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Ten numer rocznika miat by¢ poswiecony Oérodkowi Formacji Diakonéw
Statych w Przysieku k. Torunia, ktéry powstal na mocy Dekretu wprowadza-
Jjacego diakonat staly w diecezji toruriskief Ordynariusza diecezji toruriskiej,
ks. bpa dra Andrzeja Suskiego z dnia 6 I 2005. Prawie rok trwajace rozmowy
z Ksiedzem Dyrektorem Osrodka i zapewnienia opracowania tekstu wpro-
wadzajacego, jak réwniez o nadestaniu dokumentéw dotyczacych programu
formaciji, spelzly na niczym. W lipcu tego roku Ksigdz Dyrektor powiadomit
mnie, ze z koficem miesigca koriczy swa funkcje, a kierowanie Osrodkiem ma
przejac ktos inny. Sytuacji w dziele wprowadzania diakonatu stalego w Polsce
postanowiliémy poswieci¢ artykut programowy (wstepny) naszego pisma, kto-
ry nosi tytul Triudne poczatki.

Pozostale, state czesci periodyku nie ulegly zmianie. W dziale Materialy
i opracowania prezentujemy dwa thumaczenia.

Pierwszy jest darem Ksiedza Profesora Janusza Krdlikowskiego. Jest nim
tlumaczenie na jezyk polski dokumentu Miedzynarodowej Komisji Teologicz-
nej Komunia i stuzba. Osoba ludzka stworzona na obraz BoZy. Jest to niezwy-
kle wazny tekst. Wpisuje sie bowiem kongenialnie zar6wno w powstaly 28 V
1992 r. List do biskupoéw Kosciota Katolickiego Communionis notio O niektd-
rych aspektach Kosciola pojetego jako komunia', jak i ostatnio opublikowany
na famach naszego czasopisma tekst Miedzynarodowej Komisji Teologicznej
Diakonat. ewolucja i perspektywy’.

Tekst drugi, ktorego tlumaczenia dokonata Pani Dorota Lachowska, jest
darem Pana Pierre Kleina z Francji, czlonka Miedzynarodowego Ruchu ATD
Czwarty Swiat (Rodzina szansq w walce z biedg). Ruch ATD Czwarty Swiat,
ktérego zaloZycielem jest Polak, ks. Joseph Wresinski®, stanowi niespotykany
w $wiecie rezerwuar kreatywnoéci rodzin biednych na rzecz walki z upoka-
rzajaca bieda i spychaniem rodzin biednych na margines Zycia spolecznego.

Zamiescilismy tu takze tekst po§wiecony pierwszej encyklice Ojca Swie-
tego Benedykta XVI Deus caritas est oraz opracowanie dolyczace przyczyn
zaniku diakonat stalego w Koéciele rzymskokatolickim (Ireneusz Cieslik. Dia-
konat a struktura Kosciola). W tym tekscie Autor przedstawia szczegdlne, ale
bardzo interesujace i przekonywajace, ujecie upadku tego urzedu w Kosciele
taciriskim, kt6rego poczatk6éw naleZy upatrywac na przetomie IV/V w. W kon-

W Wotrasce o pefnig wiary. Dokumenty Kongregacyi Nawki Wiary 1966-1994. TL | oprac.
Z. Zimowski, J. Krdlikowski. Tamdw 1995 s. 390-401.

* Diakon” 2:2005 s. 75-160.

? Ksiadz francuski, polskiego pochodzenia (Jézef Wrzesiniski), byt inicjatorem Swiatowego
Dnia Walki z Nedzg, ktéry jest obchodzony kaidego roku 17 paZdziernika. Ks. Wresinski zmark
w 1988 r. Jedenascie lat pé#niej rozpoczeto jego proces bearyfikacyjny (na podst: Niedzie-
1a"49:2006 or 44 5. 9).



tekscie dotychczas istniejacej literatury na ten temat, zagadnienie to zyskuje
nowe naswietlenie.

Nasz rocznik jest pismem o charakterze pastoralnym. Dlatego zamieszcza-
my w nim teksty, ktére stuza poglebieniu formacji duszpasterskiej os6b za-
angazowanych w zbawcza postuge Kosciola (biskup6w, prezbiterow i swie-
ckich), a takze przysziych diakonéw statych. W zwigzku z tym zamiesciliSmy
artykut ks. prof. dra hab. Janusza Mariariskiego, wybitnego socjologa religii,
poswiecony analizie postaw moralnych spoleczeristwa polskiego.

Ksiadz prof. dr hab. Janusz Krélikowski, précz wspomnianego thumacze-
nia, obdarzyt nas refleksja na temat wzajemnych relacji wiary i liturgii.

Jak wiemy, najwieksza liczba powolari na diakonéw stalych, a takze wy-
swieconych diakonéw stalych szczyca si¢ Stany Zjednoczone Ameryki Pd6l-
nocnej (13 553). Jednemu z nich, Polakowi — Andrzejowi Plodowskiemu
(1916-1995) poswigcono specjalng ksiazke Into the lions’ den. Przedstawienie
jego sylwetki, jak i recenzje ksigzki zawdzigczamy Panu Jerzemu Demskiemu
z kacka k. Nowego Sacza.

W dziale Omdwienia i recenzje Czytelnik znajdzie prezentacje ksiazek, kto-
re wchodzi w szeroko pojety zakres opracowan z teologii/eklezjologii pasto-
ralnej. Pragniemy w nim zamieszcza¢ — i zamieszczamy — prace z socjologii
religii, dogmatyki, historii dobroczynnosci. Jednoczeénie prosimy Czytelnikéw
o laskawe przesylanie na adres Wydawnictwa Polihymnia swoich tekstéw, by
dzial ten nie byl dzielem jednego autora.

Warto zwrécié uwage na skrot protokolu (dzial: Sprawozdania) z ostatniej
miedzynarodowej konferencji diakonéw stalych, skupionych w IDZ (Interna-
tionales Diakonatszentrum zum Studium und zur Forderung des Diakonates
Rottenburg-Stuttgarf), ktéra odbyla si¢ we Fryzyndze (Niemcy) w dniach 22-
25 IX 2005 r. Byta poswiecona relacji diakonatu stalego do globalizacji (Dia-
konat als propbetisches Amt in einer globalisierten Welt).

Calo§¢ zamieszczonych tekstéw dopelnia opracowanie Pana Andrzeja
Michniewicza, ktéry przygotowal bibliografie. Statystyke diakonatu statego za
2003 r. i kolejny zamie$cimy W numerze nastgpnym.

Jak zawsze, dzigkuje Panu mgr. Tomaszowi Orkiszewskiemu, Dyrektorowi
Wydawnictwa Polihymnia, kt6re zajmuje si¢ opracowaniem technicznym rocz-
nika ,Diakon”, przygotowaniem do druku, drukiem oraz jego kolportazem.

21 sierpnia 2006 r. w swigto sw. Piusa X papieza

Marek Marczewski
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Marek Andrzej

Trudne poczgtki ...

Katolicka Agencja Informacyjna
(KAT) 19 paZdziernika 2005 r. poinfor-
mowala, 2e w Przysicku k. Torunia dzie-
sigciu Zonatych meZczyzn rozpoczelo
$wieceri diakonatu. Wiekszo$¢ z nich
pochodzita z diecezji toruriskiej, na te-
renie ktérej utworzono Osrodek Forma-
dji Diakonéw Statych. Ordynariusz die-
cezji toruriskiej, ks. bp dr Andrzej Suski,
jako pierwszy w Polsce, wprowadzit na
poczatku 2005 r. moZliwosé wyswicce-
nia Zonatych mezczyzn na diakondw
@ I 2005). Jeden kandydat pochodzi
z archidecezji warszawskiej i jeden
z diecezji chelmiriskiej. Mimo Ze bisku-
pi Warszawy i Pelplina nie wprowadzili
stalego diakonaru w swoich diecezjach,
to jednak zezwolili konkretnym oso-
bom na uczestnictwo w przygotowaniu
do $wieceri. Wérad kandydatéw na dia-
konéw sa migdzy innymi: dziennikarz
telewizyjny, wykladowcy akademiccy,
nauczyciel, pedagog i katecheta. S3 to
ludzie, ktérzy wczesniej byli zaanga-
#owani w postuge liturgiczng w swo-
ich parafiach, a teraz poshuguja jako
nadzwyczajni szafarze Komunii lub sa
zaangaZowani w dzielo ewangelizadji
w swoich Srodowiskach.

Jak wynika z ich relacji, przedsta-
wionych dziennikarzowi KAI-u, ched
zostania diakonem to nie sposéb na
zaspokojenie niezrealizowanych ma-
rzefi o kaplaristwie, ale che¢ sluZenia
Kosciolowi. Nawet gdyby takie ma-
rzenia byly, albo wéréd kandydatéw

Marek Andrzej

Schwierige Anfiinge...

Die Katholische Nachrichtenagen-
tur (KAD informierte am 19. Oktober
2005, da in Przysiek bei Toruri zehn
verheiratete Minner eine dreijjihrige
Formationszeit zur Vorbereitung auf
die Diakonatsweihe begonnen haben.
Die meisten von ihnen stammen aus
der Ditizese Toruri, auf deren Territori-
um ein Ausbildungszentrum fiir Stin-
dige Diakone eingerichtet wurde. Der
Ordinarius der Ditzese Torur, Bischof
Dr. Andrzej Suski, hatte zu Beginn
des Jahres 2005 als erster in Polen er-
méglicht, verheiratete Minner zu Dia-
konen zu weihen (am 6. Januar 2005).
Ein Kandidat stammt aus der Archidié-
zese Warschau und einer aus der Did-
zese Kulm (Chelmno). Obwohl die Bi-
schofe von Warschau und von Pelplin
in ihren Didzesen keinen stindigen
Diakonat eingefithrt haben, erlaubten
sie konkreten Personen, an der Vorbe-
reitung zur Diakonatsweihe teilzuneh-
men. Unter den Diakonatskandidaten
befinden unter anderen ein Fernseh-
journalist, einige Hochschullehrer, ein
Lehrer, ein Pidagoge und ein Kate-
chet. Das sind Menschen, die schon
vorher im liturgischen Dienst in ihren
Pfarrgemeinden engagiert waren und
jetzt als auBerordentliche Spender der
heiligen Kommunion titig sind oder
sich in ihrem jeweiligen Milieu fiir das
Werk der Evangelisierung engagieren.

Wie aus ihren den KAl-Journalisten
vorgelegten Berichten hervorgeht, stellt
der Wunsch, Diakon zu werden, kein
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znaleZliby sie tacy, ktérzy wczesniej
przerwali studia teologiczne, rozpo-
czete w seminarium duchownym, to
nic nie stoi na przeszkodzie, by zo-
stali diakonami stalymi. Kosciél jest
bowiem ludem kaptariskim (1 P 2, 4-
10). Istnieje powotanie do diakonatu,
a dzi$, dzieki wprowadzeniu diakona-
tu stalego w Kosciele katolickim (KK
29), wielu mlodych meZczyzn moie
to powolanie rozpoznac i oddac sie
na stuzbe Kogciolowi jako diakoni
stali, a nie jako prezbiterzy.

Fakt utworzenia pierwszego osrod-
ka formacji dla przysztych diakonéw
stalych stanowi niewsatpliwie wazne
wydarzenie w Zyciu Kosciola w Pol-
sce. Pozostaje jednak pytanie, dlacze-
go tych kandydatéw zglosilo sie #ylko
dziesieciu? Ksigdz Krzysztof Debiec,
dwezesny Dyrektor Oérodka, w roz-
mowie z dziennikarzem KAl powie-
dzial, 2e zchwila ogloszenia przez
bpa Suskiego dekretu o wprowadze-
niu diakonatu stalego w jego diecezji
i powotania o$rodka formacji dla przy-
sztych diakon6éw statych, odebrano
w kurii toruriskiej ,chyba z pé6t tysiaca
telefonow. Dzwonili meZczyini z ca-
lej Polski”. Co stalo si¢ z tymi ludZmi?
Dlaczego tylko dziesieciu moglo roz-
poczac okres formacji? Obecnie liczba
ta juZ jest mniejsza, nad czym naleZy
ubolewaé, bo nie powstala z winy
kandydatéw, ale ich ordynariuszy.

Czy powolanie OSrodka Forma-
cjfi Diakonéw Stalych poprzedzono
odpowiednia katecheza skierowang
do wiernych Kodciola toruriskiego?
A zreszta nie tylko do wiernych tego
Kosciofa. Nalezalo bowiem powiado-
mi¢ o takie] mozliwosci wszystkich
wiernych w Polsce.

12

Mittel zur Befriedigung unrealisierter
Triume vom Priesteramt dar, sondern
er ist Ausdruck des Willens, der Kirche
zu dienen. Selbst wenn es solche Triiu-
me geben sollte oder sich unter den
Kandidaten Personen mit einem noch
im Priesterseminar begonnenen, dann
aber abgebrochenen Theologiestu-
dium befinden wiirden, besteht kein
Grund, daf sie nicht stiindige Diakone
werden diirfien. Denn die Kirche ist
ja ein priesterdiches Volk” (1 Petr 2,
4-10). Es gibt eine Berufung zum Di-
akonat, und heute, dank der Einfiih-
rung des stindigen Diakonats in der
katholischen Kirche (LG 29), konnen
viele junge Minner diese Berufung
realisieren und sich als stindige Di-
akone — und nicht als Presbyter — in
den Dienst der Kirche stellen.

Die Tatsache der Grindung des
ersten Ausbildungszentrums fiir kiinf-
tige stindige Diakone ist zweifellos
ein wichtiges Ereignis im Leben der
Kirche in Polen. Jedoch stellt sich die
Frage, warum sich dafiir nur zehn
Kandidaten gemeldet haben. Pater Kr-
zysztof Debiec, der damalige Direktor
des Zentrums, bestitigte im Gesprich
mit den Journalisten der Katholischen
Nachrichtenagentur (KAI), daf nach
der Verkiindung des Dekrets von Bi-
schof Suski {iber die Einfiihrung eines
stindigen Diakonats in seiner Dibzese
und die Grilndung eines Formations-
zentrums fir kiinftige stindige Dia-
kone von der Kurie in Torurd ,wohl
ein halbes Tausend Telefonanrufe
entgegengenommen wurden. Es rie-
fen Minner aus ganz Polen an”. Was
ist aus diesen Menschen geworden?
Warum konnten nur zehn mit der
Ausbildung beginnen? Heute ist die-



Decyzja abpa Edmunda Piszcza,
metropolity warmiriskiego, ktéry
po konsultacjach z Radg Kaplariska
wprowadzit dekretem z dnia 27 lip-
ca 2005 r. diakonat staly w Archi-
diecezji Warminskiej, zdaje sie i$¢
w tym kierunku, by w kazdej diecezji
— na wzdr seminariéw duchownych,
ksztalcgcych preysziych prezbiterdw
— powstawaly osrodki ksztalcgce dia-
konéw stalych. Powstaje jednak py-
tanie, czy nie nalezaloby powolac je-
den, a w przyszlodci — najwyzej trzy
- ogdlnopolskie centra formacji dia-
konéw stalych na poziomie akade-
mickim, z moZliwoscia zdobywania
przez wyswieconych diakondw stop-
ni naukowych, tak by w przyszloéci
diakoni stali mogli formowac nastep-
nych diakonéw statych?

Ten numer rocznika pragneliSmy
poswigci¢ Osrodkowi Fromacji Diako-
néw Statych w Przysieku k. Torunia.
Niestety, mimo licznych zapewnieri
ze strony jego Dyrektora, nie otrzy-
malismy zamdwionych materiabdw.
Chodzilo nam nie tylko o zamiesz-
czenie artykulu wstepnego, poswie-
conego Osrodkowi, ale tez przedsta-
wienie dokumentdw dotyczacych pla-
nu formacji przysztych diakonéw, ich
$wiadectw o odkrywaniu powolania
diakoniskiego i nadziei zwigzanych
z podjetym ksztalceniem. Trudne po-
czatki to nie tylko brak nawigzania
kontaktu.

se Zahl schon niedriger, was zu be-
dauern ist, weil dies nicht durch die
Schuld der Kandidaten, sondern ihrer
Bischife geschah.

Ging der Grindung des Forma-
tionszentrums fiir Stindige Diakone
eine entsprechende Katechese an die
Gliubigen der Kirche von Torun vo-
raus? Im tibrigen nicht nur an die Glau-
bigen dieser Ortskirche. Denn von die-
ser Moglichkeit hitten alle Glaubigen
in Polen informiert werden miissen.

Die Entscheidung von Bischof Ed-
mund Piszcz, des ermlindischen Me-
tropoliten, der nach Konsultationen
mit dem Priesterrat per Dekret vom
27. Juli 2005 den stindigen Diakonat
in der Archiditzese Ermland einge-
fithrt hat, scheint in der Richtung zu
gehen, daf in jeder Didzese — nach
dem Vorbild der kiinftige Presbyter
ausbildenden Priestereminare — Aus-
bildungszentren fir stiindige Diakone
entstehen sollen. Es fragt sich jedoch,
ob nicht besser ein - und in Zukunft
héschstens drei - gesamtpolnische For-
mationszentren fiir stindige Diakone
auf akademischem Niveau einge-
richtet werden sollten, mit der Még-
lichkeit, daff die geweihten Diakone
dann auch wissenschaftliche Grade
erwerben kénnen, damit in Zukunft
stindige Diakone die nichsten stin-
digen Diakone ausbilden kénnten.

Die vorliegende Ausgabe unseres
Jahrbuches wollten wir dem Formati-
onszentrum fiir Stindige Diakone in
Przysiek bei Toruri widmen. Leider
haben wir, trotz zahlreicher Zusiche-
rungen von Seiten seines Direktors,
die bestellten Materialien nicht er-
halten. Es ging uns nicht nur darum,
einen dem Zentrum gewidmeten ein-
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fithrenden Artikel zu bringen, son-
dern wir wollten das Ausbildungspro-
gramm der kiinftigen Diakone, ihre
Zeugnisse {iber die Entdeckung ihrer
Berufung zum Diakonat und ihre mit
der begonnenen Ausbildung verbun-
denen Hoffnungen betreffende Do-
kumente prisentieren. Schwierige
Anfinge, das ist nicht nur mangelnde
Kontaktaufnahme...

Aus dem Polnischen tibersetzt
von Herbert Ulrich



MATERIALY I OPRACOWANIA

Migdzynarodowa Komisja Teologiczna

Komunia i stuzba
Osoba ludzka stworzona na obraz Bozy*

Wprowadzenie

1. Dynamiczny rozwdj poznania naukowego i mo2liwosci technologicznych
w epoce nowozytnej przynidst rodzajowi ludzkiemu godne uwagi korzysci,
ale wywolal réwniez trudne wyzwania. W §wietle naszego poznania dotycza-
cego niezmierzono$ci i wieku wszech$wiata zostaje pomniejszone znaczace
stanowisko i znaczenie w nim czlowieka. Postgp technologiczny znaczaco
rozwingl naszg zdolno$é opanowania sit natury i kierowania nimi, ale takie
niespodziewanie i by¢ moze w sposéb niekontrolowany uderzyl w nasze $ro-
dowisko, a nawet w sam rodzaj ludzki.

2. Miedzynarodowa Komisja Teologiczna przekazuje niniejsza medytacje
teologiczna dotyczaca doktryny obrazu Bozego (imago Dei), aby ukierun-
kowad refleksje w sprawie znaczenia Zycia ludzkiego wobec tych wyzwar.
Pragniemy réwnocze$nie przedstawi¢ pozytywna wizje osoby ludzkiej we
wszechswiecie, kitdrej dostarcza nam ten temat doktrynalny, odkryty na nowo
W ostatnim czasie.

3. Poczawszy od Soboru Watykariskiego Il doktryna obrazu Bozego (ima-
go Dei) nabrala coraz wiekszego znaczenia w nauczaniu Urzedu Nauczyciel-
skiego Kosciola oraz w badaniach teologicznych. We wczesniejszym okresie,
z powodu réznych czynnikéw, teologia obrazu BozZego zostala zapomniana
przez niektérych teologow i filozoféw chrzescijariskich. W filozofii samo po-
jecie obrazu bylo przedmiotem powaznej krytyki na gruncie tych teorii po-

* Nota wstepna. Temat Osoba ludzba stworzona na obraz Bozy zostal przekazany do prze-

sudiowania przez Miedzynarodows Komisje Teclogiczng. Aby przygotowad to studium, zostala
utworzona podkomisja, w skiad ktérej weszli: o. Joseph Augustine Di Noia OP, bp Jean-Luis
Brugués, Anton Strukelj, Tanios Bou Mansour, Adolphe Gesché, bp Willem Jacobus Eijk, Fadel
Sidarouss S i Shun ichi Takayanagi.
Ogdine dyskusje mialy miejsce w czasie licznych spotkani podkomisji 1 w czasie sesji plenamych
Miedzynarodowe] Komisji Teclogicznej, w Rzymie, w latach 2000-2002. Niniejszy tekst zostal
ratwierdzony in forma specifica przez glosowanie na piSmie, a potem zostal przediofony jej
przewodniczgcemu, kard. Josephowi Ratzingerowi, Prefektowi Kongregacji Nauki Wiary, ktdry
zatwierdzil jego publikacie.
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znania, ktére badZ daja pierwszeristwo roli idei ze szkodg dla obrazu (racjo-
nalizm), bad# tez traktowano do$wiadczenie za ostateczne kryterium prawdy,
nie odnoszac sie do roli obrazu (empiryzm). Istnieja ponadto czynniki kultu-
rowe, jak wplyw §wieckiego humanizmu, a ostatnio zalew obrazéw ze stro-
ny mediéw, kiére — z jednej strony — utrudnily stwierdzenie ukierunkowania
tego, co ludzkie do tego, co boskie, a z drugiej — ontologicznego odniesienia
obrazu, a wiec dotykaja dwéch istotnych zaloZeri w kazdej teologii obrazu
Bozego. W ramach teologii zachodniej niewielkie znaczenie, nadane temu te-
matowi, wyjasnia sie w $wietle interpretacji biblijnych, kt6re podkreslity trwaig
wazno$¢ zakazu wykonywania obrazéw (por. Wj 20, 3-4) lub postulowaly
hellenistyczny wplyw na zaniknigcie tego tematu w Biblii.

4, Dopiero na progu Soboru Watykariskiego II teologowie zaczeli odkrywac
no$no$¢ tego tematu w odniesieniu do zrozumienia i wyartykulowania tajemnic
wiary chrzescijariskiej. Dokumenty soborowe rzeczywiscie wyrazaja i réwno-
czesnie potwierdzaja ten znaczgcy rozwdj, ktory nastapit w teologii XX wieku.
W lacznoséci z odzywaniem zainteresowania tematem obrazu Bozego po Sobo-
rze Watykariskim 11, Miedzynarodowa Komisja Teologiczna zamierza na naste-
pnych strondch potwierdzi¢ prawde, Ze osoba ludzka jest stworzona na obraz
Bozy, aby cieszy¢ sie osobowa komunia z Ojcem, Synem i Duchem Swigtym,
a w Nich z innymi ludZmi, aby urzeczywistnia¢, w imieniu Boga, odpowiedzial-
ne administrowanie §wiatem stworzonym. W $wietle tej prawdy wszechSwiat
nie jawi sie tylko w swojej niezmierzonosci i by¢ moze jako pozbawiony zna-
czenia, ale raczej jako miejsce stworzone dla komunii osobowej. '

5. Jak bedziemy starali si¢ pokaza¢ w nastgpnych rozdzialach, te glebokie
prawdy nie stracily niczego ze swojego znaczenia. Po krétkim przegladzie
podstaw biblijnych i Tradycji odnosnie do obrazu Bozego w Rozdziale pierw-
szym, podejmujemy dwa wielkie tematy teologii obrazu Bozego; w Rozdziale
drugim analizujemy obraz Bozy jako podstawe komunii z Bogiem Tréjjedy-
nym oraz miedzy osobami ludzkimi, a w Rozdziale trzecim — obraz Bozy jako
podstawe uczestniczenia w rzadach Bozych nad stworzeniem widzialnym.
Te refleksje lacza gléwne elementy antropologii chrzescijariskiej oraz niekt6-
re elementy etyki i teologii moralnej, na ktére rzuca §wiatlo teologia obrazu
Bozego. Jestesmy §wiadomi szerokiego zakresu tematow, ktore staralismy sig
podjaé, ale przekazujemy te refleksje, aby przypomniec sobie i naszym czytel-
nikom, jak rozlegla jest moc wyjaéniajaca teologii obrazu Bozego, aZzeby na
nowo potwierdzi¢ prawde Boza dotyczaca wszechswiata i znaczenia Zycia
ludzkiego.
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Rozdzial I
Osoba ludzka stworzona na obraz Bozy

6. Jak $wiadcza Pismo Swiete, Tradycja i Urzad Nauczycielski Kosciola,
prawda, e istoty ludzkie sa stworzone na obraz Boy, stanowi osrodek ob-
jawienia Bozego. Ojcowie Kosciota i wielcy teologowie scholastyczni uznali
te prawde i przedstawili jej najwyzsze konsekwencje. Mimo Ze ta prawda,
jak dalej zobaczymy, zostala zakwestionowana przez niektérych wplywowych
myslicieli nowozytnych, dzisiaj teologowie i egzegeci sa zgodni z Urzgdem
Nauczycielskim Kogciola w odkrywaniu i potwierdzaniu na nowo doktryny
obrazu Bozego.

a. Imago Dei w PiSmic Swictym i w Tradycji

7. Wickszoé¢ egzegetéw wspdlczesnych, z niewielkimi wyjatkami, uznaje
centralne znaczenie tematu obrazu Bozego w objawieniu biblijnym (por. Rdz
1, 26-27; 5, 1-3; 9, 6). Ten temat jest widziany jako kluczowy dla biblijnego
rozumienia natury ludzkiej i dla wszystkich stwierdzeri antropologii biblijnej
w Starym i Nowym Testamencie. Dla Biblii obraz Bozy stanowi jakby definicje
czlowieka — tajemnica czlowieka nie moze by¢ zrozumiana w oderwaniu od
tajemnicy Boga.

8. Starotestamentalne pojecie czlowieka — stworzonego na obraz Bozy —
odzwierciedla czesciowo mys$l staroZytnego Bliskiego Wschodu, wedlug ktorej
krél byt obrazem Boga na ziemi. Interpretacja biblijna jest jednak inna, gdyz
rozciaga pojecie obrazu BoZego na wszystkich ludzi. Ponadto Biblia rééni sie
od mysli Bliskiego Wschodu tym, Zze widzi czlowieka jako zwréconego nie
do kultu bogéw, ale do uprawiania ziemi (por. Rdz 2, 15). W pewnym sensie
laczac bardziej bezposrednio kult z uprawianiem ziemi, Biblia rozumie, Ze
aktywnos¢ ludzka w ciggu szesciu dni tygodnia jest ukierunkowana na szabat,
dzieni blogostawieristwa i uswigcenia.

9. Dwa tematy lacza sie ze soba, aby nada¢ forme perspektywie biblijnej.
Przede wszystkim caly czlowiek jest stworzony na obraz Boiy. Ta perspek-
tywa wyklucza interpretacje, ktére sytuuja obraz Bozy w takim czy innym
aspekcie natury ludzkiej (na przyklad w jego prawosci albo w intelekcie), albo
w ktérejs z jego wiasciwosci lub funkcji (na przyklad z jego naturg plciowsa
bgdZ panowaniem nad ziemig). Unikajac zar6wno monizmu, jak i dualizmu,
Biblia przedstawia wizje istoty ludzkiej, w ktérej wymiar duchowy jest widzia-
ny razem z wymiarem fizycznym, spolecznym i historycznym czlowieka.

10. Na drugim miejscu opowiadanie o stworzeniu z Ksiggi Rodzaju pod-
kresla, ze czlowiek nie zostal stworzony jako wyizolowana jednostka: ,Stwo-
rzyl wiec Bog czlowieka na swdj obraz, na obraz Bozy go stworzyl: stworzyl
meZczyzne i niewiaste” (Rdz 1, 27). Bég postawil pierwsze istoty ludzkie we
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wzajemnej relacji do siebie, kazda z partnerem o innej pici. Biblia stwierdza,
ze czlowiek istnieje w relacji z innymi osobami, z Bogiem, ze Swiatem i z sobg
samym. Zgodnie z tym pojeciem, czlowiek nie jest wyizolowana jednostka,
ale osoba, czyli bytem istotnie relacyjnym. Daleki od oznaczania czystego
aktualizmu, ktéry kwestionowatby jego trwaly status ontologiczny, charakter
fundamentalnie relacyjny obrazu Bozego okresla jego strukture ontologiczng
i jest podstawa urzeczywistniania wolnosci i odpowiedzialnosci.

11. Wedlug Nowego Testamentu obraz stworzony obecny w Starym Testa-
mencie musi by¢ dopelniony przez obraz Chrystusa (imago Christi). W nowo-
testamentalnym rozwoju tego tematu wylaniaja si¢ dwa elementy wyr6Zniaja-
ce: charakter ontologiczny i trynitarny obrazu Bozego oraz rola posrednicze-
nia sakramentalnego w ksztaltowaniu obrazu Chrystusa. ;

12. Doskonatym obrazem Boga jest sam Chrystus (2 Kor 4, 4: Kol 1, 15; Hbr
1, 3), dlatego czlowiek musi zosta¢ do Niego upodobniony (Rz 8, 29), aby stac
sie synem Ojca przez moc Ducha Swigtego (Rz 8, 23). Faktycznie, aby stac sig
obrazem BoZym, jest konieczne, aby czlowiek czynnie uczestniczyl w swojej
przemianie, zgodnie ze wzorem obrazu Syna (Kol 3, 10), ktéry ukazuje swoja
tozsamos$¢ od swego wcielenia do chwaly. Wedlug wzoru, wyznaczonego naj-
pierw przez Syna, obraz Bozy w kazdym czlowieku konstytuuje si¢ w samym
jego biegu historycznym, ktéry wychodzi od stworzenia, przechodzac przez
nawrécenie od grzechu, az do zbawienia i jego wypelnienia. Jak Chrystus
objawil swoje panowanie nad grzechem i $miercig przez swoja meke i zmar-
twychwstanie, tak kazdy czlowiek osiaga swoje panowanie przez Chrystusa
w Duchu Swietym — nie tylko panowanie nad ziemis i nad krélestwem zwie-
rzat (jak stwierdza Stary Testament) — ale gléwnie nad grzechem i $miercia.

13. Wedlug Nowego Testamentu przemiana w obraz Chrystusa dokonuje
sie przez sakramenty, przede wszystkim jako skutek oSwiecenia przez orgdzie
Chrystusa (2 Kor 3, 18; 4, 6) i chrzest (1 Kor 12, 13). Komunia z Chrystusem
wynika z wiary w Niego i z chrztu, przez ktory dzieki Chrystusowi umiera
stary czlowiek (Ga 3, 26-28) i zostaje przyobleczony nowy czlowiek (Ga 3,
27: Rz 13, 14). Pokuta, Eucharystia i inne sakramenty potwierdzaja i umacniajg
w nas to radykalne przemienienie, ktére dokonuje si¢ zgodnie z meksg, $mier-
cia i zmartwychwstaniem Chrystusa. Stworzeni na obraz Boga i udoskonaleni
na obraz Chrystusa, dzieki mocy Ducha Swigtego w sakramentach, jeste$Smy
objeci przez Ojca usciskiem milosci.

14. Biblijna wizja obrazu BoZego stale zajmowala Znaczace miejsce W an-
tropologii chrzescijariskiej Ojc6w Koéciola i w péZniejszej teologii, az do po-
czatku epoki nowozytnej. W uzasadnianiu centralnego znaczenia tego tematu,
widzimy, jak pierwsi chrzescijanie starali si¢ interpretowac zakaz biblijny doty-
czacy artystycznych przedstawieri Boga (por. Wj 20, 2-3; Pwt 27, 15) w swietle
wcielenia. Tajemnica wcielenia faktycznie pozwolila na przedstawienie Boga,
kt6ry stal sie czlowiekiem, w Jego rzeczywistosci ludzkiej i historycznej. Argu-
menty, ktére w dyskusjach ikonoklastycznych w VII i VIII w. zostaly wykorzy-
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stane do obrony przedstawienia artystycznego Stowa wcielonego i wydarzen
zbawczych, opieraly si¢ na glebokim rozumieniu zjednoczenia hipostatycz-
nego, ktére odrzucalo oddzielanie w obrazie tego, co boskie od tego, co
ludzkie.

15. Teologia patrystyczna i $redniowieczna pod pewnymi wzgledami zdy-
stansowala si¢ od antropologii biblijnej, a pod innymi dokonata jej rozwoju. Na
przyklad wiekszoé¢ przedstawicieli Tradycji nie przyjela w pelni wizji biblijnej,
utozsamiajgcej obraz z caloécia czlowieka. Znaczacy rozwdéj opowiadania bi-
blijnego zostal dany przez wprowadzenie rozréznienia miedzy obrazem i po-
dobieristwem, wedlug ktérego obraz wskazuje na uczestniczenie ontologicz-
ne (methexis), a podobieristwo (mimesis) przemiang moralng (Ireneusz. Adv.
baer. V 6, 1; V 8, 1; V 16, 2). Wedlug Tertuliana Bég stworzyt czltowieka na
swo6j obraz i przekazal mu swoje tchnienie jako swemu podobieristwu. Pod-
czas gdy obraz nigdy nie bedzie mégl byé zniszczony, podobieristwo moze
by¢ utracone przez grzech (Bapt. 5, 6, 7). Swiety Augustyn nie przyjal tego
rozréznienia, ale przedstawil wersje bardziej personalistyczng, psychologiczna
i egzystencjalna obrazu BoZego. Obraz Bozy w czlowieku, ma wedlug nie-
go, strukture trynitarng, ktéra odzwierciedla albo tréjdzielng strukture duszy
ludzkiej (duch, $wiadomos¢ siebie i mitosc) albo trzy aspekty duszy (pamied,
inteligencie i wolg). Wedlug §w. Augustyna obraz Bozy w czlowieku ukierun-
kowuje go na Boga we wzywaniu, poznaniu i milosci (Confessionil 1, 1).

16. U §w. Tomasza z Akwinu obraz Bozy posiada nature historyczna, prze-
chodzac przez trzy fazy: imago creationis (naturae), imago recreationis (gra-
tiae) i tmago similitudinis (gloriae) (5Th 1 q. 93 a. 4). Dla Akwinaty obraz
jest podstawa uczestniczenia w Zyciu Bozym. Obraz BoZy urzeczywistnia sig¢
gléwnie w akcie kontemplacji w intelekcie (57h q. 93 a. 4 1 7). Ta koncepcja
rézni sie od koncepcji §w. Bonawentury, dla ktérego obraz urzeczywistnia
sie gléwnie przez wole w akcie religijnym czlowieka (Sent. 11 d. 16 a. 2 q. 3).
Przyjmujac te sama wizje mistyczng, ale w sposob odwazniejszy, Mistrz Ec-
khart dokonuje uduchowienia obrazu Bozego, sytuujac go na szczycie duszy
i oddzielajac go od ciata (Quint. 1 5, 5-7; V6, 9 n).

17. Kontrowersje zwiazane z reformacja pokazuja, jakie znaczenie miala na-
dal teologia obrazu BoZego tak dla teologéw protestanckich, jak i katolickich.
Reformatorzy oskarzali katolikéw, Zze redukuja obraz BoZy do imago naturae,
ktéry prezentowat statyczna koncepcje natury ludzkiej i zachgcal grzesznika
do stawania przed Bogiem. Katolicy, ze swej strony, oskarzali reformatoréw
o negowanie rzeczywistoéci ontologicznej obrazu Bozego, redukujac go tylko
do relacji. Ponadto reformatorzy kiadli nacisk na fakt, ze obraz Bozy zostal
zniszczony przez grzech, podczas gdy teologowie katoliccy traktowali grzech
jako zranienie obrazu Bozego w czlowieku.
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b. Nowoiytna krytyka teologii obrazu BoZego

18. Centralne miejsce teologii obrazu Bozego w antropologii teologicznej
utrzymalo si¢ az do poczatku ery nowozytnej. Taka byla sila i fascynacja wy-
wierane przez te doktryne, Ze w ciagu calej historii my$li chrzescijariskiej byla
ona w stanie oprze¢ si¢ tym pojedynczym krytykom (ikonoklazm), wedtug
ktérych jej antropomorfizm wywolywal balwochwalstwo. Jednak w epoce no-
wozytnej teologia obrazu Bozego byla przedmiotem bardziej bezposredniej
i systematycznej krytyki.

19. Koncepcja wszechswiata, ktéry rozwija si¢ dzicki wiedzy nowozytnej,
zastapila klasyczng ideg kosmosu stworzonego na obraz Bozy, tracac w ten
spos6b wazny element ze swojej struktury pojeciowej, wspierajacy teologie
obrazu Bozego. Ta teologia zostala uznana za temat malo odpowiadajacy do-
éwiadczeniu empirystéw i dwuznaczng dla racjonalistow. Jednak najbardziej
znaczacym wéréd czynnikéw, kiére zagrozily teologii obrazu BozZego, byta
koncepcija czlowieka jako samokonstytuujacego si¢ podmiotu, pozbawionego
jakiejkolwiek relacji z Bogiem. Rozwdj ten uniemozliwial utrzymanie pojecia
obrazu BozZego. Od takiego postawienia sprawy byt juz tylko niewielki krok
do odwrécenia antropologii biblijnej — przejécie tego rodzaju przybralo roZne
formy w mysli Ludwiga Feuerbacha, Karola Marksa i Zygmunta Freuda: to nie
czlowiek zostal stworzony na obraz Bozy, ale Bég jest po prostu obrazem
zaprojektowanym przez czlowieka. W koricu, aby czlowiek mogl zadekla-
rowaé, Ze jest samoukonstytuowany, to ateizm okazal si¢ tego koniecznym
zaloZeniem.

20. W teologii zachodniej w XX w. nie istnial poczatkowo sprzyjajacy kli-
mat dla tematu obrazu Bozego. Uwzgledniajac rozwdj, kiéry nastapit w po-
przednim wieku, na ktéry zwrécilismy uwage, by¢ moze bylo nieuniknione,
ze niektére formy teologii dialektycznej uwazaly temat za wyrazenie ludzkiej
arogancji, ktéra sprawia, 2e zestawia si¢ lub poréwnuje z Bogiem. Teolo-
gia egzystencjalna, kladac nacisk na wydarzenie spotkania z Bogiem, podjeta
dyskusje nad kwestia, posrednio zwiazana z doktryng obrazu Bozego, stalej
| trwalej relacji z Bogiem. Teologia sekularyzacji odrzucila pojecie jakiegos
obiektywnego odniesienia w $wiecie, ktére sytuowaloby czlowicka w relacji
z Bogiem. ,Bé6g bez whasciwosci” — faktycznie B6g bezosobowy — zapropo-
nowany przez niektére wersje teologii negatywnej nie mégl by¢ wzorem dla
czlowieka stworzonego na Jego obraz. W teologii politycznej, ktora za osro-
dek swoich zainteresowari uznaje ortopraksje, temat obrazu Bozego zostal
zepchniety na margines. W koricu, innego rodzaju glosy krytyczne zostaly
podniesione przez teologéw i przedstawicieli mysli laickiej, ktorzy oskarzali
teologie obrazu Bozego, Ze oZywiala brak zainteresowania $rodowiskiem na-
turalnym i dobrobytem zwierzat.
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c. Imago Dei na Soborze Watykariskim IT i w teologii wspdélczesnej

21. Mimo tych przeciwnych tendencji, w XX w. mozna dostrzec stopniowe
odzywanie zainteresowania teologia obrazu Bozego. Dzieki uwaznemu studio-
waniu Pisma Swietego, Ojcéw Koéciota i wielkich teologéw scholastycznych,
odzyla swiadomoé¢, jak bardzo centralny i wazny jest temat obrazu Bozego.
To odkrycie zostalo juz szeroko uwzglednione przez teologéw chrzescijari-
skich jeszcze przed Soborem Watykariskim II. Sobdr udzielit nowego impulsu
teologii obrazu Bozego, szczegélnie w Konstytucji duszpasterskief o Kosciele
w swiecie wspoltczesnym.

22. Odwolujac si¢ do tematu obrazu Bozego, w Gaudium et spes Sobér
stwierdza godnosé czlowieka, tak jak uczy o niej Ksigga Rodzaju 1, 26 i Psalm
8, 6 (KDK 12). W wizji soborowej obraz Bozy polega na zasadniczym ukie-
runkowaniu czlowieka na Boga, bedacym fundamentem godnoéci ludzkiej
i niezbywalnych praw osoby ludzkiej. Kazda istota ludzka jest obrazem Boga,
dlatego nikt nie mozZe by¢ zmuszony do uleglodci wobec jakiegokolwiek syste-
mu lub celu zwigzanego z tym $wiatem. Panowanie czlowieka w kosmosie,
jego uzdolnienie do Zycia spolecznego oraz poznanie Boga i mitoé¢ do Niego
sa elementami, ktére znajduja swoje Zrédia w fakcie, ze czlowiek zostal stwo-
rzony na obraz BoZy.

23. U podstaw nauczania soborowego znajduje sie chrystologiczne okreéle-
nie obrazu - to Chrystus jest obrazem Boga niewidzialnego (Kol 1, 15) (KDK
10). Syn jest czlowiekiem doskonalym, ki6ry preywraca synom i cérkom Ada-
ma podobiefistwo Boze, zranione przez grzech pierwszych rodzicéw (KDK
22). Poslany przez Boga, ktory stworzyl czlowieka na swéj obraz, Syn daje
czlowiekowi odpowiedZ na pytania dotyczace znaczenia Zycia i $mierci (KDK
41). Sobdr podkresla strukture trynitarna obrazu: upodabniajgc sie do Chry-
stusa (Rz 8, 29) i za posrednictwem daréw Ducha Swietego (Rz 8, 23), zostaje
stworzony nowy czlowiek, zdolny do wypelnienia nowego przykazania (KDK
22). Swieci zostali w pelni przeksztalceni na obraz Chrystusa (por. 1 Kor 3,
18); w nich B6g manifestuje swojg obecnosé i swoja taske jako znak swojego
Krélestwa (KDK 24). Wychodzac od doktryny obrazu BoZego, Sob6r naucza,
2e dziaklnodé ludzka odzwierciedla kreatywanosé BoZa, kitdra stanowi jej
wzdor (KDK 34) i powinna by¢ ukierunkowana na sprawiedliwos¢ i wspdlno-
te, aby przyczyniaé sie do formowania jednej rodziny, w ktérej wszyscy moga
by¢ bradmi i siostrami (KDK 24).

24, Odnowione zainteresowanie teologig obrazu BoZego za sprawg Sobo-
ru Watykariskiego II odzwierciedla si¢ takze we wspélczesnej teologii, ktéra
rozwinela sic w réznych dziedzinach. Teologowie pracujg przede wszystkim
nad wykazaniem, w jaki spos6b teologia obrazu BoiZego wyjasnia zwigzki
migedzy antropologia i chrystologia. Nie kwestionujac szczegdlnej laski danej
rodzajowi ludzkiemu za posrednictwem wcielenia, teologowie chca poznaé
wewnetrzng warto$¢ stworzenia czlowieka na obraz BoZy. MozZliwosc, kt6-
re Chrystus otwiera czlowiekowi, nie oznaczajg zawieszenia rzeczywistosci
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czlowieka jako stworzenia, ale jego przemiang i realizacje wediug doskona-
lego obrazu Syna. Ponadto, lacznie z tym nowym rozumieniem wiezi miedzy
chrystologia i antropologia, staje si¢ takze lepsze rozumienie dynamicznego
charakteru obrazu Bozego. Nie negujac daru reprezentowanego przez pier-
wotne stworzenie czlowieka na obraz Bozy, teologowie chca pozna¢ prawde,
2e — w Swietle historii ludzkiej i ewolucji kultury ludzkiej — obraz Bozy moze
by¢ traktowany, w sensie rzeczywistym, jako podlegajacy jeszcze stawaniu
sie. Nie tylko to, ale teologia obrazu Bozego wprowadza takze kolejng wigZ
miedzy antropologia i teologia moralna, pokazujac, jak czlowiek, w samym
swoim bycie, uczestniczy w prawie Bozym. To prawo naturalne zwraca osoby
ludzkie do poszukiwania dobra w ich dzialaniach. Wynika w koricu z tego, Ze
obraz BoZy ma wymiar teleologiczny i eschatologiczny, ktory okresla czlowie-
ka jako homo viator, ukierunkowany na paruzje i wypelnienie zamyshu Boze-
go w stosunku do wszechswiata, tak jak realizuje si¢ w historii laski w Zyciu
kazdej poszczegélnej istoty ludzkiej i w historii calego rodzaju ludzkiego.

Rozdzial I
Na obraz Bozy — osoby w komunii

25. Komunia i sluzba sa dwiema wielkimi liniami, woké} ktérych rozwi-
ja sie doktryna obrazu Bozego. Pierwsza linia, kt6ra przeanalizujemy w tym
rozdziale, moze by¢ streszczona nastepujgco: Tréjjedyny Bég objawil swoj
plan dzielenia sie komunia Zycia trynitarnego z osobami stworzonymi na Jego
obraz. Co wiecej, osoby ludzkie zostaly stworzone na obraz Bozy ze wzgledu
na te komunie. Wlagnie na tym radykalnym podobiefistwie do Tréjjedynego
Boga opiera sie mozliwos$¢ komunii istot stworzonych z niestworzonymi oso-
bami Najéwietszej Trojcy. Istoty ludzkie, stworzone na obraz BoZy, sa z natury
cielesne i duchowe; sa mezczyznami i kobietami stworzonymi jedni dla dru-
gich; sa osobami ukierunkowanymi na komuni¢ z Bogiem i komuni¢ wza-
jemna; sa zranione przez grzech i potrzebuja zbawienia oraz sa przeznaczone
do upodobnienia si¢ do Chrystusa, doskonalego obrazu Ojca, w mocy Ducha
Swictego.

a. Cialo i dusza

26. Istoty ludzkie, stworzone na obraz Bozy, s3 osobami powolanymi do
#ycia w komunii i pelnienia sluzby we wszechswiecie fizycznym. Dzialania,
wynikajace z komunii migdzyosobowej i z odpowiedzialnej shuzby, dotycza
zdolnoéci duchowych — intelektualnych i afektywnych — os6b ludzkich, ale
nie wykluczaja ciata. Istoty ludzkie s3 istotami fizycznymi, ktdre Zyja w Swie-
cie wraz z innymi Zzywymi istotami. Do teologii obrazu BozZego nalezy glebo-
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ka prawda, Zze $§wiat materialny stwarza warunki do zaangazowania sie oséb
ludzkich we wzajemnosci.

27. Ta prawda nie zawsze spotkala si¢ z nalezyta uwaga. Dzisiejsza teolo-
gia stara si¢ przezwycigZy¢ wplyw antropologii dualistycznych, ktére odnosza
obraz Bozy wylacznie do aspekitu duchowego natury ludzkiej. Czesciowo pod
wplywem antropologii dualistycznej, najpierw platoriskiej, a potem kartezjari-
skiej, w samej teologii chrzescijariskiej pojawila sie tendencja utozsamiajaca
obraz Bozy w istotach ludzkich z tym, co jest najbardziej charakterystyczna
cecha natury ludzkiej, czyli z mys$la lub duchem. Wazny wkiad do przekrocze-
nia tej tendencji zostat dany przez odkrycie zaréwno elementéw antropologii
biblijnej, jak i aspektéw syntezy tomistycznej.

28, Przekonanie, Ze clelesno$é ma istotne znaczenie dla tozsamosci osaby,
nalezy do podstawowych swiadectw objawienia chrzescijariskiego, chociaz
nie zawsze jest wprost wyrazane. Antropologia biblijna wyklucza dualizm:
my$l-cialo. Czlowiek jest traktowany w swojej calosci. Wsréd podstawowych
poje¢ hebrajskich, uZzywanych w Starym Testamencie na oznaczenie czlowie-
ka, nefes oznacza ?ycie konkretnej osoby, ktéra Zyje (Rdz 9, 4; Kpt 24, 17-18;
Prz 8, 35). Ale czlowiek nie ma nefes — jest nefes (Rdz 2, 7; Kpt 17, 10). Basar
odnosi sie do ciala zwierzat i ludzi, a niekiedy do ciala w jego calosci (Kpt
4, 11; 26, 29). TakZe w tym przypadku czlowiek nie ma basar, ale jest basar.
Nowotestamentowe pojgcie sarx (cialo) mozZe oznaczac cielesnos$¢ materialng
czlowieka (2 Kor 12, 7), ale takiZe osobe w jej calosci (Rz 8, 6). Inne pojecie
greckie: soma (cialo) odnosi sie do calej istoty ludzkiej, kladac akcent na jej
manifestacji zewnetrznej. Tak?e w tym przypadku czlowiek nie ma swego
ciala, ale jest swoim cialem. Antropologia biblijna w oczywisty sposéb zaklada
jednos¢ czlowieka i uznaje, Ze cielesno$¢ ma istotne znaczenie dla toZzsamosci
osobowej. _

29, W gléwnych dogmatach wiary chrzescijariskiej podaje sie, Ze ciato jest
wewnetrzna czescia osoby ludzkiej, a wiec uczestniczy w stworzeniu jej na
obraz Bozy. Chrzescijariska doktryna stworzenia catkowicie wyklucza dualizm
metafizyczny lub kosmiczny, poniewaz uczy, ze we wszechswiecie, ducho-
wym i materialnym, wszystko zostalo stworzone przez Boga, a zatem wywo-
dzi sie¢ z doskonalego Dobra. W kontekscie doktryny wcielenia takze cialo
jest ujmowane jako wewnetrzna cze$ osoby. W Ewangelii sw. Jana stwierdza
sie, 2e ,Stowo stalo si¢ cialem (sarx)”, aby podkresli¢, przeciwstawiajgc sie
doketyzmowi, Ze Jezus mial rzeczywiste cialo fizyczne, a nie cialo-zjawe. Jezus
dokonuje naszego odkupienia przez kazdy czyn, kt6rego dokonal w swoim
ciele. Jego Cialo ofiarowane za nas i Jego Krew przelana za nas oznaczaja
dar Jego osoby dla naszego zbawienia. Odkupiericze dzietlo Chrystusa wy-
pelnia sie w Kosciele, Jego Ciele mistycznym oraz jest realizowane widzialnie
i dotykalnie przez sakramenty. Skutki sakramentéw, nawet jesli sa gldwnie
duchowe, sa dokonywane za posrednictwem dostrzegalnych znakéw mate-
rialnych, ktére mogg by¢ przyjete tylko w ciele albo z clalem. Pokazuje to, ze
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jest odkupiona nie tylko my$l czlowieka, lecz takze jego cialo. Cialo staje sig
swiatynig Ducha $wietego. W koricu, potwierdzenie faktu, Ze cialo jest istotng
czescia osoby ludzkiej, jest zawarte w doktrynie zmartwychwstania ciala na
koricu czas6éw, ki6ra pozwala zrozumie¢, Ze czlowiek istnieje w wiecznoéci
jako kompletna osoba fizyczna i duchowa.

30. Aby zachowaé jedno$¢ ciata i duszy, o ktérej uczy objawienie, Urzad
Nauczycielski Kosciota stosuje definicje duszy ludzkiej jako forma substantia-
Jis (por. Sob6r w Vienne [BF 34] i Sob6r Laterariski V [BF 36]"). W tym przypad-
ku Urzad Nauczycielski opart si¢ na antropologii tomistycznej, kt6ra, czerpiac
2 filozofii Arystotelesa, widzi cialo i dusze jako zasady materialne i duchowe
poszczegblnego bytu ludzkiego. Mozna zauwazyc, Ze takie ujecie zagadnienia
jest zgodne z najnowszymi odkryciami naukowymi. Fizyka wspélczesna wy-
kazala, Ze materia, w swoich najbardziej elementarnych czastkach, jest czysto
potencjalna i nie ma zadnej sklonnosci do organizowania sie. Ale poziom
organizacji we wszech$wiecie, w ktérym znajduja si¢ wysoko zorganizowa-
ne formy bytéw ozywionych i nieozywionych, zaklada wigc obecnosc jakiejs
informacji. Na przykiad DNA chromosoméw zawiera informacje konieczne,
aby materia mogla zorganizowa¢ si¢ wedlug schematu typowego dla danego
gatunku lub poszczegélnego bytu. Analogicznie, forma substancjalna dostar-
cza materii plerwszej tych informacji, ktérych potrzebuje, aby wlasciwie zo-
stala zorganizowana. Ta analogia powinna by¢ przyjeta ostroznie, gdyz nie
mozna dokonaé bezpoéredniego zestawienia migdzy pojeciami duchowymi
i metafizycznymi oraz danymi materialnymi i biologicznymi.

31. Wskazania biblijne, doktrynalne i filozoficzne lacza si¢ z sobg w stwier-
dzeniu, ze cielesnoé§¢ czlowieka uczesiniczy w obrazie Bozym. Jesli dusza,
stworzona na obraz Bozy, formuje materig, aby budowac ludzkie clalo, wte-
dy osoba ludzka w swojej calosci jest nosnikiem obrazu Bozego zaréwno
w wymiarze duchowym, jak cielesnym. Ten wniosek ulegnie wzmocnieniu,
jesli w pelni uwzgledni si¢ implikacje chrystologiczne obrazu Bozego. ,W isto-
cie misterium czlowieka wyjasnia sie prawdziwie jedynie w misterium Stowa
weielonego [...]. Chrystus [...] objawia w pelni czlowieka samemu czlowieko-
wi i odstania przed nim jego najwyzsze powotanie” (KDK 22). Czlowiek, zjed-
noczony duchowo i fizycznie ze Stowem wcielonym i uwielbionym, przede
wszystkim w sakramencie Eucharystii, dochodzi do swego przeznaczenia, czy-
li do zmartwychwstania swego ciala i wiecznej chwaly, w ktoérym uczestniczy
jako kompletna osoba ludzka, cialo i dusza, w komunii trynitarnej, w ktorej

uczestnicza wszyscy Swieci we wspélnocie nieba.

1 BF — Breviarium fidei: wybdr doktrynalnych uypowiedzi Kosciola. Oprac. J. M. Szymusiak,
5. Glowa. Poznari 1964,
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b. Meiczyzna i kobieta

32. W Familiaris consortio Jan Pawel II stwierdzil: ,Czlowiek jako duch
uciele$niony, czyli dusza, kt6éra sie wyraza poprzez cialo, i cialo formowane
przez niesmiertelnego ducha, powolany jest do milosci w tej wiagnie swojej
zjednoczonej catosci. Milos¢ obejmuje réwniez cialo ludzkie, a cialo uczestni-
czy w milosci duchowej” (art. 11). Istoty ludzkie, stworzone na obraz Boiy,
sa powolane do milosci i do komunii. Realizuje si¢ ono w szczegdélny sposdb
w zjednoczeniu prokreacyjnym miedzy meZem i 2ong, dlatego réznica miedzy
mezczyzna i kobietg nalezy, jako istotny element, do konstytucji istot ludzkich
stworzonych na obraz Bozy.

33. ,Stworzyl wiec Bég czlowieka na swéj obraz, na obraz Boy go stwo-
rzyl: stworzyl mezZczyzne i niewiaste” (Rdz 1, 27; por. Rdz 5, 1-2). Wedlug
Pisma Swigtego obraz Bozy, od poczatku, manifestuje sie w réznicy zacho-
dzacej miedzy plciami. MoZna powiedzied, Ze istota ludzka istnieje tylko jako
mezczyzna lub kobieta, poniewaz rzeczywistoé¢ ludzkiej kondycji ujawnia sie
w rGZnicy i dwoistosci plci. Daleka od bycia aspektem przypadiosciowym lub
drugorzednym osobowosci jest konstytutywnym elementem toZsamoscl oso-
bowej. Wszyscy posiadamy nasz sposdb bycia w dwiecie, widzenia, mydlenia,
odczuwania, nawigzywania relacji, wzajemne] wymiany z innymi osobami,
ktére réwniez sa okreslane za posrednictwem ich toZsamosci plciowej. We-
dhug Katechizmu Kosciola Katolickiego: Plciowosé wywiera wplyw na wszyst-
kie sfery osoby ludzkiej w jednosci jej ciala i duszy. Dotyczy ona szczegdlnie
uczuciowosci, zdolnodcl do milosci oraz prokreacji i — w sposéb ogélniejszy
— umiejetnodci nawigzywania wiezéw komunii z drugim czlowiekiem” (art.
2332). Role przypisane jednej lub drugiej plei moga zmieniac sie w czasie
i przestrzeni, ale toZsamos$¢ plciowa osoby nie jest konstrukeja kulturows lub
spoleczng. Nalezy do specyficznego sposobu, w ktdrym istnieje obraz Bozy.

34. Ta specyfika jest wzmacniana przez wcielenie Stowa. Przyjelo Ono kon-
dycje ludzka w jej calosci, przyjmujac pled, ale stajac sie czlowiekiem w oby-
dwu znaczeniach tego stowa — jako czlonek wspdlnoty ludzkiej i jako istota
plci meskiej. Relacja miedzy kazdym z nas i Chrystusem jest okreslana na dwa
sposoby: zalezy od wilasnej tozsamoséci plciowsj i tozsamodci Chrystusa.

35. Wcielenie i zmartwychwstanie rozciagaja takZe na wieczno$¢ pierwotna
tozsamos¢ plciowa obrazu BozZego. Pan zmartwychwstaly, kiéry teraz zasiada
po prawicy Ojca, pozostaje mezczyzna. Mozemy takZe zauwazy¢, Zze uswie-
cona i uwielbiona osoba Matki BoZej, teraz wzietej cielesnie do nieba, nadal
jest kobieta. Gdy w Liscie do Galatdw $w. Pawel glosi, 2e w Chrystusie zostajg
usuniete wszystkie réZnice, lgcznie z réznicg miedzy mezczyzna i kobiets, to
dlatego, by podkresli¢, 2e 2adna réZnica nie moze przeszkodzi¢ w naszym
uczestniczeniu w tajemnicy Chrystusa (3, 28). Kosciél nie przyjal tezy sw.
Grzegorza z Nyssy i niektérych Ojcéw Kosciota, kt6rzy utrzymywali, 2e r62-
nice piciowe jako takie ulegng wyeliminowaniu przez zmartwychwstanie.
Réznice plciowe miedzy mezczyzna i kobieta, mimo iz wyrazajg si¢ za posre-
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dnictwem atrybutéw fizycznych, faktycznie przekraczajg to, co czysto fizyczne
i dotykaja samej tajemnicy osoby.

36. Biblia nie daje Zadnego uzasadnienia pogladowi o wyzszosci naturainej
plci meskiej w stosunku do plci zeriskiej. Jak napisat Jan Pawet [l w Familia-
ris consortio: Nalezy przede wszystkim podkresli¢ godnosé i odpowiedzial-
noé¢ kobiety, réwne godnosci i odpowiedzialnosci mezczyzny. R6wnos¢ ta
realizuje sie w szczegdlnosci we wiasciwym malzefistwu i rodzinie dawaniu
sie drugiemu wspGimatzonkowi i dwawaniu si¢ obojga dzieciom [...J. Stwa-
rzajac czlowieka »mezczyzng i niewiasta«, Bog obdarza godnoscia osobowa
w r6wnej mierze mezczyzne i kobietg, ubogacajac ich w niezbywalne prawa
i odpowiedzialne zadania wiasciwe osobie ludzkiej” (art. 22). Mezczyzna i ko-
bieta sa tak samo stworzeni na obraz Bozy. Obydwoje s3 osobami, obdarzo-
nymi inteligencja i wola, zdolnymi do kierowania swoim Zyciem korzystajac
z wolnosci. Ale kazdy czyni to na wiasny i szczegdlny sposéb, odpowiednio
do swojej tozsamodci plciowej, tak ze tradycja chrzescijariska moze méwic
o wzajemnosci i komplementarnosci. Te pojecia, ktére w ostatnim czasie sta-
ly sie w pewien sposob kontrowersyjne, 53 mimo wszystko uzyteczne, Zeby
stwierdzi¢, e mezczyzna i kobieta potrzebuja siebie nawzajem, aby osiagnac
pelnig Zycia.

37. Oczywiscie, pierwotna przyjazi miedzy mezczyzna i kobietg zostala
powaznie naruszona przez grzech. Za posrednictwem cudu, dokonanego na
weselu w Kanie (J 2, 1n.), nasz Pan pokazuje, ze przyszedl, aby przywrécic
harmonie chciang przez Boga w stworzeniu mezczyzny i kobiety.

38. Obraz Bozy, kiérego nalezy szuka¢ w naturze osoby ludzkiej jako ta-
kiej, moze by¢ zrealizowany w spos6b specjalny w zjednoczeniu miedzy isto-
tami ludzkimi. Takie zjednoczenie jest nastawione na doskonalos¢ mitosci Bo-
7ej, dlatego tradycja chrzescijafiska zawsze potwierdzala wartos¢ dziewictwa
i celibatu, ktére wspieraja relacje czystej przyjaZni miedzy osobami ludzkimi,
a réwnoczesnie s znakiem eschatologicznej realizacji calej milosci stworzone]
w niestworzonej milosci Blogostawionej Trojcy. Wiasnie w takim kontekscie
Sob6r Watykariski I wyznaczyl analogie pomigdzy komunig os6b Bozych
miedzy sobg i komunig, do ktdrej tworzenia na ziemi sa powolane istoty ludz-
kie (por. KDK 24).

39. Jesli jest oczywiscie prawdg, Ze zjednoczenie migdzy istotami ludzkimi
moze realizowad sie na wiele sposobéw, to teologia katolicka stwierdza dzi-
siaj, ze malZeristwo stanowi wznioslg forme komunii miedzy osobami ludz-
kimi i jedna z najlepszych analogii Zycia trynitarnego. Gdy kobieta i mezczy-
zna jednocza swoje cialo i swojego ducha w postawie catkowitej otwarto$ci
i daru z siebie, tworza nowy obraz Bozy. Ich zjednoczenie w jednym ciele
nie odpowiada tylko koniecznosci biologicznej, lecz takZe intencji Stworcy,
ktéry prowadzi ich do dzielenia si¢ szczesciem bycia stworzonymi na Jego
obraz. Tradycja katolicka méwi o malzeristwie jako wyjatkowej wedréwee
$wietoscl. ,Bog jest miloscia i w samym sobie przezywa lajemnice wspol-
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noty osobowej milosci. Stwarzajac czlowieka na swéj obraz ... Bég wpisuje
w czlowieczeristwo mezczyzny i kobiety powolanie, a wigc zdolnos€ i zada-
nie milosci i wspélnoty oraz odpowiedzialnodci za nie” (KKK 2331). Takze
Sobdr Watykaniski I podkreslit duze znaczenie malZzeristwa: MalZzonkowie
chrzescijariscy, na mocy sakramentu malZefistwa, przez ktéry wyraZaja miste-
rium jednoéci i plodnej milodci pomiedzy Chrystusem i Koédciolem oraz w nim
uczestniczg (por. Ef 5, 32), wspieraja si¢ wzajemnie w Zyciu malZeriskim oraz
w preyjeciu i wychowaniu potomstwa” (KK 11; por. KDK 48).

c. Osoba i wspélnota

40. Osoby stworzone na obraz BozZy s istotami clelesnymi, ktérych toz-
samo$¢, meska lub kobieca, przeznacza je do szczegdlnego typu komunii
miedzy sobg. Jak nauczat Jan Pawel II, oblubieficze znaczenie ciala znajduje
swoja realizacje w milosci i wzajemnodcl ludzkiej, ktdre odzwierciedlajg ko-
munig Naj$wietszej Trojcy, ktdrej wzajemna milo$¢ wylewa sig w stworzeniu
i odkupieniu. Ta prawda stanowi osrodek antropologii chrzescijariskiej. Istoty
ludzkie sa stworzone na obraz BoZy wilagnie jako osoby zdolne do poznania
i mitoéci, ktére maja charakter osobowy i miedzyosobowy. Na mocy obec-
nego w nich obrazu BoZego te istoty osobowe s3 istotami relacyjnymi i spo-
becznymi, wlaczonymi do rodziny ludzkiej, kiérej jednosé jest réwnoczesnie
realizowana i zapowiadana w Kosciele.

41. Gdy méwi sie o osobie ludzkiej, dokonuje si¢ odniesienia zar6wno
do nieusuwalnej toZsamosci i wewnetrznosci, ktére konstytuuja poszczegdl-
na jednostke, jak i do podstawowej relacji z innymi, ktéra stanowi podstawe
wspélnoty ludzkiej. W perspektywie chrzescijariskiej ta toZsamo$¢é osobowa,
kt6ra jest takze ukierunkowaniem na drugiego, opiera sie zasadniczo na Trdj-
cy Os6b Bozych. Bég nie jest samotnym bytem, ale komunig miedzy trzema
Osobami. Ukonstytuowang przez jedng nature Bozg, toZzsamoscia Ojca jest
Jego ojcostwo, Jego relacja do Syna i do Ducha Swietego; tozsamoscia Syna
jest Jego relacja do Ojeca i Ducha; toZzsamoéciag Ducha jest Jego relacja do Ojca
i do Syna. Objawienie chrzescijariskie doprowadzilo do przedstawienia poje-
cia osoby i nadalo mu znaczenie boskie, chrystologiczne i trynitarne. Zadna
osoba jako taka nie jest wiec sama we wszechs$wiecie, ale zawsze jest z innymi
oraz jest powolana do tworzenia z nimi wspdlnoty.

42. Wynika z tego, Ze istoty osobowe sa takie istotami spolecznymi. Byt
ludzki jest rzeczywiscie w takiej mierze ludzki, w jakiej aktualizuje element
istotnie spoleczny w swojej konstytucji — jako osoba w ramach grup rodzin-
nych, religijnych, cywilnych, zawodowych i innego typu, ktére razem tworza
spoteczeristwo, do ktérego nalezy. Mimo stwierdzenia charakteru zasadniczo
spotecznego ludzkiej egzystencji, cywilizacja chrzescijariska przyjela absolutng
wartos¢ osoby, jak réwniez znaczenie praw indywidualnych i réznorodnosci
kulturowej. W porzadku stworzonym zawsze bedzie istnialo pewne napiecie
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miedzy pojedyncza osobg i wymogami Zycia spolecznego. W Najswigtszej
Tréjcy istnieje doskonata harmonia migdzy Osobami, ktére uczestnicza w ko-
munii jedynego Zycia Bozego.

43. Kazda pojedyncza istota ludzka, jak réwniez wspélnota ludzka, jest
stworzona na obraz Bozy. W swojej pierwotnej jednosci — ktdrej Adam jest
symbolem — ludzko$¢ jest stworzona na obraz Boskiej Trojcy. Chclana przez
Boga, zmierza przez wydarzenia historii czlowieka do doskonalej komunii,
kitéra réwniez jest cheiana przez Boga, ale musi jeszcze zostac urzeczywist-
niona. W tym znaczeniu istoty ludzkie uczestnicza w solidarnej jednosci, kiéra
réwnoczesnie juz istnieje, a jeszcze musi zostac osiagnieta. Dzielac stworzong
nature ludzka i wyznajac Tréjjiedynego Boga posréd nas, jestesmy jednak po-
dzieleni przez grzech i oczekujemy zwycigskiego przyjécia Chrystusa, kiory
przywréci i stworzy na nowo jedno$¢ chciang przez Boga w ostatecznym
odkupieniu stworzenia (por. Rz 8, 18-19). Ta jedno$¢ rodziny ludzkiej musi
jeszcze zostaé zrealizowana eschatologicznie. Koscidl jest sakramentem zba-
wienia i krolestwa Bozego: jest katolicki, poniewaz jednoczy ludzi kazdej rasy
i kultury; jest jeden, poniewaz zapowiada jedno$¢ wspélnoty ludzkiej chciang
przez Boga; jest §wiety, poniewaZ jest uswigcony przez moc Ducha Swiete-
go i u§wiecajacy w stosunku do wszystkich ludzi za posrednictwem sakra-
mentéw; jest apostolski, poniewaz realizuje misje wyznaczong ludziom przez
Chrystusa, czyli dokonuje stopniowej aktualizacji jednosci rodzaju ludzkiego
cheianej przez Boga oraz dopeinia stworzenie i odkupienie.

44, Istoty ludzkie, stworzone na obraz Bozy, aby uczestniczy¢ w komunii
#ycia trynitarnego, sa osobami tak ukonstytuowanymi, ze moga dobrowolnie
przyja¢ te komunie. Wolnos¢ jest darem Bozym, kt6ry pozwala osobom ludz-
kim wybra¢ komunie, ki6ra Trojjedyny Bég ofiaruje im jako dobro ostatecz-
ne. Ale z wolnoscia pojawia sie takze mozliwos¢ upadku wolnosci. Zamiast
przyjecia dobra ostatecznego, jakim jest uczestniczenie w zyciu Bozym, osoby
ludzkie moga oddali¢ sie od niego, aby cieszy¢ si¢ dobrami przejsciowymi
badz tez tylko dobrami wyobrazonymi. Grzech jest wiasnie tym upadkiem
wolnosci, tym odwréceniem plecéw do boskiego zaproszenia do komunii.

