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Stowo wstepne / Vorwort

Stowo wstepne

Kolejny tom ,,Studiow Paradyskich”, powstaty w 2010 roku, sktada sig
z trzech czg$ci wpisujacych si¢ w kanon poprzednich tomow.

W pierwszej czesci zawarte sg artykuly podejmujace tematyke z nauk hu-
manistycznych w ich szerokim spektrum. Warto zwrdci¢ uwage na teksty obcoje-
zyczne. W artykule napisanym w jezyku hiszpanskim autor rozpatruje problematyke
Kosciotéw Wschodnich w epoce poapostolskiej, za$ tekst niemiecki dotyczy thu-
maczenia utwordéw na jezyk obcy w kontekscie zdolnosci ttumacza, ale i percepcji
czytelnikow.

Druga cze$¢ stanowi sprawozdanie wraz z zapisem debaty na temat
»Wspolnota jako podmiot i Srodowisko wspotczesnej katechezy”, ktora odbyla si¢
w ramach V sympozjum dyskusyjnego z cyklu ,,Nadbattyckich debat katechetykow
polskich”.

W trzeciej cze$ci umieszczono dwie recenzje ksiazek. Jedna z omawianych
publikacji zostala napisana przez wybitnego polskiego biblistg, o. prof. dr. hab.
Hugolina Langkammera i stanowi wielki wktad w rozwoj teologii biblijnej w wy-
miarze soteriologii. Druga recenzowana ksiazka jest praca zbiorowa pod redakcja
ks. dr. Pawla Priifera na temat duszpasterstwa akademickiego.

Mamy nadziejg, ze ten szeroki wachlarz publikacji przyczyni si¢ do ozywio-
nej dyskusji o wymiarze interdyscyplinarnym.

ks. Grzegorz Chojnacki i ks. Jarostaw Stos
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Zusammenfassung

Der folgende Band von ,,Studia Paradyskie”, der im Jahre 2010 entstanden
ist, besteht aus den drei Teilen, die den vorherigen Kanon fortsetzen.

Die im ersten Teil veroffentlichten Beitrdge setzten sich mit der Thematik
der Humanwissenschaften in ihren breiten Spektrum auseinander. Besonders zu er-
wihnen sind zwei Beitrdge, die in spanischer und deutscher Sprache verfasst wur-
den, die sich mit dem Problem der Ostkirchen in der nachapostolischen Zeit und dem
Problem der Ubersetzung als Werk des Ubersetzers und Lesers beschiftigen.

Der zweite Teil enthilt einen Bericht und eine Dokumentation der Diskussion
iber das Thema: ,,Gemeinschaft als Subjekt und Umwelt der gegenwértigen
Katechese” im Rahmen des Diskussionssymposiums ,,Ostseegespriache der polni-
schen Katechetikwissenschaftler”.

Im dritten Teil kann man zwei Rezensionen der Biicher von Prof. Hugolin
Langkammer, dem renommierten polnischen Bibelwissenschaftler iiber die soteriolo-
gische Aussagen der Heiligen Schrift und von Dr. Pawet Priifer {iber die Problematik
der Hochschulgemeinde lesen.

Wir hoffen, dass dieses breite Spektrum der Beitrdge zur einer lebendigen
Diskussion im interdisziplindren Bereich fiihren wird.

Grzegorz Chojnacki und Jarostaw Stos
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Stanistaw Hanuszewicz
Uniwersytet Zielonogorski

Naturalistyczny sceptycyzm René Descartes’a

Wstep

W swym sceptycyzmie metodycznym, nawiazujacym do pomystu $w. Agustyna,
René Descartes realizuje ideg wskazania niepowatpiewalnego poczatku filozofii.
Zwiazane to jest z programem zbudowaniu gmachu wiedzy (mathesis universalis)
na trwatym fundamencie, na swoistym aksjomacie, w ktéry nie bedzie juz moz-
na watpi¢. Oczywistos¢ tego aksjomatu ma by¢ gwarantem prawdziwos$ci tego, co
zostanie na nim nadbudowane. Pomyst ten to jeden z najznakomitszych projektow
fundamentalistycznej filozofii. Kartezjusz sadzi, ze udaje mu si¢ odkry¢ 6w aksjo-
mat zaczynajacy si¢ od stowa cogifo. Dokonuje tego, obierajac — inaczej niz jego
poprzednik $w. Augustyn — droge naturalizmu.

1. Kartezjanski naturalizm

Whbrew pozorom filozofia Kartezjusza, przede wszystkim w warstwie sceptyc-
kiej, jest odmiana filozofii naturalistycznej. Wida¢ to wyraznie w teorii /umene na-
turale. Jest to — w jego pojgciu — $wiatlo, ale nie supranaturalne czy w jakikolwiek
sposob nadnaturalne, lecz w petni naturalne $§wiatto rozumu. I cho¢ moze by¢ ono
traktowane jako dar Boga, to nie jest to spirytualistyczna illuminacja.

Inaczej rzecz ujmujac, mozna rzec, ze w doktrynie Kartezjusza nie ma sprzecz-
nosci czy jakiegos napigcia migedzy nadnaturralizmem a naturalizmem (cislej: pew-
na jego wersja). Wytom taki zawdzigczamy z jednej strony idealistom (gtéwnie nie-
mieckim), a z drugiej — pozytywistom (o réznorakiej proweniencji). Niebagatelna
role odgrywaja w tym procesie mysliciele os§wiecenia, ktérzy odchodza od $rednio-
wiecznego realizmu i nadnaturalizmu, podazajac w strong ateistycznego naturali-
zmu. Kartezjusz jednak taczy naturalizm z teizmem. Nie jest to wyjatek w filozofii.
Podobnego zabiegu dokonuja m.in. Henri Bergson i Teilhard de Chardain.

2. Sceptycyzm metodyczny i zastrzezenia pod jego adresem

Krytycy filozofii Kartezjusza na roézne sposoby staraja si¢ wykazac, ze wbrew
pozorom nie udaje mu si¢ odkry¢ punktu archimedesowego. Ostrze tej krytyki nie
zawsze dosigga istoty zagadnienia. Moze bowiem si¢ wydawac, ze cho¢ rozwiaza-
nie Kartezjusza jest nietrafne, to sam problem pozostaje wciaz aktualny. Glgbsza
krytyka zmierza do wykazania, Ze projekty fundamentalistyczne, ktorych celem jest
wskazanie absolutnego, tzn. pewnego ponad wszelka watpliwo$¢ poczatku filozofii,
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sa skazane na niepowodzenie. Aby si¢ przekonaé¢ o tym, jak jest w rzeczywisto-
$ci, przyjrzyjmy si¢ elementom Kartezjanskiego sceptycyzmu metodycznego, gdyz
w nim tkwi zrédlo niepowodzenia zadania, jakie stawia sobie Kartezjusz oraz — po-
dzielajacy jego podejscie — fundamentalisci.

W pierwszej medytacji Kartezjusza czytamy: ,,Lecz poniewaz juz sam rozum
radzi, by nie mniej ostroznie powstrzymac sie' od uznania tych rzeczy, ktore sa nie-
zupelnie pewne i niewatpliwe, jak od oczywiscie fatlszywych?, zatem wystarczy do
odrzucenia wszystkich, jesli w kazdej znajde jakas racje do watpienia’™.

Zatem wedle Kartezjusza nalezy nie tylko powstrzymac si¢ od uznawania sa-
dow, ktore sa watpliwe, ale nalezy je nawet odrzuci¢. Wobec powyzZszego stawia si¢
Kartezjuszowi zarzut, iz popetnia on blad logiczny, mianowicie petitio principii*.
Albowiem:

(1) jezeli odrzucamy sad p (ktory jest niepewny),

(2) to tym samym przyjmujemy sad ~p,

(3) bowiem zgodnie z zasada wytaczonego srodka: pv~p,

(4) ale sad ~p jest rObwniez niepewny, jesli jednak nie przyjmiemy i tego sadu

(~p), to — jak si¢ zdaje — zostanie w jakiej$ mierze zakwestionowane prawo wy-

taczonego $rodka (mozliwe jednak, ze mamy w tym miejscu przyjeta implicite

sceptycka zasadg izostenii).

Mozna wprawdzie zapytaé, czy sad ~p jest rowniez niepewny, ale okazuje sig, ze
z taka wiasnie sytuacja mamy do czynienia. Rozwazmy dwa sady:

(a) Ziemia jest kulista.

(b) Nieprawda, ze Ziemia jest kulista.

Na pierwszy rzut oka 6w drugi sad zdaje si¢ niczego nie orzeka¢ w sposob pozy-
tywny, lecz jest jedynie zaprzeczeniem pierwszego. Moze sig¢ wobec tego wydawac,
ze sad ten nie niesie ze soba zadnych tresci pozytywnych poza wykluczeniem sadu
pierwszego, ale wlasnie dlatego sad ~p jest rownie niepewny co sad p, gdyz zawiera
w sobie ten pozytywny element. Z tego tez powodu sad ~p musi — zgodnie z przyje-
tymi przez Kartezjusza dyrektywami metodologicznymi — zosta¢ zakwestionowany,
stajac si¢ przedmiotem Kartezjanskiego watpienia.

Wobec powyzszego trudno oprze¢ si¢ wrazeniu, ze Kartezjusz nie stosuje zasady
wylaczonego srodka. Ale czy rzeczywiscie? Mozna by zaproponowac inng interpre-
tacj¢ Kartezjanskiej strategii. Ot6z Kartezjusz nie odrzuca owej zasady, lecz jedynie
jest konsekwentny w stosowaniu swego sceptycyzmu metodycznego i dlatego nie
moze, odrzuciwszy jeden z czlonow alternatywy, przyja¢ drugi. Kartezjusz wilasnie
po to powotuje do zycia swdj nietypowy sceptycyzm normatywny, aby zakwestio-

! Podkre$lenia — italika — w cytatach sg moje.

2 ,,Oczywiscie falszywych” — w tek$cie francuskim: ,,tych, ktore wydaja sie¢ nam oczywiscie
falszywe” (przypis tltumacza, zob. R. Descartes, Medytacje o pierwszej filozofii wraz z Za-
rzutami uczonych mezow i Odpowiedziami autora oraz Rozmowa z Burmanem, Warszawa
1958,t. 1,s. 21).

3 Tamze.

* Na mozliwo$¢ sformutowania takiej obiekcji zwrdcit mi uwage Wiodzimierz Galewicz.
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nowac oba cztony alternatywy. Przypomnijmy, Ze sceptycyzm Kartezjusza tym r6zni
si¢ od sceptycyzmu klasycznego (starozytnego), ze — jak okresla 6w sceptycyzm
Izydora Dambska — jest to sceptycyzm normatywny niewtasciwy’. Niewtasciwy, bo-
wiem nie postuluje przyjecia zasady epoche jako konsekwencji sceptycyzmu teore-
tycznego (na ktory sktadaja si¢ m.in. sceptyckie tropy), lecz zmierza do podwazenia
zaréwno sceptycyzmu teoretycznego, jak tez sceptycyzmu normatywnego (z zasada
epoche), bedacego jego konsekwencja.

Mozna zatem powiedzie¢, ze sceptycyzm metodyczny stoi ponad zasada wy-
faczonego $rodka. Albowiem watpiacy Kartezjusz nie poddaje watpieniu jedynie
»tresci jednostkowych”, lecz obejmuje swym watpieniem takze pewne ogoélne za-
sady logiczne. Gdyby przyjat on prawomocnos¢ niektorych zasad logicznych, to
bylyby one tym samym wczesniejsze od zasady cogito, ktéra — jako aksjomat — nie
ma (wedle Kartezjusza) zatozen i dlatego mozna o niej powiedzie¢, ze w systemie
Kartezjusza wystepuje jako twierdzenie o numerze pierwszym.

3. Zarzut petitio principii i pytanie o status logiki
w sceptycyzmie metodycznym

Dochodzac do cogito, nie moze zatem Kartezjusz postugiwac sig logika klasycz-
na (cho¢ zdaniem krytykow nia wiasnie si¢ postuguje)®. Musiatby bowiem wpierw
ja uzasadni¢. Czy zatem postuguje si¢ jakas inna logika — nieokreslona blizej,
tzn. nieprzedstawiona w postaci systemu — wrodzona, czyli naturalng? Nawet jesli
taka jest intencja Kartezjusza, to z punktu widzenia krytykéw Kartezjanskiej stra-
tegii i tak ma to formg zatozenia, chociaz tylko implicite. Nie bytoby zatem cogito
poznaniem bezzatozeniowym.

Nalezy, wobec powyzszego, postawi¢ Kartezjuszowi takie oto pytanie: czy
wchodzac na §ciezke sceptycyzmu metodycznego, przyjmuje on pewne zasady logi-
ki. Jezeli tak, to jak si¢ zdaje, przeczy sam sobie (przyjmujac zalozenia, na ktorych
opiera swa zasadg cogito), a tym samym popetnia btad petitio principii; jesli za$ nie,
to mamy tu bardzo interesujace zjawisko. Ot6z mamy do czynienia z zatozeniem
istnienia pewnej logiki wrodzonej (naturalnej). Kwestia dyskusyjna jest jej status
ontyczny. W szczeg6lnos$ci nalezy zapytaé, czy mozna owa logike w trakcie rozu-
mowania (dochodzenia do cogito) przeksztatca¢ — czy jest ona plastyczna. W takim
wypadku mozna by powiedzie¢, Ze jej prawa nie sa okreslone, tzn. nie obowiazuja
Ww sposob absolutny, sa zmienne. Kryje sig jednak za tym idea pewnego porzadku,

5 1. Dambska, O rodzajach sceptycyzmu, w: tejze, Sceptycyzm francuski XVI i XVII wieku,
1.6dz 1958, s. 7-11.
¢ Krytycy przedstawiaja Kartezjanskie cogito jako wynik rozumowania dedukcyjnego opar-
tego na modus ponens. Zob. J. Lukasiewicz, Kartezjusz, ,,Kwartalnik Filozoficzny” t. 15
(1938), z. 2, s. 126; H. Schotz, Uber das Cogito ergo sum, , Kant-Studien” r. 36 (1931),
z. 1,s. 126 i n.; T. Czezowski, Metodologiczne postulaty Descartes’a, ,,Przeglad Filozoficz-
ny” r. 40 (1937), z. 2, s. 112.
13
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odnoszaca si¢ do calej rzeczywistosci. Logika ta — pomimo swej plastycznosci — nie
bytaby czyms$ dowolnym, albowiem w gruncie rzeczy caty $wiat nalezatoby pojmo-
wac jako ufundowany na racjonalnym fundamencie. W logice tej dawatby o sobie
zna¢ podmiotowi odkrywajacy swe istnienie, kosmiczny Logos (albo Heglowski
Duch Absolutny).

Wré¢my jednak do obiekceji formutowanej przez krytykow Kartezjanskiego po-
mystu. Ot6z wydaje sig, ze Kartezjusz mimo wszystko stosuje logikg klasyczna. Ma
bowiem przed oczyma sw@j cel. Nie prowadzi on nas ta droga, ktora sam wczesniej
podazat. Nie odtwarza jej wiernie. Opisuje jakas$ inng sytuacj¢ od tej, ktoéra mu sig
przydarzyta, gdy odkryt cogito. Jest to zatem rekonstrukcja logiczna, a nie historycz-
na, wskazujaca jednoczesnie na to, jak nalezy dojs¢ do cogito, a nie jak doszedt don
Kartezjusz. Mozna wigc zapytac, czy oprocz logiki nie stosuje tu Kartezjusz jakiej$
innej metody od tej, ktora sam zaleca. Albo inaczej rzecz ujmujac, zapyta¢ mozna,
czy jest to wierny ,,przektad” postgpowania Kartezjusza, czy moze jednak czegos$ on
nie gubi, przechodzac z porzadku historycznego (czasowego) do logicznego.

4. Miejsce jezyka w sceptycyzmie metodycznym

Mozna zatem powiedzie¢, ze Kartezjusz — wbrew temu, co twierdzi — nie watpi
we wszystko. W szczeg6Inosci nie poddaje w watpliwo$¢ jezyka. Swoje watpienie
przeprowadza na terenie jgzyka i to catkiem wyraznie okre§lonego albo przynaj-
mniej danego w ten sposob. Kartezjusz nie mowi zatem nic o swej filozofii jgzyka,
narazajac si¢ na zarzut dogmatyzmu (pejoratywnie rozumianego, a wigc réznigcego
si¢ od fundamentalizmu epistemologicznego).

Watpienie Kartezjusza porusza si¢ po powierzchni tego, w co mozna by watpic.
Sfera watpienia ujawniona przez Kartezjusza w jego rekonstrukcji to sfera 4, ale
istnieje jeszcze inna sfera, nieujawniona (a moze nawet nieodkryta), sfera B mogaca
si¢ sta¢ przedmiotem watpienia. Jest to sfera réznorodnych zatozen nieujawnionych,
niewyeksplikowanych, a moze nawet nieuswiadomionych przez Kartezjusza. To, co
wchodzi w zakres sfery B, ma fundamentalne znaczenie dla catego procesu poznaw-
czego. Przy okazji mozna zapytaé, czy istnieje ,,dolna granica” — niejako ponizej
sfery B, ale na to pytanie trudno odpowiedzie¢, a Kartezjusz w ogdle go nie stawia.

Wystarczy, aby cho¢ jeden element nalezal do sfery B, by cala konstrukcja
Kartezjusza zostala zakwestionowana. Zasada cogito nie ma magicznej mocy spraw-
czej, konstytuujacej absolutny poczatek filozofii. JesteSmy uwiktani w ogromny,
nierozszyfrowany i do konca niepoznany kontekst myslowy. Sktadaja si¢ nan jesz-
cze inne czynniki, ktére mozna wyrazi¢ za pomoca takich poje¢ jak: kultura, ko-
lektyw myslowy, paradygmat, tradycja badawcza, background knowledge (wiedza
tha), tacit knowledge (wiedza milczaca), siatka pojeciowa (rozumiana po Kantowsku
jako aprioryczny warunek poznania). Wskazujac na takie obszary, nie musimy opo-
wiadac¢ si¢ po stronie mocnej tezy socjologii wiedzy, a tym bardziej relatywizmu.
Dokonujemy jedynie glebszej analizy czynnikéw apriorycznych, co przeciez jest
zgodne z ideg natywizmu. Od wymienionych czynnikow nie da si¢ abstrahowac, bo

14



Artykuly

nie ma dokad. Poznanie jest procesem bez absolutnego poczatku — o tym przekonuje
nas np. Charles Sanders Peirce w swej krytyce sceptycyzmu metodycznego czy tez
Karl Raimund Popper, obalajac neopozytywizm Kota Wiedenskiego.

Kartezjusz, podejmujac kwesti¢ absolutnego poczatku filozofii, jest przekonany,
ze udaje mu si¢ odkry¢ punkt archimedesowy. Wydaje si¢ jednak, ze odkrywa on do-
piero wierzcholek ,,gory lodowej”, nieSwiadom tego, ze co$ si¢ pod nia kryje (sfera
B). Sa to wszystkie implicite przyj¢te zalozenia, ktorych nie moze on nie przyjac. Tak
wigc poruszajac si¢ w sferze 4 i odrzucajac stanowczo sad p, nie unika konsekwencji
z tym zwiazanych — popehnia btad petitio principii. Czy jednak, gdyby operowat
w sferze B, mogltby odrzuci¢ sad p i uniknac¢ tych konsekwencji? Musiatby poddaé
watpieniu m.in. pewne zasady logicznego myslenia. A te — jak przekonuje inny naty-
wista Immanuel Kant — sa punktem, od ktorego nie da si¢ abstrahowa¢. Konstytuuja
one wszelkie myslenie, same nie bedac do pomyslenia (czy raczej wymyslenia).

Zakonczenie

Na koniec mozna zapytac, gdzie bytby Kartezjusz, gdyby poddat watpieniu owe
zasady logiczne, jezyk, tradycje 1 wszystko to, co wchodzi w zakres sfery B. Na
to pytanie trudno odpowiedzie¢. Wydaje si¢ zreszta, ze jest ono zle postawione.
Albowiem — jak si¢ zdaje — nie sposob watpi¢ w B 1 formulowa¢ pozytywna doktry-
ng takiego watpienia w B.

A moze w takim razie udatoby si¢ odpowiednio rozszerza¢ sfer¢ 4 i doj$¢ do
samego dna sfery B? Ale jak? Platon uwaza, iz analogiczne postgpowanie (ale
»W gore”, powyzej Swiata idei) jest mozliwe, ale cho¢ prowadzi do najdoskonalsze-
go poznania (noesis) pierwszych zasad (archai), jest ono niedyskurywne. Wydaje si¢
wigc, ze na obydwu biegunach (absolutnego watpienia oraz poznania) kryje si¢ jakas
tajemnica. Latwo w obliczu takiego przedstawienia sprawy popas¢ w mistycyzm lub
irracjonalizm i twierdzi¢, ze o tym, o czym nie udaje si¢ mowi¢, nalezy milczec.

Pomijajac wszystkie obiekcje, jakie mozna sformutowa¢ wobec Kartezjanskiego
projektu, nalezy podkresli¢, ze autor Rozprawy o metodzie odchodzi od irracjona-
listycznie zorientowanej filozofii $w. Augustyna. Dla Kartezjusza wtasciwy dys-
kurs filozoficzny — odkrywajacy zasadg cogito — ogranicza si¢ do naturalistycznie
pojetych wiadz poznawczych. W catej tej konstrukcji interesujace jest m.in. to, ze
Kartezjusz taczy podejscie naturalistyczne z teizmem. Nie jest to radykalny natura-
lizm (materialistyczny czy ateistyczny), ale mamy tu mimo wszystko do czynienia
z naturalizmem. Czy moze by¢ inaczej? Wszak Kartezjusz wciela si¢ w rolg scep-
tyka. A czy sceptyk moze nie sympatyzowac z naturalizmem? Pytanie to prowadzi¢
moze do namystu nad relacja migdzy sceptycyzmem a naturalizmem, ktore to jednak
ze wzgledu na swa wage odlozymy na inng okazje.
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Summary
The Naturalistic Skepticism of René Descartes

In this paper we analyse Descartes’ methodological scepticism. We consider we-
ther this scepticism is well gronded. In our opinion Descares accepts some premises
which are not prooved in any way. For example he uses some parts of classical
logic, especially the law of excluded middle. This law, and other elements used in
methodological scepticism, are not the subject of any consideration. They take part
in methodological scepticism but are not the subject of any doubt. If we agree with
such objection Descartes’ procedure occurred to be dogmatic. In our consideration
we also try to show that Descartes’ scepticism is founded on a kind of naturalism. It
is important that in his strategy french philosopher do not use irrationalistic elements
which we can find in saint Augustin doctrin.
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La organizacion de las Iglesias de Oriente en la época postapostolica

En el siglo II los Apostoles han desaparecido uno tras otro. Juan ha sido el ulti-
mo. Quienes toman el relevo, impregnados de recuerdos apostdlicos, entrelazan la
fidelidad con audacia, hacer fructificar el patrimonio y abren amplios horizontes en
provecho de nuevas generaciones. Examinando las Iglesias de Oriente, buscaremos
en ellas los elementos de las estructuras gentilicias.

Los hilos, que alcanzan la constitucidon de la Iglesia postapostolica con la orga-
nizacion de las comunidades paulinas, siguen siendo ciertamente reconocibles. Sin
embargo, se puede comprobar por doquier una evolucién de los puntos de partida,
que conducen a mas ricas formas organizativas. Ello da al periodo postapostolico de
la historia de la Iglesia una gran importancia.

1. Formacion de los ritos

El cristianismo crecia con rapidez asombrosa. Esto tuvo necesariamente con-
secuencias en muchos campos. En primer lugar, en el campo de la organizacién ecle-
siastica. En Occidente existia un centro de poder civil inico, que era Roma. Como
es sabido, los centros de direccion eclesidstica se instalan en los del poder politico.
En Oriente, pues, donde no existia un tnico centro dominante ni en lo civil ni en lo
cultural, aparecieron desde el principio una pluralidad de centros eclesidsticos, sin
que ninguno pudiese pretender sobre los demas la superioridad que en la parte oc-
cidental del Imperio ejercia Roma.

Hay que decir que esta evolucion de las Iglesias incluye también la formacion
de los ritos. Los cuatro primeros siglos de la historia de la liturgia cristiana pueden
ser caracterizados como periodo de improvisacion liturgica. Hasta entonces no hay
uniformidad, sino una gran diversidad en las plegarias litirgicas usadas para la cel-
ebracidon de la Eucaristia que se realizaba segun el esquema de un banquete judio
festivo'.

Asi pues, a mediados del siglo IV se pueden distinguir ya ciertos grupos o fa-
milias litargicas regionales como fruto de la diversidad cultural y lingiiistica del
poblado oriental.

! Tal es, por ejemplo, la situacién que nos presenta la Didaché, donde en la celebracion de
la Eucaristia encontramos un primer caliz no eucaristico y una fraccion del pan antes de la
comida, y un segundo caliz eucaristico una vez terminada ésta. Cfr. Didaché, 1X, X.
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1.1. Los origenes de la Iglesia en Egipto

Los origenes de la Iglesia de Egipto estan ligados a la Iglesia de Jerusalén. Los
primeros misioneros pudieron ser helenistas. Sin duda San Pablo tuvo relaciones
con la naciente cristiandad alejandrina, pero la tradicién mas creible atribuye la fun-
dacion de la Iglesia de Alejandria a San Marcos. La Epistola a los Hebreos, que es
egipcia, presenta varios puntos de contacto con los discursos de Esteban. Ademas, se
han conservado los fragmentos de dos Evangelios apocrifos de procedencia egipcia.
Clemente de Alejandria cita el Evangelio de los Egipcios, y Origenes, el Evangelio
de los Hebreos. Se trata de dos Evangelios, de dos comunidades egipcias, la una
compuesta de judios convertidos, la otra de egipcios convertidos?.

A mediados del siglo I1I en la Iglesia de Alejandria, el obispo parece que no era
mas que un primus inter pares del cuerpo presbiteral. De este hecho se deduce que
la Iglesia de Alejandria habria conservado durante un tiempo mas largo que las otras,
el régimen primitivo, en el que la distincion del colegio presbiteral y de su cabeza
habria sido menos acentuada de lo que fue en lo sucesivo. Este caso se podria expli-
car con el dato de que, hasta el siglo III, el obispo de Alejandria fue el unico egipcio.
Demetrio, por primera vez (189-232) instituyo a tres obispos fuera de la metropoli’.

A finales del siglo II se inicia la ascension de la cristiandad alejandrina. Aquella
comunidad se convierte en un foco de evangelizacion, del que parten las expedi-
ciones de cristianizacion de la poblacion campesina de Egipto y de los pueblos ve-
cinos. La persecucion de Decio revela la existencia de muchos cristianos fuera de
Alejandria en pueblos y ciudades, y la mencion de distintos obispos demuestra el
aumento de comunidades jerarquicamente organizadas:

,»Y muchisimos otros (cristianos) fueron despedazados por los paganos en
ciudades y aldeas, de los cuales recordaré¢ uno solamente por via de ejemplo.
Isquirién era intendente a sueldo de uno de los magistrados. Su amo le mando
sacrificar, y como él no obedeciera, comenzo a injuriarlo; persistio en su nega-
tiva, y el amo le maltrataba; como todo lo soportara, agarr6 éste una estaca
enorme y, atravesandole intestinos y entrafas, lo mato™.

,»3€ conserva una carta suya privada (de Dionisio) sobre la penitencia, dirigi-
da a Colon (éste era obispo de la Iglesia de Hermupolis), y otra de reprension
dirigida a su grey de Alejandria. Entre éstas se halla también la que escribio
a Origenes ‘Sobre el martirio’. También a los hermanos de Laodicea, a quienes
presidia el obispo Telimidro, y a los de Armenia’™.

2 Cftr. J. Daniélou, Desde los origenes al Concilio de Nicea, en: R. Nimega, R. Aubert,
M. D. Knowles (ed.) Nueva historia de la Iglesia, vol. I, Madrid 1964.

3 H. Jedin, Manual de la Historia de la Iglesia, vol., De la Iglesia primitiva a los comienzos
de la gran Iglesia, Barcelona 1966, p. 524.

* Eusebio de Cesarea, Historia Eclesidstica, A. Velasco, A. Delgado (ed.), Madrid 1973, VI,
42, 1.

5 Ibidem, VI, 46, 2.
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Dionisio, el principal obispo de Egipto, a mediados del siglo III, visita varias
comunidades cristianas en el Fay(im, que, segun el testimonio de Eusebio, contaban
con un nimero considerable de miembros y presbiteros:

,»Asi, pues, halliandome en Arsinoé, donde, sabemos, hace mucho prevalecia
esta doctrina, hasta el punto de que hubo cismas y apostasias de iglesias en-
teras, convoqué a los presbiteros y maestros de los hermanos de las aldeas, y,
estando también presentes los hermanos que querian, los exhorté a realizar en
publico el examen de la doctrina™.

El mismo obispo Dionisio, cuando fue exiliado a Kefro, aproveché este tiempo
para anunciar la Buena Nueva a los campesinos:

,»3in embargo, con la ayuda de Dios, ni siquiera de la reunion visible nos
abstuvimos, sino que, por una parte, ponia gran empefo en reunir a los de la
ciudad como si yo estuviera con ellos: Ausente con el cuerpo — dice — mas
presente con el espiritu; y por otra parte, a Kefro vino a habitar con nosotros
una Iglesia numerosa, pues unos hermanos nos seguian de la ciudad y otros se
nos juntaban desde Egipto™’.

1.2. El rito copto

La Iglesia copta es la heredera de la antigua Iglesia de Alejandria. Los habitantes
del primer Egipto cristiano eran los descendientes de los antiguos egipcios, y de el-
los provienen los actuales coptos, término que deriva de la palabra griega aigyptios,
que significa precisamente egipcio, transformada por los arabes en el momento de la
conquista en Qibt o Qoubt y que, pronunciando a la europea, suena a copt®.

Un papiro, escrito por el afio 300, habla de dos Iglesias cristianas en Oxirinco,
una al norte y otra al sur de la ciudad. Los primeros misioneros, de lengua griega,
se dirigieron al sector griego de la poblacion, pero en la mitad del siglo III hay
documentos que demuestran, que habia abrazado el cristianismo parte del pueblo de
lengua copta. Entre los martires de la persecucion de Decio, Dionisio de Alejandria
distingue los egipcios, griegos y los egipcios que llevan los nombres indigenas: Ater,
Héron, Isidore, Nemesion, Macar. Este Gltimo era de Libia. En el Delta de Egipto la
lengua griega estaba mas extendida. En las cartas antiguas aparecen distintos grupos,
como: soldados, marineros, comerciantes que escribian en griego y, podian también,
segun Bardy, leer en esta lengua’. En el Alto Egipto no habia grandes ciudades, tam-
poco encontramos alli comerciantes, por lo que no hacia falta el conocimiento del

¢ Ibidem, VII, 24, 6.

7 Ibidem, VII, 11, 12.

8 Cfr. J. Nadal Cafiellas, Las Iglesias apostdlicas de Oriente. Historia y caracteristicas,
Madrid 2000, p. 75.

9 Cfr. G. Bardy, Les premiers temps du christianisme de langue copte en Egypte, en: Mémo-
rial Lagrange, Paris 1940, p. 209.
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griego. Este lugar era preferido de los monjes quienes tenian necesidad de poseer las
traducciones hechas en su lengua nacional, es decir, en la lengua copta'®. Este grupo
rinde culto a patriarcas y martires egipcios, muchos de los cuales son venerados
también por el resto de los cristianos. Curiosamente, el calendario liturgico conserva
reminiscencias del calendario faradnico, que celebra diversas fiestas relacionadas
con la crecida del Nilo y con la vida agricola''. Todos estos datos que mencionamos
aqui nos hacen pensar, aunque de manera hipotética, la existencia de comunidades
cristianas de lengua griega, al menos en el Delta de Egipto donde se encontraba el
mundo cosmopolita, de varias razas, culturas y tradiciones.

2. Iglesias de Oriente
2.1. La Iglesia de Cartago

Hablando de la Iglesia en Africa vamos a hacer una pequefa excursion a la ciu-
dad de Cartago. Nos centraremos en el tema del clero que atendia, con seguridad,
a varias comunidades.

En Cartago, al clero inferior se le daba el nombre general de ministros: ,,certa
sua membra habet Ecclesia episcopus, presbyteros, diaconos et ministros”'2, Los
lectores tenian el oficio de leer la Sagrada Escritura durante la celebracion de la
asamblea. En Africa los lectores leian también el Evangelio. No podemos establecer
el nimero exacto de los lectores, sabemos, sin embargo, que eran muchos: ,,univer-
sus clerus ecclesiae Carthaginis fere quingenti vel amplius, inter quos quam plurimi
lectores infantuli”**. La funcién de los acolitos era parecida a la de los subdiaconos.
En la correspondencia de San Cipriano encontramos 5 acoélitos'. Los presbiteros en
Cartago eran asociados a toda la administracion episcopal y participaban también en
las tareas debidas al obispo. Formaron el consejo ordinario del obispo®. En caso de
necesidad, suplian al obispo en la celebracion de la misa y en la administracion de
la penitencia. La administracion del bautismo y de la penitencia a los enfermos, era
generalmente confiado a los presbiteros:

,NO obstante, como veo que no me es posible todavia volver a vosotros,
y que ya ha empezado el verano, tiempo que afecta con graves y frecuentes
enfermedades, creo que hay que visitar a nuestros hermanos, para que quienes
recibieron libelos de recomendacion de los martires, y mediante esta inter-

10 Cfr. ibidem.

' Cftr. J. Nadal Canellas, Las Iglesias, p. 90.

12 Optato Milevitano, Accedunt decem monumenta vetera ad Domatistarum, 11, 14, en: Cor-
pus Scriptorum Ecclesiasticorum Latinorum, Vindobona 1861-1986 (CSEL) XXVI, 38.

13 Historia persecutionis Afiicanae provinciae, 111, 34-35, en: CSEL VII, 89.

14 Narico, distribuye la limosna del obispo (Epist. 7); Niceforo acompafia al subdiacono Me-
tio en el viaje a Roma (Epist. 45, 4); los otros Luceano, Massimo y Amancio acompafian al
subdiacono Erenniano en su mision de la caridad (Epist. 77, 3; 78, 1; 79).

15 San Cipriano, Epist., 14, 1, en: CSEL I1I, 2.
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cesion pueden ser ayudados ante Dios, en caso de verse afectados por algun
apuro y peligro de enfermedad, sin aguardar mi presencia, ante cualquier pres-
bitero presente o, si no se encontrase un presbitero y la muerte se aproxima,
ante un diacono también, puedan cumplir la exomoldgesis por su pecado, de
modo que, impuesta la mano sobre ellos en sefial de penitencia, vayan hacia
Sefior con la paz que los martires en sus cartas nos solicitaron que les fuese
dada™'®.

Durante el episcopado de Aurelio se introduce una innovacion respecto a la predi-
cacion. Hasta aquel tiempo el presbitero no podria predicar nunca en la presencia del
obispo, puesto que la predicacion era reservada a los obispos. El obispo actuaba
como paterfamilias, jefe religioso de la familia. El regulaba todas las ceremonias del
culto como consideraba oportuno; €l sdlo es responsable de la perpetuidad del culto
y de la familia. Sin embargo, el obispo de Hippona, Valerio, concedi6 el derecho de
predicar a su presbitero Agustin. Esta decision la copiaron otros obispos africanos.
Valerio hizo esta concesion por dos razones: primero porque era griego, y en eso
seguia una tradicidn oriental, y segundo porque no dominaba bien la lengua latina,
por eso le parecia oportuno para el bien de la cura pastoral de su pueblo, confiar esta
facultad a un presbitero. Entre los obispos que siguieron el ejemplo de Valeriano esta
Aurelio de Cartago a quien escribe el presbitero Agustin felicitdndole por el hecho
de permitir a sus presbiteros predicar en su presencia'’.

