scharer, Korrelation als Verschleierung. Zur theologischen Auseinandersetzung um das Konzept des
Lehrplanes fiir den katholischen Religionsunterricht auf der Sekundarstufe I (Lehrplan 99), in: ORF 8
(1998), 8-11.
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Differenzhermeneutik: Das Fragmentarische, der Andere und Fremde
kommen in den Blick!¢

Geniigt theologisch gesehen eine Begegnungs- und Bezichungsherme-
neutik zum kritischen Verstehen von Kommunikation? Muss nicht einer sol-
chen gegeniiber — sozusagen als Gegenpol — von einer Hermeneutik des Frag-
mentes, des Fremden und Anderen ausgegangen werden, wenn es um die
christliche Perspektive der Kommunikation geht? Nicht nur, dass der Mensch
selber als Kommunikationssubjekt Fragment ist und bleibt und sich selber
fremd ist und bleibt; auch die Intersubjektivitit etwa in einer Partnerschaft!’
oder in einer Gruppe!® ist vom Fragmentarischen zwischen Menschen und von
der Wahrnehmung des Anderen als Fremden und fremd Bleibenden gepragt.
Fur christliche Theologlnnen ist eine solche Anschauung von Kommunikation
keineswegs fremd. Ist doch der Mensch keineswegs, wie das religionspéadago-
gische Entwicklungstheorien weismachen wollen'® nur auf religiése Autono-
mic und eine stabile Ich-Identitét hin angelegt; indem er zur Trauer, zum Leid,
zur Stinde fahig ist, wird das bleibend Fragmentarische, das Andere und Frem-
de bei sich und in der Kommunikation mit anderen Menschen offenbar. Ist
doch auch der nahe und gnadenhaft-versdhnende Begegnung gewihrende
Gott; gleichzeitig auch der Ferne und Fremde, der in unzuginglichem Licht
wohnt und dem Menschen ein unfassbares Geheimnis ist und bleibt.

Wir haben gesehen: Nicht nur das , Nach-denken” von Kommunikation
in der Gesellschaft bedarf der theologischen Anstrengung, sondern auch jenes
von kirchlicher Kommunikation. In einem weiteren Schritt wird danach ge-
fragt, wie eine Kommunikative Theologie nach-denkt, wie sie also zu ihrem
Wissen kommt. Dabei wird das Selbstverstindnis der Theologie als ,,Gott-
Rede” vorausgesetzt, und darauf wird auch immer wieder Bezug genommen.

Wie fragt (kommunikative) Theologie?

Theologie als ,,Gott-Rede” ist im christlichen Sinn immer gleichzeitig
Rede vom Menschen: die Rede vom menschlichen Kommunikationshandeln

' Vgl wa. U. Greiner, Der Spur des Anderen Jolgen? Religionspidagogik zwischen Theologie
und Humanwissenschaften, Thaur 2000; H. Luther, Religion und Alltag. Bausteine zu einer Praktischen
Theologie des Subjekts, Stuttgart 1992.

'7 Vgl. M. Scharer, Das . geheiligte” Fragment. Anndherungen an eine Theologie der Familie,
in: Biesinger, Albert/Bendel, Herbert (Hrsg.), Gottesbeziehung in der Familie. Familienkatechetische
Orientierungen von der Kindertaufe bis ins Jugendalter, Ostfildern 2000, 115-136.

'® Vgl. M. Scharer, Gruppe, in: Lexikon der Religionspidagogik (LexRP): Buch und CD-ROM,
hrsg. von Mette, Norbert/Rickers, Folkert, Bd. 1, Neukirchen-Vluyn 2001, Sp. 773-777.

9 Vgl u.a. F. Oser, Wieviel Religion braucht der Mensch? Erziehung und Entwicklung zur
religidsen Autonomie, Giitersloh 1988.
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angesichts des sich auf vielerlei Weise, letztlich in Jesus Christus selbst-mittei-
lenden Gottes, der in uns wohnt, lingst bevor uns die Glaubenskommunika-
tion der Kirche erreicht hat. Kurz gesagt konnen wir auch formulieren: Der
Gegenstand der Theologie ist das Kommunikationshandeln aus Glauben an
den einen und dreieinen Gott, der in sich Beziehung ist und der sich mitteilt.
Dies auch dann noch, wenn die christliche Hoffnungsperspektive der mensch-
lichen Kommunikation nur implizit einwohnen mag oder wenn christliches
Glaubenshandeln seine ihm immanente Kommunikationsgestalt nur mehr
unzureichend zu erkennen gibt. In diesem Sinn kann man Theologie auch als
ein Verstehen und Explizieren dessen bezeichnen, was sich im menschlichen
Kommunikationsgeschehen an gott- und menschengerechtem Handeln ereignet
oder nicht ereignet und was christlichem Glauben an Kommunikationskraft
eingestiftet ist.

Die Frage, wie christliche TheologInnen zu ihrem Wissen um Kommu-
nikation, also zu ihrer Theologic kommen, ist untrennbar mit dem Gegenstand
ihrer Erkenntnis verbunden: Dem menschgewordenen Gott in Jesus Christus,
der sich Menschen offenbart, der ihnen lebensurspriinglich innewohnt und der
sie zu umfassender Kommunikation befdhigt.

Gott hat in seiner Giite und Weisheit beschlossen, sich selbst zu offen-
baren und das Geheimnis seines Willens kundzutun (vgl. Eph 1, 9): dass die
Menschen durch Christus, das fleischgewordene Wort, im Heiligen Geist Zu-
gang zum Vater haben und teilhaftig werden der géttlichen Natur (vgl. Eph
2,18; 2 Petr 1, 4). In dieser Offenbarung redet der unsichtbare Gott (vgl. Kol 1,
15; 1 Tim 1, 17) aus iiberstrémender Licbe diec Menschen an wie Freunde (vgl.
Ex 33, 11; Jo 15, 14-15) und verkehrt mit ihnen (vgl. Bar 3, 38), um sie n
seine Gemeinschaft einzuladen und aufzunehmen (Dogmatische Konstitution
iiber die gottliche Offenbarung 2).

Die entscheidende Grundlage ciner Kommunikativen Theologie ist die
Offenbarung als sich selbst mitteilende ,,Kommunikation” Gottes mit den
Menschen und als Geistbegabung des Menschen zu umfassender Kommunika-
tion. Im gott-menschlichen Kommunikationsgeschehen wird nicht ein x-belie-
biges Teilwissen um den zentralen Sinn des Lebens und der Welt, um ihre
Geschichte und ihre Zukunft weitergegeben; das gott-menschliche Kommuni-
kationsgeschehen offenbart ,,Wahrheit in Beziehung’:

Sie ist unvereinbar mit AusschlieBen und Verdriangen, mit Abschneiden
und Ausblenden. Sie meldet sich in der Unruhe des Geistes und des Herzens,
die nicht davon ablassen kann, zusammenzuhalten und zusammenzubringen,
was zusammengehort, die dem Absoluten auf der Spur bleiben und es als
Gottes Absolutheit — als Gottes Herrschaft — zur Geltung gebracht sehen will.
...Das Absolute bleibt kritische Herausforderung, den Blick zu weiten und der
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interessengeleiteten Fokussierung der Wahmehmung zu widerstehen, Mecha-
nismen der Blickverengung und des Auseinanderreifiens, Blockaden der Wahr-
nehmung und des Vorstellungsvermégens zu iiberwinden?” .

Die Suche nach ,,Wahrheit in Beziehung” kennzeichnet theologisches
Fragen als ein kommunikatives Geschehen, in dem die jeweiligen Kontexte, in
denen Menschen konkret leben und ihre Erfahrungen machen, auf jene Spuren
des Gottesgeistes hin erkundet werden, die eine Ahnung von der absoluten
Zuwendung Gottes an die Menschen transparent werden lassen.

Kritische Korrelation von ,,Inhalt” und ,,Form”

Die Geschichte der Theologie und ihr heutiger Stand machen bewusst,
dass sich wissenschaftliche Verfahren nicht als quasi ,,neutrale” Werkzeuge
der Wissensproduktion gegeniiber dem Forschungsgegenstand darstellen las-
sen, sondern dass wissenschaftliche Verfahren durch Sinn-, Orientierungs- und
Wahrheitsfragen entscheidend mit bestimmt sind. Das gilt fiir jede Wissen-
schaft, besonders auch fiir die Theologie.

Wenn es um Kommunikation geht, bedingen sich Fragen, auf die sich
der inhaltliche Diskurs der Theologie bezieht, und wissenschafts-methodo-
logische wechselseitig. In einer Kommunikativen Theologie stehen die jeweilige
Gottesperspektive und die Art und Weise, wie nach Gott gefragt wird, in einem
wechselseitigen und wechselseitig kritischen Verhiltnis:

* Kommunikationsprozesse, in denen durch — in der Gruppe durchlebte —
Missverstindnisse, Enttduschungen und Konflikte hindurch, eine Ahnung
von ,,geschenkter” Kommunikation aufleuchtet, kénnen auf die Beziehung
zu dem, aber auch auf die Andersheit und Fremdheit dessen verweisen, der
Verstiandigung und Versdhnung schenkt, ohne die Fremdheit und Andersheit
zwischen Gott und dem Menschen und der Menschen untereinander aufzu-
heben.

* Ein theologisches Thema, das ,,Bibel-Teilen” oder ein ,,Credo-Drama” — also
lebendige Formen inhaltlich-theologischer Auseinandersetzung — kénnen
Kommunikationshorizonte in der Gruppe eréffnen, die einer gruppendyna-
mischen Praxis und Theorie nicht zuginglich sind.

Die kritische Korrelation zwischen Inhalt und Form in der Kommuni-
kativen Theologie bezieht sich auch auf den Kontext, in dem Theologie ent-
steht. Eine unter den politisch und wirtschaftlich global Marginalisierten Late-
inamerikas oder in einem indischen oder afrikanischen Kontext entwickelte
Theologie wird auf anderen Wegen zu ihrem Wissen kommen als eine im

20 ). Werbick, Den Glauben verantworten. Eine Fundamentaltheologie, Freiburg i. Br. u.a.O.
2000, 169.
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Norden der Welt entstandene. Eine in einem einsamen Studierzimmer am
Schreibtisch ,,produzierte” Theologie spiegelt andere Forschungsmethoden als
eine aus einem lebendigen Gruppen- oder Gemeindeprozess heraus entwickel-
te Theologie.

Kommunikationsform, Kommunikationsmittel und Kommunikationsge-
halt sind nicht voneinander zu trennen

Das Bewusstsein vom unentflechtbaren Ineinander von Kommunika-
tionsform, Kommunikationsmittel und Kommunikationsgehalt bedarf in einer
Kommunikationsgesellschaft, welche auf eine wahl- und grenzenlose Informa-
tionsvermittlung ausgerichtet ist, einer eindeutigen theologischen Option.
Denn es verindert den kommunizierten Glaubensgehalt erheblich, ob er in
zwischenmenschlichen Begegnungen ,riiberkommt”, also — mit J. Habermas
gesprochen — in , kommunikativen Handlungen” erschlossen®' d.h. iiber kon-
krete Menschen, mit denen ich in lebendiger Beziehung stehe, als Identifika-
tionsmoglichkeit angeboten wird — mit der gebotenen Freiheit, die Identifika-
tion zu verweigern — oder ob mich eine Glaubensinformation via technischem
Medium erreicht. In dieser Hinsicht steht das Vertrauen zur Debatte, das die
Kirchen von je her entweder mehr in die Eindeutigkeit begrifflicher Vermuit-
tlung oder in die Vielsinnigkeit interpersoneller Begegnungen und Lebenszeu-
genschaft aus dem Glauben heraus gelegt haben. Begriffe kann man leichter
auf ihre Wahrheit hin iiberpriifen als menschliche Begegnungen.

Ob nun mehr der richtige Glaubensinhalt oder die Glaubenswahrheit,
die sich im Beziehungsgeschehen zeigt, betont wird, immer muss feststehen,
dass kein Kommunikationsarrangement die ErschlieBung des christlichen
Glaubens garantieren kann oder darf. Fundamentale theologische Grenzen in
der GlaubenserschlieBung werden dort tiberschritten, wo kommunikativ so ge-
handelt oder der Anschein dafiir gegeben wird, als konnte mit einem bestimm-
ten Inhalt, mit einer speziellen Methode oder mit einem erfolgversprechenden
Medium GlaubenserschlieBung garantiert werden; vielmehr kann es immer nur
um die etwas richtigeren oder weniger richtigen Bedingungen fiir die Moglich-
keit der GlaubenserschlieBung gehen; die Glaubenszustimmung muss der fre-
ien Verantwortung des Menschen und dem Geschenk Gottes anheim gestellt
bleiben. Im untrennbaren Zusammenspiel von Kommunikationsgehalt und
Kommunikationsform stehen also nicht nur methodisch-didaktische Entschei-
dungen, sondern Gottes-, Menschen- und Kirchenbilder zur Debatte.

2! Zum Zusammenhang von christlicher Communio und kommunikativem Handeln in der Schule
vgl. die aufschluBreiche Grundlegung durch: Scheidler Monika, Christliche Communio und kommunika-
tives Handeln Eine Leitperspektive fiir die Schule, Altenberge 1993.
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Theologie als kritisches Nach-denken und Verstehen
des Kommunikationsgeschehens

Die anstehenden Fragen in einer sogenannten Kommunikationsgesell-
schaft konnen mit der herkdmmlichen Konzentration der Theologie auf die
begriffliche Wahrheit des Glaubens nicht mehr gelost werden. Es bedarf einer
kritischen anthropologisch-theologischen Hermeneutik des ganzen Kommuni-
kationsgeschehens. Nicht umsonst leisten sich die Kirchen und mit Recht auch
der Staat eine Theologie. In einer offenen Gesellschaft haben Theologlnnen
den Auftrag, ihr im Diskurs jiidisch-christlicher und kirchlicher Tradition mit
den heutigen gesellschaftlichen Herausforderungen gewonnenes kritisches
Denk- und Handlungspotential u.a. als Entscheidungshilfe in konkreten Kom-
munikationsfragen allen zur Verfiigung zu stellen. Etwas vereinfacht gesagt
geht es um den Unterschied zwischen einem Wirtschaftsunternehmen, dem in
seinem Management hochqualifiziertes Personal fiir strategische Planungen
und Entscheidungen zur Verfligung steht und der Kirche, die durch ihre an die
judisch-christlichen Ur-kunden und die kirchliche Tradition angebunde Theo-
logie die Logik strategischer Plausibilititen zu durchbrechen vermag und damit
einer traditionsvergessenen Gesellschaft heilend-befreiende Impulse fiir alle
Menschen, nicht nur fiir die Christlnnen, anbieten kann.

Partizipierende und kooperierende TheologInnen

Eine Kommunikative Theologie hat nicht nur die explizite Gottrede
zum Gegenstand, sondern auch die implizite; ja sie ist auf letztere durch ihre
besondere Aufmerksamkeit auf die theologische Bedeutung des Biografischen
und des Intersubjektiven besonders spezialisiert. Ein solch theologisches Ver-
stehen gesellschaftlicher und kirchlicher Alltagskommunikation steht in Ge-
fahr, zu einem Uberbau oder gar zu einem Sollensanspruch der alles besser
wissenden Expertlnnen zu werden, gegen den sich Menschen zu Recht weh-
ren. Von der Alltagskommunikation abgekoppelte, am ,,griinen Tisch” dedu-
zierte und von oben herab vermittelte anthropologisch — theologische Thesen
zur Kommunikation kénnen noch so richtig sein, sie werden die Alltagskom-
munikation kaum verindern. Nur aus partizipativen, d.h. jede Uber- und Unter-
ordnung von Berufstheologlnnen und PraktikerInnen ausschlieenden Kom-
munikationsvorgingen kann auf Dauer Kommunikative Theologie als theolo-
gische Hermeneutik von Kommunikation entstehen. Es sind das Kommunika-
tionsprozesse, in denen die Kompetenz aller gefragt ist und in die nicht
lebensfremdes Expertlnnenwissen von auflen eingespeist, sondern kooperativ
um theologisch verantwortbare Praxis gerungen wird.
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Dass ein solcher Anspruch zur Herausforderung des theologischen
Lehrbetriebes werden muss, liegt auf der Hand. Dem glaubwiirdigsten Zeugnis
eines partizipativen Theologen bin ich in G. Gutierrez begegnet; tausend Kilo-
meter nordlich von Lima, in einer communidad der Armen am Stadtrand von
Chiclayo, in der ich mehrere Wochen mitgelebt habe, kannte den welt-
berithmten Theologen fast jeder Jugendliche aus persénlicher Begegnung.

* ok ok

Was Menschen wie mit Gott zusammenbringen ist nach J. Werbick die
entscheidende Herausforderung der Gott-Rede, der Theologie??. Nur wenige
Menschen im Norden der Welt bringen gegenwirtig den christlichen Gott mit
dem zusammen, was und wie sie alltdglich kommunizieren. Davon ausgenom-
men ist in der Regel jene Kommunikationsform, die wir Beten nennen. In ihr
wendet sich der Mensch ausdriicklich Gott zu bzw. stellt er sich auf das
,HOren” ein. Doch je weniger diese, den ,,Himmel offen haltende” Kommuni-
kation des Betens den Alltag von Menschen bestimmt und — wenn iiberhaupt
emst genommen — in einen Sonderbereich des Lebens eingereiht wird, umso
grofler scheint die Spaltung zwischen dem alltdglichen Kommunikationserle-
ben, dem Begreifen von Kommunikation und der christlichen Gottesan-
schauung zu werden. Die Spaltung ist nicht nur individuell: Sie umgreift die
ganze Gesellschaft und auch die Kirchen. Gleichzeitig zeigt sich ein gesellscha-
ftlicher und kirchlicher Trend zur Kommunikation, der technologisch durch die
sogenannten ,,neuen Medien,, wie dem Internet unterstiitzt, einen grenzenlosen
Kommunikationsraum im cyber space verspricht und der immer ausdriickli-
cher in seiner (pseudo-)religidsen Bedeutung wahrgenommen wird. Kommuni-
kative Theologie wie sie an der Theologischen Fakultit Innsbruck in Zusam-
menarbeit mit der Communioforschung am Lehrstuhl fiir Systematische
Theologie an der Theologischen Fakultdt Tiibingen als Forschungsprogramm
und in einem eigenen Universititslehrgang betrieben wird, stellt sich den (post-)
modernen Herausforderungen der Kommunikation in Kirche und Gesellschaft
aus theologischer Perspektive.

Im Kontext des weiten Feldes der Kommunikationsforschung mit ihren
heterogenen und teilweise unprizisen Modellen ist der Gegenstand Kommuni-
kativer Theologie die Interaktion und Kommunikation von Menschen unter der
Perspektive ihrer geschipflichen Beziehungs-, Begegnungs-, Freiheits- und
Verantwortungsféhigkeit. Der Mensch als kommunizierendes Subjekt ist durch
das Kommunikationsdilemma der zweiten Moderne und durch offensive tech-
nologische Entwicklungen in einer weitgehend von Medien und Markt bestim-

22 Vgl. J. Werbick, Bilder sind Wege. Eine Gotteslehre, Miinchen 1992,
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mten neoliberalen Kultur aktuell herausgefordert. Die Gabe und Aufgabe der
Kommunikation zwischen Menschen wird in untrennbarer Verbindung mit der
christlichen Offenbarung des einen und dreieinen Gottes gesehen, der in sich
und mit den Menschen kommuniziert in dem er sich als der nahe Gott offen-
bart und gleichzeitig das ewige, unbegreifliche Geheimnis des fernen und
anderen Gottes bleibt. Der traditionellen und modernen Spaltung in Kommuni-
kationsgehalt und Kommunikationsform, Kommunikationstechnik bzw. Kom-
munikationssystem steht die kommunikative Wahrheit Gottes gegeniiber, die
eine solche Trennung obsolet erscheinen lédsst, ohne der (post-)modernen Ver-
suchung der symbiotischen Allgegenwirtigkeit oder permanenten Spiegelung
durch Kommunikation zu verfallen. In der bleibenden Spannung, in der die
Wahrheit Gottes ,ungetrennt” von und ,,unvermischt” mit ihrer Kommunika-
tionsgestalt erkannt wird, in dem der bleibend ferne und andere Gott in Jesus
Christus, also in einem geschichtlichen Menschen und nicht in einem speziel-
len Inhalt oder in einer besonderen Kommunikationsform letztgiiltig und
unmittelbar nahe kommt, er6ffnen sich vollig neue Perspektiven fiir die men-
schliche Kommunikation. Die Geistbegabung des Menschen als Gabe und
Aufgabe zeigt sich in ,,geschenkter Kommunikation”, welche die bleibende
Fremdheit und Fragmentaritat von und zwischen Menschen und der Welt nicht
durch Kommunikation aufzuheben oder vorschnell zu iiberbriicken sucht;
Konflikte und Briiche werden nicht tabuisiert; von Gott geschenkte
Versdhnung wird nicht mit gruppendynamisch hergestellter Harmonie oder
Selbstbespiegelung durch den Anderen verwechselt.

STRESZCZENIE

Teologia Komunikatywna jako ,teologia w procesie” podejmuje w sposob krytyczny
zatoZenia teorii interakcji skupionej na tematach (Themenzentrierter Interaktion — TZI) R. C.
Cohna, usitujac zbadaé jej mozliwosci poznawcze, jak i mozliwosci dziatania oraz powiazal ja
z pokrewnymi koncepcjami. W tym kontek$cie prowadzone sa dalsze badania zarowno nad sama
teoria TZI, jak réwniez badania w zakresie uczenia i uczenia sig traktowane jako przyczynki do
proceséw ksztatcenia w spofecznosei, w szkole w pracy z dorostymi. W tych obszarach zostaje
zastosowana opisana w artykule i ciagle dalej rozwijana kryteriologia. W zwiazku z tym rozwdj
badaf w ramach kierunku ,teoria komunikatywna” oraz innych pokrewnych kierunkoéw stanowi
szerokie pole dziatania. Badania te sa zintegrowane w programie badawczym. W odniesieniu do
problematyki przemocy i rozwiazywania konfliktow, ktdra wiaze si¢ z kazda ludzka komunikacja,
Teologia Komunikatywna stoi w §cistym zwiazku z Teologia Dramatyczna. Interkulturowe i inter-
religijne zainteresowania tacza si¢ w niej z pytaniem o porzadek ogélnoswiatowy.
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ZUSAMMENFASSUNG

Kommunikative Theologie als Theologic im Prozess rezipiert kritisch den Ansatz der
Themenzentrierten Interaktion nach R.C. Cohn (TZI) auf seine anthropologisch-theologischen Er-
kenntnis- und Handlungsmdoglichkeiten hin und bringt verwandte Ansitze damit in Kontakt. In
diesem Zusammenhang wird sowohl die TZI weiter erforscht als auch eine theologische Lehr-/
Lemforschung als Beitrag zur Qualititsentwicklung und Sicherung von Hochschullehre und von
Bildungsprozessen in Gemeinde, Schule und Erwachsenenbildung betrieben, in welcher die oben
ansatzweise beschriebene und permanent weiter entwickelte Kriteriologie zum Tragen kommt. In
diesem Rahmen stellen die Entwicklung, Durchfithrung und permanente Forschung am Univer-
sititslehrgang ,,Kommunikative Theologie” und an anderen, einschlégigen Lehr-/Lernpraxen inner-
halb und auBerhalb der Universitit, ein einschligiges Forschungsfeld bereit. Sie sind in das For-
schungsprogramm integriert. Im Hinblick auf die Gewalt- und Konfliktproblematik, die jeglicher
menschlicher Kommunikation anhéngt, steht Kommunikative Theologie in enger Verbindung mit
der Dramatischen Theologie. Das interkulturelle und interreligiése Interesse verbindet sie mit dem
Anliegen der Frage der Weltordnung”.
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Wspolczesne systemy wychowania zwracaja uwage na potrzebe ksztat-
towania mlodego cztowieka jako osobg tworcza, zaangazowana w zycie spo-
feczno-kulturowe regionu, ojczyzny i $wiata. Dostrzegaja przy tym potrzebe
takiego wspomagania mtodych, ktére uzdolni ich do odpowiedzialnoéci za
siebie iinnych oraz do aktywnego uczestnictwa w spoteczefistwie, podejmo-
wania inicjatyw i poszukiwania nowych a zarazem tworczych rozwiazan w za-
kresie zycia indywidualnego i spotecznego.

Wobec tych wyzwan nie pozostaje obojetna wspolczesna katecheza,
ktora zmierza do wychowania dzieci i mtodziezy na ludzi $wiadomych swoich
zadan, odpowiedzialnych za ich wykonanie i aktywnie uczestniczacych w zy-
ciu wspolnoty regionalnej, narodowej i eklezjalnej. Katecheza poszukuje ta-
kich sposobéw, ktére nie ograniczaja si¢ do podawania prawd wiary i zasad
zycia chrzescijanskiego, lecz wspomagaja wychowankow w samodzielnym
mys$leniu, poszukiwaniu autentycznych warto$ci ludzkich i chrze$cijanskich
oraz ich internalizowaniu. Stara si¢ przy tym wyzwala¢ w katechizowanych
pragnienie podejmowaniu trudu pracy nad wlasnym rozwojem, obejmujacym
wszystkie wymiary osobowosci i ukazuje katechizowanym cel dla podejmo-
wanych w tym zakresie dziatan.

Celem podjgcia sformutowanego — w tytule artykutu — problemu nie
Jjest ukazanie idealnej koncepcji wielostronnego aktywizowania katechizowa-
nej mtodziezy do bycia wychowawca samego siebie czy tez podanie ,,cudow-
nych” recept na rozwigzanie pojawiajacych si¢ w tym obszarze katechetycznej
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postugi trudno$ci. Chodzi tu o nakreslenie pewnej wizji wielostronnego akty-
wizowania katechizowanej mtodziezy do bycia wychowawca samego siebie.
Nalezy wiec uwzgledni¢ nastgpujace zagadnienia: podstawowe pojecia (1),
specyfike wielostronnego aktywizowania katechizowanej miodziezy do bycia
wychowawca samego siebie (2), metody, formy i $rodki wspomagajace akty-
wizowanie katechizowanej mtodziezy do bycia wychowawca samego siebie
(3), wyzwania dla katechezy i katechetyki (4).

1. Podstawowe pojecia

Dostepna literatura przedmiotu wskazuje na to, Ze zainteresowanie pro-
blematyka aktywizowania mtodziezy w zakresie wychowania ustawicznie
wzrasta. Aktywno$¢ stanowi istotny czynnik w rozwoju mtodego cztowieka —
motywuje roznorodne dziatania ukierunkowane na ksztaltowanie dojrzatej
osobowo$ci, umozliwia $wiadomy udziat w interakcjach wychowawczych,
w tym takze katechetycznych. Aktywnos¢ ta powstaje i rozwija sig¢ zarOwno
w kontaktach jednostki z innymi, jak 1 we wspotdziataniu z grupami spotecz-
nymi, a takze w trudzie pracy nad soba, w podejmowanych dziataniach zwia-
zanych z wiasnym rozwojem.

W dyskusjach, ktore odnosza si¢ do problematyki aktywizowania mlodzie-
zy w toku integralnego wychowania, zauwaza si¢ zréznicowanic w definiowaniu
pojecia ,,wielostronne aktywizowanie”. Z kolei ,,bycie wychowawca samego sie-
bie” jest stosunkowo nowym pojgciem, ktore w polskiej literaturze pedagogicz-
nej zostalo zaproponowane przez Mariana Nowaka, w ramach wypracowanych
przez niego podstaw pedagogiki otwartej (ujgcie dynamiczne w inspiracji chrze-
$cijanskiej),! przy czym ma ono swoje korzenie w poczatkach rozwoju mysle-
nia filozoficznego i nawiazuje do propozycji niemieckich pedagogéw.? Termi-
ny te sa podstawowe dla niniejszego opracowania, wymagaja wiec dookreSlenia.

1.1. Wielostronne aktywizowanie

Wielostronne aktywizowanie jest neologizmem, konstytuowanym przez
takie wyrazy: ,,wielostronne” i ,aktywizowanie”. Chcac wigc zdefiniowac po-
jecie ,,wiclostronne aktywizowanie” nalezy najpierw podda¢ analizie zakres
znaczeniowy kazdego z tych okre$len, by w tym kontekscie wskaza¢ na wia-
$ciwe rozumienie pojecia ,,wielostronne aktywizowanie”.

' M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej. Ujecie dynamiczne w inspiracji chrzescijariskiej,
Lublin 1999.

2 Zob. m.in. F. Schneider, Die Selbsterziehung — Wissenschaft und Ubung, Einsiedeln — Kéln
1936; .M. Sailer, Uber Erziehung fiir Erzieher, Paderborn 1962.
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Termin ,,wielostronne” oznacza wiele stron, wiele zagadnien zycia. In-
nymi stowy, wskazuje na réznorodnosé, zréznicowanie, przy czym wszystkie
clementy, ktore znajduja si¢ u podstaw tej wielosci sg ze soba powiazane
1 stanowia integralng cato§é.

Z kolel wyjasnienie zakresu znaczeniowego pojecia ,,aktywizowanie”
wymaga najpierw zwrocenia uwagi na aktywno$¢ wiasng jednostki. Dopiero
w tym kontekscie mozna wskaza¢ na istote aktywizowania.

Aktywno$¢ wiasna jednostki, niezaleznie od orientacji teoretyczno-me-
todologicznej, jest uymowana przez poszczegdlnych autoréw jako stan, zdol-
no$¢, wiasciwo$¢ indywidualna i wrodzona jednostki polegajaca na wickszej
niz uinnych czgstosci oraz intensywnosci jakiego$§ rodzaju dziatan.* Wérod
istotnych cech tej aktywno$ci wymienia sie: pewna samorzutno$é i samodziel-
nos¢ dzialania; sktonnoé¢ i zdolno$¢ do zywego i czynnego reagowania uwaga,
uczuciem i my$la na rozmaite bodZce; sytuacje i zadania, ktore stwarza zycie
oraz przejawianie zainteresowan w toku dazenia do poznania, zbadania i opa-
nowania rzeczy i faktow, ktore jednostke zaciekawity. Aktywno$¢ whasna jed-
nostki stanowi wigc podstawg wszelkich zachowan, a jej zrédta moga tkwié
badz w samej jednostce, badZz w otaczajacym ja $wiecie. Te pierwsze nosza
miano potrzeb, drugie za$ to zadania.

Tak okreSlone zrodta aktywnoscl cztowieka sa $cisle ze soba zespolo-
ne, przy czym zadania bgdace zewngtrznymi racjami dzialania, moga pobu-
dza¢ aktywno$¢ wiasng tylko wtedy, gdy pozwalaja jednostce zaspokajaé ja-
kies jej potrzeby.

Szczegblnie doniostym zrédtem ludzkiej aktywnosci sg potrzeby spo-
teczne, nabywane przez jednostkg na drodze do$wiadczenia i wspétdziatania
z innymi ludZmi. Natomiast zadania pobudzajace jednostke do dzialania sa
wyznaczane nie tylko przez innych ludzi, ale i przez aktualna sytuacje czy tez
moga by¢ przyjmowane na zasadzie jej wlasnego wyboru. Czlowiek podejmu-
jac 1realizujac zadania, pokonujac rézne trudnosci towarzyszace ich wykona-
niu, doskonali samego siebie 1 swoje dziatanie.’

O kierunku i natezeniu aktywnosci decyduje kazdorazowo sytuacja jed-
nostki, jej stan wewngtrzny i stan jej otoczenia. Wazne sg wicc zdarzenia

* Slownik jezyka polskiego PWN, t. 111, pod red. M. Szymczaka, Warszawa 19952, s. 708; Active
study dictionary of English, ed. S. Maingay, England 1991, s. 733.

4 AM. Costalat-Founeau, Identity dynamics, action, and context, Journal for the Theory of
Social Behaviour 29 (1999) nr 1, s. 289-290; W. Okon, Nowy sfownik pedagogiczny, Warszawa 1998,
s. 16; N. Sillamy, Sfownik psychologii, Poznah 1994, s. 14; A.S. Reber, Stownik psychologii, pod red.
L. Kurcza, K. Skarzynskiej, Warszawa 2000, s. 32-33; W. Szewczuk, Adktywnosé, w: Encyklopedia
psychologii, pod red. W. Szewczuka, Warszawa 1998, s, 10-11.

5 A. Jagietto, Dziatanie ludzkie, w: Psychologia dla teologéw, pod red. J. Makselona, Krakow
1995, 5. 152-153.
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(w organizmie lub w otoczeniu), informacje o zdarzeniach, potrzeby, sekwen-
cje czynnosci i zniesienie stanu potrzeby. Aktywno$¢ zaczyna si¢ informacja
o zdarzeniu na tle istniejacych potrzeb i konczy zniesieniem stanu zaktywizo-
wanej potrzeby. Ograniczenie analizy aktywnosci czlowieka do samej sekwen-
cji czynnosci jest wyrwaniem jej z kontekstu, bez ktorego traci ona sens.®

W warunkach spotecznego zycia aktywno$¢ jednostki przybiera postac
dziatania $wiadomego, charakteryzujacego sig¢ bogactwem form. Jedng z nich
jest aktywno$¢ ogdlna, pozbawiona ukierunkowania na okre§lony cel, z nie-
specyficzng aktywacja, najczgsciej poprzedzajacq okre$lona forme aktywnosci
specyficznej. Jest wiec faza przygotowawcza.” Obok tej formy aktywnosci
wystepuja formy aktywnosci specyficznej, do ktorych zalicza sig m.in. aktyw-
no$é fizyczna, psychiczna z odmianami aktywnosci sensorycznej, intelektual-
nej, poznawczej, psychomotorycznej, aktywno$¢ kulturowa, spoteczna.

Kazda z form aktywno$ci, niezaleznie od tego, do jakiej kategorii jest
zaliczana, ma zawsze pewien kierunek, ktory pedagogika okre$la jako cel.
Poza tym moze mie¢ ona zréznicowany charakter, np. zewngtrzny lub we-
wnetrzny, tworczy lub odtwoérczy. 1 tak aktywno$¢ zewngtrzna polega na wy-
konywaniu zadaf wynikajacych z uczestnictwa w okreS§lonym systemie spo-
tecznym, ze stosunkow i zalezno$ci od otaczajacego $wiata. Z kolei aktywnos¢
wewnetrzna obejmuje procesy psychiczne, np. spostrzegania i pojmowania,
mys$lenia i rozumowania.®

Wspolczesna pedagogika szczegdlng rolg w rozwoju osobowosci wy-
chowanka przypisuje aktywno$ci tworczej polegajacej na wszelkiej psychofi-
zycznej dzialalno$ci cztowieka, ktora tworzy co$ nowego a zarazem warto$cio-
wego. W przypadku miodego cztowieka chodzi glownie o wytwory 1 (lub)
zachowanie nowe a zarazem cenne dla niego samego.’ Efektem tej aktywno-
éci sa przedmioty (wytwory, zachowania, odkrycia) nowe i pozyteczne dla
samego tworczo dziatajacego wychowanka.

Przeciwienistwem aktywnosci tworczej jest dzialalno$¢ odtworcza. Po-
lega ona na realizowaniu przez wychowanka znanych zadan w znany sobie
sposob, czyli na nasladowaniu, reprodukowaniu, powtarzaniu. W rezultacie
takiego dziatania mtody cztowiek nie dochodzi do zadnych nowych wynikow,
a prébujac rozwiaza¢ nowe zadania poprzez odtworcze formy aktywnosci nie
moze osiagnaé zamierzonego celu. '’

6 A.M. Costalat-Founeau, Identity dynamics, action, and context, s. 291-295

7 Ibidem, s. 295-297.

8 J. Sobanska, Aktywnosé psychomotoryczna dzieci i milodziezy, w: Encyklopedia pedagogiczna,
pod red. W. Pomykato, Warszawa 1993, s. 22-24.

? M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej..., s. 444-446.

10 . Nudlen, Ch. Hardless, Activity visualization and formative assessment in virtual learning

environments, w: Selected papers from the 10th International Conference on College Teaching and
Learning, ed. J.A. Chambers, Florida 1999, s. 118-119.
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W tym miejscu nalezy zauwazy¢, ze formy aktywno$ci zewngtrznej
i wewnetrznej niejednokrotnie wystgpuja rownoczesnie i sa scisle ze soba po-
wiazane. To, co dzieje si¢ w psychice cztowicka wplywa na jego zachowanie,
ktore przez to staje si¢ uzewngtrznieniem mysli i przezy¢. Z kolei aktywno$é
tworcza lub odtworcza moze mie¢ charakter zewngtrzny lub wewngtrzny, przy
czym aktywno$é tworcza nie opiera si¢ jednak na zadnych znanych regufach
dzialania. Jej celem i istotg jest wychodzenie poza posiadane informacje 1 two-
rzenie lub odkrywanie nowych.

Aktywno$¢ wlasna jednostki stanowi istotny element integrainego roz-
woju osobowosci cztowieka. Ma ona charakter wielostronny. Obejmuje wige
wszystkie sfery osobowosci czlowieka, a wigc sferg emocjonalna, intelektual-
na, sensoryczng i recepcyjno-werbalna. Stad tez jednostka aktywna w to-
ku dziatania dokonuje zmian nie tylko w $rodowisku spoteczno-
-kulturowym, ale takze nabywa nowe formy zachowania, rozwija 1 ksztattuje
siebie. W przypadku, gdy zostanie zaniedbany proces rozwijania aktywnosci,
rodza sie réznorodne postawy bierno$ci (np. lenistwo, brak sumienno$ci, bier-
no$¢ fiaskowa ujawniajaca sig w przekonaniu o whasnej nieudolnoéei).!!

Omawiana tu aktywno$¢ wiasna jednostki znajduje si¢ u podstaw wie-
lostronnego aktywizowania, jakie ma miejsce w toku réznych interakcji edu-
kacyjnych, w tym takze katechetycznych. Tak okreslone aktywizowanie polega
na $wiadomym stymulowaniu wszystkich czynnoéci sktadajacych si¢ na swo-
isty, zamierzony i celowy uktad oddziatywan nauczyciela, ktory chcac zapew-
ni¢ uczniom harmonijny rozw6j osobowosci, stwarza sytuacje wyzwalajace
ich wszechstronng aktywno$¢ badz przeksztatcajace aktywno$¢ nizszych po-
ziomow w aktywnos$¢ wyzszych poziomow. Aktywizowanie to jest skierowane
na podmiot i obejmuje wszystkie sfery jego osobowosci: intelektualng — stuza-
ca rozwijaniu samodzielnego myslenia wychowankow; emocjonalng — prowa-
dzaca do przezywania poznawczych treSci; sensoryczng — taczaca myslenie
z dziataniem; recepcyjna i werbalng — zwigzana z przyswojeniem tresci i ich
stownym wyrazaniem. Wtasciwosci psychofizyczne uczniéw oraz sprzyjajace
warunki obiektywne pozwalaja wyzwoli¢ lub zintensyfikowa¢ wszechstronne
aktywizowanie wychowankéw.'? Co wiecej, w realizacji wielostronnego akty-
wizowania katechizowanej mtodziezy uwzglednia sig cele integralnego ksztat-
cenia katechetycznego, a wiec nie tylko dazenie do przekazu wiedzy, informa-
cji o zbawieniu, lecz takze ksztaltowanie umiejgtnosci dziatania, wychowanie
do wyboru warto$ci autentycznie ludzkich i chrzeécijanskich, formowanie po-
staw religijno-moralnych oraz wychowanie do odpowiedzialno$ci za swoje

"' M. Sondej, Potrzeba katechezy aktywizujqcej, AK 84 (1992) z. 2, s. 247.
12 M. SnieZyﬁski, Efektywnos¢ ksztalcenia, Krakow 1992, s. 76—77; tenze, Nauczanie aktywizu-
Jace, Krakow 1984, s. 7-8.
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zycie 1 do $wiadomego uczestnictwa we wspdlnocie cklezjalnej. Zwraca sie
przy tym uwagg na aktywnos$¢ wiasna katechizowanych.