45. W perspektywie obrazu Bozego, ktéry w swojej strukturze ontologicz-
nej jest istotnie dialogiczny lub relacyjny, grzech, jako zerwanie relacji z Bo-
giem, plami obraz BoZy. Mozna zrozumie¢ wymiary grzechu w swietle tych
wymiar6w obrazu Bozego, ktére s3 zranione przez grzech. Ta podstawowa
alienacja od Boga narusza ponadto relacje czlowieka z innymi (por. 1] 3,
17) i w sensie rzeczywistym sprawia podzial w jego wnetrzu miedzy cialem
i duchem, poznaniem i wola, rozumem i uczuciami (por. Rz 7, 14-15). Grzech
uderza takze w egzystencje fizyczna czlowieka, wywolujac cierpienia, choro-
be i $mier¢. Ponadio, wlasnie jak obraz Bozy, takze grzech ma wymiar histo-
ryczny. Swiadectwo Pisma Swietego (por. Rz 5, 12 n.) ukazuje wizje historii
grzechu, spowodowanego odrzuceniem zaproszenia do komunii, skierowa-
nego przez Boga na poczatku historii ludzkosci. Grzech, w koricu, odbija si¢
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na wymiarze spolecznym obrazu BoZego; mozna wskaza¢ ideologie i struktu-
ry, ktére przeciwstawiaja sig realizacji obrazu BoZego przez czlowieka.

46. Egzegeci katoliccy i protestanccy s3 obecnie zgodni co do tego, ze
obraz BoZy nie moze by¢ catkowicie zniszczony przez grzech, poniewa? okre-
§la cala strukture natury ludzkiej. Ze swej strony tradycja katolicka zawsze
ktadla nacisk na to, e, podczas gdy obraz Boy moze by¢ znieksztalcony lub
zdeformowany, to jednak nie moie by¢ zniszczony przez grzech. Struktura
dialogiczna bgdZ relacyjna obrazu BoZego nie moze by¢ utracona, ale — pod
panowaniem krélestwa grzechu — okazuje si¢ naruszone jej ukierunkowanie
na jego realizacje chrystologiczna. Struktura ontologiczna obrazu, chociaz jest
naruszona przez grzech w swojej historycznosci, to pozostaje mimo rzeczywi-
stoscl czynéw grzesznych. W tym wzgledzie — jak uzasadniali liczni Ojcowie
Kodciola w odpowiedzi na gnostycym i manicheizm — wolnosdé, ktdra jako
taka okresla, co to znaczy istota ludzka i co jest podstawowe dla struktury
ontologicznej obrazu BoZego, nie moZe by¢ zawieszona, nawet jesli sytu-
acja, w ktoérej jest urzeczywistniana, jest czgfciowo zdeterminowana przez
konsekwencje grzechu. W koricu, w przeciwieristwie do pojecia catkowitego
zepsucia obrazu Bozego za sprawg grzechu, tradycja katolicka kladla nacisk
na to, Ze faska i zbawienie bylyby {luzoryczne, jesli mimo grzechu, nie bylyby
w stanie przeksztatcié natury ludzkiej.

47. Zbawienie, nalezace do perspektywy teologii obrazu Bozego, zaklada
przywrécenie obrazu BoZego za posrednictwem Chrystusa, ktGry jest obrazem
Ojca. Dokonujac naszego zbawienia przez swoja meke, Smierd i zmartwych-
wstanie, Chrystus upodabnia nas do siebie przez nasz udzial w Misterium
Paschalnym i w ten sposéb ksztaltuje na nowo obraz Boizy w jego wiasci-
wym ukierunkowaniu na szczesliwa komunig Zycia trynitarnego. W tej per-
spektywie zbawienie nie jest niczym innym, jak przeksztalceniem i realizacja
osobowego zycia istoty ludzkiej, stworzonej na obraz Bozy i teraz na nowo
skierowanej do rzeczywistego udzialu w Zyciu oséb Bozych, poprzez laske
wcielenia i zamieszkiwanie Ducha Swietego. Tradycja katolicka shusznie méwi
tutaj o realizacji osoby. Cierpiac z braku milosei, 2 powodu grzechu, osoba
nie mo#e osiggngd swojej samorealizacji w oddzieleniu od absolutnej i #yce-
liwej mitosci Boga w Chrystusie Jezusie. Wraz z ta przemiana zbawcza osoby
za posrednictwem Chrystusa i Ducha Swietego, wszystko we wszechs$wiecie
Zostaje réwnoczesnie przemienione i dochodzi do uczestniczenia w chwale
Bozej (Rz 8, 21).

48. W swietle tradycji teologicznej czlowiek, zraniony przez grzech, zawsze
potrzebuje zbawienia, ale réwnoczesnie ma naturalne pragnienie widzenia
Boga — jest capax Dei — ktére, jako obraz tego, co boskie, stanowi dyna-
miczne ukierunkowanie do tego, co boskie. Takie ukierunkowanie, mimo
Ze nie zostalo zniszczone przez grzech, nie moze by¢ urzeczywistnione bez
zbawczej laski BozZej. Bog Zbawiciel zwraca sie do obrazu siebie, niepokojo-
nego w swoim zwréceniu sie¢ do Niego, ale mimo to zdolnego do przyjecia
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boskiego dzialania zbawczego. Te tradycyjne sformulowania stwierdzaja za-
réwno niezniszezalnode ukierunkowania czlowieka na Boga, jak réwniez ko-
niecznoéé zbawienia. Osoba ludzka, stworzona na obraz Bozy, jest naturalnie
zwrécona do kosztowania milogci Bozej, ale tylko taska Boza czyni mozliwym
i skutecznym wolne przylgniecie do tej mitosci. W takiej perspektywie laska
nie jest tylko remedium na grzech, ale przemiang jakosciows wolnosci ludz-
kiej, umozliwiona przez Chrystusa, wolnosciag wyzwolona do Dobra.

49, Rzeczywistoéé grzechu osobistego pokazuje, ze obraz Boga nie jest
jednoznacznie otwarty na Boga, ale moze zamkng¢ si¢ w samym sobie. Zba-
wienie zaklada wyzwolenie z tego samouwielbienia za posrednictwem krzyZa.
Misterium Paschalne, do ktérego pierwotnie nalezy meka, §mier¢ i zmartwych-
wstanie Chrystusa, sprawia, Zze kazda osoba moze uczestniczy¢ w $mierci dla
grzechu, ktéra prowadzi do Zycia w Chrystusie. KrzyZ nie oznacza destrukcji
tego, co ludzkie, ale przejscie, ktére prowadzi do nowego Zycia.

50. Czlowlek, stworzony na obraz BozZy, otrzymuje skutki zbawienia przez
laske Chrystusa, ktéry, jako nowy Adam, jest Glowa nowej ludzkosci i stwa-
rza w czlowieku nowg kondycje zbawcza za posrednictwem swojej Smierci za
grzesznikéw i swojego zmartwychwstania (por. 1 Kor 15, 47-49; 2 Kor 5, 2; Rz 5,
6 n.). W ten sposéb cztowiek staje sie nowym stworzeniem (2 Kor 5, 17), zdol-
nym do nowego Zycia w wolnoéci, Zycia wyzwolonego od i wyzwolonego do.

51. Czlowiek jest wyzwolony od grzechu, prawa oraz cierpienia i $mierci.
Zbawienie to gléwnie wyzwolenie od grzechu, ktére pojednuje czlowieka
z Bogiem, takze w czasie trwania ciaglej walki z grzechem toczonej w mocy
Ducha $wietego (por. Ef 6, 10-20). Zbawienie nie jest wyzwoleniem od prawa
jako takiego, ale od wszelkich form legalizmu, ktéry przeciwstawia sig Ducho-
wi Swietemu (2 Kor 3, 6) oraz realizacji milosci (Rz 13, 10). Zbawienie prowa-
dzi do wyzwolenia od cierpienia i $mierci, kt6re nabierajg nowego znaczenia
jako zbawcze uczestniczenie w cierpieniu, $mierci i zmartwychwstaniu Syna.
Wedhig wiary chrzescijariskiej wyzwolenie od oznacza wyzwolenie do — wol-
no$¢ od grzechu oznacza wolnoé¢ dla Boga w Chrystusie i Duchu Swietym;
wolnos¢ od prawa oznacza wyzwolenie do autentycznej milosci; wolnos¢ od
émierci oznacza wolno$é do nowego Zycia w Bogu. Ta wolnos¢ do jest moz-
liwa dzieki Jezusowi Chrystusowi, bedacym doskonalym obrazem Ojca, kt6ry
przywraca obraz Bozy w czlowieku.

d. Imago Dei iimago Christi

52. W istocie misterium czlowieka wyjasnia si¢ prawdziwie jedynie w mi-
sterium Stowa wcielonego. Adam bowiem, pierwszy czlowiek, byl typem
Tego, ki6ry miat przyjs¢, to znaczy Chrystusa Pana. Chrystus, nowy Adam,
wlasnie w objawieniu tajemnicy Ojca i Jego milosci objawia w pelni czlowie-
ka samemu czlowiekowi i odslania przed nim jego najwyzsze powolanie. Nic
wiec dziwnego, 2e wspomniane prawdy w Nim maja Zr6dio i w Nim osiggaja
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punkt szczytowy” (KDK 22). Ten stynny tekst, pochodzacy z Konstytucji dusz-
pasterskief o Kosciele w swiecie wspdfczesnym Soboru Watykariskiego II, wias-
ciwie ukazuje zwiericzenie zasadniczych elementdw teologii obrazu Bozego.
Faktycznie, Jezus Chrystus objawia czlowiekowi pelnie jego bytu — w jego
plerwotnej naturze, w jego ostatecznym wypelnieniu i w jego aktualnej rze-
czywistosci.

53. W Chrystusie nalezy szuka¢ poczatkéw czlowieka — zostal on stworzo-
ny ,przez Niego i dla Niego” (Kol 1, 16), Stowo, ktére jest Zyciem i ,Swiattoscia
prawdziws, ktora ofwieca kazdego czlowieka, gdy na swiat przychodzi” (J 1,
3-4. 9). Jesli jest prawda, Ze czlowiek zostal stworzony ex mibilo, to moZna
rowniez powiedzie€, Ze zostal stworzony z pelni (ex plenitudine) samego
Chrystusa, ktéry réwnoczesnie jest Stworca, Posrednikiem i celem czlowieka.
Ojciec przeznaczyt nas, abySmy byli synami i cérkami oraz ,bySmy si¢ stali
na wzoér obrazu Jego Syna, aby On byl Pierworodnym miedzy wielu brac¢mi”
(Rz 8, 29). To, Ze zostaliSmy stworzeni na obraz Bozy, zostaje nam objawione
w pelni tylko w obrazie Chrystusa (imago Christ)). W Nim znajdujemy calg
receptywnod¢ Ojca, kidra powinna charakteryzowad takze nasze Zycie, otwar-
tos$€ na drugiego w postawie sluzby, ktéra powinna charakteryzowad relacje
z naszymi bra¢mi i siostrami w Chrystusie oraz milosierdzie i mito$¢ do drugie-
go, ktére Chrystus, jako obraz Ojca, okazuje w stosunku do nas.

54. Jak w Chrystusie nalezy szuka¢ poczatkéw czlowieka, tak réwniez
w Nim nalezy szuka¢ jego celu. Istoty ludzkie sa ukierunkowane na krélestwo
Boze jako na przyszlos¢ absolutng, wypelnienie Zycia ludzkiego. ,Wszystko
przez Niego i dla Niego zostato stworzone” (Kol 1, 16), dlatego w Nim znaj-
duje swoje ukierunkowanie i swoje przeznaczenie. Wola Boza, aby Chrystus
byt pelnia czlowieka, musi osiagnaé realizacje eschatologiczng. W czasie zmar-
twychwstania Duch Swiety doprowadzi do wypelnienia ostateczna konfigura-
cje os6b ludzkich wedlug Chrystusa. Jednak juz dzisiaj istoty ludzkie uczest-
niczg w tym eschatologicznym podobieristwie do Chrystusa tutaj na tej ziemi,
posréd czasu i historii. Poprzez wcielenie, zmartwychwstanie i Pieddziesigtni-
cg, eschaton jest juz tutaj obecny; te wydarzenia go zapoczatkowuja i wpro-
wadzaja go w $wiat ludzi, antycypujac jego ostateczna realizacje. Duch Swiety
dziala tajemniczo we wszystkich ludziach dobrej woli, w spoleczeristwach
i w kosmosie, aby przemienia¢ i przebéstwia¢ istoty ludzkie. Duch Swiety
dziala ponadto przez sakramenty, szczegélnie przez Eucharystig, ktdra jest an-
tycypacja uczty niebieskiej, pelnig komunii w Ojeu, Synu i Duchu Swietym.

55. Miedzy poczatkami czlowieka i jego absolutng przyszloscig sytuuje sie
aktualna sytuacja egzystencjalna rodzaju ludzkiego, ktdrej pelnego znaczenia
nalezy réwniez szukaé w Chrystusie. WidzieliSmy, e Chrystus — we wcieleniu,
$mierci i zmartwychwstaniu — przywraca obrazowi Bozemu w czlowieku jego
odpowiednig forme. ,Zechcial bowiem Bég [...], aby przez Niego znéw pojed-
na¢ wszystko ze soba: przez Niego — i to, co na ziemi, i to, co w niebiosach,
wprowadziwszy pokdj przez krew Jego krzyza® (Kol 1, 20). Posréd swojej
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grzesznej egzystencji czlowiek otrzymuje przebaczenie, a dzigki lasce Ducha
Swietego wie, ze jest zbawiony i usprawiedliwiony za posrednictwem Chry-
stusa. Istoty ludzkie wzrastaja w podobieristwie do Chrystusa 1 wspéipracuja
z Duchem Swietym, ktéry, przede wszystkim za posrednictwem sakramentéw,
ksztaltuje w nich obraz Chrystusa. W taki sposéb codzienna egzystencja czio-
wieka jest okreglana jako wysilek coraz pelniejszego upodobnienia do obrazu
Chrystusa, starajacego sie po§wieci¢ swoje Zycie walce, aby dojs¢ do ostatecz-
nego zwyciestwa Chrystusa w Swiecie.

Rozdzial II
Na obraz Boizy — administratorzy stworzenia widzialnego

56. Pierwszy wielki temat w teologil obrazu dotyczy uczestniczenia w Zyciu
komunii Bozej. Ludzie stworzeni na obraz Bozy, jak widzielismy, s3 istotami,
kt6re wspdlistnieja w §wiecie z innymi istotami cielesnymi, ale r62nig si¢ od
nich swoim intelektem, miloscig i wolnoscia, i kiére ze swej natury daza do
komunii miedzyosobowej. Pierwszym przykladem tej komunii jest zjednocze-
nie prokreacyjne mezczyzny i kobiety, ktére odzwierciedla komuni¢ stwércza
miloéci trynitarnej. Naruszenie obrazu BoZego przez grzech, z jego nieuniknio-
nymi negatywnymi konsekwencjami w Zyciu osobistym i migdzyosobowym,
zostaje przezwyciezone przez meke, $mier¢ | zmartwychwstanie Chrystusa.
Zbawcza laska uczestniczenia w Misterium Paschalnym przywraca obraz Bozy
wedlug wzoru obrazu Chrystusa (imago Christi).

57. W niniejszym rozdziale przeanalizujemy drugi z wielkich tematéw teolo-
gli obrazu Bozego. Istoty ludzkie, stworzone na obraz Bozy, aby uczestniczyc¢
w komunii mitogci trynitarnej, zajmuja wyjatkowe miejsce we wszechswiecie
zgodnie z planem Bozym — cieszg si¢ przywilejem uczestniczenia w rzadach
Bozych nad $wiatem widzialnym. Ten przywilej jest im udzielony przez Stwor-
ce, ktéry pozwala stworzeniu, uczynionemu na Jego obraz, uczestniczy¢ w swo-
im dziele, w swoim planie milosci i zbawienia, a nawel w swoim panowaniu
nad wszech$wiatem. Pozycja czlowieka, jako wiadcy, jest faktycznie uczestni-
czeniem w rzadach Bozych nad $wiatem. Jest to okre$lona forma shuzby.

57. Wedlug Konstytucfi duszpasterskief o Kosciele w swiecie wspolczesnym:
Czlowiek bowiem, stworzony na obraz Boga, otrzymat polecenie, aby podda-
jac sobie ziemie [...], panowat nad s§wiatem w sprawiedliwosci i swigtosci oraz
by uznajgc Boga za Stwérce wszechrzeczy, odnosit do Niego siebie samego
i caly rzeczywistosé, tak aby mimo podporzadkowania czlowiekowi wszystkich
rzeczy, imie Boze bylo wyslawiane po calej ziemi” (art. 34). To pojecie wiadania
lub panowania czlowieka odgrywa wazng role w teologii chrzescijariskiej. Bog
wyznacza czlowieka jako swojego whasciwego administratora, podobnie, jak
czyni zarzadca w przypowiesci ewangelicznej (por. Ek 19, 12). Jedyne stworze-
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nie, ktérego Bog wprost cheial dla niego samego, zajmuje wyjatkowe miejsce na
szczycie stworzenia widzialnego (Rdz 1, 26; 2, 20; Ps 8, 6-7; Mdr 9, 2-3).

59. Aby opisa¢ te szczegélna role, teologia chrzescijariska uZzywa obrazéw
zaczerpnietych zaréwno ze Srodowiska domowego, jak i whadzy krélewskiej.
Uzywajac obrazéw dotyczacych panowania, zostaje powiedziane, Ze istoty
ludzkie sg powotane do rzadzenia w tym sensie, Ze maja zwierzchnictwo nad
calodcig stworzenia widzialnego na réwni z krélem. Ale wewnetrznym sen-
sem panowania jest shuzba, jak Jezus przypomina swoim uczniom. Tylko cier-
pigc dobrowolnie, jako Zertwa ofiarna, Chrystus staje si¢ krélem wszechswiata
z krzyzem jako swoim tronem. Natomiast uZzywajac obrazéw z Zycia domo-
wego, teologia chrzescijariska pokazuje czlowieka jako administratora domu,
ktéremu Bég powierzyl troske o wszystkie swoje dobra (por. Mt 24, 35).
Czlowiek moze uzywac swojego geniuszu do wydobycia bogactw stworzenia
widzialnego oraz urzeczywistnia to oparte na uczestniczeniu panowanie nad
stworzeniem widzialnym za posrednictwem nauki, technologii i sztuki.

60. Czlowiek, ponad soba, a jednak we wnetrzu swojego sumienia, od-
krywa wymaganie prawa, ktdre tradycja nazywa prawem naturalnym. To
prawo pochodzi od Boga, a $wiadomoséd, ktdra w stosunku do niego ma
czlowiek, jest uczestniczeniem w prawie BoZzym. Zwraca ono czlowieka do
prawdziwych poczatkéw wszechswiata i jego samego ( Veritatis splendor art.
20). Prawo naturalne skiania rozumne stworzenie do szukania prawdy i do-
bra w swoim panowaniu nad wszechs§wiatem. Czlowiek, stworzony na obraz
Bozy, urzeczywistnia to panowanie nad stworzeniem widzialnym tylko na
mocy preywileju udzielonego mu przez Boga. Nasladuje panowanie Boze, ale
nie moZe go zastapic. Biblia ostrzega przed grzechem uzurpowania sobie roli
Bozej. Czlowiek upada powaZnie moralnie, gdy dziala z pozycji pana stwo-
rzenia widzialnego, oddzielajac sie od najwyiszego prawa BoZego. Ludzie
dzialajg w imieniu wladcy, ale jako administratorzy (por. Mt 25, 14 n.), ktérym
jest przyznana konieczna wolnos¢, aby rozwija¢ dary, ktGre zostaly im powie-
rzone oraz do czynienia tego z pewng $mialg kreatywnoscia.

61. Administrator musi zda¢ sprawe ze swojego zarzadu, a boski Nauczy-
ciel osadzi jego intencje. Prawo$¢ moralna i skuteczno$é srodkéw zastoso-
wanych przez administratora stanowig kryterium takiej oceny. Ani nauka, ani
technologia nie s3 celami samymi w sobie; to, co jest technicznie mozZliwe,
niekoniecznie jest takZe rozumne lub etyczne. Nauka i technika musza by¢
wlaczone w shuzbe na rzecz zamyshi Bozego odnosnie do calego stworzenia
i wszystkich stworzeri. Ten zamyst nadaje sens wszechswiatowi, jak réwniez
ludzkim przedsiewzieciom. Ludzka administracja $wiatem stworzonym jest
wlasnie sluzba spelniang przez uczestniczenie w rzadach Bozych i jest im
zawsze podporzadkowana. Istoty ludzkie spelniajg taks shuzbe, zdobywajac
poznanie naukowe wszech§wiata, odpowiedzialnie zajmujac sie¢ §wiatem na-
turalnym (lgcznie ze zwierzetami i Srodowiskiem) oraz zachowujac ich inte-
gralnos¢ biologiczna.
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a, Nauka i administrowanie pozrnaniem

62. Kultura ludzka, w kazdej epoce i w prawie wszystkich spoleczeristwach,
charakteryzowala sie dazeniem do zrozumienia wszechSwiata. W perspekty-
wie wiary chrzescijariskiej, ten wysilek jest wlasnie przykiadem shuzby, ktora
istoty ludzkie spelniaja zgodnie z planem Bozym. Nie przyjmujgc zdyskredy-
towanego konkordyzmu, chrzescijanie sa odpowiedzialni za usytuowanie no-
wozytnego poznania naukowego wszechswiata w ramach teologii stworzenia.
Pozycja istot ludzkich w historii tego nieustannie ewoluujacego wszechswiata,
tak jak zostala okreglona przez nauki nowozyine, moze by¢ widziana w swojej
kompletnej rzeczywistosci tylko w $wietle wiary, jako osobista historia zaan-
gazowania Tréjiedynego Boga na rzecz oséb, Jego stworzerl.

63. Wedlug powszechnie przyjmowanej tezy pigtnascie miliardéw lat temu
we wszechéwiecie mial miejsce wybuch, ktéremu nadaje si¢ miano Big Bang
i od tamtej chwili ciagle rozszerza si¢ i oziebia. Nastepnie wytworzyly si¢ wa-
runki potrzebne do uformowania sie atoméw, a w kolejnej epoce nastapita
kondensacja galaktyk i gwiazd, po ktérej, dziesie¢ miliardéw lat péZniej, na-
stapila formacja planet. W naszym systemie slonecznym i na ziemi (uformowa-
nej okolo cztery i p6t miliarda lat temu) wytworzyly sie sprzyjajace warunki do
powstania Zycia. Jedli z jednej strony uczeni sa podzieleni co do wyjasnienia
poczatku pierwszego mikroskopijnego Zycia, to wigkszoé¢ z nich jest zgod-
na, Ze pierwszy organizm pojawil si¢ na tej planecie okolo trzy i pét — cztery
miliardy lat temu. Wykazano, ze wszystkie organizmy Zyjace na ziemi sq ge-
netycznie powiazane ze soba, dlatego jest praktycznie pewne, Ze pochodza
wszystkie od tego plerwszeégo organizmu. Zbiezne wyniki réznych studiow
w dziedzinie nauk fizycznych i biologicznych sklaniaja coraz bardziej do od-
wolania sie do jakiej$ teorii ewolucji, aby wyjasni¢ rozwdj i zréZnicowanie
zycia na ziemi, podczas gdy istnieja jeszcze réznice opinii odnoénie do czasu
i mechanizméw ewolucji. Historia poczatkéw ludzkich jest — oczywiscie — zlo-
?ona i ulega modyfikacjom, ale antropologia fizyczna i biologia molekularna
pozwalaja stwierdza¢, ze poczatku rodzaju ludzkiego nalezy szukac w Afryce
okolo sto piecdziesiat tysiecy lat temu w populacji homoidalnej u wspélnego
przodka genetycznego. Jakiekolwiek byloby jego wyjasnienie, decydujacym
czynnikiem w poczatkach czlowieka byt ciagly wzrost mézgu ludzkiego, kiory
w koricu doprowadzit do bomo sapiens. Wraz z rozwojem mézgu ludzkiego,
natura i szybkoé¢ ewoludji zostaly na zawsze zburzone: wraz z wprowadze-
niem czynnikéw specyficznie ludzkich, takich jak: $wiadomosé, intencjonal-
noéé, wolnoéé i kreatywnoé¢, ewolucja biologiczna przybrala nows szate ewo-
lucji typu spolecznego i kulturowego.

64. Papiez Jan Pawel Il stwierdzit kilka lat temu, Ze ,nowe wyniki poznaw-
cze prowadza do nie uwaZania juz teorii ewolucji za czysta hipoteze. Jest
godny uwagi fakt, e ta teoria stopniowo zwrdcila uwage badaczy w nastep-
stwie szeregu odkry¢ dokonanych przez rézne dziedziny wiedzy” (Oredzie do
Papieskiej Akademii Nauk na temat ewolucji z 1996 r.). Nawigzujac do tego,
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co w XX w. powiedziano juz w nauczaniu papieskim na temat ewolucji (szcze-
gélnie w encyklice Humani generis Piusa XII), Ojciec Swiety stwierdza, ze
istnieja ,roZne teorie ewolugji®, ktdre sa ,materialistyczne, redukcjonistyczne
i spirytualistyczne”, a wiec niezgodne z wiara katolicks. Wynika z tego, Ze
oredzie Jana Pawla II nie moZe by¢ odczytywane jako ogélna aprobata dla
wszystkich teorii ewolucji, facznie z tymi o charakterze neodarwinistycznym,
ktére wprost odrzucaja, Zze opatrzno$¢ Boza moglaby odegrac jakas role przy-
czynowa w rozwoju Zycia we wszech§wiecie. Koncentrujac si¢ zasadniczo
na ewolucji, gdyz ,dotyczy koncepcji czlowieka”, oredzie Jana Pawla II jest
jednak wyjatkowo krytyczne w stosunku do teorii dotyczacych poczatkéw
czlowieka oraz kladzie nacisk na znaczenie filozofii i teologii dla poprawnego
rozumienia skoku onfologicznego do tego, co ludzkie, kidry nie moze byd
wyjasniony za pomoca samych poje¢ naukowych. Zainteresowanie Kosciola
ewolucjg koncentruje sie wiec na koncepcfi czfowieka, ktéry, jako stworzony
na obraz Bozy, ,nie mozZe by¢ podporzadkowany jak czysty srodek lub czyste
narzedzie ani gatunkowi, ani spoleczeristwu”. Jako osoba stworzona na obraz
Bozy, istota ludzka jest zdolna do nawigzania relacji komunii z innymi oso-
bami i z Tréjjedynym Bogiem, jak réwniez do panowania i stuzby w swiecie
stworzonym. Te stwierdzenia pokazuja, 2e teore ewolucji i poczatku wszech-
swiata budza szczegdlne zainteresowanie teologiczne, gdy dotycza doktryn
stworzenia ex nibilo | stworzenia cxlowieka na obraz Bozy.

65. Stwierdzono wyzej, ze osoby zostaly stworzone na obraz Bozy, aby
mogly sta€ sie uczestnikami natury Bozej (por. 2 P 1, 3-4), uczestniczac w ten
spos6b w komunii Zycia trynitarnego i w panowaniu BoZym nad stworzeniem
widzialnym. W sercu boskiego akm stworzenia znajduje sie pragnienie Boze,
aby uczyni¢ miejsce dla os6b stworzonych w komunii oséb niestworzonych
Tréjcy Swigtej, poprzez przybrane uczestniczenie w Chrystusie, Nie tylko to,
ale wspdlny przodek i naturalna jednos¢ rodzaju ludzkiego stanowia podsta-
we jednosci w lasce odkupionych oséb ludzkich, na czele z nowym Adamem,
w komunii eklezjalnej oséb ludzkich zjednoczonych miedzy soba oraz z nie-
stworzonymi Ojcem, Synem i Duchem Swietym. Dar Zycia naturalnego jest
podstawg daru Zycia laski, Wynika z tego, Ze jesli centralna prawda dotyczy
osoby, ktéra dziala w sposdb wolny, to nie moZna méwi€ o koniecznosei lub
imperatywie stworzenia, a tym samym nie jest réwnie2 poprawne mdéwienie
o Stworcy jako jakiejs sile, energii lub przyczynie bezosobowej. Stworzenie ex
nibilo jest dzialaniem osoby transcendentnej, ktéra dziala w sposéb wolny i in-
tencjonalnie, daZac do realizacji celéw obejmujacych calo$ciowo zaangazowa-
nie osobowe, W tradycji katolickiej doktryna poczatku istot ludzkich dopelnia
prawde objawiona, ktéra méwi o tej zasadniczo relacyjnej lub personalistycz-
nej wizji Boga i natury ludzkiej. Wykluczenie panteizmu i emanacjonizmu
w doktrynie stworzenia moze by¢ wiec interpretowane jako sposéb obrony
tej prawdy objawionej. Doktryna stworzenia bezposredniego lub specjalnego
kazdej pojedynczej duszy ludzkiej nie tylko podkresla brak cigglosci onto-
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logicznej miedzy materia i duchem, ale daje takZe podstawy boskiej zazylo-
$ci, ktéra obejmuje kazda pojedynczy osobe ludzka, poczgwszy od pierwszej
chwili jej istnienia.

66. Doktryna, dotyczaca creatio ex nibilo, jest wigc specjalnym potwierdze-
niem rzeczywiscie osobowego charakteru stworzenia i jego ukierunkowania
na stworzenie osobowe, uksztaltowane jako imago Dei; nie wskazuje ona na
przyczyne nieosobowa, sile lub energie, ale na Stwérce osobowego. Doktry-
ny traktujace o imago Dei i creatio ex nibilo ucza, Ze istniejacy wszechswiat
jest teatrem wydarzenia radykalnie osobowego, w ktérym Tréjjedyny Stworca
powotuje z niczego tych, ktérych potem wzywa do milosci. Takie jest glebo-
kie znaczenie stéw z Komstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspdt-
czesnym: ,Czlowiek [jest] na ziemi jedynym stworzeniem, kt6rego Bog cheiat
ze wzgledu na nie samo” (art. 24). Istoty ludzkie, stworzone na obraz Bozy,
podejmuja role odpowiedzialnych administratoréw wszechswiata fizycznego.
Pod przewodnictwem opatrznosci Bozej i uznajac sakralny charakter stwo-
rzenia widzialnego, ludzko$¢ nadaje nows forme porzadkowi naturalnemu
i staje sie czynnym uczestnikiem ewolucji samego wszechswiata. Na teolo-
gach, péhnigcych swoja shuzbe administratoréw poznania, spoczywa zadanie
usytuowania wspélczesnego poznania naukowego w ramach chrzescijariskiej
wizji stworzonego wszechswiata.

67. Przez odniesienie do creatio ex nibilo teologowie moga zwréci¢ uwage
na to, e teoria, méwiaca o Big Bang, nie jest sprzeczna z t3 doktryna; za-
wsze mozZna stwierdzi¢, Zze zalozenie dotyczace poczatku absolutnego nie jest
naukowo niedopuszczalne. Ta teoria nie wyklucza mozliwosci poprzedniego
stadium materii, dlatego moZna zaznaczy¢, 2e wydaje si¢ ona dawac po pro-
stu posrednie oparcie doktrynie creatio ex nibilo, ki6ra jako taka moze by¢
poznana tylko przez wiarg.

68. Przez odniesienie do ewolucji warunkéw sprzyjajacych pojawieniu sig
zycia, tradycja katolicka stwierdza, Zze Bog, jako uniwersalna przyczyna trans-
cendentna, nie tylko jest przyczyna egzystencyi, lecz takze przyczyna przyczyn.
Dzialanie Boga nie zastepuje dzialania przyczyn stworzonych, ale sprawia, Ze
mogg dziata¢ zgodnie ze swoja naturg, a mimo to osiagna¢ cele chciane przez
Niego. Przez to, Ze chcial On w spas6b wolny stworzy¢ i zachowywac wszech-
§wiat, B6g chee uaktywnié i wesprzec wszystkie te przyczyny wtéme, kiérych
dzialanie przyczynia si¢ do rozwoju porzadku naturalnego, kt6ry zamierza On
wywolaé. Przez dzialanie przyczyn naturalnych, Bég sprawia powstanie wa-
runkéw koniecznych do pojawienia sie i Zycia organizméw Zyjacych, a takze
do ich reprodukdiji i réznicowania sie. Mimo Ze trwa dyskusja naukowa nad
stopniem zaplanowania lub intencjonalnoscia empirycznie obserwowalna
w tym rozwoju, de facto przyczynil si¢ on do pojawienia si¢ i rozwinigcia
sie zycia. Teologowie katoliccy upatruja w takim rozumowaniu oparcie dla
stwierdzeri wynikajacych z wiary w stworzenie przez Boga i w opatrznos¢
Boza. W tym zamysle stworzenia Tréjjedyny Bog nie tylko cheial stworzyc
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miejsce dla istot ludzkich we wszechswiecie, lecz takZe zarezerwowad dla
nich przestrzeri w swoim #yciu trynitarnym. Ponadto, dzialajgc jako przyczyny
rzeczywiste, chociaz wtérne, istoty ludzkie przyczyniajg si¢ do przeksztalcania
wszechs$wiata | nadania mu nowej formy.

69. Aktualna dyskusja naukowa nad mechanizmami ewolucji wydaje sie
niekiedy wychodzi¢ z blednej koncepcji natury przyczynowosci BoZej, a wiec
domaga sie komentarza teclogicznego. Liczni uczeni-neodarwinisci i niektdrzy
ich krytycy doszli do wniosku, Ze ewolucja jest procesem materalistycznym
radykalnie przypadkowym, kierowanym przez dobdr naturalny i przypadkowe
zZmiany genetyczne, a wigc nie mozZe w niej by¢ miejsca dla opatrznosciowej
przyczynowosci Bozej. Jednak coraz szerszy krag uczonych, krytykéw neo-
darwinizmu, wskazuje na przejawy zamystu (na przyklad w strukturach biolo-
gicznych, ktére odznaczaja sie szczegdlna zloZzonoscia), ktéry wedhug nich nie
moze by¢ wyjasniony przez odwolanie sie do procesu czysto przypadkowego,
a ktéry byt ignorowany badZ Zle interpretowany przez neodarwinistow. Zasad-
niczym problemem tej goracej debaty jest obserwacja naukowa i uogdlnienie,
skoro pytamy sie, czy dane, ktdre mamy do dyspozycji, moga przewazyé na
rzecz zamyshu czy przypadku. Jest to kontrowersja, ktérej teologia nie moze
rozwigzacd. Jest jednak rzecz wazna zauwazZenia, Ze wedlug katolickiej kon-
cepcji przyczynowosci Bozej, prawdziwa przypadkowos¢ w porzadku stwo-
rzonym nie jest niespGjna z intencjonalng opatrznoscia Boz. Przyczynowosd
BoZa i przyczynowosé stworzona radykalnie rdZnia sie miedzy soba co do
natury, a nie tylko co do stopnia. Nawet efekt rzeczywiscie przypadkowego
procesu naturalnego moze wiec tak samo naleze¢ do opatrznosciowego pla-
nu Boga dotyczgcego stworzenia. Wedlug $§w. Tomasza z Akwinu: Skutkiem
boskiej opatrznosci nie jest tylko to, Ze co$ zdarza si¢ w jaki$ sposcb, lecz ie
co$ zdarza sie albo przypadkowo, albo z koniecznosci. Zdarza sie niechyb-
nie i z koniecznoéci, gdy boska opatrznoé¢ przesgdza o tym, by zdarzylo sie
niechybnie i z koniecznosci, a zdarza si¢ przypadkowo, gdy zamyst boskiej
opatrznosci nakazuje, by zdarzylo sie przypadkowo” (§Th 1 q. 22 a. 4 ad 1).
W perspektywie katolickiej, neodarwinisci, ktérzy odwoluja sie do przypad-
kowej zmiany genetycznej i doboru naturalnego, by utrzymywac teze, Ze ewo-
lucja jest procesem catkowicie pozbawionym przewodnika, wychodzg poza
to, co moZe wykazad nauka. Przyczynowosd BozZza moZe dzialad w procesie,
ktory jest zarduwno przypadkowy, jak réumniez kierowany. Jakikolwiek przy-
padkowy mechanizm moze mie¢ charakter ewolucyjny tylko dlatego, Ze taki
zostal mu nadany przez Boga. Proces ewolucyjny, pozbawiony przewodnika
— proces, ktéry nie wchodzi zatem w granice BoZej opatrznosci — nie moze
po prostu istnie¢, poniewaz ,przyczynowos¢ Boga, ktéry jest pierwszym dzia-
lajacym, siega wszystkich bytéw nie tylko w odniesieniu do zasad gatunku,
lecz takZze w odniesieniu do zasad jednostkowych. [...] Wszystko musi by¢
poddane boskiej opatrznosci w takiej mierze, w jakiej uczestniczy w istnieniu”
(§Th1q.22a. 2).
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70. Przez odniesienie do bezposredniego stworzenia duszy ludzkiej teo-
logia katolicka stwierdza, ze poszczegdlne dziatania BoZe wywieraja skut-
ki, ktére przekraczaja zdolno§¢ przyczyn stworzonych, ktére dzialaja zgodnie
ze swoja naturg. Odwolanie si¢ do przyczynowoéci Bozej, aby wypelni¢ au-
tentycznie przypadkowe puste miejsca, a nie po to, by udzieli¢ odpowiedzi
na to, co pozostaje niewyjasnione, nie oznacza wykorzystywania dziatania
Boga do wypelnienia dziur w wiedzy naukowej (dajac miejsce tak zwanemu
Bogu od zapychania dziur). Struktury §wiata moga by¢ widziane jako otwarte
na dzialanie Stwércy, skoro sa bezposrednia przyczyna pewnych wydarzeri
w §wiecie. Teologia katolicka stwierdza, ze pojawienie si¢ pierwszych przed-
stawicieli rodzaju ludzkiego (poszczegodlne jednostki lub populacje) stanowi
wydarzenie, ktére nie poddaje si¢ wyjasnieniu czysto naturalnemu i ktére
moze by¢ whasciwie przypisane interwencji Boga. Dzialajac za posrednictwem
przypadkowych ciggéw, ktére od poczatku dzialajg w historii kosmicznej,
Bég stworzyt podstawy pod to, co papiez Jan Pawet Il nazwat ,skokiem onto-
logicznym [...], chwila przejécia do tego, co duchowe”. Jesli nauka moze stu-
diowac te ciagi przyczynowosci, to na teologii spoczywa zadanie usytuowania
nauczania o bezposrednim stworzeniu duszy ludzkiej w ramach wielkiego
planu Tréjjedynego Boga dotyczacego dzielenia si¢ komunia Zycia trynitarne-
go z osobami ludzkimi stworzonymi z niczego na obraz i podobieristwo Boga
i ktére, w Jego imieniu i zgodnie z Jego planem, kreatywnie stuza i panujg nad
wszechéwiatem fizycznym.

b. Odpowiedzialnos¢ za Swiat stworzomy

71. Coraz szybszy postep naukowy i technologiczny, dokonujacy si¢
w ostatnich piec¢dziesieciu latach, doprowadzit do radykalnie nowej sytuacii
wszystkich istot Zyjacych na naszej planecie. Wigkszej obfitosci débr mate-
rialnych, wyzszego poziomu Zycia, lepszego stanu zdrowia i nadziei diuzsze-
go Zycia, towarzyszy zatrucie atmosfery i wody, problem toksycznych odpa-
déw przemystowych, niszczenie, a niekiedy destrukcja delikatnych habitatéw.
W tej sytuacji ludzie bardziej uswiadomili sobie organiczne wiezi, ktére lacza
ich z innymi istotami Zyjacymi. Natura jest juz widziana jako biosfera, w kidrej
istoty tworza zlozong sie€ Zycia, ale uwaznie zorganizowans. Wiadomo, Ze za-
soby naturalne s3 ograniczone, jak réwniez natura posiada ograniczone mozli-
wosci odbudowywania powodowanych w niej szk6d z powodu nieustannego
wykorzystywania jej zasobow.

72. Jedna z konsekwencji tej nowej wrazliwosci jest — niestety — to, ze
chrzescijaristwo zostalo przez niektérych oskarzone, Ze czgSciowo jest odpo-
wiedzialne za kryzys srodowiska, wiasnie dlatego, ze uwypuklito role czlo-
wieka, stworzonego na obraz Bozy, w rzadzeniu stworzeniem widzialnym.
Niekt6rzy krytycy méwia nawet, Ze tradycja katolicka nie jest w stanie zapro-
ponowac¢ solidnej etyki ekologicznej, gdyZz czlowiek jest W niej traktowany
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jako wy2szy od pozostalego §wiata naturalnego i ze w poszukiwaniu takiej
etyki trzeba bedzie zwrdci€ sie do religii azjatyckich i tradycyjnych.

73. Jednak ta krytyka opiera si¢ na bardzo blednej chrzescijariskiej teologii
stworzenia i obrazu BoZzego. M6wigc o koniecznosci nawrdcenia ekologiczne-
g0, Jan Pawet II stwierdzil: ,Panowanie czlowieka nie jest absolutne, ale shu-
Zebne [...] nie jest misja wladcy absolutnego i nie podlegajacego kontroli, ale
stugi krélestwa Boiego” (Przemdwienie z 17 1 2001 r.). Jest moiliwe, Ze bled-
ne rozumienie tego nauczania skionito niektérych ludzi do bezmyslnego dzia-
tania wobec §rodowiska naturalnego, ale chrzescijariska doktryna stworzenia
i obrazu BozZego nigdy nie zachecata do pozbawionego kontroli wykorzysta-
nia i wyczerpania bogactw naturalnych. Stwierdzenia Jana Pawla Il odzwier-
ciedlaja rosnacg uwage, z jaka Urzad Nauczycielski Kodciola éledzi kryzys
ekologiczny oraz troske, ktéra zostala wyrazona w encyklikach spotecznych
ostatnich pontyfikatéw. W perspektywie tego nauczania kryzys ekologiczny
jest problemem ludzkim i spolecznym, zwigzanym z naruszaniem praw ludz-
kich i nieréwnoscia w dostepie do bogactw naturalnych. Jan Pawel II strescit
te tradycje nauczania spolecznego, gdy w encyklice Centesimus annus napi-
sak: ,Obok problemu konsumizmu budzi niepokdj écisle z nig zwigzana kwe-
stia ekologiczna. Czlowiek, opanowany pragnieniem posiadania i uZzywania,
bardziej anizeli bycia i wzrastania, zuzywa w nadmiarze i w sposdb nieupo-
rzadkowany zasoby ziemi, naraZajac przez to takie wiasne zycie. U korzeni
bezmyslnego niszczenia Srodowiska naturalnego thkwi blad antropologiczny,
niestety rozpowszechniony w naszych czasach. Czlowiek, ktdry odkrywa swa
zdolnosé przeksztalcania i w pewnym sensie stwarzania Swiata wlasng praca,
zapomina, Ze zawsze dzieje sie to w oparciu o pierwszy dar, otrzymany od
Boga na poczatku w postaci rzeczy przezeii stworzonych” (art. 37).

74, Chrzescijariska teologia stworzenia wnosi bezposredni wkiad w rozwigza-
nie kryzysu ekologicznego, stwierdzajac podstawowsa prawde, Ze stworzenie
widzialne jest darem Bozym, pierwszym darem, kt6ry ustala przestrzer komu-
nii osobowej. MoZna stwierdzi¢, 2e poprawna chrzescijariska teologia ekologii
wynika z aplikacji teologii stworzenia. Zauwazmy, Ze termin ekologia laczy
w sobie dwa greckie slowa: oikos (dom) i logos (stlowo). Fizyczne sSrodowisko
ludzkiej egzystencii mogloby by¢ widziane jako co$ w rodzaju mieszkania dla
#ycia ludzkiego. Uwzgledniajac to, 2e Zycie wewnetrzne Najswictszej Trdjcy
jest Z2yciem komunii, boski akt stworzenia jest darmowa produkcja partne-
row, ktérzy moga uczestniczy¢ w tej komunii. W tym sensie moZna powie-
dzie¢, ze boska komunia znalazla teraz swoje mieszkanie w kosmosie stwo-
rzonym. W zwiazku z tym mozZemy méwic¢ o kosmosie jako miejscu komunii
osobowej.

75. Chrystologia i eschatologia moga wspélnie dalej oswieci¢ te prawde.
W zjednoczeniu hipostatycznym osoby Syna z natura ludzka, Bég wchodzi
w Swiat i przyjmuje cielesnosé, ktora On stworzyl, We wcieleniu, przez Jed-
norodzonego Syna zrodzonego z Dziewicy za sprawa Ducha Swietego, Tréjje-
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dyny B6g stwarza mozliwos¢ wewnetrznej i osobowej komunii z ludZmi. Bog
cheiat Zyczliwie podnies¢ osoby stworzone do dialogicznego uczestniczenia
w swoim #yciu, dlatego musi On — by tak rzec — znizy¢ si¢ do poziomu
stworzenia. Niekt6rzy teologowie méwia o boskim zstepowaniu jako formie
hominizacji, poprzez ktéra Bég dobrowolnie czyni mozliwym nasze przebo-
stwienie. B6g nie tylko objawia swoja chwale w kosmosie przez akty teofanij-
ne, ale takze przyjmujac ich cielesnos¢é. W tej perspektywie chrystologicznej
bominizacja Boga jest aktem solidamosci, nie tylko z osobami stworzonymi,
ale z calym wszechswiatem stworzonym i jego historycznym przeznaczeniem.
Nie tylko to, ale w perspektywie eschatologicznej, drugie przyjscie Chrystusa
moze by¢ widziane jako wydarzenie, w kt6rym Bég fizycznie zamieszkuje
we wszechéwiecie udoskonalonym, doprowadzajac do pelni pierwotny plan
stworzenia,

76. Teologia obrazu Bozego, bedac daleka od zachgcania do rozpasane-
go i antropocentrycznego wykorzystania srodowiska naturalnego, potwierdza
kluczowa role czlowieka w urzeczywistnieniu tego wiecznego zamieszkiwania
Boga w doskonalym wszechswiecie. Ludzie, zgodnie z zamysiem BoZym, s
administratorami tej przemiany oczekiwanej przez cale stworzenie. Nie tylko
istoty ludzkie, lecz cale stworzenie widzialne jest powolane do uczestniczenia
w zyciu Bozym. ,Wiemy przeciez, ze cale stworzenie az dotad jeczy i wzdycha
w bélach rodzenia. Lecz nie tylko ono, ale i my sami, ktérzy juz posiadamy
pierwsze dary Ducha, i my réwniez cala istota swoja wzdychamy, oczekujac
przybrania za synéw” (Rz 8, 22-23). W perspektywie chrzescijariskiej nasza
odpowiedzialnos¢ etyczna wobec srodowiska naturalnego, mieszkania naszej
egzystencfi, znajduje wigc swoje Zrédla w glebokim rozumieniu teologicznym
stworzenia widzialnego i naszego w nim miejsca.

77. Odnoszac sie do tej odpowiedzialnosci, w waznym fragmencie ency-
kliki Evangelium vitae, Jan Pawet Il napisat: ,Czlowiek zostal powotany, aby
uprawia¢ ogréd ziemi i strzec go (por. Rdz 2, 15), jest zatem w szczegllny
sposéb odpowiedzialny za srodowisko Zycia, to znaczy za rzeczywistos$¢ stwo-
rzona, ktéra z woli Boga ma shuzy¢ jego osobowej godnosci [...]. Na tym pole-
ga kwestia ekologiczna z wszystkimi jej aspektami — od ochrony naturalnych
babitatéw r6znych gatunkéw zwierzat i form Zycia po »ekologie czlowieka«
w Scistym sensie; droge do jej rozwigzania, szanujgcego to wielkie dobro,
jakim jest Zycie, kazde Zycie, wskazuja zasady etyczne, jasno i stanowczo
sformulowane na stronicach Biblii [...]. W odniesieniu do widzialnej natury je-
stesmy poddani nie tylko prawom biologicznym, ale takze moralnym, kt6rych
nie mozna bezkarnie przekracza¢” (art. 42).

78. Musimy, w koficu, zauwazy¢, Ze teologia jest w stanie dostarczyc tech-
nicznego rozwiazania kryzysu $rodowiska; jednak, jak zazaczyliSmy, teologia
moze poméc zobaczy¢ nasze $rodowisko naturalne tak, jak widzi je Bog,
czyli jako przestrzeri komunii osobowei, w ktérej istoty ludzkie, stworzone na
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obraz Bozy, maja dazy¢ do komunii wzajemnej i ostatecznego udoskonalenia
widzialnego wszech$wiata.

79. Ta odpowiedzialno$¢ rozciaga sie na swiat zwierzecy. Zwierzeta s3
stworzeniami Bozymi i — wedlug Pisma Swietego — On otacza je opatrznoécio-
w3 troska (Mt 6, 26). Ludzie powinni przyjac je z wdziecznoscia oraz dzieko-
waé Bogu za ich istnienie, obejmujac swoim dziekczynieniem takze kazdy ele-
ment stworzenia. Zwierzeta swoim istnieniem blogostawia Boga, oddaja Mu
chwale: ,Wszelkie ptaki podniebne, blogostawcie Pana [...]. Zwierzeta dzikie
i trzody, blogostawcie Pana” (Dn 3, 80-81). Ponadto, harmonia, ktéra czlowiek
ma ustanowié, bgdZ odnowid, w calodci stworzenia obejmuje takZe relacje ze
zwierzetami. Gdy Chrystus przyjdzie w swojej chwale, dokona rekapitulacji
catego stworzenia w eschatologicznej i definitywnej harmonii.

80. Niezaleznie od tego istnieje réznica ontologiczna miedzy istotami ludz-
kimi i zwierzetami, poniewaz tylko czlowiek zostat stworzony na obraz Bozy
i to Bog dal mu panowanie nad $wiatem zwierzecym (Rdz 1, 26-28; 2, 19-20).
Streszczajac tradycje chrzescijariska odnosnie do sprawiedliwego uzZycia zwie-
rzat, Katechizm Kosciola Katolickiego stwierdza: ,B6g powierzyl zwierzeta za-
rzadzaniu czlowieka, ktérego stworzyl na swdj obraz. Jest wiec uprawnione
wykorzystywanie zwierzat jako pokarmu i do wytwarzania odziezy. MoZna
je oswajac, by towarzyszyly czlowiekowi w jego pracach i rozrywkach” (art.
2417). W tym miejscu stwierdza sie réwnieZ dopuszczalnosé eksperymentéw
medycznych i naukowych, ale zawsze uznajac, Ze ,sprzeczne z godnoscia
ludzks jest niepotrzebne zadawanie cierpien zwierzetom” (art. 2418). W jaki-
kolwiek wiec sposéb wykorzystuje sie zwierzeta, trzeba zawsze kierowad sie
juz wyjasnionymi zasadami: panowanie czlowieka nad $wiatem zwierzecym
jest ze swej istoty administrowaniem, z ktérego ludzie maja zdad sprawe Bogu,
ktdry jest Panem stworzenia w najprawdziwszym znaczeniu.

c. Odpowiedzialnoé¢ w stosunku do integralnosci biologicznej istot lndzkich

81. Wspélczesna technologia, lacznie z najnowszym rozwojem biochemii
i biologii molekularnej, dostarcza wspélczesnej medycynie nowych mozli-
wosci diagnostycznych i terapeutycznych. Te techniki nie tylko umozliwiaja
nowe i skuteczniejsze terapie, ale otwieraja takze dostep do mozliwosci mo-
dyfikowania samego czlowieka. Fakt, Zze te technologie sa dostepne i moga
zosta¢ zastosowane, czyni tym niezwloczym pytanie, jakim ograniczeniem po-
winno zosta¢ obwarowane daZenie czlowieka do nowego stwarzania siebie.
Odpowiedzialne administrowanie w dziedzinie bioetyki domaga sie uwaznej
refleksji moralnej nad znaczeniem technologii, kidre moga wplyna¢ na inte-
gralnos¢ biologiczna istot ludzkich. W tym miejscu moZemy poda¢ tylko ogdl-
ne wskazania dotyczace specyficznych wyzwan moralnych, wywolywanych
przez nowe technologie i niektére zasady, ktére powinny by¢ stosowane, jesli
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chcemy odpowiedzialnie administrowac integralnoscia biologiczng istot ludz-
kich stworzonych na obraz Bozy.

82. Prawo do pelnego dysponowania swoim cialem oznaczaloby, Ze oso-
ba moze uzywaé ciala jako srodka do osiagnigcia celu, kiéry sama wybrala;
mogtaby wiec zastapic¢ niektére czesci, zmodyfikowac go lub wyznaczy¢ jego
koniec. Innymi stowy, osoba moglaby okresli¢ cel lub wartos¢ teleologiczna
ciala. Prawo do dysponowania czyms$ rozciaga sie tylko na przedmioty, kt6-
re majg wartoé¢ czysto narzedziows, a nie na przedmioty, kt6re s3 dobrem
w sobie, to znaczy sa celem dla samych siebie. Osoba ludzka, jako stworzona
na obraz Boga, nale?y do tej ostatniej kategorii. Pytanie, ktdre pojawia sig
w bioetyce, dotyczy tego, czy to rozumowanie mozZna takze zastosowa¢ do
réznych pozioméw dostrzeganych w osobie ludzkiej: poziomu biologiczno-
somatycznego, poziomu emocjonalnego i poziomu duchowego.

83. W praktyce klinicznej jest faktem powszechnie przyjetym, ze w formie
ograniczonej mozna dysponowac cialem i pewnymi funkcjami umyslowymi,
aby zachowaé Zycie, jak na przyklad w przypadku amputacji koriczyny lub
przeniesienia organu. Zabiegi takie sa dozwolone z wykorzystaniem zasady
calodciowosci 1 integralnosci (znane takze jako zasada terapeutyczna). Zasada
ta oznacza, e osoba ludzka rozwija, chroni i zachowuje wszystkie swoje funk-
cje fizyczne i umystowe w taki sposéb, Ze:

— funkdje nizsze nigdy nie zostaja poswigcone, jak tylko dla lepszego funk-
cjonowania osoby w jej calosci, a takZe w tym przypadku zawsze podejmujgc
wysitek, by skompensowa¢ poswigcong funkcje;

~ podstawowe wiadze, ki6re ze swej istoty posiada czlowiek, nigdy nie
zostang poéwiecone, z wyjatkiem, kiedy jest to konieczne dla ocalenia Zycia.

84. R6Zne organy i wladze, ktére razem konstytuuja jednosc fizyczna, jako
integrujgce sie czesci, sa caltkowicie objete przez cialo i mu poddane. Ale war-
toéci niZzsze nie moga by¢ po$wiecone na korzy$¢ wartosci wy#szych, bowiem
one wszystkie konstytuuja organiczng jednos¢ i pozostaja w relacji wzajemnej
zaleznodcl. Cialo, jako wewnetrzna czes¢ osoby ludzkiej, jest dobrem w so-
bie, dlatego podstawowe wiadze ludzkie moga by¢ poswigcone tylko dla za-
chowania Zycia. Zycie jest podstawowym dobrem, dotyczacym caloéci osoby
ludzkiej. W przypadku braku podstawowego dobra, kt6rym jest Zycie, warto-
$ci — na przyklad wolnos¢ — ki6re niewatpliwie s3 wy2sze od Zycia, przestajg
istnie¢. Czlowiek zostal stworzony na obraz BoZy takze w swojej cielesnosci,
zatem nie ma Zadnego prawa dysponowa¢ w pelni swoja natura biologicz-
ng. Sam Bég i bycie stworzonym na Jego obraz nie moga by¢ przedmiotem
arbitralnego dziatania ludzkiego.

85. Aby mo#na bylo zastosowa¢ zasade calosciowosci i integralnosci, mu-
sza by¢ spelnione nastepujace warunki: — interwencja dotyczy tej czesci ciala,
ktéra jest dotknieta sytuacja niebezpieczng dla Zycia lub jest jej bezposrednia
przyczyna; — brak innych mozliwoéci ocalenia Zycia; — zachodzi prawdopodo-
bieristwo sukcesu proporcjonalnego do niebezpieczeristw i negatywnych kon-
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sekwencji podjetej interwencji; — zgoda pacjenta. Negatywne skutki uboczne
wynikajace z interwencji moga by¢ uzasadnione na podstawie zasady podwidj-
nego skutku.

86. W niektérych przypadkach usilowano interpretowad te hierarchie warto-
sci tak, by uprawomocni¢ poswiecenie funkcji nizszych, na przyklad zdolnogé
prokreacyjna, dla ochrony wartoéci wyzszych: na przykiad zdrowie umysltowe
lub lepsze relacje z innymi. Jednak zdolnoé¢ reprodukeyjna w tym przypadku
Zostaje posSwiecona dla utrzymania elementdw, kidre moga by¢ waZne dla
osoby jako calodci funkcjonujgcej, ale nie sa istotne dla osoby jako calo-
Sci Zyfgcej. Osoba, jako calo$¢ funkcjonujgca, zostaje rzeczywiscie zraniona
z powodu utraty zdolnosci reprodukcyjnej, i ma to miesjce w chwili, w ktérej
zagrozenie dla jej zdrowia umyslowego nie jest bezposrednie i mogloby by¢:
wyeliminowane w inny sposéb. Ta interpretacja zasady catosciowosdci wpro-
wadza takZze mozliwo$¢ poswiecenia czesci ciala na rzecz intereséw spofle-
cznych. Zgodnie z tym rozumowaniem, sterylizacja z powodoéw eugenicznych
moglaby by¢ uzasadniona interesami paristwa.

87. Zycie ludzkie jest owocem miloéci malZeriskiej — wzajemne, catkowite,
definitywne i wylgczne oddanie miedzy mezZczying i kobieta — odzwiercied-
lajgcej dar milosci migdzy trzema Osobami Bozymi, ktéry staje sie plodny
w stworzeniu oraz dar Chrystusa dla Jego Kosciola i odrodzenia czlowieka.
Fakt, Ze catkowite oddanie czlowieka dotyczy zar6wno jego ducha, jak i ciala,
stanowi podstawe nierozerwalnosci dwoch znaczen aktu malZeriskiego, ktéry:
— jest autentycznym wyraZzeniem mitoéci oblubiericzej na poziomie fizycznym
i — osiaga wypelnienie poprzez prokreacje w plodnym okresie kobiety (Pawel
VI. Humanae vitae art. 12; Jan Pawel I1. Familiaris consortio art. 32).

88. Wzajemne oddanie sie me2czyzny i kobiety w relacji plciowej ma cha-
rakter niepelny w przypadku antykoncepcji lub sterylizacji. Jesli ponadto jest
stosowana technika, ktéra nie wspomaga aktu malZeriskiego w osiggnieciu
jego celu, ale zastepuje taki akt, tak Ze poczecie nastepuje przy udziale strony
trzeciej, wtedy dziecko powolane w taki sposéb do zycia nie rodzi si¢ z aktu
malZeriskiego, ktéry jest wyrazeniem autentycznego wzajemnego oddania ro-
dzicow.

89. W przypadku klonowania — produkcja osobnikéw genetycznie takich
samych przez podzial embrionu lub przez przeszczep jadra — dziecko jest
rodzone w spostb apiciowy | w zaden sposob nie moie by¢ traktowane jako
owoc wzajemnego daru milosci. Co wigcej, klonowanie, jesli zaklada produk-
cje wickszej liczby osdb z jednego osobnika, stanowi naruszenie toZzsamosci
osoby. TakZe wspdlnota ludzka, ktéra — jak juz zauwazyliSmy — musi by¢
traktowana jako obraz Trdjjedynego Boga, wyraza w swej roZnorodnosc cod
z relacji trzech Os6b BoZych w ich jedynosci, ktdra — mimo tej samej natury
— naznacza ich wzajemne relacje.

90. InZynieria genetyczna, zmierzajaca do osiagnigcia celéw terapeutycz-
nych, bylaby sama w sobie do przyjecia, jesli nie sprawiatoby trudnosdci wy-
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obrazenie sobie, w jaki spos6b mozna by dokona¢ tego typu interwencii,
unikajac nieproporcjonalnych niebezpieczeristw przede wszystkim w pierw-
szej fazie do§wiadczalnej, jak na przyklad masowa utrata embrionéw i poja-
wianie sie niepozadanych skutkéw oraz nie odwolujac si¢ do uzycia technik
reprodukcyjnych. Mozliwg alternatyws byloby odwolanie si¢ do terapii geno-
wej na komérkach macierzystych, kiére produkuja spermatozoidy mezczyzny,
tak Ze moze on pocza¢ zdrowe potomstwo, uZywajac swego nasienia w akcie
malzeriskim.

01. Pewien typ inZynierii genetycznej zmierza do ulepszenia niekt6rych spe-
cyficznych cech charakterystycznych, Mozna by stara¢ si¢ uzasadni¢ wplyw na
ewolucje ludzka przez taki typ interwencji, odwolujac sie do pojecia czlowieka
jako uspotstwoércy z Bogiem. Oznaczaloby to jednak, Ze czlowiek ma pelne
prawo dysponowania swojg naturg biologiczna. Modyfikacja toZzsamosci gene-
tycznej czlowieka, jako osoby ludzkiej, poprzez stworzenie istoty nadludzkie;
jest radykalnie niemoralna. Odwolanie sie do modyfikacji genetycznych w celu
wyprodukowania istoty nadludzkiej lub istoty z istotnie nowymi wiadzami du-
chowymi jest nie do pojecia, biorgc pod uwage, 2e zasada Zycia duchowego
czlowieka — kt6ra formuje materie w ciele osoby ludzkiej — nie jest produktem
rak czlowieka i nie podlega inZynierii genetycznej. Jedynos¢ kazdej osoby ludz-
kiej — w czesci ukonstytuowanej przez jej biogenetyczne cechy charakterystyczne
i rozwinietej przez wychowanie i wzrost — nalezy do niej wewnetrznie i nie mo-
#e by¢ traktowana przedmiotowo, aby ulepszy¢ niektére z tych cech charakte-
rystycznych. Czlowiek moze rzeczywiscie ulepszy¢ siebie tylko przez pelniejsza
realizacje obrazu Bozego w sobie, jednoczac sie z Chrystusem i nasladujac Go.
W kazdym innym przypadku te modyfikacje naruszalyby wolno$¢ przysziych
os6b, ktére nie miaty mozliwosci wplywac na decyzje, ki6re okredlajg ich cechy
charakterystyczne i strukture fizyczna w spos6b znaczacy i by¢ moze nieod-
wracalny. Terapia genowa, nastawiona na wyeliminowanie patologii wrodzo-
nych, jak syndrom Downa, z pewnoscia wywierataby wplyw na tozsamos¢ od-
powiedniej osoby, lacznie z jej wygladem i jej intelektualnymi zdolnosciami, ale
taka modyfikacja pomoglaby osobie w pelni wyrazi¢ jej prawdziwg toZzsamosc,
blokowang przez wadliwy gen.

92. Zabiegi terapeutyczne stuza przywréceniu funkcji fizycznych, umysio-
wych i duchowych, dajac osobie centralng pozycje oraz w pelni szanujac
celowosé réznych pozioméw w czlowieku w relacji do pozioméw osoby. Ma-
iac charakter terapeutyczny, medycyna, ktéra podejmuje stuzbe czlowiekowi
i jego ciahlu, jako celom w sobie, szanuje w obydwéch obraz Bozy. Zgodnie
7z zasada proporcjonalnosci terapie nadzwyczajne, majace na celu przediu-
#anie #ycia, moga by¢ stosowane, gdy istnicje wlasciwa proporcja miedzy
pozytywnymi rezultatami, ktérych od niej si¢ oczekuje i mozliwymi szkodami
dla pacjenta. Natomiast tam, gdzie brakuje takiej proporcji, terapia moze byc
zaniechana, nawet jesli wynikloby z tego skrécenie Zycia pacjenta. W tera-
pii paliatywnej zgon antycypowany przez podanie srodkéw znieczulajacych
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stanowi skutek posredni, ktéry, jak wszystkie skutki uboczne w medycynie,
moze podlega¢ zasadzie podwdjnego skutku, byle zawsze dawkowanie bylo
nastawione na powstrzymanie bélu, a nie na przerwanie Zycia.

93. Dysponowanie $miercia jest w rzeczywistosci najbardziej radykalnym
sposobem dysponowania Zyciem. We wspomaganym samobdjstwie, w bez-
posredniej eutanazji i w bezposrednim przerwaniu cigZy — jakkolwiek moga
by¢ tragiczne i zloZone sytuacje osobiste — Zycie fizyczne jest poswiecane dla
z g6ry okreslonego celu. Do tej samej kategorii nalezy przedmiotowe wyko-
rzystanie embrionu, ktére ma miejsce zaréwno w eksperymentach na embrio-
nach, jak i w diagnozie przedprzeszczepowe;j.

04. Nasz status ontologiczny, jako stworzeri uczynionych na obraz Bozy,
naklada okreglone ograniczenia na nasza zdolno$¢ dysponowania nami samy-
mi. Przyznane nam panowanie nad $wiatem nie jest nieograniczone — spelnia-
my pewne panowanie, oparte na uczestniczeniu, nad $wiatem stworzonym,
a w koricu musimy zdac sprawe z naszej stuzby Panu wszech$wiata, Czlowiek
jest stworzony na obraz Bozy, ale on sam nie jest Bogiem.

Zakoriczenie

95. W trakcie powyzszych refleksji na temat obrazu BozZego ukazala sie
jego systematyczna zdolnodé wyjasnienia wielu prawd wiary chrzescijariskiej.
Pomaga nam ukaza¢ relacyjng — po prostu osobows — koncepcje istot ludz-
kich. Wlasnie ta relacja z Bogiem definiuje istoty ludzkie i jest podstawsg ich re-
lacji z innymi stworzeniami. Mimo to, jak zauwazyliSmy, tajemnica czlowieka
moze by¢ w pelni wyjasniona tylko w $wietle Chrystusa, ktory jest doskona-
lym obrazem Ojca i ktéry wprowadza nas, za posrednictwem Ducha Swigte-
go, do uczestniczenia w tajemnicy Tréjjedynego Boga. W ramach tej komunii
milosci tajemnica kazdej istoty, kt6ra interesuje sie Bog, osiaga swoje pelne
znaczenie. Ta koncepcja, rdwnoczesnie wielka i pokorna, istoty ludzkiej jako
obrazu BozZego, stanowi przewodnik dla relacji miedzy czlowiekiem i §wiatem
stworzonym oraz jest podstaws, na ktdrej moZna ocenié prawomocnosé po-
stepu technicznego i naukowego, kiéry ma wplyw na Zycie ludzkie i srodowi-
sko. W tych dziedzinach osoby ludzkie sa powolane zardwno do swiadczenia
0 swoim uczestniczeniu w kreatywnosci BoZej, jak réwniez do uznania swojej
pozycji stworzeri, ktérym Bég powierzyl drogocenna odpowiedzialnosé w ad-
ministrowaniu Swiatem.

Tum. ks. Janusz Krolikowski

45



Ireneusz Cieslik

Diakonat a struktura Kosciola

Krétko po roku 100 $w, Ignacy Antiocheriski pisze, iz bez biskupa, prezbi-
terGw i diakondw .nie moZna mowic o Kosciele” (List do Kosciota w Tralleis 3,
1). To waine $wiadectwo drugiego nastgpcy apostola Piotra na stolicy bisku-
piej w Antiochii (miasta, w kt6érym po raz pierwszy nazwano uczniéw Jezusa
chrzescijanami — Dz 11, 26), Ze juz od czaséw apostolskich istnialo przekona-
nie o kluczowym charakterze tych trzech postug dla egzystencji Kosciota.

Powyisze stwierdzenie jest naraZzone na nieco naiwna interpretacje, iz hie-
rarchia koscielna w niewiele odbiegajacej od dzisiejszej postaci istniala od
samego poczatku, czego s$wiadectwem jest pojawianie si¢ termindw: biskup,
prezbiter i diakon na kartach pism nowotestamentalnych. Nie odpowiada to
rzeczywistosci. Zaréwno w Nowym Testamencie, jak tez w pismach wczes-
nochrzescijariskich, terminéw okreslajacych osoby funkcyjne 6wczesnego
Kosciola jest znacznie wiecej: apostolowie, przeloZeni, pasterze, ewangelisci,
nauczyciele, prorocy, wspierajacy pomoca, wdowy. Jednak zakresy samych
terminéw biskup, prezhbiteri diakon poczatkowo nie s3 sprecyzowane, a okre-
slenia bywaja nawet stosowane zamiennie (zwlaszcza biskupa z prezbiterem).
Pomijam w tym przypadku analize sytuacji, ktéra doprowadzila do — sto-
sunkowo szybkiego i powszechnego — ustalenia si¢ triady biskup — prezbiter
— digkon. ChociaZ nie podzielam wspomnianej naiwnej interpretacji, to — pi-
szac o biskupie, prezbiterze i diakonie ,od czaséw apostolskich” — cheialbym
zarazem zdystansowa¢ sie od réwnie anachronicznego wyobraZenia (bazuja-
cego na przeciwstawieniu instytucji i charyzmatu), jakoby pierwsze dwa wieki
Koséciola to okres charyzmatyczny, w kiérym wszystko bylo plynne, a po-
tem nastapila instytucjonalizacja, ktérej przejawem bylo ukonstytuowanie sie
surzediws biskupa, prezbitera | diakona. Gdyby postugi biskupa, prezbitera
i diakona — bez wzgledu na to, jakimi terminami sie je okreslalo — nie byly
konstytutywne dla istnienia Kosciola od samego jego poczatku, wiedy byloby
nieuzasadnione nadawanie im rangi sakramentu. Tym niemniej, dla uniknie-
cia zamieszania, za terminus a quo niniejszych rozwazaii moZna uzna¢ czas
uksztaltowania sie monarchicznego episkopatu w ostatnich dziesiecioleciach
pierwszego i pierwszych drugiego wieku.