Cuantos presbiteros tenia la Iglesia de Cartago? No tenemos datos ciertos del
nimero exacto, sin embargo, podemos decir un numero aproximado, teniendo en
cuenta, sobre todo el numero de las basilicas de Cartago y suponiendo que a cada
basilica fueron adscritos uno o mas presbiteros, seglin la importancia de la basilica.
Ahora bien, Cartago tenia entre 20 y 25 basilicas. De éstas 8 6 10 tenian cierta im-
portancia con el niimero de tres, cuatro o cinco presbiteros cada una. A este clero hay
que afiadir algunos presbiteros que estaban a la disposicion del obispo. Con todo esto
se podria establecer el niimero del clero cartaginense de entre 50 y 70 presbiteros!®.

2.2. La Iglesia de Arabia

Hacia el centro de Alejandria se orienta también la cristiandad de Arabia del
norte. Origenes goza de gran predicamento entre los cristianos de la provincia de
Arabia. Su gobernador se dirige por carta a Demetrio, obispo de Alejandria, y le pide
que le envie a Origenes a fin de poderse instruir en el cristianismo. Origenes acude

16 Idem, Epist., 18, 1, en: CSELIII, 2.

17 JImpletum est gaudio os nostrum, et lingua nostra exsultatione, auntiantibus litteris tuis
sanctam cogitationem tuam, adjuvante Domino qui eam inspiravit, ad effectum esse perduc-
tam, de omnibus ordinatis fratribus nostris, et precipuae de sermone presbyterorum, qui té
praesente populo infunditur; per quorum linguas clamat charitas tua majore voce in cordi-
bus hominum, quam illi in auribus: Deo gratias”. Epist., 41, 1 en: PL XXXIII, col. 158.

18 Cfr. V. Monachin, La cura pastorale a Milano, Cartagine e Roma nel secolo IV, Roma
1947, p. 158-159.
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a la capital de la provincia, Bostra, donde, hacia el 240, participa en dos sinodos'?,
por interés del obispo Berilo, cabeza principal de los cristianos arabes y dado tam-
bién a actividades literarias:

,Entre ellos, Berilo dejo también, junto con las cartas, diferentes y bellos es-
critos; era obispo de los arabes en Bostra. Y lo mismo Hipolito, que probable-
mente presidia también otra iglesia”’.

Este testimonio nos hace suponer la existencia de comunidades de lengua arabe.
Froidevaux?' identifica a Hipodlito, del presente pasaje con un obispo homoénimo
de Bostra. Recientemente ha aparecido un stenograma del coloquio religioso de
Origenes con el obispo Heraclides, habido en presencia de otros varios obispos,
cuyo tema es la cuestion trinitaria y que tuvo lugar sin duda en una Iglesia de Arabia.
Los posteriores titulares de las sedes episcopales aqui atestiguadas participan en el
concilio de Nicea. No se puede decidir, sin embargo, a qué estirpe pertenecieron los
cristianos arabes de este tiempo?.

2.3. La Iglesia Asiria

El nombre oficial que se atribuye a esta iglesia es el de ,,Iglesia apostdlica catoli-
ca asiria de Oriente”. Recientemente algunos han pretendido defender que los cris-
tianos de esta Iglesia son los descendientes de los antiguos asirios, quienes, después
de la caida de Ninive (612 a.C.), se habrian refugiado en las montafias de Hakkari,
al este de la actual Turquia. Sin embargo, el apelativo de ,,asirios” les viene de una
forma occidentalizada de la palabra sourayé, que significa ,,sirio”, nombre con el que
los fieles de esta Iglesia se habian denominado durante siglos. Etnicamente su origen
deriva de las comunidades judias asentadas en Babilionia después de la destruccion
de Jerusalén por Nabucodonosor (587 a.C.). Poco a poco asimilaron elementos per-
sas y arabes amalgamados entre si en torno a un eje cultural y lingiiistico arameo®.

Los origenes del cristianismo en la region del Imperio de los Partos se deben
a la predicacion del Apostol Santo Tomas. Segun otra tradicion, la evangelizacion de
la region se debe a Addai, uno de los setenta discipulos, y a sus compafieros Aggai
y Mari. Addai es la forma siriaca del nombre de Tadeo, el discipulo que Jests habria
enviado a llevar, junto con una carta autografa, su propio retrato al rey Abgar de
Edesa. Después de que Abgar se convirtiera al cristianismo, Addai habria fundado,
en el 37 d.C. el primer obispado cristiano de la region, en Seleucia-Ctesifonte, a oril-
las del Tigris®.

19 Hasta hoy subsisten escritos de Berilo y del sinodo que hubo por causa suya. Eusebio de
Cesarea”, VI, 33, 3.

2 Ibidem, VI, 20, 2.

2'L. M. Froidevaux, Les ‘Questions et Réponses sur la Saint Trinité’ attribuées a Hyppolyte,
évéque de Bostra, en: RSR 50 (1962), p. 32-73.

22 Cfr. H. Jedin, De la Iglesia primitiva, p. 526.

2 J. Nadal Cafiellas, Las Iglesias, p. 39.

24 Ibidem, p. 40.
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Las grandes ciudades como Emesa, Heliopolis y Palmira con el culto del dios
solar mantenian una posiciéon dominante, que dificultaba la penetracion de la predi-
cacion cristiana. Aqui aparecio también el problema de prejuicios nacionales sirios,
que juzgaban desfavorablemente un cristianismo traido por griegos. En Fenicia las
conversiones al cristianismo se dieron repentinamente y de modo general solamente
en las ciudades costeras. Existian cristianos en las ciudades de Damasco y Paneas
donde estaban representados mas fuertemente los griegos. En el siglo 111, las ciudades
litorales Tiro, Sidon, Berito, Biblos y Tripolis siguen siendo los centros de gravedad
de la expansion cristiana. Entre estas ciudades la de Tiro gana la hegemonia. De alli
viene también la mayor parte de los martires de la persecucion del siglo IVZ.

En la Celesiria prosigue el auge de la comunidad cristiana de Antioquia. Dentro
de sus muros se celebran desde mediados del siglo III los concilios. Antioquia se
convierte en el siglo III en el centro de la ciencia teologica de la evangelizacion de
Oriente dedicada a la difusion de la fe cristiana en las regiones mas lejanas, como
el Asia Menor central, Armenia, Mesopotamia y Persia. En el interior de Siria, los
esfuerzos misionales de Antioquia se encontraron con los de Edesa. El éxito fue aqui
considerable durante el siglo III, pues al concilio de Nicea acudieron 22 obispos de
la Celesiria, entre ellos dos corepiscopos, lo que demuestra la cristianizacion del
campo. Segun Eusebio, después de estallar la persecucion de Diocleciano en el afio
303:

,»El espectaculo a que esto dio lugar sobrepasa toda narracion: en todas partes
se encerraba a una muchedumbre innumerable, y en todo lugar las carceles,
aparejadas anteriormente, desde antiguo, para homicidas y violadores de tum-
bas, rebosaban ahora de obispos, presbiteros, diaconos, lectores y exorcistas,
hasta no quedar ya sitio alli para los condenados por sus maldades™?.

En la Osrhoene, el cristianismo hace tales progresos en su capital Edesa durante
el siglo III, que se la puede considerar ciudad cristiana?. Pero parece razonable pen-
sar que, ya a fines del siglo I, fueron a Osrhoene algunos cristianos arameos de
Palestina y predicaron a las comunidades judias alli establecidas. Tenemos un indi-
cio de esto en el hecho de que fue el judio Tobias quien recibidé a Addai, el misionero
judeo — cristiano. Un hecho digno de subrayar es que los cristianos de Osrhoene
celebran la Pascua como los cristianos de Palestina y no como los asiaticos?. Los
comienzos de una escuela cristiana en Edesa se remontan sin duda ya al siglo I1I. De
alli parte también la evangelizacion del campo, que presenta en el afio 260, a varias
comunidades episcopales:

,»Y que cosa dejaba que tratasen en sus homilias al pueblo los obispos y pres-
biteros de los campos y ciudades limitrofes, sus aduladores””.

2 Cfr. H. Jedin, De la Iglesia primitiva, p. 535.
26 Eusebio de Cesarea, VIII, 6, 9.
27 Ortiz de Urbina, 1., Le origini del cristianesimo in Edessa, en: Gr 15 (1935), p. 82-91.
28 Busebio de Cesarea, V, 23, 4.
» Ibidem, VII, 30,10.
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La Iglesia asiria es la que conserva la liturgia mas arcaica de la cristiandad, con
una fuerte influencia hebraica que se manifiesta en la misma forma de los temp-
los, calcados en su arquitectura de las sinagogas judias. Los asirios cristianos no
hacen una neta distincion entre Antiguo y Nuevo Testamento. En los textos litiirgicos
antiguos el sacerdote es denominado ka/na (sacrificador), nombre que se daba a los
sacerdotes que estaban de servicio en el templo de Jerusalén. Contribuye a aumentar
esta impresion de continuidad la lengua litargica, el arameo, que fue la lengua que
se hablaba en Israel en tiempos de Jesus. El altar es llamado por los asirios, como
en Jerusalén, madhbha (lugar del sacrificio). El simbolismo de la misa reproduce
el camino de los fieles desde la tierra, representada por el bema, hasta el cielo, sim-
bolizado por el santuario, hacia el cual van los creyentes en procesion a través del
paso estrecho de la vida®.

2.4. La Iglesia en Persia

Eusebio nos dice que fue el Apdstol Tomas el primero en evangelizar a los Partos,
aunque esta afirmacion tampoco llega a probarse con absoluta certeza. Pero de lo
que no puede dudarse ciertamente es de que la penetracion del Evangelio en esta
zona, corresponde a los primeros tiempos de la Iglesia. Entre los convertidos de la
primera hora, el propio dia de Pentecostés, el libro de los Hechos de los Apodstoles
nos cita a Partos, Medos, Elamitas y los que habitan Mesopotamia®'. Es un dato del
que no podemos dudar. Por otra parte, bien sabemos que eran numerosas las colonias
judias esparcidas por toda esta region desde la época del exilio. Lo unico que parece
poder admitirse como bastante objetivo, es que la evangelizacion de Parthia se llevo
a cabo partiendo de Edesa, donde el cristianismo era la religion oficial desde antes
de comienzos del siglo II. Entre todas sus cristiandades primitivas sobresalia la de
Adiabene, donde sus habitantes entraron en contacto con el cristianismo ya hacia el
afio 30 d.C*.

Como tierra virgen de mision se abre a la religion cristiana en el siglo III la
limitrofe Persia. Partiendo de la region de la Adabena pudieron penetrar algunos
misioneros en la antiplanicie persa. Causas politicas llevaron mas adelante al esta-
blecimiento de grupos mayores de cristianos sirios en el imperio persa. En el afio
252 las incursiones de los soberanos Sasanidas penetran hasta el territorio romano.
Numerosos cristianos sirios son deportados al interior de Persia, donde se les con-
ceden limitadas posibilidades de asentamiento. En la organizacion de su vida ecle-
siastica y en el ejercicio del culto, Sapor I les dejo mucha libertad, y de esta manera,
junto a las cristiandades puramente persas, se forman otras de miembros exclusiva-
mente sirios. Como uno de los avances o incursiones persas lleg6 hasta Antioquia,
aparece también, entre los prisioneros, cristianos griegos, que llegaron a poseer un

30 J. Nadal Cafiellas, Las Iglesias, p. 50-51.

31 Cfr. Heh 2, 9.

32 Flavio Josefo, Antiquitates Iudaice, XX, 1-2, en: Ch. Begg, Josephus’ Story of the later
monarchy: (AJ 9, 1-10, 185), Leuven 2000.
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templo propio en Rew — Ardachir, sede posterior de los arzobispos persas. Cuando
entre los cristianos de Persia se tuvo noticia del giro politico respecto a la Iglesia
ocurrido bajo Constantino, las simpatias de aquellos fueron para el imperio cris-
tiano. Ello condujo a un cambio de la actitud de los Sasanidas frente al cristianismo,
y preparo6 la dura persecucion que costaria a la naciente Iglesia graves sacrificios de
sangre®.

La penetracion de misioneros persas en la India estaria dentro del campo de lo
posible, dada la fuerza de aquel cristianismo por este tiempo. Arnobio el Antiguo
supone la existencia de cristianos aislados en la India hacia el afio 300*. En el siglo
IV tiene lugar una evangelizacion por cristianos persas, que, ante la persecucion,
habrian huido de Persia cogiendo la direccion a oriente. Esta sospecha se refuerza por
la posterior dependencia de los cristianos indios respecto a Seleucia — Ctesifonte.

La provincia de Cilicia, anillo geografico entre la Siria occidental y Asia Menor,
sigue orientada hacia Antioquia. Iglesias episcopales son, por ejemplo, las de Epifania
y Neronias, cuyos directivos estan representados en el concilio de Ancira de 314,
y siete mas que se nombran entre los participantes en el concilio de Nicea, entre
ellos también un corepiscopo. El hecho de que en el concilio particip6 un corepisco-
po muestra que los cristianos del campo se habian ya organizado en iglesias®.

Al final de la era de las persecuciones los cristianos son ya mayoria en Capadocia.
Campo fecundo misional del siglo III fueron también las tierras ponticas limitrofes
del norte de Capadocia. Aqui hubo ya con seguridad comunidades cristianas may-
ores, como Amastris, Sinope, Pompeyopolis, a las que se afiadi6 pronto la impor-
tante Amasea’®.

Hablando del Ponto hay que destacar la labor misionera de Gregorio Taumaturgo
quien gano para el cristianismo la mayoria de la poblaciéon campesina de esta region.
Después de la persecucion de Decio, visitaba sistematicamente las comarcas del
campo, se procuraba un conocimiento exacto de la fuerza del paganismo y de los
usos religiosos del pueblo y, segun ellos, orientaba su método misional. Gregorio
logré conmover con ¢€l, la posicion confiada del sacerdocio gentilico y ganarlo para
el cristianismo. Para satisfacer la inclinacion del pueblo a celebrar fiestas en el curso
del afio y darle fondo cristiano, hizo del culto de los martires la culminacion de las
fiestas de la Iglesia®’.

3 Cfr. A. Allegeire, Untersuchungen zur dltesten Kirchengeschichte von Persien, ,,Katholik”
98 (1918), p. 224.

3 Enumerari enim possunt atque in usum computationis venire ea quae in India gesta sunt,
apud Seras Persas et Medos, in Arabia, Aegypto, in Asia, Syria, apud Galatas Parthos Phry-
gas, in Achaia Macedonia Epiro, in insulis et provinciis omnibus quas sol oriens atque oc-
cidens lustrat, ipsam denique apud dominam Romam, in qua cum homines sint Numae regis
artibus atque antiquis superstitionibus occupati, non distulerunt tamen res patrias linquere
et veritati coalescere Christianae”. Arnobio el Viejo, Adversus nationes, 11, 12, C. Marchesi
(ed.), Torino 1953.

35 Cfr. H. Jedin, De la Iglesia primitiva, p. 531.

36 Busebio de Cesarea, IV, 23, 26.

37 Cfr. PG XLVI, col. 893-958.
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2.5. La Iglesia en Armenia

Por su posicion geografica, parece que este pueblo estaba destinado a ser des-
cuartizado entre Oriente y Occidente, queriendo ambos mundos servirse de él como
de un muro de defensa. Como pueblo, los habitantes armenios son de raza blanca,
formada por la union de diversas tribus y etnias que adoptaron una lengua comun,
el armenio, de origen indoeuropeo. Siete siglos antes de Cristo, el pueblo inici6
un movimiento de emigracion hacia el este, estableciéndose definitivamente en las
regiones descritas que se extienden desde Trebisonda hasta el Mar Caspio y desde
el Taurus hasta los primeros contrafuertes rocosos del Caucaso. El pueblo armenio,
al comenzar su movimiento de expansion hacia el este, hubo de dominar a los ura-
rtianos de la Armenia, tributarios de los asirios. Los armenios, subyugados por los
romanos, se inclinaban mas bien por los parthos. Por razones politicas, Neron, el afio
66 d.C. volvia a coronar un nuevo rey, en Tiridates. El afio 226 los Sassanidas reem-
plazan a los Arséacidas en Persia. Esto origind un estado constante de guerra entre
Armenia y Persia, lucha politica primero, y luego también religiosa®.

La cristianizacion de Armenia se debid a los territorios vecinos del Ponto
y Capadocia por occidente, y a Osrhoene por el sudeste. Los primeros misioneros
vinieron probablemente de tierras de Edesa, predicaron en la provincia de Sophene
de la Armenia Menor, y emplearon el siriaco como lengua de la liturgia. Pero el im-
pulso decisivo para la conversion de todo el pais vino de Capadocia donde se habia
refugiado el armenio Gregorio el Iluminador. En su trabajo de conversion hallo el
pleno apoyo de su rey Trdat II, con lo que, abrazaron la fe cristiana las clases su-
periores del pais. Una vez vencida la resistencia de los sacerdotes gentiles, el credo
cristiano se convirtié en religion oficial y la Iglesia qued6 dotada con los antiguos
templos. Su centro religioso estuvo en Achistat, donde se hallaba hasta entonces
el templo pagano mas venerado. Otra sede importante fue Bagravan®.

Gregorio el Iluminador parece haber imitado en sus métodos misionales
a Gregorio Taumaturgo. También fue partidario del culto de los martires, y sustituyo
los lugares y tiempos de culto pagano por templos cristianos y festividades en honor
y memoria de los santos cristianos. El cristianismo habia influido hacia el afio 300
a los distritos rurales de Armenia. Lo demuestra el relato de los 40 martires de
Sebaste. Las comunidades rurales particulares tienen a su frente ora un obispo, ora
presbiteros y didconos®.

La ultima persecucion hallé en Armenia un pais cristiano en su mayoria con
las comunidades cristianas organizadas tanto en las ciudades: Achistat o Bagravan,
como en el campo. Por esta razén la lucha de Maximino Daya contra los cristianos
armenios fue considerada como un ataque contra todo el pueblo:

38 Cfr. A. Santos Hernandez, Iglesias Orientales separadas, en: A. Fliche — V. Martin, Histo-
ria de la Iglesia, vol. XXX, Valencia 1978, p. 184.

¥ Cftr. F. Tournebize, Arménie, en: DHGE, vol. IV, col. 294.

40 Cft. ibidem.
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»Por afiadura a todo esto, le sobrevino al tirano la guerra con los armenios,
amigos de antiguo y aliados de los romanos. Como también estos eran cristia-
nos y cultivaban con diligencia la piedad para con la divinidad, el aborrecedor
de Dios trato de obligarles a sacrificar a los idolos y demonios, y de amigos
los torn6 enemigos, y de aliados, adversarios™!.

3. La figura del corepiscopo

En el siglo III hay muchas comunidades episcopales que crecen no s6lo numéri-
camente, sino también en su dilatacion local. En Egipto, por ejemplo, hay ahora
iglesias del campo que son asistidas o por un presbitero sedentario o por un clérigo
desde la sede episcopal; de ello se deduce que las comunidades que van surgiendo
no reciben automdaticamente un obispo que las rija, sino que permanecen sometidas
al obispo de la proxima iglesia mayor. El sistema de poner simples presbiteros al
frente de las iglesias rurales y de aquellas iglesias de la ciudad que el obispo no
podia atender personalmente, fue practica occidental. En Oriente se cre6 una nueva
institucion, cuyos miembros recibieron el nombre de corepiscopos® (emickonol TV
aypwv) es decir, obispos del campo u obispos rurales. Como bien sabemos la figura
del obispo en el mundo oriental tenia un valor especial. En Oriente se prefiere que
el obispo sea elegido de entre la gente rica, con posibilidades para subvenir a los
necesitados de la comunidad.

Es comprensible, pues, que también en las comunidades eclesiasticas en forma-
cion existiera la tendencia a tener una comunidad encabezada por un obispo. Asi nos
encontramos, sobre todo en Africa, Siria, Asia Menor, indicaciones de las fuentes,
segun las cuales las comunidades tenian obispos. El presidente que les explicaba su
actividad era el obispo del campo (corepiscopo). No es posible fijar la fecha de sus
origenes.

Se puede admitir que los corepiscopos eran presidentes y pastores ordinarios de
cura de almas de sus comunidades eclesiasticas®.

4 Eusebio de Cesarea, IX, 8, 2.

42 Sobre la figura del corepiscopo consulte las siguientes posiciones: F. Gillmann, Das In-
stitut der Chorbischdfe im Oriente, Miinchen 1903; R. Amadou, Chorévéques et pério-
deutes, ,,L’Orient Syrien” 4 (1959), p. 233-240; M. De Sardes, Le patriarcat Aecumenique
dans [’église Orthodoxe, Paris 1975; T. Parisot, Les Chorévéques, ,Revue de L’Orient
Chrétien” 6 (1901), p. 157-171; J. Leclef, Chorévéque, en: DDC, vol 1V, Paris 1937,
E. Kirsten, Chorbischof, en: RAC, vol. II, col. 1105-1114; C. Scholten, Der Chorbischof bei
Basilius, en: ZKG 103 (1992), p. 149-170; Chorbischof, en: LThK, vol. II, Freiburg 1958,
col. 1080-1081; Th. Gottlob, Der abendlindliche Chorepiskopat, ,,Archiv fiir Katholisches
Kirchenrecht” 108 (1928), p. 712-723; Corepiscopo, en: DESE, vol. XVII, Venezia 1842,
p. 122-135.

'W. M. Plochl, Storia del Dritto canonico, vol. 1. Delle origini della chiesa alla scisma del
1054, Milano 1963.
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Segtin el adagio: ,,episcopus est in omni et in sola civitate” los obispos rurales
estaban de suyo excluidos. Pero esto no se observo del todo ni se pudo observar en
las regiones Orientales del Imperio. En Egipto y en las regiones del Asia Menor, la
organizacion civil dio un gran peso a las poblaciones rurales al estar muy pobladas.
Asi en esas mismas regiones surgio la institucion eclesiastica que se conoci6 con el
nombre de corepiscopos*.

Los corepiscopos eran considerados desde el principio como verdaderos obis-
pos, juridicamente subordinados a los obispos de las ciudades. Su residencia estaba
ordinariamente en el poblado de mayor importancia. Sin embargo, los obispos de
las ciudades, desde el primer momento, sobre todo cuando crecié su ntimero, los
miraban con malos ojos. De ahi surgieran problemas acerca de los derechos de los
corepiscopos, hasta que finalmente desaparecio esa institucion como contraria a la
unidad de la organizacion diocesana®.

Hay muchas confusiones sobre la figura juridica de los corepiscopos. Eran elegi-
dos ciertamente por el pueblo y el clero, pero ordenados por el obispo de la ciudad
vecina y solo por él. Este hecho suponia un menoscabo de la autoridad. Por lo que
se refiere a la potestad de orden y de jurisdiccion, eran verdaderos obispos; podian
ordenar por el propio derecho a los clérigos inferiores. No podian, sin embargo,
ordenar a los presbiteros y didconos sin la aprobacion del obispo de la ciudad. La
cura pastoral y la administracion de la region a ellos encomendada estaba con pleno
derecho en sus manos. A diferencia de los presbiteros rurales, podian celebrar Misa
en la Iglesia de la ciudad en la presencia del obispo y del clero de la ciudad. Tenian
también el derecho de conceder ,,cartas de paz” y de voto en los sinodos. Desde el
afio 410 se establecid un solo corepiscopo para todo el territorio rural no suburbano
de alguna ciudad. El corepiscopo debia fijar su residencia en la misma ciudad bajo la
mirada y vigilancia del obispo, sin ser sefialado con el nombre de la ciudad*.

En el Sinodo de Sardes (342) disminuyd mucho su numero, y en el Sinodo de
Laodicea (343-381) la institucion de los corepiscopos fue practicamente abolida,
siendo suficiente con los visitadores, carentes de potestad y caracter episcopal. Sin
embargo, se conserva frecuentemente el nombre de corepiscopos honoris causa. Asi
se restablecié también en el Oriente la genuina figura de la organizacion central, que
en la iglesia occidental siempre y continuamente habia estado en vigor*.

Conclusion
La Iglesia es un grupo de hombres y mujeres que participan de una misma fe

y de una misma esperanza. Existe una Iglesia pero existen las iglesias, es decir, gen-
tes que se retnen para celebrar su culto. El cristianismo de la época postapostolica

“ Cfr. I. A. Zeiger, Historia iuris canonici, vol. 11, De historia institutorum canonicorum,
Roma 1947, p. 42.

4 Cfr. ibidem.

 Cfr. F. Gillmann, Das Institut, p. 2-11.

4 Cfr. I. A. Zeiger, Historia iuris, p. 42.
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es una religion de las ciudades, se organizan y se coordinan, conscientes de que mas
alla de su sispercion y de su diversidad lingiiistica y cultural, forman todos juntos la
unica Iglesia de Dios.

Las estructuras organizativas de las comunidades postapostodlica, tienen huel-
las visibles de las estructuras gentilicias. Habia en ellas diversidad. Esta diversidad
lingiiistica tenia que llevar necesariamente a una division del culto divino.

El papa Juan Pablo II terminando la Carta Apostolica Novo Millenio Ineunte
nos invita a tener el mismo entusiasmo de las primeras comunidades cristianas en
anunciar el Evangelio hoy, en un mundo de tanta diversidad cultural y lingiiistica.
El Sumo Pontifice nos dice: ,,Caminemos con esperanza! Un nuevo milenio se abre
ante la Iglesia como un océano inmenso en el cual hay que aventurarse, contando
con la ayuda de Cristo. El Hijo de Dios, que se encarnd hace dos mil afios por amor
al hombre, realiza también hoy su obra. Hemos de aguzar la vista para verla y, sobre
todo, tener un gran corazon para convertirnos nosotros mismos en sus instrumentos.
No ha sido quizas para tomar contacto con este manantial vivo de nuestra esperanza
por lo que hemos celebrado el Afio jubilar? El Cristo contemplado y amado ahora
nos invita una vez mas a ponernos en camino: »Id pues y haced discipulos a todas
las gentes, bautizdndolas en el nombre del Padre y del Hijo y del Espiritu Santo« (Mt
28,19). El mandato misionero nos introduce en el tercer milenio invitandonos a tener
el mismo entusiasmo de los cristianos de los primeros tiempos. Para ello podemos
contar con la fuerza del mismo Espiritu, que fue enviado en Pentecostés y que nos
empuja hoy a partir animados por la esperanza que no defrauda” (NMI, n. 58).
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Streszczenie

Organizacja Ko$ciola Wschodniego w epoce poapostolskiej

Papiez Jan Pawet 11, konczac list apostolski Novo Millenio Ineunte, zachgca nas
do entuzjazmu w gloszeniu Ewangelii, jaki posiadaty pierwsze wspolnoty chrzesci-
janskie. Dzisiaj — podobnie jak dziewigtnascie wiekow temu — $wiat jest zrdznico-
wany pod wzgledem jezykowym i kulturowym.

Rozwoj chrzescijanstwa miat wiele konsekwencji, takze w dziedzinie organi-
zacji Kosciota. Na Zachodzie istniato jedno centrum, jakim byl Rzym. Imperium
rzymskie bylo swoistg mozaika réznorodnosci kulturowej, spotecznej i religijne;j.
W takich oto okoliczno$ciach pojawia si¢ chrzescijanstwo. Na Wschodzie nie byto
takiego centrum, stad tez od samego poczatku pojawit si¢ pluralizm osrodkow ko-
$cielnych. Zaden jednak z nich nie pretendowat do bycia jedynym i najwazniejszym
centrum $wiata wschodniego.

Struktury organizacyjne wspoélnot chrzescijanskich w czasach poapostolskich po-
siadaja widzialne $lady struktur gens. Owe struktury sa widoczne w Egipcie, gdzie
pierwszymi misjonarzami byli hellenisci (gldwnie z Aleksandrii). Podobne struktury
obserwujemy takze w innych Kosciotach Wschodnich: Kartaginie, Arabii, Asyrii,
Persji, Armenii.

Rozwdj wspdlnot chrzescijanskich na Wschodzie, takze poza srodowiskiem
miejskim, zaowocowal powstaniem nowej instytucji — biskupa wiejskiego, zwane-
go corepiscopos. Konkludujac, nalezy stwierdzic¢, iz nie tylko w Rzymie i Ko$ciele
Zachodnim widoczne sa §lady struktur gens, ale widzimy je takze w organizacji
Kos$ciotéw Wschodnich.

30



Studia Paradyskie, t. 20, 2010, s. 31-35

Winfried Lipscher
Berlin

Ubersetzung als Erfahrung:
Auf die Mentalitit kommt es an

Peter Hirtling hat einmal gesagt, beim Ubertragen von einer Sprache in die ande-
re komme es nicht nur auf das Ubersetzen eines fremdsprachigen Textes an, sondern
auch auf das Uber — Setzen ans andere Ufer, an das Ufer des Partners.

Dem ist unbedingt zuzustimmen, denn damit der Partner etwas versteht, bedarf
es auch der Kenntnis der Mentalitit. Der Ubersetzer sollte sich daher nicht nur in
die Worte des zu iibertragenden Textes einfiihlen, sondern auch seine Musik, seine
Gefiihlswelt, seine Schwingungen erahnen. Zudem sollte er diese Gefiihlswelt und
Mentalitét des Partners (Lesers, Empfangers) kennen, um am anderen Ufer anlanden
zu konnen. Andernfalls wird wohl das Verstehen unvollstindig bleiben.

Ohne von diesem Sachverhalt eine Ahnung zu haben, ging ich in den 60-er
Jahren daran, meine ersten Ubersetzungen zu fertigen. Es waren Gedichte polni-
scher Klassiker (Tuwim, Baczynski, LeSmian und andere) fiir Ewa Demarczyk, die
auf Tournee in die Bundesrepublik Deutschland ging und diese Texte auf Polnisch
sang. Dem Publikum wurde die von mir gefertigte deutsche Version zur Verfiigung
gestellt. Ich weil nicht, woher ich damals den Mut dazu nahm, meine ersten
Ubersetzungsversuche mit schwieriger polnischer Lyrik zu beginnen. Einer ernst-
haften Kritik wiirden sie wohl heute kaum standhalten. Vermutlich war ich mir iiber
die Tragweite meines Tuns nicht bewusst. Ich kann mich noch gut daran erinnern,
wie es war: Ich sal mit meiner Verlobten (meiner spateren Frau) in einer kleinen
Studentenwohnung in Paderborn und hatte die erste Version der Ubersetzung vor mir.
Wir spielten immer wieder die Schallplatten mit den Liedern von Ewa Demarczyk
ab, damit der Text mit den zum Teil notwendigen Reimen zur Musik passte. Das hat
sehr lange gedauert. Bis heute horen wir gerne Ewa Demarczyk und haben dabei im-
mer jene Situation vor Augen. In unserer Arbeit war damals schon etwas vom Uber-
Setzen ans andere Ufer enthalten, obwohl wir uns dariiber wohl nicht im Klaren
waren. Auf jeden Fall mussten wir ja am anderen Ufer anlanden, damit das Publikum
von dem Gefiihl und der Mentalitdt dieser polnischen Dichtung etwas mitbekam.

Seither sind mehr als 40 Jahre vergangen. Meine letzte, kiirzlich erschiene-
ne Ubersetzung aus dem Polnischen ins Deutsche, dieses Uber-Setzen ans andere
Ufer, habe ich mit der Kronika Olsztynska' von Konstanty Ildefons Gatczynski pro-
biert. Ich glaube es ist gelungen. Da ich selbst aus der Ndhe von Allenstein stamme,
hatte ich wahrend meiner Arbeit immer wieder meine heimatliche Landschaft von
Ermland und Masuren vor mir. Ich horte durch Gatczynskis Verse das Rauschen des
masurischen Waldes, das Platschern des Sees, und ich sah ,,Wolken am Himmel...

! Kronika Olsztynska, Bielsko-Biata 2009.
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groflen Jagdhunden gleich” und die ,,Mondsichel iiberm Reetdach” stehen. Auch
horte ich, dass der Pferde ,,Geschirre wie Chorile lduten”. Wer nie zur Winterszeit
auf einem Pferdeschlitten durch eine Landschaft fuhr, hort so etwas eben nicht. Ohne
vermessen sein zu wollen, muss man fast zu einem zweiten Gatczynski werden, um
als Ubersetzer das sehen und héren zu konnen, was er sah und hérte. Und eigentlich
muss man dieser Landschaft entstammen, um an das andere Ufer Uber-Setzen zu
koénnen.

Am liebsten libersetze ich Autoren, die ich kenne, die mir z.B. durch die masu-
rische Landschaft nahe sind, die ich manchmal vielleicht sogar personlich befragen
kann. Das ist bei meinem Freund Kazimierz Brakoniecki? der Fall. Wir sind Briider
derselben Stadt, nur dass ich 1938 in Wartenburg/Ostpreuflen geboren wurde, er
aber 1952 in Barczewo koto Olsztyna. Ich in Deutschland, er in Polen, aber beide
in derselben Stadt. Es waren seine Gedichte, die uns zusammen fithrten, und die ich
fiir ihn Ubersetze. Seine Atlantis des Nordens® sagt schon im Titel, worum es geht:
um eine Atlantis, etwas, was es nicht gibt und doch real da ist. Es gibt nicht mehr
das deutsche OstpreuBen, aber es gibt das polnische Ermland und Masuren (Warmia
i Mazury):

»l---] und wir zwei Briider wandern erstmals gemeinsam durch unser
Stadtchen [...] ein Deutscher und ein Pole, zwei ermléndische Jungen auf
der Suche nach dem Beginn ihrer Welt [...] und nun stehen wir vor unseren
Geburtshdusern [...]”.

Diese Atlantis wurde zum Symbol fiir den Niedergang, aber gleichzeitig auch fiir
die Hoffnung auf ein neues Leben in einem demokratischen Polen. Zur Erfahrung
des Ubersetzers gehort daher in meinem Fall, dass ich Erinnerungen an das deut-
sche OstpreuBen habe, dort nach dem Kriege in Polen aufgewachsen bin und jene
politische kopernikanische Wende von 1989 in Warschau erleben durfte, so dass ich
weil}, was diese Atlantis war bzw. ist. Nach dieser Wende hat Atlantis ein neues, eu-
ropdisches Gesicht bekommen... ,,Und nun ist pl6tzlich das Polentum, Deutschtum,
Litauertum tiberfliissig, es zéhlen nur noch Freiheit und Wahrheit, Verséhnung und
Vergebung, Achtung und Gerechtigkeit und nicht der wie im Fieber geschiittelte
Hass eines Volkes” — schreibt Brakoniecki*.

Im Vorwort zu einem Gedichtband von Brakoniecki schreiben wir: ,,Der Dichter
und sein Ubersetzer sind Reprisentanten dieser gemeinsamen, jedoch immer auch
individuellen Landschaft von Ermland und Masuren. Als Freunde begreifen sie ihre
Arbeit als Berufung, als kiinstlerische und dem Erkennen dienende Aufgabe’. Der
Dichter und sein Ubersetzer sind zu einander iiber — gesetzt und bilden trotz groBer
Verschiedenheit eine Symbiose. Wo gibt es so etwas schon, dass der Ubersetzer beim
Autor anrufen und wie folgt nachfragen kann: im Gedicht gibt es eine Stelle, die man

2 K. Brakoniecki, Leiter des Franzosisch — Polnischen Zentrums in Allenstein/Olsztyn.
3 Atlantis des Nordens, Olsztyn 1998.