W wielostronnym aktywizowaniu katechizowanych uczniéw znaczaca
rolg do spelnienia ma zarowno katecheta, od ktérego wymaga sig przygotowa-
nia merytorycznego i umiejgtnosci metodycznych, jak i uczniowie. Wazne sg
tu z jednej strony cechy osobowe i autorytet nauczyciela, z drugiej natomiast
0got predyspozycji psychofizycznych uczniéw i ich poziom intelektualny.
Réwniez warunki obiektywne (np. programy, podreczniki, brak podstawowych
srodkow dydaktycznych, rozktad zajec), na ktore nauczyciel religii nie zawsze
ma wptyw, decyduja o jakosci wielostronnego aktywizowania uczniow.!?

Wskazujac na uwarunkowania podejmowanego w toku katechezy wie-
lostronnego aktywizowania nalezy podkresli¢ glowna podstawe tego procesu,
jaka jest dynamika Stowa Bozego. Obwieszczane w katechezie oredzie zba-
wienia ma charakter wezwania Boga do cztowieka. Jest ono propozycja stylu
zycia i postaw wiary. Wymaga wigc ze strony cztowieka zaangazowania we
wlasny rozwdj, tak w wymiarze ludzkim, jak i chrzeécijanskim.'#

1.2. Bycie wychowawea samego siebie

Pojecie ,,bycie wychowawca samego siebie” wywodzi si¢ ze spoteczne-
go, interakcyjnego i relacyjnego rozumienia ,,wychowania”, rozpatrywanego
w sensie wezszym.!> Zdaniem M. Nowaka przy rozumieniu ,,wychowania”
Jjako dziatania o charakterze spotecznym, zachodzacego w interakcji 1 komuni-
kacji, a wiec zachodzacego zawsze we wzajemnych relacjach pomigedzy wy-
chowawca, ktéry §wiadomie chce doprowadzi¢ okre§lone procesy uczenia sie
1 nabywania nowych form zachowan a wychowankiem, ktéry odbiera
i wspotdziala lub opiera si¢ oraz daje pozytywne lub negatywne odpowiedzi na
te dziatania, zamiast pojgcia ,,samowychowania”, aby unikna¢ pomytek,'® na-

13 M, Sniezynski, Zarys dydaktyki dialogu, Krakow 1992, 5. 52-53.

148, Labendowicz, Akiywizowanie katechizowanych wybranymi metodami, w: Aktywizowanie
katechizowanych, pod red. S. Kulpaczynskiego, Lublin 1997, s. 42-43,

!5 Wychowanie jest tu widziane jako ,,;rodzaj dzialalnoéci ludzkiej przychodzacej z zewnatrz lub
tez czasami okreslanej jako dziatalno$¢ o charakterze spotecznym”, ktéra mozna dookreslié jako inter-
personalng 1 posiadajaca te wszystkie cechy, ktore lacza si¢ z tego rodzaju rozumieniem dziatania
ludzkiego” (wychowanie jako dziatalno$¢ ludzka $wiadoma i celowa; wychowanie jako spoteczna inter-
akcja i komunikacja). Zob. M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej..., s. 275-276.

16 We wspotczesnej mysli pedagogicznej pojecie ,,samowychowanie” rodzi wiele kontrowersji
i nicjasnosci. Odsyta sig tu do publikacji potwierdzajacych powyzsze stwierdzenie. Zob. m.in. S. Kulpa-
czynski, Samowychowanie, ,,Seminare”, Krakow-Lad 1979, s. 195-212; H. Muszynski, Proces samowy-
chowania i formy jego realizacji, w: Z zagadnien samowychowania studentéw, pod red. J. Binczyka,
Katowice 1983, s. 16-17; B. Sliwierski, Istota samowychowania, w: Pedagogiczne drogowskazy, pod red.
B. Jura$-Krawezyk, B. Sliwierskiego, Krakow 2000, s. 65-68.
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lezy raczej uzywaé innych pojeé.'” Jednym z nich, jest zdaniem tego autora,
,.bycie wychowawca samego siebie”.

U podstaw rozumienia terminu ,bycie wychowawca samego siebie”
znajduje sig fakt, ze wychowanek jako osoba jest zdolny do do$wiadczania
samego siebie, poznania siebie, pracy nad soba, kierowania soba, decydowania
o sobie i 0 otaczajacym go $wiecie oraz do aktywnego uczestnictwa w prze-
mianach, ktére zachodza wokél niego. Z tych racji moze wige stawac sig
wychowawca samego siebie, czyli wychowywac siebie przez samego siebie,
urzeczywistniajac przy tym swoje czlowieczenstwo.'® Aktywnos¢ cztowieka
w zakresie bycia wychowawca samego siebie polega na samopoznaniu 1 na
nabywaniu wolno$ci woli. Mamy tutaj do czynienia z podmiotem i przedmio-
tem wychowania w jednej osobie, przy czym nie oznacza to catkowitej nieza-
leznoéci osoby od innych. Proces ten jest wigc silnie zwiazany z dziataniem
0s6b drugich, a w zyciu chrze$cijanina takze z dziataniem milujacego Boga.
Wszelki postep w rozwoju chrze$cijanina jest bowiem mozliwy wyltacznie
dzieki lasce Bozej, tj. nadprzyrodzonej pomocy udzielanej przez Boga. Szcze-
golne znaczenie ma tu tzw. laska uczynkowa, ktorej Bég udziela kazdemu
cztowiekowi, aby moglt rozwinaé swoje ludzkie mozliwosci, aby zaktualizowat
w stopniu zamierzonym przez Boga swoje podobienstwo do Chrystusa i stal
si¢ w Chrystusie nowym stworzeniem.

Pierwsza z plaszczyzn bycia wychowawca samego siebie, okreSlana
jako samopoznanie (znajomo$¢ siebie), obejmuje troske o siebie (wlasne ciato
i zdrowie, wlasny rozwoj psychiczny, intelektualny, moralny i religijny), my-
$lenie i zdolnoé¢ refleksji w zakresie swoich przezy¢, doznan, doswiadczef,
czy tez samoksztatcenie poprzez czytanie, kontakt z dzietami kultury i sztuki.
Znaczace sa tu podroéze krajoznawcze, turystyka, zwiedzanie zabytkow i feno-
mendw natury oraz dziet cztowieka.

Od strony kierunku podejmowanego samopoznania w $ciSlejszym
sensie czlowiek jest wychowawca samego siebie, gdy podejmuje wysitek
urzeczywistniania swojego czlowieczenstwa, czyli stawania sig tym, kim na-
prawde jest. W wymiarze chrze$cijanskim chodzi tu o samorealizacjg
w prawdzie — dang kazdemu cztowiekowi w momencie stworzenia — obrazu
i podobienstwa Boga. Ten obraz i podobienstwo trzeba jednak najpierw

17 W tym wzgledzie pozytywnym przykladem moga by¢ takic pojecia, jak: ,autorealizacja”,
,,samokierowanie”, ,autoformacja”, ,ksztaltowanie charakteru”, ,samoksztatcenie”, ,,praca nad soba”.
Zob. M. Dudzikowa, Praca miodziezy nad sobq. Z teorii i praktyki, Warszawa 1993; O. Nalassalski, Jak
pracowaé nad charakterem, Katowice 1991; M. Pirozynski, Ksztalcenie charakteru, Warszawa 1992.

18 M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej..., s. 444-446. Takie stwierdzenia sa takze obecne
w pracach T. Kukolowicz, ktéra w tym sensie pisze na temat samowychowania. Zob. np. T. Kukoto-
wicz, Pomoc w samowychowaniu, w: Katecheza w stuzbie nadziei, pod red. K. Misiaszka, Warszawa
1986, s. 72-90.
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w sobie znalez¢, odkry¢, a nastepnie wydoby¢ i rozwija¢ przez rzetelna prace,
realizujac przy tym potencjalno$¢ konkretnego cztowieczenstwa, w ktora wpi-
sany jest projekt przyszlego zycia. Z tym wiaza sig integralnie inne aspekty
zycia i osobowoSci czlowieka. Wymagaja one poznania, wejscia w kontakt
i urzeczywistnienia.'?

Wiasdnie w okresie mtodo$ci zaznacza si¢ dazenie do czynienia czego$
z samym soba, do samoksztalcenia, poszukiwania prawdy, pytania o wartosci,
sens, o dobro i zto. Dzigki temu, ze cztowiek podejmuje trud pracy nad soba
1 wlasnym rozwojem, wzmacnia si¢ jego wola i buduje fundament dalszego
rozwoju osobowosci. Ten wysitek wymaga dopelnienia o relacje miedzyludz-
kie, a wigc wspierania i pomocy ze strony innych 0s6b.2® Tylko w ten sposob
mozna by¢ wychowawca samego siebie w duchu madro$ci, mitosci, cierpliwo-
sci 1 wolnosci.

Druga ptaszczyzna w zakresie bycia wychowawca samego siebie opie-
ra si¢ na nabywaniu wolno$ci woli, ktéra — dzieki swemu niezmiennemu na-
stawieniu, jakim jest dazenie ku intelektualnie rozpoznanemu dobru, ktérego
atrakcyjno$¢ uzdalnia cztowicka do samodzielnego hierarchizowania rézno-
rodnych co do swej sity motywéw warunkujacych jego decyzje — sprawia, ,,ze
sam czlowiek jest autorem usprawniania swych wiadz, pogiebiania relacji oso-
bowych do ludzi, wypracowania dostgpnych mu odmian modlitwy, poznania
tresci Ewangelii i nauczania KoSciota”.?! Pierwszym przejawem tej wolnosci
cztowieka, ujmowanej w aspekcie chrzescijanskim, jest zgoda na to, by Bog
dokonywat przemiany w jego zyciu, wzmacniajac je darami Ducha Swietego.
W cztowieku istnieje bowiem ,,nadprzyrodzona zdolno$¢” do ujmowania tego,
co Bég w niego wnosi, a zwtaszcza przyjmowania Boga jako nadprzyrodzone;j
prawdy i nadprzyrodzonego dobra.?? Z kolei drugim przejawem tej wolnosci
cztowieka jest wierno$¢ w dziataniach ,,wartosci prawdy” 1 ,,warto$ci dobra”.
Czlowiek kierujac si¢ madroécia wiasnego intelektu, ktéry rozpoznaje i wska-
zuje na ,,prawdg” i ,,dobro”, nie trwa przy wszystkim, co poznaje, lecz ujmuje
Jje z pozycji prawdy i dobra, a nastepnie dokonuje wyboréw w duchu wierno-
$ci prawdzie i dobru. Prawdziwa wolno$é nie jest wigc mozliwa bez prawdy
i dobra.?3

W dziele bycia wychowawca samego siebie chodzi takze o to, by sam
cztowiek, z wiasnego przekonania, dokonywat wiasciwych wyboréw mo-

19°S. Chrobak, Koncepcja wychowania personalistycznego w nauczaniu Karola Wojtyly — Jana
Pawla I, Warszawa 1999, s. 109-110; M. Nowak, Podstawy pedagogiki otwartej..., s. 447-448.

2 M. Gogacz, Podstawy wychowania, Niepokalanéw 1993, s. 60-63,

21 Ibidem, s. 61, 75.

22 Ibidem, s. 61.

23 M. Halama, Wolnosé. Wychowanie do wolnosci w Swietle nauczania Jana Pawla 1I, Krakéw
2000, s. 14-51.
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ralnych. Procesowi temu winna towarzyszy¢ pomoc ze strony innych osob,
tzw. wychowawcow wspierajacych. Jednym z jej przejawow jest m.in. wielo-
stronne aktywizowanie katechizowanej mlodziezy do bycia wychowawca sa-
mego siebie.

2. Specyfika wielostronnego aktywizowania katechizowanej mlodziezy
do bycia wychowawca samego siebie

Podejmowany w toku interakcji katechetycznych wysitek wielostronne-
go aktywizowania miodzieZy do ,,bycia wychowawcg samego siebie” jest §ci-
Sle ztaczony z integralnym wychowaniem, w tym takze z formacja chrzescijan-
ska. Aktywizowanie to polega na §wiadomym stymulowaniu wszystkich
czynnosci skiadajacych si¢ na swoisty, zamierzony i celowy uktad oddziaty-
wan nauczyciela, ktory cheac poméc wychowankom w trudzie pracy nad soba,
a przez to zapewni¢ im harmonijny rozwdj osobowosci, stwarza sytuacje wy-
zwalajace ich wszechstronng aktywno$¢ odnosnie do bycia wychowawcy sa-
mego siebie. Pomaga przy tym w przeksztalcaniu aktywnosci nizszych pozio-
moéw w aktywnos$¢ wyzszych poziomow.

Podstawowym celem tak widzianej wielostronnej aktywizacji katechi-
zowanej miodziezy do bycia wychowawcg samego siebie jest wigc wspomaga-
nie mlodziezy w coraz petniejszym odkrywaniu wiasnego powotania i wyraza-
nia coraz wigkszej gotowosci, by zy¢ nim w wypeianiu wiasnej misji. Troska
0 wielostronno$¢ aktywizowania domaga sig, by aktywno$é intelektualna 13-
czy¢ z emocjonalna, sensomotoryczng i recepcyjno-werbalna, uwzgledniajac
Jednoczesnie wszystkie wymiary ludzkiej egzystencji, a wiec naturalny
1 nadprzyrodzony. W ptaszczyznie nadprzyrodzonej nalezy w to réwniez wia-
czy¢ ,taskg uczynkowa”, usprawniajaca cztowieka w tym, co dotyczy Boga.
Wtedy takie aktywizowanie sprzyja osiagnigciu osobowej dojrzatosci.

Wielostronne aktywizowanie katechizowanej mtodziezy do bycia wy-
chowawca samego siebie jest skierowane na uczniéw i obejmuje wszystkie
sfery ich osobowosci. Moze przy tym wystepowaé w dwojakiej formie: ,,kon-
templatywnej” i ,,aktywnej”. Pierwsza z nich, okreslana jako kontemplatywna,
jest to taka forma wielostronnego aktywizowania uczniéw do wychowania
siebie, w ktorej katecheta pomaga milodziezy zachwycié¢ si¢ jakas wzorcowa
osobowoscia tak, by starali sig ja poznaé i nasladowag jej sposob zycia, pracy,
relacji do Boga i innych osob. W tej formie aktywizacji pomocna jest lektura
dziet biograficznych, hagiografie, dzieta artystyczne, muzyczne i dobra kultury
materialnej. Z kolei forma aktywna polega na takiej pomocy, dzieki ktorej
miodziez podejmuje konkretne dziatania w zakresie wychowania same]j sicbie
poprzez lepsze poznanie siebie, przezwyciezanie swoich wad, nabywanie cnét,
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ksztattowanie pewnych sprawnoéci, ktore danej osobic pozwalaja urzeczywist-
niaé¢ swoje czlowieczenstwo.

W konteks$cie wielostronnego aktywizowania katechizowanej mlodzie-
zy do bycia wychowawca samego siebie istotnym programem sa stowa Chry-
stusa poznacie prawde, a prawda was wyzwoli (I 8, 32). Szczeg6lnie wazne
jest tu wspomaganie mlodziezy w nabywaniu $wiadomosci, ze prawda jest
zrodtem transcendencji cztowieka wobec wszechswiata, w ktérym zyje,
a umyst ludzki niejako ,,z natury” zwrdcony jest ku prawdzie. Ponadto dzigki
niemu czlowiek moze odkrywaé swe uzdolnienie do przekraczania sicbie
w prawdzie. W procesie wielostronnego aktywizowania mtodziezy do bycia
wychowawca samego chodzi takze o udzielanie pomocy w dostrzeganiu we-
wnetrznej struktury, gdzie prawda czyni kazdego czlowieka prawdziwie wol-
nym, czyli ,,[...] cztowiekiem prawego sumienia, [...] odpowiedzialnym, [...]
cztowiekiem «dla drugich» [...]”.?* Istotne przy tym jest zwracanie uwagi na
potrzebe i sens ksztaltowania sicbie w trudzie, z wytrwatoScia i cierpliwoscia.
W cierpliwo$ci czlowiek moze ,,posiaéé swoja dusze”, a jest to owoc bycia
wychowawca samego siebie.

Wielostronne aktywizowanie katechizowanej miodziezy do bycia wy-
chowawca samego siebie, niezaleznie od formy w jakiej jest realizowane,
mieéci sie w harmonijnej catosci integralnego wychowania i wspomaga mfo-
dziez w rozwoju wszystkich sfer wlasnej osobowosci. Jest dzialaniem stymu-
lujacym rozwdj osoby, ulatwia autorealizacj¢, pomaga miodym w byciu bar-
dziej $wiadomym siebie i w rozwijaniu prawdziwych dazen, w poznawaniu
swoich uzdolnien i ograniczen oraz w odkrywaniu tajemniczej relacji z Bo-
giem i autentycznej relacji z drugimi. Dynamizuje takze katechizowana mio-
dziez do takiego posiadania siebie, wiasnej natury i ciata, zeby ,,ja” panowato
nad natura i aby to, co duchowe panowato nad cialem. Dostarcza przy tym
obiektywnych wzorcéw samooceny, uczy korzystania z dobr materialnych
i panowania nad nimi.?

Tym, co ulatwia wielostronne aktywizowanie katechizowanej miodzie-
7y w byciu wychowawca samego siebie jest §wiadomos§¢ posiadania talentow,
specyficznych zdolnoéci, bedacych szczegolnym bogactwem o charakterze we-
wnetrznym. Z tym wiaze sig potrzeba udzielania pomocy katechizowanej mio-
dziezy w uznaniu swoich talentow i realistycznym do nich nastawieniu. 26 Swia-
domo$¢ wiasnych zdolnoéci pozwala miodym na twoércze zaangazowanie sig
Wﬁ’awe{ 11, List apostolski Patri semper do miodych catego swiata z okazji Migdzynarodo-
wego Roku Miodziezy (31.03.1985), w: Wychowanie w nauczaniu Jana Pawla II, pod red. naukowa,
S. Urbanskiego, Warszawa 2000 (nr 13).

35 3. Chrobak, Personalistyczny wymiar pedagogii Jana Pawla II, w: Wychowanie na rozdrozu,

Personalistyczna filozofia wychowania, pod red. F. Adamskiego, Krakéw 1999, s. 205,
26 K Misiaszek, O samowychowaniu (1), Kat 33 (1989) nr 4, s. 182.
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w zycie spotecznosci, jaka tworzy grupa rowie$nikow uczestniczacych w kate-
chizacji oraz kompetentne i odpowiedzialne podjecie zadan, ktére sa zwiazane
z pozalekcyjnymi i pozaszkolnymi interakcjami spolecznymi.

3. Metody, formy i Srodki wspomagajace wielostronne aktywizo-
wanie katechizowanej mlodziezy do bycia wychowawca samego siebie

W kontekscie wyzej oméwionych aspektéw wskazujacych na specyfike
wielostronnego aktywizowania katechizowanej mlodziezy do bycia wycho-
wawca samego sicbie powstaje pytanie o sposoby 1 $rodki, ktére wspomagaja
proces tak okre$lonego aktywizowania.

Poszukujac odpowiedzi na tak postawiony problem nalezy zauwazy¢,
ze nie chodzi tu o ukazanie tych metod nauczania-uczenia sieg, ktore aktywizu-
ja proces integralnego ksztalcenia, a przy tym posrednio wspomagaja efektyw-
no$¢ interakeji wychowawczych, w tym takze fakt bycia wychowawca samego
siebie, lecz o zwrocenie uwagi na metody i $rodki, ktére w sposdb bezposredni
sq zwiazane z aktywizowaniem katechizowanej mlodziezy do bycia wycho-
wawca samego siebie. Innymi stowy, chodzi tu o ukazanie tych metod i $rod-
kow wychowania, dzigki ktérym mozliwe jest wielostronne aktywizowanie
katechizowanej mtodziezy na plaszczyznie poznawania siebie, opanowywania
siebie i kierowania soba.

W procesie wspomagania mtodych w byciu wychowawca samego sie-
bie istotng rol¢ ma do spelnienia katecheta. Wiele zalezy tu od tego, jak
katecheta pojmuje wtasne powolanie 1 jak spetnia swoja misje. Katecheta
przez przyklad swojego odniesienia si¢ do faktu bycia wychowawca samego
siebie moze sta¢ si¢ osobowym symbolem faktu bycia wychowawca samego
siebie, a wigc kogo$, kto sam podejmuje — przy wspdlipracy z Yaska Boza —
trud wiasnego rozwoju, poznania, opanowania i formowania siebie. Dobry
przyklad ze strony katechety jest sita, dzigki ktdrej wszystkie relacje miedzy
katecheta a uczniami nabieraja waznoéci 1 znaczenia. Niezwykle istotna jest tu
odpowiednia i wiarygodna postawa katechety wobec wartosci ludzkich i chrze-
Scijanskich oraz wobec wtasnej wolnoéci.

Dla wspomagania wielostronnej aktywizacji katechizowanej miodziezy
do bycia wychowawca samego siebie wazne jest takze tworzenie atmosfery mito-
$ci1 wzajemnego zaufania. Mitoé¢ stanowi bowiem podstawowe Srodowisko zycia
1integralnego rozwoju czlowieka, a przy tym faczy i dynamizuje wszelkie relacje
migdzyludzkie. Cechuje ja ofiama stuzba oraz bezinteresowno$¢. Tworzenie ta-
kiej atmosfery w toku interakcji ukierunkowanych na wielostronne aktywizowa-
nie miodziezy do bycia wychowawca samego siebie jest ,,sui generis” sztuka,
ktora katecheta moze tatwiej posiascé, jesli bedzie wspotdziatat z taska Boza.
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Wspomaganie wielostronnego aktywizowania katechizowanej mlodzie-
zy do samowychowania domaga si¢ indywidualnego traktowania wychowan-
ka, nawet wtedy, gdy katecheta ma kontakt z duza grupa. Chodzi tu o liczenie
sie z potrzebami kazdego wychowanka i z jego psychofizycznymi uwarunko-
waniami 1 stworzenie takiej atmosfery, by kazdy z katechizowanych uczniow
czut sie podmiotem szczegdlnego zainteresowania ze strony katechety. Wazne
jest takze rozpoznanie réznych charakterow i temperamentow, branie pod uwa-
ge skutkow grzechu pierworodnego 1 liczenie si¢ z wszystkimi darami przyro-
dzonymi oraz nadprzyrodzonymi, ktérymi Bog obdarzyt cztowieka. Katecheta
ma przy tym dazy¢ do tego, by miodziez uczestniczyta w zdobywaniu umiejet-
nosci ksztattowania samego siebie, podejmowania pracy nad soba, panowania
nad soba. Pomocne moga okazaé si¢ tu ¢wiczenia polegajace na ukazaniu
mtodziezy w jaki sposob warto zastanawia¢ si¢ nad soba, dokladnie orientowac
sie we wlasnych wiasciwosciach psychicznych i intelektualnych (np. obserwacja
wlasnego zachowania i postgpowania, analiza wiasnych reakcji, wstuchiwanie
sic w komunikaty innych 0sob dotyczace wlasnego zachowania i odczytywanie
ich sensu, dokonywanie samooceny wiasnego zachowania w §wietle Ewangelii,
poznanie wlasnej postawy wobec Boga i talentow oraz darow, jakimi On obda-
rza nas kazdego dnia). Niemniej istotna jest praca w grupach, realizowanie okre-
$lonych projektow przy wspdlpracy z innymi, a przy tym obserwacja siebie
i whasnych reakcji oraz postaw (np. co wzbudzaja we mnie uwagi innych, oceny
krytyczne) oraz tworzenie odpowiednich sytuacji, ktore pomoga katechizowanej
mtodziezy w poznawaniu siebie, wlasnych zalet i wad oraz postaw wobec in-
nych 0s6b czy tez wobec débr materialnych.?’ Nic tak bowiem nie wptywa na
integralny rozwoj czlowieka jak interakcje wychowawcze i spoteczne, w toku
ktorych miodziez uczy si¢ nabywania umiej¢tnosci ,,dawania siebie”, ,,bycia
bezinteresownym darem dla innych” (KDK 24).

Duze znaczenie w wielostronnym aktywizowaniu katechizowanej mto-
dziezy do bycia wychowawca samego siebie moga mie¢ posrednio wszystkie
tresci zdobywane przez uczniow w toku nauki szkolnej — tym bardziej gdy
beda one uzupelniane przez tresci aksjologiczne. Szczegolne jednak znacze-
nie ma dziatalno$é¢ wlasna mlodziezy, wiazaca sig z treSciami wyobrazenio-
wymi i pojeciowymi, czyli obserwacja $wiata, rodzicdw, wychowawcow, ko-
munikacja werbalna i pozawerbalna, tworzenie dziel sztuki i dobr
kulturowych, kontakt z przyroda i kultura. Wszystko to pomaga w rozwijaniu
procesow poznawczych i emocjonalnych, w organizowaniu procesow prawidto-
wej percepcji i w ksztattowaniu postaw. Jest wigc §rodkiem wspomagajacym

27 Tenze, O samowychowaniu (1), Kat 33 (1989) nr 5, s. 225-227; A. S. Richardson, H. Koller,
M. Katzy, Relationship of upbringing to later behaviour disturbance of mildly mentally vetarded young
people, American Journal of Mental Deficiency, 90(1985) nr 1, s. 8.
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wielostronne aktywizowanie katechizowanej mlodziezy do bycia wychowawca
samego siebie.?®

Wielostronne aktywizowanie katechizowanej mtodziezy do bycia wy-
chowawca samego siebie wymaga nie tylko zaangazowania wszystkich sfer
osobowosci cztowieka i nabywania umiejgtnosci w zakresie dojrzatej refleksji
nad soba, nad swoim postgpowaniem, lecz takze ukazywania znaczenia wzo-
row iidealdow w pracy nad wlasnym rozwojem. Szczegélna rolg ma tu do
spetnienia wskazywanie na najwyzszy wzor, jakim dla chrzescijanina jest Jezus
Chrystus. Pozwala to na nieustanne weryfikowanie wtasnych postaw i zachowan
oraz na coraz petniejsze stawanie si¢ nowym cztowiekiem w Chrystusie.

Wazna czynnoscia jest rowniez ukazywanie katechizowanym miejsca
i roli jaka w byciu wychowawca samego siebie ma do spelienia praktykowa-
nie codziennego rachunku sumienia i roznych wysitkéw ascetycznych celem
uwalniania sie od wszelkich determinizméw zewnetrznych i wewngtrznych,
m.in. od tzw. wzgledéw ludzkich, czyli ulegania opiniom ludzi o nas, ich
komentarzom, ocenom naszego post¢powania i wychowywania siebie do au-
tentycznej wolnoséci, tj. do catkowitego panowania nad soba, postgpowania
zgodnie z normami moralno$ci chrzescijanskiej oraz wymogami mitosci do
Boga i ludzi.

Obok tak wyodregbnionych metod i1 $rodkow wspomagajacych aktywi-
zowanie katechizowanej mlodziezy do bycia wychowawca samego siebie,
istotne sa takze nadprzyrodzone $rodki, ktére wspomagaja ten proces. Chodzi
tu w sposéb szczegodlny o sakramenty i modlitwe. Sa one zrédlem taski nad-
przyrodzonej, ktéra oSwieca i wzmacnia wiarg, pomaga w Swiadomym i czyn-
nym uczestnictwie w misterium liturgicznym i pobudza do dziatalnosci apo-
stolskiej, a tym samym wspomaga wielostronne aktywizowanie katechizo-
wanej mlodziezy do bycia wychowawca samego siebie.

Liturgia jest $rodkiem nadprzyrodzonym wspomagajacym niejako od
wewnatrz wielostronne aktywizowanie katechizowanej mlodziezy do bycia
wychowawca samego siebie. ,,Z liturgii [bowiem] [...], a gldéwnie z Eucharystii
jako ze zrodta sptywa [...] taska i z najwigksza skutecznoscia przez nig doko-
nywa si¢ uswiecenie cztowieka w Chrystusie 1 uwielbienie Boga [...]”” (KL 10).
Z kolei modlitwa wspomaga wzrost milo$ci, pozwala gle¢biej wnika¢ w tajem-
nicg Chrystusa i uzdalnia mlodziez do autentycznego apostolstwa.

Niemniej istotna rolg ma do speienia Pismo Swiete. Poznajac oredzie
zbawienia katechizowana mlodziez nie tylko odkrywa ,,[...] kim jest Bog i jaki
jest Jego zamyst zbawczy” (DOK 116), ale i poznaje swoje powolanie oraz

28 U. Nudlen, Ch. Hardless, Activity visualization and formative assessment in virtual learning
environments, w: Selected papers from the 10th International Conference on College teaching and
Learning, ed. J. A. Chambers, Florida 1999, s. 118-120.



130 ANNA ZELLMA

ksztaltuje w sobie zdolno$ci do odczytywania w duchu Ewangelii wlasnych
do$wiadczen, problemoéw. Innymi stowy, katecheza biblijna pomaga ,[...]
w interpretowaniu aktualnego zycia ludzkiego w $wietle do§wiadczen przezy-
wanych przez nar6d izraelski, przez Jezusa Chrystusa i przez wspolnote ekle-
zjalna, w ktoérej Duch Chrystusa zmartwychwstatego ciagle zyje i dziata”
(DOK 117).

Dla wielostronnego aktywizowania katechizowanej miodziezy do bycia
wychowawca samego siebie istotne jest rowniez ,,wychowanie przez Maryje”,
ktore dokonuje si¢ gtdéwnie w Jej kulcie i w nasladowaniu Jej cnét. Maryja
Jako Stuzebnica Panska jest wzorem wspoétdziatania cztowieka z Bogiem.
Wskazuje Ona mlodym na wiasciwosci i postawy, ktére pomagaja w ksztatto-
waniu w sobie wewnetrznej wolnosci, dyspozycyjnosci 1 ofiarnosci, a przy tym
wyprasza potrzebne taski do bycia wychowawca samego siebie. Maryja ma
wigc do spetnienia szczegolna rolg w procesie nabywania przez mtodziez zdol-
nosci do swiadomego ksztaltowania wlasnego zycia 1 realizowania powolania.

Ogolnie mozna stwierdzi¢, ze wielostronne aktywizowanie katechizo-
wane] miodziezy do bycia wychowawca samego siebie wymaga zastosowania
zroznicowanych metod i $rodkow. Wazne sa tu zardwno metody i rodki natu-
ralne, jak 1 nadprzyrodzone. Dzigki nim mozliwy jest — w byciu wychowawca
samego siebie — zar6wno udzial mlodego cztowieka, jak i dziatanie Boga.

4. Wyzwania dla katechezy i katechetyki

W jaka strong ma zmierza¢ wiclostronne aktywizowanie katechizowa-
nej mtodziezy do bycia wychowawca samego siebie? Czy jest przysztosé dla
tak ukierunkowanych interakcji katechetycznych? W jaki sposéb podejmowaé
te czynnosci w kontekscie zroznicowanych religijnie, spotecznie 1 kulturowo
srodowiskach katechetycznych? Te pytania pojawiaja si¢ w kontek$cie powyz-
szych refleksji. Wymagaja weryfikacji empirycznej i pogtgbionych analiz.

Wydaje si¢ jednak, Ze wielostronne aktywizowanie katechizowanej
mlodziezy do bycia wychowawca samego siebie jest zgodne z zalozeniami
katechezy integralnej, ktora zachowujac wiernos¢ Bogu 1 czlowiekowi nie
moze pomijac istotnych dla wszechstronnego rozwoju osobowos$ci mtodego
cztowieka aspektow pracy nad sobg i ksztaltowania siebie.

Kierujac si¢ takimi zatozeniami, trzeba poszukiwaé¢ nowych form i me-
tod, ktore pomoga mtodym w dostrzeganiu warto$ci i sensu bycia wychowaw-
ca samego siebie, poznawaniu siebie, w pozytywnym przezywaniu wtasnych
uczu¢ i emocji oraz w nabywaniu umiej¢tnosci opanowania wlasnych stabosci,
z rownoczesnym wykorzystaniem talentow, jakimi mtody czlowiek zostal ob-
darowany przez Boga. Istnieje przy tym konieczno$¢ dowarto$ciowania tych
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form i wiasciwych sposob6w wyrazu religijnosci, jakie odpowiadaja potrze-
bom mlodziezy (np. odnowienie niedzielnych Mszy §w. dla mlodziezy czy ze
szczegblnym udziatem mlodziezy, stworzenie ,latwe)” okazji do sakramentu
pokuty i pojednania, dostgpu do duszpasterzy, poglebienia duszpasterskiej for-
macji mtodziezy poprzez rekolekcje, inicjatywy o charakterze ewangelizacyj-
nym, duszpasterstwo grupowe, animacj¢ rozrywki, sportu 1 turystyki, ktore
beda pomagaty katechizowanym w pracy nad soba, w pokonywaniu samego
siebie i ksztaltowaly w nich przekonanie, ze wszystko to nie jest czym$ obcym
Bogu i ze moze by¢ godziwe oraz moralne

Warto przy tym uwzglednié rolg jaka ma tu do spelnienia rodzina i ma-
te grupy oraz wspdlnoty eklezjalne. Intencjonalne bycie wychowawca samego
siebie ma bowiem takze wymiar wspolnotowy. Dokonuje si¢ przez grupe, np.
we wspoélnocie rodzinnej, eklezjalne;j.

Duzga warto$ciag moga okazac si¢ tu poglgbione studia z zakresu psy-
chologii rozwoju osoby 1 wychowawczej oraz pedagogiki otwartej w inspiracji
chrze$cijanskiej zlaczone z badaniami podejmowanymi ze strony katechety-
kéw w duchu wiemosci Bogu i czlowiekowi.

ZUSAMMENFASSUNG

Im heutigen Konzept der integrierten, durch christliche Werte inspirierten Erziehung wird
die Notwendigkeit derartiger Unterstiitzung der Jugend betont, die sie zur Ubernahme der Selbst-
verantwortung sowie zur Ergreifung der Initiative auf der Suche nach neuen und zugleich schopfe-
rischen Lésungen im Bereich des individuellen und gesellschaftlichen Lebens befihigt.

Die heutige Katechese bleibt nicht gleichgiiltig angesichts dieser Herausforderungen. Sie
strebt danach, die Kinder und Jugendlichen zu Menschen zu erziehen, die ihrer Aufgaben bewusst
sind und ihre Erfiillung verantwortungsvoll gestalten und im Leben der regionalen, nationalen und
kirchlichen Gemeinschaft aktiv mitwirken. Die Katechese sucht nach Wegen, die sich auf die
Weitergabe von Glaubenswalirheiten und von Grundsitzen christlichen Lebens nicht beschrinken,
sondern die Jugend im selbstindigen Denken und bei der Suche nach authentischen christlichen
und menschlichen Werten sowie bei ihrer Internalisierung unterstiitzen. Die Katechese versucht
dabei, das Bediirfnis nach der Milhe um die eigene, alle Dimensionen der Personlichkeit umfassen-
de Entfaltung zu wecken. Sie zeigt auch die Ziele der Bemiihungen in diesem Bereich.

Der vorliegende Artikel greift das Problem der Aktivierung der Jugend zur Selbsterzie-
hung im Rahmen der Katechese auf, wobei es sich hier weder um ein ideales Konzept der kateche-
tischen Interaktionen noch um ,,Wunderrezepte” fur alle im katechetischen Dienst auftauchenden
Probleme handelt. Es wurde hier ein Modell der vielseitigen Aktivierung der Jugend zur Selbst-
erziehung im Rahmen der Katechese. Es wurden dabei folgende Aspekte beriicksichtigt: Grundbe-
griffe (,,vielseitige Aktivierung”, ,.eigener Selbsterzieher sein”), die Eigenart der vielseitigen Akti-
vierung der Jugend zur Selbsterzichung, Methoden, Formen und Mittel, welche die Aktivierung
der Jugend zur Selbsterzichung unterstiitzen. Erst in diesem Kontext wurden die Herausforderun-
gen der Katechese und Katechetik dargestellt.
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Wprowadzenie

Eschatologiczne myslenie ogarnia od poczatku cata ludzko$é, wystepu-
je w kazdej generacji i religii. Chrzescijafiska eschatologia ma swoje zrédto
w Biblii, ktora jest z kolei esencjg zydowsko-chrzescijanskiej tradycji. Dzisiej-
sze eschatologiczne wyobrazenia i przekonania sa niczym innym jak interpre-
tacjq tego starego przekazu. W przebiegu czasu biblijne przestanki eschatolo-
giczne oferuja teologom impulsy do uprawiania réznego typu eschatologii.
W XIX, a szczegllnie w XX w. powstaly w tej dyscyplinie teologicznej rézne
tendencje i prady. Nowe eschatologiczne projekty wywodza sie przede wszyst-
kim z kregéw protestanckich.! My§li o rzeczach przysztych wplywaja z duza
intensywno$cia na rozwoj nowych teologicznych koncepcji. Hans Urs von
Baltasar, przypisujac eschatologii duze znaczenie, nazywa ja wskaznikiem
(,,Wetterwinkel”) dla teologii naszego czasu.?

Podczas gdy eschatologie poszczegélnych ewangelickich teologéw
mniej lub bardziej krytycznie sa opracowane, brakuje naukowych studiow na
temat eschatologii ludu Bozego, ktdry jest Kosciolem oczekujacym spetnienia

' Por. H. Wagner, Probleme der Eschatologie, Handbuch der Okumenik, Bd. 11I/2, s. 187n.
2 H. v. Baltasar, Umrisse der Eschatologie, Verbum Caro. Skizzen zur Theologie, Bd. I, Einsie-
deln 1960, s. 276.
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eschatycznych obietnic. Niniejszy artykut jest préba wyjscia naprzeciw posta-
wionemu wyzej zagadnieniu.

W ponizszym opracowaniu stawia si¢ zasadnicze pytanie, jak daleko
eschatologiczne mysli zawarte w modlitwach i piesniach niemieckiego, ewan-
gelicko-luteranskiego Kosciota XIX w. zakorzenione sa w doktrynie o rze-
czach ostatecznych Marcina Lutra. Rownie dobrze mozna zapyta¢ odwrotnie:
czy teologiczne przemySlenia glownego reformatora w dziedzinie eschatologii
znalazly swe odbicie w ludowej poboznosci (praksis pietatis) luteranskich
chrzedcijan obszaru jgzyka niemieckiego w XIX w. Badanie to jest wiec prze-
prowadzone w $wietle uznawanej od czaséw §w. Augustyna i jego ucznia
Prospera z Aquitanii teologicznej zasady lex orandi — lex credendi.* Oznacza
ona, ze modlitwa jest norma dla treSci wiary. Twierdzenie to zostanie skon-
frontowane z lex docendi (doktryna) ojca Kosciota reformacyjnego.