W pierwszych trzech wiekach chrzedcijaristwa slowo exxinein (ktére thumaczy-
my jako Koscidl) oznacza zawsze zgromadzenie liturgiczne lub - droga rozszerze-
nia tego pojecia — tych, kiérzy maja prawo do brania w nim udziatu, Dla pierw-
szych chrzescijan bowiem Eucharystia = Koscidl, czego wyraZne §wiadectwo daje
w swoich listach §w. Pawel, np. piszac do Koryntian: ,(...)kiedy sie gromadzicie
w Koscidl” (1 Kor 11, 18). Konsekwendje tej tozsamoéci stanowi jedna z zasadni-
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czych funkdji Eucharystii, jaka jest jak najpelniejsze objawienie Kosciota. W tym
kontekscie jest oczywiste, i2 winna w niej ujawniac si¢ réwniez koscielna struk-
tura. Zatem, jak od czaséw apostolskich w kazdej wspdlnocie chrzedcijariskiej
byt biskup, prezhiterzy i diakoni, tak norma byla wéwczas obecno$¢ wszystkich
stopni koécielnej struktury hierarchicznej na kazdej Eucharystii.

Dla pierwszych chrzescijan zgromadzenie eucharystyczne bylo empirycz-
nym wyjawieniem Koéciola jako zgromadzenia w Chrystusie. Cale Zycie kos-
cielne koncentrowalo sie na Eucharystii, nic istotnego nie moglo si¢ dokony-
wa¢ poza czy obok tego zgromadzenia. Rzeczywiscie, jesli Eucharystia jest
tozsama z Kogciolem, jest wyrazem jego jednoéci i przedstawia jego pelnig, to
winna tez gromadzi¢ wszystkich, ktérzy do niego naleza. Realizacja tej zasady
nie nastreczala trudnoéci, dopéki chrzescijanie stanowili stosunkowo nieliczng
diaspore. Na wspélnej niedzielnej Eucharystii spotykali si¢ po prostu wszyscy
chrzedcijanie, ktorzy mogli na nig dotrzed, czyli byli to wszyscy wyznawcy
Jezusa z danego miasta (i jego okolicy). Znakiem jednosci z tymi, ktérym oko-
licznoéci uniemozliwialy przybycie (chorymi, wigZniami), byly zanoszone do
nich Swiete Dary potwierdzajace ich przynaleznos¢ do pelni Kosciola.

Kiedy liczba wiernych wzrastala, wiedy zazwyczaj z wigkszej wspélnoty
wydzielala sie pewna grupa wiernych i powstawaly nowe miejsca sprawowa-
nia Eucharystii, przewaznie jednak poza miejscowoscia macierzystej wspélno-
ty. Nowa wspolnota szybko usamodzielniata si¢ i wkrétce byla dos¢ wiernym
odzwierciedleniem gminy, z ktérej wywodzila sie. Przewodzit jej i sprawo-
wanej w niej Eucharystii biskup, towarzyszylo mu grono prezbiterdw, a swoje
postugi spehniali diakoni. W nowej wspdlnocie i na kazdej jej Eucharystii byty
wiec dalej obecne wszystkie stopnie hierarchicznej struktury Kosciota.

Nieco inaczej bylo z podzialem na mniejsze wspélnoty w ramach tej same;j
miejscowoéci (odnosito si¢ to zwilaszcza do duzych miast). Wydaje sig, ze
wéwczas opory przed takim podzialem byly znacznie wigksze i wynikaly z ro-
zumienia Eucharystii jako wyrazu Koéciola, ki6ry przeciez ma by¢ znakiem
zjednoczenia wszystkich ludzi. Trudno zatem bylo zrozumie¢, jak wspdélnota
wiernych, wspélobywateli tego samego miasta, podzielona na kilka wspéinot
eucharystycznych, dalej moze by¢ czytelnym znakiem jednosci.

Pewna préba zachowania zasady jedno miasto, jeden biskup, jedna Eu-
charystia” byl, na przyklad stosowany w Rzymie, zwyczaj posylania fermen-
tum. Byla to czeé¢ konsekrowanego chleba ulamana podczas sprawowanej
przez papieza Eucharystii i zanoszona przez akolitéw do znajdujacych si¢ na
terenie Rzymu tzw. koscioléw tytularnych. W tym samym czasie, gdy odby-
wala sie liturgia papieska, wierni pod przewodnictwem prezbitera gromadzili
sie w tych kosciolach na liturgie slowa. Nastepnie przyniesione fermentum
prezbiter wkiadal do kielicha z winem (poprzez kontakt z konsekrowanym
chlebem dokonujac tym samym jego konsekracii) i rozdzielal komunig.

Moina jednak przyjad, Ze do trzeciego wicku normalng sytuacja jest obec-
noé¢ pelnej hierarchicznej struktury sakramentalnej w kazdej lokalnej wsp6l-
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nocie. Struktura sakramentalna byla zarazem strukturg wiadzy, dlatego sytuacja
ta byla réwnowazna z autonomig lokalnych Koscioléw. Od III w. rozpoczyna
sie proces (wéwczas jeszcze bardzo powolny — gwaltownego przyspieszenia
nabierze dopiero w wieku nastepnym) rozchodzenia si¢ hierarchicznej struk-
tury sakramentalnej, majacej swéj fundament w Eucharystii i struktury wia-
dzy w Kosciele. Mniejsze ofrodki zostaja podporzadkowane wiekszym. Przy
czym coraz mniejsze znaczenie miala niemal naturalna zaleznosé od wspdl-
noty macierzystej, a coraz wieksze — miejsce, jakie w cywilnej administracji
zajmowala miejscowos¢ danej wspélnoty. Bowiem struktura wiadzy w Ko$-
ciele stopniowo przejmuje model organizacyjno-instytucjonalny éwczesnego
spoleczeristwa. Z zakoriczeniem tego procesu rozejécla mamy do czynienia
wraz z pelnym uksztaltowaniem sie sieci parafialnej, co nastapilo dopiero pod
koniec plerwszego tysiaclecia.

Swiadectwem rozchodzenia sie hierarchii sakramentalnej z hierarchia wladzy
jest instytucia chorgpiskopaiu, czyli biskupdw wiejskich. Jak juz wspomniano,
w pierwszych wiekach praktykowano, Ze w ukonstytuowanej w jakiej$ miejsco-
wosci gminie chrzescijariskiej i na kazdej jej Eucharystii byly obecne wszystkie
stopnie hierarchicznej struktury Koéciola. Biskupéw, przewodzacych Kosciotom
w mniejszych miejscowosciach, nazywano chorepiskopami (od gr. chora— wies,
miejsce, okolica, ziemia). Chociaz otrzymywali oni sakrament $wieceri bisku-
pich, tak jak wszyscy inni biskupi, to od poczatku IV w. zaczynaja mnoZy¢ sie
pisane $wiadectwa wskazujace na systematyczne ograniczanie ich prerogatyw
wynikajacych z sakry. W rok po edykcie tolerancyjnym cesarza Konstantyna
synod, ktéry mial miejsce w Ancyrze (dzisiejszej Ankarze) stwierdza w kanonie
13, iz ,chorepiskopom nie wolno ustanawiac prezbiteréw lub diakonéw’. Jesli
skonstatujemy, Ze prawo udzielania swigceri jest jednym z gléwnych atrybutéw
odrézniajgcych biskupa od prezbitera (,Céz bowiem z wyjgtkiem swigceri czyni
biskup, czego prezbiter nie czyni?’ — pisal w IV w. §w. Hieronim), to trudno
dziwic sig, iz kilka wiekéw péinie] kwestionowano waznosé Swieceni chorepi-
skopdw, a synod w Metz (888 r.) stwierdzil, Ze s3 zwyklymi prezbiterami.

Konsekwentne ograniczanie wladzy chorgpiskopdw na rzecz biskupa mia-
sta, kttiremu podlegali, bylo przyczyna stopniowego zanikania chorepiskopa-
ti. Miejsce chorepiskopa na czele lokalnej wspdlnoty i sprawowanej przez nia
Eucharystii zajmowal coraz czesciej prezbiter delegowany przez biskupa mia-
sta, w ktdrego cywilnej administracji znajdowata sie dana miejscowosc. Juz sy-
nod w Sardyce (343 r.) stwierdza, 2e ,nfe nalezy ustanawiac biskupa w kazdej
wsi czy matym miescie, skoro wystarczy tam nawet feden prezbiter’ i uzasadnia
swoje postanowienie argumentem: ,Zeby nie ponizac imienia i wladzy bi-
skupéw’. Podobne orzeczenia znajdujemy w uchwatach obradujacego w tym
samym 343 r. synodu w Laodycei (kanon 57): , W malych miastach i wsiach
nalezy ustanawiac nie biskupéw, lecz wizytatoréw. Co zas sig tyczy biskupdw
Juz ustanowionych, to nie powinni oni nic czynic bez woli biskupa miejskie-
go". Wizytatorem, o kt6érym wspomina kanon, byt zazwyczaj prezbiter.
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Zmiana na stanowisku tego, kto stoi na czele lokalnej wspélnoty, miala
ogromne konsekwencje dla struktury Kosciola. Wydaje sig, 2e wiasnie w te
zmianie nalezaloby upatrywa¢ gléwnej przyczyny zaniku diakonatu stalego.
Zwyczajowo bowiem — w nawiazaniu do rozpowszechnionej wéwczas in-
terpretacji tekstu z Dziejéw Apostolskich (Dz 6, 1-6) — przy kazdym niemal
biskupie bylo siedmiu diakonéw. Zwyczaj ten sankcjonowat 15 kanon synodu
w Neocezarei (ok. 314 r.): ,w miescie, chochy bylo ono nawet bardzo duze, po-
winno byc siedmiu diakonow’. Konsekwencja faktu, iz w lokalnej wspélnocie
miejsce chorepiskopa zajmowat na trwale prezbiter, byla réwnieZ nieobec-
noé$é w tej wspélnocie wyswieconych diakonéw, ktérzy z reguly pozostawali
w stolicy biskupiej. Tym samym w zaistnialej sytuacjl z tréjstopniowej hie-
rarchii sakramentalnej, obecnej dotad w kazdej gminie chrzescijariskiej (i jej
liturgii) we wspdlnotach istniejgcych poza wigkszymi miastami, pozostawal
tylko jej srodkowy element.

Woéwezas nikt nie przypuszczal, iz jest to poczatek korica diakonatu. Prze-
ciwnie, wszystko wskazywalo na to, ze w tych okolicznoéciach jego znaczenie
— jako dobra rzadkiego — bedzie roslo, co faktycznie w poczatkowym okresie
rzeczywiscie mialo miejsce. Bowiem czwarte stulecie bywa okreélane zlotym
wiekiem diakonatu. Eatwo jednak zasugerowac si¢ ta opinia i niektdre Zrédia
zinterpretowaé, jako $wiadectwa umacniajgcej sie pozycji diakona, chociaz
niekoniecznie takimi by¢ musza. Owszem, tak moze by¢ potraktowany 18
kanon I Soboru w Nicei (325 r.): ,Doszio do wiadomosci swietego i wielkiego
soboru, ze w niektérych miejscowosciach i miastach diakoni podajg Komunig
prezbiterom”, a niektorzy  przyimujg Eucharystie nawet przed biskupami®. So-
bér stanowczo przeciwstawia sie takiej praktyce: ,Wszystko to musi sig skori-
czy¢. Diakoni niech pozostajg w granicach swoich przywilejéw i niech wiedzq,
Ze sq stugami biskupow i ze sq nizsi od prezbiteréw. Zgodnie z wlasciwym
porzgdkiem majg przyjmowac Komunig po prezbiterach i ma jej im udzielac
biskup lub prezbiter’.

Czytajac ten kanon, warto jednakze zapyta¢ o przyczyny takiej praktyki.
Skad pojawila sie i to na skale na tyle powaina, e musial si¢ nig zajac¢ Sobér?
Przede wszystkim nalezy zauwazy¢, iz soborowe stwierdzenie, 2e diakoni ,sa
nizsi od prezbiteréw” nie bylo bynajmniej czyms$ oczywistym. Z wczesniej-
szych o wiek Didaskaliéw apostolskich mozna bowiem wyciagna¢ wniosek
wprost przeciwny. Czytamy tam w rozdziale IX:  Diakon zajmuje miejsce
Chrystusa i zastuguje na milos¢ waszq, diakonisa zas wyobraza Ducha Swig-
tego, a wigc takze odpowiedniego wymaga szacunku. Prezbiteréw trzeba trak-
towad na réwni z apostolami’. Stowa te wskazuja, 2e przynajmniej w kregu
chrzescijaristwa syryjsko-palestyriskiego, skad pochodzi 6w dokument, pozy-
cja prezbiteréw byla niZsza niz diakonéw. Potwierdza to praktyka rozdziela-
nia w gminie zapomég, dzieki ktérym kazdemu poslugujacemu naleZy - jak
wyraza sie autor Didaskalidw — ,okazywac powazanie odpowiadajgce jego
stanowiskw’. Ot62, w tej sprawie wskazania sa nastepujace: ,Diakon ma na
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czest Chrystusa otrzymywacd dwa razy tyle co wdowa, a jego przefozony (bi-
skup) cztery razy tyle, na czesc¢ Boga Wszechmocnego. O ile ktos zechce ubo-
norowac lakze prezbiteréw, niech im da — jak diakonom — podwijnie, wszak
zastugujg oni na szacunek réuny apostolom, jako doradcy biskupa i korona
Kosciola, w ktérym stanowig niby senat czy kurig’. Z tego wynika, ze datki
na diakondéw byly obligatoryjne, a na prezbiteréw nie; poza tym wysokosé
wynagrodzenia prezbiteréw réwna temu, co otrzymywali diakoni, wymagala
uzasadnienia i dowartodciowania ich postugi.

PoniZej s3 zamieszczone modele relacji pomiedzy biskupem, prezbiterem| dia-
konem, z jakimi mamy do czynienia w pierwszych wiekach chrzescijaristwa:

a) ‘bﬁ‘kux

prezbiter diakon

b) ‘b/tsku\

prezbiter
diakon

aN
diakon
prezbiter

d) biskup
diakon

prezbiter

e) | biskup
|

prezbiter

diakon
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Od czasu wyksztalcenia si¢ monarchicznego episkopatu pod koniec pierw-
szego wieku (cho¢ prawdopodobnie jeszcze w I w. na czele niejednej gmi-
ny stalo kolegium réwnoprawnych prezbiteréw) pierwsze miejsce biskupa
nie podlega dyskusji, natomiast podporzadkowani mu prezbiter i diakon zaj-
mowali podobna pozycje (rys. a). Zazwyczaj zakres ich zadar nie pokrywal
sie, a obaj byli zalezni od biskupa, dlatego przy harmonijnej wsp6ipracy nikt
chyba nie zastanawial si¢ nad tym, dlaczego ranga ktéregos z nich jest nieco
wyizsza. Wydaje sie, Ze to, czy sytuacja blizsza byla schematowi z rysunku
bczy z ¢, zalezalo w duzym stopniu od zwyczajéw poszczegdlnej gminy oraz
indywidualnych cech konkretnej osoby bedacej prezbiterem badZ diakonem.
W drugim i trzecim wieku najbardziej rozpowszechniong byla jednak sytuacja
przedstawiona na rysunku b i zdaje sig, Ze to na nig, jako modelowa, wska-
zywal przywolywany tu juz 18 kanon Soboru Nicejskiego. Nalezy podkreslic,
?e niezaleznie od tego, czy pozycja prezbitera byla traktowana jako wyZsza
od pozycji diakona, czy odwrotnie, w Zadnej z tych sytuacji nie mialo miejsce
podporzadkowanie jednego drugiemu (rysunek 4 i e). To dopiero przeniesie-
nie ofrodka wiadzy poza gromadzaca si¢ na Eucharystii wspélnote lokalna
zachwialo te strukture i zmusito do poszukiwari, czy prezbiter ma by¢ podpo-
rzadkowany diakonowi, czy na odwr6t.

Przekazany przez Didaskalia apostolskie obraz stosunkéw panujacych
w gminie chrzedcijariskiej w trzecim wieku wskazuje, ze uprzywilejowana po-
zycja diakona w stosunku do prezbitera nie byla czyms niezwyklym. Tym
niemniej podobna relacja w odniesieniu do biskupa jest trudna do wyobraze-
nia, o czym jest wspomniane w kanonie Soboru w Nicei. Do jakiej zatem rze-
czywistosci faktycznie odnosi si¢ soborowy dokument i co mogloby stwarza¢
mozliwoéci takiego postepowania, badZ nawet je usprawiedliwiaé, a wyda-
rzylo sie w poprzedzajacych Sob6r dziesigcioleciach? Przyczyny niewatpliwie
mozna upatrywaé w zdobywajacej stopniowo miejsce w Kosciele zasadzie
wiadzy réznej od zasady sakramentalnej. Niestety, nie wiemy nic wigcej o wy-
darzeniach, do ktérych odwoluja si¢ ojcowie soborowi. Ale jest bardzo malo
prawdopodobne, zeby na poczatku czwartego wieku diakon zachowywat sie
w opisany przez Sobér sposéb wobec biskupa, przez ktérego i do pomocy
ktéremu byl ustanowiony. Takie postepowanie diakona stanie si¢ jednak duzo
bardziej zrozumiale, jesli bedzie sie odnosito do tzw. duchowieristwa wiej-
skiego, znajdujacego si¢ w podporzadkowanych jego biskupowi wspdlnotach
lokalnych. Jezeli wobec chorepiskopa czy prezbitera stojacego na czele gminy
w mniejszej miejscowoséci uwazat si¢ on za przedstawiciela ich zwierzchnika,
to ¢zy nie byla to réwniez wystarczajaca racja, by honorowano jego pierw-
szeristwo? Podobnym tokiem rozumowania mozna wytlumaczy¢ zganiona
przez synod w Arles z 314 r. do$¢ zagadkows praktyke — podobno majaca
miejsce w wielu miejscach Galii — iz diakoni przewodniczyli Eucharystii.

Jesli powy#sze przypuszczenie jest trafne, to mamy do czynienia nie tyle ze
éwiadectwem wzrastajacej rangi diakonatu, ile umacniajaca sie pozycdja kleru
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miejskiego w stosunku do kleru wiejskiego. Fakt powiazania rangi duchow-
nego z cywilnym statusem miejscowosci, gdzie znajdowala sie wspdlnota kos-
cielna, do ktérej przynalezal, wydawal sie wspélczesnym czym$ jak najbar-
dziej naturalnym i stawal si¢ wrecz niekwestionowang zasads. ,Poniewaz sqg
stugami Kosciola rzymskiego, bedg przeto bardziej szanowani niz w innych
Kosciotach z racji wspaniatosci miasta Rzymu, ktdry wydaje sig byc stolicg
wszystkich miast” — pisal o rzymskich diakonach pod koniec czwartego wieku
Ambrozjaster.

Jednak sytuacja widwiezas byla juz nieco inna, a znaczenie diakondw Rzymu
wzrosto niebywale nie tylko wobec kleru z pomniejszych ‘miejscowosci, ale
tez w stosunku do rzymskich prezbiter6w. Chociaz Ambrozjaster nie kwestio-
nowal samej zasady zaleznosci rangi duchownego od statusu miejscowosci,
tym niemniej ubolewal, iz w przypadku Rzymu w znacznie wickszym stopniu
odnosi sie ona do diakonéw niz do prezbiteréw. Jego dzielo oraz pochodzace
z tego samego oKresu listy §w. Hieronima $wiadcza o majacym wéwczas miej-
sce stanowczym protescie rzymskich prezbiterdw przeciw wyjatkowo wyso-
kiej pozycji diakonéw Rzymu. Przyczyne takiego stanu rzeczy celnie ujat $w.
Hieronim w liscie do prezbitera Ewangelusa (List 146): ,Mala liczba diako-
ndw czyni ich szanowanymi, wielosc prezbiterdw sprawia, zZe sq lekcewazeni'.
Warto nadmienié, i trudno nie doszukaé si¢ w tych slowach echa osobistych
do$wiadczeri Hieronima, ktéry byl prezbiterem blisko zwigzanym z papiezem
Damazym i — jak pisal (List 45) — przez powszechng prawie opinig uznawany
za godnego najwyiszego kaplaristwa’. Jednak nastgpca Damazego po jego
$mierci w 384 r. zostal wybrany przez kler rzymski diakon Syrycjusz. Wtedy
byla to normalna praktyka — biskupi Rzymu (a niewiele inaczej bylo w innych
miastach) pochodzili przewaznie z grona diakondw.

Nie dziwi wige, ze w tej sytuacji diakoni rzymscy postrzegali za niespra-
wiedliwosé ze strony biskupa udzielanie im $wieceri prezbiteratu. Wiadomo,
iz uzaleZnienie prezbiteréw od diakona bylo wtedy niematle, skoro od opinii
diakona de facto zaleialo czy kto§ zostanie prezbiterem, czy nie, o czym pisze
§w. Hieronim: , W Rzymie wediug swiadectwa diakona wyswigca sig prezbite-
ra’ (list 146; t¢ prakiyke po$wiadcza réwnie? Ambrozjaster). Opinia diakona
miala duze znaczenie nie tylko w tej kwestii, dlatego zabiegano o nig gorliwie,
przy czym dochodzilo czasem wrecz do tap6wek i wyludzen, co skwapliwie
odnotowuje Hieronim (trzeba tu jednak zauwazy¢, iz korupcja - jak sie wy-
daje — nie nalezala wéwczas do rzadkodci, réwniez wiréd rzymskich prezbi-
teréw).

Szukajac przyczyn dwczesnego konfliktu warto zwrdcid uwage na fakt, 2e
kazdy z siedmiu diakonéw kierowal jednym z okregéw koscielnych, na jakie
zostal podzielony Kodciét Rzymu. Tym samym prezbiterzy z danego okregu
zostali formalnie podporzadkowani zarzadzajacemu tym okregiem diakono-
wi, ktéry stal si¢ ich bezposrednim przelozonym. Wzajemne relacje wyswie-
conych szafarzy w Kosciele Rzymu odpowiadaly wiec schematowi powyZej
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przedstawionemu na rysunku d. Protest rzymskich prezbiteréw byl reakcjg
na takg wiasnie sytuacje i doprowadzit do jej odwrécenia (rysunek e). Jest to
zasadniczy moment w historii diakonatu. Bowiem podporzadkowanie diako-
na prezbiterowi to w istocie pierwszy krok do sprowadzenia diakonatu do
stopnia przejéciowego na drodze do Swieceri prezbiteratu, a w konsekwenciji
— zaniku diakonatu jako trwalego sakramentalnego postugiwania. W zwigzku
z tym warto przyjrze€ sie argumentacji 6wczesnych rzecznikéw takiego usta-
lenia relacji pomiedzy diakonem i prezbiterem.

Problem lapidarnie ujmuje §w. Hieronim: ,Niech wigc albo prezbiter bedzie
swigcony na diakona, zeby sig okazalo, ze mniejszy jest od diakona i do tef god-
nosci dochodzi z nizszej, albo jesli diakona wyswigca sie na prezbitera, niech
ten wie, ze mniefszy jest zyskami, ale wigkszy kaplaristwem”. Albo — albo. Nie
ma innego wyjécia, ani w ogéle alternatywy, bo c62 moze przeciwstawic¢ dia-
kon kaphariskiej godnosci prezbitera? Istota bowiem argumentacji Hieronima
(jak réwniez Ambrozjastra), za podporzadkowaniem diakona prezbiterowi,
sprowadza sie do tego, ze ten ostatni jest kaplanem. Warto jednak skonstato-
wacd, 2e jeszcze sto kilkadziesiat lat wczesniej w podobnej sytuacji (np. w przy-
padku gminy opisywanej przez Didaskalia apostolskie, gdzie réwniez mamy
do czynienia z uprzywilejowana pozycja diakona w stosunku do prezbitera),
tego typu argumentacja nie miataby najprawdopodobniej wielkiej mocy prze-
konywujacej, bo bylo odmienne wéwczas pojmowanie kaplaristwa.

Zgodnie z nauka Nowego Testamentu jedynym arcykaplanem Nowego
Przymierza jest Jezus Chrystus i w to kaplaristwo wszczepieni sg wszyscy
ochrzczeni w imie Jego, stanowige lud kaplariski. Przez pierwsze dwa wieki
chrzescijafistwa stowa kaplan i kaptaristwo byly odnoszone jedynie do Jezusa,
kt6ry zlozyt w ofierze samego siebie, jako wypelnienie sensu starotestamen-
talnych ofiar kaplariskich oraz do wspdlnoty Kosciola, kt6ra wigcza sie w te
ofiare Chrystusa. Nigdy natomiast nie jest nazywany kaplanem ktokolwiek
sprawujacy funkcje w Koéciele — najwyraZniej 2adnej z tych funkcji nie po-
strzegano jako posiadajacej prerogatywy skladania ofiary. Jesli nawet dostrze-
gano w Eucharystii wymiar ofiary, to podmiotem ja skladajacym byla wspal-
nota Kosciola (wraz ze swoja Glows — Chrystusem), a biskup przewodniczyl
jej celebracji.

Wydaije sie, Ze po raz pierwszy przewodniczgcego celebracji eucharystycz-
nej zaczeto okresla¢ mianem kaplan w Koéciele Afryki Pinocnej okoto polo-
wy trzeciego wieku. Stamtad pochodzg pierwsze $wiadectwa o celebrujgcych
samodzielnie prezbiterach. Wszystko wskazuje wigc na to, Ze pomiedzy tymi
faktami istnieje wzajemny zwigzek. Niewatpliwie pojawienie si¢ w gminie
prezbitera, jako jedynego duchownego, potggowalo skojarzenia sprzyjajace
postrzeganiu go zaréwno W perspektywie kaplaristwa starotestamentalnego,
jak i w analogii do roli kaplana w spotecznosci religii pogariskich. Kiedy
hierarchiczna struktura gminy rozpada sie, wtedy staje si¢ coraz bardziej dua-
listyczna: z jednej strony prezbiter, z drugiej — lud, co tez wzmacnia posredni-
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czacy role plerwszego. Prezbiter uprzednio widziany w kontekscie gminy,
jako jej starszy, nalezacy do grona odpowiedzialnych za wspélnote, ktory
zawsze jednak jest ze wspolnoty, z nig i w niej, teraz jako delegat biskupa,
niejako automatycznie staje ponad lokalnym zgromadzeniem — kaptan.

W trzecim wieku takie rozumienie kaptaristwa w Kosciele ledwie zaczyna-
to raczkowa¢ (prawdopodobnie mialo zasieg ograniczajacy sie do terytorium
Afryki Péinocnej). Mocno jednak stanelo na nogi po edykcie tolerancyjnym
cesarza Konstantyna, uznajacym chrzescijaristwo za jedng z pelnoprawnych
religii w cesarstwie. Dla licznych nowych wyznawcéw chrzescijaristwa bylo
sprawa ze wszech miar normalng, 2e jak kaZda inna szanujgca sie religia, ono
teZz ma swoje Swiatynie, kult i kaplanéw. Fakt, ze w Kosciele musza sprawo-
wac swe funkcje kaplani, byl tez oczywistoscia dla samego cesarza Konstanty-
na, ktéry w mowie na otwarcie I Soboru Nicejskiego w 325 r. nazywa wprost
biskupéw  kaptanami Chrystusa” (nie zapominajac przy tym zaznaczy¢, Ze jest
ich zwierzchnikiem — nosit wszak tytul pontifex maximus, kiéremu podlegali
wszyscy kaplani cesarstwa). Natomiast biskupi i prezbiterzy nie mieli najwy-
raZniej nic przeciwko nazywaniu ich kaplanami, zwlaszcza Ze wigzalo sie to
z przywilejami, jakie posiadali kaplani innych kultéw - zwolnienia ze sluzby
wojskowej i od podatkéw, biskupi otrzymali cywilng jurysdykcje nad swoimi
wiernymi, prawo do korzystania ze Srodkéw transportu na koszt paristwa itp.

Pod koniec czwartego wieku przekonanie, Ze biskupi | prezbiterzy sa ka-
planami (w odréznieniu od reszty wiernych, czyli nie w sensie kaplaristwa
wspélnego) jest w chrzescijaristwie na tyle powszechne, ze — jak juz zaznaczy-
lismy — jest wysuwane przez prezbiterdw jako koronny argument w kontro-
wersji z diakonami wokoét ich wzajemnego odniesienia w strukturze Kosciota.
Argument na tyle skuteczny, 2e doprowadzit do podporzadkowania diakona
prezbiterowi, a w dalszej konsekwencji — do sprowadzenia poslugi diakori-
skiej do jedynie formalnego etapu na drodze do prezbiteratu.

L

Zatem zarysowujg si¢ nam pewne linie procesu, ktéry doprowadzil do
upadku diakonatu. Préba duszpasterskiego ogamigcia znacznego wzrostu
liczby chrzescijan w HI-IV w. spowodowata zmiang w koscielnym nastawie-
niu do nowo powstajacych wspdélnot: jesli wezesniej nowa wspdlnota dosé
szybko zyskiwala autonomie, to odtad Kosciol wyraZnie kladzie nacisk na
dlugotrwalg zaleZnos$é od osrodka centralnego na danym terenie. Pierwotnie
za nowa gmine byt odpowiedzialny stojgcy na jej czele biskup (gr. exioxomoc
— straznik, opiekun, zarzadca, nadzorca), ktéry zarzadzal nia, wspierany w tej
trosce przez grono prezbiteréw (gr. starszy) tej wspdlnoty, a za spelnianie naj-
bardziej istotnych funkcji we wspélnocie odpowiadali diakoni (gr. shuga). P6z-
niej prerogatywy biskupa nowej wspélnoty byly coraz bardziej ograniczane na
rzecz biskupa osrodka centralnego, by w koricu doprowadzi¢ do catkowitego
zastapienia miejscowego biskupa przez prezbitera delegowanego z centrum.
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Prezbiter byt zazwyczaj jedynym duchownym w nowej wspélnocie (diakoni
zwykle pozostawali przy stolicy biskupiej), dlatego przejmowat czes¢ funkcji
spelnianych wczeéniej przez biskupa i diakonéw. Zarazem fakt, ze prezbiter
byt jedynym duchownym we wspélnocie i na jej liturgicznym zgromadzeniu
sprzyjat tez postrzeganiu go jako kaplana, i zdecydowanie przyspieszyt ujmo-
wanie jego poslugi w kategoriach kaptariskich.

Poczatkowo przedstawione zmiany nie mialty wplywu na to, jak byla zorga-
nizowana gmina chrzescijariska w wigkszych oérodkach — tam, jak dawniej, byl
biskup, prezbiterzy i diakoni, a spelniane przez nich zadania niewiele odbiega-
y od rél wezesniej im powierzonym. Wydaje sie, Ze sytuacja najwczesniej za-
czela sie odbija¢ na funkcji prezbitera. Redukcji ulega jej kolegialny charakter.
Coraz mniej postrzega si¢ prezbitera jako czlonka gremium odpowiedzialnych
gminy, ktére decyduje ow ch zasadniczych dla niej sprawach, natomiast
coraz czeéciej powierza sie¢ mu jaka$ czes¢ wspolnoty. Wraz ze wzrostem li-
czebnym wsp6lnoty rosnie prestiz biskupa, a jednoczesnie dystans pomigdzy
nim a prezbiterami, ktérzy sa coraz bardziej zwigzani z wydzielonymi czescia-
mi jego dominium. Role najblizszych wspéipracownikéw biskupa przejmuje
grono diakonéw. To niejako naturalne: w misji biskupa coraz wigkszego zna-
czenia nabiera aspekt administracyjny, a funkcje administracyjne byly zwykle
w gestil diakonéw. Tym samym diakoni przejmuja (przynajmniej w czesci)
kompetencje przynalezne uprzednio kolegium prezbiteréw. Dla prezbitera,
ktéry wezesniej w duzym stopniu wspéldecydowal o wszystkich istotnych dla
gminy sprawach, wplyw na zycie i ksztalt wspélnoty wiemnych zostaje teraz
ograniczony do malej czesci tej wspélnoty, do ki6rej zostal oddelegowany.
Trzeba przy tym pamietaé, e prawa biskupa i diakonéw w stosunku do calej
wspdlnoty, wobec tej jej czesci dalej pozostawaly w mocy.

Prezbiter mial prawo poczu¢ sie zdegradowany, a w miescie nawet bardziej
niz prezbiter wiejski. Tamten wprawdzie byl zalezny od biskupa i diakondw
(w zakresie ich kompetencji), ale ta zale2no$¢ na co dzieri nie byla odczuwal-
na, a wobec powierzonej mu wspélnoty odgrywal role biskupa, prezbitera
i diakona w jednym. Jego wzgledna niezaleZznosc jest niejako poklosiem au-
tonomii, jakg wczeéniej cieszyly sie nowo ukonstytuowane wspdélnoty. O po-
réwnywalnej suwerennoséci prezbiter w miescie mégt tylko pomarzyc — biskup
i diakoni byli na miejscu i dbali o to, by nie naruszano ich praw wobec wszyst-
kich wiernych w gminie, takZe w tej czesci, za kt6ra byl odpowiedzialny dany
prezbiter.

W tej sytuacji pozycja prezbitera wiejskiego staje si¢ punktem odniesienia
dla domagajacych sie poprawy swego statusu prezbiteréw miejskich. Co wie-
cej, wplywa na przedefiniowanie roli prezbitera we wspélnocie lokalnej (do-
kladniejsze zbadanie tego procesu wymagaloby jednak osobnego gruntowne-
go studium). To niewatpliwie za sprawa prezbitera wiejskiego jednym z pod-
stawowych zadari prezbitera staje sie przewodniczenie Eucharystii; wezesniej
byla to domena biskupa. Wydaje sig, ze funkcje przewodniczenia zgromadze-
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niu eucharystycznemu prezbiterzy miejscy przejeli na zasadzie: jesli magt to
robié prezbiter wiejski, dlaczego nie mogliby prezbiterzy w miescie? Przykiad
prezbitera wiejskiego — juz po wygranym z diakonami sporze o pierwszeri-
stwo — okazal si¢ tez uzyteczny przy obejmowaniu zadari zarezerwowanych
wczesniej dla diakonéw, jak administrowanie dzialalnoscig charytatywna czy
finansami wspélnoty. Jednakze przyznanie tych praw prezbiterom miejskim
sprawilo, iz gwaltownie zaczelo kurczy¢ sie pole odpowiedzialnosci i dzia-
lania dla diakondw, a w konsekwencji zabraklo dla nich réwnieZz miejsca
w gminach chrzescijariskich. Spér o pierwszeristwo pomiedzy prezbiterami
a diakonami okazal si¢ w efekcie sporem o by¢ albo nie by¢ w formujacej si¢
nowej strukturze Kosciota. Bledem byloby przy tym sprowadzenie tego sporu
do walki o wladze czy prestiz. Zasadnicza bowiem jego przyczyna nie byly
ambicje diakonéw i prezbiteréw, kitéry z nich jest wazniejszy, ale rozne wizje
Kosciola i jego odniesieri do zgromadzenia eucharystycznego stojace za takim
CZy innym ustaleniem relacji pomigdzy sakramentalnymi poshugami.

Zatem gwaltowny wzrost liczby chrzescijan wraz z towarzyszacymi mu
zmianami w cywilnym statusie chrzescijaristwa stwarzal w praktyce eklezjo-
logiczne problemy doktrynalne i dyscyplinarne, z ktérymi — jak si¢ wydaje —
Kosciél tak naprawde nigdy sobie nie poradzil. Wzrost ten sprawil bowiem, iz
hierarchiczna struktura sakramentalna — majaca swéj fundament w Eucharystii
— zaczela sie rozchodzi€ z hierarchiczng struktura wladzy w Koddele. P6Zniej-
sza nauka o tym, ze w Koéciele istnieja dwie wladze podstawowe (potestas or-
dinis i potestas iurisdictionis), byla tylko teoretyczna prébg usprawiedliwienia
tego rozejscia i de facto omijala problem. Zwlaszcza, e w praktyce géra byla
zwykle potestas furisdictionis. Sakramentalna triada: biskup — prezbiter— dia-
kon zostala w strukturze Koéciola faktycznie zastapiona przez trzystopniows
strukture wladzy: papiez — biskup (ordynariusz) — proboszcz. Instytucja diako-
natu jest tg, ktéra zaplacila najwicksze koszty zaistnialej zmiany. Jednak nie
przewiduje si¢ miejsca dla diakona w ramach potestas iurisdictionis. Nie dziwi
wigc, Ze przez wieki diakonat istnial w Kosciele jedynie w postaci reliktowe;.

Nowa sytuacja nastala wraz z epoka Soboru Watykariskiego II, po ktérym
przywrécono w Kosciele rzymskokatolickim diakonat staly. Jest to zwiazane
z mocnym zaakcentowaniem w nauce tegoz Soboru sakramentalnej wizji Kos-
ciota, dzigki czemu na nowo odkryto, Ze miano Koscié! w peini przystuguje
wspdlnocie lokalnej zgromadzonej na Eucharystii. TuZ po zakoriczeniu Sobo-
ru Karl Rahner pisal o wyzwaniach wynikajacych z tego nowego spojrzenia:
«Jrzeba by opracowad oraz uczynic Zywg i owocng w Zyciu pofedynczych
wspdlnot teologie wspdlnoty lokalnef 1 wspdlnoty oltarza, poprzez kidre przeja-
wia sig i aktualizufe Koscidl wprost w konkretnym czasie i przestrzeni. MozZna
powiedziec. dopdki wspdlnota lokalna w swych sposobach myslenia 1 w swych
czynach nie bedzie sig egzystencjalnie i w wierze uwazata za Koscidl, do kté-
rego naprawde odnosi sig to wszystko, co glosi soborowa nauka o dostojeristwie
i tajemnicy Kosciola powszechnego, dopdki trwad bedzie w mniemaniu, Ze sta-
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nowi tylko najmniejsze ogniwo zarzqdzania, poprzez ktére Koscidl powszech-
ny (i tylko on) dokonuje zbawienia jednostek, dopdty nie pofmie, czym fest
naprawdg’.

W tym kontekécie pojawia sie jednak pytanie, czy jest mozliwe opraco-
wanie oraz uczynienie Zywa i owocng takiej teologii bez naruszenia zastanej
wizji hierarchicznej struktury Kosciota. W jaki sposéb wspdélnota lokalna moze
uwazad sie egzystencjalnie i w wierze za Kosciél, skoro w jej ramach braku-
je istotnych elementéw sakramentalnej struktury Kosciola? 53 to pytania nie-
zmiernie wazne réwniez dla odnowionej instytucji diakonatu stalego. Wydaje
sie bowiem, Ze jezeli za przywr6ceniem przez Sobér diakonatu, jako trwalego
stopnia §wigceri, nie nastapia istotne zmiany w przedefiniowaniu koécielnych
poslugiwari w $wietle teologii Kosciola lokalnego, to pojawienie si¢ struktu-
ralnego kryzysu podobnego temu, ktéry mial miejsce w czwartym wieku, jest
tylko kwestia czasu, a wspdélczesne dzieje diakonatu stalego moga znéw oka-
za¢ sie jedynie krétkotrwatym epizodem w historii Kosciota.
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Marek Marczewski

Laska stuzby

(Refleksja nad encyklikg Ojca Swigtego Benedykta XVI
»Deus caritas est«)

Prawda objawiona, a zapisana przez §w. Jana, Ze Bdg jest mifoscig (1 ] 4,
16), w przekonaniu Qjca Swietego Benedykta XVI kreéli nie tylko ,chrzesci-
jafiski obraz Boga", ale i ,obraz czlowieka i jego drogi” (art. 1, zob. art. 9).
Czlowiek bowiem zostal stworzony na obraz Boga. Wprawdzie pierwszy opis
stworzenia czlowieka (Rdz 1, 26 a. 27) jest wlaczony w kosmologiczny rytm
siedmiu dni stworzenia, to jednak Biblia potwierdza podobieristwo czlowie-
ka nie do reszty stworzer, ale do Boga samego. Pierwszy opis stworzenia
ma charakter ,nade wszystko teologiczny”. To znaczy, Zze okresla si¢ prawde
o czlowieku ,przede wszystkim ze stosunku do Boga (»na obraz BoZy go
stworzyt«), w czym miesci si¢ zarazem stwierdzenie niemozliwoscd ostatecznej
redukcji czlowieka do »$wiata«™.

Podobieristwo czlowieka do Boga wyraza sie takZe w ,przekroczeniu gra-
nicy samotnosci”. Do$wiadczenie samotnosci (Rdz 2, 20) pomoglo mu zdo-
by¢ swiadomo$¢ osobowg ,na drodze »wyosobnienia sie« od wszystkich istot
Zyjacych”, a takze otworzy¢ si¢ w strong istoty sobie-podobnej”. Samotnosé
okazala sie droga do jednosci dwojga, do communio personarum (KDK 12),
ktérej Zrédio stanowi komunia oséb Tréjey Swietej (KK 4)2,

! Jan Pawel [I. Mezczyzng | niewiastg stworzyt ich. Odkupienie ciala a sakramentalnosd
materistwa. Cittd del Vaticano 1986 s. 12-13, 37-38. Pierwszy — teologiczny, jak stwierdzili-
Smy — opis stworzenia czlowieka kryje w sobie potezng zawartos¢ metafizyczng (..). W takim
to metafizycznym kontekscle opisu Rdz 1 naleiy ez odpowiednio rozumied moment dobra
(aspekt wartosci). Wszak powraca on w rytmie kazdego niemal dnia stworzenia, a swij szczyt
osiaga po stworzeniu czlowicka: »I widzial Bég, #c byly dobre... « (Rdz 1, 25), »widzial, Ze
wszystko, co uczynil, bylo bardzo dobre« (Rdz 1, 31). Mo#na $mialo powiedzied, i2 tekst Rdz
1 uksztaltowal jakby nienaruszalny system odniesienia i trwaly podstawe dla takiej metafizyki
— a take dla takiej antropologii i etyki - wedle ktérej »ens et bonum convertuntur” (tamie s.
13-14).

# Owa komunia matieriska ma swoje korzenie w naturalnym uzupelnianiu sig me#czyzny
i kobiety, i jest wzmacniana przez osobista wole maktonkéw dzielenia calego programu Zycia,
tego, co majj i tego, czym s3. Stgd taka komunia jest owocem i znakiem potrzeby gleboko ludz-
kiej. Jednakde w Chrystusie Panu, Bég przyjmuje te potrzebe ludzks, potwierdza jg, oczyszeza
i podnosi, prowadizse ja do doskonaloscl w sakramencie makzeristwa. Duch Swiety, udzielony
podezas uroczystosci sakramentalnej, uzycza malfonkom chrzescijariskim daru nowej komu-
nii, komunii mitodcl, ktdra jest Zywym i rzeczywistym obrazem tej najszczegdiniejszej jednoded,
ktéira czyni z Kodciola nlepodzielne Clalo Mistyczne Chrystusa Pana® (FC 19). Zob. czedd pierw-
sza pracy ks. A Czaji: Duch Swigty jako uspdltwdrca koscielnej komunii (w: tenze. Credo in
Spiritum Vivificantem. Pneumatologiczna interpretacia Kosciofa jako bomunii w posoborowej
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Nauka zawarta w Ksigdze Rodzaju o stworzeniu cziowieka przez Boga, ki6ry
jest miloscig, przywoluje jeszcze jedng prawde, a mianowicie, Zze Stworca po-
wolujac czlowieka do istnienia z milosci, ,powolat go jednoczesnie do mifoscs":
.B6g jest mitoscia i w samym sobie przezywa tajemnice osobowej komunii mi-
logci. Stwarzajac czlowieka na swéj obraz i nieustannie podtrzymujac go w ist-
nieniu, B6g wpisuje w czlowieczeristwo meZczyzny i kobiety powolanie, a wigc
zdolnoé¢ i odpowiedzialnos¢ za mitos¢ i wspdlnote (...). Objawienie chrzesci-
jariskie zna dwa wiasciwe, sposoby urzeczywistnienia powolania osoby ludzkiej
— w jej jednosci wewnetrznej — do mitosci: malZeristwo i dziewictwo. Zaréwno
jedno, jak i drugie, w formie im wiasciwej, s3 konkretnym wypelnieniem naj-
glebszej prawdy o czlowieku, o jego istnieniu »na obraz Bozy«” (FC 11).

Czlowiek stworzony z milosci, powolany do niej, zdolny ja wyrazic i od-
powiedzialny za nia, poznal ja i jej uwierzyl. Jest to bowiem milos¢ wcielona
— Jezus Chrystus, Syn Bozy, wcielony znak milosci Ojca: ,Tak bowiem Bog
umilowal §wiat, Ze Syna swego Jednorodzonego dal, aby kazdy, kto w Niego
wierzy, nie zginal, ale miat Zycie wieczne” (J 3, 16).

Poznanie | uwierzenie milodci Ojciec Swiety Benedykt XVI za §w. Janem
okreéla w encyklice mianem zwiezlej zasady chrzescijariskiego Zycia, wyrazem
podstawowej opcji tego Zycia (art. 1). Kieruje si¢ ona ku Bogu Ojcu i czlowie-
kowi w Chrystusie przez Ducha Swietego. Papiez sugeruje, by nie traktowad
zasady/opcji miloéci jako przykazania (Pwt 6, 4-5; Kpt 19, 18 ; Mk 12, 29-31), ale
jako odpowied? na dar mitosci, z jaka B6g do nas przychodzi w Chrystusie.

Dotychczasowe refleksje wstepne, koncentrujgce sie wokél pierwszego ar-
tykutu encykliki, mialy za zadanie wskaza¢, Zze milo$¢ jest nam dana, ,rozlana
jest w sercach naszych przez Ducha Swietego, kt6ry zostal nam dany” (Rz 5,
5), i zadana, by przekazywa¢ ja innym.

Prawda o milosci danej i zadanej wyznaczyla Ojcu Swigtemu dwie czesc
tego apostolskiego listu, ktére s3 glgboko ze soba powigzane. W pierwszej
— spekulatywnej — podjat refleksje nad (1) rzeczywistoscia milosci (czym ona
jest). W drugiej — praktycznej — przedstawil (2) nauke Kosciola na temat jego
dobroczynnej postugi (koscielnej caritas).

1. Czym jest milos¢?

Poprzednik Ojca Swietego Benedykta XVI — Jan Pawel II - refleksje nad
milogcia zwigzal z pojeciem odpowiedzialnoscs, poniewaz istnieje w mito-
sci odpowiedzialnoé¢ za osobe, tg, ki6rg si¢ weigga w najsci€lejsza wspdlno-

teologii niemieckief. Lublin 2003 s. 35-129); 1. Postka. »Communio personarims i nauczaniu
Jana Pawta II. O tworzeniu dojrzalej wspdéinoty matzeriskiej. W: fan Pawel Il strézem ludzkief
rodziny. Red. nauk. Jan Sledzianowski, T. Sakowicz. Kielce 2006 s. 213-221.

* K, Wojtyta [Jan Pawel I1]. Mifosé i odpowiedzialnosé. Wyd. 3. Lublin 1982. (Wyd. 1. Lublin
19600,
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te bycia i dziatania, ki6ra sie czyni poniekad swoja wlasnoscig, korzystajac
z jej oddania. I dlatego istnieje tez odpowiedzialno$¢ za wiasng milosé: czy
jest ona taka, tak dojrzala i tak gruntowna, Ze w jej granicach to ogromne
zaufanie drugiej osoby, zrodzona z jej miloéci nadzieja, Ze oddajac siebie nie
traci swej »duszy«, ale wrecz przeciwnie, odnajduje tym wieksza pelnie jej
istnienia — czy to wszystko nie dozna zawodu™. Ojciec Swiety Benedykt XVI
pragnie w swojej encyklice zwrécié uwage na jednos¢ milosci w stworzeniu
i historii zbawienia”, to znaczy przywréci€ jej integralny ksztalt, ktéry zostat
w ciggu cywilizacyjnego rozwoju rozbity. Wiecej — obroni¢ jej ludzki ksztalt®.

Papiez zdaje sobie sprawg z wieloznacznosci terminu mifos¢, a poniewaz
tak milo§¢ Boga do nas, jak miloé¢, ktérg okreslamy swe odniesienia do oséb
i rzeczywistosci nas otaczajacych, jest sprawa zasadnicza dla zycia ludzkiego,
nalezy odpowiedzie¢ na pytanie, czy ,pomimo calej réZnorodnosci swych
przejawéw jest tylko jedna, czy raczej uZzywamy po prostu tylko tego samego
stowa na okreslenie catkowicie innych rzeczywistosci?” (art. 2).

Sposréd wielu termindw, kidre w Srodowisku biblijnym Nowego Testa-
mentu stosowano na okreslenie milogci, papiez wybiera dwa: erosi agape.
Pierwszy, stanowiacy imi¢ wlasne boga, jest najstarszym i najbardziej zna-
nym w literaturze przedchrzescijariskiej. kaczono z nim réznorodne i czesto
przeciwstawne tresci®: od uosobienia najwyzszego Pigkna i Dobra, nosiciela
pokoju i przyjaZni (Eros platoriski), po ucielesnienie nieokielznanej 2adzy sek-
sualnej, béstwa tryumfu, pana bogéw i kr6léw. Wazne w tym opisie okazuje

* Tamze s, 116,

% Nie bez powodu ceytamy w KDK o mitoéci matferiskiej  przyjmujacej wiele postaci”, ktéra
jest zrodzona _ze Zrddia milodci Bodef” | ustanowiona na wzdr zjednoczenia Chrystusa i Kos-
ciola (art. 48). Jest ona w tym dokumencie ukazana jako uczucie specyficznie ludzkie”, ktdre
Pan ,uzdrowil, udoskonalil i wynidst szczegdlnym darem swej laski i milogci® (art. 49). Eaczy
ona w sobie ;wartogcl ludzkie | Boskie® i dlatego preewyisza czysto erotyczng sklonnosé, ktéra
nastawiona egoistycznie dos¢ szybko i Zalosnie zanika” (tamze).

Warto gwrdcid uwage na komentarz o. Berharda Hiringa do art. 49 Konstytucji duszpasterskiej:
LDer Artikel 49 versucht eine Phinomenologie der ehelichen Liebe, um sie gepen mogliche MiB-
verstindnisse des modemen Menschen zu schiitzen und mit alten Vorurteilen avfzuriumen. Die
eheliche Liebe ist voll menschlich, personal, ganzheitlich. Der ganze Mensch spricht sich in ihr
aus, mit Wille und Gemiit, in seiner Offenheir fiir das Du, in Hingabebereitschaft. Das Leibliche
ist nicht in den blofen Kategorien des Zweckhafien gesehen, sondern nimmt teil an der person-
haften Daseinsweise in Wort und Liebe. Die eheliche Liebe ist nicht einseitlg punktualisiert auf
den ehelichen Akt; sie durchdringt das ganze Leben; aber der eheliche Akt ist ein Hoshepunkt
ihres Ausdrucks und ihrer fortschreitenden Vervollkommaung. Das Wort sperficiture besagt hier
nicht erstmaliges Verwirklichen, sondem eine Hinbewegung zu griferer Vollkommenheit. Die-
se ganzheitliche Liebe wird vom Sakrament der Ehe geheilt, vervollkommnet und zu héherer
Wiirde erhoben” (Pastorale Konstitution tiber die Kirche in der Welt von beute. Zweiter Haupiteil:
Kommentar zum [. Kapitel von Univ -Prof. Dr. Bernbard Hering CS5E, Rom. 2 Vat IIT 434-435).

Skréty, précz mznaczonych w tekécie, podajemy na podst.: Encyklopedia katolicka. Wykaz skrd-
e, Oprac. przez J. Warmiriskiego, E. Gigilewicza, R. Sawe. Wyd 2 popr. i rozsz. Lublin 1993,

5 Na ten temat zob. F. Draczkowski. Mifost - agape syntezg chrzescijaristia. Pelplin-Torur
1597 5. 13-73 (wezedniejsze wydanie tej ksigiki: Mifosc syntezg chrzedcijaristwa. Lublin 1990).
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sie pierwotne zwigzanie erosu z béstwem. Mozna powiedzie¢, Ze staroZytni
byli przekonani, ze eros nie moze istnie¢ bez odniesienia ku temu, co boskie
(art. 4). Tym tez — zapewne — naleZy thumaczy¢ op6r niektérych starozytnych
chrzescijaniskich pisarzy przed rygorystycznym zarezerwowaniem terminu
agape na okreslenie mitosci w mlodym chrzescijafistwie’.

Wszedzie tam, gdzie zwracano sig przeciw chrzescijaristwu lub gdzie walczy
sie z nim obecnie, zapomina si¢, Zze nie odrzucilo erosu jako takiego, ani wy-
powiedzialo ono wojny®, lecz — juz od czas6w starotestamentalnych — walczy
z nim jako perwersja religiinosci (,$wiety” nierzad) lub falszywym ubdstwie-
niem, ktére ,czyni go nieludzkim™, gdyz traktuje sig calo i seksualno$é czlowie-
ka jako jego materialng czes¢, kt6ra mozna ,uzywac i wykorzystywaé w sposob
wyrachowany”. Chrzescijafistwo, a przede wszystkim Kosciél rzymskokatolicki
broni w ten sposob czlowieka, cialo ludzkie przed jego degradacjs. Wychodzi
bowiem z zaloZenia, Ze ,eros potrzebuje dyscypliny, oczyszczenia, aby dac czlo-
wiekowi nie chwilowa przyjemnos$¢, ale pewien przedsmak szczytu istnienia, tej
szczedliwodei, do ktérej dazy cale nasze istnienie” (art. 4)*.

W tym kontekscie pojawia si¢ przejecie terminu agape, prawie nie znanego
w greckiej literaturze klasycznej'!, ktéry nie posiadal péZniejszych negatywnych

? F. Draczkowski. Eros. W: Encylklopedia katolicka. T. 4 Docent-Ezzo. Pod red. R. Eukaszy-
ka, L. Biefikowskiego, F. Gryglewicza. Lublin 1983 kol. 1094-1095 (skrét: EKat). Na temat tego
terminu w staroiytnosci chrzedcijadskie): Draczkowski. Milodd — agape syntezg chrrescijanstuwa
5. 16-19: Zastanawiajgcy jest updr, z jakim niektorzy greccy Ojcowie Kosciola usilujg — whrew
nowotestamentowej nomenklaturze — wprowadzi¢ obok rzeczownika agape termin eros na
oznaczenie milosci chrzedcijariskie). Mo#na odezytad w tym dazenie do przelamania swolstego
dualizmu, jaki powstaje w wyniku przeciwstawienia agape erosowi. Bedgc spadkobiercami tra-
dydji platoriskiej i nowotestamentowe] dazy do ich syntezy” (s. 18). Zob. Jan Pawet II. MgZczy-
zng | niewiastg stworzW ich 5. 187-190.

* Wedlg Friedricha Nietzschego chrzedcijaristwo fakby dalo erosows do picia trucizne,
a chociaz z jej powodu nie umarl, przerodzil si¢ w wadg. W ten sposéb filozof niemiecki wy-
razal bardzo rozpowszechnione spostrzezenie: czy Kosciél swymi przykazaniami i zakazami
nie czyni gorzkim tego, co w Zyciu jest najpickniejsze? Czy nie stawia znakéw zakazu wiasnie
tam, gdzie radodd zamierzona dla nas przez Stwércg ofiarowuje nam szczescie, ktdre pozwala
nam zasmakowaé cof z Boskosci?”” (Benedykt XVI. Encyllika Deus caritas est Ojca Swigtego
Benedylia XVI do biskupdw, prezbiteréw i diakondw, do osdb konsekrowanych i wszystkich
wiernych swieckich O milodci chrzedcijariskiej. Krakéw 2006 art. 3).

5 Zhidne wywy#szanie ciala mose bardeo szybko preeksztalcic sig w nienawise do cielesnosci.
Wiara chrzescijfariska, przeciwnie, zawsze uznawal czlowieka jako byt jedyny, a zarazem podwdiny,
w ktérym duch | materia przenikajq sie wzajemnie, do$wiadezajac w ten sposSb nowej szlachetno-
gci. Owszem, eros pragnie uniese nas »w ekstazies w kierunku Boskodcl, prowadzac nas poza nas
samych, lecz whsnie dlatego wymaga ascezy, wyrzeczen, oczyszczeri | uzdrowier” (tlamze art. 5).

® ¥oh. Jan Pawel T, Metczyang i niewiastq stworzy ich s, 190-194, 234-238.

" Dragcrkowski, Milosé — agape syntezq chrzescijarishoa s. 14. O tym, 2e stal sie on powszech-
ny, zdecydowalo ;wprowadzenie go do greckiego przekiadu Starego Testamentu przez thimaczy
Septuaginty oraz uzywanie go przez Fllona Aleksandryjskiego na okredlenie milodci BoZej oraz
wiezi duszy ludzkiej z Bogiem, #yciem prawdziwym. Autorzy Nowego Testamentu, zapewne dla
podkreslenia odrebnosci milosci chrzescijariskiej od tej, kiéra znalo pogaristwo, postugiwali sie
niemal wylgcznie wyrazem agape oraz jego formg czasownikows agapao” (tamie s. 14-15).
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konotadiji, jak w przypadku erosa. W odkryciu dopelnienia erosu prawdg o mi-
tosci Ojciec Swiety Benedykt XVI, by uzy¢ sléw jego poprzednika — Jana Pawla
I, stapa po Sciezkach sléw wydeptywanych strofami Piesni nad Piesniami. Py-
tajac bowiem, jak winni§my sprosta¢ wymaganiom oczyszczenia i uzdrowienia
erosu, by w milosci ,w pelni zrealizowala sie jej ludzka i boska obietnica” (art.
6), kieruje nasza uwagge na obraz oblubiericzej miloéci w biblijnym poemacie,
z ktérego czerpali wielcy mistycy chrzescijafistwa i liturgia Kosciola. Biblijny
poemat z niezwyklym autentyzmem, wilasciwym poezji, ;,odtwarza ludzkie obli-
cze erosd, jego podmiotowy dynamizm, a zarazem jego granice i kres”, a zatem
wskazuje na co$, co przerasta ,granice erosa odczytywane slowami wzajemnej
»mowy ciata«". To ,co§” Ojciec Swiety Benedykt XVI okresla za poematem
nazwg ababd, ktéra w Septuagincie zostala oddana jako agape, mitoscig zatro-
skang o drugiego, shizbg dla drugiego: Nie szuka juz samej siebie, zanurzenia
W upojeniu szczesciem; poszukuje dobra osoby ukochanej: staje si¢ wyrzecze-
niem, jest gotowa do poswigceri, co wiecej, poszukuje ich” (art. 6)*. Ta milosé,
»Zrodzona ze Zr6dia mitosci BozZej i ustanowiona na wzér jego zjednoczenia
z Kosciolem” (KDK 48), osiaga swe dopelnienie w Chrystusie — Synu Bozym,
w ki6rym Ojciec do korica nas umitowat: ,Kto bedzie sie staral zachowaé swoje
Zycie, straci je; a kto je straci, zachowa je” (Ek 17, 32-33). Istota milosci, a takZe
ludzkiego istnienia sprowadza si¢ do agape — bezwzglednego daru.

W historii cywilizacji doszlo do przeciwstawienia tych dwdéch mitosci: (...)
chrzescijariska bylaby milos¢ zstepujaca, ofiarna, wiasnie agape kultura zas
niechrzescijariska, przede wszystkim grecka, charakteryzowalaby sie milos-
cia wstepujaca, pozadliwa i posesywna, czyli erosem” (art. 7). Nic bardziej
nieprawdziwego, jak owo rozdzielenie na milos¢ zstgpujgeg z goéry, od Ojca
i ustgpujgcg, ludzka mowe ciala. Papiez, stajac na strazy obrony ludzkiej
miloscl, dopomina si¢ uznania integralno$ci mitosci, wlagnie ze wzgledu na
wcielenie Syna Bozego: ,\W rzeczywistoSci eros i agape — miloé¢ wstepujaca
i mito$¢ zstepujaca — nie daja si¢ nigdy catkowicie oddzieli¢ jedna od drugie;j.
Im bardziej obydwie, niewatpliwie w réznych wymiarach, znajduja wlasciwg

1 Jan Pawel II. Mpzcazyeng § niewiastq stworzd ich s. 438: ,Odnosi sle wrazenie, i dociera-
jac do siebie, przedywajic swojg bliskosé, réwnoczesnie weigz jeszeze ku czemus daza, ulegaja
wezwaniu czegos, co przerasta zawarto$é chwill, co zdaje sie tei przekraczaé granice erosa
odczytywane stowami wzajemnej »mowy clalae”,

B Kiedys — w $wietle Chrystusowej smierci | zmartwychwstania prawde te wypowie Pawel
2 Tarsu slowami Plerwszego Listu do Koryntian (...) (1 Kor 13, 4-8). Czy prawda o milogd, wypo-
wiedziana strofami Piesni nad Pie$niami, potwierdza sig w $wietle tych Pawlowych sléw? W jakim
stosunku pozostaje »milosé, kidra jest potezna jak émierée wedle siéw Piesni nad Pieéniami, do
milosci, ktdra »nigdy nie ustajes wedle sléw Pawlowego Listu? (). Zdaje sie jednak, e miloge
otwiera sig tutaj przed nami jakby w dwéch perspektywach: jakby to, w czym ludzki »eros« za-
myka swéj wlasny horyzont, otwieralo si¢ poprzez slowa Pawlowe w innym jeszcze horyzoncie
mifoéeil. Przemawia ona innym jezykiem, wylania sig jakby z innego wymiaru osoby, i do innej
wzywa i zaprasza do komunii os6b. Milodcl tej nadano imig »agape«” (lamze s. 443).
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jednos$¢ w jedynej rzeczywistosci mitosci, tym bardziej spelnia si¢ prawdziwa
natura miloéci w ogéle” (art. 7).

Integralne ujecie milosci, charakteryzujace sie interwencja w ludzkie da-
2enie do miloéci, by je oczysci¢ i ukaza¢ nowe horyzonty, jest jednoczes-
nie nowe $wiezoécia wiary, powrotem do poczatku. Nowos¢ wiary biblijnej,
w odniesieniu do milodci, faczacej w sobie ,wartosci ludzkie i Boskie” (KDK
49), stanowi najpierw o obrazie Boga, a nastepnie o obrazie czlowieka.

Istnieje jeden Bég, ktéremu stworzenie jest drogie, bo przez Niego ,bylo
chciane i uczynione”. Ten Bég kocha czlowieka, ,miluje osobiscie”, mitoscia
z wyboru. Ojciec Swiety pisze, ze ta milog¢ ,moze by¢ okreslana bez wat-
pienia jako eros, ktéra jednak jest réwnoczes$nie takie agape’ (art. 9; zob.
art. 10). Niezwykle odwaine zdanie, ale przeciez obecne w przekazie staro-
i nowotestamentalnym i w Tradycji*®.

Milo$¢ Boga do czlowieka, laczaca w sobie erosi agape (art. 10), jest mitos-
cig namietng, bezinteresowna i przebaczajaca. Do tego stopnia przebaczajaca,
ze zwraca Ojca przeciw sobie samemu, by w Synu godzi¢ sprawiedliwos¢
z milodcia. Wlasnie w Synu namietna milo$¢ Ojca (eros) zostaje w najwyZszym
stopniu uszlachetniona i ,doznaje takiego oczyszczenia, Ze stapia si¢ z agape”
(tamze). Tak wiec opisana w Piesni nad Piesniami milos¢ Boga do czlowieka,
ale i czlowieka do Boga wyraza istote wiary biblijnej, a mianowicie, Ze takie
zjednoczenie w miloéci istnieje. Nie na zasadzie jakiego$ stopienia, rozplynie-
cia sie, ale zwigzku osobowego rodzacego mitos¢, w ktorym Bog i czlowiek
pozostaja soba | jednoczesnie stajg sie catkowicie jednym: ,Ten za$, kto faczy
si¢ z Panem, jest z Nim jednym duchem” (1 Kor 6, 17)%.

Obraz czlowieka, przedstawiony w Ksigdze Rodzaju, zwraca uwage na po-
dwéjne znaczenie erosu: jego zakorzenienie w naturze ludzkiej oraz skiero-
wanie ku malzeristwu: ,Obrazowi monoteistycznego Boga odpowiada mal-
Zeristwo monogamiczne, Malzeristwo oparte na mitosci wylacznej i definity-
wnej staje sie obrazem relacji Boga z jego ludem, i odwrotnie: spos6b, w jaki
miluje Bég, staje sie miarg ludzkiej milosci. Ten Scisly zwigzek miedzy erosem
i matZzeristwem wystepujacy w Biblii prawie nie znajduje sobie podobnych
w literaturze pozabiblijnej” (art. 11).

U ZnalefliSmy w ten sposéb picrwszq odpowledZ, jeszcze dos¢ ogdlnikows, na dwa wyze
postawione pytania: smilosé« w gruncie rzeczy jest jedng rzeczywistosciy, ale majjca rédne wy-
miary; raz jeden, raz drugi moZe bardziej dochodzi¢ do glosu. Gdy jednak owe dwa wymiary
oddalaja sie zupelnie od sieble, powstaje karykatura lub w kaZdym razie ograniczona forma
mitogei” (Benedykt XVI. Encyllika Deus caritas est art. 8).

15 Ojciec Swiety Benedykt XVI przywoluje tu dzielo O imionach Bozych Pseudo-Dionizego
Areopagity (PG 3, 709-713). Wigcej $wiadectw u Ksigdza Draczkowskiego (Mifosc — agape syn-
tezq chrzedcijaristiwa s. 18-19).

% Prawda o tym, e obie strony milosnego zjednoczenia stajy sig¢ jednym, preywoluje re-
fleksje Ojca Swietego poczynione na temat chrztu $wietego (). Ratzinger. Istota i ksztalt teologii,
W: tenze, Prawda w teologii. Krakéw 2005 s. 56-62.
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Ostateczng odpowiedZ na pytanie, czym jest milos¢, chrzedcijaristwo odnaj-
duje w Bogu, ktéry jest mitodcia (1 ] 4, 16). Co oznacza jednak to stwierdzenie
w spekulatywno-teologicznym dyskursie na temat Zrédia milosci i weielonej mi-
tosci, jaki prowadzi w swojej pierwszej encyklice Ojciec Swiety Benedykt XVI?

W polu naszego zainteresowania pojawia si¢ zagadnienie: mifos¢ a Trdjca
Swigta. Oczywiscie, jest ono bardzo bogate w tres¢ i mozZe stanowic¢ przed-
miot powaznego dziela. Tutaj musimy ograniczy¢ sie¢ do wskazania pewnych
spraw, ktére wymagaja szczegdlowych odpowiedzi. Mozemy oczekiwad, ze
zostana podjete.

Centralnym stwierdzeniem pozostaje juZz wczedniej przywolane, ktdre sta-
nowi tytut encykliki: ,B6g jest mitoscia” (1] 4, 8. 16; 1 Kor 13). Co ono znaczy?
Ksigdz Profesor Bartnik odpowiada, Ze ,w Bogu jest Mitos¢ Milujaca stwérczo
i owocnie (Ojciec), Milos¢ Milujaca responsoryjnie i odwzajemniajaco (Syn
Boiy jako Syn Ojca) oraz Milos¢ Mitujaca afirmujaca wzajemnosé, Uosobiona
w Unifikacji Komunii: Duch Swiety (Osoba Oséb)™Y. Milos¢ ta wpierw po-
przez wybranie (lud BozZy Starego Testamentu), a nastepnie przez sakrament
chrztu (Ga 3, 20. 27-29) obejmuje Kosci6t i przez niego staje si¢ sakramentem
Boga w $wiecie (KK 1, 9, 48).

W jakim jednak sensie moZna méwié, jak to podkresla Ojciec Swiety, ze
postaé Chrystusa ,ucielesnia pojecia” (art. 12), a wiec nie tylko pojecie milodd
(zob. J 14, 6), Zze u poczatku bycia chrzescijaninem jest ,spotkane z wydarze-
niem, Osoba” (art. 1)?