4 K. Brakoniecki, in: Meiner Heimat Gesicht, Miinchen 1996, S. 593.

5 Ermlindischer Buddha, Olsztyn 2009, S. 7.
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auf dreierlei Weise verstehen und iibersetzen kann. Wie siehst du das? Und er sagt
mir, wie er es versteht, gewéhrt mir aber die Freiheit, so zu iibersetzen, wie ich es
interpretiere, vielleicht anders als er, trotzdem nicht falsch. Das sind Sternstunden
fiir den Ubersetzer, hier weil er, dass er anlanden kann. Was wiirde aus Brakonieckis
Gedichten, wenn der Ubersetzer ,,nur” iibersetzt und das ,,Dahinter” nicht kennte?
Auf die Mentalitidt kommt es an!

Als ich das Rémische Triptychon® von Johannes Paul II. libersetzte, konnte ich
ihn natiirlich nicht anrufen und nachfragen. Doch kannte ich Karol Wojtyta schon
aus seiner Krakauer Zeit und war mit seiner Mentalitit etwas vertraut. Als mir der
Apostolische Nuntius in Warschau den Auftrag erteilte, fiihlte ich mich {iberfordert
und wollte das Angebot nicht annehmen. Doch der Nuntius meinte, ich diirfe gegen-
tiber dem Papst nicht ,,Nein” sagen. Also machte ich mich an die Arbeit, die inner-
halb von zwei Wochen fertig sein musste.

Beim ,Rhythmus der sprudelnden Bergbiche...”, bei den ,glinzenden
Kaskaden... staunt der Mensch”. Hier konnte ich mich noch einigermaflen in die
Natur der Tatra versetzen, wo Karol Wojtyta vermutlich einst spazieren gegangen
war. Mein Empfinden war hier &hnlich, wie bei der masurischen Landschaft. Aber
dann..., dann wurde dieses ,,Staunen Adam genannt”... ,,ein Wort von Ewigkeit”.
Schon bei diesem Beginn prallten Natur und Theologie auf einander und mussten in
Einklang gebracht werden. Pl6tzlich stellt der Papst die Frage: WER IST ER?

An dieser Stelle muss man innehalten, und ich fragte mich als Ubersetzer, wie
wiirde ein solcher Text wohl von Menschen in Deutschland, selbst von Katholiken,
verstanden werden? Gibt es doch in Deutschland so gut wie keine religiose Lyrik
(die letzte kam vielleicht bei Gertrud von Le Fort vor); wo gibt es in Deutschland
heute schreibende Priester und wer kennt sie? War das Poem des Papstes nicht zu
sehr ,,polnisch” geschrieben, so mit dem polnischen Gefiihl eines Krakauers? Bei
meiner Ubertragungsarbeit ,,lebte” ich tiglich mit Wojtylas Dichtung ,,Wenn ich
Vaterland denke...””. Mein Gott, fiir einen Polen ist das Vaterland etwas Sakrales,
fiir einen Deutschen nicht. In dem Poem kommt Gott nicht vor, es hat im Prinzip
keinen religidsen Inhalt, trotzdem ist es sakrale (polnische) Lyrik:

)

,,Vaterland, wenn ich das denke — dann meine ich bis an die Wurzeln mich,
mein Herz sagt es mir [...]”.

Im Triptychon musste die zum Sacrum ausgestalte Natur mit dem Sacrum der
Theologie verbunden werden. GroB3e Theologen schreiben ganze Bibliotheken {iber
theologische Traktate. Der Papst dagegen hat ein kurzes Poem geschrieben, um die
Sache, an der ihm lag, auf den Punkt zu bringen. Als das Rémische Triptychon er-
schien, titelte eine Zeitung: Der Papst schreibt Gedichte. Das ist ein Missversténdnis.
Der Papst hat in der Sixtinischen Kapelle lange, sicher sehr lange, unter den Fresken
von Michel Angelo meditiert. Michel Angelo und Karol Wojtyta, der Maler und der
Poet, werden hier zu einem Duett. Und der Papst scheut sich nicht, wie jeder Mensch

¢ Johannes Paul II, Romisches Triptychon, Freiburg 2003.
7K. Wojtyla, Der Gedanke ist eine seltsame Weite, Freiburg 1979, S. 151.
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zu fragen: WER IST ER? Mehr noch, er hat keine Bedenken, nach dem ,,Ende” zu
fragen, auch seinem eigenen.

An dieser Stelle wird dem Ubersetzer etwas Wichtiges deutlich: Er muss iiber-
haupt nicht versuchen, ins Jenseits iiber — zu setzten. Er darf ruhig ganz irdisch an
den Tod des Papstes und an seinen eigenen Tod denken. Das Ubersetzen wird plot-
zlich auch zum Erkléren, es wird zur Botschaft, damit die Menschen (auch Deutsche)
sie verstehen. Es versteht sich von selbst, dass ein solches Werk nicht von einem
Nicht-Theologen in die andere Sprache {ibertragen werden kann. Aber wenn er ein
solcher ist, hat er auch die Freiheit, nachzudenken und zu interpretieren. Hier ist das
englische Wort , Interpreter” sehr angebracht. Was macht der Papst, was macht jeder
Priester oder Theologe? Sie interpretieren die Bibel, das Evangelium. In diesem Fall
muss es auch der Ubersetzer tun. Er muss innerlich dazu bereit sein, die Botschaft
rliber zu bringen.

Bei der Suche nach der ,,Quelle” sagt der Autor, ,,gib nicht auf”, wenn du sie
finden willst, musst du ,,gegen den Strom” schwimmen. Autor und Ubersetzer wer-
den zu gemeinsamen Verkiindern, meistens ,,gegen den Strom”, denn wer will heute
schon etwas davon horen, dass die ,,Quelle” womoglich Gott sein kann? So etwas ist
unmodern, aber trotzdem unerlésslich.

Natiirlich hat das Romische Triptychon in keiner Sprache solche Auflagen erre-
icht wie in Polen, die in die hunderttausende ging. In Deutschland waren es mehrere
tausend. Der Aufwand hat sich gelohnt. Es ist gut, ,,gegen den Strom” zu schwim-
men. Der Ubersetzer darf nicht ,,nur” iibersetzen und das Honorar einstreichen. Er
muss auch hinter dem stehen, was er schreibt, er teilt sich ja mit wie der Autor des
Originals, und das heif3t, er muss an das andere Ufer iiber- setzen.

Meine Erfahrung als literarischer Ubersetzer ist nicht sehr umfangreich, ich kann
nicht mit ganzen Regalen von {ibersetzter Literatur wie Karl Dedecius aufwarten,
bei dem ich vier Jahre als Referent fiir Offentlichkeitsarbeit am Deutschen Polen —
Institut in Darmstadt gearbeitet habe. Bei ihm bin ich in die Lehre gegangen. Das
hat sich gelohnt. Als ich bei Dedecius Janusz Korczak iibersetzte, und ich vier ver-
schiedene Versionen von einer Textstelle hatte, mir aber keine davon gefiel, bat ich
ihn um Hilfe. Dedecius war in der Lage, aus dem Stegreif noch mehrere Vorschlédge
zu machen, bis ich an einem Punkt sagte: Stopp, das ist es. Mir haben die Jahre in
Darmstadt viel gegeben. Dort lernte ich den eingangs erwahnten Peter Hértling ken-
nen, aber z. B. auch Heinrich B6ll und viele polnische Schriftsteller: Szymborska
und Lipska, Rozewicz und Mitosz, Szczypiorski, Bochenski, Marianowicz und vie-
le, viele andere.

Ein guter Ubersetzer wie Karl Dedecius wird oft als ,,Briickenbauer” bezeich-
net. Der Titel Féhrmann, der am anderen Ufer anlegt und iiber- setzt, ist auch nicht
schlecht.
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Streszczenie
Thumaczenie jako do§wiadczenie: zalezno$¢ od mentalnoSci

Autor tego artykutu skupia si¢ na temacie thumaczenia, ktore postrzega jako zja-
wisko obejmujace nie tylko techniczng zdolno$¢ do przektadu na jezyk obcy, lecz
mentalne wczucie si¢ w odbiorce przektadu. Nawiazujac do semiotyki niemieckiego
stowa ,,libersetzen”, ktore mozna przetlumaczy¢ jako ,,przeniesienie na inng strong,
na inny brzeg”, nalezy sobie uzmystowi¢ caly proces ttumaczenia, ktory — jak widac¢
— obejmuje zdolnos$ci lingwistyczne, jak 1 empatyczne wraz ze szczegdlng edycja na
temat mentalno$ci 0sob, do ktorych jest kierowany przektad tekstu.
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Propozycje szczegolowe Krajowego Duszpasterstwa Stluzby Liturgicznej

Wprowadzenie

W kazdej parafii stuzba liturgiczna powinna mie¢ swojego opiekuna, ktorego
mianuje sam proboszcz, bo to on jest odpowiedzialny za powierzona mu wspolnote
(KPK kan. 519). Na ogoét moderatorami takich grup sa mtodzi kaptani, ktorzy jed-
nocze$nie katechizuja w szkole i spetniaja obowiazki wikariuszy w parafii. Majq oni
bardzo dobry kontakt z dzie¢mi i mtodzieza, sposrod ktorych pewna czgs$¢ nalezy do
stuzby liturgiczne;j'.

Propozycje szczegdlowe Krajowego Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej okre-
$laja zakres pracy wychowawczej nad ministrantami, jak rowniez system stopni
szkoleniowo-formacyjnych. Nawiazuja one do tradycji liturgicznej Kos$ciota i moga
mie¢ bardzo duze znaczenie dla stalego podtrzymywania stuzby ottarza w gorliwo-
$ci, wyrobieniu w nich petnego szacunku do najswigtszych tajemnic, a takze staran-
nego przygotowania przed przyjgciem poszczegodlnych postug.

Propozycje te sa przydatne w pracy wychowawczej dla kazdego, kto petni funk-
cj¢ parafialnego animatora ministrantow. Do nich nalezatoby si¢ odwotywac przy
r6znego rodzaju watpliwosciach oraz zestawia¢ wtasny styl formowania chtopcow
i dziewczat zaangazowanych juz w stuzbg liturgiczng z przyjetymi formami w kra-
ju?. Powyzsze sugestie mozna podzieli¢ na trzy tematyczne grupy: religijno-moral-
ne, liturgiczne i wspdlnotowe.

1. Propozycje szczegolowe o charakterze religijno-moralnym

Sobor Watykanski II w Konstytucji o liturgii $wigtej mowi, ze ministranci, lek-
torzy, komentatorzy i cztonkowie choru spetniaja prawdziwa funkcjg liturgiczna.
Dlatego swoja postuge musza wykonywaé ze szczera poboznoscia i doktadnoscia,
jak to odpowiada slusznym wymaganiom catego ludu Bozego. W tym celu nalezy
wychowywac te osoby w duchu religijno-moralnym oraz przygotowywaé do wiasci-
wych postug podczas sprawowania Eucharystii (KL 20).

Do wlasciwego zaopiekowania si¢ grupa ministrancka potrzebna jest osoba o od-
powiednim charyzmacie pedagogicznym. Powszechnie wiadomo, ze w kazdej para-
fii gtownym opiekunem ministrantow jest ksiadz proboszcz, ktory stoi na strazy cia-

' E. Mitek, Proces dojrzewania milodego czlowieka, ,Swidnickie Studia Teologiczne”
4(2007), s. 117.
2 Tenze, Ministrantéw duszpasterstwo, w: R. Kaminski (red.), Leksykon teologii pastoralnej,
Lublin 2006, s. 492.
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glosci formacji chlopcow i dziewczat nalezacych do stuzby liturgicznej. Najczgsciej
do tej pracy angazuje on swojego wikariusza lub katechete albo animatora. Chodzi
o takie osoby, ktore wczesniej petnily postuge liturgiczng i wyrdzniaja sig pilnoscia
oraz wzorowq postawa religijno-moralna. One maja cieszy¢ si¢ autorytetem wsrod
parafialnych ministrantow?.

Opiekun musi by¢ dla ministrantow wychowawca, towarzyszem, przyjacielem
i przewodnikiem. Ma on realizowa¢ program formacyjny, ktory czyni chlopcow
i dziewczeta $wiadomymi katolikami. Fascynuje on mtodych swoja osoba, zyciem
i stylem wychowania. Réwnoczesnie prowadzi do regularnego kontaktowania si¢
z Jezusem w sakramentach $wigtych i modlitwie. On w Jezusie dostrzega swego
Przewodnika, ktory prowadzi wszystkich do Boga. Dzigki temu postuga liturgiczna
staje si¢ tatwa, a droga do oltarza — prosta. Jezus Chrystus jest dla wszystkich zro-
dtem wszelkiej prawdy, swigtosci 1 poboznosci (KK 67).

Dobry ministrant jest blisko Chrystusa podwojnie: ciatem, poniewaz stoi przy
samym oltarzu, na ktory to przychodzi Pan Jezus podczas kazdej ofiary euchary-
stycz-nej pod $wigtymi postaciami; a takze myslami, aby uwielbia¢ Go i modli¢ si¢
do Niego.

Wychowanie parafialnych ministrantéw zmierza w swym dziataniu przede
wszystkim do poglebionej pracy samowychowawczej w oparciu o Jezusa Chrystusa
i Jego Ewangeli¢. Mtodzi parafianie uksztaltowani religijno-moralnie daza do lep-
szego zycia i tatwo otwieraja si¢ na dzialanie taski uswigcajacej otrzymywanej za
posrednictwem sakramentow $wigtych®.

Wszelkie starania pedagogiczne, jakie podejmuje opiekun, prowadza ministran-
tow do czestego i zywego kontaktu z Jezusem. Taki proces rozwoju duchowego jest
dla nich dos¢ tatwy i pickny, a jako dorosli nie bgda nacechowani obojg¢tnoscia reli-
gijna i krytykanctwem wobec Kos$ciota. Ministranci na ogét prowadza zycie zgodne
z Ewangelia i Dekalogiem. Szczegolnie rozwijaja w sobie z pomoca taski Bozej
zycie wiary, nadziei i mito$ci. Czynia to w prze§wiadczeniu, ze sens chrze$cijanskie-
go zycia polega na dopetieniu miary czlowieczenstwa wedtug wzoru Chrystusa,
bedacego dla nich Panem i Ozywicielem’.

Opiekunom stuzby liturgicznej poleca si¢ stosowanie w pracy formacyjnej me-
tody wychowawczej $w. Jana Bosco lub innych wybitnych pedagogdéw religijnych.
Kazdy bowiem, kto posiada odpowiedni wzorzec do pracy z ministrantami, uchroni
si¢ przed r6znymi pomytkami. Utatwia to proces wychowawczy mtodego pokolenia
i pozwala na szybkie osiaganie pigknych efektow duszpasterskich, ktore przyczy-
niaja si¢ do wzrostu chwaty Bozej we wspolnocie ministranckiej, a przez nig takze
w calej parafii.

Celem pracy wychowawczej jest ustrzezenie ministrantow przed réznymi nie-
bezpieczenstwami i wprowadzenie ich na droge autoedukacji. Opiekun powinien
w swojej pracy korzystaé¢ z psychologii rozwojowej i pedagogiki, a takze socjologii,

3 T. Nowok, Bede ministrantem, Sosnowiec 1993, s. 3.
* H. Luczak, Od religii do wiary, Warszawa 1990, s. 113.
5 E. Mitek, Wychowanie chrzescijarnskie, Ole$nica 1993, s. 118.
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bo dzigki temu bgdzie mogt im pomagaé w rdéznych trudnych sytuacjach. Ministranci
czgsto szukaja rownowagi duchowej, przyjazni i opieki. W opiekunie chca widzie¢
osobg, ktorej mozna powiedzie¢ o swoich problemach, smutkach, radosciach i pla-
nach zyciowych®.

Pedagogika katolicka akceptuje jezyk dialogu z mtodym pokoleniem. Przedstawia
argumenty o niezbitych wartosciach dotyczacych istnienia Boga, duszy niesmiertel-
nej i zycia wiecznego. Zachgca tez do modlitwy, w ktorej przezywa si¢ bliskosé
Boga.

Jednym z najwigkszych niebezpieczenstw, jakie groza ministrantom, pomimo
formacji religijno-moralnej, jest zwyczajna rutyna, ktoérej nie odczuwali na poczat-
ku postugi liturgicznej, gdyz byla tam tatwo zauwazalna gorliwos¢ w wypehianiu
swoich obowiazkow. Objawia si¢ to we wczesniejszym przychodzeniu do ko$ciota,
stuzeniu podczas réznych nabozenstw czy pomaganiu w pracy przy $wiatyni lub
zakrystii’.

Ministranci wymagaja szczeg6lnej opieki, aby z uptywem czasu nie nastapit
u nich przesyt i co gorsza, spoufalanie si¢ z rzeczami §wigtymi. Dlatego nie po-
zwala si¢ im na wykonywanie pracy, ktora z natury nalezy do duszpasterza, ewen-
tualnie zakrystianina. Do takich czynnos$ci zalicza sig: uktadanie komunikantow
w puszce przeznaczonych do konsekracji podczas mszy §wigtej czy nalewanie wina
do ampulek.

Kolejnym niebezpieczenstwem jest stosowanie jakiegokolwiek systemu wyna-
grodzenia pieni¢znego. Cata bowiem stuzba liturgiczna powinna by¢ wychowywana
do ofiarnej postawy wzgledem swojej parafii i wiernych. Musi by¢ ona przyzwycza-
jana do bezinteresownego przychodzenia na swoje dyzury, a takze do dodatkowego
shuzenia przy roznych okazjach, np. §lubu czy pogrzebu. Shuzba liturgiczna ma by¢
bezinteresowna w sensie materialnym®.

Osobnym zagadnieniem jest ofiara koledowa zebrana przez ministrantow. Nie
powinna ona ani mobilizowac na przychodzenie do stuzenia przed koleda, ani tez
przyczyniac si¢ do zaniedbywania dyzuréw po jej zakonczeniu. Pieniadze zebrane
podczas koledy moga by¢ przeznaczone do wspoélnej kasy ministranckiej i wykorzy-
stane np. na zorganizowanie odpoczynku wakacyjnego dla calej stuzby liturgicznej
czy na zakup nowych strojow do postugi przy ottarzu.

Wychowanie religijno-moralne to uczenie chtopcoéw i dziewczat nalezacych do
liturgicznej stuzby réznych cnét, ktérymi oni powinni si¢ wyrdzniac na co dzien. Sa
to: wdzigczno$¢ Bogu i ludziom za wszystkie otrzymane dobra; uczynnos¢, czyli
gotowos¢ do stuzby i pomocy drugiemu cztowiekowi; pracowito$¢; postuszenstwo;
punktualno$¢; wierno$¢ danemu stowu; wyczucie pigkna; kolezensko$¢; okazywa-
nie szacunku starszym. Cale duchowe wyrobienie ministrantow winno wplywac na

¢ Tenze, Sublimacja i metoda posrednictwa wychowawczego w duszpasterstwie ministran-
tow, ,,Homo Dei” 4 (1970), s. 296.
7T. Nowok, Wokot ottarza, Sosnowiec 1993, s. 3.
8 E. Mitek, Formacja stuzby liturgicznej w parafii, w: R. Drozd (red.), Synod Archidiecezji
Wroctawskiej 1985-1991, Wroctaw 1995, s. 478.
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zewngetrzng forme postgpowania. Tylko wowczas te osiagnigcia moga by¢ trwate
i wartosciowe, gdy beda wptywac na chrzescijanski styl zycia’.

Podstawowym zalozeniem pracy wsérdd ministrantow jest ich wychowywanie.
Dlatego opiekun liturgicznej stuzby powinien do tej pracy zapraszac takze rodzicow,
gdyz to oni sg najlepszymi sojusznikami w dziele wychowywania swoich dzieci.
Jego kontakt z rodzicami ministrantéw moze odbywac si¢ poprzez organizowane dla
nich spotkania, np. raz w miesiacu, na ktérych porusza si¢ problemy organizacyjno-
-wychowawcze.

Dobra okazja do poznania rodzicéw oraz ich warunkéw domowych moga tez
by¢ domowe uroczystosci, a nawet choroba. Poznanie ministrantéw tylko w kontek-
Scie stuzby liturgicznej jest czgsto niepetne. Postawa rodzicow, warunki materialne
i atmosfera domu, wyjasniaja niejedna zagadke tajemniczego zachowywania si¢ mi-
nistranta w zakrystii 1 moga by¢ podstawa do wigkszego zainteresowania si¢ nim
w zyciu parafialnym'.

Dla chiopcoéw nalezacych do liturgicznej stuzby $wiadomos¢, ze opiekun zna ich
rodzicow i czgsto sig z nimi spotyka, jest czynnikiem mobilizujacym do aktywnego
i wytrwatego przychodzenia na liturgiczne dyzury. Rodzicom zalezy na wspolpracy
z duszpasterzem w dziele wychowania swoich dzieci. Musza takze pamigtaé, ze ich
dom katolicki wspottworzy wspolnote parafialng, ktora jest odpowiedzialna za roz-
woj powotan do stuzby liturgiczne;j.

Duszpasterskie prowadzenie ministrantow nie moze ogranicza¢ opiekuna tylko
do ich technicznej obstugi przy oltarzu i poznawania srodowiska rodzinnego. Musi
ono takze dotyczy¢ spraw o wiele glebszych, ktore sa zwiazane z zyciem ducho-
wym. Dzigki prowadzeniu duchowemu liturgicznej stuzby mozna oczekiwaé wigk-
szej gorliwosci w petnieniu dyzurdéw i dazenia do swigtosci'.

Opiekunowie ministrantéw musza mie¢ z nimi zywy kontakt i prowadzi¢ nie-
przerwana obserwacje polaczong z dialogiem wychowawczym. Rozmowy forma-
cyjne majq wielkie znaczenie w wewngtrznym ksztattowaniu chtopcow. W pracy
indywidualnej i rozmowach okoliczno$ciowych potrzeba duzo dobrej woli, spokoju,
zyczliwosci, optymizmu i prawdziwej troski o dobro duchowe mtodych ludzi, nad
ktorymi si¢ pracuje. Opiekunowie powinni pamigta¢ o tym, co mowit Jan Pawet I1:
,»Ko0$ciot nie widzi w mtodych ludziach tylko przedmiotu swojej duszpasterskiej tro-
ski, ale oni sa czynnym podmiotem, aktywnymi uczestnikami ewangelizacji i twor-
cami spolecznej odnowy” (CL 46). Z tego powodu o mlodziezy mowi sig, ze jest
przysztoScia i nadzieja Kosciota. Dotyczy to rowniez ministrantow!'2.

® M. Wojteczek, Wychowanie religijno-moralne dzieci i mlodziezy w parafialnych strukturach
ministranckich, Wroctaw 2008, s. 64.

0 E. Mitek, Formacja stuzby liturgicznej — od kandydatury az po maitzenstwo, w: 1. Dec
(red.), Patientia et caritas, Wroctaw 1995, s. 413.

"' Tenze, Zadania i funkcje duszpasterzy stuzby liturgicznej, ,,Wroctawskie Wiadomosci Ko-
scielne” 3 (1990), s. 241.

12]. Szezypa, Kréluj nam Chryste, cz. 11, Sandomierz 1998, s. 52.
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Soboér Watykanski Il w deklaracji Gravissimum educationis przypomina, ze:
»Duszpasterze maja obowiazek czynienia wszystkiego, aby z chrzescijanskiego
wychowania korzystali wszyscy wierni, a zwlaszcza mlodziez, ktora jest nadzieja
Kosciota” (DWCH 48). Duszpasterze opiekujacy sig liturgiczng stuzba wiedza, ze
to przewaznie z tych wspdlnot sa liczne powotania kaptanskie, zakonne i misyjne.
Dlatego ,,dzieciom powinni zapewnic¢ takie wychowanie, aby osiagnawszy wiek do-
rosty, z pelnym poczuciem odpowiedzialno$ci mogly p6js¢ za swym powotaniem
zyciowym, takze duchowym” (KDK 52).

Efektywno$¢ wychowania religijno-moralnego dzieci i mtodziezy w parafialnych
strukturach ministranckich zalezy od duszpasterzy, ktoérzy swoja pomoca wspiera-
ja rodzicow i dalsze rodziny. Opiekunowie maja znaczny wptyw na ich formacjg.
Mtode pokolenie oddane Chrystusowi w wykonywaniu postug przy ottarzu od wcze-
snej mtodosci jest wizytowka parafii. Dla ministrantow shuzba ta jest zachgta do
czynienia dobra pod kazdym wzglgedem i wzrasta na chwalg Boza.

W liturgicznej formacji pomoca sa stopnie i postugi ministranckie. Stosowanie
ich przyczynia si¢ do lepszego rozumienia Eucharystii, a takze wplywa na poglebia-
nie si¢ wiary i lepsze zycie w domu, szkole i parafii. Ministranci sa na ogot aktywni
na katechezie i przyczyniaja si¢ do sprawniejszego prowadzenia lekcji'.

2. Propozycje szczegolowe o charakterze liturgicznym

W pracy formacyjnej z ministrantami zalecane jest stosowanie systemu stopni
stuzby liturgicznej, gdyz ma to wychowawcze znaczenie w podtrzymywaniu gor-
liwosci przy chodzeniu na dyzury oraz wyrabianiu u mtodszych szacunku wobec
starszych. Stopnie liturgiczne zobowiazuja do poprawnego wykonywania postugi.

Roznorodno$¢ postug, funkcji i 1ol jest do pewnego stopnia wyrazem Ciata
Mistycznego Chrystusa, gdzie podziat i rozmaito$¢ zaangazowania stuza dobru ca-
tego zgromadzenia liturgicznego. Podobnie jest w zespole ministranckim kazdej pa-
rafii.

W matych parafiach wsrdéd stuzacych powinno by¢ minimum trzy stopnie: mi-
nistrant mtodszy — junior (kl. III-V), ministrant starszy — senior (kl. V-VI) i lektor,
komentator, kantor, ceremoniarz, animator (gimnazjum i szkota $rednia). Natomiast
w duzych parafiach mozna trzymac si¢ wytycznych opracowanych przez Krajowe
Duszpasterstwo Stuzby Liturgicznej'.

Zaden chtlopiec zapisujacy si¢ do ministrantéw nie moze podejmowaé postugi-
wania przy ottarzu bez przejscia odpowiedniego przygotowania. Ma on najpierw
przyswoic sobie zasadnicze postawy, gesty i czynno$ci wymagane przy sprawowa-
niu liturgii. Wyrazaja one powagg tego, co dzieje si¢ na ottarzu. Okres kandydatury
do wspolnoty ministrantow trwa zasadniczo caty rok. Rozpoczyna si¢ on od zapisa-
nia si¢ po uroczystosciach pierwszokomunijnych.

13 E. Mitek, Przezywanie wiary na katechezie, ,,Swidnickie Studia Teologiczne” 3 (2006),
s. 37.
4 T. Nowok, Bede ministrantem, s. 3.
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1. Kandydatem liturgicznej stuzby moze zosta¢ ten, kto juz w petni uczestniczy
we mszy $wigtej, odznacza si¢ poprawna postawa religijno-moralna, wykazuje che¢
stuzenia Chrystusowi jako ministrant oraz posiada zgodg swoich rodzicow'.

Chtopcy w tym czasie pilnie podejmuja zasadniczo dwa zadania — przychodza
do salki na cotygodniowe spotkania ze swoim opiekunem i regularnie odprawiaja
codzienne modlitwy. Spotkania formacyjne, ktore odbywaja si¢ kazdego tygodnia,
maja charakter wychowawczy i ucza chtopcow: modlitwy, przezywania liturgii, za-
chowania si¢ we wspolnocie ministranckiej oraz dawania $wiadectwa swoim zyciem
o Jezusie Chrystusie.

Formacja liturgiczna kandydata na ministranta to poczatek dziesigcioletniej
drogi w postudze oftarza. Jego zadaniem jest przygotowanie si¢ do wykonywania
liturgicznej czynnos$ci stuzby oraz ksztattowanie w sobie wlasciwego obrazu po-
prawnego ministranta. Obrzed przyjgcia do wspolnoty ministrantow konczy roczny
okres formacji kandydatow. Obchodzi si¢ go w sposob uroczysty podczas glownej
niedzielnej mszy swigtej, w ktorej uczestniczy rodzina kandydata wraz z cata wspol-
nota parafialng. Od tego momentu chlopcy staja sig¢ cztonkami parafialnej shuzby
liturgicznej, czyli ministrantami'®.

2. Po ukonczeniu kandydatury chtopiec otrzymuje stopien ministranta choralisty.
Jest to pierwszy rok stuzenia przy ottarzu. Nazywa si¢ choralista z dwoch powodow:
po pierwsze, jako cztonek liturgicznej stuzby ma prawo do zajmowania miejsca
w prezbiterium; po drugie, w niedzielg i $wigta tworzy wraz z innymi scholg $pie-
wacza!”.

Choralista jest wigc cztonkiem chlopigcej scholi liturgicznej. Jezeli jest petna asy-
sta, nie wykonuje samodzielnie zadnych czynnosci podczas mszy swigtej. Jednak,
gdy brakuje ministrantow starszych, wtedy w ich zastgpstwie wypetnia potrzebne
funkcje, zwtaszcza te konieczne'®.

Celem tego roku formacji jest danie chtopcom czasu na przezycie osobistego
spotkania z Panem Bogiem, ktory przemawia do wszystkich wiernych podczas litur-
gii $wigtej. Postawa stuchania Stowa Bozego domaga si¢ od choralisty dawania ak-
tywnej odpowiedzi wiara, $wiadectwem zycia, swoim stowem, zwlaszcza Spiewem,
recytacja i aklamacja w czasie sprawowanej Najswigtszej Ofiary.

3. Po rocznej stuzbie na poziomie choralisty chiopiec otrzymuje kolejny stopien
i zostaje ministrantem $wiatta. Ceroferariusz, czasem nazywany mtodszym mini-
strantem, to ten, ktory trwa w tym zespole juz dwa lata, przechodzac w nim najpierw
roczng formacj¢ kandydata, a potem choralisty. Przewaznie sa to chlopcy z piatej
klasy szkoty podstawowe;j®.

15 Tenze, Parafialna wspolnota ministrantéw, Lomza 1994, s. 5.

16 E. Mitek, Ewangelizacja wiernych poprzez postugi liturgiczne, ,,Studia Teologiczno-Histo-
ryczne Slaska Opolskiego” 13 (1992), s. 109.

17 T. Nowok, Wokdt ottarza, Sosnowiec 1993, s. 3.

18'S. Szczepaniec, Choralista, Krakow 1982, s. 7.

19 T. Nowok, Swiatlo, Sosnowiec 1993, s. 3.
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Natomiast ministrant §wiatla to chtopiec ze shuzby liturgicznej, ktory zajmuje
si¢ zasadniczo noszeniem $wiec, akolitek i pochodni. On tez usluguje w dzien po-
wszedni do mszy $wigtej] w pelnym zakresie, ale bez prawa podawania naczyn li-
turgicznych (kielicha, pateny, cyborium, monstrancji), a w czasie mszy §wigtej nie-
dzielnej spetnia postuge swiatta. Nosi takze §wiece przy nabozenstwach i procesjach
eucharystycznych. Réwniez ustuguje przy obrzedach chrztu §wigtego, nieszporach.
Asystuje kaptanowi udajacemu si¢ z wiatykiem do chorych i uczestniczy w obrzg-
dach pogrzebowych?.

W pracy rocznej na tym etapie poczynan duszpasterskich wyodrebnia si¢ taka
formacjg, jak wychowanie do zycia modlitwy w aspekcie prywatnym, liturgicznym,
wspolnotowym i apostolskim, a takze chrzescijanskiego ksztattowania charakteru.

4. Po ukonczeniu rocznego stazu chlopiec zostaje promowany o stopien wyzej
i zostaje ministrantem ksiag liturgicznych. Sa to w zasadzie chtopcy z szostej klasy
szkoty podstawowej, ktdrzy przeszli roczna formacj¢ kandydata, choralisty 1 mini-
stranta $wiatta. Ten stopien postugi liturgicznej upowaznia do ustugiwania w tygo-
dniu do mszy $wigtej w pelnym zakresie, bez prawa podawania naczyn liturgicz-
nych.

Natomiast podczas niedzielnej celebracji chtopiec ustuguje do ksiag liturgicz-
nych. By¢ ministrantem ksiggi to wyraza¢ gotowos¢ podejmowania wysitku w stuz-
bie Bogu i ludziom, dlatego program formacyjny na tym poziomie uczy chtopcow,
jak maja wypelnia¢ obowiazki syna, brata, ucznia i kolegi. Od takiego ministranta
oczekuje si¢ tez postawy apostolskiej?!.

5. Ministrant ottarza to kolejny stopien stuzby liturgicznej. Postuge t¢ moga wy-
pemia¢ wszyscy chlopey, ktorzy przynajmniej rok byli ministrantami ksiggi oraz
odznaczaja si¢ odpowiednia postawa zarowno w zespole liturgicznej shuzby, jak
i poza nia. Sa to w zasadzie chlopcy z pierwszej klasy szkoty gimnazjalnej, ktorzy
wecze$niej przeszli kolejno roczne formacje kandydata, choralisty, ministranta $wia-
tla oraz ksiggi.

Ministrant ottarza ustuguje do mszy §wigtej w tygodniu w pelnym zakresie, tacz-
nie z prawem podawania naczyn liturgicznych. W liturgii niedzielnej i $wiatecz-
nej ustuguje w $cistym tego stowa znaczeniu — ottarzowi. Przynosi on dary ofiarne
i ktadzie je na odpowiednio przygotowany ottarz. Odnosi $wigte naczynia po komu-
nii $wigtej 1 ushuguje do pateny. W zasadzie ustuguje takze do kadzidta i dzwonkow,
chyba ze czynia to starsi®.

Grupe starszych ministrantow duszpasterze staraja si¢ szczeg6lnie doceniac,
poniewaz spetnia ona wszystkie funkcje, ktore sa zwiazane z czcia Najswigtszego
Sakramentu, zwtaszcza podczas mszy §wigtych. Oczekuje si¢ od nich urobienia we-
wngetrznego i wymaganej powagi przy ottarzu. Zachegca sig tez do jak najczestszego
przyjmowania komunii §wigtej i wlasciwego zycia katolickiego®.

20°S. Szczepaniec (red.), Ministrant swiatla, Krakow 1982, s. 7.
2I'T. Nowok, Wokdt oftarza, s. 6.

22 Tenze, Ottarz, Sosnowiec 1993, s. 3.

2 S. Szczepaniec (red.), Ministrant oftarza, Krakow 1986, s. 5.
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Ministrant krzyza nalezy do tej grupy. Spelnia on funkcje krucyferariusza szcze-
goblnie podczas wszelkiego rodzaju procesji, w czasie ktorych niesie krzyz. Program
formacyjny dotyczacy ministranta krzyza poswigca wiele uwagi nie tyle sprawie
technicznej — jak go nosi¢, ale koncentruje si¢ na rozumieniu tego symbolu oraz
odwaznym podejmowaniu go na co dzien za Chrystusem.

Krucyferariusze poglgbiaja prawde, ze sa dziecmi Bozymi dzigki Jezusowi
Chrystusowi. Jego przyjscie na $wiat, meka, Smier¢ i zmartwychwstanie sa fun-
damentem przyjazni z Bogiem. Dlatego ministranci krzyza uwielbiaja Chrystusa,
a nawet kontempluja Jego zbawcze dzielo i pragna Go nasladowa¢. Tacy mini-
stranci powinni sobie uswiadomi¢, ze od chwili chrztu swigtego ztaczyli swoje losy
z Panem Jezusem. On jest ich Pasterzem i takim ma pozostaé przez cate zycie*.