Zrédto dla poznania przekonan religijnych ludu stanowia modlitewniki
i §piewniki uzywane przez wiernych zard6wno w kosciele podczas nabozenstw,
jak réwniez prywatnie w domu (Hausandacht). Autor przebadat kilkadziesiat
tego typu poboznych, najczgstszych w uzyciu ksiag. Literatura ta, pochodzaca
z wigkszosci Kosciotdw niemieckich (Landeskirchen) wyznania ewangelicko-
augsburskiego, zawiera bogate zbiory modlitw, medytacji, westchnien,
a zwlaszcza piesni. Liczba tych ostatnich poddanych filologicznej i teologicz-
no-merytorycznej analizie to ponad 300.* Teksty w nich zawarte stuzyty nie
tylko duchowemu zbudowaniu i umacnianiu w wierze, ale byly rowniez waz-
nym no$ntkiem doktryny oddzielonego Kosciota. Stuzyly nauczaniu wiary,
a poprzez to mialy budzi¢ do chrzescijanskiego zycia wiernych.> Pouczanie
w dziedzinie prawd ostatecznych czlowieka miato miejsce w pierwszym rzg-
dzie w tekstach eschatologicznych (zalobnych, pogrzebowych, o dopehieniu
zycia cztowieka), ktore z reguty zajmowaty ostatnia cze$¢ modlitewnika, ale
takze w wielu innych, np. adwentowych, wielkanocnych itp.

Naprzeciw ludowym, powszechnym przekonaniom stana eschatolo-
giczne mys$li Lutra, ktore sa stale obecne zardowno w jego osobistym zyciu, jak
i we wszystkich jego teologicznych dociekaniach. Pytanie, jak czlowiek zdota
uratowa¢ si¢ na sadzie Bozym odgrywato decydujaca rolg w jego biografii.
W nauce Lutra o usprawiedliwieniu fundamentalne znaczenie ma mys§l
o0 $mierci i zwigzana z nia nieuchronno$¢ sadu Bozego. Cecha jego eschatolo-

3 Por. K. Federer, Liturgie und Glaube (eine theologiegeschichtliche Untersuchung), Freiburg in
der Schweiz 1950, s. 9nn.

4 W tej liczbie sa ujete tylko piesni eschatologiczne, ktdre nie sa jedynymi moéwiacymi o ,escha-
ta”. Pie$ni te (jak i modlitwy) pochodza z 32 $piewnikéw (Gesangbiicher) i modlitewnikéw (Ge-
betbiicher) Kosciota luteranskiego XIX w. wydawanych w réznych regionach Niemiec.

5 Por. W. Nelle, Geschichte des deutschen evangelischen Kirchenliedes (3. erweit. Aufl.), Leip-
zig und Hamburg 1928, s. 17.
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gii jest jej organiczny zwiazek z zasada o prawie (Gesetz) i Ewangelii. Charak-
terystyczne jest tez, Ze Luter, ktory nie byl systematykiem, mogl w swoich
przekonaniach reprezentowaé rézne mysli, podobnie jak to jest w Pi$mie
Swigtym, zwlaszcza u §w. Pawla, ktory nie wykazuje jednolitosci w pogladach
na sprawe $mierci i Zycia przyszlego.®

1. Zycie chrzescijanina na ziemi

Gdy poréwnamy obraz przekonan o ziemskim zyciu wierzacych, ktory
swoj wyraz znalazt w ko$cielnej piesni 1 modlitwie XIX w. z nauka Marcina
Lutra, dostrzegamy tylko jedna zasadniczg r6znice. Modlacy si¢ widzi realiza-
cje swoich ,rzeczy ostatecznych” przede wszystkim w przyszlosci, po przekro-
czeniu progu wiecznodci.” Jego przekonania sq wiec nastawione futurologicz-
nie. U Lutra natomiast spotykamy w réwnej mierze zarowno futurologiczny
ksztalt jego eschatologii, jak rowniez aktualistyczny.® W swojej dojrzalej teo-
logii akcentowat on silnie aspekt terazniejszo$ci rzeczy ostatecznych.’ Wedhig
A. Ritschla , przenioést on w przeciwienstwie do katolickiej eschatologii zycie
wieczne z przysztosci do terazniejszosci zycia ziemskiego”.!? Eschatologiczna
prezencja reformatora polega na tym, ze cztowiek juz w tym zyciu, do§wiad-
czajac grzechu i pokusy, przezywa w swoim sumieniu sad Bozy i potepienie,
za$ ufajac Chrystusowi Odkupicielowi, do§wiadcza nieba.!! Ta przysztoéé jest
juz w zarodku (,,im Keim”) obecna.!?

Ludzkie zycie u Lutra, jak i u autoréw koscielnych eschatologicznych
piesni i modlitw jest jak najglebiej wypeltnione oczekiwaniem na ,,rzeczy osta-
teczne”. Modlacy si¢ z wielka tgsknota czeka przede wszystkim na $mieré
(Jako na spotkanie z Bogiem) i swoje dopetnienie w wieczno$ci.'® Luter teskni
takze za osobistym, przysztym zyciem ,,po tamtej stronie” $mierci.!* W licz-

¢ Por. B. Lohse, Luthers Theologie in ihrer historischen Entwicklung und in threm systemati-
schen Zusammenhang, Géttingen 1995, s. 345n.

? Por. pieén ,,0 Jerusalem, du schoéne” (1):

»ach wann komm* ich doch einmal hin zu deiner Biirger Zahl”?

8 Por. O. H. Pesch, Im Angesicht des barmherzigen Richters. Lebenszeit, Tod und Jiingster Tag
in der Theologie Martin Luthers, Cath 42 (1988), s. 269.

9 Por. G. Ebeling Lehrstudien I, Miinchen 1971, s. 62.

10° A, Ritschl, Die christliche Lehre von der Rechtfertigung und Verséhnung, Bd. 111, Bonn 1888,
s. 95; zob. takze W. Joest, Ontologie der Person bei Luther, Géttingen 1967, s. 320-353.

"' U. Asendorf oznacza sumienie (na podstawie badania przekonan Lutra) ,,eschatologicznym
migjscem”; por. tenze, Eschatologie bei Luther, Gottingen 1967, s. 53-60.

12 WA 56, 258, 20.

1> Por. J. F. Lentz, Gebetbuch, Strassburg 1888 (5. Aufl.), s. 1077: ,Wie schnet sich meine Seele!
Wie diirstet sie nach dir Jesu...”.

4 WA 36, 544,12n.
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nych sformulowaniach wyraza on to pragnienie jako ,,obowiazek chrzesécijan-
ski”, gdyz dopiero w $mierci konczy si¢ raz na zawsze ludzka upadiosc, ktora
stoi w statym przeciwienstwie do Bozej wiecznosci.'> Ale z o wiele wigksza
tesknota niz pobozno$¢ ludowa wypatruje Luter rychtego dopetnienia sig catej
ludzkosci w paruzji. Wedhlug niego rzeczy §wiata nie sa u celu, lecz wzdychaja
za dopeieniem.'® Do tego nastroju rychtego oczekiwania w XVI w. przyczy-
nialy sie szczegblne historyczne wydarzenia 1 zyciowe doswiadczenia, ktére
wywieraly wpltyw na zZycie Lutra'” i jego towarzyszy czasu (M. Hoffman,
M. Styfels i in.). Daniel Olivier okresla tamten czas jako ,czas $mierci”.!®
Innymi powodami oczekiwania na bliskie przyjscie Pana byly: mysl o se¢dzi-
wym wieku §wiata,!® teoria, ze chrzeScijanski czas $wiata trwa dop6ty, dopoki
istnieje ,,$wigte rzymskie Imperium”?° i z tym ostatnim zwiazane rosnace prze-
konanie o papiestwie jako instytucji szatana,?! ktorej ukazanie si¢ bezposred-
nio poprzedza koniec $wiata. Paul Althaus reasumuje: ,,Pan przyjdzie wkrotce
— to Luter glosit i to rozbrzmiewato w jego Kosciele dalej”.?? Postawy kolek-
tywnego oczekiwania dnia powtdmego przyj$cia Pana, ktore reprezentuja pie-
$ni 1 modlitwy XIX-wiecznej badanej literatury duchowej, sa wigc najwidocz-
niej w luteranizmie XVI w. zakorzenione.

To oczekiwanie zaréwno u Lutra, jak i w pobozno$ci ludowej,>® ma
swoja podstawe w nadziei na zycie w wiecznej szczgsliwosci, ktora jest obie-
cana przez Pana. W obliczu nieodleglego konica i chaosie $wiata ufa Luter, ze
zdota oprze¢ si¢ silom zta i ujé¢ sadowi Bozemu.?* On wierzy mocno (,,felsen-
fest™), jest peten ufnosci w odpuszczenie grzechow na sadzie Bozym. Stad
ziemskie zycie u Lutra?> i w tym samym stopniu u Ludu Bozego jest ksztatto-
wane w perspektywie eschatonu. Paruzja i rzeczy ostateczne czltowieka silnie
oddziatluja na jego religijne zycie napetnione chrzescijanska nadzieja.

13 Por. O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 266.

16 Por. E. Kunz, Protestantische Eschatologic von der Reformation bis zur Aufkldrung, Hand-
buch der Dogmengeschichte, Bd. 1V, Faszikel 7¢ (1.Teil), Freiburg—Basel-Wien 1980, s. 5.

17 Por. O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 246 n.

'8 Luter nazywa 6w czas tym okresleniem ze wzgledu na panujace epidemie, zarazy, gtéd, nie-
sprawiedliwo$¢, wojny, chaos w $wiecie i in.; por. D. Olivier, Luthers Glaube. Die Sache des Evange-
liums in der Kirche, Stuttgart 1982, s. 77-84.

19 Je ilter, je kirger, je ldnger, je drger, je niher dem Ende der Welt, desto gottloser”; cyt. za
O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 249, Podobne my$li reprezentowat takze Philipp Melanchton; por. tenze,
Apologia XIII, 54, BSLK, (3. Aufl.), Giitersloh 1991, 344, 10-14.

20 Por. np. W. Giinter, Luthers Vorstellung von der Reichsverfassung, Miinster 1976, s. 18, 48

21 Por. Wider das Papsttum zu Rom vom Teufel gestifiet, WA 54, 206-299. Do tematu o stosunku
Lutra do papiestwa zob. R. Baumer, Der junge Luther und der Papst, Cath 23 (1969), s. 392-420;
H. I. Utban, Der reformatorische Protest gegen das Papsttum, Cath 30 (1976), s. 295-319 i in.

22 P, Althaus, Der Friedhof unserer Viter, Gitersloh 1948, s. 104.

23 Por. np. ,,Das blinde Volk der Heiden” (1).

24 Por. O. H. Pesch, im Angesicht, s. 250.
2 Por. W. Joest, Ontologie, s. 323,
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Obok tej nadziei spotyka nas zarbwno w poboznosci XIX w., jak 1 u Lu-
tra® lek przed $miercia. Ta bojazi idzie w parze wia$nie ze wspomniang
nadzieja. Modlacy sie¢ wierzy wprawdzie, ze jest juz przez Chrystusa odkupio-
ny, jednak na ,,sadowniczy” sposob rozumiane usprawiedliwienie nie jest jesz-
cze udzialem czlowieka i zalezy od stanu wiary, ktéra wcigz jest zagrozona
przez zwatpienia, zte pokusy 1 grzechy. Wierzacy cztowiek jest dlatego zasmu-
cony i przezywa duchowa udreke.?” Luter natomiast mowi na tym miejscu juz
o antycypacji wiecznej $mierci, sadu i piekla. To do§wiadczenie wyraza przez
niego napisana pie$n: ,,Mitten wyr im leben sind mit dem tod umbfangen”.?®
W takich bolesnych duchowo sytuacjach pomaga obojgu trzymanic si¢ przy
stowie Pana.?? Takie polozenie wymaga wypréobowanej wiary chrzescijanina.

Zycie na ziemi jest w oczach poboznego ludu,’! jak i wedlug Lutra
wedrowaniem i przej$ciem (,transitus”) z tego $wiata do przyszlego z Bogiem
lub w oddaleniu od Niego. Wszystko stoi jeszcze przed ostateczna decyzja.
Jest to wiec ,,via ad coelum et infernum”.3?

Zycie ziemskie luteraniskiego chrze$cijanina stojacego u progu $mierci,
odzwierciedlajace sie¢ w piesniach i modlitwach jest niczym innym jak nedza,
bieda, cierpieniem i smutkiem. Poza do$wiadczeniem wiasnych grzechow jest
dla niego szczegolnie cigzkie wspolprzezywanie zla w $wiecie.>® Dlatego tesk-
ni on tym bardziej za ostatecznym uwolnieniem si¢ z tego poprzez wyjscie
z proznego i politowania godnego $wiata. Ma on zywa nadziejg na szczgsliwe
zycie przy boku swego Zbawiciela. Ta tgsknota za nowym zyciem przewyzsza
wszelka niepewno$¢ wiary, ktora szczegdlnie mocno w godzinie $mierci do-
chodzi do glosu. Takze Luter nic ceni terazniejszego zycia, ktére podlega
prawu umierania, jest nedzne i grzeszne. Jest ono tylko jakby materiatem,
ktory stuzy do stworzenia nowej postaci zycia.>*

2. Niesmiertelnos¢ czlowieka

Modlitwy i pie$ni luteranskiego Kosciota XIX w. reprezentuja jedno-
znacznie humanistyczno-filozoficzng antropologig. Wyrazaja one wiarg ludu,

26 por. WA 3911, 367, 1-8.

27 Por. np. piesh ,,Gott lob, es kommt die Zeit heran” (2):
,,Der teufel und die bose welt

Hat mir hie tiglich nachgestellt”.

28 Piesh te zawiera m.in. Gesangbuch, Stuttgart 1885, nr 597.
29 Por. WA 36, 622, 12-15.

30 WA DB 7, 10, 16.

31 Por. np. ,,Wir sind nur Pilger” (1).

32 WA 56,442, 24.

3 Por. np. ,,Valet will ich dir geben” (1).

34 Por, WA 391, 177, 3-6.
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ze czlowiek ma niematerialna, a wigc duchows i nie$miertelna dusze, ktora po
$mierci bedzie w bezposredniej tacznoéci z Bogiem.3> Natomiast przekonanie
Lutra o nie$miertelno$ci czlowieka jest niejednoznaczne.’® Z jednej strony
cztowiek jest émiertelny, poniewaz jako istota duchowo-cielesna jest pojmo-
wany tylko w jednosci jako ,totus homo” i jako cato§¢ podlega $mierci.’’
Z drugiej strony spotyka sig takie przemys$lenia, gdzie reformator wyraznie
moéwi o nieSmiertelno$ci duszy (immortalitatis animae).3® To ostatnie, odpo-
wiadajace tradycji przekonanie o nieSmiertelnoéci, przejmuje Luter jednak bez
jej argumentdéw. Odrzuca on raczej ontologiczne roszczenie na zycie wiecz-
ne.’? Nie§miertelno$¢ wedlug niego polega nie tylko na tym, ze czlowiek przez
posiadanie rozumu i woli jest duchowa istota (,,potentiae animae”) i posiada
niewygasalne rozpoznanie Bozego prawa, lecz przede wszystkim na tym, ze
stosunek czlowieka (jako obraz Boga i jego odkupione dziecko) do Boga wraz
ze $miercia nie moze ulec zerwaniu.*°

3. Smier¢ jako zagrozenie dopelnienia

Smier¢ jest wroga cztowiekowi, poniewaz ma ona wewngtrzne sprzeze-
nie z grzechem i jest jego nastgpstwem. Do tego przyznaja sie bez watpienia
luteranscy wierni, jak i sam reformator.*!

W poboznosci XIX w. $mier¢ jest nazwana ostatnim wrogiem (,,der
letzte Feind”), przeciwko ktéremu nalezy rycersko walczy¢, aby go pokonaé.*?
Luter oznacza $mier¢ podobnie (,,wielka przykros¢”, ,przepasé”). Jest ona
nieprzyjacielem, ktory nawet ,najwiekszych §wigtych niszczy”.*

35 Por. np. ,,Gedanke voller Seligkeit” (4):

WZwar diese hiille fallt einst ab

und asch und moder fiillt mein Grab;

Doch wird mein Geist sich heben”.

36 Por. do tego polemike miedzy P. Althaus i C. Stange o nie$miertelnosci u Lutra; zob.:
P. Althaus, Unsterblichkeit und ewiges Sterben bei Luther, w: Studien, Heft 30, Giitersloh 1930;
C. Stange, Die Unsterblichkeit der Seele, w: Studien, Heft 12, Giitersloh 1925.

37 Por. L. Wilhelm, Das Ringen Luthers um die Freiheit der Theologie von der Philosophie,
Miinchen 1955, s. 101 nn.

38 Wo (sc. im Seelenschlaf) also und mit wem Gott redet, es sei im Zorn oder in Gnaden, der ist
gewiss unsterblich”, WA 43, 481,32, Luter opiera si¢ tu na Mt 12,26 n.

3 Por. O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 255; zob. takze F. Heidler, Luthers Lehre von der Unster-
blichkeit der Seele, Erlangen 1983,

40 Por, H. Ollson, Schipfung, Vernunft und Gesetz in Luthers Theologie, Upssala 1971,
498,499,542,

41 Por. WA 40 111, 485-487.

42 Por. np. piesn ,,Wir sind nur Pilger” (2); takze modlitwe w: Gebetbuch ,,Das himmlische
Vergniigen in Gott”, Reutlingen 1863, s. 761 (93).

43 WA 36, 654,3; zob. takze 19, 217, 20-22.
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Umierajacy luteranin przezywa wzmozony lek przed $miercia (,,naj-
straszniejsze wéréd strasznych uczucie”), poniewaz jest on owladnigty przez
szataniskie pokusy, obciazony grzechami i w konsekwencji niepewny swojej
wiary, ktéra jest warunkiem zbawienia. Ta niepewno§¢ prowadzi do zwatpie-
nia w pomyslne przejscie na drugi brzeg. Cztowiek duchowo meezy sig, wi-
dzac juz tamta strong $mierci i sad. On jest blisko piekla (,,nahe bei der
Holle).4*

Takie przekonania o $mierci jako wrogu czlowieka spotykamy takze
uLutra. W czym widzi on niepokdj i cierpienie przy umieraniu? Przede
wszystkim w zagrozeniu eschatologicznego dopetnienia sig Zycia przez grzech,
$mier¢ i potepienie.*> Godzina $mierci jest ostatnig pokusg.*® Czlowiek jest
kuszony przez mysl o wlasnej grzesznosci i niegodnosci. Za to zwatpienie
moze on oczekiwaé jedynie gniewu i kary Bozej. W swoim sumieniu czuje on
meke (,,Qual”) i doswiadcza jakby stanu odepchniecia.*?

Wedhug ,,Sermonu o przygotowaniu sig do $mierci™® najwiekszym
zagrozeniem jest jednak tzw. pokusa przeznaczenia (Prddestinationsanfech-
tung). Ta mys$l teologa, wedlug ktérej cztowiek nie wie, czy jest on przezna-
czony do zbawienia, czy do potepienia i przez ktora zwatpienie chrzescijanina
osiaga swoj szczyt,* nie zostala przejgta przez autoréw koscielnych piesni
i modlitw. Stojacy przy progu $mierci nie spekuluje w nich o tym, co Bég
w swoim zakrytym planie zamierza wzglgdem niego przedsigwziac.

4. Przezwycie¢zenie lgku przed Smiercia

W metodach zwalczania strachu przed przekroczeniem progu $mierci
nie widzimy réznic miedzy Lutrem a wewngtrznymi do§wiadczeniami czytel-
nikéw XIX-wiecznych modlitewnikéw 1 $§piewnikow. Przekonania tych ostat-
nich maja swoje zrodla u twoércy Kosciola ewangelickiego. Cztowiek w obli-
czu $mierci znajduje duchowa pociechg w fakcie, ze mitosierny Bog w swoim
Synu zwyclezyt grzech, $mier¢ i piekto. Cierpienia i §mier¢ Jezusa wystarcza
jako przebtaganie za wszystkie ludzkie winy. Jego zmartwychwstanie jest zwy-
ciestwem nad wszystkimi przeciwnymi sitami. Troska umierajacego jest teraz

4 por, M, I. Lentz, Gebetbuch, s. 1061nn; takze ,Mein Jesus kommt, mein Sterben ist vorhan-
den” (10):

,,Siind und hdlle fangen an zu quilen, und dngsten mich an meiner armen seelen;

Weil ich dein wort in dieser siindenhiitten oft Gberschritten”.

45 Por. M. Luther, Sermon von der Bereitung zum Sterben, WA 2, 686,3-688,22.

46 Por. O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 266.

47 Por. WA 6, 107,13.

4 WA 2, 688,1nn.

49 Por. ibidem 18, 719, 4-11.
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zachowanie mocnej i nieugigtej wiary w 06w czyn Boga. Dlatego blaga on
najczgsciej o uchronienie, go przed ostatnimi pokusami, o trwanie w stalym
zaufaniu przed Panem i o przypisanie mu (,,Zueignung”) zashug Chrystusa. To
przynosi cztowiekowi wzmocnienie ducha, ktére pozwala mu z radoscia
opuszczac ten §wiat.’® Podobne stwierdzenia Lutra mozna tak streécié: Nie-
pewnos¢ 1 lgk przed losem czlowieka po $mierci jest przez samego Boga,
w Chrystusie objawiajacego sig, zniesiony.*! Jesli kto§ w te rzeczywisto$é nie
wierzy z moca, czyni Boga klamca.’? Polega¢ w wierze (,mit felsenfestem
Glauben”) na obietnicy Boga, ktora w Chrystusie sig realizuje, jest podstawg
troski pastoralnej (,,Kem und Stern aller seelsorglichen Ratschlidge Luthers an
die Sterbenden”).?

Przekraczajacemu granicg $mierci przynosi pokrzepienie ducha §wia-
domosc¢, ze jest on cztonkiem Ciata Chrystusa, ze pozostaje z Nim w nierozer-
walnej nawet przez $mier¢ jednosci>* Luter méwi na tym miejscu réwniez
o fundamencie tego mistycznego cztonkostwa: o wcieleniu (,,Einverleibung”)
wierzacego czlowieka przez stowo i sakrament w Chrystusa.’® Dzieki zmar-
twychwstaniu jest Ow cztowiek, w wierze, juz w niebie.56

Przykfad umierania Chrystusa i Jego $wietych, ktérzy w Bozej tasce
pokonali $mier¢, powinien by¢ zbudowaniem dla wszystkich przygotowuja-
cych sig do niej. Luter z wielkim naciskiem napomina do medytowania tych
wzoréow.>? Za$ tylko w jednym XIX-wiecznym modlitewniku ukazane sg bio-
grafie kilku $wietych mezéw Kosciota ewangelicko-luteranskiego, ktore, ze
wzgledu na ptynacy z nich potencjat ufnoéci, godne sg rozpatrywania w godzi-
nie przej$cia do wiecznosci.”

Ta dialektyka migdzy powaga $mierci i konieczno$cig stawienia sie
przed sadem z jednej strony oraz petna ufnoscia obietnicy Chrystusa z drugiej,
jest wedtug Lutra odzwierciedleniem napigcia wystepujacego miedzy prawem
a Ewangelig.>

30 Por. np. ,,Herr, du bist meine Zuversicht” (6):

»Herr! in diesem glauben stirke mich. Lass mich den Trost empfinden,

Den grossen trost, dass ich durch dich Den Tod kann {iberwinden”.

5 Por. E. Kunz, Protestantische, s. 9.

2 Por. WA 2, 693, 16-33.

33 Q. H. Pesch, Im Angesicht, s. 254.

3% Por. np. ,,Wenn mein Stiindlein” (3), ,,So komm geliebte Todesstund” (3).

35 Por. U. Asendorf, Eschatologie, s. 289.

56 Por, B. Kunz, Protestantische, s. 11.

37 M. Luther, Erneuerung von Frommigkeit und Theologie, w: Ausgewihlte Schriften, Bd. II,
hrsg. von K. Bornkamm und G. Ebeling, Frankfurt a. M. 1995, s. 21.

38 M. J. Lentz, Gebetbuch, s. 1071nn.

59 Por. O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 254,
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5. Smier¢ jako przejscie rozlaczonej duszy do snu

Autorzy XIX-wiecznych modlitewnych i épiewanych poboznych tek-
stow®® majg wspélne z Lutrem przekonanie, gdy wyrazaja je nastgpujaco:
w smierci nastepuje spotkanie z mitosierdziem Jezusa Chrystusa, ktéry otwar-
cie przyznaje wierzacemu zmartemu taske usprawiedliwienia. Dzieki niej prze-
chodzi on do wiecznej radoéci.®! :

Ziemska $mier¢ stanowi w obu przypadkach zakoficzenie sakramentu
chrztu, tzn. ostateczne przejscie do petnego do$wiadczenia przymierza, ktore
Bog zawart z cztowiekiem w Zyciu ziemskim.52

To przejscie w pobozno$ci ludowej jest przedstawione za pomoca
obrazu, w ktérym Chrystus przychodzi do duszy cztowieka, aby ja bezpiecz-
nie przeprowadzié¢ przez ,,ciemna doline $mierci”. Jako towarzysze 1 opieku-
nowie tej niezwyktej podrézy (,,Heimholung™) sg takze czesto wymieniani
aniotowie.®* Natomiast Luter poréwnuje wydarzenie $mierci z przej$ciem
przez waska brame (,,durch die enge Pforte”) albo z narodzinami dziecka
z fona matki.% Uzywa tez obrazu o pedzeniu jezdzca na koniu w gestej mgle.
Dusza ludzka znajduje si¢ juz w zasiggu Boga i jest wolna od zagrozen
szatana. We mgle, ktora przedstawia dla niej ochrone, nie widzi ona juz zad-
nych wrogow.5

Poboznos¢ ludu wyobraza sobie to spotkanie z Chrystusem i wprowa-
dzenie duszy do nieba w pelnej §wiadomosci. W niewielu przypadkach podroz
do bram nieba odbywa si¢ jakby we $nie, péléwiadomie (halbbewusst).66 Cza-
sami jest mowa o za$nigciu czlowieka (z ciatem i dusza) w $mierci i trwaniu
tego stanu az do dnia zmartwychwstania.®” To ostatnie przekonanie jest zako-
rzenione w nauczaniu reformatora. Méwi on wylacznie o zasnieciu oddzielo-
nej od ciata duszy (,,Seclenschlaf”). Nad snem tym rozposciera sig przez caly
czas opieka Boza.®® Otto Pesch zwraca w tym miejscu uwage na pastoralne
znaczenie biblijnej mysli Lutra o $nie. Umierajacy oddaje si¢ chgtniej tak
rozumianej $mierci, ,,tak jak zyjacy cztowiek, ktéry ufnie zasypia w przekona-
niu, ze obudzi sig nastgpnego poranka”.

%0 Por. J. Starck, Gebetbuch 1 900, s. 482n; takze piesh ,,Auf meinen Jesum” (5).

61 Por, WA 22,101, 11-13.

82 Por. O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 266.

63 Ich sterbe tiglich” (9); takze Gebetbuch ,, Das himmlische... ", s. 749 (Abschiedssegen).
4 WA 2, 685, 25.

% Por. ibidem 2,37, 18-21.

% Por. M. J. Lentz, Gebetbuch, s. 1071, 1092

7 Por. np. ,,Christus, der ist mein Leben” (6).

8 Por. E. Kunz, Protestantische, s. 20.

8 0. H. Pesch, /m Angesicht, s. 256.

N
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Istota §mierci w pojmowaniu poboznego ludu polega na rozdzieleniu
sie duszy od ciata.”® W ujeciu Lutra nie jest to takze kwestionowane, jesli on
méwi o egzystowaniu dusz nie majacych cial.”! Podobnie jak przy rozumieniu
nieémiertelnosci cziowieka — jest on i tutaj do konca niejednoznaczny.”

Eschatologiczne modlitwy i piesni — poza kilkoma, ktére wywodza sig
ze $redniowiecza (np. ,,Jenen Tag, den Tag der Wehen”) — nie mowig
o ,,gniewnym” Bogu, ktory spotyka czlowieka w momencie $mierci. Jest on
zawsze taskawy i mitosierny. Gniew w stosunku do niewierzacych jest natomiast
zawarty w samym pojeciu $mierci traktowanej jako wroga. Luter moéwi o gnie-
wie Bozym, ktory bedzie tylko nienawrdconych grzesznikow dotyczy¢.”®

Reformator jest przekonany, ze cziowiek w §mierci osiaga kres swego
czasu odmierzanego na ziemski sposob, poniewaz jako zmarty jest wyjety
z jego rachuby.”® Egzystencja przed Bogiem trwa w ksztalcie wiecznego ,,te-
raz” (,das ewige Jetzt”). W eschatonie ,jest Adam tak samo obecny przed
Bogiem jak cztowiek ostatnich czasow”.”> Pobozno$¢ ludowa przyjmuje nato-
miast, ze ze $miercig beda takze inaczej jak w bytowaniu ziemskim liczone lata,
jednak nastepstwo czasu (czekanie na zmartwychwstanie) nie jest negowane.

6. Indywidualny sad

Wspélne Lutrowi i poboznoéci ludowej’® jest przekonanie, ze bezpo-
$rednio po $mierci jest sad Bozy, po ktorym cztowiek wkracza w stan wieczne-
go oddalenia lub blisko$ci z Bogiem. Poboznego luteranina w obu przypad-
kach ten sad nie dotyczy.”” Przechodzi on obok sadu (,,am Gericht vorbei”).
Przed sadem staje w pierwszej linii niewierzacy, ktdry zostaje skazany na
potgpienie.

Poboznos$é ludowa, w przeciwienstwie do Lutra, przyjmuje istnienie
Sadu Ostatecznego. Poniewaz ten ostatni zaklada zniesienie czasu po $mier-
ci,’® przypada 6w sad réwnocze$nie na moment $mierci poszczegélnego czto-

70 Herr meines Leibes Hiitte” (6).

71 Por. WA 36, 241,8n.

72 Im Tode kehrt der Geist zum Herrn zuriick. Das lehrt die ganze Kirche, dass im Tode die
Seele vom Leib getrennt wird. Doch ist es eine andere Frage, ob der Kérper und die Seele ganz getrennte
Dinge sind”, WA 39 II, 354, 10-15; cyt. za B. Lohse, Luthers, s. 346.

73 Por. WA 5, 209, 8n.

74 Por, WA 1711, 253, 19-22.

5 WA 14, 70,8-71,5; cyt. za B. Lohse, Luthers, s. 349; zob. takze P. Althaus, Die Theologie
Martin Luthers (6. Aufl.), Giitersloh 1983, s. 348.

76 Por. ,.Ihr Toten stehet auf” (6):

,,Denn wenn das Herze bricht und liebet Jesum nicht der kommet ins Gericht”.

77 Por. WA 4011, 3,8-10.

8 Por. O. H. Pesch, im Angesicht, s. 256n.
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wieka: ,,gdy my umrzemy, be¢dzie kazdy z nas mial swéj sad ostateczny
w dzien przyj$cia Pana”.”

Ojciec reformacji jest zdania, ze juz w zyciu ziemskim ma miejsce
antycypacja sadu, a mianowicie w konfrontacji Stowa Bozego z pokusa i grze-
chem. Przez to stowo obudzona w cztowieku §wiadomos$¢ wiecznego zatrace-
nia sig jest juz w sumieniu do$wiadczeniem Bozego sadu.®® Slady antycypo-
wania tych przykrych odczu¢ w obecnym zyciu dostrzec mozna takze
w literaturze pobozno$ciowej omawianego wieku. 8!

Zarowno Luter,3? jak i tworcy pie$ni i modlitw®® sa przekonani, ze
rozstrzygajacym kryterium ostania sig (,,des Bestehens”) na sadzie jest zawie-
rzenie Chrystusowi i Jego dzielu zbawienia. Wiara taka przynosi w Zyciu
ziemskim dobre i wewngtrznie konieczne owoce. Bdg bedzie na podstawie
uczynkéw orzekat o wierze lub niewierze chrze$cijanina. Dzieta miltoéci beda
potwierdza¢ prawdziwg jego wiare przed tronem Bozym.

Innymi, poza dobrymi uczynkami, argumentami $wiadczacymi o sile
wiary s czyste serce i spokojne sumienie. Nie sa one jednak przytaczane
przez Lutra. Wigza¢ moze si¢ to z przekonaniem reformatora, ze czlowiek
z natury nigdy nie jest czysty, lecz catkowicie grzeszny i zepsuty (,,verdor-
ben”). Sama, pozostala po grzechu pierworodnym, pozadliwo$¢ jest juz
grzeszna.?*

7. Stan poSredni (,,Zwischenzustand”)

Poréwnujac te dwa przekonania o stanie miedzy $miercig cztowieka
a jego zmartwychwstaniem, natrafiamy na zasadnicze rozbiezno$ci. Luteran-
ska pobozno$¢ ludowa przejmuje w wiekszosci tradycyjny obraz, ktory pocho-
dzi ze Sredniowiecznego katolicyzmu, pomijajac naturalnie kwestie czys$éca
(.Fegefeuer”). Dusza ludzka przebywa w owym ,,czasie” (,,Zwischenzeit”) juz
w niebie i partycypujac w ogladaniu Boga cieszy sie pokojem i radoscig.’s
Luter natomiast reprezentuje ideg snu duszy.?¢ Przyjecie tej idei pozwala mu
rozwigzaé napigeie migdzy biblijnymi wypowiedziami Pawta, ktére z jednej

¥ WA 14, 71,4.

80 Por. E. Kunz, Protestantische, s. 8.

81 Por. ,,Wachet auf vom schlaf, ilir siinder” (1).

82 Por. WA 12, 289, 34-290,1; zob. takze O. Modalsli, Das Gericht nach den Werken. Ein
Beitrag zu Luthers Lehre vom Gesetz, Gottingen 1963, s. 34-96.

8 Ich bin ja, herr! In deiner macht” (6).

8 Por. SA III,1, BSLK 404—408,

8 Por. np. ,Die Christen gehen” (2).

8 Streszczenie nauki Lutra o $nie dusz (.,Seelenschlaf”) przynosi P. Althaus, Die Letzten Dinge,
Giitersloh 1949, (5. Aufl), s. 146-148.
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strony mowia o pobudzajacym ze $§mierci do zycia dziataniu Boga na koncu
czasdw, z drugiej strony o natychmiastowym duchowym przebywaniu zmarte-
go z Chrystusem.’” Stan posredni bedzie trwat wedlug niego jako ,,wieczny
moment” (,,einen ewigen Augenblick”).#¥ Dusza spedza ten czas jakby w bez-
sennym $nie. Ogarnigta jest juz opieka Boga, ale jest nieSwiadoma 1 nie moze
cieszy¢ si¢ dobrami niebieskimi. Bog nie potrzebuje zadnego pomieszczenia
do przechowywania dusz.®® Luter uwaza, ze dusza zmartego $pi migdzy nie-
bem a ziemia.’® Po owym wiecznym momencie begdzie jednoczes$nie dla
wszystkich dzien przebudzenia (Jingster Tag). Albowiem dla Boga istnicje
zawsze tylko ,teraz”.®! W niektorych zatobnych modlitwach i pie$niach moz-
na takze znalez¢ $lady nauki Lutra o $nie duszy. Nie moéwi si¢ w nich jednak,
ze dusza sama bierze udziat we énie, lecz caty zmarty cztowiek®? .

Wedtug przekonan ludu dusze potgpionych, poruszajac si¢ w ,,ciemno-
$ciach swego sumienia”,”® do$wiadczaja juz stanu piekla, wedlug Lutra $pia
one ze swoimi ztymi sumieniami, ktére ,,sa bez wiary i Bozego stowa”.**

8. Dzien powtérnego przyjscia Pana

W przekonaniach ogdlnych, jak i Lutra, dzien ten nastapi przy koncu
$wiata, jednak dla tego ostatniego jest on takze utozsamiony z dniem indywi-
dualnej $mierci. Dla obu stron bedzie on wielkim dniem, dniem triumfu i osta-
tecznego zwycigstwa Chrystusa nad $miercia i innymi przeciwnymi Bogu sifa-
mi (szatan, antychryst). W kilku tekstach przedreformacyjnego pochodzenia
(Hermhuter Gesangbuch) jest on nazwany dniem zemsty i kary w relacji do
nienawréconych oraz dniem dzigkczynienia i radosci w odniesieniu do wierza-
cych. Luter zapowiada go jako dzien dramatu dla wystgpujacego juz antychry-
sta i wszystkich, ktorzy jemu przynaleza. Bég wykaze si¢ w tym dniu jako
zwycigzca nad calym stworzeniem.?

Koécielni autorzy nie czynia w ogdlnosci zadnych wskazan na wyda-
rzenia poprzedzajace dzien paruzji. Nie mowia tez o terminie tego dnia. Luter
natomiast jest mocno przekonany, ze ludzko$¢ stoi na progu owego dnia.

87 Por. WA 14, 70,28; zob. O. H. Pesch, /im Angesicht, s. 255n,

88 WA 10111, 194, 9-12.

8 Oder meinst du, er miisse einen leiblichen Stall dazu haben, wie ein Hirt zu seinen Schafen?
(...) wenn wir wiissten, wie die Seelen behalten wiirden, so wire der Glaube aus”, cyt. za H. Pflanz,
Geschichte und Eschatologie bei Martin Luther, Stuttgart 1939, s. 46.

9 Por. B. Lohse, Luthers, s. 346.

%' WA 14, 70,28; takze 12, 596,30.

92 Por. Gebetbuch Das himmlische, s. 766, nr 139; zob. takze ,,Jesus meine Zuversicht” (1).

93 Wie qualvoll sind die Schrecken” (4,5).

9 WA 10111, 192, 15-17.

95 Por. E. Kunz, Protestantische, s. 13.
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Przetom w gtoszeniu Stowa Bozego, zdemaskowanie antychrysta (papiestwo)
i historyczne wydarzenia jego czasu (inwazja Turkoéw, powstania chlopow
iin.”%) poglebiaja go w tym przekonaniu.”’

Poboznos¢ ludowa opisuje za pomoca biblijnych obrazéw drugie przyj-
$cie Pana na ziemie.”® Z powodu rychiego Jego nadejscia, augustianski teolog
nie zajmuje sie w tym wzgledzie mniej znaczacymi czy formalnymi watkami.

I jeszcze na temat chiliazmu. Wedlug Ap 20 epoka tysiacletniego pa-
nowania Chrystusa powinna poprzedza¢ paruzjg¢. Luter broni si¢ przed ta
idea.” Uwaza, ze faza ta juz miala miejsce, poniewaz antychryst uprawia
obecnie w KoSciele swe niszczace dzieto az do czasu, kiedy powracajacy
w chwale Pan go unicestwi.!®? Ksiegi modlacego sig ludu nie zawieraja zad-
nych millenarystycznych mysli, jest tu zdecydownie mniej zainteresowania
ogolna eschatologia. Uwaga koncentruje si¢ na wymiarze jednostkowym.