OdpowiedZ zawiera sie¢ w przytoczonym cytacie z Dogmatyki katolickiej
Ksiedza Profesora Bartnika, a mianowicie, ze wewnatrztrynitarne Zycie Boga,
wskazujace na odrebnosé Oséb Bozych, odpowiada w Zyciu Kosciola sposo-
bom udzielania sie i ich dziatania: \W 2yciu laski udziela sie nam wiec Ojciec
jako Ojciec wlasnie przez to, Ze posyla nam Slowo — Syna — a wraz z Nim
Ducha Swigtego, tak i2 przez Chrystusa »w jednym Duchu mamy przystep

¥ Cz. 5. Barinik. Dogmatyka katolicka. [T.] 1-2. Lublin 2000-2003 - [t] 1 s. 93 (skrdt: Barnik
DK).

* Pochodng jest Mitos¢ Bytu { [stoty — #yclodajna, podirzymujaca trwanie, wszystko tematy-
zujgca, eschatologiczna i uwieczniajyca wszystko na Milog¢ Niebiariska. Jest o dadenie do dobra
innej osoby, unanie jej samej za dobro absolutne i bezwarunkowe, shuzenie jej sobg, wehodze-
nie z nig w calkowity komunig, nieograniczona #yceliwosé oraz nachylenie wszystkiego dla te]
osoby, dla tych oséb. Osoba mitowana streszeza w sobie nicjako wszelks rzeczywistodt i mitu-
jaca streszeza czynnie wszystko w niej i =dla« niej. W rechu zwrotnym jest to budowanie dobra
wiasnej osoby. Cale chrzescijaristwo mo#na rozumied jako odblask Milodel Jedyno-Troiste] oraz
Mitosci Boga do os6b stworzonych. Osoba ludzka jest w swym sobrazie« boska, wynika z Isto-
ty Boiej, niejako niezalednie od Jego Woli, ale jest preygodna w swym istnieniu i w tym aspek-
cie jest Darem Bozym. Milod¢ mtaj jest #rodbem istnienia, racjy istnienia, tematem, tredcig, celem
i sensem oséb oraz wszelkiej rzeczywistosci. Oczywiscie Zrodlem samej mitosci moze byé tylko
byt osobowy, a mocg milosci Dobro osoby drugiej, Prawda osoby, Piekno, Czar, Urok, Ekstaza
bytowa. Widrnie wartodcl te rozlewaja sie takie na byty bezosobowe" (tamze).
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do Ojca« (Ef 2, 18)". Wyjasnienie to pozwolli nam wej§¢ w tajemnice laski
Pana Jezusa, milosci Boga Ojca i udzielania sie Ducha Swietego (por. 2 Kor
13, 13). Dopelnieniem tych tresci niech bedzie refleksja nad chrzescijafistwem
w ogéle, a mianowicie, Ze jest zwigzane suwerennym aktem wyboru ludu
przez Boga®, jest religia objawienia® oraz poérednictwa®,

Weielony Syn Bozy ucielesnia z woli Ojca (Hbr 10, 7. 9; J 4, 34) pojecie mi-
losci nie tylko przez to, 2e stal si¢ ofiarg na drzewie krzyza (J 17, 19; 1 Kor 5,
7; Ef 5, 2; Hbr 9, 14. 26; 10, 10)%, lecz takZe przez to, ze w Ofierze mszy sw.

 E_Blachnicki. Teologia pasioraina ogéina. Cz. 2: Eklezjologiczna dedukcja teologii pasto-
ralnej. Lublin 1971 s. 373 (skr6t: Blachnicki. TPO II).

® Rég w swej przeogromnej milodci, zamierzajac | przygotowujac troskliwie zbawienie
calego rodzaju ludzkiego, szczegdlnym postanowieniem wybral sobie lud, aby mu powierzy¢
obietnice” (KO 14): ,Die Auserwihlung ist die urspriingliche Tat, durch die Jahwe in Kontakt
mit seinem Volk tritt; sie ist die bleibende Realitit, die alle Offenbarungen der Gottheit mit-
einander verbindet und weiterfiihrt: sie umfagt den Anruf, die Absonderung, die Bildung zum
Volk, Interesse und Sorge auf seiten Gottes. Die Auserwiihlung konkrerisiert sidi im Bund und
verleiht thm dynamischen Charakter. Der Bund ist eine Gabe Gottes, durch die ein Band der
Gemeinschaft geschaffen wird und Verpflichtungen festgelegt werden, die die Gestalt von Ge-
setzen annehmen” (Dogmatische Konstitution tiber die géttliche Offenbarung. Einleitung und
Kommentar von Univ.-Prof. Dr. Béda Rigaux OFM, Liwen. 2 Vat 11 559). Zob. KO 2.

1 Spodobato sie Bogu w swej dobroci | madrosc objawié samego siebie i ukazac tajemnice
[sacramentum (1] swej woli (por. Ef 1, 9), dzieki ktérej ludzie przez Chrystusa, Stowo, kitire sta-
Io sie cialem, majs dostep do Ojca w Duchu Swigtym i staja sig wspéluczestnikami Bozej natury
(por. Ef 2, 18; 2 P 1, 4) (...). Bogu objawiajgcemu nalezy sig »postuszeristwo wiary« (por. Rz 1,
5; 16, 26; 2 Kor 10, 5 n.). Przez nie czlowiek w sposéb wolny calkowicie powierza sie Bogu,
ofiarowujgc »Bogu objawiajgcemu pelne poddanie umyshu i wolix oraz ochotnie przyjmujic
udzielone przez Niego Objawienie” (KO 2. 5).

= Chrzescijanin nie moze zignorowad tajemnicy Weielenia, w ktérej sam Bég dat czlowieko-
wi mo#noéc nawigzania z Nim kontaktu wylyczanie za podrednictwem Chrystusa, Slowa Weielone-
go. O Nim to méwi §w. Pawek: »Jeden jest B6g, jeden tez posrednik miedzy Bogiem a ludzmi,
czlowiek, Chrystus Jezus« (1 Tm 2, 5). Nie moze tez zapominad, Ze od poczatku dziejow Kosciola
apostolowie glosili, iz »nie ma [poza Chrystusem| w Zadnym innym zbawienia, gdyz nie dano
ludziom pod niebem #adnego innego imienia, w ktérym moglibySmy by¢ zbawieni« (Dz 4, 12),
i e Chrystus ustanowil Kosciéh jako wspélnote zbawienia, w ktérej trwa do koriea wiekdw Jego
zhawcze pofrednictwo w mocy postanego przezeri Ducha Swigtego. Chrzescijanin wie, ze zgod-
nie z wola Bo#y czlowiek — kiéry jako osoba jest istotg spoleczng — ma nawigzywad hcznosd
z Bogiem wiasnie we wspdlnocie Kosciola. Nie mozna oddziela¢ posrednictwa od Kofciola, keé-
ry uczestniczy w misfi Chrystusa — posrednika migdzy Bogiem i ludZmi (...). Glebokim Zrédlem
tych postaw jest psychika zdominowana przez wolg catkowitej autonomii, piyngcg z poczucia
samowystarczalnodel osobistej lub zblorowej. To pocrucie pozwala czlowiekowi uwazac sie za
niezaleznego od ponadludzkiej Istoty, kidra jest przedstawiana lub tez wewnetrzne odkrywana
pkumﬁrmipantych,ﬁm&ammmhegppmmipmzqdkumhm.a:ﬂemjahuﬁﬁdhmx—
réznienia migdzy dobrem i zlem. Niektdrzy roszcza sobie prawo do ustanawiania na wlasng reke,
co jest dobrem, a co zlem, i tym samym nie zgadzajs si¢ by¢ skierowani z zewngtrz« ani przez
transcendentnego Boga, ani przez Kodciél, kitry reprezentuje Go na ziemi” (Jan Pawel IL » Tak«
dla Kosciolaart. 5-6. W: tenze. Katechezy Ojca Swigtego Jana Paula - Kodcidicz. 1. W: Naucza-
nie Kosciola katolickiego. Program komputerouy. Krakéw 2003; skrét: NKK CD).

3 spojrzenie skierowane na przebity bok Chrystusa, o ktérym méwi $w. Jan (por. 19, an,
zawiera 1o, co bylo punktem wyjécia tej encykliki: »Bég jest miloscig= (1] 4, 8). To tu moze
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i sakramencie Eucharystii ,nadal temu akiowi trwaly obecno$¢” (art. 13; zob.
1 Kor 11, 23-27; Mt 26, 26-28 (par.); Hbr 10, 1-18), tak Ze zostaliémy wiaczeni
i zostajemy wigczani nieustannie w dynamike Jego ofiary®. Przy czym nale-
zy zwroci¢ uwage na wspolnotowy charakter tego sakramentu (1 Kor 10, 17),
w ktérym nie zatraca sie milosne zjednoczenie (agape): ,Komunia wyprowadza
mnie z koncentracji na sobie samym i kieruje ku Niemu, a przez to jednoczesnie
ku jednosci ze wszystkimi chrzescijanami. Stajemy si¢ »jednym cialem«, stopieni
razem w jednym istnieniu. Miloé¢ Boga | milos¢ bliZniego sg teraz naprawde jed-
nym: wcielony Bég przycigga nas wszystkich do siebie. To pozwala zrozumied,
2e agape staje si¢ teraz takze okresleniem Eucharystii” (art. 14)%.

Dlatego od poczatku chrzescijaristwo znalo agapy (1 Kor 11, 17-34) i rozwi-
neto niebywala dziatalnoéé charytatywna®, wychodzac z zalozenia, ze klam-
ca jest ten, kto méwi, ze miluje Boga, a nienawidzi swego brata. Swiety Jan
Apostol zasadniczo stwierdza: nie moze mitowad Boga, ktérego nie widzi, ten,
ktéry nienawidzi brata, ktérego widzi (zob. 1 J 4, 20). Oczywiscie, chrzedcija-
nie zobaczyli Boga i daja temu $wiadectwo (J 1, 14 b; 1 J 4, 16), nadto maja
wiele okazji, by sie z Nim spotyka¢: w ludziach (Mt 25, 31-46; par.), w stlowie
Boiym, sakramentach, a szczeg6lnie w Eucharystii, w liturgii Kosciota, we
wspélnocie wierzacych i w codziennosdi (art. 17; zob. KL 7).

Pozostaje jeszcze do oméwienia rola Ducha Swietego w ludzkim procesie
milowania Boga i bliZzniego. Ojciec Swigty podejmuje to zagadnienie w czescl
drugiej swego apostolskiego listu (art. 19).

Duch Swiety w Zyciu i dzialalnosci Jezusa z Nazaretu po chrzcie w Jordanie
(Mt 3, 13-17; par.) jest tym, ktdry od wewnatrz kieruje caly jego dziatalnogeia. Po
zmartwychwstaniu sposéb obecnodci Chrystusa w Kosciele i w sercach wierza-
cych dokonuje sie w Duchu Swietym (KK 4). Duch Swiety mieszka w sercach
wierzacych, dzieki skutkowi sakramentu chrztu $wigtego, bo Boga i jego milosé
moze przyjac tylko Bég. Bydie chrzesdcijaninem oznacza zgode na to, Ze jest sig
sobie podarowanym i na wejscie w rzeczywistos¢ podmiotu Kosciota.

W jednym ze swych tekstéw Ojciec Swiety Benedykt XVI, wéwczas jako
kard. Joseph Ratzinger, zwraca uwage na role Ducha Swietego w Kosciele. Pisze
m. in.: ,Bo w jaki sposob dziala Duch? Po pierwsze przez to, Ze obdarza przy-
pommnieniem, przypomnieniem, w Ktérym to, co pojedyncze laczy sie w calosd
nadajaca wlasciwe znaczenie niezrozumiatym wczesniej fragmentom. Nastepnie
charakteryzuje go sfuchanie nie méwi od siebie, lecz stucha i uczy shuchad;
tzn. nie dodaje, lecz wprowadza w Slowo, ktére w procesie shuchania staje sig

by¢ kontemplowana ta prawda. Wychodzge od tego, moina definiowad, czym jest miloéé. Po-
czynajjc od tego spojrzenia, chrzedcijanin znajduje droge swego Zycia | swojej milosci” (Bene-
dykt XVI. Encyllika Deus caritas est art. 12).

¥ A L Szafrariski. Wierzy< w Chrystusa i 2y¢ Eucharystig. Bytom 1997.

 Dirgczkowski. Mifost - agape syntezq chrzescijaristia s. 95-103.

* Zob. numer specjalny Vox Patrum" poswigcony postudze dobroczynnej: VoxP 16:1996
z. 30-31.
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$wiatlem. Nie zmusza, ale pozwala doj$¢ do glosu drugiej stronie i wejs¢ we
mnie. W tym za$ tkwi juz kolejna cecha stwarza przestrzeri stuchania i pamigci,
»my+«, co U Jana opisuje Koéciot jako miejsce zrozumienia. Jedynie w tym »my«
wydarza sie udzial w poczatku, tylko poprzez udzial wydarza si¢ zrozumie-
nie. Bardzo pigknie uwyraznil to Bultmann, méwiac o $wiadectwie Ducha we-
dhug Jana: »Jest to »powtérzenie«, przypomnienie w $§wietle obecnej wspdlnoty
Z nim«"?,

Rola Ducha Swietego w formowaniu Kosciola, jako wspélnoty dobroczyn-
nej, jest potrGjna: objawia si¢ On jako ,wewnetrzna moc”, ki6ra (a) barmo-
nizuje serca wierzacych z sercem Jezusa, (b) uzdalnia do milowania braci
jak Pan Jezus (J 13, 1-13; 15, 13), (c) przemienia serce wspdlnoty, by byla
w §wiecie Swiadkiem milosci Ojca” (art. 19).

2. Caritas zadaniem Kosciola

Czes¢ druga encykliki Deus caritas est jest pos§wigcona ,koscielnemu wypel-
nianiu przykazania milosci bliZniego” (art. 1)%, Ojciec Swiety wyrazil pragnie-
nie, by §wiadczenie milosci nie bylo traktowane jako przykazanie, ale jako
odpowiedZ na ,dar miloéci, z jaka B6g do nas przychodzi”. On napeinia nas
mitoscia po to, by§my przekazywali jg bliZnim (tamze).

Kosciét od poczatku (Dz 2, 44-45; 4, 32-37) odnajdowal si¢ jako wspdinota
wprowadzajaca milos¢ w czyn (art. 20), a decydujacym krokiem w trudnym po-
szukiwaniu rozwiazar dla realizadi tej podstawowej zasady eklezjalnej byt wybér
siedmiu mezczyzn, ktéry w historii i potem byt uwazany za poczatek poshugi

@ Ratzinger. [stota i ksztalt teologii s. 61-62 (podkr. moje: M. M.).

® Interesujjce okazujg sie w zwiazku z tym refleksje Ksiedza Profesora Draczkowskiego, ktdry
pﬁz:,icwmnﬁhodcldumeﬁcﬁmﬁnhhpmkum:ﬂ&adwéchmyﬂmnﬂnhm“ﬁﬁﬂug&
i blizniego, chod w istocie Pan Jezus méwi u Mk 12, 28-34 o fedryme Nie ma innego preykaza-
nia wickszego od tych”. Badania biblistéw potwierdzajq to przekonanie: H. Langkammer w swej
pracy: Etyka Nowego Testamentu [Wrockaw 1985] (..) zawiera znamienng tezg: »Stary Testament
ma zardwno preykazanie miloéci Boga, jak i blifniego. Jednakde Jezus dopiero zwigzal te dwa
preykazania w jednow. Gléwny tok dowodzenia powyzszego twierdzenia opiema sig na trzech
podstawowych przestankach: 1) Chrystus rozszerzyl zakres pojecia »bliZni«, znanego w Starym
Tesmmencie, Dla Chrystusa bliZnim jest kazdy, bez wyjatku, czlowiek. 2) W bliZnim, . w kazdym
crlowieku, Jezus kaze widzie¢ samego siebie. Chrystus poniekad utozsamia sig z kazdym czlo-
wiekiem: »Zaprawde, powiadam wam: Wszystko, co uczyniliscie jednemu z tych braci moich naj-
mniejszych, Mniescie uczynili« (Mt 25, 40). 3) Chrystus dat nam nowe przykazanie miloéci, stawia-
fac siebie samego za wadr: »Nowe preykazanie daje wam, abyécie sie weajemnie milowali tak, jak
ja was umilowalem, zebyécie i wy tak sie milowali wzajemnie« (J13, 34). Jezus swojj jedng wielks
miloscia obejmowal Boga, swego Ojca | wszystkich ludzi bez wyjatku, nawet tych, ktérzy Go krzy-
2owali” (Draczkowski. Mifosc — agape syntezq chrzescijaristu s, 95-96). Zob. M. Mréz. Jednosc mi-
tnici Boga i blizniego. W: Dobroczynna poshiga Kosciola. Praca zbior. pod red. M. Marczewskiego.
Lublin 2005 s. 153-172; F. Draczkowski. Mifosc syntezg chrzedcijarishwa. Tamze s, 173-200.
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diakoriskiej (por. Dz 6, 5-6)%, a takze wzor swigtych, bez ktérych nie do pomy-
Slenia bylby wspélczesny organizacyjny rozwdj koscielnej Caritastak w wymiarze
miedzynarodowym, jak krajowym (art. 22). Mito$¢ bowiem — jak podkregla Ojciec
Swiety — winna wyraza¢ si¢ takze w formie zorganizowanej, ,aby w sposéb upo-
rzadkowany mogia shuzy¢ wspélnocie” (art. 20). Jedng z pierwszych takich form
stanowily tzw. diakonie, instytucje odpowiedzialne przy klasztorach, kosciolach
za ,calos¢ aktywnosd opiekuriczej, czyli postugi charytatywnej” (art. 23). Koscit
rozumie i traktuje zagadnienie dobroczynnosd (caritas) jako obowigzek i prawo,
ktérego nie moze by¢ pozbawiony (art. 29, 32, 25 a; zob. DA 8), a sam siebie uj-
muje jako ecclesia caritatis® i spoleczefistwo alternatywne™.

Takie rozumienie siebie (ecclesia caritatis i znak sprzeciwu) pozwolito Kos-
clolowi na gruncie teologii/eklezjologii pastoralnej na wypracowanie nauki
o tzw. funkcjach podstawowych, dzieki ktorym moze sie budowad, urzeczy-
wistnia¢, w S§wiecie wspélczesnym: ,Wewnetrzna natura Kosciola wyraza sie
W troistym zadaniu: gloszenie Stowa BozZego (kerygma-martyria), sprawowa-
nie sakramentéw (lefturgia), posluga milodci (diaconia). Sg to zadania £cigle
ze sobg zwigzane i nie mogg by¢ od siebie oddzielone” (art. 25 a, 32)®,

¥ Benedykt XVI. Encpklika Deus caritas est art, 21.

Dokumenty koscielne pofwiecone diakonatowi w ogéle, a takZe diakonatowi stalermu,
podkreslajg znaczaca role diakona w tym wzgledzie. Duchowos¢ stuzby jest duchowodcig
calego Kodciola, poniewaz caly Kodeidl, na podobieristwo Maryi, jest sshuzebnicy Pana« (Ek 1,
28) w shuzbie zbawienia $wiata. Dlatego tez, aby ularwi¢ Kodciolowi przezywanie shuzby, Pan
daje Zywy i osobowy znak swepgo bycia stugg. Duchowos¢ sluzby jest zatem, w szczegdiny
sposdb, duchowoscly diakona. Staje sie on, istotnie, po przyjeciu Swieceri Zywym obrazem
Chrystusa-Shugi w Kosciele” (Kongregacja Edukacji Katolickiej. Kongregacja ds. Duchowieri-
stwa. Wityczne dotyczgee formacyi diakondw statych. Dyreltorium o postudze i 2yciu diakondw
stabych, W: Diakonat staly— dokumenty Soborte Watykariskiego IT { Stolicy Apostolskief, Bibliogra-
Sfia. Pod red. R. Selejdaka. Czestochowa 2004 - Wityczne dotyczqgee formacfi diakondw statych,
Dyrektorium o poshudze i 2yciu diakondw stalych art. 11 (s. 110). W konsekwencji diakon fest
Specjalnym znakiem sakramentalnym Chrystusa Shugi. Jego zadaniem jest bycie »wykonawea
potrzeb i pragnieri wspélnot chrzescijariskiche, oraz »animatorem shuzby czyli diakonii«, kidra
jest istotnym elementem misji Kogciola® (tamze art. 5 s. 106). Zob, M. Marczewski. Diakonat
staly - znak Zywotnosci Kosciola, HD 76:2006 nr 2 s. 63-75.

* M. Marczewski. Ecclesia caritatis. W: Dobroczynna poshuga Kodciola s. 201-208; W. Przy-
goda. sCaritass w dokumentach Soboru Watykariskiego I Tamie s. 51-60; M. Andrzej [M.
Marczewskil. Pojecie »caritase w prawodawstwie Kosciola i fego prauwnokodcielne implikacie,
Tamie 5. 75-81; tende. Naubka o dobroczynnej postudze Kodciola w dokumencie Polsliego Symo-
du Plenarnego. Tamie s. 83-90. Zob. A. Osadnik. »Carftas« jako zadanie Kodciola, Tamie s.
91-98; ]. Koral. Wykonawcy dziela mifodci (obowigzki czlowieka milosiernego). Tamze s. 99-110;
A. Osadnik. Chantatyuna poshiga w parafii. Tamze 5. 111-120; T. Kamiriski. Organizacia cha-
rtatyinef postugi w diecezji. Tamze 5. 121-128.

N G. Lohfink. Wie bat Jesus Gemeinde gewollt? Zur pesellschaflichen Dimension des chrisli-
chen Glaubens. 5. Auf. Freiburg-Basel-Wien 1984 5. 142-154, 181-188 (. pol.: A. L. Szafrariski,
Kairologia. Zarys nauki o Kodciele w swiecie wspdfczesnym. Lublin 1990 s. 187-201).

R Volkl. Carias als Grundfunktion der Kirche. HPT 1 385412, 415-448; M. Marczewski.
Nawka o podstawowyeh funkcjach wrzeczywistnignia sig Kosciola a chantatywna postuga Kos-
cioda, W: Dobroczynna posfupa Kosciofa 5. 51-60.

69



Realizacja dobroczynnej postugi przez Kosciét byla czesto kwestionowana,
a nawet uwazana za niepotrzebng. My$l marksistowska od poczatku prze-
ciwstawiala sie jej, twierdzac, ze ,dziela charytatywne (...) s3 dla bogatych
sposobem pozwalajacym unikna¢ zaprowadzenia sprawiedliwosci i uspokoi¢
sumienia® (art. 26). Owszem, ze strony Kosciola — jako instytucji — powoli
wzrastalo zrozumienie sytuacji proletariatu (art. 27) i powstaly préby prze-
zwyciezenia nowej sytuacji w stosunkach spolecznych i gospodarczych tak
od strony teorii — katolicka nauka spoteczna (Leon XIII, Pius XI, Jan XXIII,
Pawel VI i Jan Pawel 1D, jak i praktyki (bp W. E. Ketteler, §w. Jan Bosco, J. H.
Wichern, Leon Harmel, M. Barbu, G. La Pira, bl. Matka Teresa Kalkuty, sw.
Adam Chmielowski)}.

Waznym zagadnieniem okazuje si¢ potrzeba wyjasnienia wzajemnych relacji,
jakie zachodza pomiedzy zaangaZzowaniem na rzecz sprawiedliwosci a postu-
ga charytatywna. Oczywiscie, poshiga charytatywna zawsze bedzie konieczna,
takze ,w najbardziej sprawiedliwej spolecznosci”: Nie ma takiego sprawiedli-
wego porzadku paristwowego, kiéry mogiby sprawic, Ze postuga milosci by-
laby zbedna. Kto usiluje uwolni¢ si¢ od milosci, bedzie gotowy uwolnic si¢ od
czlowieka — jako czlowieka. Zawsze bedzie istniato cierpienie, kiére potrzebuje
pocieszenia i pomocy. Zawsze bedzie samotnosé. Zawsze beda sytuacje mate-
rialnej potrzeby, w ktérych konieczna jest pomoc w duchu konkretnej mitosci
bliZniego™. Pan Jezus z mocg stwierdzil, Ze ,ubogich zawsze macie u siebie”
(J 12, 8). Przekonanie, ze istnienie sprawiedliwych struktur spolecznych z same-
go faktu czyniloby dzieta charytatywne zbytecznymi, jest nie tylko utopia socja-
lizmu, dzi$ takze obecna, a przede wszystkim w swym zalozZeniu kryje réwniez
materialistyczna koncepcje czlowieka, ktéra go upokarza i nie uznaje W nim
tego, ,co jest specyficznie ludzkie” (art. 28 b).

Zadaniem paristwa jest wspieranie — w duchu zasady pomocniczosci® -
r6znorakich sit spolecznych, ktére lacza w sobie ,spontanicznos¢ i bliskos¢
z ludZmi potrzebujacymi pomocy”, a Kosciét — jako sakrament wspélnoty -
Jjest jedna z tych Zywotnych sil” (tamze).

Jaka rola przypada Kosciolowi jako instytucji w zaangaZowaniu na rzecz
sprawiedliwosci?® Jest to zagadnienie, ki6re znalazlo swe miejsce w tzw. teo-

3 Cz. Strzeszewski. Katolicka nauka spofeczna. Wyd. 3. Lublin 1994 s. 155-378.

* Benedykt XVL. Encyklika Deus caritas est art. 28 b,

* Papieska Rada Iustitia et Pax. Kompendium nauki spolecznej Kosciola. Kielce 2005 art.
185-188.

% Pytanie, co o jest sprawiedliwoéc — poucza Ojciec Swiety Benedykt XVI - naledy do etyki.
Jest to problem rozumu praktycznego: , (.., aby jednak rozum mégh funkcjonowad uczciwie, musi
by¢ stale oczyszczany, gdyt jego zadlepienie etyczne, wynikajgce z przewagi interesu i wiadzy,
kiira go zadlepia, jest zagroteniem, kt6rego nigdy nie mo#na catkowicie wyeliminowac. W tym
punkcie stykajq sie polityka i wiara (...). [Wiara] jest (...) dla tego rozumu sily oczyszezajac. Wycho-
dzgc od Boiej perspekiywy, uwalnia go od zslepienia, a tym samym pomaga mu by¢ sobg. Wia-
ra pozwala rozumowi lepiej spelniac jego zadanie i lepiej widzie¢ to, co jest mu whsciwe. W tym
miejscu nalezy umiescic katolickqg nauke spofeczng (...). Ona chee shuzy¢ formowaniu sumienia

70



logii wyzwolenia. Niewatpliwie niewlasciwg i bledna bedzie teoria, ktéra glosi
jakaé neutralno$¢ Kosciola w stosunku do probleméw tego $wiata lub pierw-
szefristwo wyzwolenia spoleczno-politycznego nad sprawami czysto religijnymi
w Zyciu Kosciola czy tez teoria samoczynnego dzialania struktur, to znaczy, Ze
sama zmiana systemu gospodarczego, spolecznego czy politycznego zmieni
czlowieka”. W istocie jedno jest shuszne, ze Kodciél ,nie moze i nie powinien
pozostawa¢ na marginesie walki o sprawiedliwo$¢” (art. 28 a).

Powslaje pytanie, w jaki spos6b ma sie to dokona® OdpowiedZ zawarta
w encyklice jest bardzo ogdlna: ,Sprawiedliwa spolecznos¢ nie moze by¢ dzie-
lem Kosciola, lecz powinna by¢ realizowana przez polityke” (tamze). Budo-
wanie sprawiedliwosci przez Kosciél polega na ,otwieraniu inteligencji i woli
na wymagania dobra” (tamze)*®. Wydaje sig, Ze to ogdlne stwierdzenie nalezy
odczyta¢ w kontekscie dotychczasowej nauki spolecznej Kosciota, gléwnie
adhortacji Ojca Swictego Pawla VI O ewangelizacji w swiecie wspdlczesnym.
Stwierdza on, ze pomigdzy ewangelizacja a usuwaniem krzywdy i niespra-
wiedliwosci w stosunkach miedzyludzkich istnieje nierozerwalny zwigzek (art.
31). Cho¢ prawda, Ze ,czyms$ wielkim jest tworzenie struktur bardziej ludzkich,
bardziej sprawiedliwych”, to jest o tym prze$wiadczony, e ,nawet najlepsze
struktury, najmadrzejsze instytucje szybko stang si¢ nieludzkie, jesli nie uleczy
sie nieludzkich sklonnosci ludzkiego serca, jeéli nie dokona si¢ przemiany ser-
ca i umystu u tych, ktérzy zyja w tych strukturach lub nimi rzgdza” (art. 36)*.

w polityce i wplywad na to, aby rosta crujnos¢ na prawdziwe wymagania sprawiedliwosci C..).
Oznacza to, 2e budowanie sprawiedliwego porzadku spolecznego i pafistwowego, deekd kis-
remu katdemu byloby dane to, co mu sie naleky, jest podstawowym zadaniem, ktére kaide
pokolenie musi na nowo podejmowad. Poniewaz chodzl i o zadanie polityczne, nie moge by
ono bezposrednia misjg Kodclola. Ponlewa?  jednak jest to réwnoczesnie pierwszorzedne zadanie
hudzkie, Koscidt ma obowigzek wspéldzialad preez oczyseczanie rozumu i formacje etyczng, aby
wymagania sprawiecdliwogel staly sie zrozumiale i politycznie wykonalne™ (Benedykt XVI. Ency-
kiilan Deus caritas est art. 28 a; podkr. moje: M. M.).

T F. Blachnicki. Cztery rozwazania o wyzwoleniu. W: tenze. Prawda— Krzyz - Wizwolenie.
Ku polskief teologii wyzwolenia. Carlsberg 1985 s. 62-65.

# Zadanie Koéciola w tym zakresie jest pofrednie, polegajgce na udziale w oczyszczaniu
rozumu i budzeniu sit moralnych, bez ktdrych nie moga byd stworzone sprawiedliwe struliury
ani tez nie mogg one funkcjonowad na dhiZszg mete. Natomiast bezposrednie zadanie dziatania
na rzecz sprawiedliwego porzgdku spolecznego jest wlasciwe wiemym Swieckim” (Benedykt
XVI. Encyklika Deus caritas est art. 29).

*# W Polsce proces ten zostal wypracowany przez Stuge Bodego ks. Franciszka Blachnickie-
go (1921-1987) w jego polskiej teologii wyzwolenia: Otz wszelka rewolucja spoleczna, gospo-
darcza czy polityczna, chociazby nawet opierata sie na shusenych zaloZeniach, choclazby obiek-
tywnie zmierzala do jakiego$ sprawiedliwego porzgdku, wszelka taka rewolucja skoriczy sig
niepowodzeniem i klesks, jezeli ona nie rozwig#e problemu przemiany celowieka, wewnetranej
przemiany czlowicka. [ to jui przegywaliSmy nie raz w historii, #e rd2ne akcje, réine rewolu-
cje, kidre miaty najwspanialsze hasta na swoich sziandarach, doprowadzily do symacji jeszcze
gorszej niz ta, ktdra byl na poczthu, doprowadzily do nowe] nlewoll, do nowsej fali terro-
ru, przesladowania, do nowych zbrodni, dlatego Ze ci ludzie, kidrzy wprawdzie szermowali
wspaniatymi haslami, w gruncie rzeczy pozostali ludZmi nieprzemienionymi wewnetrznie. Oni

71



Swiat wspolczesny dzieki srodkom masowego przekazu stal si¢ mniejszy.
Pozwala to na szybkie angaZzowanie sie w pomoc potrzebujacym. Wzrasta tez
poczucie solidarnodci, ktére przekracza, dzigki informacji, nie tylko granice
wsp6lnot lokalnych, ale i narodowych. Stworzona mozliwos¢ podawania wia-
domoéci i koordynowania pomoca na niespotykang skale w wymiarze czasu
i wspéldzialania pomiedzy réznorodnymi podmiotami sprawia, ze W rézne
formy pomocy angazuje si¢ coraz wigcej ludzi, w tym w rozmaite formy wo-
lontariatu. Staje sie on czynnikiem sprzyjajacym ksztaltowaniu spoleczeristwa
bardziej ludzkiego, bo ,dzieki réZznym formom solidarnosci i shuzby, ktére
promuije i konkretyzuje, uwrazliwia spoleczeristwo na godno$¢ czlowieka i na
jego rézne potrzeby”, a takze pozwala doswiadczy¢, ze ,czlowiek w pelni re-
alizuje sie wylacznie wtedy, gdy kocha i daje siebie innym”(art. 30, 33)*.

Jedli chodzi o wolontariat realizowany przez wyznawcéw Chrystusa, to
winien charakteryzowa¢ go duch wspdipracy z organizacjami charytatywnymi
Koécioléw i wspdlnot, w ktorych ,pojawily sie nowe formy dzialalnoéci chary-
tatywnej i odnowily si¢ formy dawne”, duch ekumenizmu oraz Scisly zwigzek
pomiedzy promocja rozwoju spoleczno-kulturowego a wyznawaniem wiary
(art. 30 b, 31 ¢). Wymaga to odpowiedniego przygotowania, kompetencji za-
wodowych, a przede wszystkim dojrzatosci'’.

Powyisza refleksja nad wolontariatem zawierala w sobie pewne elementy,
ktére razem z innymi skiadaja sie na istote koscielnej dobroczynnosci (caritas).
Nalezy zatem odpowiedzie¢ na pytanie, jakie sa elementy konstytutywne, kiére
stanowig o ,istocie chrzedcijariskie] i koscielnej caritas”, by ,nie rozplynela sie
W zwyczajnej organizadji asystencjalnej, stajac sie po prostu jedna z jej odmian”
(art. 31)®. Ojciec Swiety wskazuje na trzy zasadnicze znamiona chrzescijariskiej

nadal realizowali jakie$ egoistyczne cele czy indywidualne, czy grupowe” (Blachnicki. Cztery
rozwazania o wyzwoleniu s. 67).

# Jan Pawet 11. Mitos¢ najuspanialszq formg ewangelizacji. Przestanie Papieza na zakori-
czenie Mipdoymarodowego Roku Wolontariatu [2001] art. 1. NKK CD. Zaréwno gdy chodzi
o projekty na mala skale, jak i o wielkie przedsigwzigcia, wolontariat w kazdym przypadku
powinien by¢ szkoly Zycia, zwlaszcza dla ludzi mlodych, przyczyniajdc sig do ich wychowania
w kulturze solidarnagel 1 otwartosci, w gotowodel do dania daru z siebie” (famde art. 3).

1 Poprzez milos¢ do Boga i miloé¢ do braci chrzescijaristwo uwalnia calg swa moc, ktéra
czyni ludzi wolnymi i ich zbawia. Milo$¢ jest najwspanialsza formng ewangelizacjl, poniewaz,
odpowiadajgc na potrzeby ciala, objawia ludziom milo$¢ Boga, Opiekuna i Ojca, nieustannie
troszczacego sie o wszystkich, Nie chodzi tu o zaspokojenie wylicznie materialnych potrzeb
blizniego, takich jak: zaspokojenie glodu, pragnienia, zapewnienie dachu nad glows, opieki
medyczne), lecz o to, aby doprowadzi¢ go do osobistego doswiadczenia mitoéei Bodej. Dzia-
lajac w wolontartacie chrzescijanin staje sie $wiadkiem tej Boskiej mitodei, ghosi ja | poprzez
gesty odwazne i profetyczne ja uwidacznia® (Jan Pawel II. Misyjna postuga laikatu [1987) art.
5. NKK CD).

2 Juz wezesniej Ojciec Swiety stwierdzil, ze posluga dobroczynna Kosciola stanowi jedng
z trzech podstawowych funkcji, poprzez kidre realizuje swg zbawczg poshuge: przepowiadanie
slowa Bozego, sprawowanie ofiary mszy §w. i sakrament6w oraz caritas (Benedykt XV1. En-
cyllika Deus caritas est art. 25 a): , (...) deiakalnode charytatywna jest aktem whasnym Koéciola
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i koscielnej postugi dobroczynnej: (a) jest odpowiedzig na to, co stanowi bezpo-
$rednia konieczno$c (art. 31 a), (b) ma by¢ niezalezna od partii i ideologii (art.
31 b), (c) nie moze byc srodkiem do prozelityzmu (art. 31 c).

Jej program (odpowieds na to, co konieczne) winien odpowiadaé Scisle
wymienionym przez Jezusa uczynkom milosci bliZniego, kiére dzi$ sg znane
pod nazwa uczynkdw milosierdzia co do ciata (Mt 25, 31-46). Byly one wyma-
gane juz od ludu Bozego Starego Przymierza (Iz 58, 7, Job 31, 17-21; Syr 7, 30)
i byly o wiele bardziej cenione niz sama tylko jalmuzna. Oczywiscie, postuga
ta winna by¢ kompetentna, ale ona nie wystarcza. Ludzie bowiem ,potrzebuijg
czego$ wiecej niZ opieki poprawnej technicznie. Potrzebuja czlowieczeristwa”
(art. 31 a). Wydaje si¢, Ze spelnianiu uczynkéw co do ciala winno odpowia-
da¢ z nie mniejsza troska wypelnianie uczynkdw co do duszy. Wymagania,
jakie niesie ze sobg pierwsze ze znamion dobroczynnej postugi Kosciota, sta-
wia wiec problem odpowiedniej formacji personelu niosjcego pomoc: Ci,
ktérzy dzialaja w instytucjach charytatywnych Kosciota, powinni odznaczaé
si¢ tym, Ze nie ograniczaja si¢ do sprawnego wypelnienia tego, co stosowne
w danej chwili, ale z sercem pos$wiecaja sie na rzecz drugiego, w taki sposdb,
aby dos$wiadczyt on bogactwa ich czlowieczeristwa™?. Oznacza to: »formacije
serca«” (art. 31 a), poddanie si¢ inspiracji wiary, ktéra dziala przez milosé,
a nie przez ideologie poprawiania $wiata (art. 33), karmienie sie ,spotkaniem
z Chrystusem” (art. 34), umiejetno$¢ dawania ,nie tylko co$ mojego, ale siebie
samego” (tamie), postawe pokory.

Zadanie shuZenia bliZnim stawia czgsto przed ogromem cierpienia i biedy,
ktére przerasta i moze prowadzi¢ do zniechecenia. Aby do tego nie doszio,
trzeba zdawac sobie sprawe z tego, Z2e zadanie pomocy jest faska. kasks dla
niosgcego pomoc, bo dostrzega, Ze whasnie w ten sposab i jemu jest udziela-
na pomoc” (art. 35); jest bowiem obecny w darze jako osoba, uczy si¢ kochad.
Stajac wobec ogromu cierpienia, biedy i zla uczy sie spelniac to i tylko to, .co
jest dla niego mozliwe, i w pokorze zawierzy reszte Panu” (tamze). Dobro-
czynna poshiga Koéciola ,nie jest srodkiem do zmieniania $wiata w sposéb
ideologiczny i nie pozostaje na uslugach $wiatowych strategii” (art. 31 b)*.
Dlatego Ojciec Swiety od pracownikéw dziela milosierdzia wymaga, by nie

i #e tak samo jak poshluga Stowa i sakramentéw, proynalezy do istoty jego pierwotnej misji®
(tamze art. 32,

* Benedykt XVI. Encyllika Deus caritas est art. 31 a.

* Djciec Swiety zdecydowanie wystepuje przeciw marksizmowi, ktdry wciaz pozostaje
«Lrzechem pierworodnym” Europy { mami jednostkd 1 spoleczeristwa: Czasy obecne, zwlaszeza
poczgwszy od XIX wieku, sq zdominowane przez réine nunty filozofii postgpu, ktérej formg
najbardziej radykalng jest marksizm. Czedcig strategii marksistowskiej jest teoria zubogenia:
kto w sytuacjl niesprawiedliwe] wladzy — utrzymuje ona — pomaga czlowiekowi przez dzie-
la charytatywne, faktycznie sluzy aktualnemu systemowi niesprawiledliwoscl, sprawiajac, e
jawi sig on, przynajmniej do pewnego stopnia jako znogny. W ten spostb jest hamowany
potencial rewolucyjny, a wigc blokuje sie przemiany ku lepszemu $wiatu, Dlatego tei caritas
jest kontestowana i atakowana jako system zachowawczy. W rzeczywistosci jest to filozofia nie-
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poddawali sie inspiracjom ideologii poprawiania swiata, ale kierowali sie wia-
ra, ktéra ,dziala przez mitos¢ (por. Ga 5, 6)" (art. 33). Pokusa przejscia na stro-
ne ideologii jest niezwykle obiecujaca, szczegélnie w sytuacji doswiadczenia
bezmiaru potrzeb®. Wystarczy tytulem przykiadu wspomniec o kilkanascie lat
toczonej walce przez Urzad Nauczycielski Kosciota z marksistowskimi nurtami
teologii wyzwolenia®.

W tej sytuacji sluzy pomoca ,Zywy kontakt z Chrystusem”, a wigc postawa
pokornej stuzby; zgoda, e sig jest jedynie narzedziem w rekach Pana”, Ze to
,B6g wiada $wiatem, nie my”. Wéwczas ziemskie rewolucje okazuja si¢ banal-
ne w sytuacji rewolucji, jaka niesie z soba rozwigzanie kluczowego problemu,
kt6rym jest stworzenie czlowieka nowego®.

Na tej drodze zawierzenia Bogu i oddania si¢ Jemu kazdy z postugujacych
winien dojé¢ do zrozumienia i przyjecia siéw Pana: Shudzy nieuzZyteczni je-
stesmy” (tk 17, 10) przede wszystkim w modlitwie (art. 37-38) ksztaltujacej po-
stawe wiary, nadziei i mitoéci: ,wiara, kt6ra jest swiadoma milosci Boga (...),
prowokuje mito$¢”, kiéra jest Swiatlem rozpraszajacym mroki ciemnoéci i daje
odwage do Zycia i dzialania. Nadzieja zas, objawia si¢ w praktyce jako cnota
cierpliwosci, ,ktéra nie stabnie w czynieniu dobra nawet w obliczu pozornej
porazki, i w pokorze, ktéra akceptuje misterium Boga i ufa Mu nawet w ciem-
nosci” (art. 39).

Ostatnim z elementéw konstytutywnych, stanowigcym o istocie chrze-
scijaniskiej 1 koscielnej caritas, jest wyzbycie si¢ prozelityzmu, a wigc zmusza-
nia ludzi lub takie nimi manipulowanie, 2eby przyjeli taka a nie inng wiare.
7a odrzuceniem ducha prozelityzmu przemawia fakt, Ze ,milos¢ jest bezinte-
resowana; nie praktykuje sie jej dla osiggniecia innych celéw” (art. 31 ). Nie
oznacza to jednak — uwaza Ojciec Swiety Benedykt XVI — by dzialalnos¢ cha-
rytatywna byla pozbawiona elementu ewangelizacyjnego. Argumentem prze-
konujacym okazuje si¢ dobro calego czlowieka. Nie tylko jego ciala, ale tez
i duszy: ,Czesto najglebsza przyczyna cierpienia jest wiasnie brak Boga® (tam-
z€). Czesto bezinteresowna mito§¢ postawi problem Boga w pytaniu, dlaczego
to czynisz. Brak odpowiedzi bylby sprzeniewierzeniem si¢ przyjetej wierze',

ludzka, Czlowiek, kidry Zyje teraz, powigcany jest molochowd przyszioéei — przysziosci, kudrej
realne nadejécie pozostaje co najmniej watpliwe” (tamze art. 31 b).

¥ Tamze art. 35.

% Kongregacia Nauki Wiary. Instrukcja o niektdrych aspektach »teologii unzwolenias.
W: W trosce o petnig wiary. Dokumenty Kongregacfi Nawki Wiary 1966-1994. Tt i oprac. Z. Zi-
mowski, J. Krélikowski. Tamdéw 1995 5. 215-235; Kongregacja Nauki Wiary. Instrukcja o chrzes-
cijariskief wolnosci § wyzwoleniu. Tamze s. 244-282.

@ M. Marczewski. Nowy czlowiek — paradygmat antropologii chrzescijariskief (nauka Jana
Pawita I o nowym czlowickw). W: Jan Pawel Il strézem ludzkiej rodziny. Red. nauk. J. Sledziano-
wski, T. Sakowlcz. Kielce 2006 s. 187-202.

# [zi¢ wezwanie do nawr6cenia, kierowane przez misjonarzy do niechrzescijan, poddaje
si¢ pod dyskusje lub przemilcza. Widzi si¢ w nim akt »prozelityzmus; méwi sig, 2e wystarczy
pomaga¢ ludziom, by byli bardziej ludZmi i bardziej wierni whasnej religil, e wystarczy bu-
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W refleksji nad rzeczywistoscig milosci i jej spolecznym wyrazem (caritas)
Ojciec Swiety Benedykt XVI kilkakrotnie powracal do wykazania zwiazku,
jaki istnieje pomiedzy miloécia a Swictoscia (art. 18, 22-23, 36, 38, 40). Ow
zwiazek istnieje i potwierdza go historia Kodciola. By dopelni¢ obrazu pragne
powiedzied, Ze nie byloby odnowy diakonatu stalego w Kosciele rzymskoka-
tolickim, gdyby nie fascynacja Hannesa Kramera $w. Franciszkiem z Asyzu,
ostatnim z diakonéw statych przed Soborem Watykariskim II. Poniewaz sama
racjonalno$¢ nie wystarcza do stworzenia teologii Boga, ktory jest miloscia.

dowa¢ wspdlnoty ludzkie zdolne do dzialania na rzecz sprawiedliwodci, wolnodcl, pokoju,
solidarnoéci. Zapomina sig jednalk, 2e kaddy czlowiek, by zrealizowad w pelni swe powolanie,
ma prawo uslyszed Dobra Nowine Boga, ktdry objawia sie i daje siebie w Chrystusie. Wielkodc
tego wydarzenia rozbrzmiewa w slowach Jezusa do Samarytanki: »0, gdyby$ mala dar Body«
i w nieswiadomym, ale goracym Zyczeniu tej kobiety: »Panie (...), daj mi tej wody, abym juz nie
pragneta« (J 4, 10. 15)" (Jan Pawel II. Encyklika Redemptoris missio Qjca Swigtego Jana Pawla
I O stalej akivalnosci postannichwa misyfnego art. 46. NKK CD),
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Ks. Janusz Mariariski

Kondycja moralna spoleczeristwa polskiego
—glowne tendencje przemian

We wspdlczesnym swiecie (w tym i w Polsce) zaznacza si¢ radykalna zmia-
na kontekstu spoteczno-kulturowego, w ktdrym ksztattuja si¢ poglady etycz-
ne, idee $wiatopogladowe, style Zycia, sposoby wartoéciowania. Istotna cecha
spoteczeristw pluralistycznych, zwlaszcza wechodzacych w ponowoczesng faze
rozwoju, jest utrata absolutnej waznosci wartosci i norm moralnych, szczegél-
nie tych, ktére s3 w swoim rodowodzie powiazane z tradycja religijna. Na
wzglednie otwartym ,rynku” moralnym konkuruja ze sobg rézne oferty Swia-
topogladowe. Kanonizacja jednego systemu etycznego i skuteczna cenzura
nie s3 juz mozliwe. Spoleczeristwo ponowoczesne burzy wiele tradycyjnych
autorytetdw, co sprawia, Ze wiele jednostek stoi na swoistym rozdrozu Zycio-
wym. Nie majg one mozliwosci oparcia sie na ustalonych pogladach i ustabi-
lizowanych strategiach dzialania. W postrzeganiu Zycia codziennego odchodzi
si¢ od tego, co stluszne (wartosci), w kierunku tego, co korzystne (interesy).

Socjologowie rozpoznaja bardziej procesy zmiennosdci niz trwalosci norm,
zjawiska tworzenia si¢ norm, procesy oddolnych przemian spoleczno-moral-
nych. Klada wigkszy nacisk na zréZnicowanie wartosci moralnych niz na ich
tozsamo$¢ | niezmienno$é, W réznorodnoéci trudno jest dostrzec inna, waZng
strong wartodci i norm moralnych — ich uniwersalnoé¢ i kontynuacje. Nie moi-
na jednak ustala¢ regul moralnych rzadzacych stosunkami spolecznymi bez
uprzedniego poznania faktycznego funkcjonowania spoleczeristwa, W Polsce
po 1989 r. socjologowie sa sklonni opisywac¢ spoleczenistwo w kategoriach
kryzysu spolecznego, w tym i moralnego, anomii, dewiacji i réznych anoma-
lii spolecznych. Méwia o atrofii wiezi moralnych, o kulturowym syndromie
braku zaufania, o chaosie normatywnym, o destrukcji normatywnosci i wielu
innych przejawach anarchizacji Zycia spolecznego.

Czy socjologowie, w tym i socjologowie moralnogci, moga — w sposiéb
uprawniony — zastanawiac sie nad ideg dobrego spoleczeristwa i drogami pro-
wadzacymi do jego urzeczywistnienia? Czy jeste$my skazani tylko na opis i in-
terpretacje tego, ,kim jesteSmy”, ,co nas laczy i co nas dzieli”, ,jedna czy dwie
Polski®, czy tez mamy prawo — jako socjologowie — postawi¢ pytanie, dokad
idziemy i czy jest to wlasciwy kierunek drogi? Czy socjologia ,bliska ludzi” ma
ogranicza¢ sie tylko do opisu i wyjasniania, bez funkcji wspomagania czio-
wieka w jego probach urzadzania ,wspolnego domu” na miare jego godnosci?
Na czym polega jej shuiba wobec spoleczeristwa? Czy socjolog moze jwylozy¢
karty na stol” i okresli¢ swoje preferencje aksjologiczne? Jak budowaé wspdl-
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ny konsens moralny w mocno spluralizowanym spoleczefistwie, ze swoistym
politeizmem warto$ci?

W niniejszym opracowaniu zwrécimy uwage przede wszystkim na niekt6-
re przejawy kondycji moralnej spoleczeristwa polskiego. Opisywane przez
socjologéw zmiany w moralnoci znajdujg si¢ in statu fieri i istnicje wiele
mozliwoéci ich rozwoju w réznych kierunkach. Wstepnie zostanie podjeta
préba sformutowania kilku szczeg6lowych hipotez roboczych odnoszacych
sie do wybranych dziedzin Zycia moralnego w spoleczeristwie polskim. Moz-
na je przedstawi¢ jako pewne tendencje kierunkowe: od uniwersalnych do
partykularnych wartosci i norm moralnych; od wspélnotowosci do indywidu-
alizmu; od familiaryzmu do nowych form Zycia spolecznego; od wolnosci od-
zyskiwanej do wolnosci ryzykownej; od nieufnoéci wymuszonej do nieufnosci
wybranej.

1. Od uniwersalnych (bezwzglednych) do partykularnych (wzglednych)
wartosci i norm moralnych. Zmiany w wartoéciach i normach moralnych do-
konuja sie na skali: od wartosci powinnosci (obowigzku) do wartosci samo-
rozwojowych (samorealizacyjnych), czesto o charakterze indywidualistycz-
nym. Aprobata wartosci samorealizacyjnych wiaze si¢ 2 prébami odchodzenia
od tradyeyjnych systeméw etycznych (m.in. religijnych ), wraz z dazeniem
do emancypacji, autonomizacji jednostki oraz krytyka wszelkich autorytetow.
Wielu Polakéw odchodzi od etyki méwigcej o trwatych i uniwersalnych kry-
teriach dobra i zia, ku etyce indywidualnego sumienia lub etyce sytuacyjnej.
W konsekwencji wybory moralne rzadko s okreslane ogdlnymi zasadami
i regutami. O tym, co dobre lub zle decyduje kazdy we whasnym zakresie. Ea-
two jest wiec o permisywizm, relatywizm, a nawet nihilizm moralny. Obecnie
w dziataniach wielu ludzi trudno dostrzec bezposredni zwigzek z wartoSciami
i normami bezwzglednymi (kategorycznymi). Im bardziej komplikuje sig i roz-
nicuje kontekst spoleczno-kulturowy, tym bardziej zmiany w moralnosci sa
wyraZnie dostrzegalne, a takze przebiegaja coraz bardziej kompleksowo, cze-
sto o charakterze konfliktowym, prowadzgc do destabilizacji wartosci w spo-
leczetistwie. W sytuacji rozchwianych systeméw wartosci i norm, zwiaszcza
ludzie miodzi czuja sie zagubieni i pozbawieni autorytetow.

Wedhug sondazu CBOS z lipca 2005 r. 38 % dorostych Polakéw bylo prze-
konanych, Ze istnieja catkowicie jasne zasady okreslajgce, co jest dobre, a co
zte, ki6re maja zastosowanie do kazdego, niezaleznie od okolicznosci. Ponad
polowa respondentéw (53 %) wyrazala przekonanie, Ze nie moZna mowic
o obiektywnym wymiarze istnienia dobra i zla (,nie ma jasnych i absolutnych
zasad okreSlajacych, co jest dobre, a co zie. Dobro i zlo zalezy w znacznej
mierze od okolicznosci”). Tylko nieliczni prezentowali inne opinie (3 %), albo
nie potrafili udzieli¢ odpowiedzi (6 %). Ani ple¢, wiek, ani poglady polityczne
i uczestnictwo w praktykach religiinych nie réznicowato pogladéw badanych
os6b. Tylko uczestniczacy w praktykach religijnych kilka razy w tygodniu
czesciej wskazywali na obiektywny charakter norm moralnych. Interesujace
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jest to, Ze osoby z wyZszym wyksztalceniem | mieszkajace w najwickszych
miastach czesdciej niZ inni opowiadaly si¢ za istnieniem obiektywnych zasad
dobra i zla oraz o ich uniwersalnym charakterze.

W calej zbiorowosci 31 % badanych prezentowalo poglad, ze nalezy miec¢
wyraZne zasady i nigdy od nich nie odstepowaé; 30 % - Ze nalezy mie¢ wy-
raZne zasady, ale w pewnych sytuacjach mozna od nich odstapi€, byleby to
byly sytuacje wyjatkowe; 20 % - Ze naleZy mie¢ pewne zasady moralne, ale nie
ma w tym nic zlego, kiedy od nich odstepuje si¢ w zwigzku z wymaganiami
réinych sytuacji zyciowych; 14 % - Ze nie naleiy wigza¢ swojego postepowa-
nia okreslonymi z géry zasadami moralnymi, ale powinno si¢ w zaleznosci
od sytuacji znajdowac¢ wiasciwe sposoby postepowania i zachowania; 5 %
- trudno powiedziec'. W zwigzku z tym naleZy stwierdzié, Ze tylko mniejszoéc
Polakéw wyraza gotowos¢ kierowania sie niezmiennymi i obiektywnymi war-
tosciami i normami, wickszo$¢ swojg moralnos$é pragnie uzaleZnia¢ od sytu-
acji. Niejednokrotnie za tzw. etyka sytuacji kryje sie osobista korzys¢, interes,
dobre samopoczucie czy egoistyczne szczescie. W tym kontekscie nie dziwi,
ze wielu katolikéw wyraza — niekiedy nawet gloéno — swoje zastrzezenia pod
adresem etyki chrzescijariskiej oraz w praktyce ignoruje wiele zasad moral-
nych katolicyzmu.

Ewestionowanie moralnodci chrzescijariskiej — przy jednoczesnym uto#sa-
mianiu si¢ z katolicyzmem — jest przejawem relatywizmu moralnego. Wedhug
sondazu CBOS z czerwca 2006 r. 31 % badanych dorostych Polakéw apro-
bowalo poglad, Ze zasady moralne katolicyzmu sg najlepsza i wystarczajaca
moralnoscia; 26 % - ze wszystkie zasady katolicyzmu sa sluszne, ale wobec
skomplikowania Zycia trzeba je uzupelnia¢ innymi zasadami; 36 % - ze wick-
sz05¢ zasad moralnych katolicyzmu jest stuszna, lecz nie ze wszystkimi zgadzam
sig, a nawet te, ktdre sg sluszne, na pewno nie wystarczajg czlowiekowi; 5 %
- Zze moralnos¢ religijna jest mi obca, ale niektére zasady moralne katolicyzmu
uwazam za sluszne; 1 % - Ze zasady moralne katolicyzmu sa mi zupelnie obce;
1 % - trudno powiedzie¢ (mlodziez w wieku 18-24 lat odpowiednio: 19 %, 22 9%,
52 %, 6 9%, 2 %, 0 %). W poréwnaniu z 2000 r. zmniejszyla si¢ aprobata zasad
moralnych katolicyzmu (odpowiednio: 44 %, 22 %, 27 %, 4 %, 2 %, 1 %).

Ponad polowa Polakéw charakteryzowata sie ogdlng akceptacja zasad mo-
ralnych katolicyzmu i okolo trzecia cze$¢ prezentowala postawe krytycznej ak-
ceptacji. Tylko zdecydowana mniejszos¢ calkowicie kwestionowala moralnosgé
katolickg. W $wietle badari empirycznych mozna twierdzi¢, ze §wiadomosé
moralna Polakéw ulega procesom pluralizacji i relatywizacji. Odeszli juz dale-
ko od kategorycznych norm moralnych w kierunku sytuacyjnie uwarunkowa-

! R. Boguszewski. Wartosci { normy w Zwciu Polakdw. Komunikat z badar CHOS.
BS5/133/2005. Warszawa 2005 5. 5-8.

 R. Boguszewski. Polacy wobec rznych religii i zasad moralnych katolicyzmu. Komunikat
z badari CBOS. BS/107/20006. Warszawa 2000 5. 4-9.
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nych imperatyw6w etycznych. Wyznawana przez nich etyka miesci si¢ jakby
posrodku miedzy legalizmem i sytuacjonizmem, czesto za$ ewoluuje w kie-
runku absolutnej niezaleznosci od systeméw etycznych, w tym takze od re-
ligii, w ktérej wolnosé jest absolutnym prawem jednostki, a sumienie czy-
sto subiektywna i calkowicie autonomicza instancja normotworcza. Znaczna
cze$é Polakéw, zwlaszcza miodych, nie chee kierowad sig¢ kategorycznymi
i obiektywnymi normami moralnymi, lecz raczej normami pozostawionymi
wiasnemu wyborowi albo kryteriami celowosciowo-pragmatycznymi. Wyda-
je sie to zapowiada¢ gleboki i szeroki zarazem kryzys podstawowych pojec
moralnych.

W sytuacji braku waznych i zawsze obowiazujacych regul etycznych naste-
puje stala erozja moralnosci, propagowanej przez oficjalne systemy etyczne.
Moralnoé¢ przesuwa sie do sfery prywatnej, w ktérej kontrola spoleczna nie
dziala w ogdle lub tylko w ograniczony spos6b. Normy moralne o charakierze
spolecznym traca moc sterowania zachowaniami ludzkim. Kryzys moralnosci
polega m.in. na tym, ze warto$ci pragmatyczne, uzytecznosciowe, przyjemno-
sciowe i prakseologiczne zaczynaja dominowac nad wartosciami etycznymi.
Chwieje sie pewien obiektywny porzadek moralny, w ktérym powinna do-
konywac sie samorealizacja osoby ludzkiej. Granice migdzy dobrem i ziem
zacieraja sie, a w pewnych kregach spolecznych sa rozmyte lub zniesione
(dezorientacja moralna), zwlaszcza w odniesieniu do katolickiej moralnosci
malzerisko-rodzinnej. Zmienia sie takZe pojmowanie szczescia, ktére oznacza
dzisiaj swoiste kolekcjonowanie doznari i wrazefi, czasem bardzo ryzykow-
nych. Samo ryzyko moze stawac si¢ réwniez poszukiwana wartoscia. Trzeba
jednak podkresli¢, 2e Polacy odnosza ,upadek” wartosci i norm Zycia codzien-
nego nie tyle do siebie, ile raczej do innych.

Mimo wielu oznak negatywnych przemian moralnosci w spoleczeristwie
polskim nie do przyjecia byloby twierdzenie, Ze wartoéci i normy o charak-
terze uniwersalnym sa nieobecne w §wiadomosci zbiorowej Polakéw. Nato-
miast ich aktualizowanie i wzmacnianie niewatpliwie stanowi wyzwanie dla
wszystkich wychowawc6w, opowiadajacych si¢ za uogdlnionymi standardami
w postawach i zachowaniach ludzi, zwlaszcza miodziezy. W Swietle niekto-
rych badafi socjologicznych mozna by méwi¢ o znacznym potencjale ,mo-
ralnego protestu” w odniesieniu do niektérych dzialari patologicznych czy
dewiacyjnych. Prawdopodobnie 6w potencjal etyczny nie przeklada si¢ na
rzeczywiste zachowania codzienne, stad moze powstawac wraZenie, Ze fak-
tyczne postawy ludzi s3 dalekie od deklarowanych wzorc6w, Ze funkcjonuje-
my w $wiecie moralnej niepewnosci, a nawet chaosu, w bardzo niestabilnym
aksjologicznie §wiecie.

Jedno wszakze wydaje sie pewne, Ze dalszy zanik autorytetéw moralnych,
uprawomocnienie si¢ wszystkich opinii bez wzgledu na ich tresc, podwazanie
znaczenia wsp6lnych regut spolecznych — grozi nam w konsekwencji nie tylko
permisywizmem, ale i uog6lnionym relatywizmem. Cos w Zyciu spotecznym

80



musi obowigzywad bezwzglednie, inaczej grozilby chaos | anomia. W bardzo
labilnym spoleczeristwie s3 potrzebne stabilne wartoéci, a spoleczeristwa mo-
ga istnie¢ i przetrwad dzieki wartodciom i normom spoleczno-moralnym.

2. Od uspdinotowosct do indywidualizmu (od postidowanych wartosci pro-
spotecznych do praktycznepo indywidualizmie). W polskim spoteczeristwie po
1989 r. zostaly zachwiane proporcje pomiedzy troska o dobro wiasne (warto-
$cl indywidualne, niekiedy o charakterze egoistycznym) i dobrem innych ludzi
(wartoéci prospoleczne). W warunkach konfliktu interesu wlasnego z cudzym
wiekszoé¢ Polakéw opowiada sie za interesem wiasnym lub przyjmuje rozwia-
zania kompromisowe. Wedlug sondazu CBOS z grudnia 2000 r. 4,3 % bada-
nych dorostych Polakéw sgdzilo, Zze w sytuacji sprzecznosci wlasnego interesu
z interesem innych ludzi nalezy bra¢ pod uwage przede wszystkim interesy
innych ludzi; 14,5 % - Ze wazZniejsze s3 interesy innych ludzi, ale mimo to
wlasnych intereséw nie nalezy lekcewazy¢; 44,0 % - Ze nalezy szukac wyjscia
poéredniego miedzy interesem wiasnym a cudzym; 24,2 % - 2e cho¢ jest rze-
cz3 naturalng dbanie przede wszystkim o wiasny interes, to nalezy w miare
mozliwosci uwzgledniad i cudze interesy; 4,8 % - Ze lepsze jest konsekwentne
kierowanie si¢ jedynie wlasnym interesem niz udawanie przed sobg i innymi,
Ze moZna postepowad inaczej; 8,3 % - to niezdecydowani®. Dorosli Polacy nie-
co czesdciej deklarowali postawy egoistyczne niZ prospoteczne (réinica 10 %)
oraz najczesciej postawy kompromisowe.

W sferze deklaratywnej istnieje jeszcze znaczny potencjal prospoleczno-
§ci, np. gotowos¢ swiadczenia pomocy, pochwala bezinteresownych dzialar,
a takze w sferze rzeczywistych zachowarni w wyjatkowych sytuacjach, np.
gotowos¢ do udzielania pomocy podczas katastrof i zbiorowych nieszczesd,
masowy udzial w akcjach Wielkiej Orkiestry Swiatecznej Pomocy i Caritas
Polska, wolontariat miodziezowy w zakresie pomocy spolecznej, rozwiazy-
wanie probleméw charytatywnych w niektérych spolecznosciach lokalnych.
Prawdopodobnie w codziennej praktyce zacieraja sie granice dopuszczalnych
postaw i zachowar egoistycznych oraz powinnosci wobec innych ludzi. Po-
szerzajgcy sie i poglebiajgcy indywidualizm oznacza koncentracje na wlasnym
Ja, ktore tworzy ostateczny horyzont sensu Zycia. W konsekwencji akcentuje
sie przede wszystkim zaspokojenie odczuwanych potrzeb i wolnosé od ze-
wnetrznych naciskdw,

Brak troski o dobro wspélne oznacza atrofie spoleczeristwa obywatelskie-
go, co ,przejawia sie albo w skrajnym zaweZeniu wiezi moralnej — tylko do
mojej rodziny, mojego kregu przyjacicl, mojej partii, mojej frakcji, mojej koterii
— albo w ogéle w oslabieniu czy zaniku tych trzech rodzajéw wiezi moralnej.
Gdy zaufanie, lojalnos¢ i solidarno$¢ obowiazuija tylko w waskim kregu »swo-
ich«, a wobec innych stosuje si¢ reguly przeciwne, wspdlnota obywatelska

? Aktuaine problemy § wydarzenia (127). Komunikat z badari CBOS (do uytku weungtrz-
nego). Warszawa 2000 s. 18.
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zostaje rozbita. W to miejsce pojawia si¢ inny typ wspdlnoty, w skrajnej po-
staci wystepujacy w mafii — dlatego nazwa¢ by go mozna wspdlnota mafijng.
Wspélnota obywatelska zanika takze wtedy, gdy w szerszych kregach spo-
lecznych w miejsce wiezi moralnych uzyskuja przyzwolenie, a nawet uznanie
amoralne relacje wobec innych™.

Wyniki badari socjologicznych nie pozwalaja rozstrzygna¢, w jakim zakre-
sie postawy egoistyczne majg charakter utylitarystycznego indywidualizmu,
w jakim za$§ indywidualizmu kooperatywnego. Pierwszy akcentuje wlasny
rozwdj osobowoéciowy, kariere zawodowa, wiasne korzyéci itp. jako miare
wszystkich rzeczy. W ramach tak pojetej orientacji Zyciowej jednostki roz-
wijaja swoje strategie dzialari wobec innych i stosunki spoleczne z innymi
w aspekcie whasnych korzysci. W drugiej formie indywidualizmu dostrzega si¢
potrzebe, a nawet koniecznos$¢ kooperacjl z innymi, dla osiagnigcia wlasnego
dobra. W wysoko zréinicowanych spoleczeristwach, o wielorakich oczekiwa-
niach spotecznych, jednostki realizuja swoje cele we wspélpracy I wsparciu
ze strony innych. Kooperatywny egoizm zaklada zrozumienie wzajemnych
zobowiazari i moze przeksztalca¢ sie w umiarkowane postawy prospoleczne.

Nasuwa sie pytanie, w jakiej mierze zmieniajace si¢ polskie spoleczefistwo
sprzyja ksztaltowaniu si¢ nowych form organizacji zycia spolecznego i no-
wych form instytucjonalizacii troski o dobro wspélne, w jakiej zas$ staje si¢ co-
raz bardziej egoistyczne, w ktérym liczy si¢ gléwnie indywidualizm, zdolnos¢
polegania na sobie, zmniejszanie sie solidarnosci spotecznej (Ego-Gesellschaff,
spoleczeristwo ja). Wiele wskazuje na to, Ze wzrastajaca autonomia jednostki,
nie powigzana z poczuciem odpowiedzialnosci, idzie w parze z destrukcja
konsensu w sprawach moralnych i wzrostem skomercjalizowanej moralnosci
(moralnoéé korzysci”). Troska o dobro wspélne i gotowos¢ do dzialari na
rzecz dobra wspélnego wymagaja nie tyle logiki ,kalkulacji” (spoleczeristwu
bedzie lepiej, to i mnie bedzie lepiej), ile przede wszystkim motywacji moral-
nych (altruistycznych).

3. Od nieufnosci wymuszonej do nieufnosci wybranej. Podstawa ksztal-
towania sie spoleczeristwa obywatelskiego jest zaufanie, tymczasem polskie
Zycie publiczne i codzienne jest przenikniete nieufnoécia, a zaufanie stalo
sie towarem deficytowym. Antytezg zaufania jest rozpowszechniona podejrzli-
wo$¢, cynizm, przypisywanie innym najnizszych motywéw, doszukiwanie si¢
wszechobecnych spiskéw i ukladéw. Zaufanie, obok lojalnoéci i solidarnosdi,
to podstawowe wigzi moralne konstytuujace wspélnote obywatelska®. Zaufa-
nie miedzyosobowe, zwiazane z przekonaniem, Ze inni stosujg te same zasady
i reguly, jest nawet — psychologicznie rzecz biorac — wazniejsze niz zaufanie
do paristwa. Zmniejszanie si¢ autorytetu paristwa i wiadz politycznych staje

4P, Sziompka. O potrzebie uspélnoty obywatelskiej. Mnief paristwa, wiecef spoleczney inicja-
tyawy. Dziennik” (dodatek Europa”™) 2006 nr 30 s. 12
* Tamie 5. 12.
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sie wyraZna, do pewnego stopnie niebezpieczna tendencja we wspoiczesnym
$wiecie i w Polsce. Zaufanie pozwala zredukowad rézne niepewnodci, zmniej-
szy¢ poczucie ryzyka, co umozliwia podjecie bardziej swobodnej i skutecznej
aktywnosci®. Do pewnego stopnia zaufanie jest poczatkiem wszystkiego.