Pod wzgledem formacji i stopnia tych chlopcow zblizeni sa do nich ministranci
wody i kadzidta. Oni muszg duzo wiedzie¢ na temat ich symboliki oraz sensu stoso-
wania tych rzeczy w liturgii. W pracy formacyjnej doprowadza si¢ do refleksji nad
nimi. Tacy ministranci musza wiedzie¢, ze woda wiaze sig SciSle z nawrdceniem
cztowieka, a kadzidlo symbolizuje modlitweg zanoszona do Boga. Jest to tez obraz
spalania si¢ dla chwaty Bozej.

6. Po przejsciu kolejno wszystkich wymienionych stopni shuzby liturgicznej
chtopcy zostaja formowani na ministrantow Stowa Bozego. Dlatego uczgszczajg na
kurs lektorski. Sa to uczniowie drugiej klasy szkoly gimnazjalnej. Kurs ministrantow
Stowa Bozego odbywa si¢ w dekanatach, a za zorganizowanie go odpowiedzialny
jest z ramienia ksigdza dziekana dekanalny duszpasterz stuzby liturgicznej®.

Kursy lektorskie maja przy pomocy wilasciwych moderatoréw i organizatoréw
wychowywac¢ ministrancka mlodziez w duchu liturgii i przygotowywac ja do po-
prawnego wykonywania postugi czytania perykop biblijnych podczas sprawowania
$wigtych obrzedow. Kosciot ze wzgledu na powage Stowa Bozego zarezerwowat
postuge lektora dla starszych i szczegdlnie wyrdzniajacych si¢ ministrantow, ktorzy
przeszli juz nizsze stopnie szkoleniowo-wychowawcze®.

Przygotowanie do postugi lektora powinno si¢ odbywac przez caty rok szkolny.
Program zawiera cztery jednostki tematyczne: formacje biblijna, liturgiczng i we-
wnetrzng oraz ¢wiczenia fonetyczne.

Na potrzebe takiego formowania chtopcow zwrocit uwagg Pawet VI w swej en-
cyklice, gdy pisat: ,,Trzeba nam wroci¢ do uczenia si¢ prawdziwej sztuki czytania
Stowa Bozego... Musimy szukaé prawidet, przez ktorych zastosowanie stanie si¢
nasza wymowa prosta, mocna, powazna, zdolna wyzwoli¢ nas z wrodzonej nieza-
radnoséci w poslugiwaniu si¢ tym wzniostym i tajemniczym narzgdziem i zachegcic
nas do wysitku, dzigki ktéoremu doréwnamy tym, ktérzy w naszych czasach przy-
ktadali wielka wagg do sztuki wymowy i ktorzy potrafili wywrze¢ wielki wptyw na
ksztattowanie opinii publicznej” (ES 91).

2 T. Nowok, Ksiega i krzyz, Sosnowiec 1994, s. 3.
2 E. Mitek, Lektor, Droga do liturgicznej postugi, Wroctaw 2000, s. 15.
26 T. Nowok, Przygotowanie ministranta Stowa Bozego, Sosnowiec 1993, s. 6.
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W instrukcji za$ O liturgicznym wychowaniu ten sam papiez dodat: ,,Bardzo za-
lezy nam na tym, aby wymowa lektora w kosSciele, gdy czyta, byta jasna, przejrzysta
i mita. Do uczenia nalezy dodac specjalne ¢wiczenia w dykcji, celem wygladzenia
wWymowy”.

Po rocznym przygotowaniu ministrant poprzez specjalny obrzed, ktory odbywa
si¢ zwykle podczas niedzielnej mszy $wigtej otrzymuje promocjg na lektora i pode;j-
muje w swojej parafii liturgiczna postugg Stowa Bozego. Otrzymuje on wtedy prawo
do noszenia tuniki, ktdra jest dla niego nowa szata zastgpujaca mu dotychczasowa
komzg i przypomina pigkno czynnosci liturgicznych?’.

Lektorzy jako ministranci Stowa Bozego uroczys$cie wypromowani odnawiaja
pierwszokomunijne przyrzeczenie abstynenckie, ktore obowiazuje ich do 18. roku
zycia 1 ukonczenia szkoly ponadgimnazjalnej. Promowanymi lektorami zostaja
przewaznie chtopcy z trzeciej klasy szkoty gimnazjalnej, musza oni wyrdzniac si¢
wieloma pozytywnymi cechami charakteru. Do nich zalicza sig: opanowanie, kul-
ture stowa, abstynencjg tytoniowo-alkoholowo-narkotykowa, gorliwo$¢ w stuzeniu
i modlitwie, spelnianie dobrych uczynkow, zycie sakramentalne, dbanie o osobista
higieng, pracowito$¢ we wlasnym $rodowisku oraz bezinteresowna ofiarnos¢ dla
bliznich z mitosci do Chrystusa.

Ministrant Stowa Bozego rozbudza w sobie szczego6lne umilowanie Pisma
Swigtego przez czeste jego czytanie i rozwazanie oraz staje si¢ coraz lepszym
uczniem Jezusa Chrystusa, czyli ksztaltuje w sobie obraz ,,nowego czlowicka”
w takim sensie, jaki nadaje temu okresleniu §wicty Pawet Apostot, gdy pisze: ,, Trzeba
porzuci¢ dawnego cztowieka, ktory ulega zepsuciu na skutek zadz polegajacych na
falszu, a odnawia¢ si¢ duchem i przyoblec si¢ w czlowieka nowego, stworzonego
wedtug wzoru Boga w sprawiedliwosci 1 $wigtosci, polegajacej na prawdzie” (Ef
4,23-24).

Postuga ministranta Stowa Bozego zobowiazuje do ksztattowania w sobie po-
stawy panowania nad soba, czysto$ci moralnej i mitosci blizniego, aby $wiadczy¢
w codziennym zyciu o Jezusie Chrystusie i przekazywa¢ innym Jego wskazania.
Jesli jest u kogo$ inaczej, ten niegodnie sprawuje swoja postuge®.

7. Kolejnym stopniem postugi liturgicznej przy ottarzu jest funkcja ceremonia-
rza. Moga nimi zostac tylko ci ministranci, ktorzy dobrze znajq przepisy liturgiczne,
rozumieja ich sens i potrafia je zastosowa¢ podczas réznych uroczystych ceremonii.
Przewaznie sa nimi chlopcy, ktorzy ukonczyli edukacjg¢ na poziomie gimnazjalnym.
Ceremoniarz musi by¢ w statym kontakcie z celebransem.

W kazdej parafii powinno by¢ kilku ceremoniarzy. Oni moga przygotowywac
swoich mlodszych kolegdéw do stuzby podczas réznych nabozenstw i udziela-
nia sakramentow $wigtych. Zabiegajq takze o poprawnos¢ w zakresie ich postaw
i gestow oraz ucza postug przy ottarzu. Na nich spoczywa takze obowiazek czu-
wania nad wzorowym i poboznym sprawowaniu catosci obrzedoéw wykonywanych
przez poshugujacych do mszy $wigtej. Oni w zasadzie interesujq si¢ zachowaniem

27 E. Mitek, Pedagogika dla teologéw, Wroctaw 2002, s. 267.
8 T. Nowok, Przygotowanie ministranta..., s. 8.
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poszczegblnych ministrantow, a kiedy trzeba — dyskretnie interweniuja. Sa wigc bar-
dzo potrzebni i przydatni przy kazdej liturgicznej ceremonii®.

8. W kolejnych latach shuzby liturgicznej konczacy szkotg ponadgimnazjalna sta-
ja sig¢ animatorami ministrantow. To oni pomagaja duszpasterzom w prowadzeniu
i formowaniu tej elitarnej grupy parafialnej, jaka jest stuzba liturgiczna. Czynia to
w ciagu calego roku, rowniez podczas wakacji.

Ceremoniarz zwykle koncentruje si¢ bardziej na poprawnosci od strony obrzgdo-
wej (asysty), animator za§ na zrozumieniu przez uczestnikow zgromadzenia doko-
nujacego si¢ podczas liturgii misterium zbawienia. Jeden i drugi, wykonujac swoje
zadania, pomaga obecnym w przezyciu liturgii w sposob czynny, $wiadomy i owoc-
ny. Aby ten cel mogt by¢ osiagnigty, konieczna jest Scista wspotpraca migdzy nimi,
ale zawsze w porozumieniu z opiekunem?’.

Po zakonczeniu formacji kazdego stopnia, ministranci powinni przyjmowac pro-
mocj¢ na stopien wyzszy, bra¢ udziat w wakacyjnych rekolekcjach oazowych lub
w pieszej pielgrzymce na Jasna Gore, gdyz to pozwoli przechodzi¢ kolejne etapy od
ogolnego wprowadzenia az do uzyskania formacji zasadniczej*'.

Coraz czgséciej mozna zaobserwowac, ze obok chlopcow funkcje liturgiczne przy
oltarzu wypehniajq takze 1 dziewczeta. Dokumenty Kosciota wskazuja wyraznie na
kaptanski charakter catego ludu Bozego i wyznaczaja odpowiednie zadania takze dla
zenskiej shuzby liturgicznej. Wsrod nich wymienione sa trzy funkcje: komentator,
postuga tadu i darow™.

Podkresla si¢ takze, ze wérod wiernych odrebng postuge liturgiczng spetniaja
zespoty $piewakow, posrod ktorych moze istnie¢ dziewczgea schola. Kosciot powie-
rza dziewczetom zadania podnoszace pigkno oprawy liturgicznej: dobrze przygoto-
wany i przedstawiony wiernym komentarz do poszczegdlnych czesci nabozenstw,
liturgiczny $piew, poprawnie przeprowadzona procesja z darami, troska o porzadek
W czasie mszy $wigtej — sa to zadania rownie wazne jak funkcje ministrantow.

Zespoty zenskie liturgicznej stuzby rowniez wymagaja odpowiedniej forma-
cji duchowej. Zajmuja si¢ tym starsze dziewczeta, katechetki lub siostry zakonne.
Z braku tych osob, dziatalno$¢ formacyjna podejmuje kaptan. W normalnej sytuacji
dziewczeta nie petnia funkcji przeznaczonych dla chtopcow, ani nie moga przyczy-
nia¢ si¢ do zmniejszenia liczby ministrantow czy lektorow. One maja oddzielne,
przeznaczone dla siebie postugi, cho¢ niektére moga wykonywac na przemian,
np. czytanie, lub razem, np. procesja darow?>.

¥ E. Mitek, Autorytet, w: C. Rogowski (red.), Leksykon pedagogiki religii, Warszawa 2007,
s. 9.

30 G. Rzezwicki, Od kandydata przez stopnie ministranta funkcje lektora i ceremoniarza do
animatora, Tarnéw 2006, s. 200.

3UE. Mitek, Pedagogika..., s. 242.

32 Tamze, s. 242.

33 S. Szczepaniec, Ceremoniaf postug liturgicznych, Krakow 1987, s. 7.
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Ukazane wyzej funkcje postugujacych podczas roéznych celebracji zarowno
z grupy meskiej, jak i zeniskiej, maja duze znaczenie wychowawcze, ale nade wszyst-
ko ewangelizacyjne w stosunku do wiernych. Grupy liturgicznej stuzby poprawnie
wykonujace swe funkcje przy oltarzu Panskim przyczyniaja si¢ do poglebienia po-
boznosci ludzi i lepszego rozumienia przezywanych przez nich §wigtych tajemnic
Bozych*.

Chtopcey i dziewczgta nalezacy do parafialnej stuzby liturgicznej musza pamig-
tac¢, ze Jezus Chrystus dziata przez nich i jednoczy wszystkich w Stowie i sakra-
mentach §wietych. Swiety Piotr Apostot napisat: ,,Wy niby zywe kamienie, jestescie
budowani jako duchowa $wiatynia, by stanowi¢ $wigte kaptanstwo, dla skladania
duchowych ofiar, przyjemnych Bogu przez Jezusa Chrystusa” (1P 2,5). Odnosi si¢
to po czesci rowniez do stuzby liturgiczne;j.

Wszystkie wigc formy postugi shuzby liturgicznej sa ,,duchowymi ofiarami” skta-
danymi na oftarzu Chrystusa Najwyzszego Kaptana, a osoby stuzace sa ,,zywymi
kamieniami” niezbgdnymi do tworzenia jednej, wielkiej, harmonijnie zsynchronizo-
wanej catosci zgromadzenia eucharystycznego.

Propozycje Krajowego Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej sugeruja dolna gra-
nic¢ wieku tych, ktorzy chca naleze¢ do grupy ministrantow. Praktycznie jest to
okres po I Komunii Swigtej. Sa to ci, ktorzy juz moga w pehi uczestniczyé w ofierze
mszy $wigtej. Jezeli okresla si¢ dolna granice wieku stuzby liturgicznej, to nalezy
takze zaznaczy¢, ze gérnej nie ma. A wigc czynnos$ci przy ottarzu moga by¢ spetnia-
ne az do poznej starosci.

Ministrantow ksztattuje si¢ w tym duchu, aby przez cale zycie uwazali swoja
postuge za zaszczyt i wyroznienie. Wiek wczesnoszkolny jest uznawany za czas
systematycznych ¢wiczen liturgicznych, natomiast lata pozniejsze przeznacza si¢ na
permanentng samoformacj¢ w zakresie religijno-moralnym.

Interesujace sa rowniez propozycje szczegdtowe o charakterze wspodlnotowym,
ktore dotycza m.in. tygodniowych spotkan formacyjnych i strojow liturgicznych. Sa
to wazne zagadnienia z tego powodu, Ze rzutuja na obraz zewngtrzny i wewngtrzny
cztonkow parafialnych grup liturgicznych?.

3. Propozycje szczegélowe o charakterze wspolnotowym

W Kosciele, ktory jest Mistycznym Ciatem Chrystusa, nie wszyscy wierni pelnia
takie same czynnosci. Istnieje zroznicowanie zadan. W liturgii wyraza si¢ to poprzez
uzywanie szczegolnych szat. Wskazuja one na wykonywane funkcje oraz podkresla-
ja piekno $wigtych czynnosci.

Stroj liturgiczny ministranta, podobnie jak szaty kaptana podczas sprawowa-
nia kazdej liturgii, pokazuje wierzacym, ze zgromadzenie w ko$ciele nie jest zwy-
czajnym zebraniem, lecz szczegdlng wspolnota wiernych. Oni odpowiadaja na za-
proszenie samego Chrystusa do udziatu w $wigtych czynno$ciach zbawczych. To

3 E. Mitek, Ewangelizacja..., s. 101.
3 G. Rzezwicki, Od kandydata przez stopnie, s. 73.
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liturgiczne zgromadzenie jest wigc uroczystym $wigtowaniem ludzi. Podkresla tacz-
nos$¢ Boga z cztowiekiem™®.

W liturgicznym stroju unika si¢ wszystkiego, co traci przesada, proznoscia oraz
infantylizmem. Pigkno i warto$¢ kazdej szaty liturgicznej zalezy od uzytego mate-
riatu i formy kroju, a nie od nadmiaru dodatkowych 0zdéb. Dozwolone sa ozdoby
figuralne i symbole wskazujace na sakralny ich charakter. Inne nie przystoja i nie
wypada ich uzywac podczas swigtej liturgii.

Szata liturgiczna wspolng dla duchownych i lektorow jest alba, przepasana na
biodrach paskiem. Jest ona najstarszym strojem liturgicznym uzywanym w Kosciele,
bo juz w IV wieku stala si¢ powszechna szata stuzby liturgicznej. I tak jest nig do
dzisiaj. W niektorych parafiach alby uzywaja wszyscy ministranci, w pozostatych
zastepuje ja komza. Biata szata, alba lub komza, uzywana podczas sprawowania ob-
rzgdow liturgicznych przypomina przyjety sakrament chrztu $wigtego oraz czystos¢
duszy tego, kto jej uzywa®’.

Nie zawsze jednak stuzba liturgiczna ubiera albg. Stuzacy, poza lektorium, posia-
daja wlasne komze, ktore sa skrocong alba i maja taka sama symbolike, cho¢ nie za-
wsze o tym ministranci wiedza. Czasem nie dbaja o ich czysto$¢, a nawet nie staraja
si¢ o zycie w tasce Chrystusa. Ministrant, jezeli nie uzywa alby, powinien ubiera¢
oprocz komzy takze sutanke i pelerynke w kolorze liturgicznym dnia, poniewaz taki
jest jego pelny stroj.

Kazdy ministrant powinien zna¢ symbolikg kolorow uzywanych podczas sprawo-
wania naj$wigtszych obrzedow. Rozmaito$¢ kolorow szat liturgicznych uzewngtrz-
nia charakter sprawowanych misteriow wiary, a takze ideg rozwoju chrze$cijanskie-
go zycia w ciagu roku liturgicznego (OWMR 345). Kolory szat uzywanych podczas
liturgii to: biaty, czerwony, fioletowy, r6zowy, zielony, ztoty i czarny**. Kazdy z nich
wyraza pewna tres¢. | tak:

Kolor biaty oznacza dla wspdlnoty rados¢ i symbolizuje §wigtos¢ i czystosc.
Uzywa si¢ go w okresie Bozego Narodzenia, Zmartwychwstania Panskiego, w §wig-
ta ku czci Chrystusa Pana i §wigtych, ktorzy nie byli mgczennikami.

Kolor czerwony symbolizuje ogien, mitos¢, krew i odpowiednio ogien Ducha
Swietego, zar mitoéci, krew Chrystusa przelana na krzyzu. Koloru tego uzywa sie
w Niedzielg Palmowa, w Wielki Piatek, uroczystos¢ Zestania Ducha Swiqtego oraz
w swigta ku czci swigtych meczennikow.

Kolor fioletowy przypomina wiernym, ze jest to czas pokuty za grzechy, pokory
i skruchy. Uzywa si¢ go w okresie adwentu 1 wielkiego postu, a w niektorych swia-
tyniach takze podczas mszy $wigtych pogrzebowe;.

Kolor ré6zowy okresla blisko$¢ $wiat i jest uzywany w III niedzielg adwentu
(Gaudete) i IV wielkiego postu (Laetare). Przypomina wiernym, ze mingla juz poto-
wa czasu pokutnego.

3 T. Nowok, Parafialna wspdlnota..., s. 5.
37S. Szczepaniec, Ceremonial postug liturgicznych, s. 23.
3 R. Malak, ABC ministranta, Poznan 2005, s. 3.
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Kolor zielony to symbol zycia i nadziei wszystkich chrzes$cijan. Oznacza zycie
Boze rozwijajace si¢ w kazdym cztowieku, nadziej¢ na jego dobro duchowe, odro-
dzenie, mlodos¢ i sprawiedliwosé. Koloru tego uzywa si¢ w niedziele zwykte oraz
w dni powszednie po nich wystepujace w ciagu roku liturgicznego.

Kolor ztoty jest uzywany dla podkreslenia szczegdlnego §wigta lub uroczystosci.
Szatami tymi mozna zastapi¢ kazdy inny kolor liturgiczny.

Kolor czarny podkresla czas smutku i zatoby. Uzywa sig¢ go w niektorych para-
fiach podczas mszy swigtych pogrzebowych i w czasie konduktu na cmentarz oraz
w liturgii dnia zadusznego.

Kolor niebieski oficjalnie nie nalezy do liturgicznych. Uzywany jest tu i 6wdzie
w $wigta Matki Bozej.

Stroj zenskiej stuzby liturgicznej nie jest tak $cisle okreslony jak szaty ministran-
tow. Dziewczeta nie powinny uzywac meskich szat liturgicznych. Niemniej jednak
moga mie¢ swoj okreslony strdj, ktorym sa np. dtuzsze pelerynki w kolorze litur-
gicznym dnia, ubior regionalny lub szarfy naktadane na ramiona®.

Czysto$¢ higieniczna i schludno$¢ stroju przyczynia si¢ do lepszego przezywania
liturgii. Dlatego cztonkowie stuzby liturgicznej dbaja o to, aby ich stroj byt zawsze
czysty, schludny, niepomigty i przechowywany w odpowiednim miejscu w zakrystii,
starannie ztozony lub zawieszony na wieszaku. Stroj liturgiczny jest zewngtrznym
obrazem tego, kto go uzywa. Jan Pawel Il w swym Liscie apostolskim wyrazit zycze-
nie, aby w Kosciele rozwijata si¢ duchowos¢ liturgiczna: ,,Niech zatem na poczatku
tego tysiaclecia — pisze Ojciec Swiety — rozwija si¢ duchowosé liturgiczna uswia-
damiajaca, ze pierwszym liturgiem jest zawsze Chrystus, ktory nie przestaje dziata¢
w Kosciele 1 w $wiecie moca nieustannie sprawowanego Misterium Paschalnego
i taczy z soba Kosciot na chwate Ojca w jednosci Ducha Swietego” (SeS 16).

Duchowos¢ liturgiczna polega na dazeniu do doskonatosci zycia wewngtrzne-
go. Tu chrzescijanin kieruje si¢ w swym postgpowaniu zasadami sugerowanymi
przez liturgig i czerpie z niej odpowiednie taski. Nie kieruje si¢ nimi tylko podczas
sprawowania swigtej liturgii, ale takze w codziennym zyciu. Dzigki temu wszystkie
dziedziny jego zycia — praca, apostolstwo, czyny mitosci — wynikajq z liturgii jako
ze zrodta i do niej zmierzaja jako do szczytu®.

Duchowos¢, czyli zycie wewngtrzne wspolnoty liturgicznej stuzby, mozna roz-
wija¢ na spotkaniach formacyjnych, ktore powinny si¢ odbywac kazdego tygodnia.
W czasie takich spotkan uswiadamia sig¢ uczestnikom, Ze:

* nie maprawdziwej modlitwy chrze$cijanskiej bez odniesienia si¢ do Eucharystii;
ona jest najwigksza i najwspanialsza modlitwa Kos$ciota; r6znorakie formy mo-
dlitwy prywatnej odnajduja swodj sens w tym, ze przygotowuja do celebrowania
Eucharystii i przedtuzajq jej oddzialywanie na zycie cztowieka;

* regularne przyjmowanie Najswigtszego Ciata i Krwi Chrystusa Pana podtrzy-
muje w cztowieku zycie Boze i mobilizuje go do dawania swiadectwa w jego
codziennym postgpowaniu;

3 E. Mitek, Pedagogika..., s. 236.
'S, Czerwik, Duchowosé¢ Eucharystii, ,,Anamnesis” 3 (2005), s. 60.
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* uczestnictwo w §wigtych misteriach zbawczych musi by¢ $wiadome, czynne
1 owocne;

* ministrant powinien praktykowa¢ nawiedzanie Najswigtszego Sakramentu, bo-
wiem obecno$¢ Jezusa w tabernakulum przyczynia si¢ do refleksji, a nawet kon-
templacji Tego, ktory go powotuje do spetniania postug przy ottarzu*'.

O potrzebie adoracji Najswigtszego Sakramentu wypowiedziat si¢ takze Benedykt
XVI, ktory w adhortacji apostolskiej napisat: ,,Tylko przez adoracj¢ mozna dojrze¢
do glebokiego autentycznego przyjecia Chrystusa. [ wlasnie w tym akcie osobowego
spotkania z Panem dojrzewa takze postannictwo spoteczne, zawarte w Eucharystii,
ktore ma na celu przelamanie barier nie tylko migdzy Panem a nami, ale takze
i przede wszystkim barier odgradzajacych nas od siebie nawzajem. Dlatego wraz
ze zgromadzeniem synodalnym Zzywo polecam pasterzom Ko$ciota oraz Ludowi
Bozemu praktyke adoracji eucharystycznej, czy to osobistej, czy wspolnotowej”
(SC 66-67).

Opiekunowie liturgicznych shuzb wiedza, ze duchowos$¢ potrzebuje odniesienia
do Eucharystii. Liturgia stanowi ,,szczyt i zrodlo” zycia duchowego. Sa rézne drogi
duchowosci, a sprawdzianem ich jest ozywienie i poglebienie kultu eucharystycz-
nego. Jezeli istota zycia duchowego jest zjednoczenie z Chrystusem i nasladowanie
Go, to najpetniejsze spotkanie z Nim dokonuje si¢ w Eucharystii*.

Tak wigc kazda duchowo$¢ autentycznie chrzescijanska (kaptanska, matzenska,
0sob konsekrowanych i $wieckich) ma swoje ,,zrodto i szczyt” w rzeczywistosci li-
turgiczno-sakramentalnej. Ona wyrasta ze stotu Stowa Bozego i chleba konsekrowa-
nego. Dlatego to na opiekunach i duszpasterzach spoczywa obowiazek, aby rozwi-
jali w ministrantach cze$¢ i mitos¢ do Jezusa Chrystusa obecnego w Najswigtszym
Sakramencie. Temu zadaniu bardzo dobrze stuza cotygodniowe spotkania formacyj-
ne®.

Godzina ministrancka, tzw. zbiorka, ktora zazwyczaj ma charakter szkole-
niowo-wychowawczy ma odbywac si¢ systematycznie, a w wyjatkowych sytu-
acjach moze zaistnie¢ dodatkowa potrzeba zorganizowania ¢wiczen liturgicznych,
np. w Wielkim Tygodniu. Chlopcy i dziewczgta przychodzacy na stuzenie musza
by¢ permanentnie doksztalcani i formowani w duchu odpowiedzialno$ci za spra-
wowang shuzbg przy ottarzu. Temu wiasnie celowi stuza cotygodniowe spotkania
formacyjne z opiekunem.

Schemat i ceremoniat takiego spotkania moderatora z cztonkami liturgicznej
sluzby moze mie¢ nastgpujacy przebieg:

+ modlitwa wstepna (np. wezwanie Ducha Swietego),

* pozdrowienie lub $piew odpowiedniej piesni,

* czytanie perykopy biblijnej z danego dnia,

4 B. Nadolski, Jedna duchowos¢ chrzescijanska czy wiele duchowosci?, ,,Anamnesis”
2 (2006), s. 71-73.

2 A. Durak, O mszy swietej dla ciebie, Warszawa 1990, s. 81.

“ E. Mitek, Kaplan w parafii, ,,Adsum” 6-7 (1992), s. 7.
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* krotka nauka wychowawczo-formacyjna w nawiazaniu do czytan liturgicz-
nych,

+ sprawozdanie z ostatniego tygodnia (zapisy z ostatniego tygodnia),

* sprawozdanie ustgpujacego dyzurnego w minionym tygodniu,

* uwagi moderatora (pochwaty, nagany, wyrdznienia, zachgty),

* omowienie spraw nadchodzacego tygodnia pod katem stuzby liturgicznej,

* wyznaczenie nowego dyzurnego na nadchodzacy tydzien w celu sprawdzania
frekwencji, porzadku w zakrystii i przy oltarzu,

* udzielenie blogostawienstwa wszystkim obecnym,

+ modlitwa koncowa — spontaniczna lub liturgiczna*.

Spotkania formacyjne ministrantow stuza takze umacnianiu bratniej wigzi mig-
dzy cztonkami tej wspolnoty, aby nie byto migdzy nimi zto§liwosci czy niezdrowej
rywalizacji. Zbiorka taka trwa ok. 45 minut, a uczestniczenie w niej jest prawem
i obowiazkiem kazdego cztonka wspodlnoty ministranckie;j.

Opiekun liturgicznej stuzby kazde spotkanie z ministrantami powinien dobrze
zaplanowac i musi pamigtaé, ze nie moze ono by¢ nieprzemys$lanym i nieprzygoto-
wanym spotkaniem w atmosferze balaganu i chaosu ani dodatkowa lekcja szkolna,
czy pobozna pogadanka lub konferencja religijna wygloszona do czlonkow litur-
gicznej stuzby zakonczona dobrymi postanowieniami i modlitwa.

Godzina liturgiczna, czyli zbiorka, jest dobrze przeprowadzona, jesli ma wia-
$ciwe przygotowanie i cel przekazania ministrantom odpowiedniej wiedzy, a wige
umiejgtnosci prawidlowego wykonywania funkcji liturgicznych. Chodzi tu o ciagte
ich doskonalenie. Ponadto opiekun prowadzacy spotkania ma dostosowywac sig do
wieku, poziomu i psychiki ministrantow. Takie zbidrki prowadzi si¢ rado$nie, krotko
i zywo®.

Kazdy opiekun liturgicznej shuzby powinien zaakceptowac powierzona sobie mi-
sj¢ duszpasterska, jaka jest formacja ministrantow. W postudze tej musi wiaza¢ mto-
dych ludzi z Chrystusem, a nie ze soba. Caty proces formacyjny wymaga wczesniej-
szego zaplanowania. Wychowankom stawia si¢ wysokie wymagania, a jednocze$nie
shuzy si¢ im pomoca. Wspdlnote liturgicznej stuzby nalezy otwiera¢ na kontakty
z innymi grupami dzialajacymi w danej parafii lub dekanacie. Opiekun ministran-
tow musi si¢ czgsto modli¢ za swoich podopiecznych i pamigtac, ze bez pomocy
Chrystusa Dobrego Pasterza niewiele zdziata.

Dobra praca formacyjna dopiero po latach przynosi efekty duszpasterskie.
W wigkszosci z ministrantow wyrastaja przyktadni matzonkowie katoliccy, radni
parafialni, katecheci i organisci, teolodzy $wieccy oraz kaptani, siostry i bracia za-
konni. Wielu sposrod aktualnej grupy zajmie w przysztosci stanowiska w zyciu pu-
blicznym i panstwowym, co moze mie¢ niebagatelne znaczenie dla funkcjonowania
parafii, szkoty, Kosciota i panstwa*.

“ Tenze, Pedagogika..., s. 235.
4 Tenze, Ministrantow duszpasterstwo, w: R. Kaminski (red.), Leksykon teologii..., s. 492.
4 Tenze, Wychowanie stuzby liturgicznej..., s. 305.
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Do formacji parafialnych grup ministranckich potrzebny jest nie tylko czas, ale
gorliwo$¢ duszpasterska i modlitwa o Boze blogostawienstwo w tej trudnej, a jakze
waznej pracy. Parafialna stuzba liturgiczna nie musi by¢ liczna, ale gorliwa w wy-
petianiu swoich obowiazkow.

Zakonczenie

Kosciot zawsze stara si¢ iS¢ po drogach ziemskiej egzystencji wraz z ministran-
tami. Pragnie uczestniczy¢ w ich rado$ciach i nadziejach, jest z nimi w ich trudach
i zyciowych zmaganiach. Czyni tak, poniewaz wierzy, ze to sam Jezus prowadzi
mtodych Iudzi po ich zyciowych drogach. Sposrod wielu drég, po ktoérych chodza
mtodzi ludzie, ta w stuzbie liturgicznej jest szczegodlna i niepowtarzalna, poniewaz
chetnie sig¢ wraca do niej we wspomnieniach i w p6zniejszych latach zycia.

Propozycje wynikajace z ,,0golnych i szczegotowych” wskazan Krajowego
Duszpasterstwa Stuzby Liturgicznej sa pomoca w wychowaniu religijno-moralnym
chtopcow 1 dziewczat nalezacych do wspolnoty parafialnej. Ma to podstawowe zna-
czenie duszpasterskie dla tej elitarnej grupy w dalszym jej zyciu rodzinnym, kosciel-
nym i panstwowym. I to musi by¢ troska kazdego opiekuna, jesli pragnie dobrze
spetni¢ swoje zadanie otrzymane od proboszcza, a w konsekwencji i biskupa diece-
zjalnego.

Zusammenfassung
Genaue Vorschlige der Landesseelsorge des Liturgischen Dienstes

Die Landesseelsorge des Liturgischen Dienstes kommt den Kinder- und
Jugendbetreuern mit einigen Vorschligen entgegen. Sie beziehen sich auf die kor-
rekte Erziehung der Ministranten im laufe des Jahres.

Interessant sind die detailierten Vorschlige, in welchen man die Aufmerksamkeit
auf die geistliche Pragung der Ministranten und die Gestaltung ihrer Charaktere,
gemél der christlichen moralen Werte, richtet.

Hauptséchlich spricht man hier von einer religids-moralen, liturgischen und ge-
meinschaftlichen Formation. Die Arbeit in solchen Ministrantengruppen beginnt mit
der Meldung zum liturgischen Dienst und beendet nach seinem BeschluB3.
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Porozumie¢ si¢ z Bogiem ,,stukajac w Sciang”...?
O symbolu w filozofii religii Paula Tillicha

»Dwaj wigzniowie w sasiednich celach porozumiewaja sig, stukajac w $ciang.
Sciana oddziela jednego od drugiego, ale jednocze$nie jest czyms, co pozwala im
nawzajem si¢ porozumiewac. To samo odnosi si¢ do nas i do Boga. Kazde oddziele-
nie jest wigzia”! — zanotowata Simone Weil.

Trudno jest oprze¢ si¢ sugestywnosci powyzszej metafory, ale czy rzeczywi-
$cie cztowiek wierzacy moze poréwna¢ swoja komunikacje z Bogiem do ,,stukania
w §ciang”? Jednakze mozna by postawi¢ inne pytanie: czy nasze do§wiadczenie reli-
gijne jest naprawdg bezposrednim poznaniem Boga badz Absolutu? Zapewne mozna
by przytoczy¢ dtuga list¢ roznych typoéw doswiadczen religijnych (np. doswiadcze-
nia podmiotowych stanéow $wiadomosci, przekonania i pewnosci, co do istnienia,
obecnosci i dziatania Boga; doswiadczenia stanow intelektualno-poznawczych
i doznan organiczno-afektywnych, interpretowanych jako Bozy dar zrozumienia
r6znych spraw czy przejaw Bozego dziatania), ale zaden z nich nie bgdzie doswiad-
czeniem Boga. Z filozoficznego punktu widzenia mozemy powiedzie¢, ze Bog dany
jest nam jako ,,tres¢ §wiadomosci, jako tres¢ poznawcza i jako intencjonalny korelat
ludzkich aktéw’?. Nie przeczy to jednak doswiadczeniu Boga w ogole. Faktem jest,
ze pojawia si¢ On w ludzkim intelekcie (i dany jest w do$wiadczeniu religijnym
jako tre§¢ poznawcza) w inny sposob. Mozemy wigc za Simone Weil powiedzie¢, ze
mamy tu do czynienia z komunikacja przypominajaca ,,stukanie w $ciang”. Tylko co
jest owa ,,Sciang” 1 jaki ,,alfabet Morse’a” tutaj obowiazuje?

Mysle, ze mozna powyzsza metaforg rozumie¢ w kontekscie symboli religijnych,
ktore w réznych okolicznos$ciach spotykamy w naszym zyciu®. Czyz symbol nie jest
tym, co zaré6wno oddziela nas, jak 1 buduje wigz z Bogiem lub — jak mawiaja niekto-
rzy — z sacrum? Wedhug niektorych wspotczesnych myslicieli praktycznie nie istnie-
je doswiadczenie religijne wczesniejsze niz symbolizowanie religijne. Oznacza to,

'S. Weil, Aufmerksamkeit fiir das Alltdgliche, Miinchen 1987, cyt. za: T. Halik, Dotknij ran,
Krakéw 2010, s. 111.