8.1. Zmartwychwstanie

Pobozno$¢ ludu luteranskiego widzi podstawe nadziei na zmartwych-
wstanie cial w zmartwychwstaniu Jezusa, z ktorym cztowiek wierzacy nawet
w $mierci pozostaje zjednoczony. Najczgsciej 1 najprosciej jest to wyrazone
w stowach: ,,Weil du vom Tod erstanden bist, werd ich im Tod nicht blei-
ben”.!%! Bog kocha catego cztowieka. Caly czlowiek jest §wiatynia Boza
i dziedzicem nieba. Dlatego powinien on z cialem i dusza cieszy¢ sig posiada-
niem Kroélestwa Niebieskiego.'? Luter widzi to podobnie. Wierny Bog dat
cztowiekowi stowo obietnicy i we wskrzeszeniu Jezusa je wypehil. Jesli
Chrystus, Glowa, zmartwychwstal, to w dalszej kolejnosci beda do tego same-
go powotani takze inni czlonkowie.!®® Mocg tego stowa beda wskrzeszeni
z martwych wszyscy wraz z catym stworzeniem.!%4

Autorom poboznych tekstow dla modlacego si¢ Kosciota chodzi natu-
ralnie o zmartwychwstanie ciata (tylko w pojedynczych przypadkach ciata
i duszy razem), Luter natomiast ma na myS$li wylacznie wskrzeszenie ciata
i duszy, ktora znajduje sig ,,im Todesschlaf’. To wskrzeszenie zarowno ciala,
jak i duszy potwierdza antropologiczne my$lenie reformatora o catoSci i nie-

9 Por. E. Iserloh, Geschichte und Theologie der Reformation im Grundriss, Paderborn 1980,
"o 97 Por. WA 38, 220,2-5; zob. O. H. Pesch, Im Angesicht, s. 250, 256.

% Por. Liebster Gott, wie wird es gehen” (2), Wann der Erde Griinde beben” (1).

% Por. WA 41, 121,13.

109 0. H. Pesch, /m Angesicht, s. 256n.

19V 7ob. I. F. Starck, Gebetbuch, s. 481.

102 Ruhet wohl” (3).

103 Por. WA 36, 547n.
104 por. WA 41, 310,34-311,9.
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rozdzielnosci cztowieka,!% ktory tylko w ten ograniczony sposob bedzie dalej
przez Boga utrzymany w egzystencji az do dnia rezurekcji. Inni luterafiscy
teologowie beda wzorowac si¢ na swym duchowym ojcu, jesli chodzi o wizje
totalnej Smierci 1 zmartwychwstania, tylko w sposob selektywny.

Wskrzeszenie nastgpuje u obu rozpatrywanych przez nas podmiotow
z pomoca glosu stowa Chrystusowego.'% Luter przy tym uwypukla, ze ludzka
niesmiertelno$¢ lezy nie w naturalnej mozliwosci i sile ludzkiej duszy, lecz
tylko w mocy stowa obietnicy.!

Pobozno$¢ wiernego ludu widzi istote zmartwychwstania w relacji do
pierwszego stworzenia cztowieka w raju. Duch Swigty tchnie (,,einhauchen”™)
na glos Stowa Bozego nowe zycie w proch rozlozonych czastek ciata.'%8
Luter méwi w tym miejscu o pobudzeniu i przywolaniu w jednym momen-
cie przez stowo wszystkich §piacych.!®® Innymi szczegédtami sposobu od-
tworzenia nowego ciala nie zajmuje si¢. Wedtug Biblii beda ci, jeszcze do
dnia Sadu Ostatecznego Zyjacy, przemienieni, co jest takze zgodnie reprezen-
towane.!1°

Wedlug wyobrazen ludu nowe cialo begdzie sktada¢ sie z tych samych,
jednak przemienionych elementéw, cielesnych cztonkéw, ktore cziowiek po-
siadat w zyciu ziemskim. Przez to bedzie zachowana jego identyczno$é.
Bedzie ono cechowaé sig¢ nieSmiertelnoécia, odmtodzeniem, $wietoscia
1 wspaniato$cia. Nowe cialo promieniowaé bedzie §wiattem jak stonce. Takie
ciato bedzie przez Boga znowu z dusza zjednoczone.'!! Z kolei Luter uwaza,
ze nowe duchowe cialo bgdzie jednakowo wyglada¢ jak ciato Chrystusa
zmartwychwstalego,'!? co koresponduje takze z przekonaniem powszechnym
luteranizmu.

Przezwycigzenie Smierci i przemiana ciata w wydarzeniu zmartwych-
wstania jest w obu przypadkach obrazowo przedstawione za pomoca biblijne-
go obrazu o siewcy rzucajacym ziarmo w glebe, by wydato nowy plon.!!3

105 Luter akcentuje nieroztaczng jedno$é duszy i ciala. Ta jednosé uzasadnia duchowo-cielesne
zycie czlowieka. Z jednej strony mozna powiedzieé, ze cztowiek jest zyjacym ciatem (corpus), z dru-
giej cztowiek jest dusza (anima), gdyz dusza daje ciatu zycie i animuje go; por. H. Ollson, Schépfung,
s. 454 nn.

106 Thr Toten stehet auf” (1,7).

07 Por. WA 43,481,32-35; zob. takze W. Koehler, Dogmengeschichte. Das Zeitalter der Refor-
mation, Ziirich 1951, s. 478.

108 Ruhet wohl” (4): ,,Wann des Herren Hauch drein bliset, griinet neu, was hier verweset”.

199 Por. WA 37,149, 22-31; zob. U. Asendorf, Eschatologie, s. 288.

10 Por. H. Pflanz, Geschichte, s. 48.

" Por. ,,Alle Menschen miissen sterben” (1), Mein Gott ich habe noch das Leben”, ,,Grabt mein
verwesliches Gebein” (1) i inne.

12 Por. WA 36, 666,2.

113 Por. ibidem, s. 36, 641.
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8.2. Sad nad Swiatem

To whasnie szczegblnie koscielne piesni o dopelnieniu ziemskim czio-
wieka i wiecznoéci traktuja obficie temat Sadu Ostatecznego. Luter natomiast
tylko okazyjnie czyni probe, by opisaé dramat ,des Jiingsten Gerichtes”. Takze
perykopa o Sadzie Ostatecznym (Mt 25, 31 nn), ktora przedstawia konwencjo-
nalne wyobrazenie tego wydarzenia, jest wedtug niego niczym szczegdlinym. '
Zajmuje si¢ on o wiele bardziej antycypacja tego sadu w sumieniu w czasie
ziemskiego zycia cztowicka. O tym byta juz mowa przy sadzie indywidualnym.

Ow sad zaréwno dla zmartych, jak i zyjacych odbedzie sig na koncu
czasow. Dla Lutra bedzie miatl miejsce w momencie $mierci. Termin dnia
sadnego dla zyjacych na skutek historycznych i religijnych okolicznoscei jest
bardzo bliski, tak jak to przy paruzji zaznaczono.

Ludowa poboznoéé przy przedstawieniu sadu nad $wiatem postuguje
sic obrazami zaczerpnigtymi z Ewangelii i Apokalipsy. Ludziom, ktorzy w
6w dzien pojawia si¢ przed tronem Chrystusa, bgda ukazane wszystkie ziem-
skie zte i dobre czyny. Ksiega je zawierajaca bgdzie otwarta. Nie pozostanie
nic zakrytego. Stojacy przed sadem rozpoznaja sami swoj los, powotujac sig
wylacznie na task¢ Boza. Sedzia bedzie ocenial czyny czlowieka. W koncu
zgromadzeni beda postawieni po lewej lub prawej stronie tronu. Pobozni,
ktérzy na przyjécie Pana, czuwajac oczekiwali, bezposrednio dotacza do
grona zbawionych.!!

Luter natomiast krytykuje rozwiniety w $redniowieczu obraz Chrystusa
Sedziego (iudex).!'® Zbawiciel stoi na sadzie catkowicie po stronie wierza-
cych. Przed Bozym tronem jest Chrystus sam chwala (,Hauptruhm”).''7 Za
Pismem Swigtym i Credo moéwi Luter czesto, majac przede wszystkim parene-
tyczne zamiary, o sadzie wedtug uczynkéw.'®  Nicht den Glauben ergdnzend
oder ersetzend, sondern ihm untergeordnet und ihn bestitigend, entscheiden
die Werke im Jiingsten Gericht das grosse Entweder-Oder”.""® Uczynki beda
wedhug reformatora podstawa do osadu stopnia posiadania szczgsliwoscl i po-
tepienia.'20 Zaréwno wedtug niego, jak i tworcow piesni i modlitw przyznawa-

114 por. ibidem, s. 51, 500; zob. takze U. Asendorf, Eschatologie, s. 283n.

115 por. ,Der Welt kommt einst zusammen™ (1,2,3,4), takze ,,Ich bin ja, herr! in deiner macht”
(4), ,,Der Herr bricht ein um Mitternacht”, ,,Wie sicher lebt der Mensch” (6. 8).

116 por, H. Merkel, Gericht Gottes, TRE, hrsg. von G. Krause / G. Miiller, Berlin-New York
1977nn, Bd. XII, s. 491.

17 WA 36, 450,5.

18 por. A. Peters, Glaube und Werk. Luthers Rechtfertigungslehre im Lichte der Heiligen
Schrift, Berlin~Hamburg, 1967, s. 113-116.
9 Cyt. za: O. Modalsli, Das Gericht, s. 94.
120 Por. WA 8, 652, 37nn.
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na jest faska usprawiedliwienia Chrystusowego (Freisprechung) na sposéb sa-
downiczy (forensisch).!2!

Dla wczesniej zmarlych, ktorych ciata teraz w dzief sadu zostaja
wskrzeszone, bedzie 6w sad w- poboznosci ludowej ,,oficjalnym” potwierdze-
niem tego, co dusze te w niebie juz w zasadzie, jednak w sposéb niepetny,
doswiadczaty. U Lutra ,,$§piace” dusze nie znajdowaly si¢ dotad w $wiadomym
stanie przezywania swego wiecznego losu. Po ogloszeniu wyroku nastepuje
realizacja szczg$liwosci lub kary.

9. Stan nieba

Poboznos$¢ ludowa przedstawia sobie najczeéciej niebo jako w gorze
potozone miejsce, gdzie mieszka Bog wraz z blogostawionymi. Jest ono prze-
waznie nazywane wieczna, prawdziwa ojczyzna pielgrzymujacego.'?? Luter
natomiast znosi przestrzen w §wiecie przyszlym lub przynajmniej zmienia sto-
sunek do niej.'? Odrzuca topografi nieba, wskazujac na nie przede wszyst-
kim jako na stan bytowania.!?*

Reformator koncentruje si¢ o wiele bardziej na niebie jako na ducho-
wym stanie sumienia, gdyz czlowiek juz na ziemi jest w stanie laski.!2’
Stwierdza, ze my bgdziemy tam na tyle Boga posiadaé, na ile zaufamy Jemu
juz tutaj i teraz.'?® Ta antycypacja tego niebianskiego duchowego stanu jest
jednak tylko czgSciowa, poniewaz czlowiek jest rtownocze$nie ogarnigty gnie-
wem Bozym. 127

Modlacy sig pie$niami i budujacymi tekstami luteranie tylko w nielicz-
nych przypadkach mowia o do$wiadczeniach nieba w sercu, a mianowicie
wtedy, gdy przyjmuja i staraja si¢ zy¢ stowem i pokojem Bozym.!28 W swo-
ich wyobrazeniach o zyciu wiecznym postuguja sie oni, podobnie jak przy
sadzie, scenami zaczerpnigtymi z Ewangelii 1 Apokalipsy. Widza nicbiafiskie
mieszkanie Boga, jego aniotow i wszystkich zbawionych. Bog jest tutaj stale

121 por. U. Asendorf, Eschatologie, s. 243.

122 Por. ,,Welche siisse Himmelsfreude” (1,8), ,,Du, o schénes Weltgebsude” (8).

123 Por. WA 12, 596, 24-29.

1Y O zmienionej przestrzennie egzystencji w niebie, jak rowniez w ogéle o zyciu w przysztym
$wiecie Luter nie chee spekulowac; uwaza, ze my nie mozemy nic wymysleé o tym, jak kiedy$ bedzie;
por. WA 1711, 253, 17nn.

125 Ibidem, s. 56, 391,4.

126 Ibidem, s. 36, 593 n.

127 To ,,Simul” wiary i pokusy, usprawiedliwienia i bycia w grzechu zostaje na progu do zycia
wiecznego zniesione; por. K. O. Nilsson, Das Miteinander von Géttlichem und Menschlichem in Lu-
thers Theologie, Géttingen 1966.

128 Por. piesfi ,,Was frag ich nach der Welt” (1,2):

»Den vorschmack hab ich schon, und weil mir der gefillt,
Bin ich im himmel mehr als unten auf der welt”.
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adorowany, wyslawiany i uwielbiany. Odbywa si¢ to podczas wielkiej wiecz-
nej uczty (,,ewiges grosses Mahl”).'?® W wielu miejscach réwniez Luter przej-
muje wypowiedzi Biblii. Dla niego jest pewne, Ze to co jest obiecane,
w przysztodci wypelni sig.!3? Jednak nie spekuluje on na te tematy.

Istota szczeSliwosci w rozumieniu poboznosci ludowej polega przede
wszystkim na bezpo$rednim ogladaniu Boga i na posiadaniu wiedzy.'?! To
bedzie taczy¢ sie z wiecznym przezywaniem rado$ci, mitoéci i pokoju.
Wszystko co na ziemi byto niedoskonate, bedzie cieszy¢ si¢ petnia i doskona-
toécia.'*? Podobnie mysli Luter, gdy definiuje niebo jako zycie, w ktérym
ogladamy samego Boga (,,visio beatifica”). Nasze ciala beda jasniejsze niz
stonce i gwiazdy."*? W obliczu Boga bedziemy radowa¢ si¢ Jego obecnoscia.
Zbawieni posiadaja ,,takze wszystkie duchowe dobra, wieczna sprawiedliwo$é,
pociechg 1 rados¢ sumienia, ktérego nikt wiecej juz nie bedzie straszyl ani
niepokoif”. 134

Wieczna szczesliwos¢ (Gliickseligkeit) zarowno wedlug teologa, jak
1 ogotu wiernych wolna bedzie od szatana, pokusy, grzechu, cierpienia i wszel-
kiego nieszczescia;'¥S usprawiedliwieni beda wiecznie przebywaé w czystosci,
w ,,catkowitej i petnej §wietosci” jako ,,nova creatura” Boga.!36

Poboznos¢ ludowa méwi nastgpnie o statym rozwoju i wzroécie szcze-
§liwosci u zbawionych.'3” Przekonania tego nie da si¢ znalezé u Lutra. To
moze taczy¢ si¢ u niego ze zniesieniem czasu; mozna sobie bardzo trudno
wyobrazi¢ zmiang jakiegokolwiek stanu w wiecznym ,,teraz”.

Wspélnym pogladem jest wystgpowanie réznych stopni osiagnietej
szczg$liwosci u poszezegdlnych zbawionych.!3® Luter mowi, ze mieszkancy
nieba beda si¢ migdzy soba rdzni¢ pod wzgledem chwaty, czci i $wiatta. Ta
dyferencja jest zalezna w obu przypadkach od uczynkéw mitosci.!?

129 Por. , Wie wird mir dann” (6), ,,Gottlob! Ich weiss mein Vaterland” (2), ,,Die Seele ruht” (7).
130 Por. E. Kunz, Protestantische, s. 15.
131 Por. ,,Bald oder spit der Todes Raub” (10):
,Dort wandeln wir im Lichte. Wir werden, wie er ist, ihn sehn, Und seine Wege ganz verstehn”.
132 Por. np. ,,Du bist zwar mein” (10), ,,Ein Trépflein von den Reben” (5).
133 Por. WA 28,192nn.

134 Tbidem, 36, 593,41nn.

135 Por. Grosser Katechismus IV, BSLK 813, 731.

136 Por. O. H. Pesch, Theologie der Rechtfertigung bei Martin Luther und Thomas von Aquin,
Meinz 1967, s. 354nn.

137 Por. np. ,,Einst sinkt der Leib in kiihle Grab” (5).

138 Por. ,,Gedank und that” (2). Przekonanie ogolne, ze Bog bedzie ,»wszystkim we wszystkich”
pozwala dedukowac, ze ostatecznie znikna wszelkie réznice w nagrodzeniu zbawionych.

13% Por. WA 8, 652, 37nn.

w
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10. Pot¢pienie

W poboznoéci luteranskiej XIX w. antycypuje wierzacy cziowiek czg-
§ciowo juz w doczesnym zyciu stan piekla w swojej duszy, gdy grzeszy. Jest
on stale niepewny tego, czy w swojej wierze, zwlaszcza w ostatniej godzinie,
nie zwatpi. To napawa go lgkiem utraty Boga.'4? Luter natomiast koncentruje
si¢ w rozpatrywaniu zagadnienia piekla (podobnie jak przy stanie nicba)
przede wszystkim na stanie sumienia.'*! Cztowiek jako grzesznik juz na ziemi
jest ogarnigty gniewem Bozym i przezywa w swoim wngfrzu stan odepchnig-
cia. Aktualne doéwiadczenie sumienia jest wedlug niego obrazem przyszie;
rzeczywisto$ci.'4? Dojscie do eschata od tej strony powoduje, ze Luter w wy-
powiedziach o potepieniu (poza tymi, ktére dotycza sumienia grzesznika) jest
bardzo ostrozny, a nawet czg§ciowo chwiejny.

Wspolnym jest natomiast inne przekonanie, a mianowicie, Ze potgpio-
ny otrzymuje wieczna kare za niewiarg i zte uczynki.'** Albowiem te ostatnie
sa dowodem na to, ze cztowiek zwatpit w mitosiernego Boga.

Pobozno$é luteranska przedstawia sobie piekio najczedciej jako miej-
sce w przestrzeni, pojmowane jednak niekoniecznie jako materialne.'** Refor-
mator jest natomiast niejednoznaczny. Chociaz znosi on przestrzennos$¢
w przysztym $wiecie, to jednak mowi, ze piekto po dniu sagdu bedzie szczeg6l-
nym miejscem (,,Ort”).!*> Dalsze spekulacje w tym temacie wydaja si¢ dla
teologa bezsensowne. 40

Ze sposobem pojmowania piekla laczy sig tez istota i rodzaj kar dla
skazanych. Wieczna $mier¢, ktéra dotyczy bezboznych, polega wedhug wspol-
nego przekonania nie na jakim$ ,nieistnieniu” albo zapomnianej egzystenci,
lecz jest §wiadomym jej stanem, ,,vita irae”.'¥7 Po powszechnym zmartwych-
wstaniu dosiega owo ,,damnatio” calego grzesznika, z przemienionym ciatem
i dusza.!*8 Pobozno$¢ ludowa mowi przy tym o duchowych cierpieniach (odfa-
czenie od Boga, $wiadomos$¢ wiecznego potgpienia) oraz o fizycznych (ogien,

140 por, , Wer an die héllenglut gedenkt” (1), ,Mitten wir im Leben sind” (2,3).

141 Por, E. Kunz, Protestantische, s. 17.

142 W cielesnym i duchowym zwatpieniu, ktére Jonasz przezywa we wngtrzu ryby, widzi Luter
symbolicznie to, co bedzie grzesznik czynit po $mierci, kiedy ogarnie go wieczne zwatpienie; por. WA
19, 228,17 n.

143 Por. H. Hiibner, Rechtfertigung und Heiligung in Luthers Romerbriefvorlesung. Ein systema-
tischer Entwurf, Witten 1965, s. 102-163.

144 por. np. ,,Gerechter Richter aller Welt” (2).

145 Por. E. Kunz, Protestantische, s. 16 n.

16 por. WA 19, 225,34-226,5.

147 . Pflanz, Geschichte, s. 47.

148 WA 10 IL191nn; zob. W. Loewenich, Luther als Ausleger der Synoptiker, Miinchen 1954,
s. 267 nn.
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pragnienie).!*” Rowniez Luter jest podobnego zdania. Jako duchowe kary wy-
mienia on wieczne wylaczenie sig z zasiggu stowa Bozego i zwatpienie w ja-
kakolwiek pomoc.'®® Ostateczne zbawienie wszystkich, takze bezboznych
(,-apokatastasis”) nie ma wedtug obu przekonah zadnego uzasadnienia w Pi-
smie Swictym.'5!

W przeciwienstwie do niektorych tworcow luteranskich piesni i mo-
dlitw XIX-wiecznego Kosciota, nie zajmuje si¢ Luter wizjami okropnos$ci kar
wiecznego potgpienia, ktdre przynosza cztowiekowi tylko strach.!%?

Konkluzja i stowo koncowe

Podsumowujac, nalezy stwierdzié, ze eschatologiczna twdrczo$é ludu
Bozego w luteranizmie XIX w. tylko selektywnie byta zasilana przez doktryne
Lutra. Trzy wieki p6zniej praktykowana pobozno$¢ ludowa (Volksfrommigkeit)
przejeta w niezbyt wielkiej mierze przekonania reformatora. Jego dziedzictwo
daje odzywcza glebg przede wszystkim dla sposobow ,,obchodzenia sie” ze
Smiercia oraz ostatecznego jej pokonania. Rozumienie jednak samej istoty
smierci wykazuje juz partykularne zréznicowanie. Duchowa antycypacija przy-
szlych rzeczy w sumieniu (potgpienie lub zbawienie), na ktérej skoncentrowat
si¢ Luter, znalazta znikoma recepcjg. Nauka reformatora o bezczasowym sta-
nie (poSrednim) jakim jest sen dusz, trafita na zdecydowanie niewielki odzew
w przekonaniach ogo6tu. Nie mozna w nich takze doszukac sie zadnego $ladu
pogladu Lutra o jednym i jedynym sadzie przypadajacym na dzieh powtérnego
przyjscia Pana. Rozbieznosci wystgpuja rowniez w dywagacjach o zmartwych-
wstaniu umarlych. Tylko w nielicznych jednostkowych pogladach zachodzi
tutaj korespondencja myséli. Potwierdzeniem konkluzji o tej niewielkiej ,,popu-
larno$ci” eschatologicznej doktryny Lutra w przekonaniach ludu XIX w. jest
fakt, ze dwie przez niego ulozone eschatologiczne pie$ni (,,Mitten wir im
Leben sind mit dem Tod umfangen” i ,,Mit Fried‘ und Freud‘ ich fahr dahin™)
znalazty si¢ w nie wszystkich $piewnikach czy modlitewnikach, jakie byty
uzywane w XIX w. przez jego duchowych spadkobiercow.

Niniejsze zwigzte studium pokazuje ogélnie takze funkcjonowanie teo-
logicznego aksjomatu lex orandi — lex credendi w relacji do lex docendi Ko-
Sciota luteranskiego. Stwierdza sig, ze miedzy trescia tej formuty a pogladami
teologdw nie zawsze wystgpuja konwergencje i zgodnosci. Nauczanie urzedu

149 Por. ,,Wachet auf vom Schlaf, ihr Siinder” (2), ,,Viel besser nie geboren” (1,2), ,Der grosse
Tag des Herren” (3).

150 Por. WA 10 III, 191nn.

131 Tbidem, s. 26, 509,13.

152 Np. ibiden, s. 2, 686 nn.
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nauczycielskiego (Lehramt), ktorym w Kosciele protestanckim sa profesoro-
wie i teologowie!? oraz wiara ludu ida w niejednym przypadku osobnymi dro-
gami. Chociaz Ko$ciot ewangelicki zalicza takze powyzsza zasadg do pewnych
Lloci theologici”, to jednak w praktyce zyskuje ona mniejsza uwage.'>* Mniej
dywergencji w tym zakresic na pewno sprzyjaloby bardziej dialogowi ekume-
nicznemu z KoS$ciotem katolickim na polu problematyki eschatologicznej.

ZUSAMMENFASSUNG

Das Ziel dieses Beitrags ist das Aufzeigen der reziproken Relationen zwischen den escha-
tologischen Ansichten des Griinders der protestantischen Kirche, Martin Luther, und den Volkstiber-
zeugungen, die in den Gebeten und Liedern des 19. Jh. ihren Niederschlag fanden. Die spirituelle
Tradition der Lutheraner mit ihrem Todesverstdndnis der Teilung von Seele und Leib, mit dem
detaillierten und jiingsten Gericht und der leiblichen Auferstehung am Tag der Parusie, unterschei-
det sich kaum von der (katholischen) Tradition, die infolge der Reformation verworfen wurde.

Die Lehre von den letzten Dingen des Menschen, die dem Reformator eigen war, ist in
der Volksfrommigkeit der untersuchten Periode nur im begrenzten Bereich reprisentiert. Die Re-
zeption bezieht sich im gréBeren oder kleineren Umfang auf solche Problemfelder, wie: irdisches
Leben des Menschen, verstanden als Sehnsucht nach der gottlichen Ewigkeit, die Vorbereitung auf
die Bezwingung der Todesangst, die Hingabe an Christus in der Todesstunde. Die Teilhabe schon
jetzt an der zukinftigen Herrlichkeit bzw. Strafe, an dem Heil bzw. der Verdammnis, die in der
Ewigkeit vollendet wird, findet teilweise eine gemeinsame Grundlage. Die deutlichsten Glaubens-
unterschiede werden in den Auffassungen beziiglich der Unsterblichkeit des Menschen, des Zwi-
schenstandes der Seele (Fegefeuer) sowie der Auferstehung sichtbar.

Es muss also festgestellt werden, dass die Uberzeugungen der lutherischen Kirche in der
untersuchten Periode sowie die des theologischen Lehramtes, reprisentiert durch Luther, eine
Konvergenz, aber in noch groferem Ausmafl — eine Divergenz aufzeigen.

153 Por. A. Klein, Verbindliches Lehren — Gegenwertige Bemiihungen in den reformatorischen
Kirchen, Cath 44 (1990), s. 119.

154 Por. G. Ebeling, Dogmatik des christlichen Glaubens, Bd. 1, Tibingen 1979, s. 208; zob.
takze J. Schone, Liturgie als Bekenntnis des Glaubens, w: Fiir Kirche, Wort und Sakrament, Heft 18,
Braunschweig 1987, s. 4; H. J. Vogt, Lex orandi — lex credendi, w: Veritati et Caritati, pod red.
P. Jaskoty, Opole 1992, 5. 192,



FORUM TEOLOGICZNE III, 2002
ROZPRAWY I ARTYKULY
PL ISSN 1641-1196

Ks. JACEk BRAMORSKI
Wyzsze Seminarium Duchowne
w Gdansku

ANTROPOLOGICZNY WYMIAR SYMBOLIKI
PRZESTRZENI SAKRALNEJ W UJECIU MIRCEI ELIADEGO

Slowa kluczowe: symbolika $rodka $wiata, homo religiosus, sacrum, hierofania przestrzenna, mit
tesknoty za rajem.

Schliisselworte:  Symbolik der Veltmitte, homo religiosus, sacrum, rdumliche Hierophanie, My-
thos der Sehnsucht nach dem Paradies.

Dos$wiadczenie przestrzeni stanowi jedng z podstawowych kategorii
egzystencjalnych. Czlowiek zawsze zyje na okreslonym terytorium i przypo-
rzadkowany jest do miejsca. Osoba ludzka poznaje i zarazem wspotksztattuje
relacje pomiedzy swa egzystencja a przestrzeniag. Wérdd roéznych form tej
relacji (np. w geografii czy psychologii) mozna uwypukli¢ istnienie sakralnego
do$wiadczenia przestrzeni. Gligbsza analiza tego zjawiska prowadzi do wyod-
rebnienia w ogolnie pojetej przestrzeni pewnych miejsc szczegélnych, stano-
wiacych centra kultyczne, ktore okre§lane sa w roznych religiach jako ,,$rodki
§wiata”. Religijna refleksja nad rola przestrzeni sakralnej owocuje réwniez
odkryciem znaczenia, ktére w $wiecie stworzonym posiada osoba ludzka. To
fundamentalne przezycie przestrzeni zwiazane jest z odnalezieniem jej cen-
trum, owego symbolicznego ,,$rodka $wiata”, ktory pelni wazna rolg egzysten-
cjalna.

Zagadnienie symboliki przestrzeni sakralnej stanowi jeden z gtdéwnych
tematow, ktorym zajmowat si¢ Mircea Eliade (1907-1986) zaliczany do grona
najwybitniejszych humanistéw XX w. Bedac przede wszystkim historykiem
religii, nie ograniczat si¢ jednak do analizy materiatu religioznawczo-etnogra-
ficznego, ale usitowal dotrze¢ do istoty religii i zrozumie¢ jej glgboki sens
personalistyczny.

W fenomenologiczne]j analizie zréznicowanych zjawisk religijnych
— w tym réwniez zagadnienia przestrzennego ,,$rodka $wiata” — M. Eliade
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przyjmowat wspolnag, antropologiczng ptaszczyzne odniesienia. Traktowat fak-
ty religijne jako pewne calosci znaczeniowe i szukat ich wytlumaczenia nie
w kategoriach ewolucyjno-historycznych lub socjologicznych, lecz w Zrddle,
jakim jest czlowiek.

1. Pojecie homo religiosus w Eliadowskiej koncepcji czlowieka

M. Eliade wykorzystal wyniki swych wielokierunkowych badan reli-
gioznawczych 1 uksztattowal oryginalng koncepcje antropologiczng, w ktérej
centralng kategoria jest pojgcie homo religiosus. Cztowick religijny do$wiad-
cza sacrum 1 znajduje si¢ w okre$lonej relacji wobec przestrzeni oraz jej
centrum. Wyrazem tego jest symbolika ,$rodka $wiata”, w ktorej istotng role
odgrywa perspektywa antropologiczna i kwestie egzystencjalne. Odniesienie
cztowieka wobec centrum przestrzeni sakralnej znajduje swdj wyraz w budow-
nictwie oraz w licznych rytuatach religijnych. Powyzsze elementy ukazuja per-
sonalistyczny wymiar symboliki przestrzeni skupionej wokoét , §rodka Swiata”.

M. Eliade nie wylozyt nigdzie w sposéb systematyczny swej antropolo-
gii, ale jego prace peine sg préb ustalenia ponadczasowej struktury i natury
cztowieka.! Ich gléwng idee stanowi mysl, ze religia jest nieodwotalnie zako-
rzeniona w bycie ludzkim. Jej potrzeba wyznacza, wedtug Eliadego, trwaty
element ontologicznej struktury cztowieka. Religijno$¢ jest istotna cechg oso-
by, a nie tylko przypadkowym dodatkiem, ktéry pojawia sie ze wzgledu na
sytuacje historyczne, spoteczne lub psychologiczne. Analiza oryginalnej antro-
pologii Eliadego prowadzi do stwierdzenia, ze poczucie sacrum nalezy do
conditio humana, a cziowiek niereligijny nie jest w petni cztowiekiem.? Zako-
rzenienie religijno$ci w naturze ludzkiej Eliade wyraza poprzez okreslenie
homo religiosus. Ta oryginalna i niezwykle §miata teoria pozwolita mu na
ukazanie wszechstronnych i ponadczasowych mozliwoéci zycia cztowieka wy-
nikajacych z jego zwigzku z sacrum. Koncepcja homo religiosus stanowi zara-
zem uniwersalny klucz myslowy do zrozumienia catoksztattu zjawisk religij-
nych, a takze historycznych i kulturowych.?

Okreslenie homo religiosus spotkato sig ostatnio z pewnymi zastrzeze-
niami, gdyz wydaje si¢ ono sugerowaé wylacznie immanentne zrodla pocho-
dzenia religii, ktora w istocie bylaby jedynie rozwinigciem ,,instynktu religij-
nego” tkwiacego w czlowicku. Takie ujgcie umniejsza relacyjny i1 zbawczy

! Por. M. Eliade, Traktat o historii religii, Warszawa 2000; tenze, Sacrum, mit, historia. Wybér
esejow, Warszawa 1993; tenze, Historia wierzen i idei religijnych, t. 1, Warszawa 1988; tenze, Mit
wiecznego powrotu, Warszawa 1999; tenze, Aspekty mitu, Warszawa 1998; tenze, W poszukiwaniu
historii i znaczenia religii, Warszawa 1997.

2 Por. A. B., Stowo od Wydawcy, w: M. Eliade, Historia idei i wierzen religijnych, t. 1, s. X.
3 Por. Z. Pawlak, , Homo religiosus" w koncepcji Mircea Eliade, AK 396 (1975), s. 10-21.
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charakter religii, ktora realizuje sie przeciez nie tylko w samym cztowieku, ale
zaklada odniesienie do rzeczywisto$ci transcendentnej, niedostgpnej w pozna-
niu bezposrednim. W swej koncepcji homo religiosus M. Eliade akcentuje
jednak sam fakt otwarcia i ukierunkowania czlowieka ku transcendencji, a nie
to, ze jest on ze swej natury istota religijna w tym sensie, iz bytby zrédtem czy
tworca religii. Bowiem, wedlug Eliadego, cztowiek staje si¢ istota religijna,
gdy dochodzi do poznania Bytu Transcendentnego i nawiazuje z ta rzeczywi-
stoscig osobowy kontakt. Wtedy jest on homo religiosus w pelnym tego stowa
znaczeniu.*

2. Sacrum i profanum w aspekcie ontologicznym

Wynikajacy z ludzkiej natury zwiazek cztowieka z religia zaktada ist-
nienie specyficznego do$wiadczenia religijnego. Jest ono doswiadczeniem sa-
moéwiadomoéci osoby, prado$wiadczeniem wyprzedzajacym wszelka refleksjg
nad $wiatem. Jego istote stanowi podzial rzeczywistosci na sacrum i profa-
num, w ktorym kategorii $wigtosci przypisuje si¢ atrybuty mocy, znaczenia
i trwalosci, odmawiajac ich natomiast temu, co §wieckie. Eliade zauwaza, Ze
przez do$wiadczenie sacrum duch ludzki uchwycit roznicg migdzy tym, co obja-
wia sie jako realne, mocne i znaczace, a tym, co pozbawione jest tych cech.”
Zaczerpnigte od R. Otto® przeciwstawienie sacrum-profanum Eliade uzywa do
wyrazenia samej istoty zjawiska religijnego. Dychotomia sacrum—profanum shu-
zy ukazaniu roznicy migdzy tym, co sakralne i §wigte, a tym, co powszednie
i éwieckie. Sam Eliade przyznaje jednak, ze niezwykle trudno jest zdefiniowaé
pojecie sacrum.” Najogo6lniej mozna stwierdzi¢, ze ,,sacrum jest czyms innym,
roéznigcym sie od otaczajacego je Srodowiska kosmicznego i istnieje w sposob
absolutny, niewzruszony, nie podlegajacy stawaniu sig”.®

W swej koncepcji religii Eliade podkresla, ze nieredukowalnym 1 per-
sonalnym elementem do$wiadczenia religijnego jest sacrum. W pojeciu sa-
crum wyréznia on sakralna plaszczyzne czasowa i przestrzenna (rézna od
czasu i przestrzeni §wieckiej) oraz wielorakie formy przejawiania sig $wigtosci
zwane hierofaniami. Eliade mocno akcentuje fakt, iz symboliczne i mityczne
dos$wiadczenie $wiata stanowi staly element Zycia ludzkiego. Dzigki temu do-
$wiadczeniu czlowiek poznaje niehistoryczna rzeczywisto$¢ sakralng 1 usto-
sunkowuje sie do niej. Eliade podkre$la w pojeciu sacrum przede wszystkim
Por. ibidem; M. Rusecki, Istota i geneza religii, Warszawa 1989, s. 179-182.

Por. F. Chirpa'z, Doswiadczenie sacrum wedfug Mircea Eliade, PP 758 (1984), s. 9-21.
Por. R. Otto, Swietos¢, Wroctaw 1993.
Por. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 19; tenze, Sacrum i profanum. o istocie religijnosci,

Warszawa 1999, s. 35-49.
8 M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 42.
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jego rzeczywisto$¢, czyli ontycznag warto$¢ i bytowa moc. Ta rzeczywisto§é
nigdy nie jest dana cztowiekowi wprost, lecz objawia sie w mitach, symbolach
1 hierofaniach. Symbolika analizowana przez Eliadego jest nadzwyczaj bogata.
Do najwazniejszych przyktadéw mozna zaliczy¢ symbolike uraniczna, solarna,
lunearng, akwatyczna, lityczna, telluryczna, ro§linna i agrarng. Wérdd nich
szczegOlne miejsce zajmuje problematyka przestrzeni sakralnej i zwigzana
z nig symbolika ,,§rodka $wiata”.?

Zagadnienie komunikacji osoby ludzkiej z tym, co $wiete prowadzi do
analizy pojgcia sacrum w aspekcie ontologicznym. Czy sacrum jest rzeczywi-
stoScia osobowa czy bezosobowa? Eliade rozpatrujac ten problem zwraca
uwagg, ze terminy ,,0sobowe” i ,,nieosobowe” nie miaty w §wiadomosci ludzi
pierwotnych tej precyzji, ktora osiagnely w pdzniejszych kulturach historycz-
nych. Dla mentalnosci archaicznej bardziej czytelne bylo rozrdznienie: ,rze-
czywiste” i ,nierzeczywiste”.!® M. Eliade, nawiazujac do R. H. Cordingtona
i P. Radina,!! stwierdza jednak, ze sacrum (w swej dynamicznej odmianie jaka
jest mana) posiada charakter osobowy. Analizujgc m.in. religie melanezyjska
i wierzenia indianskie zauwaza, ze ,niestusznie jest uwaza¢ mana za site nie-
osobowg”.!? Prowadzi to do niezwykle waznego wniosku, ze w koncepcji
Eliadego przedmiot religii, jakim jest sacrum, ma charakter personalny. Obala
to teorig o istnieniu przedreligijnego etapu dziejow ludzkosci lansowana przez
religioznawcow marksistowskich.!?

Eliade interpretuje wigc zjawisko religijne na ptaszczyznie personalnej
jako zdarzenie, w ktorym cztowiekowi objawia si¢ co§ Swietego, czyli sacrum.
W jego ujgciu religia jest rzeczywistoscia o charakterze relacji miedzyosobo-
wej. Relacja ta dokonuje si¢ poprzez akt pojawienia sig sacrum, ktory Eliade
nazywa hierofania. W religiach pierwotnych hierofania wystgpuje w wielu
réznorodnych postaciach. Przyktadem tego moze by¢ delficki §wigty kamien
,omfalos” (hierofania lityczna) oraz hinduskie drzewo ,,A§wattha” (hierofania
biologiczna). ,,Omfalos” nie byt zwyklym kamieniem, a ,,ASwattha” — zwy-
ktym drzewem. Oba te przedmioty stanowily hierofanie, czyli manifestacje
rzeczywistosci sakralnej. Sacrum jest czym$ niehistorycznym, pozaczasowym
i dopiero przez hierofani¢ pojawia si¢ w okres$lonych warunkach historycz-
nych. Posiada ono zdolnos¢ przeksztatcania przedmiotu ziemskiego 1 kosmicz-
nego za pomocg hierofanii. Oznacza to, ze przedmiot przestaje by¢ soba jako

9 Por. A. Bronk, Metodologiczna charakterystyka fenomenologii religii Mircea Eliadego,
ZNKUL 2 (1980), s. 95-102.

10 por. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, s. 170-174; tenze, Traktat o historii religii, s. 27-30;
Z. Zdybicka, Religia i religioznawstwo, Lublin 1992, s. 97.