Badani w grudniu 2003 r. przez CBOS doroéli Polacy w 13,8 % uznali, Ze
nalezy ufa¢ kazdemu czlowiekowi, dopéki on sam nie zawiedzie zaufania;
w 63,5 % - 2e ufa¢ mozna tylko temu, kogo sie dobrze poznalo; w 20,0 % - Ze
nie naleZy wierzy¢ ludziom, ufa¢ mozna tylko sobie (2,7 % - niezdecydowani
w pogladach). R6wniez niezbyt szeroki jest krag ludzi — poza rodzing - o kt6-
rych serdecznosci | Zyczliwodci nie watpia badani: 19,4 % badanych zna wiele
takich oséb; 67,6 % - kilkoro, nieliczne grono os6b i 9,9 % - nie zna nikogo;
3,1 % - nie wypowiadajacy opinii w analizowanej sprawie’. Z poréwnania
danych dotyczacych mlodziezy i ludzi doroslych wynika, Ze w tej sprawie ci
pierwsi s3 nieco bardziej prospoleczni, a drudzy nieco bardziej egoistyczni.
W styczniu 2006 r. 19 % badanych Polakéw prezentowalo poglad, ze wiek-
szo$cl ludzi mozna ufaé; 79 % - ze w stosunkach z innymi ludZmi trzeba by¢
bardzo ostroznym i 2 % - trudno powiedziec®,

Upowszechnianie sie postaw ograniczonego zaufania do ludzi w polskim
spoleczeristwie potwierdza Polski Generalny Sonda2 Spoleczny. W 1995 r.
8,3 % dorostych Polakéw deklarowalo poglad, Ze wickszosci ludzi mozna
ufac; 89,8 % - Ze ostroZznosci nigdy nie za wiele i 1,9 % - inne odpowiedzi,
niezdecydowani, nie udzielajacy odpowiedzi®. Szczegdlnie niski jest poziom
zaufania do politykéw i instytucji Zycia publicznego, raczej z tendencjg ma-
lejaca'. Zaréwno w sondazach opinii publicznej (CBOS), jak i w badaniach
samorzadowecdw stosunkowo wysokie jest zaufanie do samorzadéw, znacznie
wyzsze niZz do innych instytucji Zycia publicznego, zwilaszcza na szczeblu cen-
tralnym. 53 one oceniane przez obywateli jako te, na ktére majg oni stosun-
kowo znaczny wplyw''. O ile dawniej (przed 1989 r.) nieufnos¢ w relacjach
miedzyludzkich miala do pewnego stopnia charakter ,wymuszony”, to dzisiaj
nabiera ona cech postawy Zyciowej ,wybranej".

Nieufnos¢ wobec innych ludzi zaznacza sie réwniez w Srodowiskach mio-
dziezowych. W 2003 r. 9 % badanej mlodzieZy z ostatnich klas szkét ponad-

& P. Sztompka. Zaufanie: warunek podmiotowasci spoleczeristwa. W: Oblicza spofeczeristia.
Red. K. Gorlach, Z. Serega. Krakdw 1996 5. 116.

7 Aktualne problemy § wydarzenia (127} s, 22.

! B. Weldrka. Zaufanie w sferze priwainej | publicznef a spoteczeristo obywatelskie. Komu-
nikat z badar CBOS. BS/24/2006. Warszawa 2006 s. 10.

? Polski Generalny Sondaz Spoleczny. Strubtura skumudowanych danych 1992-1995 War-
szawa 1990 5. 126

% A, Cybulska. Zaufanie do politybtw w maju. Komunibal z badar CBOS. BS/ B6/2006.
Warszawa 2006 s. 1-3.

T, Majcherkiewicz. Zaufanie { nisufnosc w relacjach mipdzWudzkich oraz w stosunku
do instytucyi publicznych — opinie obywateli { radwych. W: Moralnosc i niemoralnodd. Szkice
o polityce i spoleczeristiwie. Red. R. Borkowskl. Krakdw 2005 s. 121-137.
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gimnazjalnych prezentowalo poglad, ze wigkszosci ludzi mo#na ufaé; 83 %
— Ze ostroznoéci w postepowaniu z ludZmi nigdy nie za wiele i 8 % - trudno
powiedzie¢ (1996 r. odpowiednio: 8 %, 81 %, 10 %). W latach 1996 —2003 do-
minowata jako postawa Zyciowa ostroznos¢ w postgpowaniu z ludZmi*?. Sto-
sunek Polak6éw do nieznajomych, z ktérymi stykaja sie w réznych sytacjach
zyciowych, jest nacechowany nieufnoscia.

Wedlug sondazu CBOS ze stycznia 2006 r. tylko 3 % badanych deklaro-
wato, 7e zdecydowanie ma zaufanie do nieznajomych; 30 % — raczej ma za-
ufanie; 43 % — raczej nie ma zaufania; 11 % — zdecydowanie nie ma zaufania
i 13 % trudno powiedziec. W sumie wigc ponad polowa doroslych Polakéw
nie ma zaufania do nieznajomych. Nieufno$¢ wobec nieznajomych przewaza
niemal we wszystkich kategoriach demograficznych i spotecznych. Wyjatkiem
sa badani z wyzszym wyksztalceniem i osoby najlepiej sytuowane materialnie.
Ogélnie zaufaniu do nieznajomych sprzyja dobra sytuacja finansowa, wy2sze
wyksztalcenie, wysoka pozycja zawodowa oraz religijnosc. Jeszcze wicksze
poklady nieufnosci ujawniaja si¢ W opiniach o Zyciu spolecznym w Polsce.
Opinie ankietowanych na ten temat byly dos¢ stabilne i nie zmienily si¢ w cig-
gu ostatnich kilkunastu lat™.

Powstaje pytanie, jak odbudowa¢ czy zbudowac zaufanie w zyciu publicz-
nym i prywatnym, zwlaszcza w relacjach miedzyludzkich? Recept jest zapewne
wiele. ,Reguly moralne — réwniez w odniesieniu do Zycia spolecznego — bu-
duje sie przez pokolenia. Najszybciej moZemy zaczac proces naprawy funda-
ment6w wspélnoty od prawa. Prawa konsekwentnego, czytelnego, zrozumia-
lego i odpowiadajgcego poczuciu moralnemu — instynktom, ktére w ludziach
tkwia, nawet jesli sa chwilowo przytlumione. Ludzie majg taki instynkt i on si¢
zwykle ujawnia, kiedy tylko otoczenie, w Kt6rym Zyja, staje sie bardziej upo-
rzadkowane, jednoznaczne™. W odbudowie zaufania spotecznego i w ogdle
zaangazowania obywatelskiego ma sw6j wazny wkiad Kosciét katolicki.

4. Od wolnosci odzyskiwanej do wolnosci ryzykownej. Przemiany w moral-
noéci wiaza sie m.in. ze zmiana w pojmowaniu wolnosci. W $wietle dotych-
czasowych fragmentarycznych jeszcze badafi socjologicznych, dotyczacych
pogladéw Polakéw na temat wolnosci jako wartoéci, mozna hipotetycznie
przyjac, e okoto jednej trzeciej dorostych Polakéw i okolo polowy miodzie-
#y sklania sie ku indywidualistycznemu rozumieniu wolnoéci, czyli akcentuje
w wolnoéci swobode wyboru dziatari wedlug wiasnych ustaler, bez odniesie-
nia do zobowiazujacych wartoéci. Oznacza to powolne odchodzenie od wol-
nosci odpowiedzialnej (powiazanej z prawds i dobrem), do wolnosci nieukie-
runkowanej, co moze prowadzi¢ do autodestrukcii i do zniszczenia wolnosci

U\ Gwiazda. Miodziez o sobie: wartosci, obyczafowost, grupy odniestenta. W Miodzies
2003, Opinie i diagnozy nr 2. CBOS. Warszawa 2004 s. 110.

3 Weitrka. mwwmmtwbﬁmqammo{wumﬁﬁes. 9-10.

 Niezly kraj. Polskie progi. Z profesorem Piotrem Sxtomplq, socjologiem, rozmawia Malgo-
rzata Solecka. Rzeczpospolita™ 2006 nr 6 5. 7.
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drugiego czlowieka (wolnos¢ ryzykowna). Znaczna czesé Polakéw, by¢ moze
okolo polowa, sklania sie w strone uznania stalego ladu moralnego, wiaze
w mniej lub bardziej wyraZny sposéb wolnoéé z pewnymi ograniczeniami,
z odpowiedzialnoscig za siebie i innych (biegun ,porzadku™). Sita powigzan
wolnosci z obiektywnym porzadkiem warto$ci moralnych jest jednak w $wia-
domosci ludzi bardzo zréznicowana.

Wolnosé taczy sie nie tylko z odpowiedzialnoscia, ale i z innymi war-
tosciami, jak: sprawiedliwos¢, réwnos¢, solidarmnosé, porzadek publiczny itp.
W konkurencji dwiéch wartosci: wolnoscl i réwnosci, 57 % dorostych Polakéw
wybralo wolnosé, 35 % — réwnosé, 8 % — to niezdecydowani (sondaz CBOS
z 1999 r.). Im wyzsze wyksztalcenie mieli respondenci i lepsza sytuacje mate-
rialng, tym czesciej uznawali, ze wolnos¢ jest wazniejsza od réwnosci. Osoby,
ktére wolalyby Zy¢ w dzisiejszej Polsce, w wyraZnej wickszosci przedkladaly
wolnosé¢ nad réwnos$é w Zyciu spolecznym. Natomiast badani odczuwajacy
nostalgie za PRL, nieco czesciej cenili sobie réwnos¢ niz wolnosé, Wedlug
opinii 39 % badanych w Polsce jest za duzo wolnosci, wedlug 43 % — tyle, ile
trzeba; wedlug 12 % — za malo i 7 % — trudno powiedziec™.

W ksztaltujacym sie ladzie wolnosciowym mozna méwi¢ o pewnym tren-
dzie, zgodnie z ktérym jednostka ludzka (,moja osoba™) staje sie jakby cen-
tralng wartoscia, a jej wolno$¢ i szczescie nie podlegajg zewnetrznym ogra-
niczeniom. Silnie akcentowana i akceptowana wolnos¢ jest bardziej wolnos-
cig od (brak przymusu i odczuwanej koniecznosci) niz wolnoscig do (jako
podejmowanie decyzji i dziatan ukierunkowanych na dobro i w poczuciu
odpowiedzialnosci). Dawniej czlowiek byl zagrozony swoista represja ze stro-
ny instytucji, dzisiaj uwolniony od instytucjonalnych i tradycyjnych naciskéw
jest zagroZony depresja, zwigzang z utratg orientacji i sensu Zycia (od represji
do depresiji). Dowolno$¢ w postepowaniu i brak orlentacji sa cena za przeak-
centowanie wolnosci i pomniejszenie odpowiedzialnosci za innych.

Silne akcentowanie przez Kosciél, ze wolno$¢ ludzka ma swoje granice,
przeciwstawianie sie wolnosci pojmowanej, jako nie wigZzacej sie z obowigz-
kami, wywolalo i wywoluje w naszym kraju ostra krytyke w pewnych kregach
spolecznych. Traktuje si¢ wypowiedzi Kosciola o odpowiedzialnym uzywaniu
wolnosci jako nieuprawnione ingerencje w Zycie codzienne. Z tych Zr6det
wyplywala na poczatku lat dziewieddziesiatych krytyka takich spraw, jak: po-
wrdt nauki religii do szkét publicznych, stanowisko Kosciota w obronie zy-
cia i respektowania wartosci chrzedcijariskich w mass mediach. Z problemem
wolnoséci wia?a sie wiec okreslone postawy wobec religii. O ile w okresie
totalitaryzmu religia jawila sie dla wielu Polakéw jako ,przestrzen” wolnodci,
to dzisiaj jest ona coraz czesciej postrzegana jako zagrozenie dla wolnodci.
Wielu uwaza, 2e musi wybiera¢ miedzy wolnoscig i religia, a obydwie war-

™ B. Roguska. Wolnosc { rdumostc w 2yciu spoleczrym. Komunikat z badan CBOS. BS/26/2000.
Warszawa 2000 s. 1-5.
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toéci sg postrzegane jako konkurencyjne. Kosciolowi stawia si¢ zarzut, Ze nie
rozréznia dostatecznie miedzy tym co doskonale, a tym, co jest mozliwe do
urzeczywistnienia.

Dos¢ rozpowszechnione sa postawy tych, kiérzy uwazaja, Ze jesli co$ poma-
ga nam osiagnac cel, to bez znaczenia jest to, czy jest to dobre, czy zie, moral-
ne, czy niemoralne. Niekt6re ze Srodowisk czy segmentéw struktury spolecz-
nej sa szczegdlnie nasycone takimi postawami instrumentalnymi (,robig to, co
chce™). Subiektywistyczne czy indywidualistyczne nastawienia s3 szczegdlnie
widoczne w dziedzinie moralnosci malZerisko-rodzinnej. Upowszechniajaca
sie w warunkach spolecznych indywidualizacja niesie z sobg wielorakie moz-
liwosci ksztaltowania projektu swojego Zycia, ale i réZnorodne zagroZenia
oraz przymusy spoleczne. Znaczna czg$¢ spoleczeristwa pozostaje jeszcze pod
przymusem wybierania okreslonych projekiéw i styléw zycia. WigZe sig z tym
podstawowa orientacja na sprawy ,tego §wiata” i zwigzana z tym obawa, zZe
nie zostana wykorzystane wszystkie mo2liwoéci, jakie niesie z soba codzienne
zycie. Kultura wolnosci latwo wigze si¢ z kulturg leku.

Wewnetrzna wolno$é, o kiérej méwi Koscidl, to warunek przezwycieZenia
egoizmu i checiwosci, ktére niszcza wspdlczesny swiat. Zdobywa si¢ ja nie
przez hasta nieograniczonej swobody czy zwyklego wygodnictwa, lecz po-
przez codzienne podejmowanie wyrzeczen | wyzwan. Taka prawdziwa wol-
noé¢ zdobywa sie wtedy, gdy Bdg staje si¢ naszym bogactwem. Chrzescijanin
wie, Ze niesprawiedliwosci nie wolno przeciwstawia¢ nowej niesprawiedliwo-
$ci, nie wolno odpowiadaé na przemoc przemocs. Zlo moZemy przezwycie-
zy¢ tylko dobrem, nigdy za$ reagujac zlem na zlo (Benedykt XVI w homilii
podczas mszy §w. w Niedziele Palmowsa 9 IV 2006 r.)'¢. Szansa wychowania
chrzescijariskiego jest odwazne przeciwstawianie ryzykownej wolnosci — wol-
no$¢ odpowiedzialng, w przekonaniu, Ze to prowadzi ludzi do prawdziwego
szczescia, odrézniania prawdy od falszu, dobra od zla, sprawiedliwosci od
niesprawiedliwoéci, rzeczywistego $wiata od wirtualnej rzeczywistosci.

5. Migdzy familiaryzmem a zréznicowanymi formami Zycia codziennego.
Rodzina znajduje sie w centrum uwagi wielu polskich socjologéw. Jedni kon-
centruja sie na pozytywnych funkcjach rodziny i méwia o zmianach modelu
rodziny i spelnianych przez nig funkcjach, inni badaja nieprawidlowosci w jej
funkcjonowaniu, wskazuja na liczne przejawy doglebnego kryzysu czy nawet
,zapasci”, na zagrozenie trwaloéci matzeristwa i oslabienie wigzi spolecznych
w rodzinie. Z jednej strony wskazuje si¢ na upadek tradycyjnych struktur ro-
dziny i trwaly jej kryzys, z drugiej za$ podkresla sie wzglednie dobra kondycje
wsp6lczesnej rodziny polskiej (,przyszlos¢ nalezy do rodziny™). Socjologowie
opisuja procesy deinstytucjonalizacji malZeristwa i pluralizacyjne tendencje
w rodzinie, wskazuja na jej nowe ksztalty i struktury, a nawet poszukuja kon-

% OsRomPol 27: 2006 nr 5 5. 7.
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turéw ,postrodzinnej rodziny”, odnoszacej sie do nowych form wspdlnego
zycia oséb ludzkich.

Wszyscy zgadzaja sie co do tego, Ze rodzina — jakkolwiek nie jest jedynym
czynnikiem podtrzymywania ciaglosci dziedzictwa spolecznego, kulturowe-
go, moralnego i religijnego — to jednak jest jedna z najwaZniejszych instancji
wychowawczych. Przekazuje nie tylko okreslony zaséb wiedzy, ale i pewien
system wartosci, dazZeri i aspiracji Zyciowych. Pozostaje — pomimo niewatpli-
wych i wielorakich zagroZen - ,podstawows jednostka reprodukcji i socjali-
zacji oraz — dla wiekszosci z nas — gléwnym Zrodiem satysfakeji i gwarantem
réwnowagi psychicznej"’. Jezeli nawet méwi si¢ o ,rodzinie w odwrocie”,
to przeciez wigkszos¢ ludzi — tak wynika z miedzynarodowych i krajowych
sondazy opinii publicznej — pragnie Zy¢ w rodzinie i wigle z nia swoje losy
Zyciowe!'®,

Socjologowie postuguja sie niekiedy terminem ,demokratyzacja rodziny”
lub ,pluralizacia rodziny”. R&Zne alternatywne formy Zycia malZzeriskiego
i rodzinnego sa szczegdlnie naglasniane i do pewnego stopnia propagowa-
ne w $rodkach masowego komunikowania. W Europie »rodzina relacyjnas,
zwiazek jednostek o coraz bardziej kontraktowym charakterze, nieuchronnie
wypiera »rodzine tradycyjna«, w kidrej role maja rzekomo odzwierciedlac
»naturalne« przeznaczenie jej czlonkéw. Kwestia rodzin homoseksualnych
jest najnowszym i najbardziej kontrowersyjnym etapem tej oddolnej rewolu-
cji malzeriskich i rodzinnych stosunkéw, kidra znajduje bezposrednie, nader
charakterystyczne odbicie w reformach prawa dotyczacego rodziny, przedsie-
wzietych w wielu krajach europejskich. Ta erozja autorytetu, ktéra rozpoczela
sie juz w sferze politycznej, zaczyna dzi§ dotykac dalszych obszaréw, kwe-
stionujac przypisanie mezczyzn, kobiet i dzieci do ustalonych rél w spole-
czenistwie czy w rodzinie, usprawiedliwiane »naturalnym porzadkiem rzeczy«,
jawnie bad# skrycie opartym na »woli Boga«, kt6ra jest z definicji nietykalna
i przekracza nasze zdolnosci pojmowania™”,

W warunkach szybkich zmian spolecznych pojawia si¢ zasadnicze pytanie,
czy mamy jeszcze do czynienia z kontynuacja, czy tez moie juZ z przelomem
w przekazie wartosci prorodzinnych o charakterze religijnym, moralnym, spo-
lecznym itp. Wspdlczesne przemiany spoleczno-kulturowe stwarzaja i pocia-
gajg za soba zakldcenia w funkcjonowaniu rodziny, niekiedy nawet zagroZenia
dla jej egzystencji. Powszechnie méwi si¢ o kryzysie rodziny, o modyfikacjach
pelnionych przez nig funkeji, o daleko idacych metamorfozach, o dezinte-
gracji, destandaryzacji i deinstytucjonalizacji, o upadku tradycyjnego modelu
malzenistwa i rodziny, o atrakcyjnosci nowych pozamalzeriskich form Zycia

7 5. Bruce. Socjologin. Bardzo krdtkie wprowadzenie. Warszawa 2000 s. 99,

® A Kwak. Rodzina w dobie przemian. MalZedstiwo § kobabitacja. Warszawa 2003,

% [, Hervieu-Léger. Rola religil w integracfi evropefskiej. Res Publica Nowa"19:20006 nr 1
5. 48,
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wspélnego (pluralizm form), o rewolucji w sferze wartosci prorodzinnych,
o defamilizacji. Przyczyny narastajacego kryzysu maja w istocie charakter kul-
turowy, a zmiany sa tak daleko idace, Ze niektérzy traktuja je jako swoistg ,re-
wolucje antropologiczng”. Z socjologicznego punktu widzenia dokonujace si¢
przeksztalcenia w kondycji spoleczno-moralnej rodziny okreéla si¢ jako przej-
$cie od rodziny tradycyjnej — poprzez nowoczesna - do ponowoczesnej (albo:
postrodzinnej) lub od zwiazku malZeriskiego do zwiazku wolnych ludzi®.

W socjologii méwi si¢ o nowych modelach rodziny, o rodzinach zamiast
o rodzinie, o rodzinach wiérnych, rekonstruowanych, niepetnych, kohabitan-
ckich, a nawet o rodzinach homoseksualnych. Status rodziny prébuje sie na-
dawaé zwiazkom nieformalnym, faktycznym, zlanym, na prébeg, na okreslony
czas, zwigzkom partnerskim. Twierdzi sie, 2e r62ne warlanty zachowan sek-
sualnych nie powinny by¢ uznawane za zle same w sobie. Tak zwana rodzina
tradycyjna oparta na trwaltym zwiazku malzeriskim, bedacym komunig dwdch
oséb réznych plei, oddajacych sie sobie nawzajem w wylaczny sposéb, jest
proklamowana jako model odchodzacy w przesziosé (Auslaufmodell). Dazy
sic do sformulowania nowej definicji malzeristwa i rodziny. Uznaje sig, Ze
#ycie rodzinne i stosunki rodzinne przybierajg réZne formy i Zadna z nich nie
jest uznawana za u ilejowang. Pojecie ,rodzina®, do ktérego odnosi si¢
bardzo réznorodne treéci i zjawiska, staje sie w koricu czym$ nieokreslonym
i empirycznie nieprzydatnym.

Sytuacja polskiej rodziny nie jest latwa, ale nie beznadziejna. ,Aby prze-
trwac i wypelni¢ swoje zadania, rodzina wymaga delikatnego polaczenia na-
tury i nadnatury, wymiaru ludzkiego i wymiaru boskiego. Podstawa rodziny
jest zrodzenie dzieci, lecz jej celem jest wychowanie kulturalnych ludzkich
istot, nauczanie odréznienia dobra od zla, wpojenie szacunku dla autorytetu
boskiego i ludzkiego, nauczenie praw boskich i ludzkich. Rodzina powinna
zna¢ przeszlo§¢ i mie¢ program na przyszlos¢, Powinna umie¢ oprzec sig¢
oszustwom we wszystkich wymiarach. Powinna by¢ zwiazana z Bogiem, na-
stawiona na trwalogé, wiemno$¢ i miloéé. Powinna szanowaé prawo moralne,
od ktérego nie moga jej odwies¢ pragmatyczne cele. Jesli tego nie ma, jesli cel
rodziny widzi sie we wspdlnych positkach, zabawach, podrézach i we wsp6l-
nym ogladaniu telewizji, a nie we wsp6lnym my$leniu i w rozwoju moralnym,
to wszystko rozpada sie w gruzy™'. W warunkach postepujacej modernizacji
#ycia zbiorowego cze$¢ wiernych spodziewa sig, Ze Kosci6l bedzie liberali-
zowal” swoje systemy normatywne czy redukowal pewne wymagania dzisiaj
jeszcze uznawane za obowigzujace wiemnych. W kazdym razie wydaje sig

® K Slany. Modele Zycia rodzinnego. ,Znak” 57:2005 nr 2 5. 30. W. Warzywoda-Kruszyriska.
Rodzina w procesie przemian. W: Rodzina w zmieniajgcym sig spoleczeristwie polskim. Red.
W. Warzywoda-Kruszyriska, P. Szukalski. E6dZ 2004 5.13-21.

2§ Wielgus. . Ducha nie gascie, proroctwa nie lekcewazcie” (1 Tes 5, 19). Plock 2004
5. 325.
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zmniejszaé gotowos¢ czedci czlonkéw Kodciota do akceptowania i przestrze-
gania norm moralnych, wyrazanych w okreslonych nakazach i zakazach.

Kosciot nie utracit wplywdéw na rodzine, chociaz nie sq one tak intensywne
jak dawniej. Rodzina pozostaje w dalszym ciagu w polskim spoleczeristwie
podstawows instancjg wychowania religijnego | moralnego. Potrzebuje jednak
wyraznego wsparcia ze strony Kosciota i wszystkich zainteresowanych dobra
kondycja moralna polskiego spoleczeristwa. Inwestowanie w rodzine, podob-
nie jak i inwestowanie w miodziez, jest najlepszym sposobem zabezpiecze-
nia przyszlosci religii i Kosciola katolickiego w naszym kraju. Trudno byloby
stwierdzi¢, ze rodzina polska wychodzi calkowicie zwycigsko z istniejacych
zagrozZeri i trudnodci. Istnieje wiele przejawéw wskazujacych na jej powazny
kryzys (np. rozpad malZeristw, spadek urodzeri, upowszechnianie sig¢ laickich
postaw i wzoréw zachowari). Nie spos6b nie dostrzec , Ze w wielu polskich
rodzinach umacniajg sie jednak wiezi spoleczne, Zze w §wiadomosc miodziezy
prorodzinne wartoSci utrzymuja sie w wysokiej cenie.

-Tam takZe, gdzie duszpasterstwo jest w stanie sprosta¢ swoim zadaniom,
zaczynaja si¢ ksztaltowaé nowe formy wspéldzialania miedzy rodzing a pa-
rafia i ksztalja sie nowe, poglebione nawet, tradycje religijno-rodzinne™®,
Sekularyzacja nie omija Polski, ale jej skutki nie musza by¢ tak dotkliwe dla
rodziny, jak w innych nowoczesnych spoleczeristwach. Wiele bedzie zaleied
od samych katolikéw i od pracy duszpasterskiej Kosciota (prezbiteréw, diako-
n6w, katechetéw, rodzicéw itp.). Troska o kulture #ycia" polskich rodzin
slaje sie wainym priorytetem w duszpasterstwie. Duszpasterstwo z jednej stro-
ny powinno przyczynia¢ si¢ do umacniania rodziny, utrwalania jej Swigtosci,
jednosci i nierozerwalnosci, z drugiej zag broni¢ jg przed zachowaniami i oby-
czajami, ktére niszczg jednosé rodziny i jej wieZ milosci.

6. Uwagi koricowe

Opisane powyiej przemiany w orientacjach moralnych miodziezy | doro-
stych czlonkdéw naszego spoleczeristwa wskazuja, Ze chodzi tu o co§ wiecej
niz tylko o jakie$ rutynowe, malo znaczace zmiany. Jezeli w moralnoéci ist-
nieje co$ takiego, jak ,twarde jadro” i ,migkkie peryferie”, to zmiany w war-
tosciach i normach moralnych przesuwaijg si¢ z peryferii czy obrzezy do cen-
trum. Wielu Polakéw popada w moralng niepewno$¢, a nawet chaos, traca
orientacje w zakresie odréZniania dobra i zla, tego co moralne i niemoralne.
Zmiany w ogdlnych orentacjach moralnych zapowiadaja rozwijajaca sie faze
uwalniania sie z moralnego osgdu konkretnych dziedzin Zycia codziennego.
W $wiadomoéci moralnej Polakéw — zaréwno na poziomie ogdlnych orienta-
cji moralnych, jak i szczegdlowych norm moralnych — dokonuje sie wyraZny
proces indywidualizacji. Akcentowanie prawa jednostki do autonomicznych

wyboréw moralnych, nieche¢ do odgdmych rozstrzygnie¢ doktrynalnych,

# |, Majka. Czy sekularyzacia omija Polske? ChS 18/19:1986-1987 5. 34.



preferowanie kryteriéw indywidualnych w okreslaniu dobra i zla moralnego,
s3 wyraZnymi przejawami tego szerokiego procesu przemian w moralnosci.
Mozna mie¢ jednak watpliwos¢, czy taki relatywizm jest najlepsza droga pro-
wadzaca do uzyskania szacunku dla osoby ludzkiej, jej indywidualnosci i wol-
noéci. Czeéciej mamy do czynienia z upowszechnianiem si¢ pragmatycznego
podejécia w decyzjach dotyczacych Zycia codziennego.

Gdy patrzymy na spoleczeristwo polskie powierzchownie, wtedy uderzaja
nas liczne fakty negatywne i mozemy popasé¢ w pesymizm. Przejawy kryzy-
su moralnego trzeba widzie¢ z cala ostroscig, ale jest to tylko czes¢ prawdy
o rzeczywistodci. Istnieje w polskim spoleczeristwie wrazliwos¢ i krytycyzm
moralny. Pietnuje sie niekonsekwencje migedzy zasadami i praktyka Zyciowa,
rozchodzenie sie deklarowanego obrazu z jego obiektywnym stanem. Prote-
stuje si¢ przeciwko wzorcom zyciowym kryjacym pustke ideows. I jakkolwiek
nie brakuje ludzi niezaangazowanych w sprawy spoteczne i moralne, to jed-
nak mozna odczyta¢ z wielu badan socjologicznych protest, a przynajmniej
niegodzenie sie z istniejacym stanem rzeczy, z niedoskonalo$ciami stosunkéw
spolecznych.

Pytanie, co jest zmienne, a co trwale w normach i stojacych za nimi wartos-
ciach moralnych, jest niezwykle wazne takze dla socjologa, chociaZ nie roz-
strzyga on problemu, czy istniejg obiektywne, og6lnie obowigzujace wartosci
i normy moralne, niezalezne od §wiadomoéci zbiorowej. Moze jednak przyj-
mowac teze, Ze jednostki i spoleczefistwa bez wartosci i norm s3 po prostu
fikcja, a modernizacja spoleczna nie musi wigzac sie koniecznie z negacjg war-
toéci moralnych. Socjolog empiryk ustawicznie opisuje zmieniajgca si¢ rzeczy-
wisto$¢ moralna, ale z tej wielosci nie wyciaga wniosku o nieistnieniu wartosci
uniwersalnych, nie przeczy istnieniu idei prawdy. Pozostaje kwestia otwarta,
czy i w jakim stopniu socjologia moze stawia¢ sobie pytania normatywne,
stajac sie czyms$ wiecej niz tylko wiedza podajaca spéZnione informacje o fak-
tach spotecznych. Dokonujac tego historycznego zwrotu moglaby uniewaznic
teoretyczny rozdzial pomiedzy poznaniem faktéw i powinnosci.

Dotychczasowa wiedza socjologiczna ma tylko prawdopodobny charakter,
a socjologia nie wypowie wszystkiego i do korica o kondycji moralnej spole-
czeristwa. Jej diagnozy nie powinny by¢ niedostrzegane czy tym bardziej ig-
norowane. W perspektywie socjologicznej mozemy opisa¢ zjawiska i procesy
moralne w spoleczeristwie, wskaza¢ na ich genez¢, mechanizmy rozwojowe,
konsekwencje spoleczne itp., pokazaé, jak dzialaja wartoéci i normy moral-
ne w okreslonym kontekscie spoleczno-kulturowym, ale nie potrafimy — jak
dotad — postawi¢ waznych z etycznego punktu widzenia pytar o jakos¢ ana-
lizowanych zjawisk, o ich aksjologiczny sens i pozadany kierunek przemian.
Mozemy przyja¢, 2 moralnoé¢ na miare godnosci i wielkosci czlowieka to
co$ wiecej niz zwykly produkt (konstrukt) zmiennych warunkéw spoleczno-
kulturowych. Wyznacza ja jakas ,prawda” moralna oparta na naturze ludzkiej,



ktéra socjolog moze okresli¢ racze] intuicyjnie niz w precyzyjnych kategoriach
teoretycznych.

W warunkach narastajacych kulturowych orientacji o charakterze indywi-
dualistycznym i utylitarystycznym, opierajacych sie na sceptycyzmie i rela-
tywizmie etycznym, wazng staje si¢ refleksja nad tym, co okresla sie skréto-
wo, jako dobro wspélne spoleczeristwa na miare godnosci czlowieka, a takze
poszukiwanie nowych wartosci i norm moralnych ksztattujacych sie w wa-
runkach szybkich zmian spolecznych. Wydaje sie, Zze wspdlpraca socjologdéw
z tymi, ktérzy usituja budowaé moralnie dobre spoleczeristwo (oparte na war-
tosciach), mozZe by¢ bardziej intensywna niz dotychczas, nawet jezeli doty-
czylaby bardziej plaszczyzny tego, jak jest, niz tego, jak by¢ powinno, lub
co zrobi¢, aby bylo inaczej. Najogdlniej chodzi o uznanie pewnych, trwalych
wartofci moralnych, czy innych elementéw nie podlegajacych relatywizacji.
Zmiany w moralnosci w okreslonym kierunku (relatywizm, permisywizm, la-
icyzm) nie s deterministyczne. ,Upadek” moralny moze zatrzymac sie, nie
jest nieuchronny. Spoleczeristwa nie daza ze swej natury do samozaglady
i samozniszczenia, wykazuja wicksza lub mniejsza zdolnoé¢ do samonaprawy.
Mozliwe jest moralne i religijne odrodzenie w spoleczeristwie,

Przemiany w religijnodci i moralnosci — niekorzystne z chrzescijariskiego
punktu widzenia — nie powinny by¢ traktowane jako przykry los paralizuja-
cy dzialania, lecz jako nowa szansa zwiekszajgca moZliwoscl zaangaZowari
duszpasterskich. Badania sondazowe i socjologiczne, wskazujace na zmie-
niong i zmieniajaca si¢ obecnos¢ religii i moralnoéci chrzescijariskiej w spo-
leczeristwie, nie daja wprost podstaw do formulowania dyrektyw z zakresu
teologii pastoralnej. Niektdre z nich, jak na przyklad konstatacje, ze Koscioly
chrzescijariskie nie majg szans uzyskania wplywu na mlodziez, mogg nawet
zniechecad do kontynuowania ksztalcenia i wychowania religijnego. Nauki
empiryczne nie formuluja wyraZnych celéw wychowania, ale moga — przy-
najmniej pofrednio — domaga¢ si¢ nowych strategii i nowych kompetencji
od wychowawcéw. W warunkach indywidualizacji religijnogci i moralnosci
sa potrzebne nowe formy komunikowania w sprawach religijnych, uwzgled-
niajace biografie Zyciows ludzi mlodych, ich zainteresowania, wrazliwoé€ na
pewne wartosci, przywigzanie do wolnych decyzji, takZze w sprawach wiary.
Dokonujgce si¢ zmiany w religijnosci i moralnosci daja szanse bardziej osobo-
wego (personalnego) przeZzywania wiary i wychowania chrzescijariskiego.
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Fierre Klein (Francja)

Rodzina szansq w walce z biedqg
(na podstawie doswiadczenia Miedzynarodowego
Ruchu ATD' Czwarty Swiat)

Na wstepie pragne podziekowa¢ organizatorom konferendii za zaproszenie
do udzialu w debacie z okazji swiatowego dnia rodziny, jaki jest obchodzony
15 maja’. Co roku jest to wazny dzien dla naszego Ruchu i mam nadzieje, iz
uda mi si¢ w tym wystapieniu wyjasni¢, dlaczego jest dla nas tak wazny.

Rozpoczynajac moje wystgpienie, pragne nawigzaé do pewnego lipcowego
dnia w 1989 r., kiedy Ojciec Swiety Jan Pawel II przyjmowal w Castel Gandol-
fo okolo trzystu rodzicéw z ponad trzydziestu krajéw. Rodziny zgromadzone
przez Ruch ATD Czwarty Swiat przyszly powiedzie¢ papiezowi, jak bardzo
wielka bieda i wykluczenie uczynily trudnym ich zZycie rodzinne. Tamtego
dnia Jan Pawel II, przyjmujac te rodziny, stwierdzil: ,Wszystkie formy biedy,
z powodu ktérych cierpicie, wy i tak wiele innych rodzin, sq skandalem (...).
Trzeba bedzie stale walczy¢, z przenikliwoscia, z determinacja pozbawiona
przemocy, przeciw upokarzajacej biedzie” i zlozyl hold ks. Jozefowi Wrzesiri-
skiemu, zaloZycielowi Ruchu ATD Czwarty Swiat, ktérego pragnieniem bylo
zgromadzenie ludzi Zyjacych w biedzie i pozostalych obywateli we wsp6lnym
dziataniu. Jan Pawel Il méwil: ,Podzielam z wami glebokie przekonanie, ktére
wraz z ojcem Jézefem przekazywaliscie wszystkim waszym braciom i siostrom
Zyjacym w nedzy. To biedni moga i powinni by¢ plerwszymi wybawcami
biednych”.

Ojciec Jozef powiedzial, myslac o wszystkich ubogich rodzinach, ktére
spotkal na swojej drodze: ,Rodziny nie moZna niczym zastapi¢. Trzeba sie
stara¢, zeby byla kompletna, bezpieczna, trzeba ja podtrzymywac™.

Postaram sie przedstawi¢, dlaczego Ruch ATD Czwarty Swiat dociera do
najubozszych rodzin, jako do podstawowej komérki spolecznej, a wiec jedno-
czesnie do rodzicéw i dzieci oraz prowadzi dzialalnos¢ na rzecz rodziny.

Moje wystapienie zawiera cztery podstawowe przestania:

! Skrét trudny do oddania w jezyku polskim: A (aide) — pomoc, T (foute) - kaida, D (detres-
s¢) — sytuacja beznadziejna, trudna. Tak wiec nie ma on jakiego$ konkretnego odpowiednika
w jezyku polskim.

* Tekst zostal wygloszony podezas Sympozjum fan Pawel IT strdzem ludzlbief rodziny, kidre
zostalo zorganizowane przez Zaklad Profilaktykd Spolecznej | Resocjalizacji Akademii Swieto-
krzyskiej z racji Miedzynarodowego Rolku Rodziny (Kielce, 15-16 V 2006 r.). Tt z jez. fr.: Dorota
Lachowska.

Wyklad Pana Kleina jest drukowany na podstawie zgody wyrazonej przez Pana dra T. Sakowi-
cza z Zakhdu Profilakiyki Spolecznej i Resocjalizacii Akademii Swigtokrzyskici.
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Przestanie 1 — Wszedzie na §wiecie wielka bieda i wykluczenie utrudniaja
#ycie rodzinne i prowadza niekiedy do rozbicia rodzin;

Przestanie 2 — Zjawisko moze paradoksalne, ale to rodzina przedstawia
szczegdlng wartosé¢ dla os6b ubogich;

Przestanie 3 — Wobec tego paradoksu ks. Jézef Wrzesiriski zainspirowat
nas do stworzenia Ruchu, ktérego celem jest walka o prawo godnego Zycia
w rodzinie;

Przestanie 4 — Niekt6re przyklady naszych dziatari na rzecz rodziny:

— szczedcie 1 godnoéé bycia w rodzinie,

— préba przekonania rodzicéw, aby jako pierwsi decydowali o projektach
rodzinnych i przyszloéci swoich dzieci,

— nadanie odpowiedniej rangi czlonkom rodziny, zaréwno rodzicom, jak
i dzieciom,

— odpoczynek, praca twoércza,

— interpelacja skierowana do spoleczeristwa: rodziny muszg by¢ przyjete,
szanowane i podtrzymywane na duchu przez wspélnote, w ktérej Zyja.

Przestania te beda stanowi¢ przede wszystkim punkty odniesienia do re-
fleksji i ewentualnej dyskusji. Kontekst polski, ktérego nie znam jeszcze wy-
starczajaco, moze prowadzi¢ do ewolucji mojej mysli i bede szczesliwy, gdy
poznam Paristwa reakcje i skloni¢ Paristwa do zadawania pytari. W koricowej
fazie wystapienia, pozwole sobie zwr6ci¢ uwage na znaczenie $wiatowego
dnia walki z nedza, kt6ry jest obchodzony réwniez w Kielcach 17 pazdzier-
nika kazdego roku. To bardzo waZna akcja, kiGrej celem jest zmiana naszego
spojrzenia i umozliwienie przezycia innego typu spotkania z osobami, ki6re
do$wiadczaja wielkiej biedy.

Przeslanie 1: Wielka bieda powaznie utrudnia Zycie rodzinne i niekiedy
prowadzi do rozbicia rodziny

Zaréwno w patogennych, jak i niepatogennych rodzinach, istnieja okresy
napie€ i rozstar. W wielu sytuacjach brak poczucia bezpieczeristwa, niedosta-
tek, wi6czegostwo lub Zycie z dnia na dzieri powoduja glebokie upokorzenia,
zalezno$¢ od wymagar stawianych przez osoby i organizacje niosgce pomoc,
zwiekszaja napiecia i niekiedy moga przyspieszac rozbicie rodziny. Zniszczone
zostaja wiezi miedzy malzonkami, a czesto takze migdzy rodzicami i dzie¢mi.
W niekt6rych krajach rozigka ta jest spowodowana glodem, chorobg, konflik-
tem lub koniecznoscia poszukiwania pracy daleko od miejsca zamieszkania.
Dzieci i mlodziez zostaja zmuszone do opuszczenia rodziny i zamieszkania na
ulicach wielkich miast. Sami rodzice powierzajg czasem swoje dzieci innym
rodzinom lub oddajg do sierocificéw, poniewaz nie maja Srodkéw na ich wy-
chowanie lub wyksztalcenie.
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W krajach bogatych shuzby spoleczne i instytucje ochrony dzieci obawia-
ja sig, ze warunki, w jakich 2yja, nie pozwalajg im na prawidlowy rozwgj
i uniemoiliwiajg normalne uczeszczanie do szkoly. Podejmowane s decyzje
o umieszczeniu dzieci w placéwkach wychowawczych. Nawet, jesli niektére
z tych decyzji maja przyzwolenie rodzicéw, to przewazajaca wigkszos¢ ubo-
gich rodzin, ktérych problem dotyczy, przeZzywa rozstanie z dzieckiem jako
sankcje i niesprawiedliwos¢, kit6re sa im narzucone.

Nasze badania oparliSmy na dziesieciu krajach Unii Europejskiej, wéréd
ktérych jest réwniez Polska. Badania ilustruja, mimo iz brak jest danych sta-
tystycznych lub s trudne do poréwnania, Ze interwencje instytucji ochrony
dzieci i umieszczanie ich w placéwkach dotycza w gléwnej mierze rodzin
o najnizszych dochodach.

Przestanie 2: Dla najbiedniejszych rodzina to miejsce, w ktérym sa do-
strzegani, maja tozsamosé, stawiaja opdr i maja nadzieje

Nasi wolontariusze stwierdzaja, 2e wszedzie na $wiecie dla ludzi Zyjacych
w wielkiej biedzie rodzina stanowi wielkg warto§¢: pozostaje miejscem cen-
tralnym, szczegdlnie na szczeblu wlasnej tozsamosci, miejscem odwagi i sta-
wiania oporu biedzie. Druga cecha, kt6ra odnajdujemy u najbiedniejszych we
wszystkich krajach $wiata, to troska o przyszlos¢ dziecka.

Czy byloby to w Afryce, Europie, Azji, Ameryce Pélnocnej czy Ameryce
Eaciriskiej, ubogie rodziny powtarzaja niestrudzenie: Nie chcemy, zeby nasze
dzieci do$wiadczyly tego, przez co my przeszliSmy. Chcemy podarowaé im
lepsza przyszlose”.

Oczywiscie, rodzina stanowi oparcie dla wszystkich ludzi. Ale gdy mezZczy-
Zna jest wylaczony od lat z rynku pracy, gdy matka rodziny jest bezustannie
krytykowana przez swoje otoczenie, gdy dziecko czuje sie w szkole niezrozu-
miane i ciggle na straconej pozycji, wtedy rodzina pozostaje czesto ostatecz-
nym i jedynym miejscem, gdzie wszyscy jej cztonkowie moga odkry¢, Ze licza
sie dla innych, ze kogo¢ obchodza, Ze s3 dla kogo$ uzyteczni.

Rodzina jest wigc jednym z tych miejsc, gdzie moga czué si¢ akceptowani,
gdzie moga poczud, Ze pozostajg istotami ludzkimi, poniewaz licza si¢ dla
innych. Kiedy mlodzi ludzie, pochodzacy z bardzo biednych rodzin i przeby-
wajacy poza rodzina, koricza osiemnascie lat, a o$rodki, w ktorych 2yli, nie
mogg ich wiecej trzymac u siebie: nie wiedzac, dokad i$¢, zwracaja sie wtedy
do rodzicéw. Zapukajg wtedy z nadzieja do drzwi matki lub ojca, ktérych nie
widzieli od wielu lat.

Najbiedniejsze rodziny na calym S$wiecie postrzegaja, iz ich Zycie rodzin-
ne jest zagroZone; podczas gdy moZe stanowic ono jedyne oparcie, na jakie
moglyby liczy¢, aby stawi¢ opér nedzy. To jest jeden z licznych paradokséw
naszego Swiata,
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Przeslanie 3: ATD pragnie dostrzegaé i podtrzymywaé wage wigzi ro-
dzinnych i sil wyplywajacych z Zycia rodzinnego

Wobec tych zjawisk ATD Czwarty Swiat stara si¢ zawsze, zgodnie z kon-
cepcja ks. Jézefa, by¢ ,ruchem rodzinnym”. Jego zdaniem ,Zycie w rodzinie”
powinno by¢ sita godnosci ludzkiej i energii w walce przeciw biedzie. Uwazal
on, 7e to rodziny wspélnie powinny mie¢ prawa i $rodki do godnego wycho-
wywania dzieci. Ksiadz Wrzesiriski twierdzil, 2e rodzicom zalezy zawsze na
tym, by ich oceniano jako ,dobrych rodzic6w”. Wzywa, bysmy zrozumieli, jak
wazne dla dziecka jest, by moglo by¢ dumne ze swoich rodzicéw, ze swoich
korzeni, a takze, aby rodzice mogli by¢ dumni ze swoich dzieci. Wzywa nas
do krzewienia takich postaw i rozwijania dziatania, majgcego na celu zapew-
nienie rodzinie dobrego imienia.

Rodzina jest takze miejscem, gdzie kazdy uczy si¢ by¢ czlowiekiem. W ro-
dzinie jest rzecza naturalng zrzeczenie si¢ czego$ na rzecz tego, kogo sie ko-
cha, ale takze zabieganie o zachowanie wiasnych praw. W rodzinie doswiad-
cza sie, ze przebaczenie jest niezbedne, by Zy¢ razem. W rodzinie uczymy si¢
spostrzega¢ innych i by¢ pewnym, Ze jestesmy wazni dla innych.

Chcialbym zwréci¢ uwage na role mezczyzn w najbiedniejszych rodzinach.
W jednym z krajéw Ameryki Pélnocnej pewna rodzina znalazla si¢ na ulicy.
Poprosila o pomoc, a propozycja byla nastgpujaca: matka z dzie¢mi moze po-
zostaé w oérodku, ale ojciec nie moze by¢ z nimi. Mezczyzna musial pozostac
na zewnatrz i spa¢ w samochodzie. W jednym z krajéw Poludniowo-Wschod-
niej Azji inna rodzina zostala zmuszona, aby zwrdci¢ si¢ o pomoc. Ta pomoc
zostala jej przyznana, ale pod warunkiem, ze matka wypedzi z domu ojea,
gdy2 postrzegano go bardziej jako zakale rodziny niz jej podpore. W Polsce
pewna kobieta, matka pieciorga dzieci, zwrocita si¢ do pomocy spolecznej po
zasitek. Uslyszala, ze moze go otrzymad, gdy oskarzy meza, Ze nie zapewnia
$rodkéw na utrzymanie rodziny. Kobieta zrezygnowala z pomocy, méwigc:
,Maz jest bezrobotnym, gdyby mial prace, to dawatby pieniadze. Nie moge
skarzy¢ sie na niego, bo juz osiemnascie lat Zyjemy razem i oboje si¢ szanu-
jemy”.

Wobec tych trzech kobiet z odleglych od siebie zakatk6w Swiata przyj-
mowano te samg postawe. Przyjely ostatecznie pomoc, ktérej potrzebowaty.
Réwnoczesnie staraly sie pozosta¢ w kontakcie ze swoimi malZzonkami, bojac
sie, ze gdy ten kontakt wyjdzie na jaw, zostana pozbawione pomocy. Staraly
sie zatem zachowa¢ jedno$¢ rodziny.

W wielu krajach, mezczyZni w bardzo biednych rodzinach maja trudnosci
ze znalezieniem pracy i zaspokojeniem potrzeb rodziny. Z tego powodu czuja
sie gleboko upokorzeni, a ich status rodzinny jest bardzo kruchy. Taka jest
rzeczywisto$¢ i nie ma sensu jej przeczy¢. Na calym Swiecie istnieje tenden-
cja, by mnozy¢ dzialania na rzecz kobiet i dzieci. Dzialania te niewatpliwie s3
potrzebne, ale pomijajac mezczyzn, traktowanych jako zbednych, czy wrecz
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szkodliwych, dziala sie w odwrotnym kierunku niz ten zaktadany, kitéry ma na
celu zachowanie i wsparcie najubozszych rodzin.

Odwr6ci¢ te tendencje | wesprze¢ mezczyzn, aby mogli znaleZ¢ miejsce,
jakie zyczyliby sobie zajmowaé w swoich rodzinach, zmodyfikowaloby bez
wiatpienia nasze dzialanie, szczegdlnie w zakresie opracowywania progra-
moéw, majgcych na celu dostep do pracy. To wilasnie tego oczekuja rodziny
na calym Swiecie.

Przestanie 4: Niektore przyklady naszych dzialad na rzecz rodziny

ATD Czwarty Swial nie ma w zwyczaju proponowania gotowych recept
na walke z biedg. Jednak pragne poda¢ cztery przyklady naszych dzialari na
rzecz rodziny, kt6re nie naleza wylacznie do Ruchu ATD Czwarty Swiat. Licz-
ne inne inicjatywy opieraja sie¢ na podobnych zaloZeniach. | w pewien sposdb
powtdrze to, o czym mowilem wczeéniej:

a. Staramy sig, aby na wszystkich czionkach rodziny spoczely pozytywwne

spojrzenia, spojrzenia, dzigki kidrym, kazdy odzyskuje swojg godnosc

W wielu krajach europejskich znajdujemy silna tendencje do skoncentrowa-
nia swojej uwagi na trudno$ciach Zycia codziennego. Rodzinom znajdujacym
sie w wielkiej biedzie przypisuje sie etykietke, kt6ra sg naznaczone na zawsze:
rodziny dysfunkcyjne, rodziny patologiczne, rodziny ,wielokryzysowe”.

Nie zamykajac oczu na realne trudnosci, nie moZemy zapominaé, e ro-
dzice sa i pozostang na zawsze wpisani w historie swoich dzieci: Jest sie
rodzicem i pozostanie sie nim”, méwia czesto rodzice, nie majacy kontaktu
z wiasnymi dzie¢mi. Ruch pragnie podtrzymywa¢ i rozwija¢ to, co pozytywne
w relacjach rodzinnych, zwraca¢ uwage na wiezi rodzinne, przywiazanie wza-
jemne dzieci i rodzicow.

Zdaniem ks. J6zefa rodzice oczekuja prawdziwego zrozumienia ich sytuacji
i uznania ich roli. W Zyciu codziennym, w sytuacjach ekstremalnie trudnych
rodzice walcza o zachowanie honoru i przeciw temu, co grozi unicestwieniu
rodziny. Inicjatywy i Srodki, ktére podejmuja, s3 czesto niezrozumiale dla in-
nych i nierzadko sg skierowane przeciw nim samym. I czesto oceniamy, Ze
rodziny te nie robig nic, aby zmieni¢ swojg sytacje.

Ksigdz Jozef i rodziny Zyjace w wielkiej biedzie, ktérzy byli zalozycielami
Ruchu ATD Czwarty Swiat, zachecaja do zmiany naszego spojrzenia, by zrozu-
miec i podniesé wartosc gestéw, jakie wykonuja kazdego dnia rodzice, ki6rzy
walcza z upokorzeniem i potworng nedzs.
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b. Staramy sig wspierac rodzicéw, aby byli tymi, kiorzy bedg decydowac

o Zyciu i przyszloici swojej rodziny i swoich dzieci

Staramy sie w miare mozliwosci prowadzi¢ dzialalnosc, kidra pozwala
dzieciom i rodzicom Zy¢ razem i wsp6lnie i$¢ na prz6éd. Moga to by¢ réZne
projekty np. zlobek rodzinny, gdzie rodzice i male dzieci, spedzajace czas
wsp6lnie, odkrywaja si¢ wzajemnie, rodzice obserwuja codziennie postepy
swoich dzieci. Istnieja takZe tzw. wakacje rodzinne, ktérych celem jest pozwo-
lenie calej rodzinie, a nie tylko dzieciom na przeZycie momentow beztroskiej
swobody i oderwanie si¢ od trosk codziennego Zycia.

Przytocze jeszcze inny przykiad: chodzi o centrum ,promociji rodzinnej,
spolecznej i kulturalnej” Ruchu ATD Czwarty Swiat w Noisy-le-Grand (Fran-
cja). Zarezerwowanych jest 35 mieszkari dla rodzin wyniszczonych trudnos-
clami w wielu sferach zycia. Czesto Ruch ATD Czwarty Swiat ofiaruje ostatecz-
na pomoc rodzinom, ktére dlugo zamieszkiwatly przypadkowe mieszkania lub
#yly na ulicy w obawie rozdzielenia: moglo to by by¢ rozdzielenie pomigdzy
matzonkami lub pomiedzy rodzicami i dzie¢mi w ramach ochrony dzieci.

Chodzi nie tylko o szybkie ponowne zebranie rodziny w komplecie. Ro-
dziny sa wyshichiwane i wspierane, aby mogly dazy¢ powoli do swojego
.projektu rodzinnego” na bazie wiasnych pragnieri i priorytetéw. Wiasnie owo
wsparcie ,projektu rodzinnego” staje si¢ punktem odniesienia do dzialania dla
Ruchu ATD Czwarty Swiat, dla najblizszego otoczenia, a takze stanowi punkt
odniesienia zobowiazan podjetych przez konkretng rodzing. Projekt jest regu-
larnie oceniany i dopasowywany do kazdej rodziny, aby pozwoli¢ jej pokonac
kolejne etapy. Takie poczynania trwaja kilka lat.

c. Chcemy pozwolic na momenty ,szczgscia rodzinnego” i wytworzenie re-

MM@M.Tn:WWd&MW

i wspierajgcego

Ojciec Jézef Wrzesiriski méwil: ,Faktem jest, Ze nie uznajemy prawa naju-
bozszych rodzin do odpoczynku, czasu wolnego, ktéry daje mozliwos¢ od-
nowy wewnetrznej (...). Dzi§ uwaza sig, 2e czasy sq za cigzkie, aby mysle¢
o czasie wolnym, aby ofiarowa¢ rodzinom i dzieciom z rodzin najbardziej
udreczonych przez Zycie mozliwos¢ myslenia, e s3 istotami ludzkimi, isto-
tami, ki6re majag prawo zastanawiac si¢, Smiac sig, bawi¢, zachwycaé. (...)
Prawo do wakacji to prawo bycia czlowiekiem”.

W tym duchu ATD Czwarty Swiat urzadza ,dni rodzinne” lub ,wakacje ro-
dzinne”. Sa to chwile odprezenia, pracy twérczej, podnoszenia wartosci kaz-
dego czlowieka. Stworzono je, aby sprosta¢ oczekiwaniom najbiedniejszych,
ki6rzy pragna wydosta¢ sie z zamknigtego kregu, odnaleZ¢ si¢ jako jedna
rodzina, spotka¢ druga podobna rodzine i zawrze¢ przyjaznie, ki6re poma-
gaja w codziennym zZyciu. Te $miate i wesole inicjatywy jednocza rodzicow

o8



i dzieci, pozwalaja by¢ szczesliwymi i dumnymi jedni z drugich, a procesy
przemiany czynig katwymi, atrakeyjnymi i pozadanymi.

d. Szersze otoczenie odgrywa podstawowg rolg w umacnianiu bgdz osla-

bianiu Zycia rodzinnego najubozszych

Podczas Miedzynarodowego Forum Dzieci, zorganizowanego przez Ruch
ATD Czwarty Swiat w Genewie w 1999 r., zebrane dzieci oswiadczyly: ,Dla
nas rodzina jest najwaZniejsza. Bez naszych rodzin nie moZemy wzrastad. Ale
rodzina nie moze istnie¢, jesli nie ma przyjaZzni w naszych wspdélnotach. Bez
przyjaZni nie ma mo2liwosci Zycia”.

Jesli ubodzy rodzice nie znajdujg w swoim otoczeniu, w szkole swoich
dzieci, we wlasnych miejscach pracy odpowiednich oséb, ktére beds cheialy
poczyni¢ z nimi krok naprzéd i uwierza w ich mozliwosci, to wszelkie pro-
gramy lub przedsiewzigcia pomocy spolecznej moga nie przynies¢ rezultatow.
Jednym z kierunkéw, jaki obral Ruch ATD Czwarty Swiat, jest przymierze
z najubozszymi. Moze przybra¢ réwniez forme réznych inicjatyw (tworzenie
grup rodzicéw, warsztaty tworcze, Spiewu, poezji ...), ktére daja okazje spot-
kari. W taki sposdb, wzmocnione zostaja wiezi w obrebie danej dzielnicy lub
wspdlnoty. Rodzice czujg sie mniej obco i mogg nawigza¢ dobre kontakty
w swolm otoczeniu.

L

Ruch ATD Czwarty Swiat, réwniez w Kielcach, skoncentrowat sie obecnie
na obchodach Swiatowego Dnia Walki z Nedza, jaki przypada na 17 paZdzier-
nika. Niekiedy moZna pomysled, Ze to tylko moment w roku, ktéry nie zmieni
Zycia najbiedniejszych. Oczywiscie, dzier ten nie moZe stanowié¢ bezzwilocz-
nej odpowiedzi na liczne problemy. Uwazam, 2e dzier ten jest potrzebny, aby
Zmieni¢ nasze spojrzenie na ludzi #yjacych w wielkiej biedzie. Tylko wtedy
bedziemy w stanie szuka¢ wspdlnie odpowiedzi na ich problemy.

W ubieglym roku 17 paZdziernika mielismy okazje wyshuchania $wiade-
ctwa rodzicéw z Irlandii, ktérzy méwili o nadziejach i wysiltkach, aby zapew-
ni¢ lepszg przyszloéé swolm dzieciom. Ten tekst zacheca, abySmy popatrzyli
na zjawisko biedy oczami tych, kt6rzy jej doswiadczaja. Wypracowanie tego
spojrzenia jest niezbednym etapem przyznania wszystkim prawa do godnego
Zycia w rodzinie. Dla mnie czynny udzial w obchodach 17 paZdziernika od-
grywa wazna role. Ten dzieni jest rdwniez ,dniem rodzinnym”, Zacheca, aby-
$my polaczyli sily i przyznali, 2e stanowimy razem ,rodzine ludzka”.

Koriczac, cheialbym dodad, e poprzez swoje idee i zaangazowanie w spra
wy najubozszych Ruch ATD Czwarty Swiat pragnie nawigza¢ przyjaZni i zako-
rzenic sie w Polsce.



Ks. Janusz Krdlikowski

Wiara i liturgia

1. Zasadniczy problem

Dzisiejsza kultura ma ukierunkowanie antropocentryczne. Jego konsekwen-
cja jest poloZenie szczegblnego nacisku na ludzki element we wszystkich jej
formach wyrazu. Ma by¢ najwyzsza manifestacja tego, co ludzkie. Réwno-
czesnie jednak wylonita sic osobliwa sytuacja, Zze w takiej kulturze zakres do-
swiadczeni, ktore stajg sie udzialem przecietnego czlowieka, ulegt zawezeniu.
Czlowiek z trudem nawigzuje swobodny kontakt z rzeczywistodcig, a w wielu
przypadkach wrecz go unika. Nie wie, co zrobi€ ze swymi uczuciami i jak je
zintegrowac z caloscig Zycia; jego zmysly s3 ograniczane w swoim funkcjono-
waniu, a percepcja rzeczywistosci w znacznym stopniu zostala zaciemniona.
Zmysly odgrywaja coraz mniejsza role w kontakcie z rzeczywistoscia, a tym
samym takZe sama rzeczywistos$¢ ze swoja mozliwa wymowa traci znaczenie
w formowaniu osobowosci czlowieka.

Nie jest rzecza prosta okreslenie Zrédel tego problemu. Na pewno to nie
tylko wynik pojawienia si¢ tak zwanej rzeczywisto$ci wirtualnej. Zrédel zja-
wiska trzeba szuka¢ w fakcie stopniowego odcielesniania rozumu ludzkiego,
a tym samym takzZe racjonalnosci, ktéra odkrywa czlowiek w swoich doswiad-
czeniach. Jest to niewatpliwy efekt rozprzestrzeniania si¢ mentalnosci ofwie-
ceniowej. Badania wykazaly, Ze wilasnie z takiego odcielesnienia wywodzi sie
wiele niepokojéw uczuciowych i zubozenie percepcji. Rzeczywistos¢ dzisiaj
jest ujmowana za poSrednictwem racjonalnego systemu poje¢ pochodzacych
z przeszlodci oraz podporzadkowana bezposredniej uzytecznosci, ktérej celem
jest zapewnienie ,lepszej” przyszlosci. W takim ujeciu bogata sfera ludzkich
doswiadczeri traci na bezpodrednim znaczeniu dla czlowieka i jego stawania
sie. Nie chodzi tutaj tylko o problem kulturowy. Kwestia przejawiajaca sie
w takim ksztalcie ma szerokie odniesienie do religii, poniewaz ludzka percep-
cja i potoczne dodwiadczenie sa warunkiem i miejscem spotkania z Bogiem.
Czlowiek spotyka sie z Bogiem jako czlowiek i poprzez to, co ludzkie. Trady-
cja chrzescijariska stale podkresla, ze im czlowiek bardziej rozwija sig¢ w tym,
co ludzkie, tym bardziej staje si¢ réwnoczesnie otwarty na Boga i zdolny Go
przyjac. Jesli wigc nastapi zubozZenie tego, co ludzkie, to zuboZeniu ulega tak-
ze religijno$€ i jej mozliwoséci wyrazenia przez czlowieka.

Ewolucja kultury zachodniej, zwlaszcza w jej nurcie o$wieceniowym, nie
oszczedzila Kosciola, ale weszla weri gleboko. Odciele$niony rozum o$wie-
ceniowy odgrywa wiec wplywowa role takze w ksztalcie, jaki przyimuje reli-
gijnos¢é. Zmysly i uczucia sg zarazone podejrzliwoscia, ktdrej cieri pada bez-
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posrednio na liturgie i tak zwana poboznos¢ ludowa, a wiec rzeczywistoscl
religijne, kaczace sie z tym, co zmyslowe, materialne i uczuciowe. Zbyt jedno-
stronnie zwraca sie uwage na doktryne rozumiang jako zbiér tez, kt6re tworza
religijno$¢, a jej wyrazenie utozsamia si¢ z moralnoécia, czyli jedyna odpowie-
dzia na przyjeta postawe religiing. W ostatnich latach w zwiazku z pojawie-
niem sie wielu ,nowych” probleméw moralnych, tendencja ta ulegia dalszemu
utrwaleniu. Jesli méwi sie o Kosciele, to najczesciej widzi si¢ go jako arbitra
w kwestiach moralnych, a jesli mowa o zaangaZowaniu chrzescijariskim, to
sprowadza sie je do obecnosci chrzescijan w Zyciu spotecznym i politycznym.
Pod naciskiem takiej tendenciji zostaje narazone na powaine niebezpieczefi-
stwo integralne dosfwiadczenie wiary.

Warto te og6lna problematyke odnie$¢ do liturgii w ogéle, ktéra przekiada
sie na problematyke zwiazana z Eucharystig, urzeczywistniajaca sig jako cele-
bracja liturgiczna. Jednym z probleméw dzisiejszego doswiadczenia religijne-
g0 jest pomniejszenie jej wymiaru liturgicznego, czyli celebratywnego. Wynika
to z faktu rozdzielenia doktryny i liturgii, ktérego przyczyn naleZy szukac
w zapomnieniu, Ze to liturgia jest wiasciwym { Zywym miejscem przekazywa-
nia i przyjecia doktryny oraz jej wyznania. Jest to takze przekazywanie, przy-
jecie i wyznanie, kt6re wychodzi od doswiadczenia wspélnoty i przechodzi na
jednostke. Wydaje sig, ze obecnie kwesti¢ doktrynalng zbyt mocno zwigzano
z katecheza (lekcja religii), zapominajac, Ze z tego powodu liturgia W znacz-
nym stopniu stata si¢ w stosunku do niej kwestia zewnetrzna.

Drugi problem dotyczy samego traktowania liturgii. Bardzo czesto zapo-
mina sie, ze jest ona nierozerwalnym splotem sléw i znakéw. Efektem tej
og6lnej mentalnoéci, kiéra wszystko odcielesnia, jest takze to, Ze liturgie coraz
bardziej sprowadza sie do samego slowa, pomniejszajgc znaczenie i wymowe
gestu, czynnodcl i znaku, a wige to wszystko, co stanowi konieczny element
sakramentu, o ile posiada wymiar ,0znaczajacy”. Przeciez sakrament sprawia
wlasnie to, co oznacza. Obecnie mamy do czynienia z szerokim przyjeciem
czegoé w rodzaju ,minimalizmu symbolicznego” w sakramencie. Juz sw. To-
masz z Akwinu bardzo wyraZnie podkreslil, ze slowo i ,materia” jednakowo
spelniajg funkcje oznaczajgce w sakramencie. Dochodzi do tego mnozZenie
zbednych stéw w liturgii, na przyklad w tak zwanych ogloszeniach w czasie
niedzielnej mszy §wigtej, ktére czesto sg diuzsze od homilii.

W takiej sytuacji, chcac adekwatnie méwi¢ o sakramentach, nalezy podjac
zdecydowany wysilek zmierzajacy do ukazania Scistych zwiazkéw zachodza-
cych miedzy wiara i liturgia. Taki zwiazek stanowi pierwotny i nieodzowny
kontekst do wskazania miejsca Eucharystii w 2yciu wiary oraz do rozwija-
nia kwestii formacyinych, zwigzanych z jej owocnym przeZywaniem i przyje-
clem.
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2. Przepowiadanie liturgiczne

Chociaz slowo nie jest jedynym elementem liturgii, to jednak jest jej ele-
mentem decydujgcym, poniewaz stanowi Zywa tkanke liturgii, dopelnienie
znakow, symboli i gestow, ktore spaja w jedna calosé, nadajac im specyficzne
znaczenie i wlasciwa skuteczno$é. Wedlug Soboru Trydenckiego sakramenty
dokonuja sie ,moca stéw”. Mo#na wiec powiedzied, 2e stowo jest elementem
liturgii, jako wydarzenia obiektywnego, stanowiac warunek i sposdb jej urze-
czywistniania si¢. W liturgii chrzescijariskiej znaczenie slowa ukazuje sie takze
w ramach przepowiadania, ktérego celem jest przekazanie oredzia chrzesci-
jariskiego wiernym, ktérzy w niej uczestnicza i wzbudzenie w nich osobistej
odpowiedzi na to oredzie. Dlatego kazde méwienie o roli liturgii w Zyciu
wiary powinno uwzglednia¢ znaczenie przepowiadania, ktérego liturgia jest
zaréwno miejscem, jak i nosnikiem.

Przepowiadanie koscielne (kerygmal) znajduje si¢ pod mocnym wplywem
koncepdji greckiej, wedlug kiérej stowo sluzy rozumieniu. Owszem, posiada
ono wymiar poznawczy, o ktérym nie naleZy zapominac i ktérego nie moZna
nie doceniaé. Jednak trzeba pamiegtaé, Ze ten aspekt nie determinuje specyfiki
przepowiadania chrzescijariskiego. Biblijna koncepcja slowa podkresla przede
wszystkim jego wymiar dynamiczny, a w jej $wietle stowo jest wydarzeniem,
cO oznacza, Ze to, co jest gloszone, réwnoczesnie dokonuje sie poprzez akt
gloszenia. Kerygmat jest gloszeniem Zywym i historycznie okreslonym przez
zbawcze dzielo Jezusa Chrystusa, w ktérym i przez ktére dziala Bog. Spel-
niane w imieniu Boga i natchnione przez Ducha Swietego jest nastawione na
doprowadzenie do rzeczywistego spotkania miedzy Bogiem i czlowiekiem.
W kerygmacie i za jego posrednictwem zbawienie jest réwnoczeénie gloszone
i dokonywane.