2 P. Moskal, Religia i prawda, Lublin 2008, s. 149; P. Moskal w swojej ksiazce szerzej ana-
lizuje zagadnienie doswiadczenia religijnego. Z perspektywy przyjetej koncepcji poznania
bezposredniego — jako poznania niedyskursywnego i niezaposredniczonego przez znak nie-
przezroczysty (medium quo) — poddaje takze analizie rozne typy doswiadczen religijnych,
wyciagajac m.in. wyzej przedstawiony wniosek. W niniejszym artykule nie podejmujeg si¢
dyskusji na temat doswiadczenia religijnego w ogole. Na ten temat zob. J. Baniak (red.),
Doswiadczenie religijne jako problem filozofii religii i teologii, ,Filozofia religii” t. 4,
Poznan 2008.

3 Oczywiscie jest to jedna z wielu mozliwych interpretacji. T. Halik, za ktorym przytaczam
stowa Simone Weil, interpretuje je zupehnie inaczej.
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ze tak naprawdg dopiero symbolizowanie nadaje konkretnemu do§wiadczeniu jego
specyficzny charakter®. Natomiast J. A. Kloczowski podkresla, ze ,,[...] symbol jest
przede wszystkim wydarzeniem komunikacji, nawigzania tacznosci™. O czym wigc
mowi nam symbol? W jaki sposob dokonuje si¢ komunikacja migdzy cztowiekiem
i Bogiem? W jakim przypadku mozemy twierdzi¢, ze mowi o Bogu? Innymi stowy,
pytamy o jezyk, za pomoca ktorego religia nie tylko probuje moéwic o Bogu, ale tak-
ze Bog moze porozumiec si¢ z cztlowiekiem.

W niniejszym tek$cie szczegdlnemu namystowi poddane zostang wybrane
aspekty zagadnienia symbolu religijnego w twodrczosci niemieckiego mysliciela,
Paula Tillicha (1886-1965). Pastor, teolog, filozof, znawca kultury, historyk religii
— to cztowiek, ktory nalezat do grona najbardziej wplywowych myslicieli chrzesci-
janskich XX wieku. Godna zauwazenia i podkreslenia jest jego proba przelozenia
jezyka religijnej tradycji kultury Zachodu (tradycji chrze$cijanskiej) na jezyk ade-
kwatny, zrozumiaty dla wspotczesnosci®. Jak wazne jest to zadanie, dat temu wyraz,
piszac: ,,Bez jezyka nie ma aktu wiary, nie ma doswiadczenia religijnego!”’. Majac
wigc $wiadomos$¢ wyobcowania chrzescijanstwa ze wspotczesnej kultury, podejmu-
je wysitek pokonania przepasci dzielacej religig i kulturg. W tg probg wpisuje si¢
m.in. jego koncepcja symbolizmu religijnego.

Ludzkie pytania

,»Symbol jest jezykiem religii. Jest to jedyny jezyk, w ktorym religia moze bezpo-
srednio siebie wyrazi¢”® — pisze Tillich. Jednak najpierw zapytajmy: co takiego reli-
gia probuje wyrazic? W swoich wczesnych pismach (1925 r.) niemiecki pastor thu-
maczyl, ze ,,religia jest bezposrednioscia [skierowaniem] ku Nieuwarunkowanemu”
(directedness toward the Unconditional)’. Bedzie to stanowi¢ rdzen catej koncepcji
jego filozoficznej refleksji nad religia. W pozniejszych pismach bedzie uzywat cha-
rakterystycznego dla niego terminu ,,troski ostatecznej” (ultimate concern). Zatem
religia ma pomoc (skierowa¢) w poszukiwaniu Nieuwarunkowanego. Jedna z drog
poszukiwan jest analiza egzystencjalnej sytuacji cztowieka'. Tillich twierdzit, Ze:

* Por. L. Dupré, Inny wymiar. Filozofia religii, ttum. S. Lewandowska-Gluszynska, Krakow
2003, s. 144.

3 J. A. Kloczowski, Miedzy samotnoscia a wspolnotq. Wstep do filozofii religii, Tarnéw 1994,
s. 116.

¢ Por. G. B. Hammond, Tillich Paul, w: Routledge Encyclopedia of philosophy, London
— New York 1998, s. 409.

7 P. Tillich, Dynamika wiary, Poznan 1987, s. 48. (Dalej jako: DW).

8 Tenze, Pytanie o Nieuwarunkowane. Pisma z filozofii religii, thum. J. Zychowicz, Krakow
1994, s. 148. (Dalej jako: PN).

° Tenze, What is religion?, New York, Evanston, San Francisco, London 1973, s. 59.

19 Druga droge (niejako biegnaca rownolegle do analiz egzystencjalnych) okre$la jako
,postrzeganie ontologiczne” — por. PN, s. 66-69; zob. takze M. Napadto, Mysle¢ i mowi¢
0 Bogu dzisiaj. Paula Tillicha propozycja refleksji nad religiq, ,,Studia Paradyskie” t. 19,
2009, s. 189-201.
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»|-..] musimy zaczyna¢ od dotu, a nie od gory. Musimy zaczyna¢ od doswiadczen,
jakie sa udziatem cztowieka w jego sytuacji tu i teraz, i od pytan, ktére w niej maja
swoje zrodlo i z niej wyrastaja. Dopiero potem mozemy przejs¢ do symboli, ktore
zglaszaja roszczenie do zawierania odpowiedzi”!'. Pytania egzystencjalne, z ktory-
mi kazdy musi si¢ zmierzy¢, odnosza si¢ do doswiadczenia szoku przemijalnosci,
grozby niebytu, wyrazajacego si¢ w catym dramacie istnienia, do zla, jakiego do-
$wiadcza czlowiek pod postacia leku, grzechu, samotnosci itd. Analiza egzystencjal-
na, poprzez interpretacje konkretnych sytuacji rozumianych jako ,,catoksztalt ludz-
kiej tworczej samointerpretacji”'?, ma pomoc cztowiekowi zrozumie¢: ,,Kim jest?”,
a zarazem wskazywac odpowiedzi na pytanie: ,,Kim moze by¢?”. W ten sposob czto-
wiek odkrywa w sobie jakie$ rozdarcie, zagrozenie i wyobcowanie, a jednocze$nie
tesknote za nieskonczonoscia i ,,otwarcie na dopelienie”!®. Zdaniem autora Teologii
systematycznej, cala t¢ sytuacje najlepiej obrazuje biblijny mit o upadku. Dla Tillicha
jest to symbol ludzkiej sytuacji w ogole (wymiar uniwersalny). Nie jest to wydarze-
nie majace okreslony czas i miejsce, ma ono raczej charakter ontologiczny, co wigcej
jest takze wydarzeniem kosmicznym, dotyczacym catej struktury rzeczywistosci'*.
Odpowiedzi na pytania, jakie cztowiek stawia, przychodza poprzez symbole.

Teoria symbolu religijnego

Jak zatem nasz mysliciel rozumie symbol? Nie podaje on jednej, prostej defini-
cji, lecz raczej w roéznych pismach, w ciagu kilkudziesigciu lat rozwija swoja na-
uke. Przede wszystkim zaczyna od waznego rozréznienia. Zgodnie z powszechnie
przyjetymi definicjami symbole naleza do dziedziny znakow i — jak zauwaza Tillich
— pod pewnym istotnym wzgledem znaki i symbole sa sobie rowne: ,,[...] wskazuja
one na co$ innego, czym same nie sa”'>. Mowi si¢ takze, ze obydwa pojawiaja si¢
w ,sytuacji znakowej”, tzn. wskazuja na przedmiot nieistniejacy w polu percep-
cji'’. Ta czgéciowa tozsamo$¢ sprawia, ze od stuleci oba pojgcia sa ze soba mylone
— twierdzi filozof. Jednakze istota ich odmiennosci jest fundamentalna.

Poznawcza rola znaku, funkcja, jaka spelnia, oparta jest na konwencji. Na przy-
ktad typowy znak jak czerwone §wiatlo na skrzyzowaniu ulic oznacza nakaz za-
trzymania ruchu samochodow. Taki stan rzeczy obowiazuje na podstawie umowy.
Znaczy to, ze nie ma innego zwiazku migdzy znakiem czerwonego $wiatla a zatrzy-
maniem ruchu drogowego jak tylko umowa.

PN, s. 210.

12 P, Tillich, Teologia systematyczna, thum. J. Marzecki, Kety 2004, t. 1, s. 12. (Dalej jako:
TS).

13 Por. K. Mech, Paul Tillich: miedzy filozofiq a teologiq, w: PN, s. 20.

4 Por. TS, t. 2, s. 34,37, TS, t. 1, s. 190.

5 DW, s. 62; Por. PN, s. 136: ,[...] wskazuja mianowicie na co$, co jest poza nimi samy-
mi”.

16 Por. J. A. Ktoczowski, Miedzy samotnosciq a wspélnotq, s. 117.
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Inaczej jest w przypadku symboli. Migdzy symbolem a tym, do czego on nas
odsyta, wystegpuje cos, co okresla si¢ mianem ,,pokrewienstwa”, wspotbrzmienia,
kojarzenia si¢ czy wspodlnego ,,rytmu”'’. Tillich okresla to mianem ,,uczestnictwa”.
»Symbole — jakkolwiek same nie sa tym, co symbolizuja — uczestnicza w sensie
i mocy tego, co symbolizuja”'®. Tak wigc poznawcza funkcja znaku jest dosy¢ ,,plyt-
ka”, konczy sig bardzo szybko'. Symbol — przeciwnie. Wskazywanie na jakas rze-
czywisto$¢ nie prowadzi do poznania, ktore wyczerpywaloby cate bogactwo pozna-
wanego przedmiotu. Co wigcej, znak ze wzgledu na owa konwencjonalnos¢ moze
by¢ zmieniany, zastgpowany, cho¢by dla wigkszej wygody. Natomiast z symbolem
tego uczynic¢ nie mozna.

Whbrew pozorom, w mysli Tillicha, jest to swoista apologia i dowartosciowanie
jezyka symbolicznego, ktory plasuje si¢ na antypodach j¢zyka zracjonalizowanego,
stuzacego do komunikacji i utrwalenia codziennych doswiadczen. Znakowe uzy-
wanie jgzyka pozwala na precyzyjne i czgsto jednoznaczne opisanie $wiata, ale jest
ono adekwatne tylko odno$nie §wiata przedmiotowego i wielu czynnosci praktycz-
nych. Niestety budzi sprzeciw w odniesieniu do innych, waznych obszaréw zycia
cztowieka. Z jednej strony pozwala skutecznie ,,manipulowaé” rzeczywistoscia,
z drugiej jednak, zuboza ja, czyniac czesto jednowymiarowa?. Co wigcej, sa filo-
zofowie, ktorzy w takiej praktyce Scistego, jednoznacznie precyzyjnego nazywania
rzeczy widza chec ,,zawladnigcia” rzeczywisto$cia, opanowania jej. ,,Nazwanie to
»uczynienie swoim, poddanie sobie. Jednoznacznos$ci semantycznej towarzyszylto-
by wigc wtedy »zawladnigcie« od strony pragmatycznej”!.

Tymczasem nie ma takiego problemu w przypadku symbolu. Do jego szczegol-
nych cech naleza: ,,naoczno$¢” i ,,niewtasciwos$¢”?. Wiasnie poprzez symbol moze

17 Por. definicje symbolu innych wspotczesnych myslicieli. Np. W. Strozewski, Istnienie
i sens, Krakow 2005, s. 481: ,,1° symbol jest znakiem odnoszacym si¢ do czego$§ w isto-
cie swej niewyrazalnego, 2° migdzy symbolem a tym, co symbolizuje (symbolizujacym
— symbolizowanym), zachodzi relacja szczego6lnego »pokrewienstwa«, z jaka nie spoty-
kamy si¢ w zadnej innej strukturze semantycznej. Te dwie cechy wyznaczaja swoista dia-
lektyke symbolu, czyniac go znakiem jedynym w swym rodzaju”; W. Kopalinski, Stownik
symboli. Wstep, Warszawa 2007, t. IV, s. 5 — dzieli symbole na dwie grupy znaczeniowe:
,,1) znaki konwencjonalne (jak flagi, herby, litery, cyfry, znaki fabryczne, drogowe, mate-
matyczne itd.) oraz 2) przedmioty, pojgcia, wyobrazenia, przezycia zwiazane jakims we-
wngtrznym stosunkiem (wspotbrzmiace, kojarzace si¢, majace »wspolny rytm«) z innym
przedmiotem, pojeciem, itd. Tylko ten drugi rodzaj symbolu jest tu przedmiotem naszego
zainteresowania”.

8PN, s. 136, 159; por. DW, s. 62: ,Istotne jest to, Ze znaki nie uczestnicza w rzeczywisto$ci,
do ktorej odsylaja, przeciwnie niz symbole”.

¥ Por. J. A. Ktoczowski, dz. cyt., s. 117.

20 Por. J.-P. Gabus, Introducion a la Théologie de la Culture de Paul Tillich, Paris 1969, s. 110:
,Kazda funkcja kulturowa posiada swoj wlasny jezyk. Dlatego tez istnieje jezyk utylitarny,
techniczny, naukowy, polityczny, poznawczy, poetycki, religijny. Kazdy z tych jezykow
wyraza inna jako$¢ naszego spotkania z rzeczywisto$cia, inny wymiar specyficzny bytu”.

2'W. Strozewski, dz. cyt., s. 482.

2 Por. PN, s. 158.
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zosta¢ dostrzezone (unaocznione) to, co ze swej natury jest ,,nienaoczne”, idealne
czy transcendentne, a czego w zwyczajny, znakowy sposob nie mozna zobaczyc¢.
Tym samym zostaje to uprzedmiotowione. Naoczno$¢ nie musi mie¢ oczywiscie
charakteru zmystowego. Moze by¢ wyobrazona. Symbolami moga by¢ takze pojgcia
abstrakcyjne, np.: pojgcie ,,Najwyzszej Istoty” jako symbol Nieuwarunkowanego
Transcendensu w §wiadomosci wspolnoty. Jednocze$nie owo uprzedmiotowienie nie
ma nic wspdlnego z ,,zawladnigciem”. Bowiem symbol nie odnosi si¢ do symbolizo-
wanego w sposob jasny, catkowicie jednoznaczny. Wtasciwoscia symbolu jest jego
niedookreslono$¢, pewna mglisto$¢. Jest on czgsto pltynny, migotliwy, peten sprzecz-
nosci, a nieraz dostgpny tylko wtajemniczonym?®. Natomiast ,,niewlasciwo$¢” sym-
bolu oznacza, ze w ukierunkowanym na symbol wewngtrznym akcie mamy na uwa-
dze nie sam symbol, lecz to, co on przedstawia, do czego nas odsyta. To z kolei moze
by¢ symbolem dla jakiej$ innej symbolizowanej rzeczy wyzszego rzedu. Tillich po-
daje tu przyktad chrzescijanskiego krzyza, ktory symbolizuje akt ukrzyzowania na
Golgocie. Ten z kolei odnosi nas do odkupienczego dziatania Boga, ktore samo jest
,»Symbolicznym wyrazem do§wiadczenia Nieuwarunkowanego Transcendensu’?.

Te cechy symbolu doskonale oddaja stowa W. Strézewskiego, ktory pisze:
»Symbol zbliza si¢ do nieznanego, pozostawiajac je nieznanym, wskazuje na trans-
cendencjg, nie degradujac jej istoty”?.

Wiaze si¢ to z kolejnymi cechami symbolu. Tillich twierdzi, ze ,,[symbol] otwie-
ra przed nami wymiary i elementy rzeczywistosci, ktore w przeciwnym razie po-
zostatyby niedostgpne” oraz jednoczesnie ,toruje droge wymiarom i elementom
naszej duszy, ktore odpowiadaja owym wymiarom i elementom rzeczywistosci”?.
Za przyktad filozof podaje dzieto sztuki: obraz lub wybitny utwor dramatyczny.
Zetknigcie si¢ z nim odstania elementy rzeczywistosci, ktore bez owego dzieta byty-
by niewidoczne, a ktorych na drodze naukowej rowniez nie mozna odkry¢ ani opisac
jezykiem technicznym. Jednocze$nie odstania si¢ ,,ukryta glebia naszego wiasne-
go bytowania”. To pokazuje, Ze istnieja w nas wymiary, ktore odkrywamy jedynie
poprzez symbole. One pomagaja nam dotrze¢ do tych aspektow w inny sposob niz
przez przekaz informacji. Robig to, prowokujac i wyrazajac pewne do§wiadczenie.
,»Symbol daje do myslenia” — powie w tym sensie Paul Ricoeur?’.

Dlatego — usilnie podkresla Tillich — symboli nie da si¢ niczym zastapi¢ ani do-
wolnie zmieni¢, jak umowny znak drogowy. Nie mozna takze symbolu wymysli€.

2 Por. W. Kopalinski, dz. cyt., s. 5.

24PN, s. 158; B. Milerski pisze w tym kontekscie o symbolu w koncepcji P. Tillicha: ,,Symbol
moéwi zawsze cos$ wigeej, odsyta do znaczenia, ktore nie wynika z jego dostownego sensu.
[...] Innymi stowy: symbol zawsze zawiera w sobie element niedookreslonosci, 1 wlasnie
owa niedookre§lono$¢ stanowi o jego uzytecznosci” — Z problemow hermeneutyki prote-
stanckiej, £.6dz 1998, s. 91.

3 'W. Strozewski, dz. cyt., s. 482.

26 DW, s. 63.

27 P. Ricoeur, Egzystencja i hermeneutyka. Rozprawy o metodzie, thum. zbiorowe, Warszawa
1985, s. 59.
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,Pojawiaja si¢ one i umieraja tak jak zywe istoty”?*. Oznacza to, ze symbol musi
mie¢ powszechne uznanie spoteczne i zakorzenienie w konkretnej historycznej czy
egzystencjalnej sytuacji jakiej$ spotecznosci. Pojawia si¢ wigc, gdy przychodzi na
niego czas i umiera, gdy czas jego przemija. Wyraza zbiorowa podswiadomos¢ gru-
py, W jakiej si¢ pojawia i w jakiej musi zyska¢ akceptacje. Ponadto charakteryzuje
si¢ naocznos$cia zrozumiala dla spotecznosci, w ktorej si¢ zrodzit. ,,Jezyk religijny,
jezyk symbolu i mitu, tworzy si¢ we wspolnocie wiernych i nie mozna go w pelni
zrozumie¢ poza nig”%.

Cate dotychczasowe rozwazania maja — zgodnie z intencja protestanckiego my-
$liciela — prowadzi¢ nas do symbolu religijnego. Niemiecki filozof stwierdza, ze
poza cechami charakterystycznymi dla symbolu w ogoéle, symbol religijny posiada
jeszcze swoje specyficzne wlasciwosci. Mianowicie, symbole religijne maja trans-
cendentna podstawe swojego istnienia. R0znig si¢ od symboli niereligijnych tym, ze
,,S4 unaocznieniem tego, co bezwarunkowo przekracza sfer¢ naocznosci™*®. Jest to
co$, do czego akt religijny odnosi si¢ w sposob ostateczny — do Nieuwarunkowanego
Transcendensu. Zwykle symbole ,,reprezentuja cos, co oprocz znaczenia idealnego
ma rowniez egzystencj¢ niesymbolicznie przedmiotowa™™!. Przyktadem moze by¢
sztandar symbolizujacy armig, a ta z kolei — panstwo. Moze by¢ tez tak, ze symbol
stanowi konieczng formg istnienia samej rzeczy. Tak jest w przypadku tworu ducho-
wego w postaci dzieta sztuki. Natomiast symbole religijne maja ,,[ ...] wyrazaé przed-
miot, ktory ze swej istoty przekracza wszelka przedmiotowos¢ [...]. Reprezentuja
to, co niedostgpne ogladowi i transcendentne, a co dla uzyskania egzystencji wcale
ich nie potrzebuje”. Inaczej mowiac: to, co symbol religijny probuje zrobié, prze-
kracza granice skonczonosci.

Taka jest wiasnie rola symbolu: ,,[...] dziata w dwoch kierunkach: otwiera gleb-
sze warstwy rzeczywisto$ci i duszy”*. Wtasnie poprzez uzycie symboli dokonuje
si¢ jakie$ ,,odstonigcie” 1 mozliwe staje si¢ nawiazanie kontaktu z warstwa rzeczy-
wistosci, ktora wymyka sig¢ dostownemu opisowi.

W tym momencie rodzi si¢ powazna watpliwos¢ — problem przedmiotowego
odniesienia symbolu religijnego. Wydaje sig, ze nasz niemiecki mysliciel byt tego
$wiadomy, a ewentualne watpliwo$ci uprzedzit, stawiajac pytanie:

»Skoro symbol religijny wskazuje na co$, co nie moze zosta¢ ujete w zaden

inny sposob, to skad mozemy wiedzie¢, czy w ogoéle ma on do czegos odnie-
sienie?”**.

B DW, s. 63.

2 Tamze, s. 48.
30PN, s. 160.

3 Tamze.

32 Tamze.

3 Tamze, s. 139.
3 Tamze, s. 151.
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Symbol i sacrum

Protestancki filozof i teolog na pytanie, czym jest to, co jezyk symboli religijnych
pragnie wyrazi¢, wskazuje na wymiar rzeczywisto$ci ostatecznej i stwierdza, ze:
»|--.] Wymiar rzeczywisto$ci ostatecznej jest wymiarem §wigtosci i dlatego symbole
religijne mozemy nazwac¢ symbolami §wigtosci. W mysl naszej definicji uczestnicza
one w $wiegtosci tego, co swigte™. Krotko mowiac: symbol religijny odnosi si¢ do
Swietosci.

Tillich, w kontekscie symbolizmu religijnego, stawia pytanie: ,,[...] czy mozna to
ujaé [swietos¢ — MN] nie tylko poprzez symbole?”*°,

To, co probuje wyrazi¢ symbol religijny, nieskonczenie przekracza wszystko, co
skonczone. Na pewno wigc nie mozna zastosowac tu metody indukcyjnej — stwierdza
filozof — ktora nastawiona jest na obserwacjg relacji skonczonych, a uzyskanych ta
droga wynikow nie wyprowadza poza rzeczywistos¢ skonczona. Wobec tego Tillich
wskazuje na dwie metody zdolne do tego, aby ujac swietos¢, do ktorej odnosza sig
symbole religijne. Sa to: metoda fenomenologiczna i ontologiczna.

W Teologii systematycznej niemiecki filozof i teolog pisze: ,,Swigtos¢ jest fe-
nomenem przezywanym; jest otwarta na opis fenomenologiczny. Jest przeto nader
wazna poznawcza »furtka« do rozumienia natury religii [...]”*". Stanowi ona bo-
wiem — dodaje Tillich — baz¢ do rozumienia boskosci. (To bardzo wazna uwaga, do
ktorej za chwilg wrocimy).

W swoich rozwazaniach niemiecki mysliciel odwotuje si¢ do fenomenologii
religii Rudolfa Otta, z ktérym zaprzyjaznit si¢ podczas pobytu na uniwersytecie
w Marburgu (1924-1925)%. Tillich stwierdza wiec, ze fenomenologia opisuje Swie-
tos¢ nie jako wynik doswiadczenia jakiej$ najwyzszej istoty, przedmiotu obok in-
nych przedmiotéw czy tez wytworu subiektywnej wyobrazni. Swietosé jest ,.jako-
sciowa cecha pewnego okreslonego spotkania z rzeczywistoscia”; jest ,,jakoscia
spotkania™®. Inspiracja Ideq Swietosci Rudolfa Otta®® jest tutaj wyrazna. Dla R. Otta
doswiadczenie religijne, w swym podstawowym wymiarze, nie ma charakteru rela-
cyjnego (cztowiek — Bog, istota boska), lecz jest spotkaniem czlowieka z tajemnicza
Rzeczywistoscia, poznawang w przezyciu emocjonalnym*'. Dlatego tez swigtos¢
jest w pierwszym rzg¢dzie pewna jakoS$cia egzystencji, ktorej nazwanie, uprzedmio-
towienie w konkretnej Istocie Najwyzszej jest rzecza wtorna. Otto, wykorzystujac
przyktady z réznych religii, przekonuje, ze wszystkie wskazuja na jedna rzecz:

3 Tamze, s. 140.

36 Tamze, s. 152.

TS, t. 1, 8. 200.

38 Zob. W. and M. Pauck, Paul Tillich. His Life and Thought, Harper & Rowe — Publishers
1989, s. 97.

¥ PN, s. 152.

4 Zob. R. Otto, Swietos¢. Elementy irracjonalne w pojeciu béstwa i ich stosunek do elemen-
tow racjonalnych, tham. B. Kupis, Warszawa 1999.

4 Por. J. A. Ktoczowski, Sacrum, w: Religia: Encyklopedia PWN, red. T. Gadacz, B. Miler-
ski, t. 8, Warszawa 2003, s. 23; Z. J. Zdybicka, Bog czy sacrum?, Lublin 2007, s. 65.
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w tym do$wiadczeniu cztowiek spotyka Absolut jako absolut ponad wszystkimi ab-
solutami wywiedzionymi w réznych dziedzinach®. Jest to doswiadczenie absolutno-
sci jako takiej — twierdzi Tillich®.

Wiaze si¢ to rowniez z reorientacja klasycznych zatozen fenomenologii. O ile
— bardzo ogélnie mowiac — u Husserla poznanie mozna przedstawi¢ za pomoca
schematu ,,podmiot-przedmiot”, co oznacza, iz $wiadomo$¢ podmiotu poznajace-
go kieruje si¢ intencjonalnie w kierunku jakiego$ przedmiotu*, o tyle propozycja
Tillicha (inspirowana mysla R. Otta) wykracza poza taki model. Autor Teologii sys-
tematycznej stwierdza, ze ,,sacrum przekracza podmiotowo-przedmiotowa strukture
rzeczywistosci” — wlasciwa zwyklemu doswiadczeniu. ,,Podmiot zostaje »wciagnig-
ty« w sama §wigtos¢, uosobiong w jakims przedmiocie skoniczonym, np. w budynku
koscielnym, obrazie Chrystusa czy hymnie™®. (Niektorzy dopatruja sig tutaj takze
wplywow egzystencjalizmu, a nawet mistycyzmu*). Probujac to zobrazowac, moz-
na powiedzie¢, ze chodzi tu o do§wiadczenie swoistej ,,atmosferycznej przestrzeni”,
a nie ,,wizualnego $wiata przedmiotow™'.

Tutaj wlasnie wazna role maja do odegrania symbole. ,,[...] Swigto$é nie moze sie
zaktualizowac inaczej, jak tylko poprzez swigte »obiekty«”*. Podobne przekonanie
wyrazal wspotczesny Tillichowi, znany, holenderski fenomenolog religii Gerardus
van der Leeuw, ktory twierdzit, ze:

,» 10, co §wigte, musi mie¢ postac, musi by¢ »umiejscowione« w czasie i prze-
strzeni, musi by¢ widzialne badz styszalne. Jeszcze prosciej — to, co Swigte
musi »mie¢ miejsce«. Owo »posiadanie miejsca« nigdy jednak i nigdzie nie
jest zwyktym wydarzeniem, ktore jest dane. [...] Swieto$¢ moze mie¢ miejsce
w kazdym wydarzeniu. Gdy tak si¢ dzieje, méwimy o symbolu. Symbol bo-
wiem w zadnym wypadku nie jest, jak tego chce wspolczesny, niedoskonaly
obyczaj jezykowy, czyms$ nieistotnym — stanowi raczej spotkanie (sym-balle-
in) tego, co mozliwe, i tego, co dane, zdarzenia i »zachodzenia«, profanum
i sacrum™.

42 Por. P. Tillich, My Search For Absolutes, New York 1967, s. 130.

4 Por. tamze, s. 128.

“ Por. K. Swiecicka, Husserl, Warszawa 2005, s. 73-78.

PN, s. 152; DW, s. 41: ,,To, co nieskonczenie odlegte, tu si¢ uobecnia i przybliza, nie
przestaje by¢ odlegtym. Z tej to przyczyny nazwano sacrum czyms$ »catkowicie innyme,
mianowicie innym niz zwykty bieg rzeczy lub [...] innym niz $wiat, ktérego znamieniem
jest dychotomia podmiotu i przedmiotu. Sacrum wykracza poza t¢ sfere; na tym polega jego
tajemnica i niemozliwo$¢ przeniknigcia jego natury”.

% Por. J. L. Adams, Paul Tillich’s Philosophy of Culture, Science and Religion, New York
1970, s. 248.

47 Por. B. Milerski, Z probleméw hermeneutyki protestanckiej, dz. cyt., s. 99; H. Perkowska,
Bog filozofow XX wieku. Wybrane koncepcje, Warszawa, Poznan 2001, s. 246-247.

®TS, t. 1, s. 200; Dalej Tillich pisze: ,,Ale $wicte obiekty nie sa $wiete same w sobie i same
przez si¢. Sa $wigte tylko przez negowanie samych siebie, we wskazaniu na bosko$¢, ktorej
sq mediami”.

4 G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, tham. J. Prokopiuk, Warszawa 1997, s. 389.
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Analizy fenomenologiczne tego procesu — zdaniem Tillicha — wskazuja, ze
gdziekolwiek §wigtos¢ si¢ objawia, staje si¢ ona dla cztowieka sprawa ostatecznej
wagi — czy to pociagajac i fascynujac, czy budzac przerazenie i trwogg (misterium
tremendum et fascinosum). ,,Swietos¢ jest jakosciq tego, co czlowieka ostatecznie
obchodzi™.

Natomiast inna jest droga metody ontologicznej. W pierwszej pracy poswigcone;j
teorii symbolu (Symbol Religijny) Tillich napisat, ze symbole religijne ,,[...] sa una-
ocznieniem tego, co bezwarunkowo przekracza sfer¢ naocznosci, tego, do czego akt
religijny ostatecznie si¢ odnosi, Nieuwarunkowanego Transcendensu™'. Mogloby
si¢ wydawac, ze niemiecki filozof stwierdza w tym zdaniu istnienie jakiego$ najwyz-
szego bytu. Niestety, nic bardziej ztudnego. W p6zniejszych artykutach Tillich wy-
jasnia i dookresla swoj poglad, stwierdzajac, Ze nie oznacza to zalozenia egzystencji
jakiej$ istoty, o ktorej religia wypowiada si¢ symbolicznie. Stosujac metodg onto-
logiczna, analizuje si¢ wylacznie ,,skonczonos¢ tego, co skonczone*?. Ontologia
analizuje istotg cztowieka i jego stosunek do otaczajacego go Swiata. Innymi stowy,
nie odkrywa jakiej$ najwyzszej metafizycznej instancji czy bytu. Analizujac i odsta-
niajac skonczono$¢ tego §wiata, ujawnia tylko i wylacznie jego samotranscendujacy
charakter, jego wykraczanie ku temu, co uniwersalne i nieuwarunkowane. Mozna to
metaforycznie okresli¢ jako: samo-bycie, moc bycia, rzeczywisto$¢ ostateczna czy
to, co nas w sposob bezwarunkowy obchodzi. Nie sa to nazwy jakiegos bytu, lecz
»okreslenia pewnej cechy jakoSciowej bycia” — konstatuje niemiecki mysliciel — na-
tomiast ,,[...] symbolizm religijny nadaje tej cesze boskie nazwy”>.

W taki to oto sposob protestancki filozof dochodzi do wniosku, Zze drogi feno-
menologii i ontologii uzupetniaja sig¢. To, co opis fenomenologiczny probuje nam
unaoczni¢, jest tym samym, na co wskazuje analiza ontologiczna — a mianowicie
tym, do czego odsyta nas symbol religijny.

Niestety, zaproponowana przez Tillicha powyzsza koncepcja rodzi powazna trud-
nos¢. Rzecz w tym, ze nie mozna dokonac przejsécia z fenomenologicznego poziomu
doswiadczenia sacrum na ontologiczny poziom twierdzen o obiektywnej realno$ci
bycia-samego. Takie twierdzenie jest po prostu metafizycznym zalozeniem®.

TS, t. 1, 5. 200.

SIPN, s. 160.

32 Tamze, s. 152-153.

3 Tamze, s. 153.

3 Taka teze stawiaja A. M. Macleod i W. L. Rowe w swoich pracach pisanych z perspekty-
wy tradycji filozofii neopozytywistycznej. Por. A. M. Macleod, Paul Tillich. An Essay on
the Role of Ontology in his Philosophical Theology, London 1973; W. L. Rowe, Religious
Symbols and God. A Philosophical Study of Tillich’s Theology, Chicago 1968. Duzo wcze-
$niej takze 1. M. Crombie, analizujac dyskurs o Bogu, doszedt do wniosku, Ze odniesienie
przedmiotowe symboli religijnych jest okreslane przez kategori¢ boskosci. Zauwaza on
wyraznie, ze owa kategoria powstaje na skutek do§wiadczenia i ze nie jest mozliwe zbu-
dowanie dla niej spojnej teorii ontologicznej. Por. I. M. Crombie, Theology and Falsyfica-
tion, w: New Essays In Philosophical Theology, ed. A. Flew, A. Maclntyre, London 1955,
s. 109-130.
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Tillich stwierdza, ze symbole religijne maja na celu nie tyle pouczenie o Bogu
czy o relacji cztowieka z Bogiem, ile umozliwienie doswiadczenia nowej, sakralnej
jakosci egzystencji. Inaczej jeszcze mowiac, to nie byt, lecz przede wszystkim ja-
kos$¢ bycia jest punktem, do ktoérego odnosza sig symbole religijne. Co jednak trzeba
podkresli¢, owo doswiadczenie §wigtosci dokonuje si¢ zawsze za posrednictwem
symboli. W zwiazku z powyzszym niemiecki mysliciel napisze: ,,Bez symboli po-
zwalajacych doswiadczy¢ obecnosci sacrum zanika jego doswiadczenie™.

W s$wietle wszystkich powyzszych rozwazan przede wszystkim mozna powie-
dzie¢, ze Tillich wykracza poza uproszczone schematy tatwego zaszeregowania jego
wlasnej mysli religijnej, czy to jako teologii, czy to egzystencjalizmu, czy to ideali-
zmu ontologicznego.

Wydaje sig, ze pozyteczne begdzie wroci¢ teraz jeszcze do bardzo waznej uwa-
gi uczynionej przez Tillicha w powyzszym kontekscie. Mianowicie, autor Teologii
systematycznej pisze, ze swietos¢ jest najodpowiedniejsza baza do zrozumienia bo-
skosci. Czyzby wigc symbol religijny w jaki$ sposob odsytat nas poprzez swietosé¢
do sfery boskosci, a zatem i do Boga? Autor twierdzi, ze swietos¢ i bosko$¢ powinny
by¢ interpretowane korelatywnie. Po pierwsze, doktryna Boga, ktora nie uwzglednia
kategorii swietosci jest — wedtug niego — ,,nie tylko bezbozna, ale i nieprawdziwa”,
zamieniajac Boga w $wigty obiekt, ktorego istnienie jest negowane przez natura-
lizm. Po drugie, jezeli nie interpretuje si¢ kategorii swietosci jako sfery boskosci,
wowczas istnieje niebezpieczenstwo przeobrazenia swietosci w co$ estetyczno-emo-
cjonalnego, co stanowilo zagrozenie dla takich koncepcji filozoficzno-religijnych
jak mysl Schleiermachera czy R. Otta’.

Uderzajace jest podobienstwo w mysleniu Tillicha do tego, o czym pisat Martin
Heidegger w Liscie o ,, humanizmie”:

»Dopiero dzigki prawdzie bycia istota Swigtosci daje si¢ pomysle¢. Dopiero
wychodzac od istoty $wigto$ci, mozna pomysle¢ istotg boskosci. Dopiero
w Swietle istoty bosko$ci mozemy pomysle¢ i wyrazi¢ to, na co chce wskazaé
stowo »Bog«™’.