1 Por. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 36-40.

12 Tamze, s. 37.

13 Por. Z. Zdybicka, Religia i religioznawstwo, s. 98-99.
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przedmiot kosmiczny, cho¢ pozornie pozostaje niezmieniony. W ten sposob
kult kamienia lub drzewa nie jest kultem ,tego” kamienia czy drzewa, lecz
kultem sacrum, ktoére przez hierofani¢ przejawia si¢ w kamieniu lub drzewie.
Takie rozroznienie jest wazne, gdyz najczgsciej wulgaryzuje si¢ sens religii
pierwotnych twierdzac, ze w kulturach archaicznych cztowiek czcil kamien,
drzewo lub gorg, co jest zaledwie odczytaniem zewnetrznego przejawu reli-
gii."* Bez uchwycenia znaczenia hierofanii w do§wiadczeniu religijnym nie
Sposob zrozumie¢ postawy homo religiosus wobec rzeczywisto$ci sakralnej.

3. Czlowiek wobec manifestacji sacrum w hierofaniach przestrzennych

Jedna z istotnych form objawienia si¢ sacrum jest hierofania prze-
strzenna. Sakralne do$wiadczenie przestrzeni pozwala cztowiekowi religijne-
mu dostrzec niejednorodnos$¢ otaczajacego go obszaru — jego zréznicowanie
na sacrum 1 profanum. Podzial ten oparty jest na odkryciu na danym terenie
miejsc jakosciowo innych, naznaczonych objawieniem sie¢ sacrum. Hierofania
ustanawia w przestrzeni sakralne centrum, bedace zrodtem religijnej waloryza-
cji okreslonego obszaru.

Centrum przestrzeni sakralnej to miejsce, w ktorym przejawia sig rze-
czywistos¢ transcendentna. Jest ono jakby ,,peknigciem” doczesnego wymiaru
$wiata 1 otwarciem sfery sacrum. Manifestacja $wigtosci dokonujaca sig
w centrum jest objawieniem rzeczywisto$ci absolutnej, ktore przeciwstawia sig
nierzeczywisto§ci obszaru $wieckiego. Centrum przestrzeni umozliwia prze-
obrazenie religijne pojgtego chaosu w uporzadkowany kosmos. To wszystko
sprawia, Ze staje si¢ ono podstawowym elementem kazdego zalozenia prze-
strzenno-sakralnego. Przyktadem tego sg $wiatynie 1 kompleksy klasztorne
w Borobudur, Nippur, Larsa, Mekce i Jerozolimie.!?

Pomiedzy cztowiekiem a centrum przestrzeni sakralnej istnieje relacja
o charakterze egzystencjalno-religijnym. Centrum stanowi punkt orientacji
w bezmiarze $wieckiego obszaru, a zarazem umozliwia osobie kontakt z tym
co $wigte. Wylonienie si¢ poprzez hierofanig centralnego punktu statego, bgda-
cego ,,Srodkiem $§wiata”, daje cztowiekowi orientacj¢ przestrzenno-egzysten-
cjalng. Aby udziatem jednostki byto zycie $wiadome siebie, istnie¢ musi punkt
oparcia w przestrzeni, ktéry pozwala na ,,umiejscowienie si¢”, czyli odnalezie-
nie swego miejsca we wszech§wiecie. Objawienie centrum ma w zwiazku
ztym dla cztowieka glgbokie znaczenie ontologiczne. Symboliczny ,.$rodek

4 Por. T. Rodowicz, Koncepcja osoby ludzkiej w pracach ,,Sacrum, mit, historia” i ,, Traktat
o historii religii” Mircea Eliadego, Novum 4 (1976), s. 72-80.

'S Por. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 3, 5. 51-55; tenze, Traktal o historii
religii, s. 396—402.
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Swiata” jest o$rodkiem bytu, ktory, aby sta¢ si¢ bytem w pelnym tego stowa
znaczeniu, musi si¢ ,,odnalez¢” w otaczajacej go przestrzeni. To ,,0dnalezie-
nie” staje sie mozliwe poprzez relacjg¢ cztowieka do sakralnego centrum. Jest
ono punktem oparcia dla istnienia osoby ludzkiej, poniewaz w nim osoba
znajduje siebie 1 sens wlasnej egzystencji w wymiarze ,,tu i teraz”.

Obok funkcji orientacji w przestrzeni, centrum sakralne ma dla czlo-
wieka rowniez znaczenie polityczne, spoleczne oraz ekonomiczne. Osrodki
kultyczne stanowily czesto siedziby wladcow 1 mialy duzy wplyw na rzady
panstwem 1 ksztaltowanie stosunkéw spolecznych. Taki charakter miat np.
patac cesarski w Chinach. Ceremonialne kompleksy architektoniczne jako
symboliczne ,,$rodki $wiata” umozliwiaty dziatanie przy nich centrow o cha-
rakterze ekonomicznym i handlowym. Przyktadem tego sa §wiatynie w Mezo-
potamii, Sumerze oraz sanktuaria Aztekoéw i Inkow. !

Relacja cztowieka do centrum przestrzeni nie tylko warunkuje egzy-
stencjalng orientacj¢ oraz spetnia funkcjg spoteczna. Przede wszystkim ma ona
znaczenie religijne, gdyz umozliwia otwarcie bytu ludzkiego na transcenden-
cje. Centrum przestrzeni jako religijny ,,$rodek §wiata” ma charakter quasi-
-sakramentalny, poniewaz w nim dokonuje sig¢ spotkanie czlowieka z sa-
crum. Osobowe cechy sacrum stanowia podtoze do zaistnienia religijnego
kontaktu miedzy nim a cztowiekiem. W aspekcie przestrzennym taka komu-
nikacja dokonuje si¢ w centrum sakralnego obszaru, ktore zostaje okreslone
mianem ,,$rodka $wiata”. Relacje cztowieka wobec centrum przestrzeni ob-
razuja liczne przyklady z dziedziny budownictwa. Ideg konstruowania obsza-
ru wokol okreslonego $wietego ,,Srodka” zauwazy¢ mozna w architekturze
domo6w mieszkalnych, patacow, §wiatyn, a takze w urbanistycznych zaloze-
niach miast i osiedli.

Budowa domu jest dla cztowieka religijnego wyrazem dazenia do zycia
w sferze sacrum. Dlatego wiaze sig ona z rytualnym oddzieleniem przestrzeni
$wieckiej od przestrzeni uswigconej. Prog i $ciany symbolizuja rozgraniczenie
obu przestrzeni, Ognisko domowe upodabnia si¢ do centrum $wiata. Glowny
stup mieszkan pierwotnych ludéw arktycznych i péinocnoamerykanskich (Sa-
mojedow, Ajndw, Algonkinéw) utozsamiany byl z osia kosmiczna. Gdy forma
zamieszkania zmienia sie (np. u pasterzy — hodowcow w Azji Srodkowej)
i zamiast domu wystepuje jurta, mityczno-religijna funkcje stupa Srodkowego
spetnia otwor gomy, przez ktory uchodzi dym. W ten sposob namiot uwaza sig
za postawiony w centrum $wiata, gdyz otwor dymny znajduje si¢ naprzeciw
Gwiazdy Polarnej. Kazde miejsce zamieszkania na skutek paradoksu konse-

16 por. M. Eliade, Kosmologia i alchemia babilonska, Warszawa 2000, s. 28-33; J. P. Brereton,

Sacred space, w: The Encyclopedia of Religion, vol. 12, M. Eliade (ed.), New York 1984, s. 533-535;
1. E. Cirlot, Stownik symboli, Krakéw 2000, s. 335-338.
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kracji 1 obrzgdow budowlanych zamienia si¢ w symboliczny ,,$rodek $wiata”.
W zwiazku z tym wszystkie domy znajduja si¢ w jednym i tym samym miej-
scu, w centrum wszech§wiata. Chodzi tu o przestrzef transcendentna, odzna-
czajaca sig catkowicie inng strukturg niz przestrzen §wiecka, dajaca sie pogo-
dzi¢ z wielo$cia, a nawet nieskonczona iloscia ,,érodkow”.17

M. Eliade analizuje réwniez symbolike ,,$rodka §wiata” obecna w zalo-
zeniach patacowych. Najbardziej znanym przykladem jest minojski patac kro-
lewski w Knossos na Krecie. Eliade, nawiazujac do badan szwedzkiego uczone-
go A. W. Perssona, podkresla funkcjg tego patacu jako centrum obrzedowego.'®
Byl on traktowany jako rezydencja bogini i kréla-kaptana pelniacego role po-
srednika migdzy boginig a ludzmi. Otoczone rzedami schodéw place, we-
wnetrzne dziedzince mieszezace ottarze sa konstrukcjami religijnymi. Szcze-
g0Ing czcia cieszyt sig tron, ktory jako centrum $wietej przestrzeni zastrzezony
byt dla rytualnej epifanii bogini. !

Wazna role w relacji cztowieka do centrum przestrzeni pelnia, zdaniem
Eliadego, $wiatynie i sanktuaria. Do najstarszych zabytkdéw architektury sa-
kralnej nalezy odkopana w Cascioarele (60 km na poludnie od Bukaresztu)
Swigtynia z okresu neolitu (okoto 5 tysigcy lat przed Chrystusem). Zachowane
w niej dwie kolumny wskazuja na istnienie kultu $§wietego filaru, symbolu axis
mundi zwigzanego z ,,centrum $wiata”.20

Innym przykiadem sanktuarium skonstruowanego w oparciu o idee
»Srodka $wiata” jest megalityczny kompleks w Stonehenge kolo Salisbury.
Tworzy go grupa menhiréow (wielkich, wkopanych w ziemie¢ kamieni) ustawio-
nych w kole. Centrum obiektu stanowi kamienny ottarz. Kromlech w Stone-
henge jest, wedhug Eliadego, ceremonialnym o$rodkiem sakralnym, ktdrego
uktad wyraza religijna waloryzacje przestrzeni w oparciu o ,,§rodek $wiata”.
Prawdopodobnie stuzyl on do rytéw wyrazajacych symboliczna komunikacje
ze sfera sacrum — z niebem i §wiatem podziemnym.?!

Wiele §wiatyn indyjskich i indotybetanskich wyraza symbolicznie ,,$ro-
dek” wszech$wiata. Stynnym tego przyktadem jest §wiatynia w Borobudur.2
Réwniez babiloniskie sanktuaria w Nippur i Larsa skonstruowane sa na planie

\7 Por. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 391-396; tenze, Szamanizm i archaiczne techniki
ekstazy, Warszawa 1994, s. 266-268; do pogladow Eliadege na temat symbolizmu doméw nawiazuje
Yi Fu Tuan, Przestrzen i miejsce, Warszawa 1987, 5. 132—151.

18 Por. M. Eliade, Historia wierzen i idei religinych, t. 1, s. 94-96; R. F. Willetts, Minojczycy,
w: Cywilizacje starozytne, pod red. A. Cotterella, £.6dz 1990, s. 216-222.

19 Por. M. Eliade, Historia wierzer i idei religijnych, t. 1, s. 95.

20 Por. ibidem, s. 36.

2 Por. ibidem, s. 81-87; M. Pollakoéwna, Stonehenge — zagadka kamieni, Znak 78 (1960),
s. 119-122; Yi-Fu Tuan, Przestrzer i miejsce, s. 206-207.

22 Por. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 398-400.
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,centrum $wiata”. Swiatynia w Jerozolimie zbudowana wedlug modelu nie-
bianskiego odtwarza ,,$rodek $wiata”.?3

Wedtug licznych tradycji religijnych wznoszenie miasta lub osiedla
ma takze znaczenie religijne. Eliade zauwaza, ze aby mdc przetrwac 1 istnie¢
realnie, nowe osiedle lub nowe miasto musi by¢ za pomocg rytualu budowla-
nego naniesione na ,$rodek” wszech§wiata. Ma to zwiazek z kosmogonia.
Skoro stworzenie $wiata rozpoczg¢to sig w jakims ,,$rodku”, to budowa mia-
sta musi réwniez odbywaé sie wokét okreslonego centrum.?* Przykladem
tego sa celtyckie osrodki sakralno-miejskie. Celtowie przypisywali ogromne
znaczenie $rodkowi jakiego$ regionu, zwtaszcza obszaru plemiennego. W ich
mniemaniu byt to bowiem nie tylko centralny punkt ich wlasnych ziem, ale
$rodek $wiata lub nawet wszech§wiata. Wedtug relacji Juliusza Cezara ob-
szar plemienia Karnutéw byl w Galili uwazany za centrum calego kraju.
Glowny osrodek Celtow zaalpejskich nosit nazweg ,,Mediolanum”, czyli

,osada lezaca w centrum”.>

4. Symbolika przestrzeni a tesknota za transcendencja

Przedstawienie egzystencjalno-religijnego znaczenia relacji cztowieka
do centrum przestrzeni potwierdza istnienie w osobie ludzkiej ,,glodu” lub
»tesknoty” za bytem rzeczywistym i absolutnym. To, co $wigte, jest wedlug
Eliadego jedyna prawdziwg rzeczywistoscia i stanowi petnie ontologicznag.?®
Poddany przemijaniu i krucho$ci istnienia cztowiek zmierza do nasycenia swej
egzystencji tym, co trwale, wieczne i niezmienne. W tej sytuacji rodzi sig
»gto6d bytu”, czyli nieustanne i niestrudzone dazenie do pelni 1 autentyzmu
istnienia zakorzenionego w transcendencji. Religijne poszukiwanie ,,srodka
$wiata” 1chg¢ ,,umiejscowienia si¢” w nim wyraza pragnienie cztowieka do
przekroczenia wiasnej, ograniczonej, $wieckiej egzystencji.?’ Eliade zwraca
uwage, ze ,,cztowiek jest w pelni soba, speinia si¢ jako byt integralny, we-

wnetrznie scalony, wtedy tylko, gdy przerasta swoj «moment historyczny»” .28

23 Por. M. Eliade, L. E. Sullivan, Center of the world, w: The Encyclopedia of Religion, vol. 3,
M. Eliade (ed.), New York 1979, s. 166-171; M. Eliade, Sacrum, mit, historia, s. 91-102.

24 Por. M. Eliade, Traktat o historii religii, s. 393-396.

25 Por. M. Eliade, Historia wierzen i idei religijnych, t. 2, Warszawa 1994, s. 102-104;
J. Gassowski, Mitologia Celtow, Warszawa 1987, 131150.

26 por. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, s. 61-63.

27 Por. K. Kocjan, Przekroczyé samego siebie. O Eliadowskiej koncepcji cziowieka, W drodze
173 (1988), s. 9-12; personalistyczna ideg ,,przekroczenia samego siebie” podejmuje réwniez K. Ja-
spers, ktory stwierdza: ,By¢ cztowiekiem to ustawicznie dazy¢ do przekraczania samego siebie” (Re-
chenschaft und Ausblick, Miinchen 1951, s. 62).

28 M. Eliade, Symbolika srodka. Studium religioznawcze, Znak 88 (1961), s. 1388—1390.



ANTROPOLOGICZNY WYMIAR SYMBOLIKI PRZESTRZENI SAKRALNE]... 161

Czlowiek religijny moze zy¢ jedynie w $wiecie §wigtym, gdyz tylko taki Swiat
ma udzial w bycie, w prawdziwym istnieniu. Konieczno§¢ t¢ wyraza wspo-
mniany ,,gtéd ontologiczny”. Osoba ludzka pragnie bytu, $wigtoSci, Absolutu.
Trwoga przed chaosem otaczajacym uswigcony obszar odpowiada trwodze
przed nico$cig. Nieznana, §wiecka przestrzen, w ktérej nie zostala wytyczona
orientacja poprzez obecno$¢ centrum, reprezentuje dla cztowieka religijnego
absolutny niebyt. ,,G16d ontologiczny” jest przejawem konieczno$ci relacji
cztowieka do sakralnego ,,$rodka” przestrzeni. W tym wypadku najbardziej
uderzajaca jest wola jednostki, a takze wspolnoty, do znalezienia si¢ w sercu
rzeczywistosci, u ,,$rodka $wiata”, w centrum, czyli tam, gdzie jest najblize]
sacrum. Wedlug Eliadego cztowiek glgboko teskni za przebywaniem w ,,§wie-
cie bozym”, za posiadaniem domu podobnego do ,,domu bozego”. Znajduje to
swoj wyraz w budowie domow, patacow, §wiatyn, sanktuarioéw, miast 1 osiedli.
Ta religijna i egzystencjalna tesknota objawia che¢ zycia w $wiecie czystym
i $wietym, takim, jakim byt na poczatku, gdy wyszed!t z rak Stworcy. Pragnie-
nie egzystencji w $wiecie in illo tempore (,,w zaraniu dziejéw”), w centrum
przestrzeni u§wieconej, $wiadczy o istnieniu w cztowieku dwéch podstawo-
wych daznoéci: glodu sacrum i glodu bytu. Eliade zaznacza, ze powyzsza
,,obsesja” ontologiczno-religijna jest zasadnicza cecha cztowieka spolecznosci
pierwotnych i archaicznych. Zarazem jednak dazenie do zycia w sferze sakral-
nej i zwigzana z tym relacja wobec centrum przestrzeni sa, zdaniem Eliadego,
udziatem ludzi zyjacych rowniez w wysoko rozwinigtych kulturach — takze
wspotczesnych.?

Personalistyczna tesknota za sacrum i petnia bytu, potwierdzona przez
liczne przyklady, wyraza odniesienie cztowieka do religijnego centrum prze-
strzeni. Relacja ta wystgpuje jako zjawisko powszechne zaréwno w aspekcie
historycznym, jak i geograficznym. Potwierdza ona zarazem tezg Eliadego, iz
homo religiosus jest istota z natury swej ukierunkowana ku sacrum objawiaja-
cemu sie w przestrzeni i nadajacemu sens ludzkiej egzystencji.

ZUSAMMENFASSUNG

Die Raumerfahrung stellt eine der existentiellen Grundkategorien dar. Der Mensch er-
kennt und gestaltet die Relationen zwischen sich selbst und dem Raum, in dem er besondere Orte
aussondert, die dann als ,Mitte der Welt” bezeichnet werden. Diese Problematik gehdrt zu den
wichtigsten, mit denen sich Mircea Eliade beschéftigt hat. In seinen Analysen hat er sich nicht nur
auf die religionswissenschaftlich-ethnographischen Daten beschrinkt, sondern er versuchte, zum

2 Por. M. Eliade, Sacrum, mit, historia, s. 94-95; tenze, Mit wiecznego powrotu, Warszawa
1999, s. 11-15.
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Wesen der Religion vorzudringen und ihren personalen Sinn zu verstehen. In der eliadschen
Anthropologic spielt eine wichtige Rolle der Begriff homo religiosus, der die Tatsache der Offen-
heit und des Ausgerichtet-Seins des Menschen fiir die Transzendenz ausdriickt. Dies wird in der
religidsen Erfahrung realisiert, deren Wesen die Aufteilung der Wirklichkeit in sacrum und profa-
num ist. Zwischen dem Menschen und dem Sacrum, das sich ihm in rdumlichen Hierophanien
zeigt, entsteht eine Relation von existentiell-religidsem Charakter, welche diec menschliche Sehn-
sucht nach dem realen und absoluten Sein bestitigt.
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Czasy renesansu szesnastowiecznego sa szczeg6lnym okresem nasile-
nia recepcji antyku w naszej kulturze i literaturze. W Polsce byt wowczas
rozpowszechniony kult starozytnoéci greckiej 1 rzymskiej jako epoki, w ktore;
literatura i kultura oraz formy ustrojowe osiagnely bardzo wysoki poziom
rozwoju. Chociaz przemingla materialna potgga antyku, to jednak jego spusci-
zna intelektualna zyla na swoj sposdb w nowozytnych kulturach i literaturach
europejskich. Tu trzeba dodaé, ze antyk i chrzescijanstwo (zwtaszcza Biblia)
to wielkie tradycje europejskiej kultury, ktore staly sig¢ zasadniczymi Zzrodtami
inspiracji w pi$miennictwie staropolskim katolickim, jak tez innowierczym.!
Dia ludzi renesansu Biblia byta wielkim autorytetem religijnym, moralnym
i spotecznym. Jej Ksiggi, nalezace do przesztoSci, pomagaty tworzy¢ owczesnag
wspOtczesno§é. Wzajemne relacje tych zrodet ksztattowaly sig roznie. Te tra-
dycje literackie taczyty sig na ptaszczyznie kultu stowa. W Biblii jednak moc
stowa opierata si¢ na sile transcendentnej, w tradycji antycznej na sztuce reto-
rycznej. W okresie dojrzalego renesansu pojawit si¢ na nowo problem propor-

! Por. T. Bieakowski, Antyk — Biblia — Literatura. Antyczne i biblijne inspiracje oraz symbole,
w: Problemy literatury staropolskiej. Pr. zb. pod red. J. Pelca, seria I, Wroctaw—Warszawa—Krakow,
1972, s. 307-354. A. Budzisz, Biblia i tradycja antyczna. Motywy analogiczne w faciniskiej poezji
biblijnej renesansu, Lublin 1995, s. 7-9.
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cji w korzystaniu z tradycji biblijnej oraz greckiej i tacinskiej. Kwestia ta,
ktéra mozna nazwaé w skrécie ,,Ciceronianus an Christianus”, zaistniala juz
w pierwszych wiekach chrzescijanstwa i najwyrazniej jest poSwiadczona
w tworczosci $w. Hieronima ze Strydonu: ,,Interrogatus condicionem: Christia-
num me esse respondi. Et ille, qui praesidebat: mentiris ait, Ciceronianus es,
non Christianus, ubi thesaurus tuus, ibi et cor tuum” (Mt 6,21).2 W koncu
antyk od odrzucenia i potgpienia ocalilo jego schrystianizowanie.

Wielka popularno$cia w odrodzeniu polskim cieszyli si¢ tez Ojcowie
Kosciota i pisarze pierwszych wiekéw chrzescijanstwa, szczegélnie $w. Bazyli
Wielki, ktorego dzieta znane byly wowczas w przektadach na tacine, (zwlasz-
cza przez L. Bruni Aretino). Bazyli Wielki w oparciu o poglady pedagogiczne
Plutarcha, w swoich czasach budowat pomosty migdzy piSmiennictwem kla-
sycznym a potrzebami $wiata chrze$cijanskiego.®* Uwazal on m.in. ze studia
teologiczne powinny by¢ poprzedzone poznaniem literatury antycznej. Blizszy
oglad szesnastowiecznych tekstow literackich odstania wiele form wystepowa-
nia antyku, np. sentencje, cytaty, kryptocytaty, zaczerpniete z autoréw antycz-
nych, zapozyczenia tematyczne i fabularne oraz przejmowanie konstrukcji
utworéw 1 gatunkow literackich. To wszystko stuzyto okre§lonym celom. Stu-
denci popisywali si¢ erudycja klasyczna, by pozyska¢ wzgledy i stypendia
swych mecenasow. Literatura i piSmiennictwo szkolne chrystianizowaty moty-
wy i tematy antyczne, by przyblizy¢ klasyczng tradycje antyczna do kultury
chrzeScijanskiej. Pierwsze kroki w tym kierunku poczynili na gruncie wloskim
Dante, Petrarka i Boccacio. Nastgpnie stato sie zasada szukanie punktéw
stycznych 1 podobienstw migdzy tradycja antyczna a chrzescijanska. Kultura
katolicka starata sig czerpa¢ bardzo obficie ze skarbca tradycji antycznej. Daz-
no$¢ ta sprawita, ze indeksy ksiag zakazanych tagodniej obchodzity si¢ z tek-
stami antycznymi. Nie zahamowalo to jednak usuwania ze szkolnych wydan
autoro6w klasycznych epizodéw erotycznych i czysto poganskich. Moralisci
1 polemisci katoliccy tworzac literature teologiczna siggali do bogatych zaso-
bow mysli Ojcow i pisarzy pierwszych wiekow (ad fontes) czyli do antyku
chrzedcijanskiego, nie tylko w znaczeniu tekstologicznym, lecz takze, by po-
uczac jak zy¢ po chrzeScijansku, wykazywacé bledy 1 przekonywaé do prawdzi-
wosci gloszonej nauki w Kosciele katolickim, a z antyku poganskiego uczynili
swe sprawne narzgdzie. W dziedzinie asymilowania poganskiego antyku do

2 S. Eusebii Hieronymi Stridonensis praesbyteri Epistolae, w: J. P. Migne, Patrologiae cursus
completus. Series Latina t. XX, (S. Eusebii Hieronymi, Opera omnia, t. 1) Parisiis 1845, List XXII, 29,
list traktujacy o stosunku chrzescijanina do literatury pogafiskiej, zw. Somnium Hieronymi z r. 384,
skierowany do uczennicy Eustochium, bogatej rzymianki.

3 Chodzi tu szczegdlnie 0 mowg do milodziezy: Pros tous neous. Mowa ta byla wowczas bardzo
popularnym pismem, czgsto czytywanym i wyktadanym przez humanistow. Por. J. Czerniatowicz, Bazyli
Wielki w nurcie humanizmu w Polsce, Eos LXX 1982, s. 72-81.
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kultury chrzescijanskiej wielce zastuzyt si¢ Erazm z Rotterdamu, ktéry w En-
chiridion militis christiani (dzielo ttumaczone na jezyk polski w 1558 r.
przez Wojciecha Nowopolczyka) wytozyt zasady korzystania z przedchrzesci-
janskiej tradycji kulturalnej. Postulowat korzysta¢ z niej z umiarem 1 tylko
przez pewien czas, nie przyjmujac przy tym poganskich obyczajow. Zwrocit
uwage, ze literatura patrystyczna interesowala sig takze antykiem ze wzgledu
na obywatelskie i patriotyczne cnoty Rzymian* .

Zainteresowanie tekstami biblijnymi w XVI w. swa genez¢ w duze]
mierze zawdzigcza reformacji. Przektady Pisma Swigtego lub poszczegdlnych
ksiag biblijnych oraz parafrazy psalmow staty si¢ duzymi osiagnigciami lite-
rackimi tego okresu. Inng forma obecnosci Biblii w literaturze staropolskiej byto
wystepowanie motywow biblijnych, symboli, por6wnan i cytatdéw oraz naslado-
wanie stylu biblijnego lub konstruowanie paralel biblijno-antycznych. Trzeba
zauwazy¢, ze motywy antyczne nieraz w jednym i tym samym utworze splataly
si¢ z motywami biblijnymi 1 byly czgsto ornamentem mitologicznym, stuzacym
do wyrazania glebszych treSci moralnych. Zjawisko to spotka¢ mozna m.in.
w miodzieniczej poezji Erazma i utworach poetyckich Stanistawa Hozjusza.

Jeszcze inna forma zainteresowania sie antykiem i Biblia w kulturze
1 literaturze epoki renesansu byly edycje oryginalnych tekstow (i ttumaczen)
pisarzy antycznych poganskich (zwlaszcza Cycerona) i chrzescijanskich
(zwlaszcza Bazylego Wielkiego i Jana Chryzostoma) oraz katolickie lub inno-
wiercze wydania drukiem Biblii w catoéci lub we fragmentach w jezykach
oryginalnych albo w przektadach na jezyki rodzime.?

Erudycja biblijna S. Hozjusza, jak zauwazyt jego sekretarz i pierwszy
biograf Stanistaw Reszka, byta wielka: ,,[Hozjusz] cytowat dokladnie stowa
Pisma Swigtego na pismie i w mowie tak, jak one byty wyrazone w Starym
i Nowym Testamencie [...], uwazal je za pigkne i eleganckie ozdoby, o nim
takze stusznie mozna powiedzie¢ to, co Hieronim o swoim Nepocjanie [...], ze
przez ustawiczne czytanie, rozwazanie i pisanie swoja piers§ uczynil biblioteka
Jezusa Chrystusa”.® Humanizm renesansowy XVI w., nawiazujac do starozyt-

4 Por. T. Bienkowski, Antyk w literaturze i kulturze staropolskiej (1450—1750). Glowne proble-
my i kierunki recepcji, SSt, t. XLV (1976), s. 24-25.

5 Trzeba zaznaczy¢, ze oprocz przyczynkarskich artykulow, poruszajacych niektére tematy doty-
czace relacji Biblia — literatura polska (np. Biblia a literatura, pod red. S. Sawickiego i J. Gotfryda,
Lublin 1986) z tej dziedziny brakuje dotychczas syntetycznego opracowania problemu: ,,Biblia w kultu-
rze 1 literaturze staropolskiej”.

6 HV, 111, s. 367 ,,Scripturae verba exactissime recitabat, nec unquam ea, vel in scribendo vel in
loquendo aliis quam in Veteri et Novo Testamento habebantur [...] dicens eam se habere pro pulcherrimis
et elegantissimis flosculis, ut de eo quoque recte dici possit, quod de suo Nepotiano Hieronymus [...]
assidua lectione, meditatione, scriptione pectus suum Bibliothecam Christi fecerat”. Brakuje nadal synte-
tycznego opracowania kwestii ,,Erudycja biblijna S. Hozjusza”. Stosunek S. Hozjusza do Biblii i jego
poglady na skrypturystyczny wymiar Stowa Bozego przedstawil w rozprawie doktorskiej J. Jezierski,
bp, Nauka S. Hozjusza o Slowie Bozym, cz. 1, SW, t. XXII-XXIII (1985-1986), s. 233-294.
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nosci grecko-rzymskiej wymagat od swych adeptow gruntownego wyksztalce-
nia w zakresie znajomosci jezykow 1 kultury $wiata antycznego. Chociaz takie
wyksztatcenie obejmowalo zakres odleglej przesztosci, a sytuacja d6wczesna wy-
magata zajgcia sig sprawami biezacymi, to jednak znajomos$¢ antyku traktowano
jako wzor i narzgdzie do rozwigzywania aktualnych problemow. Wedlug postu-
latow edukacyjnych Erazma z Rotterdamu ideatem byl czlowiek znajacy tacing,
greke i hebrajski (homo trilinguis), by mogt czyta¢ w oryginale Pismo Swiete,
dzieta Ojcow Kosciota 1 filozofow starozytnych oraz tworzy¢ poezje w duchu
humanistycznym. By umozliwi¢ zdolnej mlodziezy ksztalcenie w tych kierun-
kach, otwierano kolegia trojjezyczne, kolejno w Louvain, w Oxfordzie i Pary-
7u. Lacina humanistyczna w pierwszej potowie XVI w. byta jezykiem Zzywym,
sprawnym narzg¢dziem migdzynarodowego porozumiewania si¢ w Europie,
w Polsce za$ jezykiem rzadu, dyplomacji, prawodawstwa i sadownictwa oraz
nauki, a przede wszystkim Ko$ciota. Entuzjazm dla laciny klasycznej wyptywat
czesto z przekonania, ze zawiera ona gotowe i doskonale idiomaty z réznych
dziedzin, dajace si¢ fatwo zastosowa¢ w praktyce. Na uniwersytetach za$ two-
rzono katedry retoryki, grecystyki i hebraistyki. Wspomniane jezyki w chrzesci-
janskiej tradycji (§w. Augustyn) uwazane byly za jezyki gtéwne (linguae princi-
piales), inaczej zwane $wigte, 1 tworzyly philologiam sacram (Izydor z Sewilli).
Byly to jezyki Biblii, zwlaszcza krzyza, gdyz na krzyzu Chrystusa byl napis
po grecku, po hebrajsku i po tacinie (J 19,19): IHXOYY O NAZQPAIOY
O BAXIAEYY TQON I0YAAIQN, JESUA HANNOCRI MELEK HAJJEHU-
DIM, IESUS NAZARENUS REX IUDAEORUM. Okazaly si¢ one bardzo przy-
datne w é6wczesnym systemie ksztalcenia i przekazywania wiedzy religijnej.’
Niedo$ciglym wzorem erudycji klasycznej na przetomie XV 1 XVI w,,
szczegolnie w dziedzinie znajomosci jgzykow biblijnych, imponujacym wielu
miodym ludziom w Europie, byl wspomniany Erazm z Rotterdamu, ktory jako
pedagog bardzo zalecal naukg jezyka greckiego na podstawie wybranych lektur,
w kolejno$ci autorow: Lukiana z Samosaty, Demostenesa, Herodota etc. Postulat
ten zawart w programie De ratione studii et legendi interpretandique authores
(wyd. u Wietora, Krakow 1519, 1527). Na gruncie polskim mozna wskaza¢ na
kilku uczonych, (np. Jerzy Liban, Stanistaw Murzynowski, Jan Leopolita, An-
drzej Trzecieski mtodszy, poézniej poeta Jan Kochanowski), ktérzy geneze trady-
cji swej epoki — renesansu — wspoOlczesnej sobie literatury ikultury widzieli
w starozytno$ci: greckiej, rzymskiej 1 biblijno-hebrajskiej, spetniajac niejako
ideal hominis trilinguis. Tych trzech wielkich tradycji nie utozsamiat renesanso-
wy synkretyzm, ktérego pochwatg glosno wypowiedzial Janusz Pelc.® Kierunek

7 Por. B. Otwinowska, Jezyk — Naréd — Kultura. Antecedencje i motywy renesansowej mysli
o jezyku, SSt, t. XLIV, s. 84-87.
8 ). Pele, Furopejskosé i polskosé¢ literatury naszego renesansu, Warszawa 1984, s. 33.
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ten dostrzegal zwiazki i roznice tych tradycji, a uczeni renesansowi, reprezen-
tujacy filologig $wigta czgsto wydawali takze drukiem 1 thumaczyli teksty kla-
sykow rzymskich i greckich. Jednak po wystapieniu Lutra niektére kota pol-
skich teologow upatrywaly w studiach klasycznych zrodia heretyckich nowinek.
Taka postawg ostro skrytykowali wydawcy: M. Scharfenberg i H. Wie-
tor w przedmowie do Erazmowego dzieta De conscribendis epistolis (Krakow
1523). Dlatego tez wczesniej juz, czyli w drugim dziesiecioleciu XVI. stulecia
zawieszono w Akademii Krakowskiej wyklady gramatyki greckiej Jerzego Li-
bana.’ Przywrocit je w kilka lat pézniej podkanclerzy Krolestwa bp Piotr
Tomicki.

Stanistaw Hozjusz, biskup i kardynat warminski, od dziecinstwa, jak
podaje wspomniany Stanistaw Reszka,'® przejawial zamitlowanie do nauki
Jjezykow, a dzigki trosce rodzicow, ktorzy utrzymywali prywatnego nauczycie-
la, z domu wynidst znajomo$¢ taciny, niemieckiego i polskiego. W miodosci
mocno przyktadat si¢ do poznania wielkiego dziedzictwa starozytnosci grec-
kiej 1 facifiskiej oraz biblijnej, uczac si¢ jezykow antycznych i na wzor Erazma
z Rotterdamu zajmowat sig filologia klasyczna i biblijna. Dziato sie to zwlasz-
cza w czasie pobytu w Krakowie i we Wtoszech.

Studia uniwersyteckie w podwawelskim grodzie (1519-1520) na Wy-
dziale Artium oraz prawnicze (1530-1534) w Padwie i w Bolonii, a takze
samoksztatcenie przez lekturg antycznych autoréw greckich i rzymskich oraz
chrzescijanskich przygotowaly przysztego pisarza do tworzenia poezji w du-
chu humanizmu renesansowego i chrzescijanskiego. Jak wspomniano, oddzia-
tywat na niego tworczo Erazm przez swoje pisma i zwolennikéw. Miody Ho-
zjusz wystal w 1527 r. do niego list, polecony przez Jana Laskiego. Od-
powiedzi nie otrzymal, tylko przez posrednictwo doktora Antonina dowiedziat
si¢ o potwierdzeniu odbioru przez adresata i braku czasu na odpisanie. Dwu-
krotnie planowat tez odwiedzi¢ wielkiego Holendra (w latach 1529 i 1534)
w Bazylei, ale planow tych z przyczyn obiektywnych (pierwszy raz nie otrzy-
mat na to pozwolenia bpa Tomickiego, drugi raz skradziono mu pieniadze na
podréz) nie mégt zrealizowac.

% Wydawcy wyzej wymienionego Erazmowego dziela [Przedmowa, k. A 2-3v.] pragna, by ono
bylo bardziej zabezpieczone przed ,,0sorum quorundam obtrectatorum morsibus, quibus quicquid cultum
elegans est [...] nec quicquam probatur, nisi quod aut Scoticas argutias sapiat, aut crassissimam barba-
riem oleat et, quod longe absurdius, non Latinorum solum ornatioribus tersioribusque litteris inimicos se
praestant acerrimos, sed etiam Hebraicas atque Graecas [...] debacchantur atrociterque oblatrant [...]. Sed
non alia fortasse de causa linguarum studia conviciis lacessunt, quod illinc veluti ex fontibus haeresium
rivos profluere suspicantur”. O zawieszeniu wykladow gramatyki greckiej w Krakowskim Uniwersytecie
w obawie, by nie staty si¢ one Zrodtem herezji zob. J. Czemiatowicz, Bazyli Wielki..., s. 75.

10 HV ,,Tres simul linguas, quibus olim in Ecclesia verbum veritatis loqueretur ex parentum et
praeceptorum consuetudine et disciplina eodem tempore eademque opera perdidicit, Latinam, Germani-
cam et Polonam”.
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Stanistaw, kierowany przez swego ojca, podjal studia akademickie
29 sierpnia 1519 r. w Uniwersytecie Jagiellonskim na Wydziale Sztuk Wyzwo-
lonych za rektoratu Macieja z Miechowa, medyka 1 humanisty. Immatrykulo-
wat si¢ jako ,,Stanislaus Udalrici de Cracovia, dioecesis eiusdem, 29 Augusti,
solvit totum (Caligula alias Hosius, 1549 electus Episcopum Chelmensem,
Episcopum Varmiensem, scripsit contra Luterum multa, Cardinalis tituli
s. Clementis)”.!! Jego kolegami blizszymi i dalszymi z okresu studiow byli
znani z pézniejszej historii 1 historii literatury stawni Polacy: Fabian Czema
(+1580), Stanistaw Gasiorek (+1562), Jan Drohojowski (1505-1557), Pawet
Glogowski (1502-1580), Mikotaj Rej (1505-1569) 1 Andrzej Frycz Modrzew-
ski (ok. 1503—-1572). Hozjusz okazal si¢ zdolnym studentem, szybko wypetnit
oficjalny program akademicki i 13 grudnia 1520 r. ukonczyt Wydziat Artium
zdobywajac bakalaureat (tj. mniej wigcej nasza maturg). Opuscil uniwersytet
nie robiac kariery naukowej, ale waznym elementem jego formacji intelektual-
nej bylo zapoznanie si¢ z arystotelizmem, ktory stanowil powazna szkot¢ my-
$lenia filozoficznego. Renesansowy arystotelizm, w wydaniu Jakuba Fabera
Stapulensisa, stanowiacy probe dotarcia do autentycznej mys$li Stagiryty, wy-
ktadali wowczas kolejno Jakub z Sieradza i Bartlomiej Czystodembinensis.
We Wszechnicy Krakowskiej na Wydziale Sztuk Wyzwolonych obowiazywat
wowczas kanon lektur kilku autoréw antycznych, z ktoérych najczgsciej byli
czytani i interpretowani: Platon, Arystoteles, Cyceron i Wergiliusz. Hozjuszo-
wa znajomo$¢ autordéw greckich i tacinskich potwierdzit Reszka sfowami:
,,w naszej obecno$ci recytowat liczne wersety greckie Homera, Platona 1 Ary-
stotelesa, tacinskie - Wergiliusza i Cycerona”.!? Laciny humanistycznej uczo-
no wtedy z kilku opracowan gramatyki.!* Za czasow Hozjusza przerabiany byt
podrecznik Eliusza Donata z IV w. po Chrystusie. Pojawily si¢ takze w spisie
wykladow gramatyki: Lorenzo Valli i Henrichmanna.