Przepowiadanie zatem ma by¢ czyms$ wiecej niz przypominaniem czystych
tez dogmatycznych, ktérych calo$ci mozna nada¢ miano doktryny Kosciola;
jest ono czym$ wiecej niz teologia dogmatyczna i moralna. Kerygmat to cos
wigcej niz dogmat i teologia gdyz za jego posrednictwem prawda staje si¢ rze-
czywistoscia i spetnia sie w czlowieku. W zwiazku z tym domaga sie¢ wlasnego
sposobu méwienia, ktéry zwraca sie do shuchacza w jego osobistej sytuacii.
Eaczy sie z Tradycja Kosciola i ma by¢ jej wiemy, ale mimo to nie ogranicza sie
do uwzglednienia minionego kontekstu kulturowego. Jest wezwaniem skie-
rowanym do Zyjgcej dzisiaj calej osoby, wraz z jej doswiadczeniami i odczu-
ciami, a zatem musi brzmie¢ jako nowa i oryginalna odpowiedZ na ostateczne
pytania dzisiejszego czlowieka. Bowiem w przepowiadaniu koécielnym rze-
czywiscie chodzi o nadanie mu wymiaru doglebnie egzystencjalnego, ktéry
odkrywa specyfike aktualnych ludzkich poszukiward, starajac sie uczyni€ je
otwartymi na chrzescijariskie oredzie zbawcze.

Jesli centralny problem kulturowy i religijny naszej epoki polega na zubo-
Zeniu percepcji w dziedzinie egzystencjalnej, a tym samym rozmija sie z rze-

103



czywistoécia integralnego doswiadczenia religijnego, to kerygmat, jak nigdy
dotad, pomniejszylby swoja funkcje i mozliwosci, gdyby w tresci ograniczat
sie do pewnych zasad doktrynalnych. Powinien sta¢ si¢ wezwaniem skiero-
wanym do calego czlowieka, aby, otwierajac si¢ na Swiat, uchwycit w nim
wymiar stworzonosci oraz wymiar odkupienia, ktérym jest naznaczone jego
zycie. W takim znaczeniu kerygmat jest wezwaniem krytycznym skierowanym
do czlowieka, by odkryt w Bogu sens rzeczywistodci i swojego Zycia, a przez
to skierowal sie do Jezusa Chrystusa jako celu swoich pragnieri i poszuki-
wari. Nie chodzi przede wszystkim o przyjecie doktryny, ale wiare w osobe.
Kerygmat chce doprowadzi¢ czlowieka do przezycia w wierze tego, Ze Bog,
w Chrystusie i przez Chrystusa, jest tu i teraz Odkupicielem tego czlowieka,
w tym $wiecie i w tej historii.

Gdy mowa o kerygmacie, to trzeba w nim zauwaZy¢ pewng wewneirzng
dialektyke. Nie tylko jest on wezwaniem skierowanym do osoby shuchacza,
lecz zwraca sie tak?e do gloszacego. Nie chodzi o jakby dwie strony ,proce-
su”, w ktérym jedna shucha, a druga méwi. Jako wezwanie, kerygmat zwra-
ca si¢ takze do gloszacego. Chodzi w nim o poszukiwanie wspélnej wiary.
Nawet jesli sam Chrystus przez Ducha Swietego dziala w stowie — najinten-
sywniej w stowie oficjalnym — to nie jest obojetne, czy i w jakim stopniu glo-
szacy sam przezywa to, co glosi. W dyskusjach o przepowiadaniu, takze na
podstawie réznych badari socjologicznych, zwraca si¢ uwagg, 2e sluchacze
przestaja shuchaé, gdy przepowiadajacy nie potwierdza swoim 2Zyciem tego,
co przepowiada. Gdy wprost wida¢ w nim brak takiej integracji, wtedy moze
nawet zdarzy¢ sie, Ze jego oredzie raczej wprowadza zamieszanie niz zbliza
do zbawienia. Nie§wiadomie ukazuje on oredzie w taki sposéb, ze szybko
przeradza sie ono w gloszenie siebie, wywolujac trudnosci w przyjmowaniu
i przezywaniu oredzia chrzescijariskiego.

W $wietle tych uwag, trzeba najpierw zauwaiy¢, ze kerygmat domaga si¢ na-
dania mu wymiaru proponujgcego. Skoro wszyscy staja wobec tego samego ore-
dzia i zadania przyjecia go, to nie moZna zaloZy¢, ze gloszacy jest jako$ uprzy-
wilejowany w stosunku do shuchacza, ale wszyscy znajduja si¢ na takiej samej
pozycji wzgledem oredzia jako jego adresaci. R62nig si¢ tylko spelniana wobec
niego funkcja. W ten spos6b zostaje wyeliminowane wrazenie, jakoby w prze-
powiadaniu chodzilo o narzucenie komus jakies tresci czy postawy. Wyelimi-
nowanie takiego wraZenia w niczym nie pomniejsza autorytalywnego wymiaru
przepowiadania koscielnego, ale ukazuje jego powszechny zasieg, skoro doty-
czy zar6wno gloszacych, jak i shuchajgcych. W przepowiadaniu nigdy nie nalezy
prezentowa¢ postawy zakladajacej, kiéra sugeruje, ze oredzie juz jest w pelni
znane i przezywane. Jego specyfika jest to, Ze zawsze jest czyms nowym, a wie-
rzacy nigdy nie moze powiedzied, e juz w pelni je przyjat i przezyl.

Z kerygmatem $cisle kaczy si¢ takze potrzeba podejmowania wysitku forma-
cyjnego i ascetycznego, ktéry niejako od wewnatrz wpisywalby si¢ w gloszone
oredzie. Dotyczy to przede wszystkim przepowiadajacych. Wymoég powazne-
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go, 2 ich strony, traktowania dojrzewania w wierze naleZy do samej struktury
przepowiadania, gdyZ ma by¢ poswiadczone Zyciem, zatem dojrzewanie jest
— po stronie czlowieka — nieodzownym warunkiem jego skutecznosci.

3. Miejsce liturgii w wierze

Pod wplywem kerygmatu czlowiek dochodzi do egzystencjalnej decyzji
na rzecz wiary, ktéra ,rodzi si¢ ze shuchania”, jak méwi §w. Pawel. Rezyg-
nuje ze swoich przekonan, by powierzy¢ si¢ przepowiadanemu wydarzeniu.
Takie przejicie od nawrécenia do powierzenia si¢ to proces, ktéry nastepuje
w sercu czlowieka. Jednak samo doswiadczenie wewnetrzne nie jest jeszcze
pelnig wiary. Nie staje sie rzeczywisty czescig czlowieka, dopdki nie zostanie
mu nadana okreslona forma. Wierzgcy musi wiec wyrazi¢ swoja wiare, gdyz
w przeciwnym wypadku jej dodwiadczenie pozostaje dla niego czyms$ obcym,
zatem nie mozZe rzeczywiscie uczestniczy¢ w wydarzeniu zbawienia, do kto-
rego prowadzi go wiara.

Mozna by wiec pomysle¢ o koniecznoscl wyrazenia wiary chrzedcijariskiej
za posrednictwem odpowiadajacej jej postawy moralnej. Jakkolwiek taka po-
stawa jest wazZna, to nie wystarcza, aby wiara mogla sie urzeczywistnié, Kazde
doswiadczenie staje sie w pelni ludzkie, gdy zostaje mu nadane pewne wyra-
Zenie o charakterze symbolicznym, a wiec gdy uczucia czlowieka i jego dys-
pozycja wewnelrzna przyjmuja forme widzialna, w kidrej widad, 2e opowiada
si¢ za tym doswiadczeniem, afirmuje je, pokazuje innym oraz stara sie w jego
$wietle oddzialywac na wspélnote. Takie wyrazenie, w ktére jest zaangazowa-
ny czlowiek ze wszystkimi swoimi zdolnosciami, staje sie rzeczywiscie komu-
nikacjg. Odnosi sie to takZe do aktu wiary — aby stal sie on czeécia calej osoby,
ktéra nawiazuje relacje z Bogiem zbawiajacym, musi wyrazi¢ sie w stowach,
symbolach i gestach, a co$ takiego dokonuje si¢ wiasnie w liturgii. Liturgia jest
czyms$ w rodzaju wiary wyraZonej.

Liturgia mogtaby by¢ traktowana jako wyraZenie wiary juz uformowane;j.
Takie przekonanie opiera sie na zaloZeniu, Ze wiara jest dyspozycja wewnetrz-
ng, ktéra wyraza sie na zewnatrz. Wiara jest wiec pojmowana tylko jako wa-
runek owocnego uczestniczenia w liturgii, a liturgia jako jej potwierdzenie
oraz ratyfikacja wiary juz uformowanej. Taka koncepcje prezentowala kla-
syczna sakramentologia, ale okazala sie ona dalece niewystarczajgca. Wiara
jest czyms$ wiecej niz warunkiem uczestniczenia w liturgii, a liturgia — czyms$
wigcej niz potwierdzeniem wiary juz uformowanej. Wiara bowiem realizuje
sie w pelni tylko wtedy, gdy wyraza sie symbolicznie, a wigc takze jako moja
wiara. Wyrazenie wiary w liturgii nie jest wiec czyms, co jest dodane do wiary
jakby z zewnatrz, ale — przeciwnie — posiada istotne znaczenie, aby wiara sta-
la si¢ aktem pelnym i osobowym. W liturgii wiara nieuformowana przyjmuje
pelna forme i staje si¢ aktem osobowym powierzenia sie Bogu.
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Mozna by zapyta¢ sig, czy tak ujeta liturgia nie stanie sig aktem czysto
ludzkim. Jedli traktujemy ja jako wyrazenie wiary ludzkiej, to jakie miejsce
przyznajemy dziataniu Bozemu? W odpowiedzi trzeba najpierw zauwazyc, ze
w chrzescijaristwie nie ma przeciwstawienia migdzy Bogiem i czlowiekiem.
Wynika z natury wcielenia, e dzialania i obrazy ludzkie sa droga, na ktérej
objawia si¢ Bég zbawiajacy 1 udziela sie czlowiekowi. Wyrazenie wiary w li-
turgii kieruje czlowieka do wydarzenia zbawienia dokonanego przez Jezusa
Chrystusa, a réwnoczesnie za posrednictwem liturgii wydarzenie zbawienia
wehodzi w ludzkie dogwiadczenie wiary. W liturgii i za jej posrednictwem
czlowiek zwraca sie osobowo do Boga, a réwnoczesnie sam Bog wychodzi
na spotkanie czlowiekowi jako dar i taska, ktéra go zbawia. Liturgia jest wigc
miejscem dokonywania sie komunikacji zbawczej miedzy czlowiekiem wie-
rzacym i Bogiem, co ma swoje Zrédlo i swojg skutecznoé¢ w samym Bogu.
Mozna wiec stwierdzi¢, ze zaréwno w liturgii i przez nig realizuje si¢ wiara,
jak réwniez w liturgii i przez nig Bog realizuje ja w nas.

Przykladem jest Eucharystia. Z jednej strony jest wyznaniem wiary w Boga,
kt6ry nas zbawit przez ofiare Jezusa Chrystusa, z drugiej zas udziela daréw,
ktére Chrystus wyshizyt ludziom przez swoja ofiarg. Wyznanie wiary jest ak-
tem konkretnego czlowieka i calej wspélnoty koscielnej, ale réwnoczesnie jest
podporzadkowaniem si¢ symbolowi objawionemu i danemu Kosciotlowi przez
Boga. Te dwa elementy scisle kacza si¢ ze soba, tworzac W celebracji jedno
wydarzenie zbawcze. Nie s3 one réwnowazne, ale obydwa s3 konieczne, aby
to wydarzenie stalo si¢ skutecznym. Zachodzi r6znica w rozkiadzie akcentéw
miedzy nimi. Wiara jest bardziej warunkiem liturgii, a liturgia jest bardziej
potwierdzeniem wiary. Wiara jest czescia integrujaca liturgii, i odwrotnie - li-
turgia jest czescia integrujaca wiary. To, co klasyczna sakramentologia nazywa
ex opere operato i ex opere operantis, integralnie wpisuje si¢ w liturgie jako
wydarzenie, w ktérym wspéidziala Bég, prowadzacy do zbawienia, 2 czlowie-
kiem, przyjmujacym zbawienie.

Konsekwencje tego ujecia siegaja bardzo daleko. Nie moZna przede wszyst-
kim przeciwstawia¢ obiektywnej liturgii Kosciota liturgii subiektywnej, kt6éra
opierataby sie na do$wiadczeniu i uczuciu wiernych. W liturgii, w ktérej Bég
dokonuje zbawienia czlowieka, manifestuje si¢ takze Zywa wiara czlowieka.
Gdy wiara nie wypelnia si¢ za posrednictwem liturgii, wtedy réwnoczesnie
zostaje pomniejszona liturgia i jej wiasciwa funkcja. Kiedy liturgia nie zwraca
sie do calego czlowieka, wowczas nie moZe on osiggnac dopelnienia swojej
wiary. Trzeba zwr6cié tutaj uwage, Ze W uczestniczeniu w liturgii nie chodzi
tylko o jego wymiar racjonalny, lecz o szerokie zaangaZowanie wszystkich
jego wladz i zdolnosci w urzeczywistnienie wiary. Takie ujecie bedzie miato
z kolei wplyw na przekonujace uzasadnienie znaczenia, jakie dla wiary ma
réwniez element moralny zwiazany z przyjmowanymi postawami i dokony-
wanymi wyborami. Bedzie ono wskazywalo, Ze réwnieZ moralno$é nie jest
elementem zewnetrznym w stosunku do wiary, ale nalezacym do niego od
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wewnatrz, skoro caly czlowiek jest podmiotem wiary, a wiec i jego czyny
osobowe naleza do niej.

Liturgia, w ktérej mozna uczestniczy<, jest dla Kosciola kwestia Zycia lub
$mierci. Gdzie jej brakuje, wprawdzie moze by¢ obecna wiara, ale ta wiara
nie staje sie rzeczywiscie czynem i nie moze mie¢ miejsca dojrzale spotkanie
z Bogiem. Liturgia proponowana i przeZzywana, jako element integrujacy wia-
ry, jest droga do osiagniecia dojrzalosci w wierze oraz do ukazania skuteczno-
$ci dziatania Boga zbawiajacego.

4. Wyraienie wiary w liturgii

Liturgia ma wiec decydujace znaczenie w wierze chrzescijariskiej jako jej
wiadciwe wyrazZenie i miejsce realizacji. Oczywiscie, jak juz zostalo zaznaczo-
ne, nie ma ona charakteru samoczynnego, czy tez mechanicznego, ale Scisle
taczy si¢ z osobistg wiarg wyraZajaca si¢ w konkretnych dziataniach (ex opere
operantis). Sakramenty sa zawsze sakramentami wiary, co oznacza, Ze wia-
ra jest warunkiem ich przyjecia. Tych dziatari, ktérych domaga si¢ wiara ze
wzgledu na jej realizacje liturgiczng, jest wiele i nie sposéb o nich wszystkiego
przekaza¢. W ramach podjetego przez nas zagadnienia dwie postawy zashu-
guja jednak na osobne podkreslenie, a mianowicie: nawrécenie i uwielbienie
(doksologia). Nawr6cenie jest postawsg, ktéra integralnie wpisuje sie w poczg-
tek wiary, ale réwnoczeénie stale do niej naleZy jako pewna sprawnos¢é; w kito-
rej wyraza si¢ jej autentycznos€. Natomiast uwielbienie stanowi jakby moment
zwiericzajacy wiare, gdyZz w nim wierzgcy w najwyzszym stopniu uznaje Boga
za Boga. W naszych rozwazaniach nie chodzi o opisanie tych dwéch postaw,
ktorych istota jest znana, ale o ukazanie ich zasadniczego zwiazku z liturgia
i sposobdw wyraZenia sie w liturgii.

Nazwrdcenie

Kerygmat wzywa czlowieka do nawrécenia (metanoia). Stanowi ono istot-
ny element nie tylko wiary poczatkowej, ale takze juz uformowanej. Nawréce-
nie trwa przez cale Zycie, wywierajgc na nie gleboki i konkretny wplyw. Nie
wskazuje ono na jaka$ ezoteryczna potrzebe siegania do przeszlosci, jakby
oznaczalo potrzebe powrotu do sytuacji, w ktorej kiedy$ bylo dobrze, ale
oznacza potrzebe pytania sie¢ o swojg wiare i wyprowadzane z niej konse-
kwencji w odniesieniu do konkretnego momentu Zycia. Chociaz podstawowe
cechy charakterystyczne nawrdcenia sa zawsze takie same, to kazdy okres
w 2yciu ma swéj whasny i oryginalny spos6b wyrazenia go i potwierdzenia.

Gdy méwimy o nawrdeeniu w obecnej sytuacji Swiata, nie mozna zapo-
mina¢ o odniesieniu si¢ do zla, ktére ma zasieg strukturalny, czyli zla w skali
makro. W sytuacji duchowej wspélczesnego $wiata mamy do czynienia ze
zdecydowanym powickszeniem sig skali zla, od kiérego musimy si¢ odwracac
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na miare naszych osobistych mozliwosci. Tylko uwzgledniajgc ten problem,
mozemy méwic o prawdziwym nawréceniu sig do Boga zbawiajgcego, ktory
w Jezusie wszedt w nasza historig, prowadzac ja do wypelnienia przez Ducha
Swietego.

Sposobem wyrazenia nawrocenia jest radykalna zmiana postgpowania, ale
takze w tym przypadku najwaZniejsze znaczenie ma symboliczne wyrazenie
nawrécenia, w ktérym ukazuje sie na zewnatrz cala osoba. Jak juz zostalo
wspomniane, doswiadczenie ludzkie, aby bylo integralne, potrzebuje wyra-
zenia symbolicznego. Dlatego nawrdcenie musi zaja¢ niezastapione miejsce
roéwniez w liturgii, ktora jest whasciwym miejscem symbolicznego wyraZenia
wiary, ktéra domaga si¢ od czlowieka stalego nawrdcenia.

Aspekt nawr6cenia od grzechow indywidualnych nie moze zosta¢ pomniej-
szony, ale jesli ograniczaloby si¢ ono tylko do takiego aspektu, to w sposcb
nieunikniony wywieraloby wplyw alienujgcy. Jest wigc wazne, aby zostaly
uwypuklone, gdyz s3 juz zawarte w odnowionej liturgii, liturgiczne formy
wyrazenia do$wiadczenia grzechu i nawr6cenia. Nie musza to by¢ formy roz-
budowane, czy tez stosowane zawsze, ale powinny by¢ obecne, gdyZ majg zZy-
wotne znaczenie dla autentycznej realizacji nawr6cenia. Wystarczy uwzglednic
akty pokutne, w ich réznorodnosci, nabozeristwa pokutne, symbole pokutne;
nie byloby pozbawione sensu, gdyby w nowych kosciotach pomy$lano o spe-
cjalnych kaplicach pokutnych itd.

Od poczatku Kosciét w liturgii dawat nawr6ceniu realne wyrazenie i nale-
zalo ono integralnie do obrzedéw sakramentalnych. W chrzcie miato miejsce
wyrzeczenie si¢ szatana. Ochrzezony, odwracajac si¢ plecami do zachodu,
spluwal w kierunku krélestwa szatana, wyrzekajac sie konkretnych form zla,
takich jak: kult batwochwalczy w obrzedach, widowiskach, obyczajach, a wigc
w calym Zyciu publicznym. Pokutujacy nie mogli uczestniczy¢ w Eucharystii
{ mieli zarezerwowane dla siebie miejsce. Nie ulega watpliwosci, Ze rowniez
w naszej kulturze mozna by znaleZ¢ formy liturgiczne przypieczetowujace
nawrécenie, gdyz w przeciwnym wypadku wiara nie moze stac sie autentycz-
nym czynem.

Powaznym brakiem jest, by¢ moze, to, 2e jeszcze malo zdajemy sobie spra-
we z faktu, Zze nawr6cenie obejmuje takze moment laski. Nie ma nawrdcenia
bez istotnego wspoldziatania w nim ze strony Boga. 7a posrednictwem nawré-
cenia w stowach, symbolach i gestach, wspélnota pojednuije si¢ rzeczywiscie
z Bogiem i ze $wiatem. Liturgia jest takze celebracjg tego pojednania. Obrzed
liturgiczny, w kt6érym i przez ktéry wypelnia si¢ nawrocenie, dokonuje takze
pojednania z Bogiem zbawiajacym, ktory wychodzi naprzeciw czlowiekowi
z darem nowego Zycia. | znowu, nie chodzi tylko o pojednanie indywidualne,
lecz takZe pojednanie ze wspdlnota w jej makrowymiarach. Gdy uwypukli si¢
ten aspekt, wyrazenie nawrocenia W naszej kulturze znajdzie bardziej zréw-
nowazone wyrazenie.
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Livielbienie

Uwielbienie jest niekwestionowanym szczytem wszelkiej realizacji wiary.
Wiasnie tutaj znajdujemy si¢ wobec powaznej trudnosci. W naszej kulturze,
zdominowanej pragmatyzmem, wierzacy nie dostrzegaja juz potrzeby uwiel-
bienia Boga (adoracja, doksologia). Czy nieskoriczony B6g moze potrzebo-
wad naszego uwielbienia, ktdre przecie? jest tak bardzo ograniczone? Wydaje
sie, Ze te trudnosé poglebia, wspomniane juz wyzej, zubozenie w kulturze za-
chodniej ludzkiej percepcji, w ktérej ukrywa sie uczucia i pojmuje si¢ rzeczy-
wisto$¢ na sposéb platoriski, to znaczy kierujac sie czystymi ideami, nie ma-
jacymi zwigzku z rzeczywistoscia. Podstawa antropologiczng uwielbienia jest
taka percepcja, ktérej dokonuje osoba jako catosé, wychodzac na spotkanie
ze Swiatem i z historig. Chodzi o pewne bardzo pierwotne odczucie jednoscl
z cala rzeczywistoscia oraz potrzebe siegniecia ponad nia. Takie spotkanie
Z rzeczywistoscia, w Ktérym uczestniczy caly czlowiek, ze swoimi wiadzami
i zmystami, prowadz do podziwu, kidry jest poczatkiem filozofii, ale takze
adoracji. Dopéki wierzacy nie powréci do tej pierwotnej wizji rzeczywistosci,
dopéty nie bedzie mégl odkryé przedziwnych dziet Bozych (mirabilia Der)
i dojé¢ do uwielbienia Tego, ktéry byl, jest 1 przyjdzie — uwielbienia, ktére
wyraZa sie w slowach, piesniach, gestach, odczuciach.

Uwielbienie Boga posiada takze wymiar poznawczy. Odnosi si¢ to do ado-
racyjnego wyznania wiary w liturgii. Pierwotne wyznanie wiary mialo charak-
ter doksologiczny. Cecha charakterystyczng starozyinych wyznan wiary jest to,
Ze maja forme doksologii — sg gloszeniem (Jogos) chwaly Bozej (doxa). Giow-
ny akcent nie jest wiec kladziony na treé€ doktrynalng, ktérg zawierajg, ale na
Zwrdcenie sie do Boga, ktdry jest ponad formulami. W péZniejszym okresie
nastgpilo przesunigcie akcentdéw. Od Soboru Chalcedoriskiego rozpoczela sie
ewolugja liturgiczno-doksologicznego wyznania wiary w kierunku wyznania
rozumianego jako sformutowanie doktryny. Taka ewoclucja osiagnela punkt
kulminacyjny w Professio Fidei Tridentina i w przysiedze antymodernistycz-
nej. Takze Credo Populi Dei Pawla VI ma taki charakter. W takich wyznaniach
wiary trudno uchwyci¢ ich charakter doksologiczny.

Wydaje sie, 2e w obecnej sytuacji, ten wymiar doksologiczny wyznania
wiary jest mocno ukryty. Jednak, aby go odkry€ na nowo, trzeba zwrdcid
uwage na fakt, Ze cala liturgia jest wyznaniem wiary, a formula wyznania jest
tylko jej streszczeniem. Liturgia symbolicznie urzeczywistnia to, co jest trescig
wiary. Wskazuje na to staroZzytna formula: Lex orandi - lex credendi. Chodzi
o to, by pokazaé liturgie jako wyraZenie tresci doktrynalnych wiary, poprzez
ktére Kosciél, a w nim kazdy wierzacy, odkrywa Boga, w ktérego wierzy i od
ktérego oczekuje zbawienia. Aby to stalo si¢ mozliwe, poszczegélne elementy
liturgii domagaja sie wyjasniania teologicznego. Koséci6t stale zacheca, aby
obrzedy liturgiczne byly wyjasniane w ich autentycznym znaczeniu, w ich
wymowie doktrynalnej i przestaniu duchowym.
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Innym czynnikiem, kt6éry przeszkadza w wyrazeniu wiary uwielbiajacej, jest
swiadomo$¢ zla w $wiecie. Wciaz pozostaje aktualne pytanie psalmisty: Jak-
7e mozemy $piewac pieér Pariska w obcej krainie?” (Ps 137, 4). Obcosc¢ jest
w tym przypadku metafora doznawanego zla. Jak glosi¢ chwale, gdy poniza
sie cztowieka, gdy cate stworzenie jeczy i wzdycha? A przeciez Bég oczekuje
uwielbienia wiasnie w tym $wiecie. Droga do gloszenia chwaly BoZej otwiera
sie dopiero wtedy, gdy wejdzie sie na droge osobistego nawrdcenia, o ktdrej
wyzej byla mowa. Wtedy mozZna sercem uwielbia¢ Boga, poniewai odkrywa
sie, 7e Jezus zwycigzyl §mier¢ przez swdj krzyZ i swoje zmartwychwstanie.
Liturgia jest pelna doswiadczenia krzyza, ale takze zbawczego pojednania
oraz przejécia do Zycia w zmartwychwstaniu. Nawr6cenie w wierze prowadzi
do uczestniczenia w uwielbieniu i radogeci odkupionych. W takim przypadku
$mier¢ nie jest juz tym, co przeraza czlowieka, poniewaz Ten, ki6ry umarl,
2yje. Uwielbienie, rodzace sie z Misterium Paschalnego Chrystusa, prowadzi
do nawiazania solidarnych wiezi z cierpieniem $wiata.

5. Wymiar eklezjalny wiary

Wyrazenie wiary nie jest wydarzeniem czysto indywidualnym. Wypelnia sig
we wspolnocie i za posrednictwem wspélnoty Kosciota, do ktérej zostaje wia-
czony kazdy ochrzczony. Chodzi wigc o wyraZenie wiary Kosciola powszech-
nego, ktéry urzeczywistnia sie i jest konkretnie przezywany we wspolnocie
lokalnej. Oznacza to, Ze wyrazenie wiary jest zwigzane ze wspélnota lokalng
i splata sie z tkanka spoteczno-kulturowa, w ktérej egzystuje wspélnota. Wy-
razem tego faktu jest narodzenie si¢ w Kosciele starozytnym rozmaitych litur-
gii zwiazanych z réznymi Srodowiskami kulturowymi. Wspélnoty lokalne Zyja
w historii, dlatego liturgiczne wyrazenia wiary ulegaly réznorodnym przemia-
nom, modyfikacjom i udoskonaleniom. Takze dzisiaj istnieje wielos¢ wyrazeri
wiary, ktéra ulega dalszemu rozszerzeniu, poniewaZz wzrasta zréZnicowanie
spoleczno-kulturowe naszego $wiata. Jego odbicie wida¢ takze w rozmaitych
liturgicznych wyraZeniach wiary.

Odnogénie do eklezjalnego wymiaru wyraZenia wiary obecnie istniejg
w Koéciele rézne napigcia, wobec ktérych nalezy zaja¢ okreslone stanowisko.
Wyrazem tego fakiu jest mocne akcentowanie po II Soborze Watykarskim
znaczenia Kodciola lokalnego — zasadniczego podmiotu Zycia eklezjalnego. Ma
to niewatpliwie wplyw na liturgie, gdyz wspélnoty lokalne domagaja si¢ pra-
wa do twérczego wyrazenia swoich dos§wiadczeri wlasnie w liturgii. Z drugiej
strony, Kosci6l jest §wiadomy, Ze liturgia jest i ma pozosta¢ znakiem jednosci
wszystkich wierzacych, bedac jej wyrazeniem i droga do jej utrwalania. Poja-
wia sie zasadnicze pytanie, jak zachowa¢ wigZ migdzy wiara osobists i liturgia
w zmieniajacym sie §wiecie, w ramach odnowionej eklezjologii i w nowym
kontekscie spoleczno-kulturowym? Jest to wielkie zadanie dla refleksji teolo-
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giczno-liturgicznej, kidre w tym miejscu tylko sygnalizujemy, gdyZz wymaga
ono osobnego potraktowania. Nie ulega jednak watpliwosci, Zze Kosciét nie
moze by¢ przedstawiany jako cos co sytuuje sie miedzy Bogiem i czlowie-
kiem, jako czynnik obcy, czy tez czysta struktura prawna. Kosciél nalezy do
wiary jako jej element pierwotny i jej oparcie.

6. Serce Kosciola bije w liturgii

W liturgii Kodciola wiara urzeczywistnia si¢ w sposéb najbardziej oryginal-
ny, wyrazisty i dostrzegalny. W bogatym kompleksie siéw, symboli i gestéw,
ktére rwracaja sie do czlowieka i ktére tworzy, jak réwnie? za ich posredni-
ctwem, wypelnia sie — w Jezusie Chrystusie i przez Jego Ducha — prawdziwe
spotkanie Boga z czlowiekiem i czlowieka z Bogiem. Takie pewne i decydu-
jace spotkanie dokonuje sie za posrednictwem liturgii i nie moze dokonac sie
w Inny sposéb, dlatego wyraZzenie wiary w liturgii pozostaje o wiele bogatsze
i wazZniejsze niz jakiekolwiek teoretyczne streszczenie wiary lub jej opisanie za
podrednictwem dogmatéw i tez teologicznych. Troska o liturgie i jej przezycie
jest wiec troska o wiare, a troska o wiare musi by¢ troska o liturgie.
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SYLWETKI DIAKONOW STALYCH
I PROMOTOROW DIAKONATU STALEGO

Diakon Andrzej Plodowski (1916-1995)

Andrzej Plodowski byt jednym z niewielu diakonéw statych odwiedzaja-
cych i poshugujacych w naszym kraju od korica lat siedemdziesigtych do po-
towy lat osiemdziesiatych ubieglego stulecial. Wiele grup parafialnych, Ruchu
Swiatlo-Zycie i Ruchu Odnowa w Duchu Swigtym mialo okazje spotkaé sig
z nim i doswiadczy¢ jego postugi. Po latach pobytu na emigracji, powracal
do Polski jako w pelni dojrzaly i doswiadczony chrzescijanin — diakon staly,
by z wielka gorliwoscig dzieli¢ si¢ swoim najwiekszym skarbem: poznaniem
2ywego Boga oraz moca Jego Ducha.

Urodzil sie¢ w Warszawie w 1916 r. Kiedy mial osiem lat zmarta mu mat-
ka i odtad najwickszy wplyw na jego rozwdéj duchowy i religiiny wywierala
bardzo poboZna babcia, matka jego ojca. Andrzeja jako miodego chlopca,
od dziewiatego roku Zycia ministranta, cechowala poboZznos¢ i sumiennosé.
Swiadectwo dojrzatosci uzyskat w Gimnazjum $w. Stanistawa Kostki w 1935 r.
i zostal przyjety na Wydzial Prawa Uniwersytetu Warszawskiego. Zeby utrzy-
ma¢ sie¢, pracowal na nocnej zmianie w redakgcji ,Nowin Codziennych”, gdzie
objal stanowisko nocnego redaktora.

W roku akad. 1937/1938 zglosil sie jako ochotnik do wojsk lotniczych
Polskich Sit Zbrojnych. Kiedy wojska hitlerowskie napadly na Polske, wal-
czyl w obronie lotniska warszawskiego, a po kapitulacji Polski dolaczyt do
podziemnego ruchu oporu. W noc sylwestrowa 1939/1940 przedart sie przez
granic¢ polsko-stowacka (w poblizu Kroscienka n. Dunajcem) i poprzez Sto-
wacje, Wegry i Jugostawie dotart do Frangji ze skrzetnie ukrywanymi tajnymi
dokumentami.

Po kapitulacji Frandji, gdy rozpoczeto ewakuacje Polakéw na Wyspy Bry-
tyjskie, Andrzeja przydzielono do uformowanego w 1940 r. Dywizjonu 305.
Dzieki swoim doswiadczeniom dziennikarskim zostal takZe redaktorem dwu-
tygodnika ,Skrzydia” — pisma polskich lotnikéw, Kapitan Andrzej Plodowski
(stopieri kapitana otrzymal od Royal Airforce) bral udzial m. in. w walkach
o Diisseldorf, za co zostal odznaczony orderem Virtuti Militari.

Postawa glebokiej wiary oraz gorliwe zaangazowanie religijne, widoczne
réwniez podczas préb i doswiadczeri jego Zycia, jako Zoinierza i lotnika, ema-

! Zob. omé&wienie ksigzki posSwicconej A. Plodowskiemu (Tom Noe. Into the lion's den.
South Bend 1994) zamieszone] w tym numerze Diakona” (s, 117-118).
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nowaly na wszystkich. W miare mozliwosci, wspieral kapelana wojskowego
w prowadzeniu rekolekcji dla Polakow.

W 1942 r., w Blackpool, poznal swoja przyszly 2one, Beryl Dowd. Zawarli
zwiazek malzeriski 28 TV 1943 r. Jeszcze w czasie trwania wojny urodzily sig
im dwie céreczki — Krystyna i Barbara. W trzy lata po zakoriczeniu wojny po-
stanowili wyemigrowa¢ do Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pélnocnej, gdzie
podijal przerwane studia prawnicze. Ukoriczyt je w 1952 r. Juz w USA przy-
szedt na $wiat ich syn, Andrzej Jan.

W 1960 r. Andrzej Plodowski zostal przedstawicielem Stanéw Zjednoczo-
nych w Komitecie ,Ksiazka dla Polski” (Books for Poland Committee). Docieral
do Rzymu na kazda sesje Soboru Watykariskiego II, by dostarcza¢ polskim
biskupom Biblie, katechizmy i ksigzki religijne, kt6re mogli oni bez przeszkéd
przewozi¢ do kraju.

Na przelomie lat szesédziesiatych i siedemdziesiatych ubieglego wieku,
wraz z grupa przyjaciét dal poczatek jednej z pierwszych w Swiecie wspdlnot
przymierza w Ruchu Odnowy w Duchu Swigtym (South Bend, Indiana). Po
zakoriczeniu obrad Soboru Watykariskiego II, kiedy pojawily si¢ mozliwosci
wprowadzenia diakonatu stalego w Kosciele rzymskokatolickim (KK 29), An-
drzej podijat studia przygotowujace do przyjecia swigceni diakonatu. Przyjal je
wraz z kilkoma braémi ze swojej wspélnoty. Wtedy rozpoczat si¢ nowy etap
jego zaangaZzowania w Kosciele.

Pierwszym polem jego poslugi diakonackiej stala sie wspdlnota przymie-
rza People of praise (Lud chwaly) w South Bend. To w niej glosil stowo Boze
i przewodniczyt spotkaniom modlitewnym. Byl jednym z gléwnych filaréw tej
wspélnoty. Poniewaz doskonale wiadal jezykiem polskim, dlatego bracia ze
wspolnoty zasugerowali, by podijat sie kontaktéw z Polska. Byl to czas, kie-
dy zaczely pojawiad sie rézne grupy modlitewne, wspélnoty ewangelizacyjne
i eklezjalne. Istnialo ogromne zapotrzebowanie na formacje i dzielenie si¢
dog$wiadczeniami ich Zycia. Andrzej bez wahania podjat sie tej postugi.

W latach 1977-1982 czesto razem z #ona przyjezdzal do Polski, niekiedy na-
wet na kilka miesiecy. Byt dobrze znany w kregach Ruchu Odnowy w Duchu
Swigtym, szczeg6lnie w duzych miastach: Warszawie, Krakowie, bodzi, Pozna-
niu, Gdarisku czy Lublinie. Nie unikal jednak réwniez matych miejscowosci,
takich jak: Jutrosin, Maniowy, Kroscienko n. Dunajcem czy kacko k. Nowego
Sacza. Jako diakon staly wiaczat si¢ w Zycie parafialne i swoja osoba niejako
Jprzecieral szlaki”. Ludzie mogli zobaczy¢ zonatego mezczyzne postugujacego
przy ottarzu podczas celebracdji liturgii mszy $w. czy udzielajacego sakramentu
chrztu, jak to miato miejsce w Eacku.

Majac wiele osobistych kontaktéw oraz uczestniczac w spotkaniach modli-
tewnych réznych grup, Andrzej Plodowski czesto zachecat do modlitwy o od-
nowienie Zycia w mocy Ducha Swictego. Jego naturalny autorytet, poparty
sakramentem $wieceri, dawal poczucie bezpieczeristwa i umacniat entuzjazm
o0s6b odpowiedzialnych za rodzacy si¢ Ruch Odnowy w Duchu Swigtym. Jego
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zacheta szha jednak dalej: nie moZna poprzestad na tzw. seminariach Odnowy
w Duchu Swietym, potrzebna jest poglebiona formacja, trwajaca kilka lat, kto-
ra utwierdzi w wierze i pozwoli podja¢ odpowiedzialnoéc za zycie duchowe
swoje i innych. Pomagal réwniez w formowaniu plaszczyzny wspélpracy mie-
dzy osobami $wieckimi a prezbiterami i biskupami. Jedni i drudzy traktowali
go jak jednego sposrad siebie.

Znaczaca czedd jego poshugi stanowilo nauczanie. Przemawial w koscio-
fach, salach katechetycznych, a tak?e w domach prywatnych, podczas ka-
meralnych spotkan oséb odpowiedzialnych za réine grupy modlitewne czy
formacyjne. Podkreslat przy tym, Ze jego wiedza i doswiadczenie wynikaja
wprost z jego relacji z wlasna wspdlnotg w South Bend. To w niej zdobywal
szlify i otrzymywal wsparcie dla postugi.

Szanse¢ dla duchowej odnowy Polski widziat w pojawiajacych si¢ grupach
modlitewnych i aktywnym wiaczeniu sie katolikéw swieckich w Zycie Koécio-
la. Droga do tego byla nowa ewangelizacja, kt6rej domagat si¢ papiez Pawel
VI oraz Sob6r Watykariski II. Jego zapal i entuzjazm w sprawach Bozych,
czego mogli pozazdrosci¢ mu studenci, udzielal sie shuchaczom. Nie wszy-
scy wtedy zwracali uwage na jego diakonat. Czesé traktowala ten fakt jako
pewnego rodzaju osobliwosé, ktérych wiele bylo w Stanach Zjednoczonych
Ameryki Pélnocne;j.

Andrzej Plodowski zmart 17 IIT 1995 r. w Stanach Zjednoczonych Ameryki
Péinocnej. Znajac jego serce, moZemy sie domyslac, Zze wstawia sie teraz za
naszg Ojczyzna, zatroskany o jej duchowe dobro i rozwdj rodzacego sie na
naszych oczach diakonatu stalego.

Jerzy Demski
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OMOWIENIA I RECENZJE

Tom Noe. Into the lion’s den. South Bend 1994 ss. 182. Greenlawn
Press

Tom Noe jest pisarzem, autorem wielu artykuldw i wydawea zaangazo-
wanym w 2ycie wspdlnoty przymierza People of praise (Lud chwaly) w South
Bend (stan Indiana USA), ktéra powstala jako jedna z pierwszych w swiecie
katolickim, w wyniku do$wiadczeri wyniesionych z Rucbu Odnowy w Duchu
Swigtym. Jego ksiazka Into the lion’s den — Wejs¢ do jaskini lwa to publika-
cja powstala na kanwie przyjazni z Andrzejem Plodowskim — Polakiem mie-
szkajacym na stale w Stanach Zjednoczonych Ameryki Péinocnej'. Byl jednym
z odpowiedzialnych za Zycie People of praise. Za jej poreczeniem zostal wy-
stany do Polski, by dzieli€ sie $wiadectwem Zycia i bogatym doswiadczeniem
wspélnot zwiazanych z Ruchem Odnowy w Duchu Swigtym.

Andrzej Plodowski, wkrétce po wprowadzeniu diakonatu stalego w Ko§-
ciele rzymskokatolickim USA, przyjal $wiecenia. Gléwnym jego zadaniem byla
posluga we Wipdlnocie Przymierza — People of praise. Ksigzka Toma Noe
stanowi faktograficzng relacje z jego przyjazdéw do Polski — kraju przodkéw.
Swiadcza o tym tytuly rozdzialéw, ktére stanowia chronologiczny obraz tych
podrozy: Rozdzial I: 1976, Rozdzial II: Summer 1977 Rozdziat 1lI: Fall and
Winter 1977, Rozdzial IV: 1978 to 1979, Rozdzial V: Frankfurt to Warsaw:
Rozdzial V1: 1982 Rozdzial VII: 71983; Rozdzial VIII: 1984 to 1985; Rozdzial
IX: 1986 to 1989.

Sledzgc poszczegdlne rozdzialy z latwodcia zauwaza sie, 2e whasciwie jest
to niejako dziennik z podréizy ewangelizacyjnych Andrzeja Plodowskiego,
wplecionych w realia polskiej rzeczywistosci u schylku rzadéw PRL-u. Wszyst-
ko zaczelo sie jeszcze w Stanach Zjednoczonych Ameryki Péinocnej, gdzie
poproszono go, by zajal sie gosciem z Polski, ktéry przyjechal zapoznac sie
Z Zyciem we wspdlnocie — ks. Tadeuszem Zascpa. Byl on w okresie studiow
w seminarium duchownym zwigzany z Ruchem Swiatlo-Zycie, ktérego zato-
Zycielem byt Sluga BoZy, ks. Franciszek Blachnicki (1921-1987). W krétkim
czasie pojawit si¢ w podobnym celu ks. Marian Pigtkowski z Poznania odpo-
wiedzialny za Ruch Odnowy w Duchu Swigtym w tym mieécie. Obaj ksieza
sugerowali Andrzejowi Plodowskiemu, by przyjechat do Polski i opowiadat
o dzialaniu Pana we wspdlnotach amerykariskich. Zaproszenie nie pozostalo
bez odpowiedzi. Po okresie modlitwy, zasiggania rady i znalezienia zastepcy

! Zob. #yciorys A. Plodowskiego w tym numerze Diakona® (s. 113-115).
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do pracy w swojej kancelarii adwokackiej, Andrzej Plodowski przyjechat do
Polski. Zgodnie z sugestia wspomnianych ksiezy, pojawil si¢ w czasie wa-
kacji, kiedy odbywaly sie letnie rekolekcje czlonkéw Ruchu Swiatto-Zycie,
tzw. oazy. Mial wiedy okazje do spotkania si¢ z wieloma ludZmi i grupami,
poznania duchowoéci polskiego ruchu eklezjalnego i ewangelizacyjnego oraz
shuzenia swoim do$wiadczeniem tym, ktérzy pragneli dowiedzieC sig wigcej
o zyciu Odnowy w Duchu Swigtym.

Pierwsza podréz do Polski utwierdzita Plodowskiego w przekonaniu, Ze to
Duch $wiety poslat go do naszego kraju, i Ze jest to dopiero poczatek dziela,
kt6re tak obiecujaco rozpoczyna sie. Tak bylo rzeczywiscie. Kazdy kolejny
wyjazd, to nowe zaproszenia do nowych miejsc, ale réwniez i nowe wyzwa-
nia. Ludzie prosili o rade, o wsparcie modlitwg, nauczanie w grupach niefor-
malnych, w parafiach (np. Jutrosin) czy w rekolekcjach. Pojawiajg si¢ coraz to
nowe twarze i grupy ludzi. Andrzej Plodowski staral si¢ tak planowac kazdy
swo6j pobyt w Polsce, aby odpowiedzie¢ na mozliwie wszystkie pojawiajace
sie potrzeby. Niewiele os6b z tamtych czasow kojarzylo go jako diakona sta-
lego.

Ksiazka ukazuje, ze Pan Bég znalazt dla Andrzeja miejsce jego postugi,
kierowal jego krokami i znal jego mozliwosci. Tam, gdzie shuzyl, pozostawalo
blogostawieristwo Boze, wzmacniala si¢ wigZ miedzy ludZmi i ich wiara. Po
prostu dziatat czlowiek o czystym sercu, ktéry chciat shuzy¢ Panu.

Czytajac Into the lion’s den, otrzymamy duchowy szkic, ,mape” dzialania
Ducha Swietego w naszym kraju korica lat siedemdziesiatych i polowy lat
osiemdziesiatych ubieglego stulecia, widziang oczami czlowieka ,z zewngtrz”.
Jest to ciekawa analiza duchowych zaleznoéci i sposobow dziatania Ducha
Swietego w Kodciele.

Eacko Jerzy Demski

118



Hanna Markiewiczowa. Dzialalno$¢ opiekuriczo-wychowawcza
Warszawskiego Towarzystwa Dobroczynnosci 1814-1914. Warsza-
wa 2002 ss. 300. Wydawnictwo Akademii Pedagogiki Specjalnej

Autorka jest pracownikiem naukowym Akademii Pedagogiki Specjalnej im.
Marii Grzegorzewskiej w Warszawie. Podejmuje zagadnienia dotyczgce histo-
rii wychowania (praca doktorska byla poéwiecona Macierzy Polskiej w okre-
sie miedzywojennym) oraz historii dobroczynnosci w Polsce. Prezentowana
ksigzka stanowi owoc badan w zakresie odtworzenia dziejow Warszawskiego
Towarzystwa Dobroczynnosci od jego powstania do wybuchu I wojny $wia-
towej', a wiec drugiego nurtu naukowych eksploracji. Jak sama zaznacza,
pozostaje do opracowania dalsza cze$¢ historii tej instytucji: Kres 140-letniej
dziatalnos$ci Towarzystwa nastapit 22 pazdziernika 1949 r. na podstawie decy-
zji likwidacji zarzadzonej przez prezydenta miasta Warszawy, ktéra wpisywala
sie w 6wczesng akcje likwidatorska wymierzona przez nows wiladze w pozo-
stalo$ci niezaleznego ruchu spolecznego w Polsce™.

Praca ma uklad chronologiczno-problemowy. Sklada sie ze Wsrgpu, pie-
ciu rozdzialow, Zakoriczenia, Bibliografii, Wykazu tabel, Aneksu i Indeksu
nazwisk®. W rozdziale pierwszym przedstawiono powszechng i polska hi-
storie dobroczynnosci od XVII do pierwszego dziesieciolecia XIX w., a wiec
do czasu zaloZzenia Warszawskiego Towarzystwa Dobroczynnosci. Powstanie,
zaloZenia i strukture organizacyjna opisano w rozdziale drugim, sytuujac zaga-
dnienie w kontekscie polityczno-gospodarczym i spolecznym miasta. Powsta-
nie i rozwdj Towarzystwa stanowily przede wszystkim odpowiedZ na to, co
w konkretnej sytuacji ubogiej i potrzebujacej ludnosci stanowito bezposrednia
koniecznoéé. Sprawy te ujeto w ramy rozdzialu trzeciego. U podstaw tych
wielorakich inicjatyw i charyzmatycznych zaangazowari stali ludzie spolecznie
aktywni, wyrobieni i odpowiedzialni. Ich krétkie biogramy zawarto w roz-
dziale czwartym. Ocene dzialalnodci Towarzystwa ze strony rosyjskich wladz
zaborczych i spoleczefistwa polskiego zawarto w rozdziale czwartym. Nie
oznacza to wcale, Zze odniesieri potwierdzajacych akceptacje jego poczynan

! Za date powstania przyjmuje sig 24 XIT 1814 r., cho¢ zarwierdzenie ustawy Towarzystwa
nastapito 15 VI 1825 r. Akceptowano wowczas jego wezesniejsze, nieformalne istnienie | dzia-
halnoge (H. Markiewiczowa. Dzialalnose opleluriczo-wychowawcza Warszauskiego Towarzy-
stwa Dobroczynnosci 1814-1914. Warszawa 2002 s. 63).

? Tamze s. 11.

? Witep (s. 5-11); Rozdz. [: Dziafalnodd dobroczynna w XVIT, XVIIT { poczgthach XIX udelu
{s. 13-38); Rozdz. II: Powstanie | organizacia Warszauwskiego Towarzystwa Dobroczynnoscd
(s. 39-100); Rozdz. IIT: Kierunki { formy dzialalnosci Warszawskiego Towarzystwa Dobroczyn-
nosci (s. 101-234); Rozdz. IV: Ludzie zashugi niepospolitej (s. 235-254); Rozdz. V: Warszawskie
Towarzystwo Dobroczynnosci w ocenie wiadz § opinii publicznef (s. 255-275); Zakoriczenie (5.
276-280); Bibliografia (s. 281-286); Wykaz skrtéw (s. 287); Wykaz tabel (s. 288); Anels (s. 289);
Indebs nazwisk (s. 291-300).
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nie znajdujemy we wczesniejszych partiach ksigzki. Owszem, s3 one liczne, co
potwierdza znaczenie spolecznej postugi instytuci, kiéra odegrala znaczacy
role w 2yciu ubogich i potrzebujacych oraz niosgcych pomoc.

1. Inicjatywa zalozenia Warszawskiego Towarzysiwa Dobroczynnosci wy-
szla od Zofii z Czartoryskich Zamoyskiej (1779-1837), Zony Stanistawa Zamoy-
skiego, kt6ra byla oddana bez reszty pracy dobroczynnej. Mimo licznych obo-
wiazkéw rodzicielskich, byla bowiem matks dziesieciorga dzieci, znajdowala
czas ,nie tylko na bezpogrednie dzialanie®, ale réwnieZ na zaznajamianie sig
z najnowszymi osiggnieciami w pracy socjalnej.

W sklad pierwszego zarzadu obok zaloZycielki weszli: Adam Jerzy Czar-
toryski, Stanistaw Zamoyski, Julian Ursyn Niemcewicz, Jézef Lipiriski, Anna
z Zamoyskich Sapiezyna, Teresa Gutakowska, Maria Wirtemberska, Teresa
Kicka, Cecylia Beydale, Michal Bergonzoni. Poczatkowo Towarzystwo miato
dwa wydzialy: Powszechnego Opatrzenia i Wydzial Lekarski®. Autorem pro-
jektu pierwszego statutu (ustawy) byt J. U. Niemcewicz. Za dat¢ rozpocze-
cia dzialalnosci przyjeto 24 XII 1814 r., chociaz do ogloszenia statutu doszio
w 1820 r.,, a jego zatwierdzenia przez cesarza w 1825 r. Poczatkowo prace
prowadzono bez formalnej zgody, dzigki przychylnosci wladz, jednanych zna-
jomosciami Zatozycielki (s. 59-62)°. Celem podietej inicjatywy spolecznej bylo
kierowaé, ile by¢ moze najuzyteczniej ofiarami dobroczynnosci publicznej,
ku wsparciu rzeczywiscie ubogich; uzywa¢ w tym zamiarze nie tylko daréw

+ Markiewiczowa, jw. 5. 237. Warta odnotowania jest charakterystyka jej postaci skreflona
przez Juliana Ursyn Niemcewicza: Szczesliwem nader a rzadko trafiajgeym si¢ pomiarkowa-
niem sprzeczne na pozér zalety kojarzyly sie w jej osobie. Do najtkliwszego serca, do najdeli-
katniejszych poruszeri, lyczyla gruntowny rozsadek, do doskonalej niewiesciej, meska, Ze tak
powiem, staloé¢, zamitowanie porzadku i statecznych prawidel we wszystkich sprawach Zycia.
Jej rozum kobiecy gletki, trafny, mily w sercu czerpany, przybieral gdy potrzeba wymagala,
fcistoseé, surowoé¢ mocne objecie 1 daleko siggajaca przenikliwose” (J. U, Niemcewicz, Zofia
Zamoyska. Kronika Emigracii Polskiej" 6:1937 s. 65-66 — cyt. za: Markiewiczowa, jw. 5. 237).

' W 1822 r. Warszauwskie Towarzystwo Dobroczynnosci skladalo sie z szesciu wydzialéw:
Powszechnego Opatrzenia, Lekarskiego, Wsparcia po Domach, Administracyjnego, Opiekuri-
czego, Egzaminacyjnego. W 1826 r. powstal Wydzial Zupy Rumfordzkiej, w 1838 r. - Wydziat
Ochron, w 1842 r. Wydzial Sierot (przemianowany w 1844 r. na Wydzial Sierot i Ubogich
Dzieci), w 1860 r. Wydzial Czytelni Bezplatnych, Wydzial Kas Pozyczkowych. W 1891 r. istniaty
nastepujace wydzialy: Gospodarczy, Starcéw i Kalek, Wspar¢, Ochron i Ziobkéw, Sal Zajec
i Szwalni, Sierot, Lekarski, Kas Groszowych Oszezednosci, Czytelnl Bezplatnych, Rachunkowo-
$ci i Kontroli, Kas Po#yczkowych i Cyrkulowych, Tanich Kuchni, Przytulkéw dla Rekonwale-
scentéw, Kapieli Ludowych, Dochoddw Niestatych, Wyszukiwania Pracy (w 1901 r. przy tym
wydziale powstalo Biuro Poradnictwa Pracy) (Markiewiczowa, jw. s. 61-67, 289).

& W nawiasach bedziemy podawac strony pracy, na ktérych znajduje sie omawiane zagad-
nienie lub cytaty tekstu.
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pienigznych { réznych ofiar w naturze, ale nadto talentéw, gorliwosci i po-
$wiecenia sie przyjaciél cierpigeej ludzkosci™.

Po upadku powstania styczniowego (1864 r.) Towarzystwo musialo ,pod-
da€ sie presji wladz i rozpoczaé prace nad nowym statutem”, ktéry zostal za-
twierdzony w 1891 r. (s. 72). Srodki na utrzymanie i rozwéj dzieta pozyskiwa-
no z wielu Zrédetl. Byly to: skladki czlonkdw, réZnego rodzaju ofiary, zapisy
testamentowe, darowizny, wplywy z imprez, takich jak: bale, loterie, koncerty,
widowiska oraz sumy ze sprzedazy wyrobéw fabryki Towarzystwa™.

Ju2 wezedniej zaznaczyliSmy, 2e Warszawskie Towarzystwo Dobroczynno-
sci (skrét: WTD) bylo organizacjs pomocy spolecznej, na wskroé charyzma-
tyczng, to znaczy odpowiadajaca na to, co w konkretnej sytuacji stanowilo
bezposrednig koniecznosé: O ile w pierwszych latach istnienia formy $wiad-
czonej pomocy ograniczaly si¢ zaledwie do kilku rodzajéw, to w II polowie
XIX w. w zwigzku z przemianami spoleczno-gospodarczymi zachodzacymi
w Krélestwie Polskim potrzeby narastaly lawinowo i zdecydowanie wyprze-
dzaty przyrost srodkéw finansowych. Z jednej strony sytuacja ta stawiala WTD
wobec koniecznosci aktywnego i ciaglego poszukiwania funduszy na pro-
wadzenie dzialalnoécl, z drugiej zas ubozejace spoleczeristwo 1 nieprzychyl-
no$¢ wladz (zwlaszcza po powstaniu styczniowym) utrudnialy egzystencje
podopiecznym. Niematym problemem finansowym obciazajacym budzet To-
warzystwa byla réwniez nieuczciwos€ réZnych pseudopotrzebujacych, ktérzy
przy szeroko zakrojonej dzialalnodci WTD korzystali z jego pomocy, uszczu-
plajac finanse rzeczywistym ubogim” (s. 99-100).

2. Konsekwentnie realizowana zasada Towarzystwa bylo ,dawanie ze-
brakom jakiejkolwiek pracy spolecznie uZytecznej”. Pani Profesor pisze, zZe
.problem zarobienia na wiasne utrzymanie byl trudny do rozwigzania gléwnie
w sferze psychologicznej, a nie ekonomicznej” (s. 106-107)°. Nie oznacza to,
ze wymog pracy byl stosowany bezwzglednie, ale oczekiwano jej od tych, kté-
rzy byli do tego zdolni lub wigzano z roztoczeniem opieki nad potrzebujacym.
Na przyklad pobyt w Domu Starcéw i Kalek ,oznaczal zgode na obowigzkows
prace” (s. 109). Juz wtedy zdawano sobie sprawe z tego, Ze najgorszym sposo-
bem niesienia pomocy jest jalmuzna, zwlaszcza pieniezna (s. 138).

T Ustawy Warszawskiego Towarzystuwa Dobroczynnodcl Warszawa 1826 5. 1 — cyt. za: Mar-
kiewiczowa, jw. 5. 63.

# Markiewiczowa, jw. 5. 63. Szczegdlowe informacje: s. 77-98.

* Podczas publicenego posiedzenia sprawozdawczego w kwietniu 1817 r., omawiajacy
sprawy rekodzielni powiedziak: »Domyélacie sie latwo, szanowni koledzy, 2e w fabryce précz
walczenia z wlasciwymi tej klasie ludu trudnogciami, jakimi sa wstret do pracy | zupelna od
niej odwykloés, trzeba bylo uczyé od poczatku wszystkiego, to za$ ludzl w wieku podeszhym,
znarowionych, niezrecanych, po wickszej czesci niezdatnych i 2e w fabryce takiej nie moglo iS¢
wszystko z podpiechem«” (Sprawa = rocznych czynnodei Warszawskicgo Towarzystwa Dobro-
czynnego od 1 1-31 XIT 1816 r. na posiedzeniu frubliczaym dnia 20 kvietnia 1817 r. zdawana.
Warszawa 1817 s. 3 — cyt. za: Markiewczowa, jw. 5. 106 preyp. 429).

121



Kolejna cecha Warszawskiego Towarzystwa Dobroczynnosci bylo nie tyle
szczegblne wyczulenie na pojawiajace si¢ formy ubdstwa, lecz umiejetnosc
niesienia pomocy potrzebujacym, powiazana z ich wychowaniem do $wiad-
czenia pracy, zdobywania wiedzy i umiejetnosci, oszczedzania lub lagodze-
niem trudéw zycia (ochronki, zlobki). Warto zatem zapoznac si¢ z kierunkami
i formami dzialalnoéci Towarzystwa. Pani Markiewiczowa podzielila t¢ czes¢
pracy na nastepujace dzialy: (a) opieka nad dorostymi, (b) opieka nad dzie¢mi
i mlodzieza (c) opieka medyczna, (d) pomoc doraZna.

a. Opieka nad dorostymi byta prowadzona w Domu Starc6w i Kalek, Domu
Zarobkowym i w przytutkach. Konkretna pomoc realizowano poprzez zalo-
zenie sklepu, kas groszowych i pozyczkowych, wydawanie obiadéw i prowa-
dzenie tanich kuchni, a takZe wsparcie w naturze i pienigdzu.

Dom Starcéw i Kalek — Dom Zarobkowy stanowily poczatek dzialari opiekuri-
czych Towarzystwa, Pierwszy dom powstat juz pod koniec 1815 r. Podstawg
pobytu bylo §wiadczenie pracy przez mieszkajacych w nich na stale lub docho-
dzacych. Najpierw byla to produkcja bandaZy, poZnicj Jpowstaly prymitywne
warsztaty”. Tych, kt6rzy byli sterani Zyciem, nekani chorobg i niemoca, umiesz-
czono w majatku oddanym w tymczasowe uZytkowanie. Sprawnych umieszcza-
no w Domu Zarobkowym (s. 101-103). W 2. pol. XIX w. praca pensjonariuszy
nie dawala znaczacych przychod6éw, ale miala znaczenie moralno-wychowaw-
cze oraz zaopatrywala mieszkaricéw w odziez i obuwie (s. 107-108).

Précz wyzej wymienionych powstawaly kolejne inicjatywy, jak: Przytulek
dla Podupadiych Rzemiesinikéw Fabrycznych, do kiorego Sprzyjmowani byli
robotnicy i rzemieslnicy od 60. roku zycia® oraz miodsi tylko w przypadku
kalectwa (s.115), Schronienie dla Starych Szwaczek (1893), Przytulek dla Wy-
chodzgcych ze Szpitali (1870), w ktérym chodzilo o zapewnienie Jbiednym
godziwych warunkéw rekonwalescencji” (s. 116). Dla kobiet znajdujacych sie
w trudnych sytuacjach utworzono ,Przytulisko” (1858). Przebywaly w nim
_zar6wno rekonwalescentki, jak i kobiety po wyrokach i byle wieZniarki”
(s. 117)"®. Nadto powstawaly specjalne miejsca schronienia czgsciowo podda-
ne WTD lub od niego niezalezne (s. 118-119).

Biedni i potrzebujacy zyskiwali pomoc nie tylko w naturze, ale teZ przez
zaloZenie sklepu (1817), oplacanie czynszu mieszkaniowego, udzielanie
wsparcia czasowego lub jednorazowego wdowom, nieszczesliwym matkom
czy podupadlym rodzinom na sume nie wigksza niz 15 zi. miesiecznie; ,zasi-
lek jednorazowy nie mégl przekroczy¢ 40 zL” (s. 120).

Zadaniem kas groszowych i pozyczkowych mialo byc formowanie ,lu-
dzi niepodleglych pod wzgledem swego sposobu utrzymania sie”, celem
zas, zmniejszanie liczby ,wyrobnik6w od woli i upodobania najmujacych ich

“ Decyzja Rady Dobroczynnoéci Publicznej »Przytuliskos« wyszlo spod opleki WTD
w 1881 r., zmieniajgc nazwe na Warszawski Dom Przytutku” {Markiewiczowa, jw. 5. 1170
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prace zawislych™!. Sukcesem Towarzystwa bylo zaloZenie Groszowych Kas
Oszczednosciouwych: Nazwa »kasy groszowe« wziela sie stad, iZ najmniejsza
zlozong kwota mogt by¢ grosz” (s. 125). W 1861 r. przy dziewieciu ochronach,
prowadzonych przez WTD, powstalo tylez kas. Od 1859 r. pojawila sie nowa
forma oszczedzania — Kasy PoZyczkowe?, kiore byly zwigzane z parafia (Kasa
sw. Marcina 1864) lub grupami spolecznymi: Kasa Pozyczkowa dla Literatéw
(1880), Kasa Pozyczkowa dla Rzemiesinikéw i Robotnikéw (1881).

Rozdawnictwo Zywnosci bylo pierwsza forma pomocy ubogim: ,Stalg pomoc
w postaci produktéw Zywnoéciowych otrzymywalo przez caly pierwszy okres
pracy WTID okolo 40 najubozszych rodzin. Nie zapominano réwniez o wigZ-
niach i biedocie zydowskiej (...). W 1826 r. kazda osoba ubiegajaca si¢ o wspar-
cie otrzymata 1 gamniec kaszy, 3 kwarty maki, 7 funtéw chleba, 10 hutéw sto-
niny i jedng kwaterke soli” (s. 131). Wzrastajaca liczba potrzebujacych sklonita
wiadze Towarzystwa do rozdawnictwa ubogim tzw. zupy rumfordzkiej (1827):
JCodziennie przez prawie szesédziesiat lat, ponad stu 2ebrakéw otrzymywalo
goracy positek. Wydzial Zupy Rumfordzkiej mial ponad osiemdziesieciu stalych
ofiarodawcéw, wspomagajacych finansowo rozdawnictwo Zywnosci. Jednym
z najbardziej zaangaZzowanych finansowo w to przedsiewziecie byt baron Leo-
pold Kronenberg, znany bankier i filantrop warszawski” (s. 134-135).

Dla oséb nieco zamozniejszych wprowadzano tzw. obiady pigciogroszowe
(s. 135) oraz Tanie kuchnie(s. 137-146)

b. Skoro ,najemna praca fizyczna byla Zrédlem utrzymania ponad 2/3 ogé-
h1 pracujgcych kobiet w Warszawie w drugiej polowie XIX w.”, postanowiono
objaé opieka dzieci w wieku przedszkolnym niezamoZnych matek w tzw.
ochronkach. Pierwsza, dzieki inicjatywie Teofila Janikowskiego, zaloZzono
w 1839 r., doprowadzajac réwnoczesnie do powstania w ramach Towarzystwa
Wydzialu Ochron (s. 147). W wychowaniu wykorzystywano do$wiadczenia
wypracowane w Czechach przez Jana Svobode (s. 152-154)", Pierwszy zfobek
otwarto w grudniu 1857 r. Przyjmowano dorfi dzieci od széstego miesiaca zycia

" F. Skarbek. O wbdstrde ubogich, Warszawa 1827 s, 38 — cyt. za: Markiewiczowa, jw. 5. 124.

2 Regulamin Kas Podyczkowych opracowany preez [Konstantego] [6zefowicza preewidywal, iz
pofyczek udzielad mozna rzemiedinikom, czeladnikom, kobietom pracujgeym zawodowo, sta-
bym mieszkaricom Warszawy. Plerwszeristwo preed kawalerami mieli 2onaci, przed bezdsietnymi
- obarczeni potomstwem. Wysckodd pozyczki nie mogla by nizsza niz 12 rb ani tez przekraczad
72 b" (Markiewiczowa, jw. 5. 127

¥ Rada Gldwna Opiekuricza w wydanym w maju 1857 r. Projekcie instrubcji dia przefo-
zonych sal ochron ubogich dzieci zalecala systematyczne prowadzenie zajed dydaktycznych
w zakresle szkoly elementarne]. Program przewidywal obok nauki Plsma $w., sylablzowanie,
elementy arytmetyki, geografii, preyrody | éwiczenia fizyczne, a w miastach zapoznanie z okre-
slonym rzemiostem. Ochronkom WTD wyznaczono role placdwek wzorcowych. W ochron-
kach WTD znalazly opieke dzieci z rdinych Srodowisk. W roku 1862 na ogdlng liczbe 3 958
dzieci przebywajgeych w placdwkach Towarzystwa 1591 wywodzito sie z rodzin wyrobnikaw,
1331 z rzemiedlniczych, 485 bylo daect shutacych, 241 ofigalistdw, 123 wojskowych, 119 han-
dlarzy i 68 slerot” (Markiewiczowa, jw. 155).
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do ukoriczenia dwéch lat. Oplata dzienna wynosita 2 kopiejki. Inicjatywa ta
nie utrzymala sie, bo juz w 1870 r. zamknieto ostatni Zzlobek z powodu braku
chetnych (s. 169).

Zakladem wzorcowym, przeznaczonym dla chlopcéw, okazat sie Dom Sie-
rot i Ochrony Matyeh dzieci zaloZzony przez Stanistawa Jachowicza, ktéry zna-
lazt swe miejsce w specjalnie do tego celu wybudowanym obiekcie (1842).
Oczywiscie, dzieje tego zakladu s3 o wiele wczesniejsze, a zwiazane z nazwi-
skiem S. Jachowicza, wybitnego pisarza dla dzieci i opiekuna osieroconych,
byty od 1832 r. do jego §mierci w 1857 r. (s. 170-175).

Sposréd innych inicjatyw naleZy wymienié Warsztaty Rzemiesinicze im.
Wiadystawa Kronenberga (s. 181) i ,Nazaret” — placéwke przejéciows ,dla
miodszych chlopcéw, w ktérej mogliby przebywac do czasu znalezienia sta-
lego schronienia i stalych opiekunéw (...). Koszty dzialalnosci ,Nazaretu” po-
krywal Michat Radziwilt, ktéry wlasnym sumptem wybudowat budynek przy
ul. Starej. Poczatkowo przyjeto 10, a z czasem 50 chlopcéw. W tej placéwee
doraznej pomocy mieszkali zazwyczaj okolo 3 miesiecy. Koszty utrzymania
JNazaretu” w 1906 r. doszly do 9 000 rb rocznie” (s. 182).

Wiadze Towarzystwa postanowily utrzymywac wieZ ze swymi wychowan-
kami, by w ten spos6b wspomée ich pierwsze kroki w dorostym Zyciu, dac
mozliwoé¢ pozytecznego spedzenia wolnego czasu lub wyjs¢ z propozycjg in-
ternatu dla wychowankéw chwilowo pozbawionych mieszkania. W tym celu
zalozono _Patronat” (s, 180-181).

Paralelnie do opieki nad chlopcami rozwijano rozmaite formy pomo-
cy dziewczetom. W 1844 r. utworzono Zaklad Sierot Dziewczgt, do kiGrego
przyjmowano dzieci od trzeciego do czternastego roku Zycia (s. 184). Dom ten
cieszyl sie powodzeniem. Dozér nad nim mialy siostry milosierdzia Wincen-
tego 4 Paulo. Nadto istnialy pod nadzorem WTD przytufki pod wezwaniami
r6znych patron6w (§w. Jézefa — s. 190; $§w. Malgorzaty — 5. 190-191)".

W 1884 r. general-gubernator Warszawy zazadal od Warszauskiego Towa-
rzystwa Dobroczynnosci ,zabrania z ochronek wszystkich dzieci powyZej 7.
roku zycia” (s. 192). W zwigzku z tym postanowiono utworzy¢ dla chtopcéw
sale zajed, a dla dziewczat szwalnie. Dziewczeta przebywaly w szwalni przez
trzy lata, gdzie bezplatnie pobieraly nauke zawodu: ,Te, kt6re koriczyly nauke,
a nie mialy pracy, mogly pozosta¢ i pomaga¢ przy nauczaniu kolejnych rocz-
nik6w” (s. 195). Jesli chodzi o chlopcéw, to w 1914 r. istnialo w Warszawie
dwadziescia Sal zajec. Pierwsza powstala w 1887 r, Mlodsi chlopcy uczyli si¢
plesé wyroby ze stomy i szpagatu, kleili pudelka, wyplatali koszyki. Nauczano
ich wyrobu szczotek, prac introligatorskich, snycerskich. Nauka starszych byla
prowadzona przez nauczyciela (s. 204-206).