Sacrum to prawda bycia, ktéra gwarantuje sens i przynosi zbawienie; staje si¢
»Sladem boskosci”, ,,droga do Boga™® Wydaje sie, ze te stowa Heideggera moga

Jednak koniecznie trzeba tu podkresli¢ fakt, na ktory zwraca uwage P. Sikora, rozwazajac sens dys-
kursu religijnego. Mianowicie, pisze on, ze ,,[...] dyskurs niesymboliczny, wtasciwy ontologii czy
tez mysleniu filozoficznemu, jest tez integralng czgscia dyskursu religijnego. Nie jest tak, ze nieza-
lezna od religii filozofia posiada kompetencje oceny religii — ze dopiero areligijna refleksja filozoficz-
na pozwala stwierdzi¢, czy symbole religijne posiadaja odniesienie przedmiotowe, a jesli tak, to do
czego si¢ one odnosza. Konieczno$¢ rozwazan ontologicznych pokazuje raczej, ze nie jest mozliwa
religia, ktora nie zawierataby jakiej$ ontologii” — P. Sikora, Sfowa i zbawienie. Dyskurs religijny
w perspektywie filozofii Hilarego Putnama, Krakow 2004, s. 253.

S DW,s. 123.

%6 Por. TS, t. 1, s. 200.

7M. Heidegger, List o ,, humanizmie”, thum. J. Tischner, w: M. Heidegger, Budowadé, miesz-
kaé, mysle¢. Eseje wybrane, wybor i oprac. K. Michalski, Warszawa 1977, s. 113.

8 Trzeba jednak zaznaczy¢, ze Heidegger, jakkolwiek uzywal kategorii swietosci i mowit
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dobrze obrazowac istotg zamierzen Paula Tillicha. To, do czego od samego poczatku
zmierzal niemiecki filozof i teolog, to proba dosiggnigcia Boga. Czy mozna powie-
dzie¢, ze zakonczyla si¢ ona sukcesem?

Podsumowanie i wnioski

Nie wiem, czy mozna odpowiedzie¢ na powyzsze pytanie krotkim ,tak” lub
»hie”. Nie sposob takze w ograniczonych ramach tego tekstu przedstawic calej
Tillichowskiej teorii symbolu, zwlaszcza Ze jest ona mocno zwiazana z innymi
czg$ciami filozoficzno-teologicznego systemu protestanckiego mysliciela. O Paulu
Tillichu bez zadnych watpliwo$ci mozna jednak powiedzie¢, ze zaproponowal wy-
rozniajaca si¢ teori¢ symbolizmu religijnego. Z jednej strony interesujaca i szeroko
akceptowana, z drugiej za$ — przez cate zycie autora wzbudzata pewne kontrowersje
i zdecydowang krytyke®.

Chciatbym jednak pokusi¢ si¢ w kontek$cie omawianej teorii niemieckiego filo-
zofa i teologa — skadinad nietatwej do interpretacji i oceny — o wyciagnigcie kilku
wnioskow. Bedzie to raczej ukazanie szerszego tta, na jakim nalezatoby widzie¢
w ogoble problem symbolu religijnego.

Po pierwsze, gdy stajemy wobec symboli religijnych i gdy w gr¢ wchodza tresci
dotyczace Boga (Absolutu), to wowczas mamy sytuacje, ktora od Pseudo-Dionizego
Areopagity (V/VI w.) okreslamy mianem teologii negatywnej (apofatycznej)®.
Rezygnuje ona z prob okreslania, jaki Bog jest, poprzestajac na twierdzeniach, jaki
nie jest. Jezeli wyrwie sig ja z kontekstu, w jakim powstala, czyli religijnej formy
zycia, praktycznie niczym nie rézni si¢ od agnostycyzmu. Tillich wydaje si¢ by¢
tego $wiadomy, kiedy pisze, ze jezyka symbolu nie da si¢ zrozumie¢ poza wspolnota
wiernych. I tak chyba bylto zawsze, Ze losy religii i symboli byly ze soba powiaza-
ne. Kiedy symbole traca swoja moc (z réoznych wzgledéw, np. braku rozumienia),
wowczas tradycja religijna, ktora wyrazaja, traci swoj ,,oddech”. Kiedy rozpada si¢
dana tradycja religijna, wowczas symbole, ktore ja ,,organizuja” traca swoja wspol-
nototworcza sil¢ oddziatywania.

Po drugie, propozycjg Tillicha trzeba wigc widzie¢ jako probg wyjscia naprze-
ciw problemowi postgpujacej sekularyzacji®'. Elzbieta Wolicka zwraca uwagg, ze
problem sekularyzacji wynika m.in. z problemu izolacji wyspecjalizowanego jezyka
sacrum od jezykow kultury §wieckiej. Prowadzi to takze do klerykalizacji religii,

o boskosci, Bogu, to jednak wyraznie podkreslat, iz nie ma to znaczenia religijnego: ,,Fi-
lozofia niniejsza nie opowiada si¢ ani za istnieniem ani za nie istnieniem Boga. Zachowuje
ona postawg indyferencji. Pytanie religijne jest dla niej obojetne” — tamze.

% Zob. Religious Experience and Truth. A Symposium, ed. S. Hook, New York 1961. Jest to
zbidr artykutdow dotyczacych m.in. dyskusji na temat symbolizmu religijnego P. Tillicha.

% Por. Pseudo-Dionizy Areopagita, Pisma teologiczne. Imiona Boskie, Teologia mistyczna,
Listy, tham. M. Dzielska, Krakéw 1997.

1 Problem sekularyzacji rozpatrywanej z roznej perspektywy pozostaje wciaz aktualny
— zob. np. A. Draguta, Ocali¢ Boga. Szkice z teologii sekularyzacji, Warszawa 2010.
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bowiem ,,oficjalny” jezyk religii staje si¢ zrozumiaty tylko dla kleru, za$ dla laikow
jawi sig ,,jako instrumentarium oddzielonego od ich powszedniego zycia rytuatu
wtajemniczenia w »nadprzyrodzono$é«”®2, Protestancki filozof i teolog probuje po-
konac¢ te izolacjg. Odejscie od jezyka klasycznej greckiej metafizyki — jakim wedtug
niego postuguje sig¢ wspotczesne chrzescijanstwo — i zaproponowanie symbolu jako
wlasciwego jezyka komunikacji w obszarze religii, to wazny krok na tej drodze.
Niestety, jak si¢ okazuje, od metafizyki czy ontologii nie mozna uciec. Twierdzenie,
ze symbol odnosi nas do jakiej$ rzeczywistosci (partycypuje w niej), ktorej normal-
nie nie mozna odkry¢, opisaé, kaze przypuszczac, ze zaklada sig tutaj jakas teorig
rzeczywistosci (ontologig). Mowiac krotko, nie jest mozliwa religia, ktora nie za-
wierataby jakiej$ ontologii. A o to, dlaczego taka, a nie inna, mozna spierac si¢ bez
konca — czego dowodem sa wciaz powracajace dyskusje miedzy (ogodlnie moéwiac)
realistycznymi i idealistycznymi nurtami filozofii. De facto Tillich wikta swoja teo-
rig symbolu w skomplikowane wywody ontologiczne, ktore nie sa zrozumiate dla
przecigtnego cztowieka.

Niemiecki filozof nie chce jednak wciaga¢ nas w ontologiczne rozwazania. Na
pewno chce przekonywaé, ze rzeczywistos$¢ jest bogatsza i bardziej ztozona, niz
by pozornie mozna bylo sadzi¢. Co wigcej, jest to rzeczywistos¢, ktora nie mozna
»zawtadna¢” — nazywajac ja i opisujac. Ona zawsze do konca pozostaje tajemnica.
Symbol za§ ma pomodc dotrze¢ do niej, prowokujac i wyrazajac pewne do§wiadcze-
nia. Je$li bowiem chce si¢ go ,,zrozumie¢”, domaga si¢ on zaangazowania catego
cztowieka, jego intelektu, woli i uczuc®.

W ten sposob ,,stukanie w §ciang” — stanigcie wobec symbolu religijnego (np.
krzyza czy ikony) powinno zmusza¢ do aktywnosci catego cztowieka, a symbol
— jak pisze czeski ksiadz, filozof, teolog i psychoterapeuta Tomas Halik — ,,powinien
by¢ dla nas nie magiczno-sakralnym obiektem, narz¢dziem czarowania, ale przypo-
mnieniem (anamnesis), wyrywajacym nas ze snu narcystycznego krazenia wokot
wlasnej osoby [...]"*. Moze wilasnie od takiego ,,przebudzenia” musi zaczynac si¢
komunikacja z Bogiem? Sama rewaloryzacja symbolu, jakiej dokonuje Tillich, to
nie wszystko — jakkolwiek nie mozna jej nie docenia¢. Zwlaszcza kiedy wiaze sig
z postulatem zmiany paradygmatu racjonalnosci®. (By¢ moze jest to jedno z waz-
niejszych przestan filozofii religii i teologii niemieckiego mysliciela). Przyjecie
symbolu to dla Tillicha odejscie od uproszczajacych schematoéw racjonalnosci typu
scjentystycznego, od rozumu instrumentalnego — pracujacego wedtug metody empi-
rycznej weryfikacji.

2 E. Wolicka, Obraz i stowo. W obszarze jezyka religijnego, ,,Znak” 47(1995), nr 12(487),
s. 66.

% Por. P. Parusel, Symbol, w: Leksykon religii. Zjawiska — dzieje — idee, red. F. Konig,
H. Waldenfels, Warszawa 1997, s. 446.

% T. Halik, dz. cyt., s. 117.

% Zob. K. Mech, Logos wiary. Miedzy boskosciq a racjonalnoscig, Krakow 2008.

% Por. M. Napadto, dz. cyt., s. 195-197.
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Dzisiaj zatem bardzo wazny staje si¢ takze — ptynacy od Tomasa Halika — po-
stulat ,,wychowania religijnego” (ktore czeski ksiadz okresla mianem ,,wychowa-
niem do nieobojetnosci”’), w ktorym bardziej troszczytoby si¢ o nauczanie jezyka
symboli niz o przyswajanie faktow z historii biblijnej czy regut katechizmowych.
By¢ moze takie ,,wychowanie do nieobojg¢tnosci” bgdzie przywracato symbolom nie
tyle ich pierwotna wartos¢ i znaczenie, ile ich pierwotna wiarg. Bowiem jak pisze
Krzysztof Dorosz: ,,[...] symbole nie maja zadnej mocy, jezeli nie ozywia ich wiara
[...]”%. Bez wiary symbol umiera, a martwy symbol nikogo nie chwyta za serce.
W takim, z pewnoscia nielatwym, procesie pedagogicznym — przywracania cztowie-
kowi wymiaru symbolicznego — to powinno sta¢ si¢ nadrzednym celem.

Po trzecie, na marginesie powyzszych rozwazan, warto zauwazy¢, ze zaposredni-
czenie rzeczywistosci religijnej poprzez symbole czyni uzasadnionym (moze wrecz
koniecznym) wej$cie na drogg hermeneutyki, a nawet zastosowanie hermeneutycz-
nego paradygmatu filozofii religii jako jednego z wielu nurtow interpretujacych fe-
nomen religii®. Zasadnym réwniez, a takze niezwykle interesujacym, wydaje si¢
stawianie pytan i poszukiwanie odpowiedzi o rolg¢ wyobrazni jako takiej czy wy-
obrazni religijnej w procesie ,,rozszyfrowywania” symboli religijnych™.

»Dwaj wiezniowie w sasiednich celach porozumiewaja sig, stukajac w $ciang.
Sciana oddziela jednego od drugiego, ale jednoczesnie jest czyms, co pozwala im
nawzajem si¢ porozumiewac. To samo odnosi si¢ do nas i do Boga. Kazde oddzie-
lenie jest wigzia”. Jezeli nie nauczymy si¢ jezyka symbolu, to moze okazac sig, ze
zwlaszcza w chwilach zyciowych kryzysow, staniemy si¢ — jak pisze Tomas Halik
— ,,beznadziejnie odizolowanymi wigzniami”’".

¢ Tamze, s. 114. T. Halik przytacza tu okre$lenie mlodej czeskiej teolozki, a zarazem peda-
gog — Z. Svobodowa, Nelhostejnost, Praha 2005.

% K. Dorosz, Demitologizacja, ale po co?, w: Demitologizacja, swiadectwo, dialog. Nie-
miecka filozofia religii, red. J. Barcik, G. Chrzanowski, Krakdéw 2008, s. 136.

% Na ten temat zob. M. Bata, O mozliwosci hermeneutycznej filozofii religii. Propozycja
Paula Ricoeura, Warszawa 2007.

7 Por. W. Strozewski, dz. cyt., s. 493-494; M. Napadto, Wyobraznia religijna z filozoficznego
punktu widzenia, w: Swit nad potokiem Jabbok. W kregu pytar o wyobraznie w wierze, kul-
turze i mediach, red. H. Seweryniak, M. Przybysz, M. Robak, Ptock 2009, s. 15-28.

"' T. Halik, dz. cyt., s. 114.
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Summary

Communicate with God by ,,knocking on the wall”...?
On the symbol in Paul Tillich’s philosophy of religion

In the article, it was underlined by the means of a metaphor that a religious expe-
rience is never direct knowledge of God or the Absolute. It was pointed out that the
symbol is what both builds a relationship with God or the sacred (Latin: sacrum) and
separates a man from Him or the sacred.

This paper discusses the chosen aspects of the question of the symbol in the
works of Paul Tillich.

Paul Tillich — a German pastor, a theologian, a philosopher, an expert in culture
and a historian of religion — attempted to translate the language of the religious tra-
dition of the Western culture into the language which would be adequate and com-
prehensible for the present day. He recognised the symbol as the only language of
religion through which religion may express itself directly.

Tillich did not give one simple definition of the symbol. He noticed that symbols
belong to the field of signs and therefore there is a tendency to confuse them. He
developed his ideas by presenting essential features of these notions and differences
between them.

The analysis of the German thinker’s theory of the symbol indicates how one can
notice through the symbol, what is ideal or transcendent by its nature. The symbol
opens before us inaccessible levels of the reality and the soul.

Tillich’s considerations lead us from the general theory of the symbol to the re-
ligious one. The German philosopher claimed that the religious symbol has its own
specific features. It has a transcendent basis for existence. The religious symbol re-
fers to holiness (Latin: sacrum). The Protestant thinker tried to find a transition from
the phenomenological level of experience of the sacred to the level of ontological
claims about the objective reality.

The last part of the article provides some conclusions. The language of symbols
cannot be understood without the community of the faithful, and the symbol means
nothing without faith. The symbol helps us to understand the rich and complex
reality.
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Metoda teologiczno-pastoralna. Krytyka i propozycja

Termin ,,metoda” pochodzi od greckiego stowa methodos oznaczajacego kro-
czenie po drodze. Okre$la si¢ nim sposob postgpowania, czyli ,.kroki poczynione
w okreslonym porzadku, zmierzajace do osiagnigcia wyznaczonego celu”'. Korzy-
stanie z odpowiedniej metody od starozytno$ci uchodzi za cechg charakterystyczna
postgpowania naukowego, a niekiedy nawet za najwazniejszy formalny wyr6znik
nauki?. Zarzut braku wtasnej metody, odpowiedniej do badanego przedmiotu, posta-
wiony jakiej$ dyscyplinie naukowej, stanowi wigc jej prawdziwa dyskwalifikacje.

Tego rodzaju zarzut bywa czasem formutowany wobec teologii pastoralne;j.
Na przyktad H. Schréer utrzymuje, iz ,,w odrdznieniu od historycznych dyscyplin
teologii, teologia pastoralna nie posiada jeszcze dostatecznie rozwinigtego instru-
mentarium metodologicznego ani pewnego kanonu metodologicznego™. Jeszcze
wyrazniej wypowiada si¢ na ten temat C. Bédumler: ,,nie istnieja specyficzne me-
tody teologiczno-praktyczne, stosuje si¢ pewna kombinacjg metod w perspektywie
teologiczno-praktycznej™.

Tg ostatnig opini¢ powtarza rowniez w swoich pracach znany polski pastoralista
Ryszard Kaminski. Utrzymuje on mianowicie, iz ,,0 metodzie teologii pastoralnej
nalezy mowic¢ nie w znaczeniu alternatywnym do metod teologii spekulatywne;j, ale
w znaczeniu charakterystycznego zwiazku kilku metod, przystosowanego do dane-
go rodzaju badan. Ten zwiazek metod jest zdeterminowany przez ujgcie przedmiotu
i celu teologii pastoralnej jako odrgbnej dyscypliny teologicznej, bowiem przed-
miot wiedzy i jej cel wyznaczaja w zasadniczym zarysie sposob jej zdobywania,
czyli metodg™. Jesli przyja¢ dostownie powyzsze stwierdzenie, nalezatoby uznaé
nieistnienie specyficznej metody teologiczno-pastoralnej. Sam Kaminski jednak
w innym miejscu wyraznie proponuje taka metodg. Niestety, przy blizszej analizie
zaprezentowana przez niego metoda okazuje si¢ nie by¢ ani teologiczna, ani prak-
tyczna, a taka wlasnie powinna by¢ metoda teologiczno-pastoralna. W niniejszym
artykule postaram si¢ wigc wykazac istotne braki metody teologiczno-pastoralnej
w opracowaniu Kaminskiego, a nastgpnie zaproponowaé pewna — jak si¢ wydaje
— interesujaca, alternatywe. Bedzie to metoda, ktora spetnia specyficzne wymaga-

' A. Bronk, Metoda, w: Encykolpedia Katolicka, t. 12, kol. 635.

2 Por. tenze, Metoda naukowa, w: Encykolpedia Katolicka, t. 12, kol. 637.

3 H. Schroer, Forschungsmethoden in der Praktischen Theologie, w: F. Klostermann, R. Zer-
fass (red.), Praktische Theologie heute, Miinchen-Mainz 1974, s. 208-209.

4 C. Baumler, Praktische-Theologie — ein notwendiges Element der Wissenschaftlischer
Theologie?, ,,Teologia Practica” 9 (1974), s. 77.

5 R. Kaminski, Wprowadzenie do teologii pastoralnej, w: tenze (red.), Teologia pastoralna,
t. 1, Teologia pastoralna fundamentalna, Lublin 2000, s. 23; tenze, Dzialalnos¢ zbawcza
Kosciola w teorii i praktyce pastoralnej, Lublin 2007, s. 18.
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nia metodologiczne wtasciwe teologii pastoralnej. Przez te specyficzne wymagania
nalezy rozumiec¢, z jednej strony, w pelni teologiczny charakter, z drugiej natomiast
— charakter wtasciwy metodom dyscyplin praktycznych.

Takie wlasnie wymagania stawia przed metoda teologiczno-pastoralng sam
Kaminski, gdy umieszcza teologig pastoralna w grupie praktycznych dyscyplin teo-
logii, dodajac, iz z tego wlasnie powodu ,,metody teologii pastoralnej sa [...] meto-
dami wlasciwymi praktycznym dyscyplinom teologicznym™®.

Krytyka: metoda teologiczno-pastoralna w ujeciu R. Kaminskiego

Schemat postgpowania badawczego wlasciwy teologii pastoralnej Kaminski za-
czerpnat od H. Schustera’. W ujeciu tym metoda teologiczno-pastoralna obejmuje
trzy kolejno po sobie nastgpujace etapy.

Etap pierwszy polega na przeprowadzeniu naukowej refleksji nad istota Kosciofa,
podmiotami jego dziatalnosci, funkcjami, strukturami i uwarunkowaniami jego
urzeczywistniania si¢ w terazniejszosci. Taka refleksja ma doprowadzi¢ do sformu-
towania zasad istnienia i dzialania Ko$ciota. Kaminski wyraznie zaznacza, ze winno
si¢ je formutowac ,,na podstawie Objawienia i istoty Kosciota™. Postuza one jako
fundament teologicznej analizy aktualnej sytuacji i stana si¢ kryteriami oceny aktu-
alnego sposobu, w jaki Kosciot urzeczywistnia siebie i swe postannictwo.

Na tym etapie, jak przyznaje Kaminski, korzysta si¢ glownie z metody dedukcyj-
nej. Dodatkowo stosuje si¢ tu takze ,,metodg pozytywna, por6wnawcza, metodg re-
dukcji, egzegezy, interpretacji tekstu, analogii itd.”. Nalezy zauwazy¢, iz wszystkie
te metody stanowig instrumentarium wtasciwe teologii dogmatycznej. Kaminski nie
wyjasnia, jaka to szczego6lna specyfika pastoralna (praktyczng) mialby si¢ odznaczac
ten pierwszy etap postgpowania metodologicznego. Pozostaje wigc uznac, ze — od-
powiednio do zastosowanych metod — ma on po prostu charakter dogmatyczny. Brak
mu specyfiki wlasciwej refleksji praktycznej. Badacz zajmuje si¢ tutaj wyltacznie
»istota Kosciota”, a nie jego rzeczywista dziatalnoscia. Konkluzja jest jasna: to teo-
logia dogmatyczna, a nie pastoralna.

Co wigcej, Kaminski twierdzi, iz opierajac si¢ na wspomnianych wyzej zasadach
istnienia i dzialania Kos$ciota, wyprowadzonych poprzez refleksj¢ nad jego istota,

¢ R. Kaminski, Dziatalnos¢ zbawcza Kosciota w teorii i praktyce pastoralnej, Lublin 2007,
s. 18. Omawiajac metode teologiczno-pastoralng w ujgciu Kaminskiego, bede w dalszym
ciagu odnosit si¢ do tej wtasnie pracy. Prezentacja metody jest tam zawarta na s. 17-21.
Doktadnie ten sam materiat zawiera roOwniez cytowane juz wyzej Wprowadzenie do teologii
pastoralnej, s. 21-26 oraz, z drobnymi zmianami, inna praca tego autora opublikowana pod
tym samym tytutem, ale jako samodzielna publikacja (Krakow 2001), s. 115-121.

7 Por. H. Schuster, Wesen und Aufgabe der Pastoraltheologie als praktischer Theologie,
w: F. X. Arnold, K. Rahner, V. Schurr, L. Weber, F. Klostermann (red.), Handbuch der Pa-
storaltheologie, t. 1, Freiburg — Basel — Wien 1970, s. 105-107.

8 R. Kaminski, Dziafalnos¢ zbawcza..., s. 20.

® Tamze, s. 21.

70



Artykuty

mozna ustali¢ imperatywy dla dzialalno$ci Kosciota na najblizsza przysztos¢. Innymi
stowy: to, co Ko$ciot powinien robié, daje si¢ wyprowadzi¢ na drodze refleks;ji de-
dukcyjnej. Autor nie wyjasnia, czym sa owe imperatywy. Jesli sa to pewne ogodlne
postulaty, wskazania zachowujace swa waznos¢ zawsze i wszedzie, niezaleznie od
konkretnej sytuacji historycznej, to nalezy si¢ zgodzi¢ z Kaminskim. Imperatywy
owe nie moga by¢ jednak rozumiane jako wskazania bardziej konkretne, bo wow-
czas juz na tym etapie mozna by zakonczyc¢ refleksje teologiczno-pastoralng. Skoro
juz teraz wiadomo, co nalezy robi¢, to po co jeszcze dalsze etapy metody? Bylby to
dawno juz zarzucony deduktywizm w teologii pastoralnej, zaktadajacy mozliwos¢
formulowania zasad dzialania bez uwzgledniania konkretnej rzeczywistosci zycia
koscielnego.

Na drugim etapie stosowania metody teologiczno-pastoralnej dokonuje si¢, zda-
niem Kaminskiego, analizy aktualnej sytuacji Kosciota, stanowiacej srodowisko jego
dziatalnosci. Ma to by¢ analiza z jednej strony teologiczno-historyczna, z drugiej
—teologiczno-socjologiczna. O ile dobrze rozumiem mys$l Kaminskiego — sam autor
tego bowiem nie wyjasnia — chodzi o to, by zbada¢, skad wzigty si¢ aktualne formy
dziatalnosci koscielnej (aspekt historyczny) oraz jak wyglada aktualne $rodowisko,
w ktorym dziatalno$¢ Kosciota si¢ dokonuje (aspekt socjologiczny). Autor zaznacza,
ze korzysta si¢ na tym etapie z metod wlasciwych historii i socjologii. Nieco dalej
utrzymuje natomiast, iz winna to by¢ teologiczna analiza rzeczywistosci, zwigzana
z odczytywaniem znakow czasu. ,,Nie mozna zadowoli¢ si¢ analiza sytuacji wspot-
czesnego $wiata, dokonana przez nauki empiryczne (socjologia, psychologia)'’. Jak
jednak pogodzi¢ ze soba korzystanie z metod wlasciwych naukom empirycznym,
a wigc z cala pewnoscig nieteologicznych, z wymogiem teologicznego charakteru
tego etapu? Gdy stosuje si¢ metody historii czy socjologii, to mamy do czynienia
z analiza historyczna i socjologiczna. W zaden jednak sposob nie bedzie to analiza
teologiczna.

Kaminski wyjasnia co prawda, ze ,,aspekt teologiczny w analizie wspotczesne;j
sytuacji polega na swoistej interpretacji danych tej analizy w §wietle istoty Kosciota
i odczytanych planow Bozych wobec Kosciota. Opierajac sig na takiej refleksji, sta-
wia si¢ najpierw pytania teologiczne, a potem dopiero socjologiczne, psychologiczne,
antropologiczne itd. W tym znaczeniu mozna méwi¢ o metodzie teologiczno-socjo-
logicznej, teologiczno-psychologicznej, teologiczno-antropologicznej itp. Oznacza
to, ze zar6wno w sposobie stawiania probleméw badawczych, jak i w ocenie oraz
interpretacji wynikow badan nalezy odwotywac¢ sig¢ do kryteriow teologicznych™!'.
W stowach tych dostrzec jednak mozna pewna sprzecznos$¢. Najpierw bowiem
mowa jest o tym, ze dane analizy maja by¢ interpretowane teologicznie. Skoro tak,
to znaczy, ze te dane sa juz zebrane — przez historig i socjologig, jak przypuszczam
—1inalezy je jedynie teologicznie zinterpretowac. P6zniej natomiast Kaminski twier-
dzi, iz od samego poczatku, czyli — jak rozumiem — juz na etapie zbierania danych,

10 Por. tamze.
I Tamze.
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trzeba odwolywac si¢ do kryteriow teologicznych. Ostatecznie wigc co do natury
metody stosowanej na drugim etapie panuje pewna niejasnosc.

By¢ moze, méwiac o charakterze teologiczno-historycznym czy teologiczno-so-
cjologicznym tej metody, Kaminski ma na mysli to, o czym wspomina nieco wyzej,
mowiac o potrzebie zwiazku teologii pastoralnej z naukami empirycznymi. Zaznacza
wowczas, ze ,.teologia pastoralna sama powinna by¢ »empiryczna, tzn. stosowac
takie instrumentarium metodologiczne, w ktorym metody i techniki badawcze in-
nych nauk zostang zintegrowane w teologii”'?. Nie wyjasnia jednak blizej, w jaki
sposOb ma si¢ dokonac ta integracja'.

Rezultatem postgpowania wlasciwego dla drugiego etapu metody teologiczno-
-pastoralnej winny by¢, zdaniem Kaminskiego, imperatywy dla dziatalno$ci Kosciota
w konkretnym czasie 1 miejscu. Podobne imperatywy pojawily si¢ juz jednak po
pierwszym etapie postgpowania metodologicznego. Imperatywy wynikajace z dru-
giego etapu maja by¢ zgodne z istota Ko$ciota oraz z zamierzeniami Boga. Jak osia-
gna¢ taka zgodnos¢, Kaminski nie wyjasnia. Przeciez zrodtem tych imperatywow
jest analiza sytuacji, na dodatek dokonana metodami wiasciwymi naukom historycz-
nym i socjologicznym. Mozna wigc przypuszczac, ze dokonujac analizy wlasciwej
tym dyscyplinom, trzeba mie¢ na uwadze rezultat etapu pierwszego. Stanowitby on
wigc rodzaj filtra, stuzacego do selekcji tych elementow analizy, ktore wykazuja
zbieznos$¢ z imperatywami wynikajacymi z rozwazania istoty Kosciota. Kwestia nie-
rozwiazang pozostaje jednak wzajemna relacja czynnika teologicznego i historycz-
nego oraz socjologicznego, a wigc szczegolowy sposob dziatania tego filtra.

Trzecim etapem metody teologiczno-pastoralnej jest ustalenie konkretnych zasad
i dyrektyw, wedtug ktoérych ma przebiega¢ dzialalnos¢ koscielna. Zasady to ogdlne
postulaty, dyrektywy natomiast sa szczegétowymi wytycznymi. Uzyskuje sig je jako
wnioski wynikajace z dwoch poprzednich etapow, jako ich przestanek. Kaminski
uzupelnia, Ze na tym etapie ,,stosuje si¢ rozne metody badawcze. Mozna tutaj wy-
mieni¢ metodg analizy i syntezy, metodg interpretacji, klasyfikowania itd.”'*. Wynika
Z tego, ze zasady i1 dyrektywy etapu trzeciego stanowia rodzaj syntezy imperatywow
obu poprzednich etapoéw. Taka synteza byta juz jednak sugerowana na etapie drugim.
Trudno wigc zrozumie¢, na czym miataby polegaé specyfika etapu trzeciego. Nie
bardzo réwniez wiadomo, w czym przejawia si¢ teologiczny charakter tego ostat-
niego etapu.

Kaminski dodaje jeszcze, ze trzy etapy zaprezentowanej przez niego metody za-
chowuja wewngtrzng jednosc¢. ,,Wyraza si¢ ona tym, ze analiza wspotczesnej sytu-
acji Kosciota zaktada wczesniej uksztattowana refleksje nad jego istota, zasady za$
i dyrektywy dzialania sa wnioskami wynikajacymi z dwoch poprzednich etapow
badawczych”!®. Wewngtrzne zwiazki poszczegdlnych etapéw metody nie sg jednak
wyraznie pokazane. Wydaje sig, iz ich jedno$¢ ma bardziej charakter zyczeniowy

12 Tamze, s. 19.

13 Zob. przypis 33 niniejszego artykutu.

4 R, Kaminski, Dziatalnosé zbawcza..., s. 21.
15 Tamze.
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niz rzeczywisty. Trudno bowiem dostrzec faktyczna wigz migdzy refleksja nad istota
Kosciota a przeprowadzang pdzniej analiza sytuacji.

Podsumowujac dotychczasowe rozwazania, nalezy stwierdzi¢, ze metoda teo-
logiczno-pastoralna zaprezentowana przez Kaminskiego przedstawia istotne braki.
Jej pierwszy etap cechuje brak specyfiki praktycznej, natomiast etapy drugi i trzeci
charakteryzujq si¢ brakiem (faktycznego, a nie tylko deklarowanego) odniesienia
teologicznego, a w najlepszym przypadku odniesienie to pozostaje bardzo niejasne.
Z tych powodow metoda ta nie moze zosta¢ uznana za wlasciwe narzedzie badawcze
teologii pastoralne;.

Propozycja: metoda ewangelicznego rozeznania

Jako alternatyweg dla metody teologiczno-pastoralnej Kaminskiego chcialbym
zaproponowa¢ metode ewangelicznego rozeznania, zwana takze metoda (teologicz-
no-)duszpasterskiego rozeznania'®, opracowang przez wloskiego pastoralist¢ Sergio
Lanzg'". Jest to metoda zachowujaca w petni teologiczny charakter na kazdym etapie
postgpowania badawczego, a jednoczesnie spelniajaca kryteria wymagane od meto-
dy praktycznej, tzn. nie zadowala si¢ ona pozostawaniem w sferze ogolnych zasad,
ale prowadzi do konkretnych wskazan pastoralnych. Moze by¢ ona zastosowana
do refleksji naukowej nad dziatalno$cia Kosciota, a takze do samej pracy duszpa-
sterskiej, w celu prawidlowego jej planowania. Ksztatt metody mozna syntetycznie
przedstawi¢ w formie przejrzystej tabeli'®:

Fazy (nastgpujace po Wymiary (konstytutywne)
sobie)
analiza i ocena kairologiczny
decyzja i projekt kryteriologiczny
realizacja i weryfikacja operatywny

Okreslenia konstytutywnych wymiaréw refleksji teologiczno-pastoralnej, przed-
stawione po prawej stronie tabeli, nawiazuja do klasycznego tréjmianu ,,widzieé
— ocenia¢ — dziata¢”. Wedlug Lanzy, nie okresla on jednak nastgpujacych po sobie
kolejnych faz refleksji pastoralnej, ale sama jej istote, swoiste DNA duszpasterskie-
go myslenia, jego sktad chemiczny. Te trzy komponenty wyznaczaja wtasna specyfi-
ke myslenia teologiczno-praktycznego, dlatego wszystkie one winny by¢ obecne na

16 Tworca metody inspirowat si¢ okre$leniem ,,ewangeliczne rozeznanie” pojawiajacym si¢
w: Jan Pawet II, Posynodalna adhortacja apostolska Pastores dabo vobis o formacji kapta-
néw we wspolczesnym swiecie, 25 marca 1992, n. 10.

7W ponizszym opisie metody teologiczno-pastoralnej bede odwotywat sie do nastepujacych
prac: S. Lanza, Teologia pastorale, w: G. Canobbio, P. Coda, La teologia del XX secolo.
Un bilancio, t. 3, Prospettive pratiche, 465-466; tenze, Convertire Giona. Pastorale come
progetto, Roma 2005, s. 116-119.

18'S. Lanza, Teologia pastorale, s. 465.
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kazdym etapie metody, w kazdej jej fazie czy momencie. Lanza nazywa je wymia-
rem kairologicznym, kryteriologicznym i praktycznym.

Wymiar kairologiczny stanowi konieczny sktadnik mys$lenia duszpasterskiego,
podobnie jak zreszta kazdej formy refleksji nad dziataniem. Polega on na uwzgled-
nianiu aktualnej sytuacji. Chodzi tu jednak, co podkres$la sama nazwa tego kompo-
nentu, o specyficznie teologiczne odniesienie do sytuacji. Inaczej moéwiac, o patrze-
nie na rzeczywistos¢ w §wietle wiary, o odczytywanie znakow czasu'’.

Biblijne pojgcie znakow czasu (por. Mt 16,3) zostato szeroko podjgte przez
wspolczesne nauczanie Kosciota i refleksjg teologiczna®. Cho¢ jego rozumienie nie
jest jednoznaczne, to mozna przyjac, ze chodzi tu o pewne zjawiska, wydarzenia czy
procesy, w ktorych przejawia sig dziatanie Ducha Swigtego, albo ktore stanowia dla
Kosciota wezwanie do dzialania. Nalezy je bada¢ i wyjasnia¢ w §wietle Ewangelii,
aby w ten sposob odpowiada¢ na odwieczne pytania ludzi*'. Znaki czasu domagaja
si¢ wigc stosownego rozeznania.

O potrzebie rozeznawania szeroko moéwi Nowy Testament (por. 1 Tes 5,21;
Rz 12,2; 1k 12,56; 1 J 4,1). Polega ono na rozpoznaniu, ktore z aktualnie zachodza-
cych w $wiecie zjawisk sa wynikiem dzialania Ducha Swietego, a ktére wydaja sig
by¢ mu przeciwne. Takie rozréznienie nie dokonuje si¢ w oparciu o ludzka roztrop-
nos$¢ czy zdrowy rozsadek. Niczego nie ujmujac tym naturalnym zdolnosciom, trze-
ba mie¢ §wiadomos¢, ze zawsze pozostaja one mieszaning elementow pozytywnych
i negatywnych. Nalezy wobec tego uznac, za §w. Pawtem, charyzmatyczng naturg
rozeznawania (por. 1 Kor 12,10).