,Wyborna i podziwiang galezia wiedzy w epoce renesansu, jak pisze
H. Barycz,'* byla nade wszystko hellenistyka”. Odstaniata bowiem nie skazo-

W Album studiosorum Universitatis Cracoviensis, t. 11 (1490-1551), oprac. A. Chmiel, Krakow
1892, s. 196.

12 HV III, rozdz. XVII, s. 363 ,Memoria quoque quaecunque voluit, ex omnibus libris tenuit:
quam tantum abest, ut aetatis ingravescens eriperet, ut nobis audientibus saepe multos et Homeri Gra-
ecos et Virgilii Latinos versus et ex Platone, Aristotele, Cicerone multa recitaret, quae ante 30 vel 40
annos memoriac mandaverat”.

13 Uzywane wéwczas podreczniki gramatyki facifiskiej omawia M. Cytowska, Od Aleksandra do
Alwara (Gramatyki tacifiskie w Polsce w XVI w,), Archiwum Filologiczne pod red. K. Kumanieckiego
i B. Bilinskiego, t. XVIII, Wroctaw, Warszawa, Krakow 1968. Por. tez J. Krokowski, Jezyk i pismiennic-
two laciniskie w Polsce w XVI w., w: Kultura Staropolska, pr. zb. (br. red.), Krakow 1932, s. 385-459.

4 H. Barycz, Slask w polskiej kulturze umystowej, Katowice 1979, s. 19. Na wazna rolg kultury
klasycznej, a zwlaszcza jezyka greckiego dla rozwoju umystowosci polskiej w renesansie wskazata i przed-
stawila ten problem J. Czemiatowicz, Z dziejow grecystyki w Polsce w okresie odrodzenia. Zaklad Historii
Nauki i Techniki PAN, Monografie z dziejéw Techniki, t. XXVIII, Wroctaw, Warszawa, Krakow 1965.
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ny komentarzami $wiat my$li i poje¢, wyrazajacy pigkno starozytnej Grecji.
Utatwiata powré6t do pierwotnych zrédet kultury zaspokajajac pragnienie bez-
posredniego poznania Stowa Bozego, zawartego w Ewangelii. Katedra grecy-
styki miata juz w Krakowie na uniwersytecie wieloletnia i bogata, cho¢ nie-
latwa, tradycje, kiedy podjal i z przerwami prowadzit na niej w latach
1511-1522 wyktady gramatyki greckiej Jerzy Weihrauch (1464 — po 1546)
z Legnicy, byly uczen wielkiego humanisty (hominis trium linguarum) Wacta-
wa Kolera (zwanego Antraceus) z Jeleniej Goéry, utalentowany humanista
(hebraista i grecysta, podobnie jak jego mistrz), pisarz pedagogiczny, muzyk
i kompozytor. Przybral on, zwyczajem renesansowym (por. Kallimacha) na-
zwisko ,,Libanus” od stawnego sofisty i retora greckiego z IV w. po Chrystu-
sie, Libaniosa. Ponadto byl rownocze$nie moderatorem szkoty mariackie;j.
Uczy! nie tylko jezyka greckiego, ale propagowat artyzm literatury i madrosci
greckiej. Mimo wielu przeszkéd wychowat grono miodych grecystow: Stani-
stawa Hozjusza, Jana Rullusa, Jana Langa, Macieja Pyrsera i Antoniego
z Napachania.!”> Hozjusz zostal postawiony przez H. Barycza na pierwszym
miejscu w tej grupie, gdyz mistrz Liban, widzac gorliwo$¢ i talent, wyr6znit go
przekazujac z dedykacja swa ksiazke Wezwania do uczenia sie jezyka greckie-
go, zyczac ,,by wéréd nas niezadlugo wyktadat te nauke”.'® Tu trzeba dodad,
ze Liban zachecajac do nauki greckiego wskazywal na rzekome pokrewief-
stwo greki z jezykiem polskim. Hipoteza ta w okresie renesansu, gdy stato sig
modne tworzenie genealogii od starozytnych Grekéw czy Rzymian, znalazlta
szybko podatny grunt wsrdd jego ucznidow, zwlaszcza u S. Orzechowskiego,
a takze wsrod filologow klasycznych pozniejszych wiekow. Chociaz dedykacja
Libanowego dzietka pozostala tylko w sferze zyczen, Hozjusz bowiem nie
podjal nigdy wyktadow z jezyka greckiego, to jednak dzigki samodzielnej
pracy osiagnat on perfekcje¢ w studiach humanistycznych. Doczekat si¢ za to
wielkiej pochwaty od wspomnianego humanisty Orzechowskiego: ,,Ty§ bo-
wiem byt pierwszy w naszym narodzie, ktoéry§ nam wskazat prosta drogg do
nauk wyzwolonych, prowadzaca do hAumanitas i twoim upomnieniem i przy-
ktadem ujeci i zapaleni ludzie nasi zaczgli ptonac¢ niezmierng gorliwoscia do
wyksztatcenia humanistycznego (studio optimarum artium), sadzac, ze nie ma
dla nich nic trudnego, by zdoby¢ cnote i zwyciezyé z jej pomoca”.!7 Odnoto-

15 H. Barycz, Slgsk w polskiej kulturze umysltowej, s. 122-126.

16 Chodzi tu o ksiazke Paraclesis ad Graecarum litterarum studiosos, o ktorej pisat sam autor do
Hozjusza: ,,Paraclesin sub tuis auspiciis publicare decrevi, quod auguror litteras Graecas paulo post (te
praelegente) etiam apud nos suum honorem habituras” — Liban do Hozjusza, HE, t. I, Krakéw 1528, s. 28-29.
H. Barycz, Historia Uniwersytetu Jagiellonskiego w epoce humanizmu, Krakéw 1935, s. 134,

17 O rzekomym greckim rodowodzie miast polskich w historii Polski Foelix Polonia S. Forcade-
la, wspomina S. Reszka w liscie do M. Kromera, Rzym 14 II 1578, SW, t. XX, (1991 za rok 1983),
s. 464. Pochwale Hozjusza zob. S. Orzechowski do Hozjusza, Przemysl 29 V 1563, Orichoviana, Opera
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wat to podzniej rowniez jego biograf Reszka: ,,[Hozjusz] w naukach humani-
stycznych, zarowno w grece jak i w lacinie, a takze w starozytnej filozofii
w bardzo krétkim czasie zrobit wielkie postgpy, zwlaszcza w znajomosci Ary-
stotelesa, ktorego czytal w oryginale i rozumiat o wiele bardziej niz jego tacin-
ska wersjg, rowniez [daleko postapit] w znajomo$ci Cycerona, ktorego z po-
zytkiem od poczatku do konca przeczytal osiem razy, o czym moéwit nam
w ostatnich dniach swego zycia”18.

Hozjusz, oprocz studiow nad literaturg klasyczna i znajomosci jezykow
antycznych (moégl, od Jerzego Libana, [trium linguarum peritissimum] nauczy¢
si¢ tez hebrajskiego, cho¢ nie ma na to wyraznych dowodéw), uczgszczajac
ponadto na wyktady z poetyki humanisty i1 poety Rudolfa Agricoli ze Szwajcarii
(+1521), ktory od 1517 r. prowadzit wiasng katedrg na Akademii Krakowskiej,
przygotowal si¢ dobrze do tworzenia poezji w duchu humanizmu renesansowe-
go. Korzystat takze z pomocy Leonarda Coxa. Zafascynowany kultem wielkiego
Holendra, nalezat do kota erazmianczykéw w Krakowie i wspolpracowat z an-
gielskim humanista przy edycji (sam takze wydawat) dziet Erazma np. Hypera-
spistes, a pdzniej poezji swego starszego kolegi Jana Dantyszka, np. Carmen
paraeneticum iuvenibus huius temporis non inutile [...]. Ten poeta laureatus nie
zabiegal o druk swojej tworczosci. Opublikowat tez Hozjusz Wincentego z Lery-
nu polemiczne dzieto Pro catholicae fidei antiquitate |[...] 1 Filipa Archinta Chri-
stiana de fide et sacramentis [...] explanatio ..., ktore bp Jan Dantyszek polecit
w diecezji warminskiej pismem z dnia 1 stycznia 1946 r. uzywac jako katechi-
zmu. W sumie znamy 8 dziet przygotowanych do druku przez Hozjusza.

Na dorobek naukowy mlodego humanisty, oprocz wspomnianych edy-
cji, skladaja si¢ prace translatorskie i literackie!® na wzor mistrza Erazma
i Scisle wedhug jego polecen, zawartych w dziele De ratione studii [...], Ho-
zjusz w realizacji tego programu okazat sig¢ bardzo gorliwy. Sztuki edytorskiej
uczyt si¢ wydajac wraz z Coxem Frazmowe dzieta: Hyperaspistes i List do
kréla polskiego Zygmunta Starego. Prace swe dedykowal specjalnymi petnymi
erudycji listami, najczgsciej swemu mecenasowi bp. P. Tomickiemu. Wzoro-
wat sie takze na warsztacie naukowym holenderskiego mysliciela, publikujac

inedita et epistulae Stanislai Orzechowski (1543-1566) vol. 1. ed. J. Korzeniowski, Krakow 1891,
s. 550. ,,Tu enim exististi in gente nostra primus, qui directum nobis iter ad ingenuas artes et ad
humanitatem dispositum demonstrares, quibus rebus te monitore atque praemonstratore homines nostri
capti incensique incredibili optimarum artium studio coeperunt flagrare, nihil sibi arduum ad capessen-
dam virtutem et ad vincendum praestandumque rati”.

18 HV, s. 24-25: ,In litteris humanioribus Graecis pariter ac Latinis et in extrema philosophia
brevissimo tempore usque ad multorum admirationem profecit, in Aristotele praesertim, quem sua lingua
loquentem legebat, ac longe melius quam Latinam eius versionem intellexisse; ac etiam in Cicerone,
quem maximo cum fructu octies a capite ad calcem legisse postremis istis vitae suae diebus referebat”.

19 Zestaw bibliograficzny tych dziel podaje F. Hipler, Hosius als Schriftsteller, PDE 10 (1893),
s. 114-115.
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w jezyku greckim i w tlumaczeniu na tacing, by udostgpni¢ szerszemu gronu
czytelnikow, dzietko pedagogiczne (niektorzy autorzy nazywaja je homilia)
Jana Chryzostoma o poréwnaniu kréla z mnichem (Divi Joannis Chrisostomi
libellus elegans, in quo confert verum monachum cum principibus). Warto
doda¢, ze zostawszy biskupem Hozjusz siggnat takze do oryginalnego arcy-
dzieta Jana Chryzostoma Peri hierosines (O kaptanstwie). Z tej to zlotej ksia-
zeczki uczyt si¢ nowych obowiazkow swego stanu.2’ Humanista Andrzej Fry-
deryk z Kozuchowa w epigramie adresowanym do Polski — zywicielki
(altricem Hosii) po§wiadczy? (1528 r.) translatorskie umiejgtno$ci naszego ro-
daka: ,,W jednym i drugim jezyku z osobna jest takze bardzo wyksztalcony.
Jesli zechce przetlumaczy¢ stowa greckie, da to uczone przedlozenie. Jedno-
czeénie moze przetozyé stowa tacinskie Grekom”.2!

Omawiajac prace literackie Hozjusza z czaséw jego miodosci trzeba
zaznaczy¢, ze sa to, oprocz korespondenciji, przede wszystkim poetyckie utwory
(carmina iuvenilia), nastgpnie traktat-list o wychowaniu krolewicza Zygmunta
Augusta i biografia pochwalna swego mecenasa Vita Petri Tomicii. Ta spuscizna
pi$miennicza pochodzi z lat 1522-1536. (W tym artykule koncentrujemy uwagg
na utworach, zwanych carmina iuvenilia). Hozjusz w latach 1520-1529 praco-
wal jako nauczyciel nepotéw mecenasa i urzednik w kancelarii na dworze bisku-
pow krakowskich: J. Konarskiego i podkanclerzego P. Tomickiego. Znalaz} sig
w otoczeniu ludzi o wysokiej kulturze humanistycznej, zwlaszcza w kregu pod-
kanclerzego, ktory pod kierunkiem swego siostrzenca biskupa A. Krzyckiego
zebrat grono mtodych i zdolnych humanistow, zafascynowanych tworczoscia
i osobowoscia o szerokich horyzontach umystowych, Erazma z Rotterdamu.
Miody Hozjusz przyjat z radoscia nowe prady kulturalne i literackie, unikat
jednak hedonizmu oraz uczt ,,0zralcow i opilcow”, podczas ktérych holdowano
Bakchusowi i Wenerze. Po spetnieniu swych obowiazkéw znajdowal czas na
samoksztatcenie w duchu humanistycznym, poglebianie znajomosci jezyka grec-
kiego, dysputy w gronie przyjaciot — erazmianczykow 1, podobnie jak koledzy-
-humaniéci, probowat swego talentu poetyckiego, uktadajac okoliczno$ciowe
panegiryczne wiersze, bardzo popularne w dobie renesansu epigramaty.?? Tak

20 J. Chryzostom, Sinkrisis basilikes dynasteias kai ploutou pros monachon, w: Patrologiae
cursus completus. Series Graeca, ed. J. P. Migne, t. 47, Paryz 1857-1866, s. 387-392. Zob. HV I, 5. 43
,.Episcopalis officii magnitudinem et difficultatem, cum ex aliis, tum vero maxime ex illo Chrisostomi
aurco «De sacerdotion, libello cognitam, perspectamque haberet...”. J. Chryzostom, Peri herosines, W:
Patrologiae cursus completus, Series Graeca, t. 48, s. 623-692.

2l Utraque lingua sic est cultissimus. Sive is velit transferre verba Graecula, docta haec dabit
latio, Latina simul potest Graiis loqui”. HE I, s. CXL.

22 Epigramat — popularny w dobie renesansu gatunek literacki, wyrastajacy ze starozytnej trady-
¢ji grecko-rzymskiej, w krotkiej formie wyrazajacy zwigzly i ciety dowcip, satyre, refleksjg autora na
temat biezacych wydarzen. Por. J. Pelc, Epigramat, w. Slownik literatury staropolskiej, pod red.
T. Michatowskiej, Wroctaw—Warszawa, Krakéw 1990, s. 168-170.
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powstaly pisane lacing humanistyczng utwory poetyckie — Carmina iuvenilia
Hozjusza. Zachowane poezje licza w oryginale lacznie w wydaniu olsztyaskim
1121 wersow. Zawieraja 22 epigramy (w 17 pozycjach wydawniczych) 3 ele-
gie na $mier¢ 1 parafrazg psalmu 50. Miserere mei Deus. Ten utwoér jest SZczy-
towym osiagnigciem talentu poetyckiego, chociaz Hozjusz okreslit go skrom-
nie, jako pierwszy owoc swej tworczoéei (primum hunc ingenii mei foetum,
quem in lucem edidi, Deo dicarem). Rozproszone po szesnastowiecznych dru-
kach niektore poezje Hozjusza jako wiersze dedykacyjne, pehiace funkcije re-
klamy, w XIX w. zbierat Fr. Hipler i przedrukowat z lakonicznym komentarzem
autorskim w Pastoralblatt fiir die Dioecese Ermland, nastepnie w S. Hosii
Epistolae [...] (t. 1, Krakéw 1879). W czasach nam wspotczesnych utozyt je
chronologicznie i opatrzyl nota bibliograficzna oraz objagnit adresatow
M. Borzyszkowski.?® Korzystajac z zebranych materialow Wydawnictwo ,,Po-
jezierze” w Olsztynie (dzi$ juz nie istniejace) dwukrotnie (1980, 1988) opubli-
kowato mlodzieficze wiersze kardynata warminskiego w oryginale oraz w po-
etyckim przekladzie Anny Kamienskiej ze wstepem Wactawa Odynca. Zaleta
tego wydawnictwa jest zebranie razem i opublikowanie oraz popularny prze-
ktad dotychczas rozproszonych poezji Hozjusza. Drugie wydanie (a raczej
dodruk nowych egzemplarzy) jest niezmienione. Niestety, nie jest to naukowa
edycja ani naukowe thumaczenie. Brakuje uwzglednienia, chociaz skromnych,
przypisow autorskich (Hozjusza). Nie ma tam tez Hozjuszowych listow dedy-
kacyjnych, skierowanych do bp. Tomickiego, a takze brakuje komentarza do
postaci 1 wydarzen mitologicznych oraz é6wczesnych. Nie ma zadnych wzmia-
nek o wersyfikacji (heksametr daktyliczny) tych utworow. Zdarzaja si¢ nawet
bledy literowe w tacinskim i polskim tekscie.

W 1988 r. wydana drukiem mtodziencza tworczo$¢ poetycka S. Hozju-
sza stala si¢ przedmiotem analizy, ktora Regina Domachowska?* dokonata
metoda socjologiczno-literacka. Z wtasciwa sobie akrybig autorka artykutu pt.
Miodziencza tworczo$c poetycka Stanistawa Hozjusza po naszkicowaniu histo-
rycznego tla kultury i literatury renesansowej w Polsce i przedstawieniu gene-
zy poezji okoliczno$ciowo-panegirycznej naszego humanisty, zajela si¢ kaz-
dym jego wierszem.

R. Domachowska spojrzata przez pryzmat teoretycznych wymogow
owczesnej sztuki poetyckiej na wiersze przyszlego kardynata warminskiego.
Zwroécita uwagg na kreacjg ich podmiotu lirycznego (induwidualizacje, jaw-

3 M. Borzyszkowski, Materialy do twérczosci poetyckiej i dzialalno$ci wydawniczej Stanistawa
Hozjusza w latach 1522-1548, SW, t. VII (1970), s. 305-325.

24 R. Domachowska, Miodziericza twérczosé poetycka Stanislawa Hozjusza, SW, t. XXV (1988),
s. 141-223. Jest to praca magisterska napisana na seminarium literatury staropolskiej pod kierunkiem
prof. dr hab. Krystyny Stasiewicz, na bylej WSP w Olsztynie w 1986 1.
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nos¢ i aktywna postawe), na adresatow — odbiorcéw jego poezji, nalezacych
do elit spotecznych oraz na charakter wypowiedzi. Zauwazyta szczegdlne
uprzywilejowane miejsce adresata i jego spraw, uczué, sytuacji i to, ze przesu-
nigty punkt cigzko$ci na sprawy adresata wplynat na charakter wypowiedzi,
ktorym jest informacja, rada, pouczenie, a nawet przestroga.

Autorka artykutu przypomniata, ze polska poezja renesansowa zgodnie
z duchem 6wczesnej epoki byta pisana przewaznie po tacinie. Mimo podejmo-
wania tematyki religijnej w duzej mierze stuzyta §wieckim celom, zwlaszcza
politycznym. Trzeba tu dodaé, ze w XVI w. w Polsce wyzsi dostojnicy koéciel-
ni byli takze urzednikami panstwowymi: biskupi-senatorowie, biskupi-pod-
kanclerze, biskupi-postowie krolewscy, a monarchowie (niekiedy tez ich mat-
zonki, np. Bona Sforza) decydowali o nominacjach na stolice biskupie
w naszym kraju.

Grupy tematyczne zaznaczone przez autorke w Hozjuszowej poezji
mozna przedstawi¢ nastgpujaco: 1. Epigramaty do prognostykéw astrologicz-
nych. 2. Epigramaty na czes¢ Erazma z Rotterdamu i erazmianistéw polskich
3. Panegiryki na cze$¢ mecenasoéw: P. Tomickiego, A. Krzyckiego i ludzi z ich
otoczenia. 4. Epigramaty wymierzone przeciw Lutrowi i jego zwolennikom.
5. Poetycka parafraza psalmu 50. Miserere mei Deus, 6. Elegie konsolacyjne
dedykowane P. Tomickiemu, po $mierci najblizszych mu os6b. Nalezy zazna-
czy€, ze podziat ten z przyczyn obiektywnych nie jest dokladnie adekwatny,
gdyz niektére utwory Hozjusza sa wielowatkowe.

Ad 1. Sa to epigramaty do wydawanych w Krakowie prognostykow
astrologicznych zwanych Iudicia (przepowiednie) autoréw z uniwersyteckiego
srodowiska krakowskiego: Mikotaja Prokopiadesa z Szadka — nry 1,7, 8 (nry
wedlug edycji olsztynskiej), Jana z Plonska — nr 5, Wojciecha Psarskiego — nr 6
i Walentego Amolda — nr 9. Wiersze te majg charakter polecajacy, zwracaja
bowiem uwage czytelnikéw na utwory do§wiadczonych astrologéw, a trzeba
doda¢, zZe starozytna wiedza tajemna, dotyczaca wrdzenia z gwiazd, czyli
astrologia, w okresie renesansu cieszyta si¢ wielka popularnoscia teoretycznie
na uniwersytetach i praktycznie na dworach panujacych zaréwno $wieckich,
jak duchownych moznowladcéw. Przepowiednie miaty bowiem pomagaé
wladcom w podejmowaniu decyzji. Ciekawos¢ przysztych zdarzen potegowata
nabywanie drukowanych prognostykéw, z czego czerpali zyski astrologowie
i drukarze. Na Uniwersytecie Jagiellofiskim znana byla ,,astrologiczna szkota
krakowska”.2> Wielokrotny rektor tejze uczelni, wspomniany Maciej z Mie-
chowa, medyk i humanista takze osobiscie interesowal sie wowczas astrologia,
amecenas Hozjusza podkanclerzy koronny biskup krakowski P. Tomicki

25 R. Bugaj, Nauki tajemne w Polsce w dobie odrodzenia, Wroctaw, Warszawa, Krakow,
Gdansk 1976, s. 91.
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utrzymywat na swym dworze astrologa dla przepowiadania z gwiazd zdarzen
przysztych. Zainteresowania Hozjusza astrologia, byly czesciowe, posrednie
i przejsciowe. Mogly wyplywa¢ ze znajomosci astrologii autorow starozyt-
nych, np. Lukiana. Moze mialy zwiazek z upodobaniami mecenasa Tomickie-
go, ktory ze wzgleddw praktycznych troszczyt sig o astrologdw.

Ad 2. Druga grupa — epigramaty na cze$¢ mistrza Erazma z Rotterdamu
i jego zwolennikow (nry 2, 11,12,14,15,19,) wskazuja na szersza plaszczyzng
bezposérednich powiazan Hozjusza z erazinianizmem polskim i posrednich
z samym rotterdamczykiem.?¢ Podziw i sympati¢ dla mistrza potggowato od-
dzialywanie na Hozjusza biskupéw humanistow: P. Tomickiego i jego sio-
strzefica A. Krzyckiego oraz kontakty z J. Laskim (bratankiem prymasa). Bi-
skupi Krzycki i Tomicki w porozumieniu z krolem Zygmuntem I czynili
starania (cho¢ bez pozadanego skutku) o sprowadzenie Erazma do Polski
i oferowali mu profesure na Uniwersytecie Krakowskim. Zamilowania huma-
nistyczne i poetyckie miodego Hozjusza harmonizowaly z przekonaniami
i zainteresowaniami holenderskiego mySliciela. Hozjuszowa erudycja klasycz-
na, taciniska i grecka, zwlaszcza mitologiczna oraz biblijna, byta wzorowana na
pracach wielkiego Holendra. Hozjusz cytowat go w pozniej w Confessio fidei
i w Confutatio ,,Prolegomenon” Brentii. Czgsto ukazywal Erazma w epigra-
mach w kontrastowym zestawieniu z Lutrem i wypowiadat si¢ przeciw zwolen-
nikom, reformatora, np. epigram nr 11 ,Luthere [...] te Desyderius docet hic,
decus orbis Erasmus...”; nr 12 , Qui malesani adeo iuras in verba Lutheri [...]
Dispeream, nisi ei cedet furiosus Orestes, [...] Quanto erat hoc satius scripta
immortalis Erasmi?, [...]” i nastgpuje zwrot do czytelnika: ,,At Desyderium ma-
nibus complectere utrisque, Quem damnat nemo, ni sine corde siet”.?” Jednalk
doszto do tego, ze pisma Erazma inkwizycja weiagneta do indeksu ksiag zakaza-
nych w 1559 r., a Hozjusz nadal byl uwazany za jego wielbiciela, gdyz Erazma
z Rotterdamu okreglit w pierwszym wydaniu Confessionis fidei jako: ,,vir excel-
lenti doctrina et singulari quadam dicendi suavitate praeditus”. Przez to nasz
pisarz narazit si¢ inkwizytorom. Prosit wiec Antoniego Brusa, biskupa clekta
wiedenskiego, ktory dogladat przedruku jego Confessionis, by to elogium usu-
naé, izby si¢ nie wydawato, ze wystgpuje wbrew zakazowi inkwizycji. Zrobit to
z postuszenstwa. Warto tez zauwazy¢, ze S. Hosil Opera omnia wwydamu
kolofiskim z 1584 r. przy cytowaniu z Erazma tej pochwaly juz nie posiadaja?

26 problem ten porusza ogdlnie M. Borzyszkowski, Erazmowi z Rotterdamu (1469-1536)
w pieésetnq rocznice urodzin, SW, t. VII (1970), s. 285-304, szczegdlowo za§ w rozdziale zatytutowa-
nym: Wphw Erazma z Rotterdamu na biskupéw warmisiskich, tamze, s. 298-300.

27 Cytaty z wydania Stanistaw Hozjusz, Poezje, Olsztyn 1988.

28 Por. H. D. Wojtyska CP, Stanistaw Hozjusz w oczach swoich wspétczesnych w latach 1548-1563,
SW, t. XVI (1979) s. 128.
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Ad 3. Panegiryki na cze$¢ mecenasow i ludzi z ich otoczenia (nry 4, 5,
13, 16, 19), czgsto to utwory pisane z wielka erudycja. Poeta Hozjusz szkicuje w
nich sylwetki mgzéw znanych z wyksztatcenia zwlaszcza humanistycznego do-
stojnikoéw koScielnych i zarazem panstwowych — biskupéw. Zwraca si¢ do To-
mickiego: ,,Optime doctorum maecenas, inclite praesul, Praesul Sarmatici,
spesque decusque soli (nr 7). Podkre$la zastugi Krzyckiego dla ojczyzny i jedno-
sci Kosciota. ,,Quid tibi non debet communis patria nostra, quid tibi non debet
religiosa cohors? Qui patriam illustras scriptis, dignissime praesul?” (nr 16).

Ad 4. Epigramy wymierzone przeciw zwolennikom Lutra (nr 12). Au-
tor przedstawia karykaturg oblakanego, obelzywego reformatora. Szalejacy
mnich (monachus furens) pozbawiony ducha poboznosci nie zashuguje na to,
by go stuchano, zna tylko spory, kidtnie, obelgi (lites, iurgia, probria), nie ma
zadnego szacunku do $wigtodci (nullo pietatis amore tenetur).

Ad 5. Poetycka parafraza psalmu 50. Miserere mei Deus stanowi
wyjatkowa pozycjg w tworczosci mtodego autora. Utwor ten jest najdhuzszy
(409 wersdw) z catej poezji hozjanskiej i najbardziej artystycznie skompono-
wany (dekoracje mitologiczne). Poprzedza go nasaczony erudycja klasyczng
list dedykacyjny, adresowany do bp. P. Tomickiego. W liscie tym autor
wskazujac na rolg poezji ,nobilissimo hoc scribendi genere vetustissimos
poetas usos esse”, odstania swa ogromna erudycje klasyczna i biblijna.
Zwraca uwagg na teologéw katolickich pierwszych wiekdw chrzescijanstwa,
Augustyna, Euzebiusza, Hieronima, ktorzy wysoko cenili poezje Starego Te-
stamentu, a ich autoréw nazywali mianem starozytnych poetéw przedchrze-
scijanskich.

Parafrazowanie psalmow (najczesciej uzywanych w formutach modli-
tewnych fragmentéw Biblit) miato swoja siegajaca pierwszych wiekow chrze-
Scijanstwa tradycje 1 w okresie renesansu byto zjawiskiem ogromnie interesu-
jacym. Psalm jako gatunek literacki, wyrosty na gruncie kultury hebrajskie;
zostal zasymilowany w szesnastowiecznej literaturze do potrzeb i wymagan
humanistycznych, uksztattowanych na tradycji antycznej i tak powstata rene-
sansowa parafraza psalméw. Dekoracja mitologiczna w Hozjuszowej parafra-
zie psalmu 50. uplastycznia mniej wyksztalcona forme biblijnego przekazu
1 ukonkretnia przedstawiona osobg lub zjawisko, a nawet emocjonalny stan
podmiotu lirycznego. Tu przypomina sig spostrzezenie Hieronimowe przy czy-
tantu prorokow Starego Testamentu: ,,Sermo horrebat incultus”, trzeba wiec
bylo wznioste tresci biblijne ubiera¢ w barwna szat¢ poréwnan mitologicz-
nych. Poezja ta jest mocno zretoryzowana, czgsto pojawiaja sie inwokacje do
Boga wszechwladcy $wiata. Okazane zostalo zaufanie do jego madrosci i mi-
tosci, wyrazona gleboka wiara i skrucha za popelnione winy. Mieszajg si¢
w tej parafrazie motywy mitologiczne z biblijnymi.
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Ad 6. Elegie konsolacyjne dedykowane biskupowi Piotrowi Tomickie-
mu sa zasadniczo dwie. Pierwsza zostata napisana po stracie przedwczesnie
zmarlego jego bratanka o tym samym imieniu, druga po $mierci rodzonej
siostry biskupa Magdaleny Wrzesinskiej. Trzecia elegia to utwoér na $mier¢
biskupa podkanclerzego Piotra Tomickiego. Sa to wysokiej klasy panegiryki,
w ktorych przewazaja chrze$cijanskie motywy konsolacji.

Zachowane Carmina iuvenilia ukazuja Hozjusza jako autora i czlowie-
ka zwiazanego z kregiem erazmianistow polskich — dobrego znawcg pism
holenderskiego my§liciela, wdziecznego swym mecenasom Tomickiemu
i Krzyckiemu stypendyste, ujmujacego racjonalnie czlowieka i jego zycie
— humaniste, przeciwnika Lutra i jego zwolennikow, gorliwego obroficg war-
tosci chrzeécijanskich. W tej poezji jak w zwierciadle odbija sig obraz litera-
tury i kultury renesansowej w Polsce pierwszej polowy zlotego wieku. Twor-
czo$é ta, zgodnie z duchem epoki, przesigknigta jest motywami antycznymi
i biblijnymi. Sa to doskonate $rodki wyrazu artystycznego, uzyte w porowna-
niach do kreacji podmiotu lirycznego i adresata. Uczona poezja (poesis docta)
jest $wiadectwem wysokiej miary erudycji klasycznej i biblijnej Hozjusza.
Stusznie wigc Regina Domachowska wykazata wysokie walory jego mtodzien-
czej poezji i sformutowata postulat, by t¢ poezj¢ umiesci¢ w nurcie polskiego
renesansu. ,Staraliémy sie, aby nasza praca wzbogacila wiedzg
o osobowosci tworczej przysztego kardynata i uswiadomita historykom literatury
konieczno$¢ wiaczenia Hozjusza w poczet renesansowych poetow polsko-facin-
skich obok Andrzeja Krzyckiego, Klemensa Janickiego i Jana Dantyszka”.?°

Erudycje klasyczna doskonalit Hozjusz takze na studiach zagranicz-
nych w Padwie i w Bolonii (1530-1534). Skierowat go tam mecenas bp Piotr
Tomicki, ktory nadat Hozjuszowi prepozyture wielunska i kanonig wislicka na
sfinansowanie studiow we Wioszech. Wyznaczy! tez swemu stypendyscie zasad-
niczy kierunek studiéw — prawo kanoniczne i rzymskie (ius utrumque) jako
przygotowanie do przyszlej kariery panstwowej i koscielnej. Ponadto miody
poeta, wzorem innych humanistow, w okresie tych studiéw z entuzjazmem czer-
pal wiedze z wielkich zrodel cywilizacji klasycznej greckiej i rzymskiej, pogle-
bial tez znajomos¢ chrzescijanskiej literatury patrystycznej i jezykow klasycz-
nych, angazujac sig szczegdlnie w prace filologiczne. Na studiach w Italii
stuchal Hozjusz wyktadéw wielu znakomitych profesoréw, m.in. H. Buoncom-
pagniego, pozniejszego papieza Grzegorza XIII, J. Sadoleta, G. Contariniego,
R. Amasea i bardzo uwielbianego £.. Buonamica. Wywarli oni duzy wptyw na
ksztattowanie postawy Hozjusza jako chrzeScijanskiego humanisty.’® W tym

2% 3W, t. XXV (1988), s. 223.
30 M. Borzyszkowski, Jdealy renesansowego humanizmu chrzescijariskiego Stanistawa Hozjusza
(1504—1579) w filozoficznym ujeciu Boga i czlowieka, SW, t. VIL (1970), s. 141-142.
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czasie Hozjusz powigkszyl grono swych znajomych i przyjaciol o nowych
kolegow, np. Ottona Truchsessa von Waldburg, Jakuba Puteo, etc.

Wiele miejsca w humanistycznej formacji intelektualnej Hozjusza zaj-
mowaty wowczas takze zainteresowania historyczne. Lektura (i shuchanie czyta-
nia) zywotéw $wigtych w latach dzieciecych stanowily wstepne stadium zamito-
wan historycznych. Niemiecki przektad Liwiuszowej Ab Urbe condita tak go
zafascynowat, ze w swej miodzienczej niewiedzy cheiat dzieto to przettumaczy¢
na tacine.3! Szczesliwym zdarzeniem losu miody Hozjusz zetknat si¢ we Wlo-
szech z wybitnymi przedstawicielami humanistycznej historiografii Janem Bap-
tista Egnazio (+1534) w Wenecji i Franciszkiem Guicciardinim (+1540) w Bolo-
nii, wobec ktorego jako podesty tegoz miasta wyglosit w imieniu studentow
lacifiska mowe z apelem o sprowadzenie tam z Padwy f.azarza Buonamico, staw-
nego filologa klasycznego celem prowadzenia wykladoéw z literatury greckiej. Po
nieudanych probach osobiscie z grupa stypendystow bp. Tomickiego udat sig
Hozjusz do Bolonii, zdoby?t tam zaufanie profesora i nalezat do waskiego gro-
na familiares, biorac udzial w jego zajgciach. Plan sprowadzenia £.. Buonamica
do Polski takze nie powiodt si¢ wskutek sprzeciwu krolowej Bony.

Powr6t do kraju w 1534 r. po uzyskaniu doktoratu obojga praw (iuris
utriusque doctor) i niespelniony zamiar odwiedzin w Bazylei wielkiego mysli-
ciela i pisarza, zdaniem H. Barycza,*? konczy w zasadzie humanistyczno-
-literacki okres tworczo$ci Hozjusza. Wypowiedz ta nie do konca jest prawdzi-
wa, bo formacja humanistyczna i erudycja klasyczna pozostala do konca zycia
widoczna w jego twoérczoéci, o czym wspomina biograf Stanistaw Reszka.*?
Hozjusz w liscie do znakomitego humanisty Andrzeja Patrycego Nideckiego
z wrze$nia 1576 r. sam okres$la date swego przejécia z pozycji humanisty rene-
sansowego na pozycje humanisty chrzescijanskiego. Byt to rok 1543, w kt6-
rym przyszty biskup warminski przyjat §wiecenia kaptafiskie.’¥ Rok ten, jak

31 HV, 1, s. 9-10. ,,Historiam quoque Titi Livii Germanica lingua scriptam, cum tantis et rerum et
sententiarum ponderibus abundare perciperet et authorem Latino sermone scripsisse per actas immaturi-
tatem ignoraret in Latinam linguam transferre”.

32 H. Baryez, Stanistaw Hozjusz jako historyk, SW, t. XX, (1991 za rok 1983) s. 45-62, szcze-
gblnie zob. s. 53.

3 HV, 1, 25, a takze w korespondencji z Kromerem, Rzym 10 VI 1570. SW, t. XX (1991 za rok
1983), s. 300. Pisat tak Reszka o Hozjuszu, gdy chodzilo o redakcje bulli na koadiutorig biskupstwa
warminiskiego dla M. Kromera ,,Odit vehementer Cardinalis [Hosius] scriptorum istorum apostolicorum
imperitiam, qui litteras magni momenti suis quibusdam terminis sic obscurant, ut sensus ex eis elici non
possit. Cuperet is phrases eorum ad formam, quae possit a quovis intelligi redigere, sed illis inusitatus
hospes ac ignotus etiam est Cicero...”.

3 Ex quo tempore sum sacerdos factus nihil, aut parum admodum mihi fuit cum Aegiptiorum
ollis rei. Sed animadverti tamen quaedam in his scriptis, quae cum illis versarer [...] Sed missas faciamus
ollas Aegyptiacas, quibus ego sic aliquando me fuisse memini delectatum, ut ex omnibus Ciceronis
opusculis flosculos quodam decerperem, quibus quae scriberem, omari putabam. Nunc eos ex Bibliis

excerpere malo, nec aliam orationem esse magis elegantem iudico, quam quae Bibliorum verbis scatet
plurimis™. S. Hosii, Opera omnia, ed S. Rescius, t. II, Coloniae 1584, s. 386.
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warto przypomnie¢, obfitowat w Polsce w wazne wydarzenia dziejowe: §mier¢
24-letniego Klemensa Janickiego (poetae laureati), wydanie Kopernikowego
dziela De revolutionibus orbium coelestium oraz $mier¢ wielkiego astronoma,
poczatek publicznej dziatalno§ci A. Frycza Modrzewskiego i opublikowanie
Rejowej Rozmowy miedzy panem, wojtem i plebanem.

ZUSAMMENFASSUNG

Die klassische und biblische Gelehrsamkeit von Stanislaw Hosius wurde wihrend seiner
intellektuellen Formation ausgestaltet: im Elternhaus, in der Krakauer Universitit, auf den Héfen
von den Krakauer Bischdfen, in der koniglichen Kanzlei sowie wihrend der Studien in Padua und
Bologna. Spuren dieser Gelehrsamkeit wurden bis zum Ende seines Lebens in der Haltung und der
schopferischen Schreibtitigkeit vom ermlindischen Bischof und Kardinal sichtbar, besonders in
seiner jugendlichen Poesie (carmina iuvenilia).
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Zbigniew Narecki, Duszpasterstwo zwyczajne w parafii a urzeczy-
wistnianie Kosciota, Lublin 2001, s. 708.

Zgodnie z powszechnie stosowana w teologii praktycznej metoda sylogi-
zmu praktycznego, studium pastoralne Z. Nareckiego sktada sig z trzech czeScel:
teologicznej, socjologicznej i duszpasterskiej. Ze wzgledu na temat pracy 1 objg-
toé¢ poszczegdlnych czgsci, problematyke teologiczna i socjologiczna autor za-
warl w czedci pierwszej 1 drugiej, za$ w sposdb zamierzony rozbudowat proble-
matyke duszpasterska w czesci trzeciej. Podstawowym przestaniem studium jest
zebranie w jedna logiczna calo$é wszystkich tematéw wprost dotyczacych dusz-
pasterstwa zwyczajnego lub pozostajacych z nim w bliskich zwiazkach struktural-
no-funkcjonalnych, co stanowi — obok sektora apostolskiego oraz wyzwar spo-
teczno-humanizacyjnych — przewodni element misji ewangelizacyjnej KoSciota
wspotczesnego.