W Tufne i krdtkie zwigzkl z WTD mialy przymulki: $w. Zyty i Zakiad Sierot $w. Zofif® (tamze
5. 191).
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Miodziezy, ktéra podejmowala nauke w szkotach, Towarzystwo spieszyto
z réznoraks pomocg czy to w formie stypendiéw, oplaty wpisowego, czy fun-
dowania pomocy naukowych (s. 208), bezplatnych obiadéw dla studentéw
i uczniéw (s. 211), czy placenia czesnego za uczace sie dzieci (s. 212).

c. Do zadari Wydzialu Lekarskiego Warszauskiego Towarzystiwa Dobro-
czynnosci nalezalo ,»ratowanie rada lekarskq i dawanie bezplatnych lekarstw
chorobg jakakolwiek zloZzonym, a nie majacym lekéw ani lekarza optaci¢;
szczepienie ochraniajycej ospy dzieciom ubogich rodzicéw; dawanie pomocy
ubogim kobietom w trudniejszych przy rodzeniu zdarzeniach«"*,

Lekarze prowadzili szczeglowa rejestracje pacjentéw, ktéra przekazywa-
no prezesowl Wydzialu, Z lekarzami wspdlpracowali aptekarze, dajac rabat
na potrzebne lekarstwa. Towarzystwo zwracalo aptekom koszty wydanych
lekéw. W latach dwudziestych XIX stulecia pomocy biednym i potrzebujacym
udzielalo ponad piec¢dziesieciu lekarzy (s. 216-217). Na przelomie wiekéw
uruchomiono ambulatoria, .z ktdrych dziennie korzystalo od 30 do 50 osob”.
Otwarto tez wiasny szpital w Goscieradowie, ,w ktérym w 1914 r. udzielono
pomocy 747 osobom i wykonano 37 operacji” (s. 219).

d. Pomoc doraZna stanowila odpowiedZ na kleski zywiolowe (powodzie,
epidemia cholery) lub odruch ludzkiej solidamosci, by wspoméc ubogich.
Szukano takze drég wyjscia, by opanowac plage Zebractwa poprzez utwo-
rzenie bezplatnego biura posrednictwa pracy (s. 227). W 1870 r. przy War-
szawskim Towarzystwie Dobroczynnym powstalo Biuro Informacyjne o Nedzy
Wyjgtkowej ,Réinica migedzy dzialalnoscia Biura a pracami prowadzonymi
w tym zakresie przez WTD polegala na tym, iz Towarzystwo mialo nedzy za-
pobiega¢, natomiast Biuro mialo jg wyszukiwac”. Jego praca zostala zdynami-
zowana przez powolanie Wydziatu Wyszukiwania Pracy WID (1904) (s, 228).
Dzieki poreczeniom Towarzystwa prace znajdowalo dos$é duzo bezrobotnych.
Dzialalnos¢ Wydzialu byla realizowana przez instytucje pomocnicze (sekcje),
a mianowicie: robét publicznych (s. 230-231), szwalni, warsztatéw, prania
i prasowania, Schroniska Dzieci Maryi(s. 231-232), Kola §w. kadystawa, kola
karmienia glodnych (s. 230).

Obecne starania o ulZenie doli biednych i potrzebujacych, w tak trudnym
dla naszej Ojczyzny okresie po tzw. transformacji ustrojowej i gospodarczej,
moina konfrontowac¢ z wczesniej dokonanymi dzialaniami w sferze pomocy
spolecznej, w my$l zasady bistoria magistra vitae est. W swej ksiazce Pani
Profesor Markiewiczowa wskazatla na niezwykle mozliwosci os6b i dziet przez
nie tworzonych, gdy motorem dzialania staje si¢ pragnienie niesienia pomocy

% Archiwum Miasta Warszawy. Pamigtnili Warszawskiego Towarzystwa Dobroczynnosci. T,
146 - t. 1 5. 15 — cyt. za: Markiewiczowa, jw. s. 214 preyp. 967.
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blizniemu. W ponad sto lat p6Zniej Ojciec Swiety Jan Pawet II temu dziataniu
nadal okreslenie opcjfi preferencyjnej na rzecz ubogich: Jest to rodzaj opdii,
czyli specjalna forma pierwszeristwa w praktykowaniu milosci chrzescijari-
skiej, poswiadczona przez caly Tradycje Kosciola. Odnosi si¢ ona do Zycia
kazdego chrzescijanina, kt6re ma by¢ nasladowaniem Zycia Chrystusa, ale sto-
suje sie rowniez do naszej spofecznef odpowiedzialnosci, a zatem do stylu na-
szego #ycia, do decyzji, kt6re trzeba stosownie podejmowaé w odniesieniu do
wlasnosci i uzytkowania débr. Dzi$, gdy kwestia spoleczna nabrala wymiaréw
$wiatowych, owa milo§¢ preferencyjna oraz decyzje, do jakich pobudza, nie
moga nie obejmowaé wielkich rzesz glodujacych, zebrzacych, bezdomnych,
pozbawionych pomocy lekarskiej, a nade wszystko nie majacych nadziei na
lepsza przyszlosc™®.

Lublin Marek Marczewski

% Fncykliba Solicitudo rei socialis Ofca Swigtego Jana Pawla IT skierowana do biskupduw,
kaptandw, rodzin zakonnych, syndw § cdrek Kosciola oraz wszystiich ludzi dobrej woli z okazji
dunidziestef rocznicy oploszenia Populorum progressio. Cittd del Vaticano 1987 art. 42
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Ks. Andrzej Czaja. Credo in Spiritum Vivificantem. Pneumatolo-
giczna interpretacja Kos$ciola jako komunii w posoborowej teo-
logii niemieckiej. Lublin 2003 ss. 356. Wydawnictwo KUL

Wydaje si¢, Zze koniec 1985 r. stanowi cezure zainteresowania si¢ poje-
ciem wspdlnoty w teologii. Wydarzeniem, ktére z niezwykly sila postawilo
w centrum zainteresowania Kosciola to zagadnienie, bylo zwolanie przez Ojca
Swietego Jana Pawla I Nadzwyczajnego Synodu Biskupéw, ktéry obradowat
tego roku w Rzymie w dniach od 25 listopada do 8 grudnia, a szczegélnie
opublikowanie Relacfi koricowej, w ktérej zaznaczono, ze eklezjologia »komu-
nii« (communio) jest idea centralng i podstawowa w dokumentach Soboru™.
Wprawdzie w piec lat péZniej H. J. Pottmeyer® stwierdzil, Zze ,nie znalazla
ona jak dotad naleznego jej uznania (...), mimo Ze biskupi wraz z papiezem
podkreslili (...), ze to Kosci6l rozumiany jako communio winien sta¢ si¢ punk-
tem odniesienia w interpretacji dokumentéw Soboru i swego rozwoju”, to nie
przeszkodzilo w nieprzerwanej pracy nad przygotowaniem i publikacja kolej-
nych dokumentéw tak papieskich, jak i kongregacji watykariskich®. W liscie
apostolskim Tertio millennio adveniente (art. 36) papiez uczynil wspdinote
przedmiotem rachunku sumienia Koéciola na granicy tysiacleci®.

Niewgtpliwie, dzieki refleksji Ojc6w Nadzwyczajnego Synodu z 1985 r. na te-
mat eklezjologii wspélnoty na nowo powrécono do idei Koéciola jako wspdlno-
ty’. Obecnie okazuje sic wazne, by w refleksji teologicznej nie zagubi¢ zarGw-
no dorobku teclogdw epoki przedsoborowej i przedsynodalnej, jak tez zadbad

! Synod Biskupdw 1985. Relacja koricowa: Gldumy temat obecnego Synodu: uczczenie — po-
twierdzenie — wdrozZenie Sobory Watykariskiego IT. ChS 18:1986 nr 4 5. 83.

* Kirche als commumnio. BuLit 63:1990 s. 3.

* Migdzy innymi: adhortacji Christifideles laici (1988), listu Kongregacji Nauki Wiary Com-
mieirtionis notio (1992), Katechizmu Kosciola katolickiego (1992}, _

* JRachunek sumienia nie moZe pomingd takde przyjecia nauki Soboru - tego wielkiego
darm Ducha, ofiarowanego Koéciolowl u schylku drugiego tysiaclecia, W jakiej mierze slowo
Bode stalo sig, w pelniejszy sposdb, duszg teologii i natchnieniem calego chrzedeijaniskiego Zy-
cia, jak tego #data Konstytucja Ded verbum? Czy liturgia jest przedywana jako »#rodio i szezyte
#ycia Kodciol, zgodnie z nauczaniem Konstytucii Sacrosanctum Concilium? Czy w Kodciele
powszechnym | w Kodciolach partykulamych umacnia sie eklezjologia komunii, sformulowana
w Konstytucil Lumen gentium, stwarzajgca preestrzer dla charyzmatdw, poslug, réznych form
uczestnictwa Ludu BoZego, ale nie ulegajaca demokratyzmowi ani socjologizmowi, ktdre nie
odzwierciedlajy katolickiej wizji Kodciola i autentycznego ducha Vaticanum IR Zywolne zna-
czenie ma te? pytanie, kidre naledy zadaé o styl relacji miedzy Kosciolem a $wiatem. Zalecenia
Soboru, zawarte w Konstytucji Gaudium et spes i w innych dokumentach, dotyczace dialogn
otwartego (...}, pozostajg w mocy | wzywaja nas do dalszych wysillidw”.

¥ Cz. 5. Bartnik. Kodcidgl 1. Rsztaltowanie sig pojecia. C. Gldumne idee § obrazy K. W: Ency-
Eopedia katolicka. T. 9: Kinszasa - Krzymuska. Red. nacz. A. Szostek [et al.]. Lublin 2002 kol.
997-1001.
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o prezentacje nauki ostatnich dziesigcioleci w tej kwestii®. Funkcj¢ t¢ spelnia
niewatpliwie praca habilitacyjna Ksiedza Profesora Andrzeja Czaji, poswigco-
na eklezjologii communio w posoborowym nauczaniu teologéw niemieckich.
Sklada sie ze Witgpu, trzech czeéci, Zakoriczenia, Bibliografii, streszczeri oraz
Indeksii. Poszczeg6lne partie materialu s rozioZone proporcjonalnie. Pobiez-
ny rzut oka na podzial ksiazki i zapoznanie si¢ ze Spisem tresci pozwala na
stwierdzenie, ze Autorowi chodzi przede wszystkim o podkreslenie glebokiego
pragnienia Ojcéw Nadzwyczajnego Synodu Biskupéw z 1985 r., .aby Koécidl
byt wyraZniej rozumiany jako »komunia« i bardziej konkretnie jako »komunia«
urzeczywistniany”®, To Zyczenie, a zarazem przekonanie, ze eklezjologia commu-
nio stanowi clou wszelkiego myslenia o Kogciele po Soborze Watykariskim II
i wynikajacej z niego poshugi zbawczej Ksiadz Czaja przedstawia i uzasadnia
na podstawie posoborowej katolickiej (a szkoda, ze tylko katolickiej) teologii
niemieckiej. W jego przekonaniu 6w wybér ,nie jest przypadkowy”, bo ,wielu
teologéw niemieckich nalezy do grona najwigkszych krzewicieli eklezjologii
communid”. By nie by¢ golostownym, przytacza ich cala plejade, dokumentujac
jednoczesnie bogata bibliografia (J. Ratzinger, W. Kasper, K. Lehmann, G. Miil-
ler, P.-W. Scheele, K. Hemmerle, G. Greshake, M. Kehl, B. J. Hilberath, H. J.
Pottmeyer, M. Figura, W. Breuning, M. Garijo-Guembe, W. Tonissen)’. Autoro-
wi niniejszej pracy chodzi o przedstawienie nauki o Duchu Swigtym jako (1)
wsp6tudzielajacym daru komunii Kosciotowi, (2) wspéluczestniczacym w darze
komunii Kosciola i (3) wspéltworzacym dar komunii Kosciota™. W tym tez po-
rzadku przedstawimy tre$¢ ksigzki. Na koricu zamieScimy uwagi krytyczne.

& prezentacfi whiadu teclogéw w eklezjologie communio, kidrych prace ukaraly sie
przed Nadzwyczajnym Synodem z 1985 lub po nim, shuzy praca zbior. pod red. A. Czaji i M.
Marczewskiego Communmnio w chrzedcijariskief refleksji o Kosciele (Lublin 2005).

7 Whtgp (s. 13-33); [Cz. 1] Duch Swigty jako wspdhtwdrca koscielnej komunii (s. 35-129: 1.
Cywiciel bistoriozbawczego dialogu Boga z czlowiekiem; 1. Ozywictel udziatu czlowieka
w trynitarnej komunis; 3. Ozywiciel Chrystusa | udziahu w Nim czlowieka); [Cz. 2] Duch Swrety
jako Zridto dynamiki Zycia koscielnej komunii (s. 131-199: 1.Oywiciel aktu wiary, 2. Oywiciel
Bozego stowa; 3. Ofywiciel swigtych sakramentow); [Cz. 3] Duch Swigty jako zasada katolickief
Jjednosci koscielnej komunii (s. 199-290: 1. OZywiciel komunii wiernych; 2. Oyuiciel komunii
Koscioléw partylulatnych (lokalnych), 3. Ozywiciel komunii bierarchiczney), Zakoriczenie (s.
201-299); Bibliografia (s. 301-328).

% Relacja koricowa — cyt. za A. Czaja. Credo in Spiritum Vivificantem. Preumatologiczna
interpretacja Kodciola jako komunii w posoborowe teologii niemieckiej. Lublin 2003 s. 14-15.

¢ Tamze s. 23-25. Trudno jednak oprzeé sie wrazeniu pewnego rodzaju niekonsekwencji
Ksigdza Czaiji, gdy pisze: , (..) pneumatologiczne interpretacie eklezjologii communio sq w teo-
logii niemieckiej zazwyczaj fragmentaryczne badé, jesli oferujg calosciowe spojrzene, pozostaja
na poziomie ogdilnych wskazad” (tamze 5. 27-28).

W Ksigdz Profesor pisze: Problem badawczy moina sformulowad nastepujaco: jak katolicka
teologia niemiecka po Soborze postrzega komunie Kodciota jako rzeczywistost uksztaltowans | sta-
le urzeczywistniang przez Ducha Swigtego; w jaki spos6b Duch Swiety daje jej udzial (Teilgabe)
w Boskim zyciu, jak czyni ja communio sanctorum przez posiadanie udziah (Teil habe) w Baoskich
darach (przez slowo Boze i sakramenty) i jak dysponuje jej czlonkéw do aktywnego uczestnictwa
(participatio actuosa), tzn. do jej wspSltworzenia (Teilnabme)” (tTamze s. 27).
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1. Komunia Koéciola lub lepiej — Kosciél jako komunia ,majg swojg pod-
stawe w porzadku stworzenia”, ktéra Bég — komunia oséb — zrealizowal
w porzadku zbawienia. Ojciec od poczatku pragnal mie¢ krélestwo, bo ,Jego
odwiecznym zamiarem jest obdarowanie ludzi udzialem w Boskim Zyciu i za-
wiazanie przez to wspélnoty (1 Kor 1, 9; [Ef 1, 3-14); KK 2)” (s. 35-36)"". Tym
samym communio jest darem: (...) kodcielnej komunii nie moZna postrzegad
gléwnie jako przejawu ludzkiej aktywnosci, lecz jako boskie obdarowanie”
(s. 36). To przekonanie jest charakterystyczne dla niemieckiej posoborowej
teologii communio. Jest ona przede wszystkim ,wspdlnots miedzy Bogiem
a czlowiekiem poprzez partycypacje w Boskim Zyciu” lub lepiej: ,méwi sig
o osobowej komunii Kosciola poprzez wspélny udzial w owocach zbawienia”
(s. 36). W refleksji teologicznej prawda ta zasadza si¢ na Karola Rahnera la-
skawym samoudzielaniu sig Tréfjedynego Boga czlowiekowi, w ktdrym Duch
Swiety wspohtworzy komunie w ,dwojakim znaczeniu”: jako ten, kt6ry ma
udziat w postaniu, (oddaniu) Syna oraz jako przyjmujacy Boga w czlowieku
(w nas) (s. 39-43), a takZe J6zefa Ratzingera ,zasadzie pierwszeristwa przyjmo-
wania przed dzialaniem, przed wlasnymi dokonaniami”, przez co jeszcze bar-
dziej podkresla on darmowo$é komunii. I to znowu w podwéjnym znaczeniu:
jako daru suwerennego tréjjedynego Boga, przez, ktérego Bog obdarowuje
i jako ten, ktéry ,rozdaje to wszystko, co przyjat od Chrystusa” (s. 44-46).

Reinterpretacji Rahnerowskiego samoudzielania sig Ojca w Chrystusie
i w Duchu Swietym dokonat Walter Kasper (s. 46-50). Zarzuca mu bowiem
ckstremalny indywidualizm” (s. 46) i podkresla, Ze z trescl Arcykaplariskief
modlitiwy Chrystusa (] 17) wynika, i? ,»jednos¢ Boga okreslana jest u jako
wspdlnota Ojca, Syna, a podrednio 1 niewyraZnie takZe jako wspdlnota Ojca,
Syna i Ducha §wietego, jako jednos¢ w milosci«” (s. 47). I jak w Tréjcy Swietej
Duch Swiety jest owocem mitosci Ojea i Syna, a wiec samg miloécig, owocem
obdarowania i oddania, tak tez funkcja Ducha Swietego nie moze sie ograni-
czy¢ do bycia darem”. On jest takZze w Ojcu, w Jezusie i w kazdym czlowieku
»0sobowym dawceg tego daru«” (s. 48).

Heribert Miihlen jest kolejnym teologiem wyjasniajacym role i znaczenie Du-
cha Swietego w procesie osobowej komunii z Chrystusem. Dziela tego dokonuje
jako ,postany i samoudzielajacy si¢” (s. 52). Kosciét w jego ujeciu stanowi konty-
nuacje namaszczenia Chrystusa Duchem Swietym. Oznacza to, e ,wia#e [chrzes
cijan] z historycznym Jezusem i migdzy sobg” (s. 53). Tym samym historiozbawcze
samoudzielanie sic Boga Ojca czlowickowi w jego histordi Milthlen okredla jako
samoudzielanie sie Ojca przez Chrystusa w Duchu Swietym (s. 56).

Gerhard Miller, biskup Regensburga i dogmatyk na uniwersytecie w Mona-
chium, uwaza, Ze Koscidl nie jest dzielem czlowieka, lecz raz na zawsze zrealizo-

U Cytary pochodzg z ksiazki Ksiedza Czaji. W nawiasach pdlokragtych podajemy strony,
z kiérych zostaly zaczerpniete. W nawiasach kwadratowych bedziemy zamieszczad swoje uzu-
pelnienia lub uwagi.
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wana w Chrystusie bosko-ludzka komunikacja milosci”, zrealizowana przez Du-
cha Swietego, ktéry stanowi wewnatrztrynitamna jednos¢ Ojca i Syna (s. 60-61).

Gisbert Greshake, dogmatyk z Fryburga Bryzgowijskiego, zwraca uwagg,
#e celem wcielenia bylo podjecie na nowo planu stworzenia, a mianowicie
obdarowanie stworzenia — komunia z Bogiem: ,Ojciec jako Zrédlo, podstawa
i cel wszelkiej komunii posyla Syna i Ducha $wietego, aby zagubionego czlo-
wieka na nowo wihaczyé w swoje zZycie® (s. 63).

7 kolei Medard Kehl, jezuita, dogmatyk wykladajagcy w St. Georgen (Frank-
furt nad Menem), okre§la Ducha Swietego mianem ,przestrzeni osobowej ko-
munikacji, z kt6rej wyrasta Kosciél jako komunia”, Srodowiskiem wrzajemnej
milogci miedzy Ojcem i Synem”, a réwnoczesnie jej ,spoleczna forma” (s. 65).

Powyzsze okreslenia Ducha Swietego dotyczyly jego roli, miejsca i znacze-
nia w zyciu Tréjcy Swictej. Obecnie nalezy ukaza¢ jego role w realizacji ko-
munii czlowieka z Tréjjedynym Bogiem. Sob6r Watykariski II, jak przypomina
ks. Czaja, przejat od §w. Cypriana okreslenie Kosciofa jako ,ludu zjednoczo-
nego jednoscig Ojca i Syna i Ducha Swigtego” (KK 4). Stajemy zatem wobec
pytania, w jaki spos6b dokonuje si¢ ta tajemnica jednosci? Odpowiedzi szuka
w nauczaniu wspolczesnych teologéw.

Najpierw odwoluje sie do J6zefa kardynala Ratzingera, obecnego papie-
7a Benedykta XVI: ,Als Geistgeschopf, als der von Pneuma gebaute Leib des
Hermn, der ja Leib Christi dadurch wierd, daf das Pneuma die Menschen zur
»Communio« stiftet = [Koéciol] jako dzielo Ducha, utworzone Jego moca cialo
Pana, a tym samym ciato Chrystusa, staje si¢ dzigki Niemu wspdlnotg (commu-
nio) os6b™?. Krytyczne uwagi Ksiedza Czaji na temat sposobu tworzenia wsp6l-
noty os6b z Tréjca Swieta, jakoby Ratzinger przyjmowat za Augustynem ,czysto
relacying koncepcje osoby”, nie sa sluszne. Wydaje sie, Ze rola Ducha Swigte-
go polega na przyjmowaniu Boga w nas, dzigki wczesniejszemu zamieszkaniu
w kazdej osobie ludzkiej na mocy chrztu (zob. 1 Kor 3, 16) (s. 72).

Heribert Miihlen uwaza, Ze udzial w wewnatrzosobowej komunii Ducha
$wietego polega na wigzaniu oséb ze soba: ,W Jego Osobie Kosci6l urze-
czywistnia sie jako osobowa wspélnota Chrystusa i chrzescijan (...). Ten sam
Duch $wiety, ktéry jest w jednorazowy sposéb obecny w Jezusie, mieszka
réwniez w naszych »sercach« i wnika w glebokosci naszego osobowego by-
cia. On jest »Bogiem migdzy nami« (1 Kor 14, 25)" (5.76-77). O jednosci os6b
z Chrystusem stanowig wigzy Ducha, kibrego wszyscy ochrzczeni otrzymujg
w darze (por. J1 3, 1) (s. 99).

| Ratzinger. Der Heilige Geist als Communio. W: Erfabrung und Theologie des Heiligen
Geistes. Hrsg. von C. Heitmann, H. Mithlen. Hamburg 1974 s. 232 — cyt. za Czaja. Credo in Spiri-
tum Vivificantems. 71 przyp. 200. Trudno zgodzi€ sig ze zdaniem Ksigdza Czaji, kudry powoluje
sie na bylego prefekta Kongregacji ds. Wiary | stwierdza: ,Po zmartwychwstaniu — przypomina
Raizinger — Duch Swiety stanowi sposéb egzystencji uwielbionego Chrystusa, jest formg cieles-
nodci wywyiszonego Pana”. Wydaje sie, 2e w tym stwierdzeniu gubi si¢ Osoba Ducha Swiete-
go. Jest to cytat, co najmniej ryzykowny.
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2. Dzigki odnowie biblijnej, patrystycznej i liturgicznej w poczatkach XX w.
przypomniano nauke o communio sanctorum, ktéra wprowadzono w IV w.
do wyznania wiary. Wéwczas, jak pisze Ksigdz Czaja, oznaczala ona ,wspdl-
note tych, ktérzy majg udzial w rzeczach swietych, w przepowiadaniu, Zyciu
sakramentalnym i diakonii (...). Dopiero péZniej rozwinglo sie drugie znacze-
nie: wspdlnota ze $wietymi w niebie” (s. 131). W swym nauczaniu Ojcowie
Soboru podkreslaja tak pierwszy (DA 4; KL 8, 14, 10, 85; KK 3, 11, 26), jak
i drugi aspekt tego pojecia (KK 41; por. ChL 19).

W jaki spos6b dochodzi do communio sanctorum przez uczestnictwo
w rzeczach Swietych”, a wiec dzieki wierze, przepowiadaniu, sprawowaniu
urzedu koscielnego, Ofiary mszy $w. i sakramentéw, pelnieniu postugi do-
broczynne? Oczywiscie, dokonuje sie to za sprawa Ducha Swietego, kt6ry
wzbudza akty wiary, oZywia slowo Boze, sprawia, Ze sakramenty stajg sie
znakami rzeczywistosci, ktéra oznaczaja, a urzad koscielny — znakiem com-
munio bierarchica.

Kosciét stanowi wspélnote wiary w dwojakim sensie: Jest wspélnota tych,
ktérzy wierza i tych, ktérzy wyznaja wiare (...). Tre$¢ wiary ma wtérne znacze-
nie w stosunku do aktu wiary” (s. 137-138). Jest oczywiste, Ze akt wiary jest
darem BozZym, ale rzadko wskazuje sie nar jako na szczegdlne dzielo Ducha
Swietego. Biskup Gerhard Miiller, powolujac sie na Pismo §w., zwraca uwage
na wiare jako dzielo Ojca (Mk 16, 17) i dar Chrystusa (Hbr 12, 2), ale teZ na
Ducha Swietego jako gwaranta trwaloéci, tozsamoéci i rozwoju aktu wiary
(J 14, 26; 16, 13; Ek 24, 49). Z kolei J. Ratzinger podkresla wspdlnotowy cha-
rakter tego aktu, ktéry swéj fundament posiada we wspdlnocie Tréjcy Swietej
i rozszerza sie on na wspdélnote Kosciola (s. 141).

Georg Langemeyer akt wiary osoby uzasadnia ,inegzystencja Ducha [Swie-
tegol w Chrystusie i w nas”, ,dokonuje si¢ jakby »na« Nim jako no$nej podsta-
wie, ogarniajacej zwiazek [Chrystusa i wierzacegol” (s. 143). Podobnie uwaza
Miuhlen, ktory kaze widzie¢ ,u poczatku pelnego bycia chrzescijaninem (...)
swoistg aktywnos¢ Ducha polegajaca na bezpogrednim poruszeniu ludzkiego
serca” (s. 144). Teolog ten zwraca uwage na dwojakg dzialalnos¢ Ducha Swie-
tego w osobie ludzkiej, a mianowicie przed chrztem, ktéra prowadzi do aktu
wiary i po chrzcie, a wiec w sakramencie bierzmowania, ktdry uzdalnia do
skladania $wiadectwa wierze (s. 146).

Medard Kehl podkresla z kolei, z2e w obecnym etapie historii zbawienia
Jkazde spotkanie w wierze z samoudzielajacym si¢ Bogiem realizuje si¢ za-
wsze juz tylko »w Duchu Swietyme«": ,»W Duchu« jesteémy przez Niego cal-
kowicie wypelnieni, przeniknieci i poruszeni, tak, e z wiara moZemy wyznad:
»Jezus jest Panem« (Rz 10, 9; 1 Kor 12, 3; Flp 2, 11)". W tym tez Duchu ,moze
sie rozwijad zaréwno osobowa wiara jednostki, jak i powszechna wiara Kos-
ciola” (s. 148-149).

Szkoda, 2e Ksigdz Czaja problem eklezjotwérezej/komunijnej mocy slowa
omawia po przedstawieniu aktu wiary. Burzy bowiem w ten sposéb organicz-
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ny porzadek, jaki wynika i stoi u podstaw historiozbawczego dialogu Boga
z czlowiekiem: slowo — wiara — sakrament. Uwaga ta ma za zadanie przypo-
mnie¢ o pewnej prawidlowosci. Natomiast w Zzadnej mierze nie wplywa na
zmiane faktu, a nawet go podkresla, Ze wraz z Vaticanum Il Kosciol rzymsko-
katolicki stal sie takze ,Kosciotem stowa”. Dokumenty podkreslaja obecnosc
Chrystusa w stowie Pisma §w. czytanego w Kosciele (KL 7; KO 17) i przepo-
wiadanego/wyjasnianego.

Zr6dla zbawczej i eklezjotwérczej skutecznosei stowa BozZego upatruje sig
coraz wyrazniej w dzialaniu Ducha Swietego. Karl H. Schelkle zwraca uwa-
ge na fakt, ze Pismo §w. zawiera nie tylko slowa Chrystusa, lecz ,samego
Chrystusa-Stowo”. Jest ono ,swego rodzaju wcieleniem Chrystusa, por6w-
nywalnym z Jego ucielesnieniem w Eucharystii, jak i w Kosciele” (s. 159),
a obietnice Chrystusa, ze Duch Swiety przypomni wszystko swoim uczniom
(J 14, 26) nalezy — w przekonaniu Henircha Schliera — rozumie¢ trojako. Jako:
uobecnianie, odstanianie/wyjasnianie i udostepnianie doswiadczeniu: ,Dzigki
Duchowi Swietemu zwiastowane w Kosciele stowo nie jest Zadnym »nowyme
stowem, ani tez jedynie prostym powtérzeniem, czyli powtarzaniem za kims,
lecz uobecnieniem slowa Chrystusa i uobecnianiem Jego samego” (s, 160)™.

Duch Swiety jest dawca stowa Bozego jako ten, ki6ry pelni funkcje po-
$redniczacg pomiedzy faktem historycznym a dalsza interpretacja tego faktu
w Kosciele: ,B6g, do ktérego ono przybliza, jest Bogiem nie przeszlosci, lecz
wiecznosdci, ciaglej teraZniejszosci” (s. 162), a takze wspdlkonstytuujaca tres¢
Bozego stowa (s. 163), do czego sklania tekst KO 7. Jest On takze tym, ktory
sprawia wlasciwa interpretacje stowa Bozego i tradycji (W. Kasper) (s. 164).

Duch Swiety jest przedstawiany takze jako oZywiciel sakramentéw, co wig-
#e sie z nauczaniem Kosciola o eklezjotw6rczej/komunijnej roli sakramentow
(por. KL 59); szcZeg6lnie inspirujace okazuje si¢ w tym wzgledzie nauczanie
Konstytucji o Objawieniu Bozym, art. 61, 63; por. KKK 1108. Duch Swiety jest
ukazywany jako ten, kt6ry inicjuje spotkanie z Chrystusem, rozwija je, wspiera
i urzeczywistnia: ,W dziele upamigtniania, aktualizacji i rzeczywistego uobec-
niania Chistorycznie jednorazowego) zbawczego dzialania Jezusa postuguje si¢
ludzks aktywnoscia jako $rodkiem i narzedziem” (s. 177).

Sakrament jest rzeczywistoécig epikletyczng Kosciola: ,Ten, ktéry ma udzial
w samooddaniu Jezusa na krzyzu, ma réwniez udzial w sakramentalnym
uobecnieniu tego oddania; w sprawowanych sakramentach uobecnia samo-
oddanie Jezusa na krzyZu. Z drugiej strony wyzwala czlowieka do oddania
sie Chrystusowi; budzi che¢ w czlowieku i uzdalnia go do coraz wigkszego
upodobnienia si¢ do Chrystusa” (s. 178).

1 Zwiastowanie Bozego slowa jest misjg i darem Ducha (J 15, 26 n; 17, 7-15; Rz 15, 18 n;
Ef 6, 17 n.), budzi wiare, wzywa do chrztu i daje Ducha (2 Kor 11, 4; Ga 3, 2. 26; Ef 4, 13 n,,
Flp 1, 27; 1 tes 1, 5 n., Dz 2, 37 n.Y" — Kirchengemeinschaft im Wort und Sakrament nr 10 — cyt.
za Craja. Credo in Spiritum Vivificantem s, 167.
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3. Koscidt epoki Vaticanum I odkryt siebie jako ,$wigta tajemnice jednos-
ci” (DE 2), jako jednoé¢ wyjatkows, bo bosko-ludzks, rzeczywistosé zlozong
(KK 8), Kosciét pielgrzyméw i uczestniczacy w liturgii niebiariskiej (KL 8; KK
50), Koscidt kresu wiekéw”, bo ,juz zostalo ustanowione nieodwolalnie od-
nowienie $wiata i w pewien spostb jest ono antycypowane w doczesnogci®
(KK 48), ,Koscidl pielgrzymujacy w swoich sakramentach i instytucjach, ktére
nalezg do obecnego wieku”, posiadajacy posta¢ tego Swiata i wygladajacy
swego Pana (KK 49).

Ksiadz Czaja pisze, ?e nauczanie Soboru Watykariskiego II o Koéciele
jako sakramencie, communio sanctorum, fidelium, ecclesiarum i bierarchi-
ca zasadza sie na ,u$wiadomieniu teandrycznego charakteru eklezjalnej rze-
czywistosci” (s. 199-200). Koéciol, ktéry ukazuje sie jako ,lud zjednoczony
jednosécia Ojca i Syna, i Ducha Swietego” (KK 4), objawia sobie i §wiatu swa
zasadniczg teze eklezjologii communio, szczegélnie w tych trzech wymiarach.
Jako jednoé¢ w réznorodnoéci wiernych (KK 7, 11-12, 32) — communio fide-
linm, jako jednosé w wielosci Kosdcioldow lokalnych — communio ecclesiarum
i jako wspélnota pasterzy — communio bierarchica (s. 201). Te réznorodnos¢
nalezy odrézni¢ od prostego pluralizmu. Dlatego ,méwi sig najezesciej o jed-
nosci w uprawnionej réznorodnoéci badZ pojednanej réznorodnosci” (s. 202-
203) lub jednoéci ,organicznej” (Jan Pawel II).

W Dekrecie o ekumenizmie zwrécono uwage, Ze zasade tef jednosci stano-
wi Duch Swiety (DE 2; por. KK 13, 7; ChL 20). Nalezy zatem zapyta¢, w jaki
sposab staje sie On oZywicielem komunii wiernych, komunii Kodcioldw lokal-
nych i komunii hierarchicznej.

Communio fidelium stanowi najbardziej podstawowa forme struktury Kos-
ciofa, ktéra ksztaltuja wszyscy wierni, a wiec biskupi, prezbiterzy, diakoni,
zakonnicy i §wieccy. Wyrazem tego jest wspdlne im kaplaristwo (KK 10), jed-
nos¢ misji (DA 2)", powszechne wezwanie do §wietosci (KK 40), powszechna
zgodno$é w wierze (sensus fidel) oraz darach charyzmatycznych, danych dla
wspélnego dobra (KK 12; DP 9), ktére tworzg z Kosciola wspélnote chary-
zmatow i wynikajacych zen shuzb.

Communio fidelium zasadza sie, wedlug Mihlena, na biblijno-patrystycz-
nej idei namaszczenia Jezusa i chrzescijan (s. 210) lub wiazZe sie ono — w uje-
ciu Ratzingera — z Jego ,paradoksalng osobowodcia, z Jego byciem komunig
i samg miloscig” (s. 213) lub faktem, jak to stwierdza kard. Walter Kasper, 2Ze
,Duch Swiety jest Kosciolowi powszechnie dany” (s. 213).

W (.) przez swe ramieszkanie w wiemnych Duch udoskonala ich osobowost: przyznaje
kaidemu te sama godnost stanowigca podstawe podmiotowego bycia w Kosciele | zobowig-
zuje do podjecia wspdlnego wszystkim postannictwa® (Czaja. Credo in Spiritum Vivificantem
5. 222).

% Zdaniem Pottmeyera przez rozdawnictwo charyzmaréw Duch urzeczywistnia komunig
wzajemnego dopelniania sie wiermnych, bedge réwnoczesnie zasady wielosci i zespolenia” (Cza-
ja. Credo in Spiritum Vivificantem s, 218; podkr. moje: M. M.),
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Jesli chodzi o role Ducha Swietego jako str6Za nieomylnej wiary ogéhu
wiemnych, to w przekonaniu o. Kehla ,Duch dopomaga Kosciolowi identy-
fikowa¢ sie ciagle na nowo z pierwotnym orgdziem Ewangelii, a przez to
z wlasna tozsamoécia wspélnoty Chrystusa; posluguje si¢ przy tym zwlaszcza
zinstytucjonalizowanymi strukturami Kosciota” (s. 215)'.

Communio ecclesiarum staje sie mozliwe dzieki powrotowi do nowotesta-
mentalnego rozumienia terminu ecclesia: JKosciél na tej ziemi jest nie tylko Cia-
lem wielu czlonkéw w jednosci z Glowa, lecz takze »Cialem Kosciolow« (KK 23)"
(s. 237)7, a takze zwrotowi ku wspélnocie Tréjcy Swietej: ,Wedhug kardynata Ka-
spera podobnie jak boska natura egzystuje w trzech Osobach, tak Kosci6l Jezusa
Chrystusa istnieje w wielu Kosciolach lokalnych i z nich si¢ buduje” (s. 251).

Communio bierarchica staje sie gwarantem nie tylko jednosci na poziomie
Kosciofa lokalnego (wspdlnota biskupa z prezbiterium)™, ale i powszechnego
(wsp6lnota biskupéw wraz z papiezem). NaleZy zaznaczy¢, ze Ksiadz Czaja,
piszac tylko o communio bierarchica, zbyt jednostronnie podszedt do zagad-
nienia kolegialnoéci. Ograniczyt je tylko do sprawujacych urzad koscielny, gdy
podmiotem sukcesji apostolskiej jest cafy Koscidl, a nie tylko biskupi, prezbi-
terzy i diakoni: ,Jedno$¢ musi jednak przejawiac sig¢ rowniez W samym spo-
sobie dzialania i wykonywania poszczegélnych poslug. Musi to by¢ dzialanie
wspélnotowe, czyli kolegialne. Kolegializm jest jednym z istotnych elementéw
rzeczywistosci Kosciola ujetej w aspekcie wsplnotowym™. Ksigdz Blachnicki,
omawiajac zagadnienie sukcesji apostolskiej, wprowadza dwa terminy: kolegia-
lizm i kolegialnoé¢. Kolegializm oznacza ,ogdlng tendencj¢ przejawiajaca sig
w dokumentach soborowych do uwydatnienia wartodci i potrzeby spotecznego
lub wspélnotowego sposobu dzialania apostolskiego w Koéciele, na wszystkich
szczeblach”, a kolegialnoéé — jako pojecie wezsze — dotyczy ,spelniania postugi
urzedu biskupiego w Kosciele, zgodnie ze struktura nadang mu przez Chrystu-
sa"™®, Uwagi te musza nam w tym miejscu wystarczyc.

Pneumatologiczne ujecie urzedu koscielnego (,wnikanie Ducha w proces
przekazywania urzedu™) i wynikajace z tego wszelkie konsekwencje pozwa-
la lepiej zrozumieé zagadnienie successio apostolica, jak i dzialanie wyswie-
conego in persona Christi (s. 276), a takie pneumatologiczna interpretacje
sluzebnego charakteru urzedu (s. 281).

¥ M. Kehl. Kirche als Institution. W: Handbuch der Fundamentaltheologie. Bd. 3. Hrsg. von W,
Kem u. a. Freiburp-Basel-Wien 1986 s. 11 — cyt. za Czaja. Credo in Spiritum Vivificantem s. 213.

v Papiez Jan Pawel Il okredla go [Kodciél] szczegélnym »zwigzkiem wzajemnego przenikania
sie« Koéciola powszechnego i Kogcioléw partykulamych” (Premdwienie do Kurii Rzymskief an. 9.
AAS 83:1991 5. 745-747 — cyt. za Czaja. Credo in Spiritum Vivificantem s. 237 przyp. 192).

® Ksigdz Czaja wyklucza z tej wspdlnoty diakondw, idgc za Relatio finalis Nadzwyczajnego
Synodu Biskupéw z 1985 r. (I C 6). Nie wydaje si¢ to shuszne. Przeczy temu, chocby dokument
Miedzynarodowe] Komisji Teologiczne], poswigcony diakonatowi.

¥ F. Blachnicki. Teologia pastoralna ogdina. Cz. 2: Eklezjologiczna dedulbcja teologii pa-
storalnej. Lublin 1971 s, 272.

® Tamie 5. 273.
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Przedstawiona praca Ksiedza Andrzeja Czaj powinna sta¢ si¢ wazng lektu-
ra dla wykladowcow i studentSw teologii pastoralnej. Nie tylko z tego wzgle-
du, Ze jest praca z zakresu dogmatyki, ktéra stanowi fundament dla refleksji
pastoralnoteologicznej, lecz takZe z racji rozwijania eklezjologii communio,
a wiec tego nurtu refleksji nad Kosciolem, ktéry od kilkudziesigciu lat (F. Klo-
stermann, F. Blachnicki) jest obecny w nurcie eklezjologicznej dedukdji teo-
logii pastoralne;.

Przemyslenia Autora, przeniesione na grunt teologii pastoralnej, pozwola
lepiej zrozumie¢ proces samobudowania si¢ Kosciota jako wspdlnoty (com-
munio, koinonia), w poszczegolnych aspektach urzeczywistniania si¢ Koscio-
la: na plaszczyZnie znaku, w Zyciu jednostkowym i we wspdlnocie oséb.

Lublin Marek Andrzef
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Ks. Janusz Mariafiski. Kosciol katolicki w Polsce a Zycie spoleczne.

Studium socjologiczno-pastoralne. Lublin 2005 ss. 353. Wydawni-
ctwo ,Gaudium”

U podstaw refleksji Ksiedza Profesora Marianiskiego przeprowadzonej w tej
ksigZzce lezy przekonanie, 2e socjologia moze by¢ uzytecznym narzedziem
W wyjasnianiu tego, co dzieje sie w Kosciele i z Kodciolem w spoleczeristwie”
(s. 11; podkr. moje: M. M.). Ow optymizm jest tonowany $wiadomoscia, Ze
»socjologiczna analiza Kosciola nie obejmuje wszystkiego, co si¢ przez Kosciét
rozumie” (s. 8)'. Niemniej, badanie roli, pozycji, nauczania i dzialalnoci Kos-
ciola w spolecznym odbiorze ma stuzy¢ ,redefinicji miejsca i roli Kosciota”,
oraz — i jest to postulat godny realizacji — podjeciu ,swoistej dyskusji »okra-
glego stolu«” nad miejscem i rola Kodciola w Zyciu spolecznym: ,Refleksja ta
moglaby by¢ uzyteczna dla Koéciola, dla elit politycznych oraz dla calego spo-
leczeristwa” (s. 12). Tym samym Autor wraca do pewnych idei zawartych we
wezesniejszej publikacii, ktérej kilka lat temu nadali$Smy miano » Elementarzas«
spoteczetistwa obywatelskiegd'.

Na marginesie dodajmy, Ze idea angaZzowania sie Kosciola w Zycie spolecz-
ne i formowanie si¢ spoleczeristwa obywatelskiego zostala kilkanascie lat temu
rozstrzygnigta pozytywnie przez ks. Franciszka Blachnickiego (1921-1987),
tworce polskiej teologii wyzwolenia®, i potraktowana jako realizacja postugi
zbawczej Kosciola, czyli duszpasterstwa. Uwazal, e Kosci6t musi sobie zda-
wac stale sprawe z cigigcego na nim obowiazku przejecia i kontynuowania tej
misji Chrystusa. Istnieje bowiem realne niebezpieczeristwo dystansowania sig
lub — co najmniej — zachowania swej neutralnosci wobec probleméw $wiata
lub tez zachowania pozycji diametralnie odrebnej, a mianowicie preferowania
niestusznego przekonania, Ze pierwszym celem Kosciola jest wigczenie sie do
walki o przywrocenie spolecznej sprawiedliwosci®. Z teza o dzialalnoéei na
rzecz wyzwolenia czlowieka, narodu czy w ogdle ludzkosdci, jako kontynuacii

! Socjolog nie chee tumaczy¢ do korica czegos, co wytlumaczone byé nie moZe, niemnie
uwarunkowania spoleczne zawisk zbiorowej religijnosci, sposobdw jej przedywania i interpre-
towania, jej form organizacyjnych (Koscioly) sa w zasiegu jego zainteresowar” (J. Mariariski.
Koscidt katolicki w Polsce a Zycie spoleczne. Studium socjologiczno-pastoralne. Lublin 2005 s,
8). W nawiasach, w tekscie gémym, bedziemy podawad strony, na ktdre powolujemy sie lub
dokonujemy streszczer tekstu ksig#kd,

* . Mariariski. Koscidt katolicki w spofeczeristiwie obywatelskim. Refleksje socjologiczne. Lublin
1998 (rec.: MPP B4(94):1999 nr 9 5. 374-377; _Rocenik Sekeji Pedagogiki Religijne] Wyzszej Szko-
ty Filozoficzno-Pedagogiczne] »Ignatianums« w Krakowie” 2002 s. 434-443).

3 M. Marczewski. Prawda - Krzys - Wyzwolenie. Polska teologia uyzwolenia epoli totalita-
v i jej aktualne preestanie. Ethos™ 13:2000 ar 3 s. 126-140.

* F. Blachnicki. Czfery rozuwasania o wyzwoleniw. W: tenze. Prawda - Krz)Z — Wizwolenie,
Ku polskief teologii wyzwolenia. Carlsberg 1985 s. 63-74; skrot: Blachnicki. PEW.
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zbawczej misji Chrystusa, jest zwigzana nastepna, kiéra wigze si¢ z progra-
mem formacji nowego czlowieka’.

Zalozenie, ktére zamierza przeprowadzi¢ Ksiadz Mariariski w anonsowa-
nej pracy, dotyczy dania odpowiedzi na pytanie o wplyw Kosciola na Zycie
publiczne i spoleczne wybory Polakéw po 1989 r. oraz o oceng roli i pozycji
Koéciola w tworzacym si¢ spoleczeristwie demokratycznym i pluralistycznym.
Diagnoza postaw i zachowari zostala przedstawiona w szesciu rozdzialach,
ktére dotycza kolejno: (1) roli i miejsca religii w zsekularyzowanym swiecie
w ogdle, (2) miejsca i roli Kosciola w spoleczeristwie polskim oraz przewi-
dywanym scenariuszom rozwoju Kosciola, (3) spolecznego zaufania wobec
Kosciola, (4) roli Kosciofa i religii w zyciu publicznym, (5) Koéciola w proce-
sie demokratyzacji spoleczeristwa, (6) okre§lenia i znaczenia ,znakéw czasu®
w Zyciu Kosciola polskiego. Calos¢ wiericzy Zakoriczenie, streszczenie pracy
w jezyku angielskim oraz bogaty wykaz bibliograficzny®.

Refleksje, zawarte w prezentacji ksiazki Ksigdza Profesora Mariariskiego
— précz oczywistego zaznaczenia jej tresci — beda mialy charakter wiasnej
analizy probleméw przez niego poruszanych. Praca bowiem jest niezwykle
inspirujaca i wyzwala — dzieki obiektywnemu wprowadzeniu w zagadnienia
zasadnicze — pragnienie wyraZenia swego stanowiska.

1. Do niedawna relacje pomiedzy religia a wielowarstwowym procesem
spolecznym i kulturowym, jakim miata by by¢ sekularyzacja, traktowano jako
punkt odniesienia w wyjasnianiu przyczyn upadku religii/religijnosci: ,Religie
traktowano jako przejéciows faze ludzkosci, a proces sekularyzacji uznano
za nieodwracalny” (s. 16). Obecnie czes¢ socjologéw religii zdecydowanie
odchodzi od tej tezy i zwraca sie uwage na religijny megatrend”, by uzy¢ jed-

s Jak dotgd zadna rewolucja, zaden program spolecznego wyzwolenia, Zaden program re-
fmnyspuhcmcjniepnﬂnﬂmzwiam{pmhlﬂnumwcﬂmdeka,p:mnmnycﬂﬁmﬂm,
wychowania nowego czlowieka. Jedynie zbawienie, ktére przynosi Chrystus, ma moc przemiany
czlowieka od korzenia, in radice. Opierajac sie na tym uzdrowieniu, mogg by¢ rozwigzane inne
problemy” (Blachnicki. PKW 23). Zob. F. Blachnicki. Ruch Swiatlo-Zycie jako pedagogia Nowego
Crlowieka. W: tenze. Charyzmat i wiernasc. Do Ruchu Swiatbo-Zycie z Obczyzny 1981-1984.
Carlsberg 1985 5. 103-124. Jesli tego nie przyjmie sig, to dalej spoleczeristwa bedg popelniac blad,
o kiérym pisze W. Morawski: [Klasa polityczna, zwlaszeza jej kregi liberalne, wierzg w swoisty
automatyzm celdw, jakie rzekomo narzuca budowa gospodarki rynkowe; i liberalne] demokracii.
Nie zacheea to do budowy spoleczeristwa obywatelskiego” (Globalizacia: wyzwania i problemy.
W: Wymiary Zycia spolecznego. Polska na przefomie XX { XX uveku. Red. M. Marody. Warszawa
2002 s. 460 — cyt za J. Mariariski. Koscidf katolicki w Polsce a Zycie spoleczne. Studium socjolo-
giczno-pastoralne. Lublin 2005 s. 263). Teoria »samoczynnego dzialania strukturs jest utopia. Jej
rédel nalezy szukad w liberalizmie; przejal ja marksizm (Blachnicki. PEW 64).

¢ Watgp (s. 5-14); Rozdz. 1: Religia i Koscidk w zsekularyzowanym swiecie (s. 15-76); Rozdz.
II: Koscidt katolicki w Polsce w procesie przemian (5. 77-107); Rozdz. 1II: Religijne i spoleczne
zaufanie wobec Koscioka (s. 109-158); Rozdz. IV: » Wiadza« Kosciola w spoleczevistuie (5. 159-
202); Rozdz. V: Koscidt i demokracja (s. 203-265); Rozdz. VI: Koscidl wobec radykalnych wy-
zwar spolecznych i religifnych (s. 267-300); Zakoriczenie (s. 301-310); Summary (s. 311-315);
Bibliografia (s. (317)-353).
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nego z nos$nych hasel odwrotu’. Inni nie tylko ja podtrzymuja, lecz i bronia.
Ksigdz Profesor Mariariski w tym wzgledzie prezentuje stanowisko posrednie:
pragnie przestrzec ,przed zbyt pochopnym odrzucaniem en bloc teorii seku-
laryzacyjnych” (s. 20). Interesujace, tak to odbieram, Ze teorie sekularyzacji
odrzucaja socjologowie Stanéw Zjednoczonych Ameryki Pélnocneff, gdzie
nie przyjeto marksizmu, a péZniej neomarksizmu. Bowiem teza sekularyzacji
zawiera w sobie 6w marksistowski nurt krytyki religii.

Wraz z teorig sekularyzacji przewidywano i przewiduje si¢ ograniczenie re-
ligii do sfery prywatnej (s. 17), co okre§lono mianem procesu indywidualizacii,
wyrézniajac cztery jego cechy®. Wydaje sie, ze indywidualizacja zdaje sie siegac
swymi korzeniami dziewigtnastowiecznego protestanckiego indywidualizmu
i subiektywizmu. Oczywiscie, tak w przypadku sekularyzacji, jak i indywidu-
alizacji mamy do czynienia z procesami, ktére dokonujg si¢ w spoleczeristwie
przelomu tysiaclecia, ale nurtuje mnie wciaZz pytanie, na ile s one rzetelna
préba opisania rzeczywistosci, a na ile zaleznymi od liberalizmu i wyrostymi
na gruncie liberalizmu sposobami tlumaczenia rzeczywistosci. Z pewnoscia
wywazone stanowisko Ksigdza Mariariskiego w sprawie sekularyzacji moze
stanowi¢ dla czytajacego wazne wskazanie.

W odniesieniu do indywidualizmu oczywistym wydaje sie przyjecie prze-
konania opartego na refleksji Franza X. Kaufmanna, Ze dla Kosciola ,waZnym
polem dzialania jest uzgodnienie instytucjonalnych wymogéw wiary z nasila-
jacymi sie tendencjami indywidualizacyjnymi i rodzacymi si¢ nowymi formami
uwspolnotowienia religijnosci” (s. 35).

W przedstawionej tu pracy slowami kluczowymi sg przede wszystkim re-
ligia i Kosci6l. Nie znajdujemy jednak wyraZnego opisu tych rzeczywistosci.
Trudno bowiem zatozy¢ sp6jne u czytelnika i Autora rozumienie/definicje obu
tych rzeczywistosci®. To niewsatpliwie przeszkadza, tak jak utrudnia lekture

? Tych okresleri nasz Autor wymienia kilkadziesiat (s. 17).

® Peter L. Berger, Ronald Inglehart (s. 27), Samuel P. Huntington (s. 28), Rodney Stark
i William 5. Bainbridge (s. 28-32).

# Za Moniks Wohlrab-Sahr wskazuje sie na: (a) prywatyzacje relighinych decyzji, (b) zindy-
widualizowane przyznanie jednostce odpowiedzialnosci w tzw. problemach ostatecenych, ()
pluralizacje zinstytucjonalizowanej wiary, (d) pluralizacje pozakoscielnego, religinego albo du-
chowego krajobrazu (Religitise Indwidualisierung oder religidse Kulturverteidigung? W: Religion
— Kirche — Flam. Eine soziale und diakonische Herausforderung. Hrsg. von K. D. Hildemann.
Leipzig 2003 5. 39-53 — cyt za ]. Mariariski. Kodcidf katolicki w Polsce a ycie spoleczne 5. 49-50).

*®* Definicja Kofciola pojawia sie doplero w rozdziale trzecim: Prawda o Koéciele wyzna-
wana w Credo oznacza, Ze jest on nie tylko przedmiotem wiary, ale rdwnoczesnie podmiotem:
wyznajac wiare w Koscidl, sami jeste$my Kosciolem wierzacym i modlgeym sie. »Z przestanki
tej wynika, 2= wiara w Kosciol, wypowiedzenie z wiarg akceptujgeego »tak« w stosunku do
niego jest logiczna konsekwenciy calego Credo, w szczegdlnosci wyznania wiary w Chrystusa,
Boga-Czlowieka. O nakazach tej wewnetrzne] logiki Credo musimy pamigtad zwiaszcza dzisiaj,
gdy spotykamy sie czesto z rozdzieleniem czy wrecz przeciwstawieniem Kodciola Chrystusowi,
gdy na przykiad styszymy slowa: »Chrystus — tak, Ko#ciél — nie«. Preeciwstawienie nie calkiem
nowe, a jednak w niektérych kregach naszej wspdélczesnodei na nowo lansowane«” (s, 111).
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brak warto§ciowania (oceny) analizowanej sytuacji oraz zwrécenia uwagi na
konsekwencje wynikajace dla zycia jednostkowego i spotecznego. Mamy do
czynienia jedynie z wyczerpujacym opisem zjawiska (analiza sytuacji).

Jesli chodzi o zagadnienie pierwsze, to problem ostatecznie sprowadza si¢
do wypracowania rozumienia/definicji Kosciola, bo poza rozdzialem pierw-
szym tre$¢ pracy koncentruje si¢ na Kosciele. Przez Kosciol bedziemy rozu-
mie¢ wspélnote wierzacych, ktérej istotg jest uczestnictwo w trynitarnym Zyciu
Boga, udzielanym przez Ojca posylajacego Syna i Ducha Swigtego. Oznacza
to, e nasze eklezjologiczno-pastoralne ujecie Kosciota sytuujemy w konte-
kicie eklezjologii » communio«'®,

Problem kolejny mozna rozwiaza¢ na plaszczyZnie teologii pastoralnej,
a gléwnie jej dyscyplin szczeg6towych: kairologii teologiczno-antropologicznej
i teologiczno-socjologicznej oraz prakseologii pastoralnej. Zadaniem tej ostatnie]
jest ,ustalanie dyrektyw, planéw, srodkéw i metod dzialania Kosciola zmierza-
jacego do swego urzeczywistnienia sie jako wspélnota we wspélczesnosci™.
Dla tych wiasnie dyscyplin szczegélowych materiat socjologéw religii stanie si¢
podstawa postulowanego powyzej osadu i idgcego w Slad za nim dzialania.

2. Istota refleksji zawartych w rozdziale drugim sprowadza si¢ do przed-
stawienia sporu na temat roli i miejsca Kosciola rzymskokatolickiego w Zyciu
Polakéw po 1989 r. oraz zarysowania scenariuszy/modeli obecnosci Kosciola
w Polsce. Zbiér opinii wskazuje jednoznacznie, ze Kosci6l, to znaczy hierar-
chia i §wieccy w dalszym ciagu pozostajg obiektem ataku ateistéw, partyjnych
towarzyszy, ktérzy dysponuja w dalszym ciagu mozliwosciami formowania
opinii. Kosci6l natomiast, zamiast przystapi¢ do decydujacej rozprawy z ate-
izmem, pozostaje biemy i pozwala narzucac sobie taktyke walki, pozostaje
w defensywie.

Klasycznym przykladem ateistycznej demagogii, ki6ra tu zostata przedsta-
wiona, jest opinia ideologa ,Polityki” Pana Ireneusza Krzemifiskiego, ktory
konstatuje: ,Wiekszo$¢ ankietowanych ludzi bardzo wyraZnie oddziela spo-
leczne znaczenie i spoleczna role Kosciola, a nawet jego udzial w debacie
publicznej od roli Koéciola jako bezposredniego aktora politycznego. Ta ostat-
nia wyraZnie jest kwestionowana przez opini¢ publiczna, w tym — przez zna-
czgca czesé katolikéw™:. Chodzi, oczywiscie, o rozumienie terminu polityka.

" Koécidt powstat 1 istnieje dzieki temu, Ze Pan udziela sie ludziom, wchodzi 2z nimi w Ko-
munie i w ten spostb wprowadza ich do komunii wzajemnej. Koéci6l to komunikacja Pana
z nami, kiéra jednoczesnie stwarza prawdziwg komunikacje miedzy ludZmi” (J. Ratzinger. Eu-
charystia. Bog blisko nas. Pod red. S. O. Homa i V. Pfniira. Krakéw 2005 s. 5).

1y Communion w chrzescijariskief refleksfi o Kosciele. Red. A. Czaja, M. Marczewski. Lublin
2005.
1 F, Blachnicki. Teologia pastoraina ogdina. Cz. 2: Eklezjologiczna dedukcja teologii pasto-
ralne. Lublin 1971 5. 479.

" 1, Krzemiriski. Sogjologiczne przemiany wspdlczesnego swiata. W: Socjologia a przemiany
wspolczesnego Swiata. Red. 1. Krzemifiski. Warszawa 2004 s. 25 — cyt za Mariariski. Kosdcidf ka-
tolicki w Polsce a 2ycie spoleczne s. 81.
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Publicy$ci narzucaja swoiste jego rozumienie, podczas, gdy w istocie oznacza
troske o dobro wspélne’. Tym samym tekst Pana Krzemiriskiego stanowi prze-
jaw przemyslanego wprowadzania w blad. To pozbawienie Kosciola nalezne-
go mu miejsca dotyczy wszystkich niemal dziedzin Zycia spolecznego. Jest to
absurdalne. NaleZy sie bowiem spodziewad ze strony Koéciola zdecydowane-
g0 oporu, to znaczy wyciagniecia konsekwencji z nauczania Ojca Swietego
— choé z tym zawsze jest najgorze] — w kwestii natury osoby i podmiotowosci
spoleczeristwa. Koséciolowi zlecono stuzbe strzeZenia tych wartosci, co zostalo
podkreslone w programowych dla tego pontyfikatu encyklikach Redemptor
hominis, Dives in misericordia i Laborem exercens.

Jakie w zwigzku z tym nalezaloby przewidywaé scenariusze /modele wy-
nikajace z frontalnego zakwestionowania obecnoéci Kosciola? Ksiadz Profesor
wskazuje na trzy warianty: pesymistyczny, optymistyczny i realistyczny (s. 95-
105), opisujac kazdy z nich. Przewidywanie pierwsze ( hipoteza rozpadu re-
ligiinogci koscielnej i Kosciota ludowego™), jak i drugie (,utrzymanie sie reli-
gijnosci i koscielnogci w ich dotychczasowych kszialtach™) dalekie sa od ich
spelnienia. Pozostaje wariant realistyczny, kit6ry opiera si¢ na ,hipotezie wielo-
kierunkowych przemian religijnosci i koscielnosci (hipoteza transformacii)”,
za kt6rym opowiada sie Autor: ,Za wczesnie jest odprawiac reguiem dla teorii
sekularyzacji i drukowaé klepsydry dla Kosciola ludowego czy pisac jego te-
stament. Przemiany w religijnosci sa i beda wielokierunkowe, a wiara w Boga
pozostanie nieodzownym elementem ludzkiej egzystencji” (s. 102). Przekona-
nie to zyskuje swe uzasadnienie w trzech kolejnych rozdziatach pracy.

3. Zaufanie jest tym kapitalem spolecznym, ktéry zaklada wzajemnosdé
i wyraza sie gotowoscia do podejmowania dzialari; charakteryzuje ono sto-

¥ Ludzie, rodziny i rdgne grupy, skladajace sie na wspdlnote obywatelska, sa $wiadomi,
ze sami nie zdolajy urzadzid w pelni ludzkiego #ycia i rozumiejy konlecznodd stworzenia szer-
szej wspdlnoty, w kidre] wszyscy pracowaliby codziennie w celu coraz lepszego osiagania dobra
wspdlnego. Dlatego tworza wspdlnote polityczng zréénicowang w swych formach. Wipdlnata po-
lityczma istnigje zatem ze wzgled na to dobro wspdine, w ktdrym uzyskige petne usprawiedliuie-
nie i znaczenie { = Mdrego czerpie plerwatne, wiasciwe sobie prawo. Dobro wspdlne obejmuje zas
sume tych warunkéw #ycia spolecznego, dzigki ktdrym ludzie, rodziny i grupy spoleczne mogs
w pelniejszy 1 szybszy sposéb osiagnad swoj whasna doskonalose” (KDK 74; podkr. moje: M.
M.); .Z coraz scilejszej, rozszerzane] stopniowo na caly Swiat wspdlzaleznoscl wynika, 2e dobro
wspdine - to znaczy suma tych warunkdéw tycia spolecznego, ktdre pozwalajg badZ to gripom,
bgdz poszczegdlnym jepo cxlonkom pefnief 1 szybeief osiggnac ich whasng doskonalodc - staje sig
dzif coraz pouszechniefsze, a co za tym idzie, obefmuje takée prawa i obowigzlki, ktdre odnoszg
sig do calego rodzaju ldrkiego. Kaida grupa winna brad¢ pod uwage potrzeby i uzasadnione
dazenia innych grup, a co wigcej, dobro wspélne calej rodziny ludzkie]” (KDE 25; podkr. moje:
M. M.). Por. Pawel VI »Octogesima adveniens« list fepo Swigtobliwosei Pawda VI do Ks. Kardynala
Maurice'a Roy Przewodniczacego Rady do Spraw Swieckich i Papieskiej Komisfi »Iustitia et Pax«
z okazfi 80 rocznicy ogloszenia encykliki »Rerum novarums art, 46, W: Nauka Kodciola katoli-
cliego, Program kopraterowy. Krakdw 2003 (skrdt: NEK CD); Jan Pawel II. Przemduienie w obozie
dia uchodzotw Debeishaart. 2. [Pielgrzymka do Ziemi Swigte] 20-26 TIT 20001, NEKK CD.
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sunki pomiedzy osobami oraz osobami a instytucja/instytucjami’®. ,Poniewaz
Kosci6t jest instytucja spoleczna i religijna, zaufanie do niego naleiy badac na
plaszczyZnie (a) religijnej i (b) spolecznej” (s. 111).

a. W badaniach przeprowadzonych przez Instytut Statystyki Kosciola Kato-
lickiego SAC dla Polski (s. 113), jak i poszczeg6lnych diecezji (s. 114) odnoto-
wano wzrost znaczenia wspélnotowosci Koéciola w $wiadomoséci Polakéw™,
co w polaczeniu z wysokim procentem akceptacji podstawowych, charakte-
rystycznych cech i przymiotéw Koéciola (ponad 75, 0 %) stawia nas w sytu-
acji uprzywilejowanej. Niepokoi natomiast wzrost o 19, 0 % przekonania, Ze
mozna by¢ religiinym bez Kosciota (s. 118) oraz wysoki poziom opinii®, ze
,w sprawach wiary nie jest potrzebne posrednictwo Kosciola” (s. 120). Swiad-
czy to o powaznym niebezpieczeristwie (na ile $wiadomego ?) radykalnego
autonomizmu. Podobne wyniki w odniesieniu do Kosciota jako instytucji zba-
wienia®®. Uprawniaja Ksiedza Profesora do stwierdzenia, ze ,krag ludzi »reli-
gijnych bez Kogciota« moze si¢ powigksza¢ w XXI w., zwiaszcza jezeli Koscidl
nie potrafi wypracowa¢ nowych metod i form dzialania w ksztaltujacym sie
spoleczeristwie pluralistycznym” (s. 121). Trzeba tez zdac sobie sprawe z tego,
iz ,pomimo stosunkowo wysokiego poziomu praktyk religijnych moze coraz
wyraZniej zaznaczac si¢ »deficyt koscielnosci« w $wiadomosci zbiorowej Po-
lakéw” (s. 123). Przyczyn tego stanu rzeczy nalezaloby upatrywac w braku
odpowiedzi dzialalnosci ewangelizacyjnej Kosciola na zapotrzebowania wier-
nych.

b. Przekonanie o spadku spolecznego zaufania do Kosciola nie jest az tak
oczywiste, jak moglo by sie wydawaé. Oceny w tym wzgledzie .53 dos¢ zriz-
nicowane”. MoZna nawet méwi¢ o zahamowaniu swoistego syndromu nieuf-
noéci (s. 126-127), a ,oceny dzialalnosci Kosciola byly tym lepsze, im czest-
sze byly praktyki religijne, glebsza wiara i czestsze stuchanie »Radia Maryja«”

% p_ Sprompka wyrdinia zaufanie osobiste, pozycyjne, komercyjne, technologicene, insty-
tucjonalne i systemowe (Sogjologia. Analiza spoleczeristua. Krakaw 2002 5. 312, 326 — cyt za
Mariariski. Kodcict katolicki w Polsce a 2ycie spoleczne 5. 109).

17 W gwiadomosci zbiorowej Polakéw: z 46, 2 % w 1991r. do 54, 6 % w 1998 r. (Mariariski.
Koscidt katolicki w Polsce a #ycie spoleczne s. 113). Na plaszczyZnie instytucjonalnej czesciej
pojmuje sie Koscidl jako instytucje strzegacy wiary i obyczajéw lub instytucie Swiety 2z papiedem
i duchowieristwem niz realizujgca cele $wieckie® (tamze s. 116). -

1 50, 5 % wirdd mlodziezy katolickiej i protestanckiej w 1995 r. (B. Milerski. Powatyzacja
religijnosci miodziezy polskiej. Raport z badar. RT 39:1997 nr 1-2 s. 47-84 — cyt. za Mariariski.
Kofciot katolicki w Polsce a Zycie spofeczne s. 120). Podobnie wérsd doroslych i miodziety
w badaniach J. Mariariskiego (Wierzenia religifne i doswiadczenie wigry. W: Wartosci { religia.
Postawy i zachowania mlodziezy archidiecezji iédzligj. red. S. H. Zargba, T. Zembrzuski, EadZ
2000 s. 183-201 — cyt. za Mariariski. Koscidf katolicki w Polsce a Zycie spoleczne s. 120).

¥ W zhiorowosci policlantéw 56, 4 % respondentéw bylo przekonanych, Ze .niekoniecznie
trzeba byé katolikiem, aby byé zbawionym"” (Mariariski. Koscidl katolicki w Folsce a Zycie spole-
cznes. 120).
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(s. 127)®. Problemem pozostaje wcigz sprawa tzw. angazowania sie Kosciola
w polityke. Pominawszy wskazana juz wczesniej niewlasciwos¢ tego okresle-
nia, to ,hipoteza, wedlug ktérej autorytet Kosciola zmniejsza sig, jezeli wiacza
sie on w dyskurs polityczny, i wzrasta, jezeli si¢ z niego wylacza, nie ma
dostatecznego empirycznego uprawomocnienia. Opiera si¢ na zestawianiu
pewnych wydarzeri z Zycia publicznego z aktualnie uzyskanymi wynikami
z sondazy, bez udowodnienia ich zwigzku” (s. 144).

Pozostaje jeszcze potrzeba odpowiedzi na pytanie, czy Koéciét ,daje w na-
szym kraju zadowalajace (adekwatne) odpowiedzi na problemy jednostki, ro-
dziny, mlodziezy, warstw spolecznych (rolnicy, robotnicy, inteligencja) i naro-
du"? (s. 147-148)*'. Ocena w przekonaniu Ksiedza Mariariskiego jest ,bardzo
krytyczna” (s. 150-153): , MoZna by nawet twierdzi¢, Ze zblizamy si¢ do sytua-
cji kryzysowej, bowiem wiekszoé¢ mlodych Polakéw, wyraza niezadowolenie
— mniej lub bardziej intensywne — z odpowiedzi, jakie daje Koéci6l na pro-
blemy spoteczne rodzin, narodu, jednostek, miodziezy i warstw spolecznych”
(s. 152).