Do odczytywania znakow czasu nie wystarcza wigc zwyczajne narzedzia analizy
socjologicznej czy jakiejkolwiek innej nauki $wieckiej. Odwotujac si¢ do porow-
nania, mozna powiedzie¢, ze kairologia tym si¢ r6zni od socjologii, czym katolic-
ka egzegeza tekstu biblijnego — od jego zwyczajnej analizy historycznoliterackie;j.
W obu przypadkach stosuje si¢ te same lub podobne metody, ale zupehie inny jest
punkt widzenia.

Wydaje sig, ze w rozumieniu wymiaru kairologicznego warto posunac¢ sig¢ jeszcze
nieco dalej, niz proponuje Lanza. Pozostajac przy powyzszym przyktadzie, kairo-
logia bytaby nie tylko czym$ w rodzaju ,katolickiej egzegezy” aktualnej sytuacji,
ale swoista forma jej ,,duchowej lektury” (lectio divina). Nalezy to rozumie¢ w naj-
glebszym znaczeniu terminu ,,duchowa”. Chodzi o analiz¢ dokonywana w Duchu
Swietym. Oznacza to, ze teolog pastoralista, o ile chce poprawnie odczytaé aktualna
sytuacj¢ oczyma wiary, winien posiadac nie tylko odpowiednia kompetencjg inte-
lektualna, tak teologiczna, jak i t¢ z zakresu nauk $wieckich, ale rowniez — a nawet
przede wszystkim — kompetencj¢ duchowa. Nalezy przez to rozumie¢ glteboka zazy-

19 Ponizsze omowienie problematyki dotyczacej rozeznawania wg S. Lanza, Convertire Gio-
na, s. 119-124.

2 Por. S. Bielecki, Teologia znakéw czasu, Kielce 2006. Praca obszernie omawia rozumienie
pojecia ,,znaki czasu” w Biblii, dokumentach Magisterium i wspotczesnej teologii.

21 Por. Sobor Watykanski I, Konstytucja duszpasterska Gaudium et spes o KosSciele w $wie-
cie wspotczesnym, 7 grudnia 1965, n. 4.
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to$¢ z Duchem Swigtym, wrazliwos$¢ na Jego obecnosé i dziatanie, ,,sztuke synergii
z Duchem Swietym™?2. Stan taki zawsze jest dzietem laski Bozej, tym niemniej dla
jego osiagnigcia 1 zachowania wymaga sig stalej troski o zycie duchowe oraz tego,
co chrzescijanska tradycja nazywa ,,oczyszczeniem umystu”. ,, Tylko poprzez kryte-
rium podobienstwa, to jest mentalno$¢ podobna do ewangelicznej, daja si¢ uchwycic¢
i odczyta¢, w znakach czasu i w rzeczywistosci historycznej i spoteczno-kulturalnej,
wezwanie Chrystusa i sposoby realizacji jego misji”>.

Duchowa lektura rzeczywistosci nie moze wigc by¢ zdobyta czy skonstruowana
czysto ludzkimi sitami i przy pomocy wylacznie naturalnych srodkow. Pozostaje da-
rem Boga, ktory udziela cztowiekowi swojego spojrzenia na aktualng rzeczywistosc.
Mozna tu dostrzec pewna analogie do intuicji, o ktérej T. Spidlik wspomina jako
o narzedziu poznania teologicznego®. W taki wtasnie sposob — zdaniem T. Spidlika
— postepowat jego mistrz 1. Hausherr. Wychodzit on zawsze od intuicji, odkrywat
co$ za jej pomoca, a dopiero pdzniej popierat to odkrycie licznymi przyktadami. Jest
to naturalny proces: czlowiek najpierw odnajduje ideg, a dopiero pdzniej jest w sta-
nie ja wyrazi¢ za posrednictwem zasady. Z czasem uczony jest w stanie udowodni¢
intuicj¢ za pomoca tekstow o réznym pochodzeniu i z r6znych epok. Intuicja zostaje
w ten sposob zweryfikowana. Wydaje sig, ze w ten wlasnie sposob dokonuje sig row-
niez wlasciwe teologii pastoralnej spojrzenie na rzeczywistos¢ w swietle wiary.

W tym miejscu rodzi si¢ pytanie, czy przyjmujac tego rodzaju podejscie, teolog
pastoralista nie wkracza przypadkiem w obszar catkowicie subiektywny i nie rezy-
gnuje w ten sposob z aspiracji naukowych, do ktoérych pretenduje przeciez wspot-
czesna teologia? Odpowiedz na to pytanie zalezy od tego, jaka koncepcje nauki si¢
przyjmuje. Co prawda debata w kwestii okre$lenia kryteriow naukowosci pozostaje
otwarta®, mozna jednak — co czyni zreszta S. Lanza — zgodzi¢ na przyjecie kilku
prostych konkluzji zaproponowanych przez J. Ladriére*. Autor ten wymienia pod-
stawowe cechy wiedzy naukowe;j:

*  Jest to wiedza krytyczna?’. W sposob swiadomy i aktywny dostosowuje ona

wlasne metody do natury badanego przedmiotu. Uwzglednia przy tym wza-
jemne oddziatywanie migdzy przedmiotem i metoda.

2 M. Rupnik, La lettura spirituale della realta, w: T. Spidlik, M. Rupnik, Teologia pasto-
rale. A partire dalla belleza, Roma 2005, s. 30. Inspiracja dla mysli zaprezentowanych
w niniejszym akapicie jest dtuzszy fragment tejze pracy zawarty na s. 25-35.

2 Tamze, s. 31.

2 T. Spidlik i in., Chrzescijariska tozsamosé Europy. Dwa pluca, Krakoéw 2007, s. 26-28.

3 Przeglad najistotniejszych gltosow tej debaty daje S. Lanza, Introduzione alla teologia pa-
storale, t. 1, Teologia dell’azione ecclesiale, Brescia 1989, s. 312-330.

26 Por. tamze, s. 330.

¥ Wydaje mi sig, iz lepiej byloby uzywac tu innego przymiotnika, np. ,,dociekliwa” albo
»przenikliwa” (to ostatnie okreslenie za: M.-D. Philippe, Trzy mqdrosci, Krakow 2008,
s. 16). Postawa krytyczna odznacza si¢ metodycznym kwestionowaniem, poddawaniem
wszystkiego w watpliwos¢ 1 jako taka ma w sobie co$ diabelskiego (por. tenze, IS¢ za Ba-
rankiem. Rekolekcje o Ewangelii sw. Jana, Warszawa 1996, s. 309-311). Natomiast docie-
kliwo$¢ czy przenikliwos$¢ polega na usilnym poszukiwaniu prawdy, nieustannym dazeniu
do tego, by coraz lepiej zgtebia¢ badany przedmiot.
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*  Wiedza ta ma charakter systematyczny. Zmierza do zbudowania samej siebie
w formie organicznego, uporzadkowanego systemu.

Odznacza si¢ wreszcie zdolno$cia do samopowigkszania. Chodzi tu o umiejet-
nos$¢ rozszerzania (dodawanie nowych elementow) i poglebiania (lepsze rozumie-
nie) za pomocg wlasciwych sobie srodkow badawczych obszaru przedmiotowego
znajdujacego si¢ w kompetencjach danej dziedziny.

To wiasnie ta ostatnia cecha charakteryzuje w sposob szczegdlny nowoczesna
nauke. Ma to by¢ wiedza zdolna do przedstawienia i kontrolowania wlasciwego jej
postgpowania metodycznego przy jednoczesnym wykazaniu jego odpowiedniosci
do badanego przedmiotu.

W tym $wietle nie ma przeszkod, by zaliczy¢ teologie¢ do obszaru wiedzy na-
ukowej. Konstytutywne dla tej dyscypliny odniesienie do wiary, jak rowniez zalez-
nos¢ od Kosciota i od tradycji, nalezy traktowac jako specyficzne zatozenia wstgpne.
Teologia, podobnie jak kazda inna nauka, przyjmuje takie zalozenia. O ile pozostaja
one wyraznie i jasno okreslone, nie stanowia przeszkody dla uznania jej naukowego
statusu. Natomiast w przypadku teologii pastoralnej takim wstgpnym zatozeniem
byloby uznanie, ze Bog pragnie mowic¢ do swego Kosciota, wskazujac mu kierun-
ki jego dziatalnosci w aktualnej sytuacji. Twierdzenie to nie jest z pewnoscia arbi-
tralne, jak to juz pokazano wyzej przy omawianiu kwestii rozeznawania znakow
czasu. Jezeli wigc teologia pastoralna umie uzasadni¢ przyjmowane przez siebie za-
tozenia oraz wykaza¢, iz w postgpowaniu badawczym (czyli w poszukiwaniu woli
Bozej) korzysta z adekwatnej metody, to z calq pewno$cia mozna ja uznac za wiedzg
naukowa.

Uzasadnienie, o ktorym tu mowa, przywotuje w sposob konieczny drugi z wymia-
réow metody teologiczno-pastoralnej, jakim jest wymiar kryteriologiczny. Oznacza
on, ze w kazdym momencie procesu metodologicznego muszg istnie¢ kierujace tym
postgpowaniem kryteria. Chodzi, zdaniem Lanzy, o ukonkretnienie zasad ogdlnych,
zwanych pryncypiami, zastosowanie tych zasad do okreslonego miejsca i czasu, do
niepowtarzalnej sytuacji. Zasady ogolne kierujace dzialalnoscia Kosciola sa dane
w Objawieniu, przy czym podstawowym dla teologii pastoralnej pryncypium jest
tzw. zasada Wcielenia (bosko-ludzka). W interpretacji Lanzy, zasada ta okresla trzy
cechy dziatalnos$ci koscielnej?®. Po pierwsze, jako ze Wcielenie stanowi ,,strukture
konstytutywna i normatywna kazdego dziatania zbawczego”?, dziatalno$¢ Kosciota
ma charakter sakramentalny. Jest w niej obecny i dziala sam Chrystus. Po drugie,
w dziatalnosci koscielnej — podobnie jak w ekonomii zbawienia — przepowiadanie
(stowa) taczy si¢ harmonijnie ze Swiadectwem mitosci (czyny). Przeciwstawianie
sobie tych dwoch elementow lub nadmierne akcentowanie jednego kosztem drugie-
go sprzeciwia si¢ normie wynikajacej z Objawienia. Po trzecie, zasada Wcielenia
domaga si¢ inkulturacji, to znaczy autentycznego dialogu z kultura danego miejsca
i czasu w kazdej formie dziatalno$ci Kosciola. Zaproponowane przez Lanze rozu-
mienie zasady Wcielenia mozna uzupehic o jeszcze jeden element, a mianowicie

28 Por. S. Lanza, La nube e il fuoco. Un percorso di teologia pastorale, Roma 1995, s. 43-46
2 Tamze, s. 43.
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o personalistyczne i dialogiczne wymagania, jakie stawia ona przed dziatalnoscia
koscielna®. Poniewaz Bog nawiazuje z cztowiekiem dialog i zaprasza go do osobi-
stej odpowiedzi na dar zbawienia, dlatego takze Kosciot winien w taki sam sposob
traktowac tych, do ktorych kieruje on swoja dziatalnos¢.

Kryteria, bgdace — jak wyzej wspomniano — ukonkretnieniem ogélnych zasad,
nie sa dane i trzeba je dopiero wypracowac. Mozna oczywiscie odnalez¢ w Pismie
$w. pewne kryteria dziatanosci ko$cielnej, jednak nalezy je traktowac wytacznie jako
przyktady. Odnosza si¢ one bowiem do zupetnie innej sytuacji niz ta, ktora dana jest
obecnie. Z tego powodu nie nadaja si¢ do bezposredniego zastosowania.

Skoro wigc Objawienie nie dostarcza bezposrednio kryteriow dziatalno$ci
Kosciota, nalezy — zdaniem S. Lanzy — je wypracowa¢ we wspolpracy z nauka-
mi $wieckimi. Do takiego wniosku prowadzi sama zasada Wcielenia. Pokazuje ona
bowiem, ze wiara chrzescijanska zawsze jest wcielona, umiejscowiona, wlaczona
w okreslona kulturg®'. Wypracowanie opierajacych si¢ na tej wierze kryteriow dzia-
falnosci duszpasterskiej wymaga wigc wspotdziatania teologii i dyscyplin humani-
stycznych. Owa wspotpraca ma charakter dialektycznej, lecz asymetrycznej wzajem-
nosci migdzy danymi wiary, czerpanymi z Objawienia a danymi antropologicznymi,
pochodzacymi z wkladu nauk szczegotowych. Chodzi o wzajemno$¢ asymetryczna,
co gwarantuje zachowanie wlasnej specyfiki i pierwszenstwa danych wiary. Nalezy
tez pamigtac, ze wypracowanie kryteriow nie dokonuje si¢ w sposob wyizolowany,
ale zawsze przy zachowaniu wigzi z sytuacja (wymiar kairologiczny) i dziataniem
(wymiar operatywny).

W rozumieniu S. Lanzy, wspolpraca teologii i nauk szczegétowych winna sig
rozwina¢ w oparciu o tzw. model intradyscyplinarny*?. Wtoski pastoralista positku-
je sig tu terminem zaczerpnigtym od J. van der Vena®’, rozumiejac pod tym poje-
ciem dialog i konfrontacje teologii z innymi naukami, polegajace na wprowadzeniu
konstytutywnego dla niej $wiatta wiary do wngtrza innych rodzajow racjonalnosci.
Tradycyjny aparat badawczy teologii nalezy wigc uzupehié (nie zastapi¢) o narzg-
dzia wlasciwe naukom spolecznym, analogicznie jak to si¢ stato w przesztosci, gdy
teologia przyswoita sobie arsenal badawczy dyscyplin historycznych, jezykowych
czy filozoficznych, nie tracac przy tym swej specyfiki.

30 Por. F. Blachnicki, Teologia pastoralna ogdlna, cz. 2, Eklezjologiczna dedukcja teologii
pastoralnej, Lublin 1971, s. 58.

3 Por. S. Lanza, Introduzione..., s. 234.

32 Por. tamze, s. 259-266.

33 Por. J. van der Ven, Unterwegs zu einer empirischen Theologie, w: O. Fuchs (red.), Theo-
logie und Handeln, Mainz 1984, s. 120-127. Trzeba zauwazy¢, ze rowniez Kaminski od-
wotuje si¢ do tego samego autora w kontek$cie omawiania metody teologiczno-pastoral-
nej (por. R. Kaminski, Wprowadzenie do teologii pastoralnej, s. 23-24). Kaminski jednak,
obok intradyscyplinarnego modelu wspotpracy teologii pastoralnej z innymi dziedzinami
wiedzy, przywotuje takze model monodyscyplinarny, multidyscyplinarny oraz interdyscy-
plinarny. W przeciwienstwie do Lanzy, poprzestaje wyltacznie na ich krotkim omoéwieniu
bez wyraznego opowiedzenia si¢ za jednym z nich. Mozna nawet odnie$¢ wrazenie, iz do-
puszcza stosowanie wszystkich wymienionych modeli jako wzajemnie si¢ uzupehniajacych.
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Trzecim z kolei wymiarem refleksji teologiczno-pastoralnej jest wymiar ope-
ratywny. Mozna go réwniez nazwa¢ wymiarem praktycznym. Chodzi o to, ze na
zadnym etapie postgpowania metodologicznego nie wolno traci¢ z oczu wybitnie
praktycznego celu tej refleksji. W teologii pastoralnej chodzi zawsze o konkretne
dzialanie, o rzeczywista praktyke. Stale wigc trzeba bra¢ pod uwagg, czy propo-
nowane dziatanie jest mozliwe do praktycznego zrealizowania w danej sytuacji,
w konkretnych uwarunkowaniach i przy uwzglednieniu mozliwosci podejmujace;j je
wspolnoty. Nie wystarczy zaplanowaé¢ dzialanie odpowiednie do sytuacji (wymiar
kairologiczny) i poprawne formalnie (wymiar kryteriologiczny). Trzeba jeszcze,
by to, co pomyslane, dalo si¢ rzeczywiscie wprowadzi¢ w zycie i to wprowadzi¢
w zycie w tej konkretnej sytuacji, ktorej dana refleksja bezposrednio dotyczy. Dopiero
przy spetnieniu tego warunku mozna moéwic o refleksji autentycznie praktyczne;.

Wszystkie trzy wymiary, jak to si¢ zreszta dato juz zauwazy¢, stale odwotuja sig
do siebie wzajemnie i sa obecne na kazdym etapie refleksji teologiczno-pastoralne;.
Na przyktad wymiar kairologiczny, wskazujacy na odniesienie do aktualnej sytuacji,
zaktada okre$lona perspektywe rozumienia tej sytuacji, a wigc pewna kryteriolo-
gi¢. Kryteriologig jednak nie tylko zgodna z trescig wiary, ale takze odznaczajaca
si¢ konkretna skuteczno$cia praktyczna. Wspotobecnos¢ trzech komponentéow kon-
stytutywnych refleksji teologiczno-pastoralnej w kazdej fazie itinerarium metodo-
logicznego nie wyklucza natomiast, a wrgez zaklada, ich zréznicowany wzajemny
stosunek w zalezno$ci od poszczegdlnych etapoéw. Dla przyktadu, na etapie analizy
i oceny dominuje wymiar kairologiczny.

Jesli natomiast chodzi o poszczegoélne fazy, czyli nastgpujace po sobie etapy me-
tody teologiczno-pastoralnej, to Lanza nie zatrzymuje si¢ dtuzej nad ich omawia-
niem, poprzestajac na ogolnych wskazaniach. Postegpowanie metodologiczne rozpo-
czyna si¢ od analizy i oceny sytuacji. Uczen Lanzy, P. Asolan, podkreslajac znacze-
nie tego etapu, odwotuje si¢ do ewangelicznego opisu rozmnozenia chleba (por. Mk
6,33-44)*. Jezus przy tej okazji pyta Apostotéw: ,.Ile macie chlebéw?” i natychmiast
nakazuje: ,,IdZcie, zobaczcie!”. To polecenie oznacza, ze tego, co nalezy zrobic, nie
da sig ustali¢ z gory. Trzeba to uczyni¢ dopiero na podstawie tego, co si¢ odkrywa,
przygladajac si¢ danej sytuacji. Spojrzenie na aktualng sytuacje¢ (wymiar kairolo-
giczny) od samego poczatku domaga si¢ jednak okreslonych kryteriow (wymiar kry-
teriologiczny). W przeciwnym wypadku na samym starcie ryzykuje si¢ zagubienie
w masie danych. Jednoczes$nie, juz ten pierwszy etap postgpowania badawczego wi-
nien si¢ cechowa¢ wyraznym nachyleniem praktycznym (wymiar operatywny).

Rezultaty pierwszej fazy refleksji teologiczno-pastoralnej staja si¢ nastgpnie
przedmiotem decyzji duszpasterskiej. Chodzi o to, ze analiza i ocena sytuacji pro-
wadzi zazwyczaj do wyodrgbnienia wielu, a nawet bardzo wielu problemow, ktore
wymagaja duszpasterskiej odpowiedzi. Podjgcie wszystkich tych spraw jest niemoz-
liwe, gdyz doprowadzi wylacznie do rozproszenia sit i frustracji albo skonczy si¢
dzialaniami pozornymi. Dlatego konieczne jest dokonanie wyboru, podjgcie de-

34 Por. P. Asolan, Il pastore in una chiesa sinodale. Una ricerca odegetica, Treviso 2005,
s. 90.
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cyzji, ktory z problemow stanie si¢ przedmiotem dalszego postgpowania. Wydaje
sig, ze mozna przeprowadzi¢ tu pewna analogi¢ do indywidualnej pracy nad soba.
Rachunek sumienia zazwyczaj prowadzi do odkrycia rozmaitych grzechoéw, wad
i stabosci. Praca nad soba nie moze polega¢ na usitowaniu réwnoczesnego pokona-
nia ich wszystkich. Nalezy okresli¢, ktéra wada stanowi najpowazniejszy problem,
a nastgpnie wszystkie sily skierowac przeciwko niej. Dopiero gdy jeden problem zo-
stanie rozwigzany, mozna zwrécic si¢ ku kolejnemu grzechowi, zawsze pamigtajac,
by najpierw rozprawiac si¢ z wadami najpowazniejszymi, a dopiero potem uwalnia¢
si¢ od mniej istotnych?>.

Jak wida¢, decyzja duszpasterska nie jest aktem arbitralnym. Jej zadaniem win-
no by¢ okreslenie kluczowego problemu duszpasterskiego. Ten, kto taka decyzje
podejmuje, musi bra¢ pod uwagg to, co méwi aktualna sytuacja (wymiar kairolo-
giczny), uwzglednia¢ okreslone kryteria dzialalnosci koscielnej (wymiar kryteriolo-
giczny), a takze rzeczywiste mozliwosci danej wspolnoty (wymiar operatywny). Cel
pastoralny, wyznaczony poprzez podjgcie decyzji duszpasterskiej, staje si¢ w dalszej
kolejnosci punktem wyjscia dla opracowania projektu duszpasterskiego, to znaczy
konkretnej strategii 1 drogi prowadzacej do osiagnigcia zaktadanego celu.

Realizacja opracowanego projektu oraz koncowa weryfikacja skladaja si¢ na
ostatnia faz¢ postgpowania metodologicznego. Warto to podkresli¢, gdyz rola teo-
logii pastoralnej nie konczy si¢ na planowaniu. Dopiero konkretne wprowadzenie
w zycie okreslonego projektu zakonczone pomyslng weryfikacja, to jest potwierdze-
niem (badz nie) osiagnigcia zrealizowanych celow, zamyka metodologiczne itine-
rarium. Jednocze$nie ta ostatnia faza prowadzi w sposéb naturalny do ponownego
rozpoczgceia calego cyklu, a wige do nowej analizy i1 oceny sytuacji. Nieustannie
zmieniajaca si¢ rzeczywisto$¢ rodzi bowiem nowe wyzwania i problemy wymaga-
jace duszpasterskiej reakcji.

Podsumowanie

Jezeli prawda jest, ze teologia pastoralna stanowi odrgbng i samodzielng dys-
cypling teologiczna, to winna ona posiada¢ wlasciwa sobie metodg. Metoda ta ma
by¢, z jednej strony, w petni teologiczna, z drugiej natomiast — zgodna z wymogami
dyscyplin praktycznych, do ktorych zalicza sig teologig pastoralna. Jak wyzej wyka-
zano, metoda teologiczno-pastoralna zaproponowana przez Kaminskiego nie spelnia
tych wymagan. Natomiast druga z przedstawionych wyzej metod, autorstwa Lanzy,
zachowuje na calej swej dtugosci wyrazne odniesienie do wiary, a ponadto odpo-
wiada naturze refleksji praktycznej. Warto sig nig postugiwaé zar6wno w naukowej
refleksji teologiczno-pastoralnej, jak rowniez w samej dziatalnosci duszpasterskie;j.
Metoda ta stanowi praktyczne narzedzie dla teologa pastoralisty i dla wszystkich za-
angazowanych w prowadzenie dziatalnosci ko$cielnej. Dla obu tych kategorii 0sob
metoda Lanzy bedzie pomoca w odkryciu tego, do czego Bog wzywa dzisiaj swoj
Kosciot oraz w udzieleniu wtasciwej odpowiedzi na to wezwanie.

35 Por. Mnich z Zakonu Kartuzow, Rozeznawanie duchdéw, Poznan 2006, s. 89-90.
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Zusammenfassung
Theologisch-pastorale Methode. Kritik und Vorschlag

Wenn es wahr ist, dass die Pastoraltheologie eine selbstdndige theologische
Disziplin ist, muss sie eine eigene Methode haben. Sie muss einerseits voll theolo-
gisch sein, andererseits mit den Erfordernissen der praktischen Disziplinen iiberein-
stimmen. Nach der kritischen Beleuchtung der Methode von Kaminski und Lanza
ist man zu Schluss gekommen, dass die Methode von zweiten genannten Person
geeignet ist, die beiden Aspekte zu beriicksichtigen. Die Methode von Lanza ist ein
gutes und praktisches Werkzeug fiir einen Pastoraltheologen und fiir alle, die sich an
der kirchlichen Tétigkeit beteiligen. Durch sie kann man erkennen, wozu Gott die
Kirche heute ruft und wie sie Gott antworten soll.
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Zarys duszpasterstwa mlodziezy w okresie mi¢gdzywojennym
w Polsce — konkluzje na dzis

Jednym z najwazniejszych problemow II Rzeczpospolitej byt wielonarodowo-
$ciowy, a zarazem wielowyznaniowy charakter panstwa, w ktéorym w znacznym
stopniu narodowosci utozsamialy si¢ z wyznaniami. Wedtug spisu ludnosci z 1921 r.
zaledwie 63,9% mieszkancow Polski przyznawato si¢ do religii rzymskokatolic-
kiej, a z biegiem czasu odsetek ten wzrost jedynie o 0,9%. Osoby wyznania pra-
wostawnego dominowaty na terenach wschodnich II RP, obrzadek greckokatolicki
mial znaczng ilo$¢ wyznawcow w woj. potudniowo-wschodnich, przedstawiciele
wyznania mojzeszowego byli obecni zwlaszcza w Polsce wschodniej i centralnej,
a do roznych odtamow wyznan ewangelickich przyznawat si¢ znaczny odsetek
mieszkancoéw woj. zachodnich'.

Zagadnieniem priorytetowym dla Kosciota katolickiego w Polsce w dwudziesto-
leciu migdzywojennym byla troska o mtode pokolenie, dla ktorej dyrektywa duszpa-
sterska byly postanowienia papieza Leona XIII ujgte w encyklice Rerum Novarom
z 1891 1. Zgodnie z nimi bt. Honorat Kozminski powotat do zycia na przetomie XIX
i XX w. zgromadzenia bezhabitowe, ktore zajmowaty si¢ m.in. mtodzieza robotnicza
i rzemie$lnicza w miastach oraz opieka i ksztalceniem mtodziezy na wsi. W 1895 r.
powstato w Krakowie Stowarzyszenie Opieka $w. Stanistawa Kostki nad Uczacg si¢
Mtodzieza Rekodzielnicza, a takze Stowarzyszenie Robotnikéw Chrzescijanskich,
ktore skupiato gtéwnie mtodziez rzemie$lnicza. Na Slasku w dobie rozbioréw mto-
dzieza zajmowato si¢ m.in. Towarzystwo $w. Alojzego (Bytom, Siemianowice,
Rybnik)?. Podobna dziatalno$¢ prowadzity: Macierz Szkolna, Towarzystwo Szkot
Ludowych, Towarzystwo Czytelni Ludowych, Stowarzyszenie Nauczycielstwa
Polskiego, Zwiazek Dzielnicowy Stowarzyszenia Szkot Ludowych, Stowarzyszenie
Chrzescijansko-Narodowe Nauczycielstwa Szkot Powszechnych®. Mimo stosowa-
nych utrudnien ze strony zaborcow ruchy te rozwijaly si¢ w tym czasie bardzo pr¢z-
nie, np. w 1913 r. w samej tylko archidiecezji poznanskiej funkcjonowaty 63 towa-
rzystwa mtodziezowe*.

''J. Kloczowski, L. Miillerowa, W dwudziestym stuleciu (1918-1980), w: J. Kloczowski,
L. Millerowa, J. Skarbek, Zarys dziejow Kosciota katolickiego w Polsce, Krakow 1986,
s. 292-295.

2 Z. Skwierczynski, Organizacje, w: Encyklopedia Katolicka, t. 12, red. S. Wilk i in., Lublin
2008, s. 1436-1437.

3 Tamze, s. 1436.

* K. Turowski, Dziatalnosé polskiej miodziezy katolickiej przed pierwszq wojng swiatowq,
,,Chrzescijanin w Swiecie” 1978, nr 10, z. 6, s. 63-70.
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1. Uwarunkowania prawne

Pelne mozliwosci dla rozwoju Kosciota katolickiego na ziemiach polskich za-
istniaty dopiero z chwila odzyskania niepodlegtosci. Pomimo panujacego wowczas
pluralizmu wyznaniowego, znalazl on dla siebie sprzyjajace warunki do rozwoju.
Normy prawne Kosciota w tym zakresie okreslat Kodeks Prawa Kanonicznego
z 1917 r. Ko$cidt zajmowal wtedy, wsrod innych wyznan w panstwie, pozycje do-
minujaca zarowno pod wzgledem liczby wiernych, jak i sytuacji prawnej. Prawo
panstwowe gwarantowato, na mocy Konstytucji z 17 marca 1921 r., Konkordatu, za-
wartego pomig¢dzy Watykanem a Polska z 10 Iutego 1925 r. i Konstytucji z 23 kwiet-
nia 1935 r., wolno$¢ sumienia i wyznania wszystkim obywatelom, a Kosciolowi
katolickiemu dawato naczelne stanowisko wsrdd innych religii. Nadto przyznawato
Kosciotowi swobodg we wszystkich dziedzinach dziatania. Otrzymat prawo zakta-
dania instytucji dobroczynnych, religijnych i spotecznych, szkét oraz wykonywa-
nia w nich przepiséw swej religii. Mial prawo urzadzania publicznych nabozenstw,
prowadzenia samodzielnie swych spraw wewngtrznych, posiadania i nabywania
majatku, rozporzadzania nim, posiadania fundacji. W kazdym zaktadzie naukowym
utrzymywanym przez panstwo lub samorzady, z wyjatkiem szkot wyzszych, zostata
wprowadzona obowiazkowa nauka religii. Biskupi uzyskali istotny wptyw na obsa-
de nauczycieli religii, nadzorowali takze nauczanie i moralnos$¢ nauczycieli’.

Kosciot otrzymat prawo prowadzenia we wszystkich diecezjach seminariow du-
chownych, ktérych dyplomy upowazniaty do nauczania w szkotach panstwowych.
Panstwo zobowiazywato si¢ do udzielania pomocy w wykonywaniu dekretow ko-
Scielnych. Rezygnowano przy tym z podatkow i wszelkich optat od budynkow
i urzadzen stuzacych celom religijnymo®.

Szczegdlowe sprawy koscielne regulowaty rozporzadzenia wladz panstwowych.
Dotyczyty one np. obowiazkowego udziatu mtodziezy w nabozenstwach i praktykach
religijnych (1926). Inne akty: rozporzadzenie o stowarzyszeniach (1932), o zbiorkach
publicznych (1933). Inne to: rozporzadzenie Rady Ministrow O stowarzyszeniach
stuzqcych katolickim celom religijnym i wyznaniowym (1934)", korelacja naucza-
nia szkolnego z nauka religii (1936), tworzenia organizacji koscielnych w szkotach
srednich i zawodowych (1937). W zasadzie wspoélpraca panstwa i Kosciota w okresie
migdzywojennym uktadata si¢ dobrze. Wyrazem pozytywnych stosunkow kosSciel-

5 J. Bardach, B. Le$nodorski, M. Pietrzak, Historia ustroju i prawa polskiego, Warszawa
1993, s. 523-524; W. Mystek, Kosciot katolicki w Polsce w latach 1918-1939. Zarys histo-
ryczny, Warszawa 1966, s. 200-210.

¢ Tamze, s. 211-212.

7 Wymogiem formalnym byto zgloszenie przez co najmniej 3 osoby — zwykle stowarzy-
szenie; 15 — rejestrowane oraz poparcie zgltoszenia zezwoleniem biskupa lub stwierdze-
niem koS$cielnego charakteru organizacji. Organizacja musiata mie¢ asystenta koscielnego
mianowanego przez biskupa; do jego kompetencji nalezato desygnowanie prezesa i gene-
ralnego sekretarza zarzadu diecezjalnego stowarzyszen, odwotywanie prezeséw okregdw
i oddziatéw, ich rozwiazywanie oraz zatwierdzanie programéow. Z. Skwierczynski, Orga-
nizacje, s. 1437.
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no-panstwowych byta obecnos¢ nuncjatury apostolskiej, ktora petita nie tylko funk-
cje dyplomatyczne, ale rowniez brata czynny udzial w zyciu Kosciota polskiego®.

2. Dzialalnos$¢ duszpasterska w okresie migdzywojennym

Wolny od ograniczen i kontroli panstwa i policji Kosciot katolicki, wszystkich
obrzadkow, rozwinat w Polsce migdzywojennej wszechstronng dziatalno$¢ pasto-
ralna, podejmujac si¢ odrodzenia moralnie obojetnego i zdemoralizowanego przez
wojne spoteczefistwa. Swiadom tego wszystkiego pierwszy arcybiskup Warszawy
w II RP — Aleksander Kakowski juz w 1917 r., a wigc jeszcze przed odzyskaniem
niepodlegtosci, zwolat do Warszawy zjazd Episkopatu ze wszystkich trzech zabo-
row, aby wspolnie radzi¢ nad tymi problemami’.

Obok celebracji mszy $w. i réznorodnych nabozenstw, szafowania sakramentami
$w., katechizacji w szkole i kaznodziejstwa wtaczono do duszpasterstwa, zwlaszcza
w diecezjach bytego Krolestwa Polskiego, odnowione misje ludowe i coraz czg-
$ciej zaczgto wprowadzaé rekolekcje. Rozwinal si¢ rowniez ruch pielgrzymkowy,
zwlaszcza na Jasna Gorg. Zaistniate warunki prawne w Polsce w okresie migdzy-
wojennym sprzyjaly powstawaniu organizacji katolickich, ktore pojawiaty si¢ jedno
po drugim, tak ze w krotkim czasie objgly one wszystkie niemal grupy spoteczne,
wiekowe itp.!°

Niemniej jednak Kosciot katolicki w tym czasie polozyt szczegdlny nacisk na
katechizacjg szkot wszystkich szczebli (bez szkot wyzszych). Wchodzily tu w gre
obowiazkowe lekcje religii, niedzielne msze szkolne, coroczne rekolekcje, organiza-
cje religijne dla dzieci i mtodziezy''. W ten sposob, przez Scisty zwiazek nauki religii
ze szkota, ogromny wysilek szkolny II Rzeczpospolitej powaznie wplynat na pod-
niesienie kultury religijnej i to we wszystkich warstwach spoteczenstwa. Ideatem
nauczyciela miat by¢ ksiadz prefekt, catkowicie po§wigcajacy si¢ nauczaniu, specja-
lista, niezalezny w tym od miejscowego proboszcza'?.

Na uniwersytetach polskich od lat dwudziestych zaczynaja powstawa¢ duszpa-
sterstwa akademickie, ktorych miejsce w historii inteligencji katolickiej i w ogol-
nosci polskiej miato odtad tak istotnie rosnac. Przy tej okazji wsrod licznych or-
ganizacji katolickich mtlodziezy akademickiej szczegdlne znaczenie przypisaé

8 H. Doria-Dernatowicz, Zadania ruchu miodych w Polsce, ,,Ruch Katolicki” 1934, nr 4,
s. 507-512.

° Z. Skwierczynski, Organizacje, s. 1437-1438.

10 Religijno-moralne podstawy wychowania w dzisiejszej i jutrzejszej szkole polskiej, ,,Prad”
1934, nr 26, s. 265-280.

T'W latach 1923-28 w Tarnowie, a od 1929 r. w Poznaniu byt redagowany ,,Duszpasterz Mto-
dziezy”, dwumiesigcznik poswigcony sprawom duszpasterstwa miodziezy, organ prasowy
Zwiazku Mtodziezy Polskiej Mgskiej, redagowany przez ks. Aleksandra Rogoza. Omawiat
zagadnienia wychowania religijnego, kierunki wychowawcze, problematyke i metody pra-
cy duszpasterskiej itp. M. Kunowska-Porebna, ,, Duszpasterz Miodziezy”, w: Encyklopedia
Katolicka, t. 4, red. R. Lukaszyk, L. Bienkowski, F. Gryglewicz, Lublin 1995, s. 398.