Recenzowane kompendium duszpasterskie dotyczy okresu od Soboru
Watykanskiego II az do chwili obecnej 1 ogarnia mozliwie przekrojowa literaturg
teologiczna oraz socjologiczna. Ze wzgledu na ogrom istniejacej na te tematy
dokumentacji oraz literatury przedmiotowej, autor byt zmuszony z oczywistych
racji ograniczy¢ sig¢ do silnie utrwalonego w tradycji KoSciota polskiego nurtu
duszpasterstwa zwyczajnego. Jest rzecza zrozumiata, iz 6w nurt postugi zwyczaj-
nej wehodzi w mniej lub bardziej Sciste relacje z nadzwyczajnymi postugami
(specjalnymi i specjalistycznymi) oraz z roznymi dziedzinami apostolsko-humani-
zacyjnymi, ktére wylaniaty potrzeby czasu od wiekow az do chwili obecnej. Coraz
czgéciej dzieje sig tak, ze pewne funkcje duszpasterskie uwazane w jednych
parafiach za nadzwyczajne (np. w spotecznosciach lokalnych tradycyjnie obstugi-
wanych), w innych sg traktowane jako zwyczajne (np. w parafiach miejskich
duszpastersko wyspecjalizowanych, z silnie rozbudowana kultura apostolska).

Bardziej szczegdtowo analizujac tekst rozprawy nalezy zauwazyc, iZ
w czeéei pierwszej zostaty rozpatrzone kluczowe stowa tematu pracy. Najpierw
zwrdcono uwage na teologiczna zawarto$¢ dzisiejszego pojecia ,,duszpaster-
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stwo”. Aby lepiej zrozumie¢ to pojecie, zostaly poddane analizie treéci pojeé
pokrewnych: ,,apostolat”, ,misja”, ,,ewangelizacja” i ,,humanizacja”. Analiza ta
umozliwita uwydatnienie dynamicznych poktaddw i relacji misji duszpasterskiej,
ktore posiada ona w praktycznej ewangelizacji. Drugie stowo kluczowe odnosi sie
do ,,obszaru”, na ktérym spehnia sig misja duszpasterska urzeczywistniajaca Ko-
$ciol. Taka powszechnie usankcjonowanag 1 praktycznie zweryfikowana instytucja
zbawczego postannictwa Koéciota-Wspdlnoty jest parafia. Z. Narecki przedstawit
Jej rangg i wymiary teologiczno-kanoniczne na dwdch ptaszczyznach dokonujace;j
sig od czaséw Soboru odnowy: instytucjonalnej i duchowe;.

Dyskusyjna, nie tylko w krggu pastoralistow, pozostaje przestanka mniej-
sza, czyli socjologiczna, wspomnianej metody sylogistycznej, tak ze wzgledu na
szybkos¢ i ztozonoé¢ dokonujacych sig¢ radykalnych zmian spotecznych, jak
i réznorodno$¢ materiatow empirycznych pozwalajacych usystematyzowac i pod-
sumowac tg rzeczywisto$¢ Kosciota w epoce radykalnego przetomu. W tym
wzgledzie wystepuja rozne punkty widzenia, u podstaw ktérych leza rozmaite
racje, zarowno ideowe, jak i praktyczne. Na podstawie istniejacych, bardzo ob-
szernych materiatow, autor usitowat dokonaé mozliwie przekrojowej i w miare
adekwatnej do charakteru tematu charakterystyki materiatéw ,,wtérnych”,
zwlaszcza socjologicznych, dotyczacych wspotczesnych zjawisk spoteczno-religij-
nych (socjologia religii i socjologia moralno$ci).

W doborze materiatéw ,,wiarygodne” kryteria znakéw czasu uzyskuja ran-
ge naturalnego wyznacznika dla dokonujacego si¢ w wymiarze uswiecajaco-zbaw-
czym duszpasterskiego dziatania KoSciota. Ten wyznacznik uwarunkowan misji
Kosciota mozna sprowadzi¢ do cztowieka i jego form zycia zbiorowego jako przed-
miotu i zarazem podmiotu ewangelizacji. Trendy przemian spoteczno-religijnych
w spoteczenstwie polskim s oparte w sposob oczywisty na ogdlno§wiatowych
procesach cywilizacyjno-kulturowych, ale maja takze swoj wymiar lokalny, tzn.
polskie odniesienia spoteczne, z licznymi moralnymi konsekwencjami i juz wprost
dotyczacymi misji duszpasterskiej, spotecznymi wymiarami polskiego katolicyzmu
oraz samej religijnosci. Ta zmieniajaca si¢ empiryczna cze$é rzeczywistosci zbaw-
czej, na gruncie ktorej i wobec ktorej ma dokonywac si¢ ewangelizacyjne postan-
nictwo Kosciofa (duszpasterstwo, apostolat, humanizacja) stanowi pewna probe
mozliwie pelnego uchwycenia jej obrazu. Autor zdaje sobie sprawe z ograniczono-
Sci przyjetej metody analizy i umowne;j interpretacji w odniesieniu do niektorych
ustalen diagnostycznych, zwlaszcza za$ prognostycznych. W sumie — w ramach
konstruktu sylogistycznego — segment socjologiczny musiat zaistnie¢ jako konieczny
dla duszpasterstwa wyznacznik, chociaz nie najwazniejszy, o charakterze pozateolo-
gicznym. Dzigki takiemu postgpowaniu mozna byto rzeczywiscie rozwinaé — opie-
rajac si¢ na literaturze zrodtowej i opracowaniach pomocniczych — obszerng
charakterystyke tego, co autor nazywa ,,wspotczesna rzeczywistoscia polska”.
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Zgodnie z posoborowa mysla pastoralng Z. Narecki przyjat znany sche-
mat cech wspotkonstytuujacych Kosciot-Wspolnote. Sa one przyjmowane m.in.
przez K. Rahnera, F. Klostermanna, P. M. Zulehnera, czyli Stowo, Kult i Sakra-
menty, Diakonia i Milo$¢. I tak w ramach misji Stowa wyodrebnione zostaly
kategorie katechezy (przedszkolna, szkolna, rodzinna i dorostych), kaznodziejstwo
(zwlaszcza homilijne) i tzw. duszpasterstwo biblijne. W postudze Sakramentow
1 Kultu wyrézniono szafarstwo i duszpasterstwo sakramentalne oraz pozasakra-
mentalne (nabozenstwa i modlitwy), w postannictwie wobéc wspélnot i stuzb
ewangelicznych poshugi: mitosierdzia, stanowe, trzeZwosciowe i rekolekcyijne, az
po nowe 1 ugruntowujace pozycjg duszpasterska ,,ludzi w drodze”, wspélnot i ru-
chow religijnych, mass mediow, zjawisk ekologicznych i kulturowo-komercyjnych.
Ustalone od wiekéw stuzby duszpasterskie, ktdre zgodnie z duchem Soboru Wa-
tykanskiego II i ,,znakéw czasu” wymagaja pewnej odnowy, wystepuja obok
takich, ktore dyktuja Kosciolowi w warunkach przetomu kulturowego wyzwania
nowej ewangelizacji i cywilizacji mitosci. W §wietle literatury teologicznej i socjo-
logicznej mozna twierdzi¢, ze Ko$ci6t zabiega o nowe ksztalty duszpasterstwa
w misji zwyczajnej i nadzwyczajnej, aczkolwiek — co widaé wyraznie w polskich
warunkach — rola priorytetowa i inicjacyjno-inspiracyjna oraz wykonawcza przy-
pada przede wszystkim duszpasterstwu we wspolnotach parafialnych.

Glownym przestaniem recenzowanego studium z zakresu teologii pastoral-
nej pozostaje opisanie — w sensie rozwojowym na przetomie kilku dziesigcioleci —
catoksztattu problematyki duszpasterstwa zwyczajnego, opartej na piémiennictwie
dokumentacyjnym i na rodzime; literaturze teologicznej i socjologicznej. Dorobek
taki stanowi w zasadzie u progu I1I Tysiaclecia okre§lony kapitat polskiego Ko-
Sciota. Jest to wyjatkowy wktad w dobro wspélne, ktdry szczegdlnie w okresie
transformacji ustrojowej dokonuje si¢ na naszych oczach, przy znacznym wspét-
udziale katolikéw §wieckich, przy wspierajacej trosce Papieza-Polaka.

Studium pastoralne Z. Nareckiego ma interdyscyplinarny charakter i jako
takie zaktada dyskurs na réznych plaszczyznach, chociaz z dazeniem do jednego
celu. Wydaje sig, ze sformutowane wnioski i postulaty sa adekwatne do wcze-
$niejszych przestanek i dlatego moga okaza¢ sie przydatne dla praktyki duszpa-
sterskiej, zwlaszcza na szczeblu parafialnym. Duszpasterstwo zwyczajne jest rze-
czywisto$cia na dzi$ i jutro.

Nalezy podkresli¢ bogata ,,bazg empiryczna” w formie zrodet oraz litera-
tury przedmiotowej i pomocniczej odnoszace;j sie do duszpasterstwa parafialnego.
Autor wykorzystat artykuly drukowane zar6wno w renomowanych pismach teo-
logicznych, jak i w trudno dostgpnych periodykach diecezjalnych, a takze wiele
prac niepublikowanych. Zataczona bibliografia stanowi doskonata pomoc dla tych,
ktorzy interesuja sig zagadnieniami dotyczacymi duszpasterstwa zwyczajnego,
parafig jako wsp6lnotg czy Kosciotem jako wspolnota wspolnot. Studium pasto-
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ralne Z. Nareckiego moze pobudzi¢ do ozywienia zainteresowan problematyka
parafii w teologii i socjologii. Samemu autorowi wydaje sig blizsza plaszczyzna
teologiczna i pastoralna rozwazan niz socjologiczna.

W zmieniajacych sig warunkach spofeczno-kulturowych potrzebny jest
nowy dynamizm duszpasterstwa parafialnego, wykorzystanie wszystkich §rodkow
i pelnego asortymentu metod dziatania. Nie mozna troszczy¢ sig tylko o to, aby
wszystko pozostato po staremu (,,tak jak bylo”), gdy cata tradycja spoteczno-
-kulturowa sprzyjala przekazywaniu wiary. Dzisiaj przekaz wiary nowym pokole-
niom wymaga odnowionego sposobu ewangelizacji, odpowiednich duszpaster-
skich $rodkéw zaradczych, ogdinie mowiac, zywych wiara wspolnot parafialnych,
ukazujacych pozytywne wartoéci chrzescijanstwa i Zyjacych tymi warto$ciami.
Nie mozna jednak oczekiwaé idealnych rozwiazan i rezultatow.

Problematyka teologiczna podjgta w pracy Duszpasterstwo zwyczajne
w parafii a urzeczywistnianie Kosciota ma charakter interdyscyplinarny. Nie
ma takich opracowan ujetych integralnie i wieloaspektowo, dlatego jest ono ze
wszech miar pozadane. W sensie interdyscyplinarmego i integralnego opracowa-
nia jest zagadnieniem nowym i nalezy do wspolnego obszaru badawczego kilku
dyscyplin naukowych. W ocenie recenzenta najlepiej zostaty opracowane zagad-
nienia zamieszczone w czesci trzeciej, nieco stabiej w czgsci pierwszej i drugiej.
Zgodnie jednak z przyjeta koncepcja sylogizmu praktycznego, tzw. przestanka
mniejsza (analiza socjologiczna) ma charakter pomocniczy i stuzy za podstawg
czy kontekst dla analizy teologicznej. Element teologiczny tej analizy polega na
swoistej interpretacji danych socjologicznych, widzianych w $wietle zamierzonych
planéw Boga wobec Ko$ciota. Wnioski i postulaty odnosza sig przede wszystkim
do parafii i duszpasterstwa realizowanego w jej ramach. Sktaniaja one do prze-
mysélenia koncepcji duszpasterstwa tak, by byto ono adekwatne do warunkéw
spoteczno-kulturowych na progu III Tysiaclecia.

Parafia odgrywa fundamentalna rolg we wspétczesnym Kosciele, wytrzy-
mala proby, oparta si¢ licznym trudno$ciom. Zywotno$é wspotczesnych parafii
oraz ich funkcjonowanie w Kosciele w duzej mierze zalezy od $§wiadomoSci
i dziatan katolikéw $wieckich oraz od aktywno$ci duszpasterskiej 0osob duchow-
nych. Od odnowy duszpasterstwa zalezy rozwdj parafii i KoSciola w zmieniaja-
cym sie §wiecie. Studium pastoralne Z. Nareckiego poswigcone duszpasterstwu
zwyczajnemu w parafii, poprzez ktore urzeczywistnia sig¢ Ko$ciot, jest wazne nie
tylko w wymiarach teoretycznych, ale i praktycznych jako dzieto teologiczne
i zarazem shuzace poglebieniu duszpasterstwa w parafiach. Stanowi ono wazne
podsumowanie wspotczesnych dyskusji z zakresu teologii parafii 1 socjologii dusz-
pasterskie;.

Ks. JANUSZ MARIANSKI
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Rémi Brague, La sagesse du monde. Histoire de |’expérience hu-
maine de ['univers, Fayard, Paris 1999, s. 336.

Wspolczesne zainteresowanie kosmosem zwigzato sie przede wszystkim
z naukami szczeg6lowymi z wyraznym ostabieniem udziatu nauk humanistycz-
nych. Nawet gdy odzywa sig potrzeba poszérzenia badan o aspekty filozoficzne,
religijne czy tez §wiatopogladowe, to trudno zaprzeczy¢, ze dominujaca role od-
grywaja nauki fizykalne. W pewnym uproszczeniu mozemy powiedzieé, ze
wszechswiat ograniczyl moc antropologicznego oddziatywania do waskiej grupy
naukowcow, nie wpltywajac szerzej na ksztattowanie si¢ ludzkiej wyobrazni, wy-
bér sensu zycia, postaw etycznych czy tez ogdlnej orientacji zyciowej. Przypo-
mnieniu wzajemnych zwiazkow zachodzacych miedzy kosmosem a czlowiekiem
poswigcone jest obszemne studium Rémi Brague’a — Mqgdrosé swiata. Dzieje
ludzkiego doswiadczenia wszechswiata. Co prawda, podejmowal on juz weze-
$niej powyzsza problematyke w opracowaniach po$§wigconych m.in. zagadnieniu
czasu w filozofii Platona i Arystotelesa, kosmologicznego i antropologicznego
kontekstu ontologii Arystotelesa, tym razem jednak mamy do czynienia z tema-
tycznie szerszym i uporzadkowanym studium.

Francuski filozof zdaje sobie w pelni sprawe z przesuniecia akcentéw
poznawczych zwiazanych z naukowym badaniem wszech§wiata, dlatego juz we
wstepie do Mqadrosci Swiata zaznacza, iz interesuje go poznanie logosu kosmosu
w jego odniesieniach antropologiczno-etycznych (s. 12). W takim ujeciu nie cho-
dzi jedynie o maksymalizacj¢ wiedzy teoretycznej skupionej wytacznie na pozna-
niu fizycznej struktury wszech$wiata, ale glgboko przezyte doswiadczenie typu
madroS$ciowego, charakterystyczne dla epoki przedwspolczesne;.

Ksiazka Brague’a jest erudycyjnie bogata proba przyblizenia, w jaki spo-
sob formowaly sig idee etycznych powiazan czlowieka w kontekécie kosmicznej
calosci oraz jakie byty podstawowe kierunki dezintegrujace powyzszy schemat.
Wyodrebnia on cztery modele kosmologiczne: antyczny zwiazany przede wszyst-
kim z tradycja grecka, opis biblijny, koncepcje $redniowieczne oraz nowozytnosé.
W ogolnym schemacie interpretacyjnym pierwsze trzy modele — pomimo istnienia
epizodycznych nurtéw zaprzeczen — potwierdzaly idee etyczne powiazania czlo-
wieka z kosmosem, natomiast model nowozytny radykalnie zrywa wigzi z powyz-
szym uktadem.

Brague, komentujac mysl grecka, potwierdza ogdlnie przyjeta teze o pier-
wotnej dominacji teogonii nad kosmogeneza, co zaciazylo nad daleko posunicta
dysproporcja migdzy kosmosem, bogami i cztowiekiem (s. 20). Pomimo pierw-
szych prob tematyzacji §wiata kosmologia przedfilozoficzna nie znata regut prawa
kosmicznego. Z tej racji, ze kosmos nie mial charakteru normatywnego, pojecie
»madrosci §wiata” nie pojawilo sie w zwiazkach znaczeniowych z antropologia.
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Brague uwaza, ze narodzin pojgcia kosmosu jako porzadku nalezy upatrywac
w Iliadzie. Poglad bardziej rozbudowany znajduje si¢ u Heraklita, ktory odegrat
decydujaca role w nadaniu antropologicznych wymiaréw greckiej kosmologii. Ko-
smos nalezy do wszystkich, bogdw i ludzi, byt od zawsze i na zawsze taki pozo-
stanie. Wchodzace w jego sklad rzeczy, wszystko, co istnieje (,,panta”) jest dobre
i tadne, jak ozdoby Hery. Jak zauwaza Brague, ten nie tylko etyczny, ale 1 este-
tyczny akcent zostanie pozniej odnaleziony u Jan Szkota Eriugeny uzywajacego
formuly kosmicznego ornamentu (,,ornatus”) (s. 31). Poznawalnos¢ kosmosu,
jego dobro i pigkno, od ktérego sam cztowiek moze sig uczy¢, znajdzie swoje
odzwierciedlenie w rozwijanych pogladach Ksenofanesa, Sokratesa, Platona oraz
Arystotelesa. W bardziej szczegdtowej prezentacji poszczegdlnych teorii powta-
rza si¢ ogolne nastawienie Grekow potwierdzajacych dobro 1 harmonig $wiata, co
posiada swoje odzwierciedlenie w uporzadkowanej relacji czlowieka tak w odnie-
sieniu do porzadku fizycznego, wobec spotecznosci ludzkiej, jak i rzeczywistosci
boskie;.

Grecki optymizm zostaje potwierdzony przez modele ,,Pisma”, czyli Biblig
i Koran. W przypadku Biblii powyzsze okreslenie jest dodatkowo usprawiedliwio-
ne faktem, Ze nie jest to zwarty tekst, lecz raczej biblioteka, zbior pism (s. 57).
Idee biblijne uksztaltowane poza bezposrednim oddziatywaniem Grecji $cisle wia-
zaty kosmos, moralnosé i cztowieka. Porzadek swiata gwarantowany byt momen-
tem stworzenia, ktore bylo wynikiem osobistego zaangazowania i wolnej decyzji
Boga (nie walka miedzy bogami czy zywiolami). Stworzenie dokonato sig przez
stowo i porzadek moralny jest dany przez stowo przykazania. W tym punkcie
Brague podkresla ogdlng zbiezno§¢ Biblii z Koranem. O ile jednak w opisie
biblijnym stworzenie jest zbiorem rzeczy posiadajacych dystrybutywna i catoscio-
wa jedno$¢ migdzy soba, o tyle w Koranie akcentuje sig indywidualna relacjg
z Allachem kazdej stworzonej rzeczy (s. 71). Objawienie biblijne dewaloryzuje
$wiat na rzecz historii, gdyz poznanie moralnego wymiaru kosmosu opiera si¢ nie
tyle na rozpoznaniu jego physis-natury, lecz w refleksji nad dziejami przymierza.
Apokaliptyczna literatura miedzytestamentowa przynosi nadziej¢ na przemiang
starej w ,,nowa ziemig”, co znajdzie rozwinigcie w Nowym Testamencie. Niebo
i ziemia zdazaja w Chrystusie do eschatologicznego speinienia w zbawczym ka-
iros, w ktorym nastapi odnowienie zaréwno zycia jednostkowego, jak 1 catego
kosmosu.

Modele $redniowieczne zasadniczo kontynuuja linig potwierdzajaca antro-
pologiczno-etyczne doswiadczenie wszech§wiata. W tym nurcie przewaza — jak
ja nazywa Brague — standardowa wizja kosmosu, oparta o jego pigtrowa, hierar-
chiczna budowe nawiazujaca do filozofii Arystotelesa (un monde étagé). Uzyte
przez Brague’a wyrazanie ,.kosmos etyczny” oznacza, iz w $wietle 6wczesnych
pogladow nizsze czgsci wszech$wiata podlegaly dominacji jego wyzszych pozio-
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moéw. Kosmologia jest etyczna, gdyz nie ma w niej radykalnego rozdzielenia na
dwa $wiata: wyzszy jako pelen wartosci oraz nizszy catkowicie ich pozbawiony
(s. 142). Obecnos¢ tradycji platonskiej oraz neoplatonskiej byta rownowazona
wplywem arytotelesowskiej fronesis. Doskonalenie cziowieka jako mikrokosmosu
zachodzito jednoczeénie z dynamicznym uczestnictwem w makrokosmosie.
Gwiazdy na niebie méwia o porzadku moralnym, lecz dla myS$li scholastyczne;j
zwiazek ten byl bardzo wewnetrzny i tym rézni si¢ od interpretacji kantowskiej,
dla ktorej pozostat on jedynie zewngtrznym (s. 178). Dobro trzeba przenosic¢ na
wszystkie poziomy rzeczywistosci. Krotko mowiac, istnieje przektadalnosé bytu
i dobra nie tylko w metafizycznym, ale 1 kosmologicznym znaczeniu. Francuski
filozof zwraca tez uwage, ze $redniowieczna etyka kosmologiczna byta szczegol-
nego rodzaju medytacja nad realng rzeczywisto$cia-bytem, stawala si¢ madroscia
etyczna, ktdrej $lady pojawiaty sig juz wczesniej u Arystotelesa, stoikow greckich
oraz Seneki. Kontemplowac to nie tylko odbiera¢ pasywnie porzadek rzeczy, lecz
otworzy¢ sie na poszukiwanie glebszej podstawy bytu, ktorej widzialny swiat jest
jedynie opakowaniem (s. 144n).

Nowozytno$¢ oznacza nagle zerwanie z dotychczasowym obrazem ko-
smosu (le monde perdu).! Co prawda, Brague podkresla, ze juz schytkowy okres
sredniowiecza stawatl si¢ coraz bardziej $wiecki (saeculum), gdzie ,,madro$¢
$wiata” wkroczyta na drogg sekularyzacji (s. 193). Nowa sytuacja polega na tym,
ze sklepienie niebieskie Kopernika, Galileusza oraz Newtona stalo si¢ etycznie

' Dominujaca rola nurtéw afirmacji moralnego sensu kosmosu posiadata tez swoje uprzednie
zaprzeczenia. Brague przypomina, ze jego reprezentantami w modelu greckim byli atomisci i epikurej-
czycy. I tak np. Demokryt negowat istnienie powiazan migdzy porzadkiem natury a zobowigzaniem
moralnym. Sam czlowiek jest zamknigtym kosmosem i zachowanie harmonii migdzy ciatlem a dusza
stawato sie zadaniem waznigjszym niz relacja czlowieka z kosmosem. W otoczeniu rzymskim Lukre-
cjusz akcentowat kruchos¢ i niestabilno$¢ $wiata, ktéremu nieustannie grozi rozpad. Taki uktad pozba-
wia cztowicka mozliwosci budowania szczescia w zaufaniu do prawa kosmicznego. Swiat posiada lata
szczesliwe 1 nieszczesliwe, cykliczno$¢ przemian, ktéra w opinii francuskiego badacza stanowi swoista
odmiang antycznej eschatologii, mocno rézni sig jednak od jej wersji judeochrzescijanskie;. Swiat jest
skazany na porazke, gdyz dusza nie moze przezy¢ wszech$§wiata, ginac razem z nim. Stad madros¢
czlowieka nie moze czerpa¢ z madrodci $wiata. Zanegowanie wartosci porzadku kosmicznego kieruje
w strong innych ludzi poszukiwania przyjazni, w czym przypomina usitowania epikurejczykow (s. 56).
Przy okazji komentarzy do koncepcji poéznego antyku, nazwanych przez Brague’a ,teoriami marginal-
nymi”, przedstawia on m.in. poglady Marka Aureliusza oraz Filona z Aleksandrii. Dla Rzymianina
kosmos wydawal si¢ istnie¢ bez hierarchii i porzadku, a daleko posunigta przypadkowo$¢ zdarzen
podpowiadataby, Ze nie ma w nim nasladowczego wzoru. Z drugiej strony nie przeczyl, ze w calosci
wydarzen istnieje jaki$ ukryty sens. Wedtug Filona z Aleksandrii, reprezentanta ,,abrahamowego sokra-
tyzmu” (s. 95), duchowe poznanie siebie samego umozliwia odkrycie porzadku etycznego, politycznego,
ktéry jest paralelny do porzadku kosmicznego stworzonego przez Boga. Boskie zrodlo porzadku spra-
wia jednak, Ze cztowiek nie jest zdolny pozna¢ catkowicie ,,madro$ci §wiata”. Brague komentuje rowniez
tendencje gnostyczne przeciwstawiajace sie zardwno greckiej wizji odwiecznego $wiata, jak biblijnej idei
stworzenia. Dla gnostyka kosmos jest moralnie podejrzany, trzeba sig od niego uwolni¢, a jednoczesnie
jest on miejscem i mechanizmem tego wyzwolenia. Jedynie dusza jest obszarem niepodleglym od
zgubnych wplywdw materii, gwarantujac drogg soteriologicznego oczyszczenia. Nie ma madrosci $wiata,
a jezeli pojawiaja sie jej namiastki to maja naturg diaboliczng, przeciwna madrosci gnostyckie;j.
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obojetne, Slepe na dobro moralne (s. 213). Sita wiekowych przyzwyczajef skon-
frontowana z rewolucyjnoscia zachodzacych zmian byla tak duza, ze czas po-
trzebny na ich dostrzezenie niebezpiecznie si¢ wydtuzyl, zwlaszcza w otoczeniu
chrzescijanskim.

,.Smieré nieba” w dotychczasowym ksztatcie Benjamin Constant ubierat
w parabole boga, ktéry umart zanim dokonczy! dzieto stworzenia (s. 220).
Wszech$wiat nie ma juz znaczenia etycznego 1 antropologicznego wyznaczajace-
go ramy zycia 1 postgpowania. Brague podkre$la, ze natura $wiata posiada okre-
Slone reguty trwania i rozwoju, lecz stata si¢ immoralna. Z jednej strony reguty te
trzeba pozna¢ i respektowaé, z drugiej jednak ich eksploracja jest zasadniczo
pozbawiona watkéw moralnych. Pomimo utraty modelu $wiata jako wzoru do
nasladowania, pozostat do rozwiazania problem dobra i zta. Jesli nie mozna diuzej
odwotywa¢ sig do bytu czy metafizyki trzeba szuka¢ nowej transpozycji natury,
ktora pozwoli ustali¢ jakie§ zasady moralne. Nietzscheanska moralno$¢ pozamo-
ralna jest wielka proba znalezienia lekarstwa na sytuacje kryzysu (s. 228). Bar-
dziej wspolczesne propozycje beda poszukiwaly wyjécia z zapasci w konstruowa-
niu umowy spolecznej, komunikacyjnej konwersacji o tzw. warto§ciach (w czym
Richard Rorty przypomina epikurejczykow) lub wyprowadzenie etyki z techniki,
co zbliza takie usitowania do gnozy (s. 240).

Zagubienia koncepcji $wiata jako calo$ci i jego wptywu na moralno$é
posiada swoje konsekwencje w zerwaniu z ,,twarda” podstawe dla ksztattowania
czlowieczefistwa a norma moralna, jak zauwaza Brague, nie moze by¢ tylko
opisem zmiennosci kolejnych sytuacji etycznych (s. 250). Tymczasem struktura
Swiata zacheca do moralnosci, podpowiadajac tez, co trzeba zrobié, aby stawat sie
coraz lepszy 1 aby koncepcja ,,madrosci §wiata” zostata zrehabilitowana. W konico-
wych refleksjach francuskiego badacza nie ma wezwania do bezowocnego reakty-
wowania utraconej bezpowrotnie przesztosci. Kosmos nie bedzie juz nigdy taki, jak
kiedys. Nie oznacza to jednak odrzucenia moralnego sensu kosmosu, co jest wrecz
konieczne, aby czlowiek naprawdg w tym $wiecie istniat 1 aby §wiat istnial.

Poszukiwanie antropologicznej i moralnej pewnos$ci w szeroko rozumia-
nym zewngtrznym otoczeniu ludzkiego zycia nigdy nie byto tatwe, lecz stanowito
niezmienny punkt metafizycznych powrotow oraz poznawczych odwolan. Nie
wydaje sig, aby ponowozytny proces moralnego zobojgtnienia na kosmos, jaki jest
udziatem jego fizykalnego poznania, catkowicie wygasit ,,metafizyczne iluzje”.
Trudno nie podziela¢ wyrazanej przez Brague’a troski nawotujacej do humanizacji
kosmosu, scalenia jego inteligibilnosci, co domagatoby si¢ odejécia od czysto an-
tropologicznego punktu widzenia na rzecz widzenia catosci (s. 258). Dla zbyt
wielu wspotczesnych §wiat—kosmos—wszech§wiat dany jest w do§wiadczeniu su-
biektywnym sprawiajac wrazenie, jakoby zaczynat sig i byt warunkowany przez
czlowieka. Z kolei, ogdlniejsze ujgcie rzeczywistosci nie moze by¢ wynikiem
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parcjalnych syntez, lecz musi by¢ dane w catosci tego, czym jest. Brague przypo-
mina, iz stare pytania trzeba postawi¢ w zmienionej sytuacji, mniej naiwnie 1 bar-
dziej krytycznie. Dlatego mylilby sie ten, kto w Madrosci swiata dopatrywalby
si¢ jedynie zamknietego studium z dziejow ksztaltowania sig pewne;j idei filozo-
ficznej. W ramach historycznych analiz zawarta jest subtelna sugestia, aby po-
wroci¢ do podbudowanej metafizycznie wiedzy typu madro$ciowego, ktora scali
$wiat przywracajac mu antropologiczno-moralny sens. W tym aspekcie mozemy
mowié o braku szerszego rozwinigcia metafizycznych watkéw badan, cho¢ — co
trzeba przyznaé — nie byl on przeciez przez Brague’a zapowiadany jako dominu-
jacy. Jest jednak niewatpliwe, ze Mqdros¢ swiata jest w swym catoksztalcie
przedmetafizyczna, wytwarza metafizyczne pragnienie, stajac sig jednoczesnie
szczegdlnego rodzaju propedeutyka metafizyki. Jak bowiem bez jakiegos typu
metafizyki unikna¢ redukcji poznawczych, by widzac analogicznie istniejaca rze-
czywisto$¢, kontemplowac jej bytowa cato§c?

Ks. Zpziseaw KUNICKI

Czlowiek — moralnosé — wychowanie. Zycie i mysl Jacka Woroniec-
kiego, pod red. J. Gatkowskiego, M. L. Niedzieli, Lublin 2000, s. 308.

Recenzowana publikacja jest kolejna, dwiescie dziesiata praca, w wyda-
wanej od 1934 r. przez Towarzystwo Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubel-
skiego serii ,,Zrodta i Monografie”. Niniejsza ksiazka to zbior przemowien, refera-
tow i komunikatow wygloszonych na konferencji naukowej pt. Osobowos¢
i koncepcje etyczno-wychowawcze Jacka Woronieckiego OP (1878-1949),
ktora odbyta sig 6 listopada 1999 r. w Katolickim Uniwersytecie Lubelskim.

W przedmowie podkre$lono, ze ,konferencja ta zostala zorganizowana
przez polska prowincjg Dominikandw i Katolicki Uniwersytet Lubelski (Katedrg
Etyki Spotecznej i Politycznej) dla uczczenia 50. rocznicy $mierci tego wielkiego
dominikanina i rozpoczecia staran o jego beatyfikacjg” (s. 7). Ze wzglgdu na
okoliczno$ci powstania tej ksiazki, autorzy na stronach 298-299 zamieszczaja
pelny program sympozjum, z podziatem na cze$¢ plenarng i obrady w grupach,
z wyszczegolnieniem tytutdw poszczegdlnych referatow. Uktad sympozjum, jak
réwniez uklad niniejszej pracy, wskazuje, ze przedmiotem zainteresowania byty
zasadniczo dwie kwestie. Z jednej strony starano sig ukazac i przyblizy¢ postac
Jacka Woronieckiego, z drugiej odnies$¢ si¢ do zasadniczych i newralgicznych
aspektow jego koncepcji etyki i pedagogiki.

Charakteryzujac omawiana publikacje, nalezy stwierdzi¢, iz przybliza ona
zycie prywatne i rodzinne o. Woronieckiego, jego dziatalno$¢ naukowa, nie pomi-
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Jjajac sporzadzonych przez niego dokumentdw, przechowywanych obecnie w Ar-
chiwum Archidiecezji Lubelskiej i Archiwum KUL. W ten sposéb zostaje zapre-
zentowana wielowymiarowa dziatalno$é, jaka podejmowat przez cate zycie ten
dominikanin. Ma to istotne znaczenie ze wzglgdu na toczacy sie proces beatyfika-
cyjny.

Wydaje sig, ze pos§wigcenie tak wiele uwagi sylwetce Jacka Woronieckie-
go zarowno od strony prezentacji jego osoby, poprzez przywotanie urzedowych
tekstow jego autorstwa, ktore znajduja sig w archiwum archidiecezjalnym lubel-
skim i archiwum uniwersyteckim KUL, jak rowniez we wspomnieniach rodzin-
nych, mialo shuzy¢ ukazaniu wielowymiarowej dziatalno$ci omawianej postaci. Ma
to istotne znaczenie ze wzgledu na toczacy si¢ proces beatyfikacyjny. Stad
w ksiazce znajduje sig tekst Anny Slésarz pt. Jacek Woroniecki OP we wspo-
mnieniach swoich uczniow, krewnych i znajomych, ktéry podaje pelny opis
jego osoby. W swej pracy autorka korzystata z wywiadéw przeprowadzonych
przez Maurycego Lucjana Niedzielg OP oraz z rodzinnych przekazéw. Rozmowy
z osobami pamigtajacymi lub znajacymi osobiscie o. Jacka Woronieckiego zostaty
nagrane na kasety. Wigkszo§¢ materiatu przed opublikowaniem autoryzowano.
Dzigki temu otrzymali$my dostowny przekaz tresci wywiadow. Solidno$¢ i wiary-
godnos$¢ przedstawionych faktow potwierdza, podany przez autorke , klucz do
kategoryzacji i kodyfikacji odpowiedzi, ktorych udzielali respondenci” oraz ,,zbior-
czy arkusz odpowiedzi na ankietg pt. ,,Jacek Woroniecki OP we wspomnieniach
swoich uczniow, krewnych i znajomych” (s. 37— 40).

W ksiazce, obok wspomnien prezentowanych przez Anng Slésarz, znajdu-
je si¢ artykul pt. Jacek Woroniecki OP w tradycji rodzinnej pidra Rozy Soban-
skiej-Wocial, uwypuklajacy zwlaszcza dziecinstwo Jacka Woronieckiego. Na
szczegolng uwage zashuguja zawarte w tym artykule wspomnienia guwernantki,
Miss Mary, ktéra przybyta z Londynu uczy¢ m.in. Adama (przysztego ojca Jacka
Woronieckiego). Przyznaje ona, ,,ze musiata si¢ w Kaniem [rodzinna posiadto$¢
Woronieckich — B.K.] niezle doksztatca¢, gdyz powierzone jej opiece dzieci (Ma-
ria 1 Adam szczeg6lnie) byly bardzo inteligentne, mialy rozbudzong ciekawo$é
Swiata, a dzigki temu, Ze od najmlodszych lat matka czytata im ksiagzki z bogato
wyposazonej biblioteki patacowej, miaty wiadomosci z réznych dziedzin przekra-
czajace ich wiek. W tym domu, do ktérego poczta docierata trzy razy na tydzien
(w tym czasie w Londynie dostarczano ja dwa razy dziennie), otoczonym glebo-
kim lasem 1 moczarami, kwitto zycie intelektualne, méwiono czterema jezykami,
wszyscy grali na fortepianie, nowocze$nie wychowywano dzieci, zostawiajac im
wiele swobody i nie krepujac zbytnimi konwenansami” (s. 51).

Ciekawym tekstem, ukazujacym stuge Bozego o. Jacka Woronieckiego
jako dziatacza katolickiego i uniwersyteckiego, jest artykut Grazyny Karolewicz,
pt. Zrédla dotyczqce Jacka Woronieckiego OP w archiwach lubelskich
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(s. 23-35). Mozna sig z niego dowiedzie¢ nie tylko, ze Jacek Woroniecki
z sukcesem piastowat funkcje¢ rektora KUL w latach 1922-1924, ale rowniez, ze
—w jednym z zyciorysOw odnalezionym w Archiwum Uniwersyteckim KUL —
znajduje si¢ informacja, opisujaca fakt nieprzyjgcia przez o. Jacka Woronieckiego
w roku 1921 proponowanej funkcji kierownika Katedry Teologii Moralnej na
Uniwersytecie Jagiellonskim. Przytoczone Zrddta archiwalne dostarczaja ,,infor-
macji na temat wyboru o. Jacka Woronieckiego na rektora KUL, naswietlaja
zwyczaje panujace w uczelni, a takze ukazuja relacje ze Stolica Apostolska,
Episkopatem, wladza zakonna, Swigta Kongregacja Seminariow i Uniwersytetow
w Rzymie” (s. 34). ’

Na gleboka uwage zastuguje rowniez tekst o. Maurycego Lucjana Nie-
dzieli Jacek Woroniecki OP i jego troska o nowq $wiadomos$é chrzescijan-
stwa w Polsce. Jest to szczegolowy opis (biograficzny) o. Jacka Woronieckiego,
poczawszy od protoplasty rodu, ukazania zrédet pochodzenia nazwiska, poprzez
kalendarium zycia, az do $mierci 18 maja 1949 r. Kalendarium jest dobrym zré6-
dtem informacji; z niego dowiadujemy si¢ m.in., ze ,,zaraz po maturze Jacek
Woroniecki stuzyl w putku huzaréw grodzienskich, bedac tam lejbgwardzista ze
stopniem karneta” (s. 63). Wyksztatcenie teologiczne i humanistyczne poprzedzit
studiami na wydziale przyrodniczym Uniwersytetu we Fryburgu szwajcarskim,
ktére odbyt w latach 1899-1902.

Obok artykutéw prezentujacych postaé o. Jacka Woronieckiego, w ksiaz-
ce znalazly sig teksty omawiajace podstawowe tezy jego doktryny naukowe;.
Zasadniczo zamieszczone artykuly koncentruja sig¢ wokot zagadnien, ktére Jacek
Woroniecki poddat szczegdétowej analizie w swoich pismach. I tak dotycza one
gléwnych zatozen katolickiej etyki wychowawczej, idei uniwersalizmu, pedagogiki
integralnej, teorii cnét, znaczenia rodziny i innych instytucji w procesie wychowaw-
czym, a takze koncepcji cztowieka. Sposrdd tych wielu waznych i interesujacych
zagadnieni, poruszone zostang obecnie jedynie dwie kwestie, ktore w roznej formie
pojawiaja si¢ w wielu zamieszczonych artykulach.