4. Obowiazuje przekonanie, 2e wysoko rozwinigte spoleczeristwa charakte-
ryzuja sie funkcjonalna dyferencjacja”, to znaczy, Ze poszczegblne sfery dzia-
lania spolecznego uniezalezniajg sie, a ,$wieckie subsystemy nie potrzebuja
juz Koécioléw do usprawiedliwienia swoich dziatari czy tworzenia motywacji”
(s. 159). Oczywiscie, jest to jedna z wielu bzdur, ktére narzuca sie spote-
czeristwu. Gdyby tak rzeczywiscie bylo, to nigdy nie doszloby do zniszczenia
muru berlifiskiego, tzw. jesieni lud6w czy stopniowego wyzwalania si¢ Pola-
kéw z komunizmu. Rozprawa z komunizmem, ktéry obecnie przyjal nazwe
socjaldemokraciji, by by¢ blizej chorych na socjalizm kolegéw z Zachodu, jest
bardzo trudna i wymaga tak wielkiego potencjalu wszystkich sit spolecznych,

* Spezegdlowa analiza wielu badari: Mariariski. Koscidd katolicki w Polsce a Zycie spoleczne
5. 128-134. Warto przypomnied przediozone wnioski badari OBOP-u: Najwyzszy jest odsetek
osobistego zaufania respondentéw do Kogciota, Utrzymuje sie on na poziomie ponad siedem-
dziesieciu procent. Niespelna polowa Polakéw popiera potrzebe stosowania przez wiadze pad-
stwowe zasad nauki spolecznej Kodeiota. Blisko dwie trzecie uwaia, 2e udzial Kofciok w Zyciu
politycznym kraju jest za duzy. MozZna wigc powiedzied, 2¢ Polacy majg generalnie zaufanie do
Kosciola katolickiego, niechetnie natomiast widzs jego zaangazowanie w Zyciu politycznym,
szczegdlnie to bezposrednie™ (Postawy Polakdw wobec Kosciola i konkordatu w lutym { marcu
1997 robw. Komunibat z badard QOBOP (marzec 1997). Warszawa 1997 5. 9 — cyt. za Mariariski.
Koscidt katolicki w Polsce a Zycie spotecane s. 133).

4 Jest to — niewatpliwie — pytanie o polityczng dziatalnodé Kodelola, o jego ponoszenie odpo-
uredzialnodct za dobro wspélne. Interesujgce, #e na opacenie sformulowane pytanie Ofrodka
Sondazy Spolecznych OPINIA w 2002 r., w jakich sprawach powinni wypowiadad si¢ ksigia
i biskupi, bo to przeciez caly Koscidt jest podmictem apostolskiego poslannictwa, 61, 4 %
badanych bylo zdania, #e biskupi i ksie#a powinni si¢ wypowiadad w sprawach stosunkdw
pozamaltzeriskich, 62,5 % — na temat przerywania ciady, 70, 4% — na temat eutanazji (uémierca-
nie os6b upogledzonych, nieuleczalnie choryeh lub umierajacych), 53, 1% — w sprawach stylu
i tresci publikacil, audycji | programéw w mediach, 66, 5% — antysemityzmu, 72, 6% — bezrobo-
cia, 70, 0 % — rosnacych réznic socjalnych, 34, 6% — polityki rzadu” (s. 149).
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jak wielkim bylo i jest w dalszym ciagu dzielo odnowy narodu niemieckiego
Aktion Stibnezeichen, po okresie narodowego socjalizmu, w ki6ra zaangaZo-
waly sie Koécioly Niemiec. U nas, w Polsce nie poparto takiego zrywu odno-
wy moralnej, jakim byt program polskiej teologii wyzwolenia, wypracowany
wraz z upadkiem ideologii marksistowskiej przez Sluge BoZego Ksiedza Fran-
ciszka Blachnickiego (1921-1987). Rozpoczgla si¢ natomiast jalowa dyskusja
na temat wiadzy Kosciola w spoleczefistwie i mieszania sig Kosciola w zZycie
polityczne. Zostala ona sprytnie podjeta przez liberalne i socjaldemokratyczne
oérodki i narzucona spoleczefistwu przez zalezne od nich media, dlatego
pozwolono sobie zaréwno na operowanie zafalszowanym terminem Kosci6l
(Koéciét to biskupi, ksieza, instytucje koscielne) i polityka. Co gorsza — jak to
zauwazyl Ksiadz Profesor — ,narzucano wéwczas ludziom wierzacym obowia-
zujace definicje rzeczywistosci spolecznej, moralnej i religijnej” i trzeba bylo
zdecydowanej interwencji Ojca Swigtego, ktéry w Skoczowie 22 V 1995 r.
bronit gwalconych praw sumienia w Polsce i przeciwstawial si¢ nietolerancji
(s. 163-164).

Nie zaskakuja tez wyniki badan, w kt6rych starano sig¢ zapoznac z opiniami
na temat ,mieszania sie Koéciola do polityki”. Istnieje przekonanie, 2e jest ono
bardzo duze. Siega zawsze powyzej 55 %. Sytuacja jest przy tym kuriozalna,
bo prezentuja je takze ludzie wierzacy, a wigc Koécidt, ktérzy podcinaja ga-
1aZ, na ktérej siedza, oddajac dziedzing polityki postkomunistom i liberatom,
co wychodzi na jedno lub odgrywaija sie na Kosciele, czyli hierarchii, co tez
naleZy odebra¢ jako zlo.

Tymczasem Koéciét — wspélnota wierzacych (1 ] 1, 7) jest zanurzony
w $wiecie: ,Rados¢ i nadziej, smutek i lek ludzi w naszych czasach, szczegol-
nie ubogich i wszelkich uciénionych, s3 réwniez radodcia i nadzieja, skutkiem
i lekiem uczniéw Chrystusa i nie mozna znaleZ¢ nic prawdziwie ludzkiego,
co nie odbijatoby sie echem w ich sercach” (KDK 1). Nie mozna zepchnac¢
Kosciola na margines, bo jestesmy wszedzie, i jak kazdy obywatel, mamy
prawo i obowigzek udzialu w rozwoju §wiata. Co wigcej — jesteSmy bogatsi
od tych, ktérzy nie zawierzyli objawiajacemu si¢ Bogu, bo przepowiadamy
Chrystusa, w ktérym wyjasnia sie naprawde tajemnica czlowieka (RH 8). Nie
bez powodu Ojciec Swiety Jan Pawel I napisal, Ze ,podstawowy biad socjali-
zmu ma charakter antropologiczny” (CA 13). Jesli bedziemy pytac dalej, gdzie
nalezy szuka¢ Zrédet blednej koncepdji ,natury osoby i »podmiotowosci« spo-
leczefistwa”, to otrzymamy odpowiedZ, Ze jest nim ateizm, bo ,negacja Boga
pozbawia osobe jej fundamentu, a w koricu prowadzi do takiego uksztalto-
wania porzadku spolecznego, w ki6rym ignorowana jest godnos¢ i odpowie-
dzialno$¢ osoby” (tamze).

Pytanie zatem nie powinno by¢ postawione, czy Koscidl i organizacje wy-
znaniowe w naszym kraju maja o wiele za duzo wiadzy, lecz czy Kosciél i or-
ganizacje wyznaniowe kontynuujg zbawcza misj¢ Chrystusa, ktorej istota spro-
wadza sie przede wszystkim do wyzwalania czlowieka i formowania nowego
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czlowieka: ,0t62 wszelkie naturalne, ludzkie akcje na rzecz wyzwolenia czlo-
wieka zalamuija sie w koricu w obliczu tego wiasnie problemu. Jak dotad, 2ad-
na rewolucja, Zaden program spolecznego wyzwolenia, Zaden program refor-
my spolecznej nie potrafit rozwiaza¢ problemu nowego czlowieka, przemiany
czlowieka, wychowania nowego czlowieka. Jedynie zbawienie, ktére przynosi
Chrystus, ma moc przemiany czlowieka, stworzenia nowego czlowieka. Ono
przynosi uzdrowienie czlowieka od korzenia, »in radice«. Dopiero w oparciu
o to uzdrowienie, moga by¢ rozwiazane inne problemy"*.

5. Istotne w tym rozdziale okazuje sie rozumienie demokracji w spoleczeri-
stwie: ,Oceny funkcjonujacej demokracji moga si¢ rézni¢ w zaleznosci od
tego, jakie aspekty demokratycznego ustroju s3 uwazane przez oceniajacych za
wazniejsze, a jakie za mniej wazne” (s. 236)®. Wprowadzajac to stwierdzenie,
zdaje sobie sprawe z tego, Ze pomijam niezwykle waZne zagadnienia demo-
kracji w ogéle i opinii Kosciola na jej temat. Zostaly one szczegélowo i pou-
czajaco przedstawione w pierwszej czesci rozdziatu pigtego (s. 205-225)%,

Wickszosé¢ Polakéw uznaje demokracje za najlepsza ze znanych form rza-
dzenia, a w latach 1992-1999 to przekonanie powoli wzrastalo od 55 % bada-
nych do 64 %; w 2000 r. — 53 %. Polacy s3 w wickszosci niezadowoleni z jej
funkcjonowaniu (57 %) (s. 232-234), co przeklada sie m. in. na nostalgie za
komunizmem (63 % w por6éwnaniu do 53 % badanych z dziesieciu krajow
Europy Srodkowowschodniej (s. 226). Wedlug sondazu CBOS z maja 2001 r.
wiecej korzysci niz strat notowato 14, 2 % Polakéw, tyle samo korzysci, co
strat — 24, 4 %, wiecej strat niz korzysci — 47, 2 %, same straty — 7, 3 %, trudno
powiedzieé — 6, 3 % (s. 227-228).

Sprawnie i prawidlowo dzialajacy system demokratyczny tworzy podsta-
wy do zaistnienia spoleczeristwa obywatelskiego: ,Paristwo demokratyczne
wspéltworzy spoleczeristwo obywatelskie, spoteczeristwo obywatelskie pod-
trzymuje demokratyczne paristwo (...). Jest ono niezbednym elementem spraw-
nie funkcjonujacej demokracji” (s. 246). Jaka zatem rola przypada w procesie
formowania spoleczeristwa obywatelskiego Kosciolowi? Czy tylko straznika
demokracji? Niewatpliwie byloby to bardzo duzo i zdecydowalo o mozliwosci
zaistnienia spoleczeristwa obywatelskiego. Oczywiscie, nie jest to jedyne py-
tanie. Ksigdz Profesor takich pytari, dotyczgcych miejsca i roli Kosciola/religii

% Blachnicki. PEW 23. Tamde s. 37-74.

¥ Trefci, jakie wiaza Polacy z ustrojem demokratycznym, to: swobody polityczne (61 %
badanych), réwne prawa dla kobiet i meiczyzn (49 %), system wielopartyjny (48 %), prawo do
uczestnictwa w #yciu spoleczno-politycznym (46 %), réwnoée wobec prawa (43 %), wigce] de-
cyzft na szczeblu lokalnym i regionalnym (36 %), wicksza réwnos¢ spoleczna (36 %), swoboda
w sferze moralnej i seksualne] (32 %), polepszenie materialnych warunkdw Zycia (28 %), wigcej
miejsc pracy, mniej bezrobocia (27 %), mnicj korupeji 1 naduzywania wplywdw politycznych
(21 %), kontrola rzadu nad bankami i duzymi prywatnymi przedsi¢biorstwami (18 %) (Mariari-
ski. Kosciot katolicki w Polsce a Zycie spoleczne 5. 235).

¥ Dodajmy na marginesie, ze tekst ten méghby stanowic samoistne opracowanie, do czego
serdecznie 1 usilnie namawiam Autora,
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w kreowaniu spoleczeristwa obywatelskiego, stawia kilkanascie (s. 247-248).
Ow dyskurs, zamykajacy rozdziat piaty pracy, jest normatywny, skupiony na
zagadnieniach teoretycznych i dotyczy wyznaczenia ,mozliwych obszar6w
dziatania Koéciola niz jego rzeczywistej dziatalnosci” (s. 249). Zanim przej-
dziemy do krétkiego przedstawienia stanowisk, nalezy zwréci€ uwage na
ustalenia terminologiczne. Pojawiaja sie tu zamiennie nazwy Kosciél i religia.
MoZemy na to przysta¢, pod warunkiem przyjecia klasycznej definicji religii
(nie jej genezy!) w ujeciu Emila Durkheima.

.Relacje religii i demokracji s3 ujmowane dos¢ rozbieznie, od niemal ich
korelatywnoéci do wzajemnych sprzecznosci i wykluczania sig. Niektorzy
stawiaja nawet pytanie, ile religii moze tolerowa¢ spoleczefistwo demokra-
tyczne. Inni podkreslaja, ze rozdzial Kosciola i paristwa nie musi oznaczad
eliminowania religii z Zycia publicznego, ktdre nie redukuje si¢ do polityki”
(s. 255). Wielu socjologéw religii (Stefano Martinelli, Peter L. Berger, Samuel
Huntington, Vittorio Posssenti, José Casanova, Thomas Meyer, Dirk Lenschen)
(s. 249-253) opowiada sie za uznaniem Kosciota/religii w formowaniu spole-
czefistwa demokratycznego. Wymieniony D. Lenschen wskazuje w zwigzku
2 tym na cztery waZne sfery dzialania Kosciota/religii: (a) przekaz wartosci
podstawowych, (b) ksztalttowanie sensu Zycia, (c) funkcje integracyjno-legi-
tymizacyjne, (d) funkcje krytyczne®. By zakoriczy¢ ten watek, wystarczy wska-
zaé na Ksiedza Profesora Hansa Kilnga projekt efosu swiatowego™ tak wainy
dla stabilizacji i rozwoju wspélczesnego Swiata.

6. Ostatnia cze§¢ pracy jest po§wiecona przedstawieniu stanowiska Kos-
ciola ,w odniesieniu do dokonujacych sie przemian spolecznych i religij-
nych w spoleczeristwach wspdélczesnych, traktowanych jako »znaki czasu«”
(s. 267). Ksladz Profesor Mariafiski wymienia dwa z nich, a mianowicie (a)
demokracje i (b) zmiany religijne. Chodzi wigc o to, by je interpretowac
w $wietle Ewangelii. Wyjasnienie ma z kolei shuzy¢ udzieleniu odpowiedzi,
w jaki sposéb te znaki czasu pozwalaja zrozumie¢ rozwdj Swiata i sens tych
zmian, ktére wciaz przybieraja nowy ksztal i domagaja si¢ rozwigzania przez
wspélczesnych oraz wskazaniu sposob6w zaangaZzowania w budowe nowego
gwiata”.

% 0. Lenschen. Kirche und Zivielgesellschaft in Polen. W: Katholische Kirche und Fiviel-
gesellscabft in Osteuropa. Postkommunistische Transformationsprozesse in Polen, Tschechien,
der Slovakei und Litauen. Hrsg. von M. Spieker. Paderbom 2003 s. 388-395 — cyt. za Mariariski.
Kosciot batolicki w Polsce a Zycie spoleczne 5. 253-255).

® H. King. Projekt Weltethos. Munchen-Zarich 1990; Weltfrieden durch Religionsfrieden.
Antworten aus den Weltreligionen. Hrsg. H. Kiing, K-J. Kuschel. Miinchen-Zitrich 1993; Erkld-
rung zum Weltethos. Die Delblaration des Parlamentes der Weltreligionen. Hrsg. H. Kiing, K-
Kuschel. Miinchen-Ziirich 1993; Ja zum Weltethos. Perspektiven fiir die Suche nach Orientie-
rung. Hrsg. H. Kiing. Minchen-Zirich 1995.

¥ By wykona¢ to zadanie [solidamosci w doswiadczaniu fwiata — uwaga moja: M. M]
Koscist zawsze zobowiazany jest do badania znakdéw czasu i ich interpretowania w swietle
Ewangelii, tak aby w sposdb dostosowany do kazdego pokolenia mégt odpowiadaé na od-
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a. MoZna wskazad na cztery mozliwe postawy, jakie moZe przyja¢ Kosciot
wobec probleméw $wiata, a mianowicie: moze pozosta¢ wobec nich neutral-
ny, moze glosi¢ prymat wyzwolenia spoleczno-politycznego nad sprawami
czysto religiinymi, moze przyjac teorie ,samoczynnego dzialania struktur™®,
Kazda z tych mozliwosci jest bledna, Pierwsza ,glosi jaka$ kapitulacje czy
stabos¢ religii™, druga — réwnoznaczna jest z odrzuceniem misji zbawienia
czlowieka i ,realizowania BoZego planu zbawienia”, trzecia z kolei — igno-
ruje podstawows prawde o skaZeniu ludzkiej natury®. Jedynym wyjsciem
i jedyna rola Kosciola/religii w budowaniu spoleczeristwa demokratycznego
jest przyjecie nauki o ewangelizacyjnej funkcji Kosciola (Pawel VI*, czyli
tego, co w tej pracy Ksigdz Mariariski okresla mianem ,wypelniania funkcji
profetyczno-krytycznej”. Oznacza to takze uzasadnione przekonanie, e ,spo-
teczeristwa pluralistyczne bez wspélnych wartosci wigzacych ludzi nie mogg
sie osta¢ w dluzszej perspektywie czasowej™.

b. Istnieje wiele prob opisania odpowiedzi Kosciola na nowsg sytuacje spo-
leczno-religijna: Opcja krytycznego kontrastu/Opcja krytycznej komunikacii
(0. Medard Kehl); Opcja tradycjonalistyczna/Opcja liberalna/Opcja misjonar-
ska (bp Kurt Koch); Rozwigzanie fundamentalistyczne/Chrzescijaristwo alter-
natywne/Katolicyzm réZnopostaciowy (Peter Neuner); Model Swiata chrzes-
cijariskiego/Model zsekularyzowanego spoleczeristwa/Model legitymizaciji
nowoczesnosci/Model »ukoscielnienia« chrzescijaristwa/Model religii cywil-
nej/Model religii jako instancji krytycznej wobec spoleczeristwa i Kosciola
(Franz X. Kaufmann) (s. 285-288). Pluralizm i zwigzany z nim indywidualizm
religijny, co podkreslaja wymienione wyzej mozliwe opcje, sa niewatpliwie
darem i zadaniem. A skoro tak, to shuszna jest sugestia Autora, by Koscio-
lem nie kierowala ,troska o rozbudowe wlasnego subsystemu koscielnego
w spoleczeristwie z calym aparatem wiadzy i srodkami przymusu dla zapew-
nienia instytucjonalnego uczestnictwa wiernych w Zyciu religijnym, lecz taki
typ ewangelizacji, ktéry zmierza do rozwijania glebokiej identyfikacji ludzi

wieczne pytania ludzi o sens #ycia doczesnego i przyszlego oraz ich wzajemng relacje” (KDE
4; por. art. 11).

o Glosi ona, 2e jedeli sie zreformuje, udoskonali pewne struktury spoleczne, gospodarcze,
polityczne, jezeli sie tutaj zaprowadzi pewien porzadek cdpowiadajacy wymaganiom sprawied-
liwoscl, to juz tym samym zbliza sie Erélestwo Boze ludziom" (Blachnicki, PEW 64).

® Niepodjecie ryzyka, trwanie w izolacji i wygodne] niszy spolecznej sprawia, e Koscidl
popada w swoisty immobilizm, nie zadowalajac nikogo, staje sie po prostu zbedny” (Mariariski.
Kosciot katolicki w Polsce a Zycie spoleczne 5. 270).

* Tamde 5. 63-65.

3 Tamze 5. 68-T4.

* Th. Herr. Patient Kirche = Was ist mit der Kirche los? Eine sozialwissenscahbfiliche Unter-
stechung. Paderborn 2001 5. 32 — cyt. za Mariariski. Kodcidf katolicki w Polsce a Zycie spoleczne
5. 274. Socjologowie wywodzgcy sie z nurtu ideclogii liberalnego podkreslaja, 2e paristwo
powinno byé neutralne swiatopogladowo i nie moze rozstrzygaé dylematéw moralnych; po-
winno ograniczad sie do etycznego minimum® (Marariski. Kodcidd katolicki w Polsce a Zycie
spofeczne 5. 272) — pytanie, co ma stanowid owo etyczne minimum?
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wierzacych z wartoéciami, normami i wzorami zachowar religijnych (nowy
typ komunikacji religijne]). Wiaze sie z tym kwestia sposobu przepowiada-
nia Ewangelii i gloszenia giéwnych prawd wiary (...). Kodciél nie powinien
wzywaé do walki z radykalnym pluralizmem religijnym i strukturalng indy-
widualizacja religijna, lecz przeksztalcac je w ramach misji ewangelizacyjnej
poprzez otwarty dyskurs i dialog z innymi ludZmi reprezentujacymi odmienne
propozycje rozwiazar probleméw ludzkich i religijnych” (s. 290).

L

Ostatni rozdzial pracy Ksiedza Profesora Mariariskiego ma charakier re-
fleksji nad wynikami badar socjologicznych i sondazy opinii publicznych nad
miejscem i rola w Zyciu spolecznym Kosciola rzymskokatolickiego w Pol-
sce. Wskazano w nim, co winien czyni¢ w ,warunkach sekularyzmu, plura-
lizacji i indywidualizacji religijnej” (s. 296). Przywotlana przy tym wypowiedZ
Ojca Swietego, ze ,przyszlos¢ Kosciola nie bedzie rezultatem jedynie ludz-
kich zabiegéw, ale przede wszystkim dzialania Ducha Swietego, kt6remu
nie powinniémy przeszkadzaé, ale pomaga¢™® ma za zadanie wzmocnic prze-
konanie, ze w kontekécie powaznych wyzwarl przyszlosci nie pozostaje sam,
bo nie on jest najwazniejszy, lecz Pan, kiéry dzieki Duchowi Swietemu dalej
przepowiada, ofiarowuje sie siebie Ojcu za grzech $wiata i pochyla sie nad
biednymi i potrzebujacymi.

Kosciél ma jedynie — i az — sluzyé. Ow sluzebny akt umycia nég, ktéry
z zaskoczonych apostoléw uczynit ludzi zdolnych zaja¢ miejsce przy stole
i stworzy¢ wspdlnote (J 13, 1-17)*. Ta stuzba jest powigzana tez z wyczulo-
nym zwracaniem uwagi na znaki czasu®, Autor zwrécil uwage na dwa: demo-
kracje 1 zmiany religijne.

Podczas czytania wynotowalem cztery uwagi szczegélowe, ktére — chod
wchodza w zakres tresci juz przedstawionych — dotycza one jednego proble-
mu, ktéry wydaje si¢ bardzo wazny, a mianowicie kryzysu koscielnoéci, ktéry
rzutuje na brak w polskim duszpasterstwie do$wiadczenia Kosciofa jako Kos-
ciola, to znaczy tego, kim jest on w swej istocie — uspdinotq.

(a) Pierwsza dotyczy przekonania wiekszos$ci miodziezy, Ze  religijnosc
i bycie katolikiem (wieZ z instytucja Kosciola) nie s3 wedlug opinii wigkszosci
miodziezy - scisle ze soba powiazane” (s. 121). Powstaje pytanie, czy mamy
do czynienia z powaznym kryzysem poczucia bycia Kosciolem? Jesli tak, to
nalezy pytad, gdzie lezy przyczyna. By¢ moze, ze badania nad katechetycz-
nym nauczaniem o Koéciele w jakim$ momencie odslonig bolesng prawde

* OsRomPol 16:1995 nr 3 5. 27.

¥ Myél te przejatem z cytowanego juz tekstu Ojca Swigtego Benedykta XVI (Ratzinger, jw.
s 31D,

¥ Zob. A, L. Szafrariski. Kairologia. Zarys nauki o Kosciele w swiecie wspdtczesmym. Lublin
1990 s. 91-124.
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o nieprawidlowoéciach, jak tego przyklad mamy w przypadku katechetyczne-
go nauczania o matZeristwie i rodzinie®. Chodzi wiec o to, by wyciagna¢ kon-
sekwencje w duszpasterstwie parafialnym z preferowanej obecnie eklezjologii
COMMUNIo.

(b) Cheiatbym powréci¢ do stwierdzenia opartego na przemysleniach Fran-
za X. Kaufmanna: ,Dla Kosciola waznym polem dzialania jest uzgodnienie
instytucjonalnych wymogéw wiary z nasilajacymi sie tendencjami indywidu-
alizacyjnymi i rodzacymi si¢ nowymi formami uwspdélnotowienia religijnosci”
(s. 35). Istnieje bowiem zwiazek pomiedzy tym, co wyzej wskazalismy. Uwa-
zamy bowiem, ze ,»religijnos¢ bez Kosciola«” jest jednym z podstawowych
przejawéw tendencji indywidualizujacych.

(¢} ,Pomimo stosunkowo wysokiego poziomu praktyk religijnych moie co-
raz wyraZniej zaznaczaé sie »deficyt koscielnosci«x w $wiadomoéci zbiorowej
Polakéw” (s. 123). Nie wydaje sie, by przyczyn nalezy szukac tylko w spadku
spolecznego zaufania do Kosciola. Ksigdz Profesor wskazal tez na nastepna,
i o wiele wazniejsza, cytujac Ojca Swietego Jana Pawta II: , (...) podstawg owe-
go »nie« dla Kodciota jest czesto nie sam sprzeciw wobec ludzkich ulomnosci
jego czlonkéw, ale raczej ogdlna zasada odrzucenia posrednictwa” (s. 112)7.

Postawa radykalnego autonomizmu $wiadczy o powaznym kryzysie na-
uczania katechetycznego. Siega bowiem nieznajomoéci jednej z podstawo-
wych cech chrzescijaristwa, a mianowicie, 2e jest religia posrednictwa.

(d) Przekonanie o spadku spolecznego zaufania do Kodciola pojawia sig
w pracy jako powaZne ostrzezenie: \W $wietle zgromadzonych danych empi-
rycznych mozna by méwi¢ o tym, Ze poczatek »wymarszu« (emigracji) z Kos-
ciola ludzi mlodych jest juz przygotowany (...). Réwnoczesnie moZna wnosic¢
— w swietle wypowiedzi respondentéw — Ze misja Kosciola powinna kon-
centrowac sie przede wszystkim na sprawach duszpasterskich i specyficznie
religijnych (duchowych). Kontrowersje wokét probleméw politycznych, spo-
lecznych i moralnych ostabity przywiazanie wielu miodych ludzi do Koéciota,
nie naruszajgc jednak ich podstawowej tozsamosci jako katolikéw” (s. 152).

Jest- to bardzo wazny tekst, ktéry wymaga powaznej dyskusji. Przede
wszystkim w kontekécie nauk wygloszonych przez Ojca Swietego Benedykta

* . Stala. Katecheza o makieristwie i rodzinie w Polsce po Soborze Watykariskim [I. Froba
oceny. Taméw 2004 (omd&wienie: Kat 49:2005 nr 9 5. 74-78).

= Glebokim #rédiem tych postaw jest psychika zdominowana przez wole calkowitej auto-
nomii, plynaca 2 poceucia samowystarczalnodel osobistej lub zbiorowej. To poczucie pozwala
celowiekowi uwazac sie za niezaleinego od ponadludzkiej Istoty, ktdra jest przedstawiana lub
te? wewnetrzne odkrywana jako twérca | pan #ycia, fundamentalnego prawa i porzadku moral-
nego, a zatem jako #rodlo rozrdénienia migdzy dobrem i zlem. Niektérzy roszczy sobie prawo
do ustanawiania na wiasng reke, co jest dobrem, a co zlem, [ tym samym nie zgadzajy sie byc
slderowani z zewngtrze ani przez transcendentnepgo Boga, ani przez Koscidt, kidry reprezentuje
Go na ziemi” (Jan Pawel I1. » Taks dla Kodciola art. 6. W: tenze. Katechezy Ofca Swigtego Jana
Pawla IT - Koscidt Cz. 1. W: Nauczanie Kosciola katolickiego. Program komputerowy. Krakdw
2003). Tekst ten jest cytowany przez Ksipdza Mariariskiego na 5. 112,
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XVI do biskupéw polskich z racji ich wizyty ad limina Apostolorum. Przecigt-
ny katolik po ich wizycie mégt sie dowiedzie¢, ze chodzito tylko o kontro-
wersje z Radiem Maryja. Tymczasem Papiez wyznaczyt tok przemian Kosciola
rzymskokatolickiego w Polsce. Czy nie zrozumieli tego, co do nich méwil?

Zdaje sobie sprawe z powagi postawionego zarzutu, Nie mam teZ zamiaru
obarcza¢ jedynie biskupéw odpowiedzialnoscig, bo czuje si¢ wspélodpowie-
dzialny za Kosciét, choé¢ skutecznie w tej wspolodpowiedzialnosci ignoro-
wany. Biskupi musza z cala powaga i odpowiedzialnoscia przyja¢ prawde
o Koéciele 1 naukowa refleksje nad urzeczywistnianiem sie¢ Koéciola, kt6rg
wypracowal Stuga Bozy Ksiadz Franciszek Blachnicki.

Lublin Marek Gdrski
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Janusz Mariariski. Socjologia moralnosci. Wydawnictwo KUL. Lub-
lin 2006 ss. 519.

Niemal we wszystkich dyscyplinach naukowych — takie w szeroko poje-
tych naukach o moralnoéci — toczy sige dyskusja wokdt wlasciwych sposobow
poszukiwari badawczych. Socjologia, jako nauka empiryczna, zajmuje si¢ mo-
ralnogcia od strony jej spolecznego tworzenia si¢ i funkcjonowania, a takze
spotecznych uwarunkowari caloéci zjawisk, ktore skladaja sie na dziedzine
moralnodci. Rozumiana, jako zewnetrznie funkcjonujacy zespél wartosci, norm
i wzor6éw zachowar oraz wewnetrzny skladnik indywidualnej $wiadomosdi,
moralnoé¢ jest empirycznie dostepna i stanowi wlasciwy przedmiot badari dla
socjologii i innych dyscyplin empirycznych. Opisuje zmienno$¢ moralnosci
i jej elementy stale wystepujace w odmiennych kulturach i w réZznych okre-
sach historycznych. Chociaz nie odpowiada na pytania co do genezy i istoty
moralnoéci, to funkcje diagnostyczno-wyjasniajace (a nie normatywne) so-
cjologii moralnosci, wraz z relacjami do innych dziedzin Zycia spolecznego,
pozostaja interesujacym tematem badawczym. Moralno$¢ z socjologicznego
punkiu widzenia podlega ciaglemu rozwojowi, tak wiec socjolog ma do czy-
nienia z pluralizmem moralnosci zaréwno w wymiarach indywidualnych, jak
i spolecznych. Dlaczego wiec w literaturze jest socjologia moralnosci niejed-
nokrotnie przedstawiana jako kwestia dyskusyjna? Czy to tylko problem jej
przeszloéci, statusu i definicji?

Ksigdz Profesor Janusz Mariariski uwaza, ze nawet dokladne wyliczenie
szczegblowych dzialéw tej dziedziny wiedzy to problem ,dos¢ skomplikowa-
ny i dotychczas nie rozwigzany”. Przedmiot swoich analiz okresla jako ,na-
uke opisowo-teoretyczna, bedaca integralng czescia socjologii empirycznej”.
Interesuje ja to wszystko, co w spoleczeristwie uchodzi za moralne, analizuje
w kontekscie struktur i zaleznosci spolecznych, w kt6rych Zyje i dziala czlo-
wiek. Socjologia zajmuje si¢ moralnoscia, jako zjawiskiem i przejawem Zycia
codziennego, ustala jej spoleczne  korzenie”, drogi wplywania struktur na
#ycie moralne spoleczeristwa. Jego kondycja moralna staje si¢ coraz bardziej
ambiwalentna i wieloznaczna. Autor przedstawit jej wstepny obraz w znanym
raporcie Komitetu Socjologii PAN z 2000 r., a takZe w wielu wczesniejszych
opracowaniach, ktére wyraZnie okreslity ksztalt dyskursu na temat miejsca
i roli socjologii moralnogci w Polsce. Teraz ponownie zabiera glos w tej spra-
wie, dodajmy, Ze jest to glos wolny od przedwczesnych i niepodwazalnych
konstatacji. W tym tkwi teZ istotny walor omawianej monografii. Kategoria
Jmoralno$¢”, pomimo wieloznacznosdci, nie stracila swojego sensu i poznaw-
czej atrakcyjnosci.

Przedmiotem zainteresowari badawczych Ksiedza Mariariskiego, obok so-
cjologii moralnosci, sa: socjologia religii i katolicka nauka spoleczna. W swojej
imponujgcej twérczosci naukowej zajmuje sie: wplywem modernizacji spolecz-
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nej na Zycie religijne, jego przemianami, etosem pracy w roznych kategoriach
spoleczno-zawodowych, wartosciami podstawowymi, religijnoscia spoleczeri-
stwa polskiego w kontekscie jego zmian, a takZe ponowoczesnosci. Kieruje
Katedra Socjologii Moralnoéci w Instytucie Socjologii KUL, gdzie peini funk-
cje p.o. kierownika Katedry Socjologii Religii, sprawuje réwniez wiele innych
funkcji organizacyjnych i dydaktycznych w kraju i za granicg. Jest autorem
polskiej bibliografii socjologii moralnosci za lata 1946-1982, a wspéludziat Pro-
fesora we wspomnianej ekspertyzie Komitetu Socjologii PAN (ksiazka: Kon-
dycja moralna spoleczeristwa polskiego. Krakéw 2002) potwierdza wyjatkowa
i znaczaca pozycje naukows lubelskiego socjologa. W 1989 r. oglosit publika-
cie Wprowadzenie do socjologii moralnosci, w kidrej przedstawil podstawowe
problemy teoretyczne i metodologiczne zwigzane z historycznym rozwojem
socjologii moralnosci jako odrebnej dyscypliny socjologiczne;j. Jego twOrczose,
obejmujaca dotad trzydziesci tytuléw ksigzkowych i setki artykulow, ilustru-
je kompetencje Profesora do wnikliwych, interesujacych analiz i wnioskéw.
Umiejetnie oddziela filozoficzne i socjologiczne aspekty zagadnieri, kt6re ana-
lizuje z zachowaniem metodologicznego ladu.

Otrzymaliémy nowa ksigZke nie bedaca odmiang czy wznowieniem wspo-
mnianego Wprowadzenia do socjologii moralnosci. Czytelnik znajdzie w niej
zhiér kwestii i probleméw, co prawda wczesniej sygnalizowanych, ale te-
raz ujetych w nowy sposéb, wieloaspektowy, poglebiony i zaktualizowany.
Uwzglednione zostaly historyczne, metodologiczne, filozoficzno-antropolo-
giczne, aksjologiczne i pedagogiczne watki analizy z obszaru socjologii moral-
nosci. Widoczna jest doskonata znajomo$¢ omawianej tematyki, narracje taczy
z polemika, co posrednio implikuje fakt poszukiwania nowych spojrzen i pro-
pozycji w zakresie naukowej eksplikacji problematyki. W rzeczowym sporze
uobecnia sie nie tylko racjonalna argumentacja, ale tez autentyczna troska
o status i miejsce socjologii moralnosci w Polsce, ktéra — jak pisze — dotknat
Swoisty niedorozwaj”.

Czym on sie wyraza? Autor nie ukrywa, Ze dyscyplina jest mioda, teoretycznie
i metodologicznie niedojrzala, co nawet zapozycza od innych nauk wiele pojed,
konstrukiéw wyjasniajacych” oraz metod i technik badawczych. Stara sie wyka-
zaé, 2e przyshuguje jej status metodologiczny samodzielnej dyscypliny socjologicz-
nej, nie zajmujacej miejsca etyki normatywnej. Nauki empiryczne o moralnosci
posiadaja inng perspektywe badawcza, problematyke oraz metody.

Ksiazka sklada sie z siedmiu rozdzialéw. Ich tytuly to w kolejnosci: Z bi-
storii socjologii moralnosci, Socjologia moralnosci jako nauka empiryczna
o faktach moralnych, Socjologia moralnosci wsrdd innych nauk o moralnosci,
Moralnos¢ jako przedmiot badar socjologicznych, Oceny, normy i wartosci
moralne, Spoleczne uwarunkowania moralnosci, Typologie moralnosct.

Jak bardzo aktualna jest historia socjologii moralnosci zaprezentowana przez
Ksiedza Mariariskiego, niech $wiadczy to, ze obok prezentacji wielu definicyj-
nych propozycji (E. Durkheim, G. Gurvitch, G. Le Bras, E. Westermarck, T. Par-
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sons. F. Znaniecki, L. Krzywicki, S. Czamowski, J. Chatasiriski, M. Ossowska),
odnidst sie takZe do postmodernizmu (ponowoczesnoscl), a wiec kierunku, kté-
ry kompleksowo rozpoznaje znaki i symbole przemian spolecznych, na przy-
kiad w zakresie indywidualizacji i pluralizacji styléw Zycia. Nie bez znaczenia s3
dla niego prace etykéw, zaréwno katolickich, jak i laickich, mimo Ze w swoich
badaniach jedynie sporadycznie wkraczaja na teren socjologii moralnosci.

Ksiadz Profesor podkresla wage tezy: moralnosc jako faktu nie moZna re-
dukowaé tylko do uwarunkowar spolecznych. Wykazuje, Ze nieuprawnione
i nieuzasadnione jest deterministyczne laczenie obu elementéw w badaniach
naukowych, Wyolbrzymianie roli czynnikéw spolecznych prowadzi do socjo-
logizmu, natomiast ich pomniejszanie jest promocjg psychologizmu badZ biolo-
gizmu w wyjasnianiu moralnosci. Moralnosci nie mozna wyprowadzic z samej
struktury spolecznej, gdyz nie jest wynikiem oddzialywania sit spolecznych.
Wartosci moralne odnosza sie do socjalizadji i wychowania (,personalizacji”).
Autor nie rozréZznia wyraZnie obu kategorii, ale niewatpliwie idzie mu o to, aby
wskazad, ze wychowanie jest elementem personalizaci jako procesu cigglego.

Autor odnotowuje zmiany w jezyku, czyli semantyce moralnosci, doko-
nujace sie szybciej niz w hierarchiach wartodci. Ludzie poslugujacy sie tymi
samym etycznymi warto$ciami zasadniczo méwia o nich réZnymi jezykami.
Réznice bada socjolingwistyka moralnosci, w ktérej chodzi o co§ wigcej niz
tylko o terminy i normy gramatyczno-fonetyczne: relacje stéw do rzeczywi-
stofci pozajezykowej majg réwniez charakter moralny. Zatem socjolog jest
zdolny ukaza¢ stopieri obowiazywalnoséci reguly moralnej poprzez analize
stownictwa i struktury zdan, wyraZajacych oceny moralne. Badajac je moze
dostarczy¢ naukom normatywnym wielu interesujacych danych na temat zréz-
nicowania ocen, norm i wartosci, uwarunkowar réinych przejawdw Zycia
moralnego, roli tworzacych sie kontrobyczajéw, a wiec tego, co okresla sig
etosem grup spolecznych.

Kolejnym, niezwykle no$nym i wainym spostrzezeniem Profesora jest
stwierdzenie, Ze badania procesu transformacji po 1989 r. koncentrujg sie bar-
dziej na opisie ksztaltowania sie nowego ladu instytucjonalnego, mniej nato-
miast zwraca si¢ uwage na elementy aksjologiczno-moralne. Brak réwnowagi
pomiedzy oboma wymiarami moZe realnie zagrazac tresciom wiezi moral-
nej, ktéra w warunkach radykalnej zmiany jest czgsto ignorowana. To moze
przesadza¢ o slaboéci formulowanych diagnoz, prognoz i wyjasnieni. Trzeba
pamigtad, Ze spoleczeristwo polskie jest w fazie przemian spolecznych, kto-
re nie przebiegaja jednoznacznie. Wartosci i normy moralne, przedstawione
w pigtym rozdziale ksigZki, takZe podlegaja zmianom. Zadania empirycznej
socjologii moralnogci w nowych warunkach spoleczno-kulturowych sa coraz
wieksze i zmierzad winny w kierunku poszukiwania odpowiedzi na pytanie:
jaka jest i jak zmienia sie moralno$¢ Polakéw?

Dzieje socjologii moralnosci informuja nie tylko o strukturze i wewnetrznej
dynamice dyscypliny, ale i o najwazniejszych problemach badawczych. Wi-
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doczny jest stopniowy proces jej uwalniania si¢ od wplywow filozofii oraz od-
chodzenie od socjologizmu etycznego w strong empirii. Niezwykle istotna jest
uwaga Ksiedza Mariariskiego, Ze historii tej dyscypliny nie sposéb zredukowac
tylko do rozwoju systeméw idei badZ rejestru pomysiow poszczegolnych so-
cjolog6w. Trzeba glebiej siega¢, aby pozna¢ pozycie i role socjologii jako na-
uki o spoleczeristwie. Jego historia to co$ wigcej niz Zywoty idei i projektéw.

Przedmiot socjologii moralno$ci w procesie operacjonalizacji jest mniej
uchwytny anizeli przedmiot badar socjologii religii badZ socjologii prawa. Mo-
ralno&¢ bowiem nie pojawia sie w formach wyraZnie zinstytucjonalizowanych.
Podstawowe pojecie ,moralno§¢” charakieryzuje si¢ nieostroscia i réZznorod-
noscia tresci. Proces jej instytucjonalizacji wciaz trwa. Wkiad Profesora jest tu
wyjatkowy, a potwierdzeniem tego jest zawartoé¢ problemowa rozdzialéw dru-
giego i trzeclego. Socjolog analizuje okreslony aspekt faktu moralnego, cha-
rakteryzuje go i wyjasnia, natomiast nie ocenia i nie formuluje regut, Nie ma
jdentycznosci w ujmowaniu moralnosci na plaszczyZnie opisowo-empirycznej
i postulatywno-aksjologicznej. Slusznie podkresla, nie tylko ku przestrodze
metodologicznej, ze sensowniej jest méwic nie tyle o jednej moralnosci, ile
o wielu moralnoéciach. Za V. Zsifkovitsem przyjmuje cztery obszary proble-
mowe, kt6érymi zajmuje sie socjologia moralnosci: 1) $wiadomosc¢ moralna; 2)
zachowania moralne; 3) badanie wartoéci i norm moralnych funkcjonujacych
w spoleczeristwie; 4) studia poré6wnawcze r6znych ludéw i kultur w zakresie
zycia moralnego. Kazdy zostal wszechstronnie oméwiony i uzasadniony dla
pokazania, ze socjologia moralnosci odkrywa i wyjasnia wartosci oraz normy
moralne, ale ich nie tworzy, nie stawia znaku réwnosci miedzy wainoscig
i skutecznosécia jakiej§ normy. Jesli wartosci i normy maja swoj cel osiagnac,
jako pomoc i wskazéwka dla czlowieka i spofeczeristwa na drodze ku samo-
realizacji, to nie moga by¢ adresowane w strong czlowieka w ogdle, ale do
konkretnego, historycznie istniejacego tu i teraz.

Tezy odnoszace si¢ do spolecznego charakteru moralnosci winny kore-
spondowa¢ z okreslonym modelem czlowieka. Od tego, jaka jego koncepcje
przyjmuje socjolog, wiele zalezy. Moralnos¢ jawi si¢ na réznych poziomach
i w réznych obrazach. Badajac ja, ciagle jakby balansujemy, aby unikng¢
ekstremizm6éw grozacych utraty realistycznej perspektywy poznawczej. Au-
tor taka posiadl, co wida¢ w jego propozycji definicji socjologii moralnosci
(s. 135). Czlowiek jako osoba jest w niej ukazany jako punkt centralny, odnie-
sienie i racja uzasadniajaca badanie zr6znicowari srodowiskowych, zaleznosci
postaw i zachowari moralnych. W propozycji Ksiedza Mariariskiego nie ma
jednostronnosci, a czlowiek, jako wartos¢ podstawowa i najwyzsza, zostal
ukazany takZe w perspektywie jego dynamizmu i mozliwosci rozwojowych
odnoszacych sie do grup i calego spoleczeristwa.

Socjologia znaczaco poszerza pole do$wiadczenia moralnego, ale nie jest
jedyna interpretatorka Zycia moralnego. To kolejna istotna teza autora. Trze-
ba wiec niezmiennie mie¢ na uwadze walor zasady ustawicznej zmiennosci
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w socjologii, ktérej ustalenia nie s nigdy ostateczne, ale majg raczej prowi-
zoryczny charakter i moga by¢ udoskonalane. Wskazujac, jak moralnosé jest
praktykowana w Zyciu codziennym, socjolog nie moze eksponowac tego, jak
by¢ powinno.

Zapoznajgc sig z socjologicznym ujeciem moralnosei (G. Gurvitch, T. Ge-
iger, L. Fuller, H. Klages, K. Kiciriski, A. Podgérecki, K. Szafraniec) czytelnik
zauwazy, ze ks. Janusz Mariariski ogranicza sie do zasygnalizowania najbar-
dziej istotnych cech przywotanych typologii, nie wnikajac w zagadnienie ich
wewngetrzne) zloZonodcl i komplementarnosci. Jego zdaniem porGwnywanie
i ocenianie jest trudne ze wzgledu na brak dostatecznej informadji o przestan-
kach, na jakich opieraja autorzy swoje koncepcje. Sa socjologowie nie wy-
réZniajacy jednoznacznie okredlonego kompleksu zjawisk, ktére badajg. Kaz2-
da z omdwionych propozycji moze okaza¢ sig uZytecznym narzedziem przy
formulowaniu hipotez lub konceptualizacji probleméw badawczych w celu
uchwycenia zaleZnosdci istniejacych pomigdzy realnymi elementami rzeczy-
wistosci spolecznej.

Podejmujac zagadnienie zwigzkéw socjologii moralnosci z pokrewny-
mi dyscyplinami naukowymi, opisowymi i normatywnymi, autor dostrzega
w literaturze przedmiotowej wyraZne napiecia miedzy etycznym i socjologicz-
nym punktem widzenia #ycia spoleczno-moralnego. O ile etyka rozpatruje
moralno$é w §wietle norm, o tyle nauka o moralnosci uwzglednia porza-
dek ocen. Aby dostrzec podobieristwa i réZnice opisowej, i normatywnej per-
spektywy, trzeba dokona¢ odpowiedniego poréwnania. W tym celu nalezy
zbada¢ dorobek socjologii w obszarze normatywnych nauk o moralnosci.
Czytelnik znajdzie poglebione i krytyczne opinie wybranych autoréw na ten
temat (M. Ossowska, A. Szostek, T. Styczenr, K. Wojtyta, S. Kamiriski, J. Maj-
ka, F. Bednarski), kt6ére moga pomé6c w ustaleniu wzajemnego stosunku po-
miedzy socjologia moralnoéd a innymi dyscyplinami naukowymi zajmujacymi
si¢ badaniem moralnosci. Trzeba uwzgledniac réZne punkty widzenia, szukad
momentdw stycznych. Podkreslajac zmiennos$dé moralnosci, nie moZna ignoro-
wad faktdw cigglosci. W rzeczywistosdci tylko czesciowo zmienia sie struktura
normatywna moralnosci, ktéra przejmujemy od poprzednich pokoleri. Wbrew
pozorom — uzasadnia Ksigdz Marariski — moralnos¢ spoleczeristw wspélczes-
nych tkwi korzeniami w przeszlodci. Elementy kontynuacji sg tak samo wazne
jak dyskontynuacii.

Prezentowana publikacja potwierdza sad, Zze Ksigdz Profesor jest socjo-
logiem Zywo reagujacym na przemiany polskiego spoleczeristwa, bada ich
ksztalt i kierunki rozwoju. Glosi teze, Ze nie ma jednej teorii wyjasniajacej te
przemiany ani jednego ogdlnego scenariusza rozwoju. WyrdZnia cztery mo-
dele przemian wartogci i norm moralnych w nowoczesnych spoleczenistwach.
Sa to: a) sekularyzacja moralnodei, rozumiana jako odchodzenie od modelu
moralnodci chrzescijariskiej; b) indywidualizacja moralnosci zwigzana z post-
modernistycznym rozpadem wartosci; ¢) przemiana wartosci, rozpad daw-
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nych i tworzenie sie nowych, dopasowanych do spoleczeristwa pluralistycz-
nego; d) reorientacja wartosci moralnych w duchu chrzescijariskim, czesto bez
zabarwienia religijnego. Owe scenariusze wystepuja rownolegle, czesciowo
przeciwstawiaja sie sobie, czesciowo dopelniaja. Kryzys moralny, rozumia-
ny jako proces deinstytucjonalizacji moralnosci chrzescijariskiej, przejawia sig
najdobitniej w selektywnym traktowaniu oferty moralnej Kosciola, az po jej
calkowite odrzucenie. Indywidualizacja jako proces spoleczny — zauwaza au-
tor — wiaze sie z uwalnianiem jednostek z historycznie ustalonych form spo-
lecznych i tradycyjnych wiezi. U podstaw tych zmian jest przekonanie, Ze to
nie $wiat podporzadkowuje sobie jednostke, ale ludzkie ja jest podstawows
rzeczywistoscia koncentrujgca wysitki zmierzajace do zaspokojenia indywi-
dualnych potrzeb. Paradygmat ulega zmianie: od podmiotu nastawionego na
§wiat zewnetrzny — do §wiata zewnetrznego nastawionego na jednostke. Moz-
na przyja¢, Ze przemiany w moralnosci w spoleczeristwie polskim beda doko-
nywac sie w sposéb zréznicowany i w réznych kierunkach.

Socjolog analizuje to, co ludzie w danym spoleczeristwie uwazaja za swoja
powinnos¢ moralna, bada moralno$¢ taka, jaka jest w doswiadczeniu ludzkim.
Konfrontujac normy z faktami moralnymi ujawnia rzeczywisty stan ich obo-
wigzywania w spoleczeristwie. W Polsce, tak jak we wspélczesnym Swiecie,
Scieraja sie dwie tendencje: uniwersalistyczna i relatywistyczna, zar6wno na
poziomie refleksji teoretycznej, jak i w praktyce zachowar codziennych. Py-
tanie, co jest zmienne, a co trwale w normach i wartosciach moralnych, jest
niezwykle istotne, chociaz nie rozstrzyga problemu: czy istnieja obiektywne
i ogélnie obowiazujace wartodci i normy niezalezne od $wiadomosci zbioro-
wej. Spoteczeristwa, zdaniem niekt6rych socjologéw, traca zbiorowe Zrodia
sensu i ich bezwzglednie obowigzujaca moc. W warunkach dyferencjacji po-
glebia sie indywidualizacja ryzyka (U. Beck), co oddzialuje nie tylko na wiezi,
ale tez utrwalony konsens w sferze wartoci i norm. Autor postuluje potrzebe
instytucjonalnego wzmocnienia spontanicznych proceséw przemian wartosci
i podkresla, ze moralne myslenie globalne potrzebuje wsparcia w lokalnym,
konkretnym dziataniu. Wychowanie moralne oczekuje obecnoéci réznych in-
stytucji spolecznych, a ich zr6znicowanie i wielostronnos¢ sa wartoscia poza-
dang (rodzina, grupy réwiesnicze, szkola, otoczenie sasiedzkie, Koscidt, srod-
ki spolecznego przekazu).

Przedstawiajgc nurty i typy podejs¢ teoretycznych w odniesieniu do socjo-
logii moralnosci, autor dostrzega w nich zloZony proces interferencii. Typolo-
gie moralnoéci nie musza pokrywac si¢ w pelni z rzeczywistoscia spoleczna,
w przeciwieristwie do klasyfikacji, nie s3 ani wyczerpujace, ani rozlaczne.
Ponadto nalezy je odréini¢ od typologii etyk. Pierwsze dotycza pewnego
zespolu wartosci, norm i wzor6w zachowar, natomiast drugie odnosza sie
do etyki, jako dyscypliny naukowej o charakterze teoretycznym, formutujacej
okreslone dyrektywy postepowania. M. Ossowska zauwazyla, Ze typologia
etyki moze stac sie typologia moralnosci tylko w takim przypadku, gdy reguly
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i normy jakiego$ systemu etycznego przenikajg gleboko w Zycie spoleczne
i s3 powszechnie akceptowane.

Proces emancypacji socjologii moralnoscl spod wplywéw filozofii roz-
poczal sie ponad sto lat temu w szkole Emila Durkheima. Trwa on nadal,
bo jako nauka empiryczna pozostaje in statu nascendi. Czy to przekonanie
Ksiedza Mariariskiego jest prawdziwe, przekona si¢ czytelnik sam. To prawda,
Ze stabilne poczatki socjologii moralnosci wiaZe sie z osobg i dzielem Ma-
rii Ossowskiej (1896-1974), ktéra sformulowata i zrealizowala program tzw,
nauki o moralnoéci. Jej ksiazka Socjologia moralnosci stanowila wainy krok
w kierunku uprawomocnienia tej nauki i zbudowania w miare jednolitej jej
koncepcji. Uczonym, ktéry od lat wytrwale i tworczo poszukuje drég do usa-
modzielnienia i zbudowania systematycznej teorii socjologii moralnosci, za-
réwno w przedmiocie badari empirycznych, jak i okreslenia jej statusu, jest
— uksztaltowany w KUL-owskiej szkole — Ksigdz Janusz Mariariski. Dzisiaj jest
on szeroko, w kraju i za granica, znanym i cenionym jej reprezentantem, jemu
tez zawdziecza polska socjologia rezultaty niestrudzonych starari o obecnosé
w niej waznych watkéw teoretyczno-metodologicznych z zakresu socjologii
moralno$ci. Jego determinacja w usuwaniu dysproporcji migdzy ranga moral-
nos$ci w Zyciu jednostki i spoleczeristwa a Zywym nia zainteresowaniem przy-
nosi sukcesywnie rezultaty. Nowe hipotezy teoretyczne, wyjasnianie i prze-
widywanie proceséw spoleczno-moralnych i budowanie teorii socjologiczne]
to tylko niektdre elementy charakteryzujace sposoby uprawiania socjologii
moralnosci przez Ksiedza Profesora. Warto mieé na uwadze to, 2e moralne
skutki transformacji ustrojowej s3 rzadko przedmiotem badan socjologicznych.
Wkiad Profesora jest tutaj nie do przecenienia.

Wydaje sie, Zze ta publikacja wyprowadzit polska socjologie moralnosci
z fazy ,niedorozwoju” i to na diugie lata. Jego twérczo$¢ ma istotne znaczenie
takze dla praktyki spolecznej, zwlaszcza w obszarze pedagogiczno-wycho-
wawczym. Ma on Swiadomoé¢ zloZonoéci zagadnien, ktdre podejmuje, ale
$mialo rozszerza swoje badania o aspekty dotad nieobecne. To prawda, Ze
wiedza socjologiczna nie wypowie wszystkiego i do korica o kondycji moral-
nej spoleczeristwa, ale jej diagnozy nie powinny by¢ ignorowane. Zjawiska
i procesy moralne w spoleczeristwie, ich geneza i mechanizmy rozwojowe s3
bardzo wazne w okresleniu kontekstu spoleczno-kulturowego i sensu szcze-
golowo analizowanych zjawisk.

Lublin Edward Balawajder
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SPRAWOZDANIA

Protokdél przedstawiony podczas zgromadzenia czlonkéw Inter-
nationales Diakonatszentrum zum Studinum und zur Férderung des

Diakonates Rottenburg-Stuttgart (Freising, 23 IX 2005)"

Co pie€ lat odbywa sie w réznych miastach Europy miedzynarodowy kon-
gres diakonéw stalych, stowarzyszonych w Miedzynarodowym Centrum Stu-
diéw i Promocji Diakonatu (Internationales Diakonatszentrum zum Studium
und zur Firderung des Diakonates Rottenburg-Stuttgarf), ktéry posiada swa
siedzibe w Rottenburgu (Niemcy), stolicy diecezji Rottenburg-Stuttgart.

Czlonkowie IDZ zatwierdzili protokdél z poprzedniego zgromadzenia mie-
dzynarodowego, ktére mialo miejsce w Austrii (Salzburg, 29 III-1 IV 2001 r.”.
Po czym Przewodniczacy przedstawit (1) dzialalno$¢ Prezydium Stowarzyszenia
i Delegatdw w minionym piecioleciu, (2) zaangazowanie IDZ na forum ekume-

! Niniejsze opracowanie stanowl zwiczle przedstawienie tekstu Przewodniczacego (Roba

Masciniego) i Sekretarza 1DZ (Klausa-Jirgena Kaua) pt. Das Protokoll der Mitgliederversamm-
lung des IDZ in Freising/Deutschland am 22. September 2005, kiory zostat przestany w lipcu br.
na rece Marka Marczewskiego,
IDZ to skrét zalodonego 26 X 1969 r. we Fryburgu Bryzpowijskim stowarzyszenia Das Inter-
nationale Diakonatszentrum, Zrédel powstania te] instytucii nalezy upatrywaé w zalozonym
przez Hannesa Kramera (1929-2001) na wiosne 1951 r. plerwszego Krggu diakonackiego. Po
kilkuletnim pobycie w Monachium (1954-1959) rozpoczal prace jako asystent Sekretarza Ge-
neralnego Deutsche Caritasverband ks. dra Georga Hiisslera oraz uczestnik Gemeinschaft des
Diakonatskreises. Grupa ta przygotowah, opracowang w latach 1961/1962 przez Pralata Jean
Rodhain, petycje wybitnych teclogdw oraz oséb zaangazowanych w dzielo charytatywne] po-
slugi Kosciola Und sie legten ibnen unter Gebet die Hande auf ..., dzielo zbiorowe pod red.
K. Rahnera i H. Vorgrimlera Diaconia in Christo (Freiburg-Basel-Wien 1962) omz migdzynaro-
dowy konferencje Diakon in Kirche und Welt von beute (22-24 X 1963) w Rzymie (M. Morche.
Zur Ernenerung des Stdndigen Diakonats. Ein Beitrag zur Geschichte unter besonderer Berrich-
sichtigung der Arbeit des Internationalen Diakonatszentrum in seiner Verbindung zum Deut-
schen Caritasverband. Freiburg i. Br. 1996 39-71, 97-103). W 1965 r. zostalo powolane do Zycia
we Fryburgu Bryzgowijskim Imternationales Informationszentrum filr Fragen des Diakonates
(skrét: Digkonatszentrum), jako owoc kongresu w Rzymie. Stowarzyszenie to bylo prowadzo-
ne przez H. Kramera, przy wspdlpracy M. Morche | Aleksandra Gondana do 1992 r, tzn. do
Miedzynarodowego Kongresu w Bredzie (Holandia, 1-4 X 1992). Po tym zjeddzie przybralo
obecng nazwe i zmienilo swojg siedzibe.

* Brali w nim udzial dwaj przedstawiciele Kregu Diakonackiego w Lublinie (M. Czajczyk, M.
Marczewski)l. Zob. M. Marczewski. Srawozdanie z Migdzynarodowef Konferencii Diakondw Sta-
fych, Salzburg 29 [1-1 IV 2001. HD 71:2001 nr 3 5. 127-131. W obradach we Freisingu nie wzieli
udzialu uczestnicy Kregu Diaskonackiego z Lublina, mimo e IDZ przygotowal ze swej strony
wazystko; w tym wsparcie finansowe. Zabralkdo wyraZenia zgody na ich wyjazd ze strony ordyna-
riusza lubelskiego (abpa J6zefa Zycinskiego), kiéry w uzasadnieniu swej decyzji powolal si¢ na
trudng sytuacje finansows Kosciola katolickiego w Niemczech.
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nicznym, (3) postep prac w tworzeniu Fundacji Diaconia Christi Internationalis,
(4) aktualny stan liczbowy i (5) sprawy finansowe. Podkreslit przede wszystkim
znaczenie miedzynarodowej wspéipracy na polu studiéw nad zagadnieniem
diakonatu oraz nawiazaniem nowych kontaktéw z Koéciolami wielu krajéw
na réznych kontynentach, ki6re pragna wprowadzi¢ diakonat staly.

1. Sprawozdanie z dzialalnosci Prezydium oraz Delegatéw IDZ?

W paZdzierniku 2001 r. odbylo si¢ pierwsze spotkanie Prezydium w ParyZu,
na ktére nie mogli przyby¢ Amerykanie ze wzgledu na konsekwencje zwigza-
ne z wydarzeniami, jakie miaty miejsce 11 IX 2001 r. w USA. Glosowanie nad
ustaleniami mogto dokona¢ sig, dzigki polaczeniom internetowym. W ParyzZu
zaplanowano, ze kolejne spotkanie Prezydium Stowarzyszenia odbedzie si¢
w Stanach Zjednoczonych Ameryki Péinocnej. Tak tez si¢ stalo. Mialo ono
miejsce w marcu 2002 r. Précz oczywistych spotkari ze wspdlnotami diako-
néw statych, doszlo do wymiany pogladéw z osobami odpowiedzialnymi za
rozwdj diakonatu stalego przy Konferencji Biskup6w Amerykariskich, nawia-
zaniem wspdlpracy z czasopismem diakonéw amerykariskich ,Deacon Di-
gest” oraz wzmozeniem dzialalnosci na polu werbowania nowych czionk6w
Stowarzyszenia ze Stan6w Zjednoczonych.

Stowarzyszenie whczylo sie w realizacje trzyletniego projektu Unii Europej-
skiej pod nazwa Solidaritdt lebren und lernen (Uczy¢ sig solidarnosci i wdrazac
do niej). W kwietniu 2002 r. przedstawiciele IDZ brali udzial w sympozjum sumu-
jacym efekty programu wsr6d 30 ekspertéw z 11 krajéw trzech kontynentow.

W sierpniu 2002 r. w Bogocie (Kolumbia) odbyl si¢ kongres krajow
latynoamerykariskich poswiecony diakonatowi stalemu. Jego organizatorem
byt CELAM. Zgromadzilo sie na nim wielu biskupéw, prezbiter6w i diako-
néw z czternastu krajéw. Prezydium IDZ reprezentowali prof. dr hab. Albert
Biesinger (Niemcy) i prof. dr hab. Ludwig Schmidt (Wenezuela). Tematyka
zebrania dotyczyla zwiazk6w, jakie istnieja pomiedzy sakramentalnoscig mal-
sefistwa i diakonatu. Obecnoé¢ przedstawicieli IDZ zaowocowala, podobnie
jak w USA, nowym naborem na czlonkéw Stowarzyszenia.

W pazdzierniku 2002 r. mialo miejsce drugie spotkanie zgromadzenia De-
legatéw IDZ w St. Gallen (Szwajcaria), podczas ktérego doszlo do niezwykle
owocnego spotkania z bp. Ivo Filrerem, wieloletnim Sekretarzem Generalnym
Europejskiej Konferencji Biskup6w. Miedzy innymi poruszono sprawe braku
odpowiednich dotacji na sprawne dzialanie sekretariatu IDZ.

* IDZ posiada strukture dwupoziomows. Istnieje bowiem (zazwycza]) czteroosobowy Za-
rzad (IDZ-Vorstand): Prezydent, Wiceprezydent, Przedstawicielka 2on diakondw stalych, Se-
kretarz, Czlonek dokooptowany (Kooptiertes Vorstandmitglied) oraz kilkuosobowe gremium
Delegatdw.
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W marcu 2003 r. spotkanie Zarzadu IDZ odbylo si¢ w Rzymie pod znakiem
rozm&w w kongregacjach watykariskich ds. duchowieristwa oraz edukacji ka-
tolickiej. Précz interesujacych zebrari z przedstawicielami wloskich diakonow
stalych, doszlo takZe do odwiedzin u kard. Waltera Kaspera, przewodniczace-
go Rady ds. Jednosci Chrzescijan.

W kwietniu 2003 r. delegacja Prezydium IDZ (Wiceprezydent, prof. dr hab.
A. Biesinger oraz Sekretarz, K.-J. Kauf?) wraz z kierownikiem referatu kurii
ds. Kosciola na swiecie (dr. Klausem Krimerem) odbyli podr6Z na Kube na
zaproszenie bpa Petit. Doszlo tam do dwéch spotkan z diakonami statymi
i zapoznaniem si¢ z ich praca w Koéciele na Kubie,

W maju tego roku Prezydent IDZ odbyl podréz do RPA oraz Namibii, by na
miejscu dokonac analizy realizacji poshugi diakon6w statych posréd chorych na
aids. W czerwcu 2003 r. odbyt podréz do Zimbabwe, by zapoznaé si¢ z progra-
mem formacji diakonéw stalych w tym kraju oraz formami poshugi, szczegélnie
w hospicdjach, szpitalach i w parafii. W sierpniu, na zaproszenie wiadz kosciel-
nych archidiecezji Iwowskiej, byt we Lwowie (Ukraina), by podja¢ prace nad
realizacja projektéw wspélpracy charytatywnej pomiedzy Ukraina a Holandia
oraz rozpatrzy¢ mozliwosci wprowadzenia diakonatu stalego na Ukrainie.

2. Dzialklnos¢ ekumeniczna

W listopadzie 2003 r. w Stuttgarcie-Hohenheim odbylo si¢ pierwsze eku-
meniczno-teologiczne sympozjum zorganizowane przez IDZ we wspélpracy
z Instytutem Ekumenicznym Uniwersytetu w Tybindze. Zostali na nie zapro-
szeni przedstawiciele Kosdciota anglikanskiego (Church of England), naro-
dowego Kosciola protestanckiego ze Szwecji (Church of Sweden), Kosciota
episkopalnego USA (Episcopal Church of USA) i skromna, bo liczaca zaledwie
osiem osob delegacja wybranych biskupéw, teologéw, diakonéw i diako-
nis. Celem tego zjazdu bylo ponowne podkreslenie znaczenia diakonii, jako
wymiaru shuzby Kosciola, analiza zwiazku zachodzacego pomiedzy shuzeb-
nym wymiarem parafii a sakramentalnym diakonatem, podniesienie problemu
urzedowego nauczania Kosciola na temat urzedu, $wiecer i odniesienia ich
do diakondw/diakonis, przemyslenie zwigzku, jaki zachodzi pomiedzy teolo-
gia kierowania parafig czy Kosciolem a pasterska funkcja diakona. Rezultaty
zjazdu ukazg si¢ niebawem jako publikacja ksigzkowa.

3. Fundacja Diaconia Christi Internationalis
W kwietniu 2003 r. zostala oficjalnie zatwierdzona Fundacja Diaconia Chri-

sti Internationalis przez protektora IDZ, bpa Rottenburga dra Gebharda Fiirsta.
W paZdzierniku 2004 r. odbylo sie pierwsze zebranie zalozycielskie Fundacii,
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podczas kiérego wyglosili przeméwienia — wazne dla rozwoju tego dziela
— kard. Rodriguez z Hondurasu oraz minister federalny dr Heiner GeiSler.

4. Liczba czlonkéw IDZ

W por6wnaniu z 2001 r. liczba czionkéw IDZ wzrosta w ciagu ostatnich
czterech lat o ok. 32, 0 %, tzn. z 700 do 917. Szczegdlnie cieszy wzrost liczby
czlonkéw z krajéw pozaeuropejskich: z 157 w 2001 r. do 271 w 2005 r.; wzrost
o ok. 73, 0 %). Wzrosta réwniez liczba abonent6w czasopisma ,Diaconia Chri-
sti” (z 804 egz. w 2001 r. do 858 egz. w 2005 r.; wzost o ok. 7, 0 %).

5. Sprawy finansowe

Wiele niepokoju w dziatalnos¢ IDZ wprowadza brak finanséw na realizacje
dotychczasowych inicjatyw. Sytuacja jest wrecz dramatyczna. Roczne skladki
czlonkéw pokrywaja zaledwie cze$¢ kosztéw. Sprawozdanie finansowe za
lata 2001-2005 wykazuje deficyt ok. 20 tys. euro, ktéry dotychczas pokrywaja
konferencje biskupéw, gléwnie Niemiec i Holandii. Za kilka lat sytuacja by¢
moze ulegnie poprawie, gdy potrzebne pienigdze bedzie si¢ zyskiwac z Fun-
dacji Diaconia Christi Internationalis.

Ustepujacy Zarzad IDZ uzyskal ze strony czlonkéw Stowarzyszenia wy-
magane statutem absolutorium. Mozna bylo przystapi¢ do wyboru nowych
wiadz. W wyniku glosowar wybrano nastepujgce osoby:

Zarzagd: Prezydent — Rob Mascini; Wiceprezydenci — José Espinos, prof. dr
Klaus KieRling; Przedstawicielka zon diakonéw statych — dr Nelleke Wijngaar-
ds Serrarens; Sekretarz — Klaus-Jiirgen KauB; Czlonek dokooptowany — prof.
dr William Ditewig.

Delegaci: o. Christoph Eisentraut (Zimbabwe), prof. dr William Ditewig
(USA), Yves Brisciano (Francja), dr Michael Kuhn (Austria), Ferenc Molnar
(Wegry), José Duran y Duran (Brazylia). Jifi Palacky (Czechy), Tonny Schmitz
(Szkocja); Delegaci dokooptowani: Terttu Pohjolainnen (Finlandia), Willem
Konjore (Namibia), dr Enzo Petrolino (Wiochy).

Oprac. Marek Gorski
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