Pierwsza z nich dotyczy zwiazku migdzy etyka i pedagogika. Jerzy Gal-
kowski w artykule Filozofia i czlowiek w Katolickiej Etyce Wychowawczej
Jacka Woronieckiego OP przypomina, ze podstawows ideg etyki wychowaw-
czej jest zwrocenie uwagi na nierozerwalna tacznos¢ jaka istnieje miedzy celami
czlowieka, ktore omawia etyka, a §rodkami do nich prowadzacymi, ktore sa
przedmiotem pedagogiki. Zwiazek miedzy etyka a pedagogika oznacza, ze wy-
chowanie moralne czlowieka, jego moralny rozwoj, to nie tylko zrozumienie tego
co dobre, a co zle, ale rdwniez umiejgtnos$é skutecznego dzialania, wybierania
tego, co dobre, a unikanie tego, co zte. Takie rozumienie znajduje odbicie w samej
definicji moralnos$ci: ,,moralno$é¢ to nie tylko wiedza o tym, co dobre lub zle,
powinne, dozwolone lub niedozwolone, ale czynienie dobra, spelnianie powinnosci,



190 RECENZJE I OMOWIENIA

ksztaltowanie swojego czynu, a przezen siebie samego” (s. 83). Dodatkowo teza
o zwiazku etyki z pedagogika laczy si¢ z ideg antropologiczna, ktéra dotyczy
dynamicznego charakteru ludzkiej natury. Jednoczesnie, jak podkresla Wanda
Kaminska w artykule pt. O poszukiwaniu idei ‘paedagogiae perennis’ we
wspétczesnym modelu edukacyjnym, etyka i pedagogika staja sig takim typem
wiedzy, w ktérym nastepuje unikalne polaczenie teorii i praktyki. Etyka jest bo-
wiem tym, co dostarcza fundamentoéw filozoficznych, ktére odnosza sig do pod-
stawowych celow zycia ludzkiego, rozumienia podstawowych wartosci, ktorymi
czlowiek powinien sig kierowaé, za$ pedagogika dostarcza opisu praktyki osiaga-
nia tych celéw i rozwijania sprawnoéci, dzigki ktérym realizacja podstawowych
wartoéci staje si¢ mozliwa w ludzkim zyciu.

W innej perspektywie 6w zwiazek ujawnia, zdaniem o. Woronieckiego,
taczno$¢ miedzy rozumem a wola. W ludzkim dziataniu réwnorzedne znaczenie
ma rozpoznanie dobra, jak rowniez umiejetnos¢ jego osiagania (artykut Stanistawa
Czeslawa Michatowskiego pt. Czlowiek jako podmiot wychowania w ujeciu
Jacka Woronieckiego OP, s. 155). W ten sposoéb Woroniecki prébuje uniknaé
zawezenia etyki do sfery teoretycznej. Jesli za$§ chodzi o pedagogike, ma to
chroni¢ ja przed pozbawieniem podstaw teoretycznych. Wiasnie do tego aspektu
odnosi sie ,,program pedagogiki integralnej”, w ktérym przypomina sig, ze skut-
kiem rozdziatu pedagogiki i etyki jest zagubienie koniecznego zwiazku miedzy
celami czlowieka a Srodkami do nich prowadzacymi. W efekcie tego etyka staje
sie malo skuteczna, pedagogika za$ zostaje skazana na pewna dowolnosc.

Druga kwestia, na ktdra zwracano uwagg w wielu artykutach zawartych
w prezentowanej ksigzce, jest relacja migdzy wychowaniem a koncepcja cnot.
W tekstach o. Feliksa Wojciecha Bednarskiego OP, Stanistawa Gatkowskiego,
Andrzeja Potockiego OP oraz Leszka Albanskiego pojawia si¢ wspolna teza, ze
teoria cndét musi by¢ jadrem calej etyki i filozofii wychowania. Wychodzac od
podstawowej tezy Woronieckiego, ktora brzmi: ,,wychowanie polega na przyzwy-
czajaniu sig i nawykaniu do dobra” (Jacek Woroniecki OP, Wychowanie cziowie-
ka. Pisma wybrane, wyboru dokonat W. K. Szymanski OP, oprac. J. Kotataj,
Krakéw 1961, s. 33), wspomniani autorzy wspolnie podkreslali, Ze cnota (habitus
operativus) stanowi cel wychowania. Poszczeg6lnym wtadzom cztowieka odpo-
wiadaja usprawniajace je cnoty kardynalne, jak: roztropnos¢, ktéra jest uspraw-
nieniem rozumu, sprawiedliwo$¢, ktora jest usprawnieniem woli, mestwo dosko-
nalace uczucia popedliwo-bojowe oraz umiarkowanie doskonalace uczucia
pozadliwe. Tym samym cnota rozumiana jest jako czynnik konieczny do wyjasnie-
nia fenomenu wychowania.

Jednoczeénie trzeba pamigtaé, na co uwrazliwia o. F. Bednarski OP
(w artykule zatytulowanym Usprawnianie osobowosci sprawiedliwosciq
wspétdzielczq wedlug Jacka Woronieckiego OP), ze cnota w ujeciu o. J. Woro-
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nieckiego nie jest nawykiem, dzialaniem wylacznie automatycznym, lecz jest zdol-
noscia Swiadoma, ktora korzysta z udzialu wyzszych ,,funkcji psychicznych”
—rozumu 1 woli (s. 248). Przy okazji tych teoretycznych rozwazan na temat cnot,
0. Woroniecki nie traci z oczu — jak podkresla Andrzej Potocki w artykule Pro-
blemy wychowawcze w publicystyce Jacka Woronieckiego OP - instytucjo-
nalno-funkcjonalnego wymiaru procesu wychowania. Warto podkres$li¢, ze ojciec
Jacek Woroniecki obowiazkiem wychowania obarcza w réwnym stopniu Kos$ciol,
szkole, rodzing i panstwo. Jak sam podkre§la, proces wychowania ,,musi by¢
rezultatem wspolnego zaangazowania rodziny, Ko$ciola, szkoty i calego spote-
czenstwa” (s. 127), a co najwazniejsze, kazda z tych instytucji posiada swoja
doniosto$¢ i nie moze by¢ zastapiona przez inna.

Mozna wigc zauwazy¢, ze integralno$¢ i ztozono$¢ procesu wychowania
ukazuje o. Jacek Woroniecki na bardzo réznych poziomach. Z jednej strony
wskazuje na polaczenie teorii, praktyki i pluralizm sprawnosci (cnot), z drugiej
strony nie zapomina o spolecznej funkcji, rozumianego w szerokim sensie, procesu
wychowania, ktéry w réwnym stopniu zwigzany jest z zyciem w rodzinie, narodzie
1 Kosciele. Interesujace jest rowniez, ze idea integralnego wychowania znajduje
swoj wyraz w opisie funkeji, jaka spetnia w procesie wychowania liturgia.

Omowione zagadnienia nie wyczerpujg do konca poruszanych w artyku-
fach problemoéw; nie ukazuja takze w petni bogactwa tresci ksiazki. W opisane;j
publikacji znajduje sig wiele tekstow, ktore odnosza sig bezposrednio i posrednio
do zagadnien teologicznych oraz probleméw zwiazanych z funkcja Ko$ciota we
wspolczesnym $wiecie. W tym kontekscie nalezy wymieni¢ artykuty: abp. Bole-
stawa Pylaka — Maryjnosé Jacka Woronieckiego OP, abp. Jozefa Zycifiskiego
— Kosciot wobec wyzwan wspélczesnosci, a duchowe przestanie Jacka Wo-
ronieckiego OP, Marka Rembierza — Sensus catholicus: uniwersalizm, obiek-
tywizm, realizm. Mysl filozoficzno-teologiczna i dzialalnos¢ pedagogiczno-
-duszpasterska Jacka Woronieckiego OP w rozprawach i wspomnieniach
Stefana Swiezawskiego oraz Cypriana Jana Wichrowicza OP — Wkiad Jacka
Woronieckiego OP w rozwoj teologii moralnej w Polsce.

Warto podkresli¢, ze na koncu ksiazki zamieszczono petng bibliografie
podmiotows i przedmiotowa o. Jacka Woronieckiego. Jest ona ufozona chronolo-
gicznie, wedhug dat wydania. Waznym uzupehieniem ksiazki o zyciu i tworczosci
stugi Bozego 0. Woronieckiego jest zbior fotografii z archiwow rodzinnych, jak
réwniez z przeprowadzonej w roku 1999 konferencji.

Beata KosiBa
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Anna Zellma, Katechetyczny wymiar edukacji regionalnej, t. 1-2,
Olsztyn 2001, s. 703.

Kosciol glosi oredzie zbawienia w roéznych kontekstach kulturowych,
troszczac sie rownoczesnie o integralng formacj¢ cztowicka. W ostatnim czasie
w pedagogice, ekonomii a takze teologii zwraca si¢ wiele uwagi na ekologig,
a takze na edukacje regionalna. Dziedzictwo regionalne, jego wartosci, tradycje
moga a nawet powinny stawac sig szkota rozwoju, gtéwnie dzieci i mtodziezy. Na
tym odcinku wazne jest rOwniez nauczanie i wychowanie katechetyczne, staraja-
ce sie zachowa¢ zasade wiemos$ci Bogu i cztowiekowi.

W og6lnym szkolnym wychowaniu znajduja sig obecnie regionalne Sciezki
edukacyjne. Podstawa programowa nauki religii rowniez zwraca na to uwagg.
Jednak nikt dotad w Polsce nie podjat powaznego studium na temat edukacji
regionalnej w katechezie.

Dwutomowe studium (s. 707) Katechetyczay wymiar edukacji regional-
nej dr Anny Zellmy, to pierwsze w Polsce tego rodzaju opracowanie bardzo aktual-
nej dzisiaj problematyki edukacji regionalnej. Utatwia ono zrozumienie miejsca
i znaczenia edukacji regionalnej w toku integralnego ksztalcenia katechetycznego.

Ksiazka sklada sie z sze$ciu rozdziatow, bibliografii, streszczenia niemiec-
kiego i angielskiego oraz indeksu nazw i nazwisk. Autorka postanowita odpowie-
dzie¢ na pytanie: czy edukacja regionalna ma wymiar katechetyczny i jak ja
realizowaé we wspolczesnej polskiej katechezie?

Do rozwiazania problemu postawionego w tytule rozprawy autorka pod-
chodzi w wymiarze interdyscyplinarnym, korzystajac z takich nauk, jak: filozofia
kultury, socjologia, etnografia, pedagogika, psychologia rozwojowa 1 wychowaw-
cza, katechetyka. Prace rozpoczyna od wyjasnienia fundamentalnych poje¢ (re-
gion, regionalizm, dziedzictwo kulturowe, edukacja regionalna) w kontekscie
zmieniajacych sie koncepcji katechezy i reformy szkolnictwa w Polsce. Autorka
opiera si¢ tu na dobrze dobranej literaturze polskiej i angielskiej. Ukazuje przy tym
fatszywe lub ryzykowne ujecia edukacji regionalnej, regionu i regionalizmu. Cenne
sa dopowiedzenia w przypisach, ktore poglgbiaja omawiane pojecia i wskazuja na
zrodia réznych ujec.

A. Zellma wskazuje takze na podstawy ahtropologiczne edukacji regional-
nej, ktére ulegaja pewnym zmianom we wspolczesnym spoteczefistwie polskim.
Dostrzega 1 analizuje zmieniajace sie koncepcje katechetyczne, odwolujac sig do
dokumentéw posoborowych oraz modelu katechezy integralnej. Zdaniem autorki
nowa motywacje dla edukacji regionalnej przynosi reforma szkolnictwa (1999),
dokument MEN , Dziedzictwo kulturowe w regionie. Zafozenia programowe”
(1995) oraz , Karta Regionalizmu Polskiego” (1994). Wspotbrzmi z tym réwniez
nowy program nauki religii.
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Nastgpnie omowione zostaly (rozdziat IT) elementy strukturalne edukacji
regionalnej w ksztalceniu katechetycznym. Wazne sg tutaj: fenomen dziedzictwa
kulturowego w regionie, teleologia jego przekazu i zasady dydaktyczno-wycho-
wawcze edukacji regionalnej. Fundamentalng zasada dydaktyczno-wychowaw-
czg edukacji regionalnej pozostaje wierno$¢ Bogu i cztowiekowi. Oprécz niej
nalezy respektowac zasade pogladowosci i systematyczno$ci wiedzy o wlasnym
regionie oraz zasadg umiejg¢tnego wyodrgbniania warto$ci wzglednie autonomicz-
nych i dostrzegania warto$ci wyraznie zaadaptowanych.

Rozdziat III prezentuje merytoryczne podstawy przekazu regionalnego
dziedzictwa kulturowego w ksztatceniu katechetycznym. Tu ukazano kryteria do-
boru tresci nauczania regionalnego dziedzictwa kulturowego w katechezie, ktory-
mi sa: chrystocentryzm, do§wiadczenie ludzkie i zwracanie uwagi na integralnoéé
oraz hierarchizacjg tresci. Cenne jest podkre§lenie znaczenia miejsc sakralnych,
bibliotek, muzeow, izb regionalnych, tradycji, zwyczajow i obyczajow.

Nastepnie ukazane sa metodyczno-organizacyjne aspekty edukacji regio-
nalnej w ksztatceniu katechetycznym (rozdziat IV), a wiec formy, metody, $rodki
dydaktyczne i to w odniesieniu do dzieci przedszkolnych, szkolnych i mlodziezy.
Dominuje ré6znorodno$¢ form, jednak w chrzescijanskiej trosce o kulture regionu
najczestsza forma jest lekcja religii. Mozliwe sa jednak i bardzo cenne, pozalek-
cyjne 1 pozaszkolne formy edukacji regionalnej. Na tym obszarze autorka docenia
takze $rodki dydaktyczne oraz mozliwo$¢ zjawiska transferu w odniesieniu do
wybranych grup katechetycznych. Warunkuja one nie tylko w miare peiny obraz
edukacji regionalnej realizowanej w procesie katechetycznym, ale i efektywno$é
owej Sciezki edukacyjnej realizowanej w katechezie.

Autorka bardzo mocno podkresla potrzebe wspolpracy katechety ze §ro-
dowiskiem wychowawczym w przekazie regionalnego dziedzictwa kulturowego
(rozdziat V). Obecnie obserwowany coraz czesciej brak wspolpracy wychowaw-
czej pomigdzy rodzicami a katechetami, pomiedzy szkola a rodzing otrzymuje tutaj
nowe trzypoziomowe mozliwosci. Uzaleznione jest to od poziomu funkcji i specy-
fiki treSci. Za bardzo cenny fragment tej pracy nalezy uznaé zwrocenie szczegél-
nej uwagi na rolg cech osobowych katechety, ktore determinuja i ulatwiaja efek-
tywna wspolprace ze srodowiskiem wychowawczym. Do katechetdow bowiem
nalezy umiejgtne zaplanowanie takiej wspolpracy, jej poprawna realizacja i doko-
nywanie, co pewien czas, ewaluacji edukacyjnej.

Konficowa czg$¢ rozprawy (rozdziat VI) jest po$wiecona wysunigciu
wnioskow, wskazaniu na wspotczesne wyzwania, trudnosci, ale i perspektywy
rozwoju edukacji regionalnej w procesie katechizacji. Praktyka katechetyczna
domaga sig solidne;j troski o wzajemnie ubogacajacy zwiazek katechezy z dzie-
dzictwem kulturowym danego regionu. Osobowo$¢ katechety powinna by¢ kultu-
rowo zaangazowana a przygotowanie do takiej pracy nalezy zaczynac¢ juz w ra-
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mach studidow teologicznych przygotowujacych do podjgcia misji katechizowania.
Posrod mozliwych trudnosci zwrécono uwage na zmieniajace si¢ uwarunkowania
spoteczno-kulturowe, a takZe na zagrozenia ptynace ze $rodkoéw spolecznego
komunikowania. Dlatego, chcac nalezycie zrealizowaé¢ wymiar katechetyczny
edukacji regionalnej, nalezy doksztalca¢ si¢ permanentnie, realistycznie i integral-
nie odnawiac aktualne procesy katechizacji.

Studium to zawiera ponad pigédziesigsiat stron bibliografii polskiej i angiel-
skiej. Autorka poddata szczegolowej analizie katechetyczne dokumenty Kosciota,
opracowania dotyczace edukacji regionalnej, regionalizmu i aktualnej reformy
o$wiaty. Korzystanie z wieloaspektowej bazy zrodtowej pozwolito ukazac zakres,
pozycje i lini¢ edukacji regionalnej w integralnym ksztalceniu katechetycznym.

Niektore tresci sa powtarzane w roznych kontekstach 1 wskazuja w ten
sposob na szersze tto katechetycznego wymiaru edukacji regionalnej, jak roéwniez
pemig role formacyjna. Ukazanie tych zalezno$ci jest niezbedne, zwlaszcza
w kontekécie korelacji oredzia ewangelicznego z zagadnieniami kultury regional-
nej. Uzasadnia potrzebg nawiazywania przez katechezg dialogu z innymi dziedzi-
nami wiedzy, by mogta ona odpowiadaé na potrzeby i pragnienia katechizowa-
nych, zwiazane z poszukiwaniem swojej tozsamosci 1 poczucia przynaleznosci do
konkretnej wspolnoty regionalne;j i eklezjalne;.

Autorka stara sie rzetelnie 1 wieloaspektowo ukaza¢ problematyke kate-
chetycznego wymiaru edukacji regionalnej. Cenny jest takze jezyk monografii.
Autorka postuguje si¢ stownictwem naukowym ale komunikatywnym.

Ten, komu na sercu lezy solidne przekazywanie dziedzictwa kulturowego
regionu, ,,matych ojczyzn” — w ramach katechizacji — powinien siggnac po to
pionierskie opracowanie i poszerzy¢ swoje horyzonty.

Ks. Stanistaw KULPACZYNSKI

Gemeinden — Gaststitten Gottes — Seelsorge zwischen den Sa-
kramenten
(Wspolnoty — Boze gospody — duszpasterstwo miedzysakra-
mentalne).

Nach wie vor begegnen die meisten Christinnen und Christen ihrer Kirche
heute in besonderen Lebenssituationen. Sie mochten kirchlich heiraten, sie erwar-
ten die Taufe fiir ihr Kind, spiter soll es dann zur Erstkommunion gehen und als
Jugendlicher vielleicht auch gefirmt werden. Wenn auch die Zahl der re-
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gelmifigen Gottesdienstbesucher kontinuierlich zurilickgeht, so ist die Zahl derer,
die die Sakramente der Taufe, Eucharistie, Firmung und Ehe erwarten, immer
noch erstaunlich hoch. Schon deshalb wird die pastorale Praxis in vielen Gemein-
den oft schwerpunktméBig von der Vorbereitung und Hinfithrung zu den Sakra-
menten bestimmt. Um so fragwiirdiger und enttduschender aber ist dann, wenn
viele haupt- und ehrenamtliche Mitarbeiter in der Pastoral feststellen, dass trotz
groflen Engagements in der Vorbereitung diese Begegnungen nur in den selten-
sten Fillen zu einer Bindung an die Kirche und zu einem Leben in und mit der
Gemeinde fithren. Viele mochten deshalb in die Melodie des bekannten Liedes
einstimmen: Sag mir wo die Kinder sind, wo sind sie geblieben? Sag mir wo die
Jugendlichen sind, wo sind sie geblieben? Sag mir wo die Eltern sind, wo sind sie
geblieben?

Immer wieder werden auch Versuche unternommen, wie solch saisonale
Begegnungen mdglichst zu Etappen auf einem Weg in und mit der Gemeinde
werden konnen. Angebote von Krabbelgruppen, Jugend- und Messdienergruppen,
Ehepaar- und Familiengruppen usw. wollen eine Gemeinschafts- und Gemeinde-
erfahrung ,,zwischen den Sakramenten” ermdglichen. Doch die Erfolge sind eher
bescheiden. SchlieBlich sind die Erwartungen der Kinder, Jugendlichen und Er-
wachsenen an die Sakramente recht verschieden. Fiir manche sind Taufe, Eu-
charistie und Firmung sakramentale Feiern auf ihrem Weg in die Glaubensgeme-
inschaft der Kirche. Viele aber kommen auch mit ,vorder-griindigen”
Erwartungen. Oft noch bewusst oder unbewusst gepragt von einer christlichen
Tradition bitten sie um die Taufe ihres Kindes. Sie wollen sich des Schutzes und
Segens Gottes fiir ihr Kind vergewissern oder auch durch diese Feier ihre Dank-
barkeit fiir die gliickliche Geburt zum Ausdruck bringen. Ebenso selbst-
verstidndlich erwarten Eltern dann auch spéter eine ,,feierliche Erstkommunion”
und die Firmung fiir ihr Kind. Viele wiinschen aus eben solchen Motiven der
Tradition, der Vergewisserung des Segens Gottes und der Feierlichkeit eine kirch-
liche Trauung. Sind solche Motive hinreichend fiir einen glaubwiirdigen Empfang
der Sakramente? Hin und wieder tauchen dann bei den Verantwortlichen in der
Pastoral Uberlegungen auf, ob man nicht in der Tat nur solchen Menschen die
Sakramente spenden sollte, die darin wirklich Feiern ihres Glaubens in der Glau-
bensgemeinschaft der Kirche sehen. Hier wiirde sich dann auch nicht die Frage
stellen, was nach oder zwischen den einzelnen sakramentalen Feiern geschehen
misse, um sie weiter an die Kirche zu binden. Doch wird Kirche damit dem
Auftrag Gottes fiir die Menschen gerecht?

Die sakramentalen Begegnungssituationen mit all ihren Fragwiirdigkeiten
stellen uns damit wieder neu vor die Grundfrage: Worin denn der Auftrag des
Grundsakramentes Kirche mit ihren sakramentalen Gesten in den einzelnen Sa-
kramenten eigentlich besteht? Was wollen und sollen wir als Christen und christli-
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che Gemeinde denn fiir und mit den Menschen sein? Warum mochten wir, dass
die Menschen nicht nur hin und wieder aus bestimmten Anlédssen in der Gemein-
de ,,auftauchen”, sondern dass sie mit uns Gémeinde leben? Ist es der Grundau-
ftrag der Kirche und ihres seelsorglichen Handelns, Menschen an sich zu binden?

Bevor also nach praktischen Moglichkeiten einer ,,Seelsorge zwischen
den Sakramenten” gesucht wird, kommen wir nicht umhin, uns neu des Grund-
auftrages der Kirche zu vergewissern. Von einer solchen Vergewisserung lassen
sich dann unter Umstinden entsprechende Handlungsorientierungen ableiten.

Den Namen Gottes tun

Die gemeinsame Synode der Bistlimer der Bundesrepublik Deutschland
hat in ihrem Beschluss ,,Schwerpunkte heutiger Sakramentenpastoral” in
pragnanter Weise den Grundauftrag von Kirche und ihrer sakramentalen Gesten
formuliert. Hier heifit es; ,,Durch den Heiligen Geist, den Christus uns sendet,
bleibt er mit seinem Heilswerk durch die Zeiten unter uns gegenwirtig. Die
Kirche, als die vom Heiligen Geist geeinte Gemeinschaft der Glaubigen ist fiir die
Welt das bleibende Zeichen der Nidhe und Liebe Gottes”. So ist sie ,,in Christus
gleichsam das Sakrament, das heiflt, Zeichen und Werkzeug fiir die innerste
Vereinigung mit Gott wie flir die Einheit der ganzen Menschheit” (Lumen gen-
tium 1; Synodenbeschluss Sakramentenpastoral, 241)

Kirche und jede ihren Realisierungen in den unterschiedlichsten Vergemein-
schaftungen soll also in erster Linie bleibendes Zeichen der Ndhe und Liebe
Gottes sein. Worin die Liebe und Nahe Gottes besteht, erfahren wir eindeutig und
uniberholbar in Jesus Christus. In seiner Menschheit, in seinem Leben und Ster-
ben und in seiner Auferstehung ist ,,die Giite und Menschenliebe Gottes unseres
Retters” unter uns erschienen (Titus 3,4). Christus ist das Zeichen, in dem wir die
Sorge Gottes fiir uns Menschen erkennen und erfahren, er ist das Ursakrament
(Synodenbeschluss Sakramentenpastoral, 240)

Gott ist also nicht in seinem Himmel geblieben, er ist nicht der ferne Gott,
der sich nur hin und wieder in Zeichen und Propheten den Menschen offenbart.
Das entscheidende Kennzeichen dieses Gottes ist, dass er seinen Namen, sein
Interesse menschlich erfahrbar werden lief3 in Jesus Christus. Gott wurde Men-
schen. Und welches Interesse in Jesus Christus erfahrbar werden sollte, macht
der Name Gottes selber deutlich. Als Moses Gott nach seinem Namen fragte,
antwortet er: Ich bin Jahwe... das ist mein Name fiir immer! (Ex 3,14) Dieser
hebriische Name heif3t tibersetzt: ,,Der Mitseiende”. Dieser Name ist Programm.
Ich bin, der ich dabei sein werde. Sein Name ist kein Haupt- oder Namenswort,
sondern ein Tétigkeitswort. Man kann den Gottesname Jahwe auch ins Lateini-
sche tlibertragen. Dort findet sich als Entsprechung das Wort ,,Inter-esse” — das
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heif}t: Dasein, Dazwischensein. Manchmal helfen begriffliche Annaherungen,
eine Wirklichkeit neu zu erfassen: Wir glauben einem Gott, der interessiert ist am
Menschen und seiner Lebenswelt. Gottes Interesse ist ein ,,Lebens — interesse”.
Sein Interesse ist kein ,,religidses” Interesse im Sinne tradierter Religionen. Er hat
Welt und Mensch nicht geschaffen als seinen Hofstaat, zu seinem Lob und zu
seiner Ehre, Gott braucht nicht unser Lob, unseren Dank und unsere Bitten! Wir
brauchen es. Wir brauchen Gottesdienst und Gebet, damit wir uns nicht in uns
selbst verschlieBen und heillos iiberfordern. So heiit es auch in einer Préifation
der heiligen Messe (Wochentage 1V). ,,Du bedarfst nicht unseres Lobes, es ist
ein Geschenk deiner Gnade, dass wir dir danken. Unser Lobpreis kann deine
Grofe nicht mehren, doch uns bringt er Segen und Heil...”

Gottes Interesse ist ein Lebens-interesse. Und dies wird eindeutig erfahr-
bar, sinnenfallig greifbar im Leben, Sterben und der Auferweckung Jesus Christi.
Wenn er von sich sagt, dass er im Namen seines Vaters handelt, dann bedeutet
dies eben nicht sozusagen in Vollmacht oder Prokura, sondern vielmehr meint er,
dass er den Namen seines Vaters, das Interesse Gottes praktiziert.

Schauen wir ndher auf das Zeugnis der Christusbegegnungen im Neuen
Testament, so wird diese Interessensbekundung Gottes, seine Namensbekundung
sehr konkret. Zumindest ein vierfaches Interesse ist offensichtlich.

Gott hat ein anerkennendes Interesse. Er mochte jedem Einzelnen zu seiner
Anerkennung verhelfen. Das gilt vor allem fiir solche Menschen, denen unter den
gegenwiértigen gesellschaftlichen Verhéltnissen keine Anerkennung geschenkt wird.
Damals waren es Kinder, Frauen, religids, politisch anders Denkende, aber auch
damals wie heute Wirtschaftskriminelle wie Zachius, die zwar scheinbar angese-
hen sind, aber nur wegen ihres Geldes und nicht um ihrer Selbst willen.

Eine zweite Beziehungsaufnahme ist die Heilung. Krankheit isoliert vom
Leben, Heilung fiihrt wieder in Lebenszusammenhénge ein. Christus schafft neue
Lebenszusammenhéinge. Er eréffnet neue Lebensmoglichkeiten Steh auf, nimm
deine Tragbahre und geh nach Hause! (Mt 9,7) sagt er zu dem Gelahmten.

Eine dritte Beziehung Jesu zu den Menschen sehen wir da, wo jemand
sich durch eigene Schuld isoliert hat. Jesus ermdglicht durch Vergebung neues
Leben, neue Gemeinschaft. Das trennende aller Schuld wird aufgehoben. Verge-
bung macht Schuld nicht ungeschehen, aber sie hebt das Trennende der Schuld
auf. Man kann wieder zu sich stehen, sich wieder bei den anderen sehen lassen
und neu anfangen.

SchlieBlich zeigt Jesus ein solidarisches Interesse mit Menschen in aus-
weglosen Situationen bis hinein in die Nacht des Sterbens und des Todes. Jesus
hélt mit aus, bleibt dabei. Gott ist bei den Menschen, gerade auch in tiefster
Ausweglosigkeit. Im Glaubensbekenntnis beten wir: ,,Hinabgestiegen in das Reich
des Todes”. Jesus zeigt in seinem eigenen Schicksalsweg, dass Gott bei den
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Menschen bleibt, gerade auch dann, wenn es auf den ersten Blick nichts mehr zu
tun gibt, wenn alles wie abgestorben scheint.

Entscheidend ist in dieser Praxis Jesu ist, dass es ihm — eben im Namen
Gottes — um den Menschen geht, um ihr Leben. Die Menschen, die von Jesus
Christus unmittelbar Anerkennung, Heilung, Vergebung und Solidaritét erfahren
haben, brauchten keine Begriindung, wozu der Glaube an Gott, seinem Vater gut ist.
Allerdings ist dies fiir Jesus nicht die Bedingung seines Handelns. Er hatte keine
andere Absicht, als dem Leben der Menschen zu dienen. So fiihren die Erfahrun-
gen der Anerkennung, Heilung, Vergebung und Solidaritdt bei den betroffenen
Menschen keineswegs immer zur Gotteserkenntnis oder zur Nachfolge im Glauben.
Jesus nimmt solch lebensforderliche Beziehungen nicht auf, damit die Menschen
alle bei ihm bleiben und mit ihm gehen. Der Ruf in die besondere Nachfolge ergeht
meist als ein eigener Ruf an Einzelne. Die Begegnung mit Jesus tut allen Menschen
gut, auch wenn sie von ihnen als rein ,,menschliche Begegnungen” der Anerken-
nung, der Heilung und der Solidaritét verstanden werden. Ein zweites ist wichtig.
Jesus erhebt keinen Exlusivanspruch auf Gottes Interesse unter den Menschen. Als
selbst seine Jiinger ihm vorhalten, dass es auch andere gibt, die Heilen und dies
nicht im Namen Gottes tun, ist seine Reaktion ,,wer nicht gegen uns ist, ist fiir uns”.
Gott lasst sein Interesse nicht exklusiv durch Jesus Christus seinen Sohn erfahren,
sondem in positiver, eindeutiger und endgiiltiger Weise.

Der Gottes-dienst der Kirche: Fiir alle aber nicht unbedingt mit allen

Man muss nun niichtern sehen, so unmittelbar begegnet Jesus Christus
uns heute nicht. Er hat aber die Kirche gewollt, als die vom Heiligen Geist geeinte
Gemeinschaft, in der dieses Interesse Gottes, der Name Gottes, dieser Gottes-
dienst iiber die Zeiten hinweg gegenwirtig sein soll. Kirche, das ist Beziehungs-
gemeinschaft der Anerkennung, Heilung, Vergebung und Solidaritét. Das ist ihr
Gottesdienst. Kirche und Gemeinde ist Erfahrungsraum des Interesses, des Na-
mens Gottes, nicht aus eigener Kraft, sondern in der Kraft des Heiligen Geistes.

Kirche hat den Auftrag, dies moglichst sinnfdlig, d. h. sakramental ge-
genwirtig zu halten in ihrem Tun, ihrem Reden und in ihrem Feiern. Das heif3t, der
sakramentale Charakter der Kirche wird in dem Malle deutlich, wie sie christusédhnli-
che, anerkennende, heilende, vergebende und solidarische Beziehungen schafft.

Christus hat die Kirche gewollt als Gemeinschaft, in der der Name Gottes
fur alle Zeiten erfahrbar bleibt. Das Werkzeug ,,Kirche” ist nicht fuir sich da. Sie
ist kein Ofen, der sich selber wirmt. Kirche ist fiir die Menschen da. Das
Handeln der Kirche orientiert sich am Handeln Jesu auch darin, dass es
,umsonst” ist, ohne Vorbedingung und Gegenleistung. Sie hat dem Leben der
Menschen zu dienen, Gottes Interesse spiirtbar werden zu lassen. Das gilt
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unabhingig davon, ob der oder die Einzelne in einer solchen Erfahrung von
Kirche zu Gott oder zum Glauben findet und selbst der Kirche beitritt bzw. in ihr
bleibt. Die Berufung zum Christ sein, zur Gemeinschaft der ,,Gezeichneten” (Of-
fenbarung 7,4), zur Kirche ist eine eigene Berufung Gottes. Die Kirche schuldet
jedem Menschen die Bekundung und die Erfahrung der Giite und Menschen-
freundlichkeit Gottes. Diese darf sie keinem Menschen vorenthalten, wo immer
sie ihnen begegnet. Darin besteht ihr Missionsauftrag.

Gottes Wege sind vielfiltiger als die Wege der Kirche. Auch fiir die
Kirche gilt, dass ihr Wesen nicht in ihrer Exklusivitit besteht. Gott hat mit der
Kirche keinen ,,Exklusivbund” geschlossen. Das Interesse und der Name Gottes
soll nicht in exklusiver Weise und ausschlieBlich in der Kirche erfahrbar sein.
Kirche hat vielmehr einen besonderen Auftrag, Zeichen und Werkzeug des Inte-
resses Gottes der Welt zu sein. In ihr muss der Name Gottes, sein Interesse in
jedem Fall erfahrbar sein. Dazu hat er seinen Geist gesandt, dass wir Christen
allen Menschen zu jeder Zeit die Giite und Menschenfreundlichkeit Gottes erfahr-
bar machen. Wenn wir solche Giite und Menschenfreundlichkeit auch auflerhalb
der Kirche ohne den Namen Gottes unter den Menschen finden und erfahren,
dann ,,Gott sei Dank”. Die Wege Gottes sind vielféltiger, als die Wege der
Kirche. Die Liebesgeschichte Gottes mit der Welt ist dlter und weiter als die
Kirchengeschichte. Die Liebesgeschichte Gottes mit der Welt beginnt mir der
Schépfung von Welt und Mensch und gilt allen Menschen.

Gast-stitten Gottes

In dieser Perspektive sind die einzelnen Sakramente in ihrer grundsétzli-
chen Bedeutung als die ausgestreckten Arme der Kirche zu verstehen. In ihnen
entfaltet sich das Wesen von Kirche in konkrete Situationen menschlichen Le-
bens hinein. Es sind die ausgestreckten Arme der Kirche der Anerkennung, der
Heilung, der Vergebung und der Solidaritit. Keine Greifarme, die die Menschen
in die Kirche bringen und festhalten wollen, sondern wertschitzende, heilende,
vergebende und solidarische Arme.

Dies sind auch die Grundvollziige der Seelsorge zwischen den Sakramen-
ten. Entscheidend ist, dass immer dann, wenn Menschen uns Christen begegnen,
sie hier etwas vom Namen Gottes erfahren. Das heiflt konkret Anerkennung,
Heilung, Vergebung und Solidaritit und dies in aller Freiheit. Vielleicht konnte das
Bild der Gast-stitte ein zutreffendes, ein ergédnzendes Bild fiir unsere Gemeinden
sein. Gaststitten, in denen wir sozusagen Pachter Gottes sind und seinem Namen
der Anerkennung, Heilung, Vergebung und Solidaritét erfahren lassen. Solche
Gaststitten lassen dabei dem Gast alle ,,Gastvrijheit” wie die Gastfreundschaft im
Niederlandischen genannt wird.
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Sie gibt thm Gelegenheit, wenigstens fiir einige Stunden vom Leben
erzdhlen und mitzuteilen, sich der Giite und Menschenfreundlichkeit Gottes neu zu
vergewissemn und diese auch in Feiern zu begehen.

Es konnen Begegnungen von mehr oder weniger langer Dauer sein. Sol-
che Gaststitten entstehen tiberall da, wo einzelne oder mehrere Christen mit-
einander, mit einer Gruppe als Katecheten in der Gemeindekatechese, Religions-
lehrer mit einer Gruppe von Schiilern oder als Menschen in vergleichbaren
Lebenssituationen, als Alleinerziehende mit ihren Kindem, als Frauen im Beruf,
als Ehepaare oder Alleinstehende, als Mitglieder einer Pax-Christi-Gruppe oder
Selbsthilfegruppe sich mit anderen zusammenfinden. Die Gefahr solcher Gast-
statten des Namens Gottes ist allenfalls, dass sie zu ,,Clubhidusern” werden, in
denen nur noch Bekannte und Vertraute sich wohlfiihlen.

Im recht verstandenen Sinne sind Gaststatten offene Réume, Treffpunkte,
in denen sich Menschen hin und wieder von Zeit zu Zeit begegnen und etwas von
der Giite und Menschenfreundlichkeit Gottes erspiiren, in dem sie Anerkennung
erfahren, Heilung, Vergebung und Solidaritét.

Gast-stitten in denen Menschen miteinander im Gesprich sind, Interesse
aneinander haben.

Wo etwas vom Leben erzihlt wird, wo die Beziehungsgeschichten Gottes
mit uns Menschen erinnert und vergegenwartigt und hin und wieder in Feier und
Gebet begangen werden.

Ein solches Verstidndnis von Kirche als Gaststitte Gottes entbindet uns
natiirlich nicht von der Sorge, dass es in Zukunft noch genug Menschen gibt, die
mit uns diese Gaststétten aufrecht erhalten. Doch hier leben wir von der Ver-
heiflung Gottes, der die Existenz der Kirche garantiert. Sie ist nicht die Folge und
das Ergebnis von pastoraler und katechetischer Anstrengung oder religiose Erzie-
hung. Natiirlich kénnen uns die Zahlen und die Groe der Kirche nicht gleich-
giiltig sein. Aber wir wissen nicht, wie viele es sein miissen und wo es sein muss,
damit dieses Zeichen und Werkzeug, damit solche Gaststitten auch orientierend
und einladend bleiben. Uns bleibt in Demut in den Dienst der Verheiung zu treten,
Wege zu ebnen, die Tiiren offen zu halten und seinen Namen zu tun. Es kommt
nicht darauf an, dass wir alle haben, sondem das Gott alle hat (Augustinus).

Kare HEINZ ScHMITT
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Jan Pawet 11, Encyklika Veritatis splendor

Weimarer Ausgabe (krytyczne wydanie dziet M. Lutra, 58 t, Weimar
1883-1948

Weimarer Ausgabe Briefe (dzieta M. Lutra, korespondencja, t. 15, Weimar
1930-1978

Warminskie Wiadomosci Archidiecezjalne

Zeitschrift fiir die Geschichte und Altertumskunde Ermlands

Zeszyty Naukowe Katolickiego Uniwersytetu Lubelskiego

Teksty Pisma Swietego cytowane sa wedtug IV wydania Biblii Tysiaclecia, Palloti-
num, Poznan—Warszawa 1989. Skroty ksiag biblijnych, tamze, s. 13.



e