12 Religijno-moralne podstawy wychowania..., s. 265-280.
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trzeba dwom: ,,Odrodzeniu”, dziatajacemu we wszystkich osrodkach, i zwiazko-
wi ,,Juventus Chrystiana” zapoczatkowanemu wokoét ks. Szwejnica, znanemu tez
w Poznaniu i Wilnie. Gdy ,,Juventus” dawat przede wszystkim pogltgbiona forma-
cj¢ religijng, ,,Odrodzenie”, dzialajace w Srodowiskach uniwersyteckich Warszawy,
Krakowa, Lublina, Wilna i Poznania, ktadto rowniez duzy nacisk na zagadnienia
spoteczno-kulturalne. Dla przyktadu ze srodowisk ,,Odrodzenia” wyszla inicjatywa
pielgrzymek jasnogorskich mtodziezy akademickiej, ktora doprowadzita do wiel-
kiej manifestacji, jakq byta ogdlnopolska pielgrzymka akademicka w 1936 r.; wzigto
w niej udziat 20 tys. studentow, a wigc potowa studiujacych w tym czasie w Polsce.
Z ,,Odrodzenia” rekrutowal si¢ Zwiazek Polskiej Inteligencji Katolickiej. Organem
Zwiazku byt ,,Prad”, redagowany przez prezesa ks. Antoniego Szymanskiego, profe-
sora KUL i przewodniczacego Rady Spotecznej przy Prymasie Polski. Po roku 1934
powstato wigcej takich organizacji®.

Najwigcej inteligencji skupiata w swych szeregach Sodalicja Marianska, prowa-
dzona gtownie przez jezuitow. Zorganizowana byta stanowo. Po linii mtodziezy dzia-
faly m.in.: Sodalicja Mlodziezy Mgskiej, Sodalicja Marianska Uczennic, Sodalicja
Studentéw, Sodalicja Marianska Akademikéw, Sodalicja Panien z Inteligencji,
Sodalicja Pan Mgzatek, do ktorej zakresu dziatania nalezata, wsrod wielu innych,
opieka nad ,,upadtymi dziewczgtami”. W roku 1936 m.in. Sodalicja Uczniéw Szkot
Srednich liczyta 12 817 cztonkéw, Sodalicja Uczennic Szkét Srednich — 18,5 tys.
cztonkin. Pod koniec 1936 r. do Sodalicji nalezato 41 166 cztonkow. Organem jej
— dobrze redagowanym — byt ,,Sodalis Marianus™'*.

Sodalicja byla stowarzyszeniem skupiajacym chtopcoéw i dziewczeta, chociaz,
podobnie jak w wielu organizacjach, nie uznawano wowczas koedukacji. Byly od-
rebne grupy (kota) dla chtopcow i dziewczat, a w niektorych szkotach (np. gimna-
zjum meskim w latach trzydziestych) istnialy odregbne kota dla uczniow mtodszych
i ucznidéw starszych.

Programowym czasopismem sodalistow byl miesigcznik ,,Pod znakiem Maryi”.
Sodalicja Marianska byty organizacja do$¢ liczna. Najnizszym stopien w hierarchii
organizacji byt aspirant (aspirantka). Po pewnym czasie byt on przyjety w szeregi
kandydatow. W okresie kandydackim w czasie kilku odrebnych zebran instruktor,

13 W. Mystek, Kosciot katolicki w Polsce w latach 1918-1939. Zarys historyczny, Warszawa
1966, s. 26-40.

14 Pierwsza Sodalicja Marianska, tzw. Prima Primaria powstala w Rzymie w 1563 r. z ini-
cjatywy belgijskiego jezuity, Jana Leunisa, profesora teologii w rzymskim kolegium. Statut
organizacji wydat w 1587 r. dwczesny general jezuitow, zezwalajac na rozpowszechnianie
sodalicji w europejskich kolegiach zakonu. Cztonkowie sodalicji mieli dba¢ o wtasne do-
skonalenie moralne, piclggnowaé poboznos¢ maryjna i eucharystyczna, prowadzié¢ akcje
charytatywne, naucza¢ katechizmu prostych ludzi czy zaniedbana miodziez i przygotowy-
wac ich do sakramentow $wigtych. Dziatalnos¢ sodalicji wyrazato hasto: Per Mariam ad
maiorem Dei gloriam (»Przez Maryje¢ wszystko na wigkszg chwate Boga«). Sodalicje roz-
wijaty si¢ w Europie przy szczegélnym wsparciu papiezy. Do pot. XVIII w. przyjmowano
do nich jedynie megzczyzn i chlopcow. Pdzniej — rowniez kobiety. W Polsce rozpoczety
dziatalno$¢ w momencie pojawienia si¢ w kraju jezuitow”. Tamze.
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ktorym byt jeden z bardziej doswiadczonych sodalistow, zapoznawat kandydatow
z,,Ustawami sodalicyjnymi”, obejmujacymi prawaiobowiazki sodalistow, wykaz od-
pustow sodalicyjnych, regulamin i ceremoniat przyjecia do Sodalicji. Rownoczesnie,
zaroéwno aspiranci, jak i kandydaci, uczestniczyli w zebraniach cztonkéw Sodalicji.
Wygtaszali referaty, brali udziat w dyskusjach, wykonywali okreslone zadania. Samo
przyjecie do Sodalicji poprzedzat czgsto egzamin (rozmowa) z ksigdzem mode-
ratorem lub konsulta — grupa kilku sodalistow, ktorzy opiekowali sig¢ aspirantami
i kandydatami oraz decydowali o gotowosci ich przyjgcia do Sodalicji Marian-
skiej'.

Ceremonial przyjecia miat uroczysty przebieg. Odbywat si¢ w czasie nabozen-
stwa w szkolnej kaplicy w obecnos$ci catego kota sodalistow, rodzicéw i niekiedy
nauczycieli, Spiewat tez chor. Zewngtrznym wyrazem przyjecia do Sodalicji byto
nalozenie na kandydatoéw bialo-niebieskiej szarfy, wreczenie obrazka z wizerunkiem
Matki Boskiej oraz znaczka sodalicyjnego, ktory sodalista powinien stale nosic.
O decyzji konsulty przesunigcia aspirantoéw do kandydatéw, a kandydatéw do so-
dalistow informowani byli wszyscy czltonkowie kota i decyzja byla zapisywana
w protokolarzu zebran'®.

Praca Sodalicji uzewngtrzniata si¢ przede wszystkim w statej opiece nad szkolna
kaplica, oltarzami znajdujacymi si¢ w szkole, oltarzami Matki Boskiej w koscie-
le, figurami i kapliczkami przydroznymi. Druga forma pracy bylta pomoc ubogim.
Przynajmniej dwa razy w roku (przed $wigtami Bozego Narodzenia i Wielkanoca)
sodalisci wystawiali w szkole lub w kaplicach tzw. kosze $w. Antoniego, do ktorych
zbierano zywnosc¢, odziez i obdarowywano tym ubogie rodziny'’.

Dziatalno$¢ sodalistow przejawiala si¢ w uczestnictwie w specjalnych nabo-
zenstwach, stalych modlitwach w okreslonych grupach i godzinach w kosciele lub
kaplicy, adoracjach przed swigtami gwiazdkowymi i wielkanocnymi, w maju i paz-
dzierniku oraz przed wszystkimi $wigtami poswigconymi Matce Boskiej. Inng forma
dziatalno$ci Sodalicji byty tzw. ¢wiczenia duchowe. Polegaty one na podejmowaniu
pewnych zobowiazan lub na wyrzeczeniach z okreslonych przyjemnosci. Do najcze-
$ciej podejmowanych zobowiazan nalezat udziat w okreslonej liczbie dodatkowych
nabozenstw majowych lub pazdziernikowych, porannych nabozenstwach przed
gwiazdka (roratach), przystgpowanie do spowiedzi i komunii §w. przez 9 kolejno po
sobie nastgpujacych pierwszych piatkow miesiaca, pomoc w nauce kolezance, zto-
zenie ofiary na okreslony cel, np. budoweg kosciota, na biednych, na potrzeby misji
katolickiej, pomoc starcom i biednym'®.

Wyrzeczenia polegaly na dobrowolnym rezygnowaniu w pewnym okreslonym
czasie z roznych przyjemnosci np. udziatu w zabawie, wieczorku, niejedzeniu sto-
dyczy przez okres postu i adwentu, rezygnacji z pdjscia do kina czy na koncert
w pewnych okresach przyjetych i wyznaczonych indywidualnie przez sodalistke

15 M. Komorka, Sodalicja Marianiska, ,,Przyjaciel Ludu” 1991, nr 4, s. 20-34.
16 Tamze.
17 Tamze.
18 Tamze.
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badz sodalistg, na wyznaczeniu dodatkowych dni postu poza statymi, okreslonymi
przez religig".

Na podstawie relacji mozna stwierdzi¢, ze wyrzeczenia nie mialy nic wspolnego
z cierpieniem, poswigceniem czy gtodowka. Byly rezygnacja dobrowolna. Praktyki
te czesto nazywano hartowaniem ducha. Zobowiazania byly sprawa indywidualna
sodalistow. Ich wykonanie lezalo wyltacznie w sferze indywidualnej odpowiedzial-
nosci za podj¢te zadanie. Tego typu praktyki nie byty przedmiotem publicznych roz-
liczen 1 analizy na zebraniach kota. Na zebraniach dyskutowano o réznych formach
¢wiczen duchowych, ale byly to dyskusje o charakterze ogélnym. Nie odnosily si¢
do konkretnych o0s6b czy podejmowanych przez nie zadan®.

Regularne, miesigczne zebrania Sodalicji Marianskiej odbywaty si¢ przewaznie
w szkole, w kaplicy szkolnej, niekiedy w kosciele. Byte uczennice gimnazjum twier-
dza, ze udzial w zebraniach byt absolutnie dowolny. Kazda aspirantka i sodalistka
uwazata udziat w zebraniu za osobisty obowiazek wynikajacy z przynaleznosci do
Sodalicji. Niezmiernie rzadkie byty wigc przypadki opuszczania zebran przez soda-
listki?!.

Z protokotow zebran Sodalicji gimnazjum meskiego wynika, ze wprowadzono
(przynajmniej w latach trzydziestych) pewne zewngtrzne formy odpowiedzialno$ci
organizacyjnej. Zaznaczano w protokole, ile 0os6b bylo na zebraniu, wspomniano
kilkakrotnie o obowiazku usprawiedliwienia si¢ z nieobecnos$ci osobiscie u ksiedza
moderatora, przypominano o obowiazku noszenia odznaki sodalicyjnej*.

Zebrania Sodalicji w gimnazjum rozpoczynaly si¢ od modlitwy. Potem nastg-
powato od$piewanie okoliczno$ciowej piesni religijnej, sprawdzenie obecnosci
i odczytanie protokotu z poprzedniego zebrania. Glownym punktem zebrania byty:
referat wygtaszany kolejno przez sodalistow, kandydatow i aspirantow, dyskusja nad
referatem w formie uzupetnien lub pytan, komunikaty sodalicyjne o nabozenstwach,
niekiedy informacje o dziatalno$ci Sodalicji w innych szkotach i diecezjach, spra-
wozdanie z udziatu sodalistow w Kolonii Snieznickiej (cykliczne zjazdy i adoracje
sodalistow z catej Polski) i innych zjazdow?.

Plan pracy (zebran) byl opracowany na caty rok szkolny. Referaty do dyskusji
podawane byly na plenarnym zebraniu we wrze$niu. Najczgs$ciej w ciagu jedne-
go roku szkolnego opracowywano jeden cykl tematyczny, np. Kult NMP w Polsce.
W tym cyklu wygloszono nastgpujace referaty: Kult Matki Boskiej w obrazach,
Matka Boska w literaturze polskiej, Legenda o sw. fukaszu malarzu NMP, NMP
w sztuce — ostatni referat byt ilustrowany obrazami i przezroczami. Na zebranie przy-
byt nauczyciel rysunkéw W. Ballarin, ktory na podstawie ilustracji, wyswietlanych
obrazéw omowit najwigksze dzieta malarskie poswigcone Matce Boskiej. Poniewaz
referat i jego omowienie wzbudzily ogromne zainteresowanie sodalistow temat kon-

19 Tamze.
20 Tamze.
2 Tamze.
22 Tamze.
2 Tamze.
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tynuowano na nastgpnym zebraniu. Innym cyklem zebran bylo zagadnienie Swieci
a my. Kazdy z sodalistow wybieral posta¢ jednego §wigtego i opracowywat referat
na jego temat*.

Szczegoblna role w Kosciele katolickim w Polsce okresu miedzywojennego ode-
grala Akcja Katolicka®, a w jej ramach organizacyjnych Katolickie Stowarzyszenie
Mtodziezy Meskiej (KSMM) i Katolickie Stowarzyszenie Mlodziezy Zenskiej
(KSMZ). Poczatkéw tych organizacji nalezy szuka¢ jeszcze przed I wojna $wiato-
wa, kiedy to w Poznanskiem zaczgty powstawac organizacje mtodziezy — Katolickie
Towarzystwo Mtodziezy, Towarzystwo Mtodziezy Katolickiej, Towarzystwo Opieki
nad Mtodzieza i towarzystwa o charakterze patronalnym. Pragnieniem organizato-
réw bylo umasowienie organizacji, co udato si¢ osiagna¢ po I wojnie $wiatowe;j,
kiedy dojrzata ona i wypracowata nowe metody dziatania. Zmienita wowczas na-
zweg na Stowarzyszenie Mtodziezy Polskiej, sktadajac si¢ w zasadzie z dwu odrgb-
nych organizacji: Stowarzyszenia Mtodziezy Polskiej Zenskiej i Stowarzyszenia
Mtodziezy Polskiej Mgskiej. Stowarzyszenia te w obrgbie diecezji taczyly sig
w Zwiazki Mlodziezy Polskiej, te za§ w Zjednoczenie Mlodziezy Polskiej z sie-
dziba w Poznaniu. Wkrotce Stowarzyszenia Mtodziezy Polskiej zaczgly powsta-
wac w calym kraju. W 1926 r. dziatato ponad 2000 stowarzyszen lokalnych ujetych
w federacje 19 zwiazkow, zrzeszajacych 100 tys. cztonkéw, a w 1930 r. uczacych
si¢ 125 tys. dziewczat 1 chtopcow. Praca organizacyjna i wychowawcza przeniosta
si¢ na teren sekcji, ktore nosily nazwe ,,kotek”. Poprzez wzrastajaca liczbg czton-

2 Tamze.
2> Ramy organizacyjne nadat jej pap. Pius XI w encyklice Ubi arkano (1922), a takze list
do kard. A. Bertrama z Wroctawia (1928). W diecezjach polskich poprzedniczka Akcji
Katolickiej byta Liga Katolicka, utworzona w 1920 r. w Poznaniu przez prymasa kard.
E. Dalbora, a w 1926 r. w Warszawie przez kard. Kakowskiego. Typ poznanski ligi przy-
jat si¢ w diecezjach b. zaboru pruskiego i austriackiego, a typ warszawski w diecezjach
b. zaboru rosyjskiego. Ten ostatni dziatal na podstawie zasad wskazanych przez pap. Piusa
XI. Cho¢ jako nazwa pojawita si¢ juz wczesniej w motu prioprio Piusa X z roku 1903.
Ten sam papiez w encyklice Divini Redemptoris wyznaczyt jej zadania na rzecz budo-
wania panstwa sprawiedliwosci spolecznej opartej na nauczaniu Kosciota. Ligi typu po-
znanskiego dziataly na podstawie istniejacych juz organizacji i katolickich stowarzyszen
swieckich. W roku 1929 w archidiecezji poznanskiej dziatato 230 lig tego typu. Ligi te sta-
ly si¢ fundamentem Akcji Katolickiej, ktora 24.11.1930 r. utworzyt prymas August Hlond
jako Naczelny Instytut Akcji Katolickiej, z siedziba w Poznaniu. Dyrektorem jej zostat ks.
S. Adamski, a nastgpnie S. Bross. Od 1931 r. Akcja Katolicka wydawata wiasny organ
,»Ruch Katolicki”. W latach 1930-32 powstata ona w pozostatych diecezjach. Statut konsty-
tucyjny Akcji posiadat jednolity profil dla catego kraju, zostat on zatwierdzony w 1930 r.
przez papieza Piusa XI. Celem Akcji bylo zespolenie, organizowanie zrzeszen katolickich
dla celow apostolstwa §wieckiego, czyli poglebianie i szerzenie, wprowadzanie w czyn
i obrony zasad katolickich w zyciu jednostki, rodziny i spoteczenstwa zgodnie z nauka Ko-
Sciota 1 wskazaniami Stolicy Apostolskiej. Akcja byta organizacja apolityczna. Patronem
Akcji Katolickiej w Polsce byt $w. Wojciech, natomiast jako §wigto patronalne wyznaczono
uroczysto$¢ Chrystusa Krola. Por. S. Adamski, Akcja Katolicka Mlodziez, Poznan 1937,

s. 29-39.
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kow Stowarzyszenia staty si¢ organizacjami masowymi. W 1937 r. liczbg cztonkow
KSMM szacowano na 151 780, a KSMZ na 175 tys. cztonkin, skupionych w 5502
oddziatach. W roku 1939 KSMM liczylo 4325 oddziatow i 3739 pododdziatow,
KSMZ — 5176 oddziatow i 6551 pododdziatéw w catym kraju?.

Z chwila powstania Akcji Katolickiej, Stowarzyszenie Mlodziezy Polskiej
(Meskiej i Zenskiej) decyzja Episkopatu Polski w Czgstochowie z wrze$nia 1931 r.
zostaly do niej przyjete. Konieczna stata si¢ reorganizacja, polegajaca na przyjeciu
statutu konstytucyjnego Akcji Katolickiej oraz nowych statutow dla stowarzyszen,
regulaminéw i1 zmiany nazwy na Katolickie Stowarzyszenie Mlodziezy Meskiej
i Katolickie Stowarzyszenie Mtodziezy Zenskiej. Zgodnie ze statutem (1934) siedzi-
ba KSMM i KSMZ byl Poznan, patronem za$ Stowarzyszenia zostat §w. Stanistaw
Kostka, a dniem uroczyscie obchodzonym byt 13 listopada?’.

29 stycznia 1934 r. Rada Ministrow II RP w specjalnym rozporzadzeniu o stowa-
rzyszeniach oficjalnie zatwierdzila dziatalnos¢ Akcji Katolickiej. Od roku 1934 dzia-
tata ona w czterech kolumnach i krzewita prawdy religii katolickiej, zasady moralne,
budzita ducha obywatelskiego, szerzyta mitosierdzie chrzescijanskie, o§wiate, nauke
i kulture katolicka poprzez praktyki religijne, konferencje. Obok Akcji Katolickiej
preznie dziataly w okresie migdzywojennym: Towarzystwo §w. Wincentego a Paulo,
Liga ku Ochronie Czci, Katolicki Zwiazek Abstynentow i inne. Szkota ideowa tego
typu formowata zwykle osobowos¢ cztowieka na cale zycie, dajac mu glgbszy sens
i jaki$ ludzki, a zatem jakze religijny wyraz?.

Wazna role w duszpasterskie parafialnym odgrywaly takze bractwa religijne
i Il Zakon Franciszkanski. Mialy one w Polsce wielowiekowa tradycje. Do naj-
bardziej popularnych wsréd mlodziezy obok bractw rézancowych byta Krucjata
Eucharystyczna®, szerzona przez szare urszulanki, ktora w 1937 r. liczyta 190 tys.,
glownie sposroéd mtodziezy szkolnej i dzieci. Laczyta ona w swoim zatozeniu pewne
elementy Apostolstwa Modlitwy z harcerstwem?’.

Trudno w tym momencie nie wspomnie¢ takze o samym harcerstwie — organiza-
cji, cho¢ nie koscielnej, jednak majacej wielkie zastugi w okresie migdzywojennym

26 Cz. Strzeszewski, Powolanie katolikéw swieckich do apostolstwa, ZNKUL 1966, nr 9,
s.9,z.4,s. 11-19.

2], Mazur, Zjazdy katolickie archidiecezji gnieznieniskiej i poznanskiej (1920-1939), ,,Chrze-
$cijanin w Swiecie” 1985, nr 17, z. 6, s. 37-44.

28 Tamze.

¥ Krucjata Eucharystyczna zostala zatozona przez O. Bessier’sa TJ w 1916 r. jako organi-
zacja dla dzieci w ramach Apostolstwa Modlitwy, prowadzonego przez jezuitow. Pierwsze
oddziaty powstaty we Francji, a nastgpnie Krucjata szybko rozszerzyta si¢ w innych kra-
jach. W 1921 r. Benedykt XV dokonat oficjalnego zatwierdzenia Krucjaty. Nastepny pap.
Pius XI zaraz po swojej koronacji w 1922 r. udzielit blogostawienstwa ,,rycerzom eucha-
rystycznym”. Na terenie Polski Krucjata zostala zatozona przez bt. Urszule Leddchowska,
zatozycielke Zgromadzenia Siostr Urszulanek SJK. Por. s. G. Stupecka, Krucjata Euchary-
styczna, Lublin 1973, s. 11-12.

30 A. Adamski, Duszpasterstwo w ZHP w okresie Il Rzeczpospolitej (1920-1939), Warszawa
1983, s. 39-47.
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w procesie wychowawczym mtodego pokolenia w oparciu o wartosci chrzescijan-
skiej. Harcerstwo propagujac prace w matych grupach réwiesniczych, na $wiezym
powietrzu, odkrywajac pigkno $wiata, stalo si¢ niebywala okazja do tworzenia
nowych form oddziatywania duszpasterskiego do tej pory zupeklnie nieznanych.
Obecnos¢ kaptanéw wsrod harcerek i harcerzy stala sig takze niezwykle istotna
w odniesieniu do okreslenia kierunkow wychowawczych w ruchu. Inspirowali oni
mtodych ludzi do rozwoju wewngtrznego, do budowania osobowosci, ksztattowa-
nia wlasciwych postaw wobec rzeczywisto$ci w zgodzie z Prawem Bozym oraz
mito$cia Boga i blizniego. Byli sami wzorem takich postaw, co odpowiadato ce-
chom metody harcerskiej, jaka byta propagowana wsrod mtodziezy. Jednoczesnie
przejmowali odpowiedzialno$¢ za wspdlnoty harcerskie w chwilach, gdy wymaga-
fa tego sytuacja i jednoznaczne wyznaczyli kierunek ich dalszego rozwoju. Walny
Zjazd ZHP, ktory odbyt si¢ na przetomie 1920 i 1921 roku, okres$lit jednoznacznie
zasady funkcjonowania polskiego harcerstwa w II RP. Nowe warunki wymagaty
réwniez uregulowania sytuacji ksigzy w polskim harcerstwie. Poszczegolne srodo-
wiska wspotpracowaty $cisle z ksigzmi i biskupami. Nie bylo jednak okreslonego
statutowo i regulaminowo dziatania duchowienstwa w harcerstwie?!. Krytykowano
tez ZHP za faktyczne ograniczenia swoich wptywow do szkot §rednich, do ktérych
uczeszezala ze Srodowisk lepiej sytuowanych materialnie oraz za niewielkie wpty-
wy wérdd srodowisk robotniczych i wiejskich®?,

Od 4 do 9 lipca 1924 r. odbyly si¢ pierwsze narodowe zloty: harcerzy na
Siekierkach i harcerek w Swidrze. Po odzyskaniu niepodleglosci zwrocono uwage
na dominujacy, nadmiernie rozbudowany w harcerstwie militaryzm, ktory wowczas
juz nie byl potrzeby. Szukano sposobu wyjscia z kryzysu. Stworzono wigc programy
specjalnosciowe, ktore okazaly si¢ $wietnym na niego lekarstwem. Rozwijato si¢
harcerskie szybownictwo, zeglarstwo, kajakarstwo, turystyka kwalifikowana, krot-
kofalarstwo, strzelectwo, spadochroniarstwo, rozmaite kluby sportowe. Harcerstwo
kwitlo dzigki duzemu wsparciu finansowemu panstwa. Punktem kulminacyjnym
jego rozwoju okazat si¢ stynny zlot w Spale w dniach 11-27 lipca 1935 r. Wziglo w
nim udziat 25 tys. uczestnikow. Wczesniej, poczynajac od 1933 roku, Aleksander
Kaminski rozpoczal rozwoj zuchostwa. Cho¢ pierwsza gromade zuchowa zorgani-
zowala w 1914 roku w Zakopanem Olga Malkowska, wzorujac si¢ na brytyjskich
»Wilczetach”, dopiero Kaminski znalazt odpowiednie rozwiazania metodyczne
i uczynit z ruchu zuchowego powazna gataz dziatalnosci harcerstwa. W koncu 1938
roku dwie czgséci sktadowe ZHP — Organizacja Harcerzy i Organizacja Harcerek
liczyty odpowiednio 130 5001 71 600 cztonkdéw. We wrzesniu 1938 roku w zwiazku
z akcja zajecia przez wojsko polskie Zaolzia utworzono Pogotowie Harcerek z od-
rebna siecia podleglosci pod komendantura hm. Jozefiny Lapinskiej. Po zakonczeniu
operacji nie zostalo ono zlikwidowane. Trwaly szkolenia sanitarne, tacznos$ciowe,
przeciwlotnicze i przeciwgazowe. Pogotowie Harcerzy utworzono w czerwecu 1939,

31 Tamze.
32'W. Blazowski, Z dziejow harcerstwa polskiego 1910-1939, Warszawa 1985, s. 20-34.
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jednak z powodu mobilizacji wigkszo$¢ instruktorow jego struktura organizacyjna
zostata w znacznej mierze rozbita®.

W czasie Il wojny $wiatowej KSMM 1 harcerstwo zasilalo szeregi partyzantow,
walczac w obronie ojczyzny zgodnie z ideatami organizacji, w ktorych si¢ wycho-
wali.

3. Sytuacja po II wojnie Swiatowej

II wojna $wiatowa i powojenne przeksztatcenia granic przyniosty radykalna
zmiang sytuacji. Eksterminacja narodu zydowskiego i przesladowania spowodowa-
ty, ze Polska stala si¢ krajem niemalze jednolitym wyznaniowo, liczba przedstawi-
cieli innych wyznan zmalata do wartosci, mozna nawet powiedzie¢, sladowej**.

Od samego poczatku wladze komunistyczne dawaty do zrozumienia, Ze nie
bedzie powrotu do takich stosunkoéw na linii panstwo — Koscidt, jakie istnialy
w okresie migdzywojennym. Z biegiem czasu sytuacja stawata si¢ dla Kosciota co-
raz trudniejsza. Ko$cidt poddawany byt niewidocznej, ale stopniowo rosnacej presji
ze strony wiadz*.

12 wrzesniu 1945 r. komunisci jednostronnie zerwali konkordat ze Stolica
Apostolska. Kosciot w Polsce stracit w ten sposob osobowo$é prawna®®. Wedtug
oficjalnej propagandy stalo si¢ to z winy Kosciota; w rzeczywistosci jednak chodzito
o rozdzielenie Kosciota od panstwa, gdyz ten nabierat coraz wigkszego znaczenia,
co bynajmniej nie byto wladzy na reke. Nasilaty si¢ aresztowania ksigzy?’.

Wiadze mialy roéwniez na celu eliminacjg religii ze szkot, poniewaz powszechnie
na nig uczgszczano, mimo ze wydane przez panstwo okolniki zwalniaty mtodziez
z tego obowiazku. Mimo takiego stanowiska wladz komunistycznych, w latach 40.
nadal funkcjonowato Katolickie Stowarzyszenie Mtodziezy Mgskiej na terenie me-
tropolii poznanskiej i krakowskiej. Niestety nie doszto do wznowienia KSMZ?,
a w jego miejsce powolano Zywy Rozaniec Dziewczat (ZRD). Reaktywowano

3 Tamze, s. 36-40.

3 A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Kosciot w Polsce (1945-1989), Krakow 2003, s. 13-50.

3 Tamze.

3 Nowy Konkordat z Watykanem zostat podpisany dopiero 28 lipca 1993 r., natomiast doku-
menty ratyfikacyjne podpisat prezydent A. Kwasniewski 23 lutego 1998 r.

37 A. Dudek, R. Gryz, Komunisci i Koscidt..., s. 13-50.

38 Przynajmniej nie wszedzie. Autor odnalazt w powojennym zasobie Archiwum Panstwo-
wego w Gorzowie Wlkp. Statut Katolickiego Stowarzyszenia Mtodziezy Zenskiej. Wedhug
statutu celem podstawowym bylo: ,,wyrabianie cztonkin na §wiatlych i czynnych cztonkoéw
Kosciota katolickiego, przygotowanie ich do indywidualnego i zbiorowego apostolstwa
Chrystusowego oraz szerzenie zasad katolickich poprzez wszystkie dziedziny zycia i kultu-
ry, dla dobra i pozytku Kosciola katolickiego i Polski. Zadaniem KSMZ byto: 1. krzewie-
nie prawd religii katolickiej, jej zasad moralnych i praktycznych w zyciu indywidualnym
i zbiorowym,; 2. krzewienie katolickiego ducha obywatelskiego i zrozumienie spraw pan-
stwowych; 3. szerzenie zagadnien i idealow kobiecych w oparciu o zasady katolickie itd.”.
APG, PPRN i UP w Gorzowie Wlkp., sygn. 1876, s. 73-80.
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dziatalno$¢ takze innych organizacji, jak Sodalicje Marianskie czy tez Kola
Ministrantow. Istniaty takze szkoty katolickie (glownie zakonne), obecni byli dusz-
pasterze w harcerstwie, w mtodziezowej przybudéwce PCK itd. Kosciot angazowat
si¢ w dzialalno$¢ charytatywna, w ktorej to brata udzial mtodziez (Caritas, Tygodnie
Mitosierdzia, zbiorki pienigzne TPKUL od 1946 r.). Kosciot posiadat rowniez zaple-
cze drukarskie i prasg katolicka, w tym pisma adresowane do mtodziezy i dzieci (np.
»Rycerz Niepokalanej” i ,,Maly Rycerz Niepokalanej”). Obecny byt takze ze swoja
nauka w szkole publicznej, tak poprzez modlitwy przedlekcyjne, krzyze w salach,
$piew, jak i obecno$¢ szanowanego na ogot prefekta, religijnego i patriotycznego
srodowiska nauczycieli, a konczac na istnieniu w biblioteczkach szkolnych prasy
katolickiej*’.

Jednak z miesiaca na miesiac rosta sita rezimu komunistycznego. Wyrazne po-
gorszenie stosunkow panstwo — Ko$ciot nastapito jesienig 1947 r., po wydaniu przez
Episkopat obradujacy na Jasnej Gorze listu do wiernych, w ktorym wezwano do
bojkotu prasy antyreligijnej oraz zaprotestowano przeciw ateistycznej indoktrynacji
mlodziezy, a takze ograniczaniu swobdd obywatelskich i nasileniu cenzury. List byt
rezultatem oceny polityki panstwa wobec Kosciola, jakiej dokonali biskupi podczas
Konferencji Plenarnej Episkopatu w dniach 5-7 wrze$nia 1947 r. W odpowiedzi re-
zim w pierwszych dniach pazdziernika 1947 r. wydat rozporzadzenie zmuszajace
wszystkie zrzeszenia religijne (m.in. Sodalicj¢ i KSM) do poddania si¢ procedurze
rejestracji, co stanowilo oczywisty wstep do ingerencji w ich dziatalno$¢. Komunisci
postanowili wyeliminowa¢ konkurentow do procesu wychowania mlodego pokole-
nia. W 1948 r. powstaly kolejno dwie organizacje; Powszechna Organizacja ,,Stuzba
Polsce” oraz Zwiazek Mtlodziezy Polski (ZMP), ktorych zadaniem byto indok-
trynacja ateistyczna mlodziezy polskiej. 5 sierpnia 1949 r. wydany zostat Dekret
o zmianie niektorych przepisow prawa o stowarzyszeniach. Znosit on obowigzujace
dotad wylaczenie spod przepisow prawa o stowarzyszeniach zrzeszen majacych na
celu wykonywanie kultu religijnego, za wyjatkiem zwiazkow wyznaniowych praw-
nie przez panstwo uznanych. Wszystkie stowarzyszenia katolickie zostaty w kon-
sekwencji tego zmuszone do uzyskania w ciagu 90 dni formalnej rejestracji, pod
grozba rozwiazania i konfiskaty majatku; dotyczyto to zarowno zrzeszen posiadaja-
cych osobowos¢ prawna, jak i pozbawionych jej. Episkopat uznat dekret wiadz za
bezprawny i z dniem 3 listopada 1949 r., a wigc tuz przed uptywem 3-miesigcznego
okresu przeznaczonego na rejestracjg, zawiesit dziatalnos¢ wszystkich stowarzyszen
katolickich w Polsce. Jednak nie wszgdzie w jednym czasie organizacje katolickie
ulegly rozwigzaniu, m.in. niektore kota przeksztalcily si¢ w PCK, nadal probujac
prowadzi¢ swa dziatalno$¢®.

Po $mierci kard. A. Sapiehy, po procesie ksigzy z kurii krakowskiej w 1953 r.
i uwigzieniu abpa Eugeniusza Baziaka, pod duzych trudnosciach, jakie napotyka-
ty oddziaty KSMM i Zywy Rozaniec Dziewczat w swojej pracy, 7 lutego 1953 .
bp Franciszek Jop rozwiazal dekretem KSMM i ZRD w calej archidiecezji kra-

3 Tamze.
40 Tamze.
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kowskiej. Uczynit to w obecnosci ks. Jozefa Hajduka, prezesa KSMM Jana Kotyzy
i p.o. dyrektora ZRD Janiny Bogdanowiczéwny. ZRD i KSMM byty ostatnimi orga-
nizacjami mtodziezy katolickiej w archidiecezji krakowskiej (i w Polsce) dzialaja-
cymi nieprzerwanie do 1953 r. Wraz z ich rozwigzaniem zakonczyt si¢ pewien etap
dziatalnos$ci organizacji katolickich o duzych tradycjach i specyficznej formie pracy
wnoszacych znamienny wktad w zycie srodowiska katolickiego*'.

Mozliwosci oficjalnego (aczkolwiek bardzo ograniczonego i kontrolowanego
przez wladze) zrzeszania si¢ $wieckich nastapita po 1956 r., kiedy utworzone zo-
stato 5 pierwszych Klubow Inteligencji Katolickiej. Od lat 60. dynamicznie, cho¢
nie bez przeszkod, rozwijaly si¢ w Polsce wspolnoty apostolskie laikatu. Pierwsza
z nich byly Oazy zalozone przez ks. Franciszka Blachnickiego, ktore pdzniej przy-
braty forme masowego Ruchu Swiatto-Zycie. Drugim rodzimym ruchem laikatu
byta Rodzina Rodzin zatozona z inicjatywy prymasa S. Wyszynskiego. W latach 70.
implantuje si¢ w Polsce kilkanascie ruchéw rozwinigtych na Zachodzie w okresie
Soboru Watykanskiego II: Odnowa w Duchu Swigtym, Droga Neokatechumenalna,
Focolari, Wiara i Swiatlo itd.*

Bohaterowie Il wojny $wiatowej i czasow rezimu komunistycznego maja obec-
nie po 70-80 lat. Zywotno$¢ pokolenia II RP do dzi§ zadziwia i budzi lekka za-
zdro$¢. Pokolenie to, zyjace po wojnie w kraju i na emigracji, byto §wiadkiem oso-
bistych tragedii, $mierci najblizszych, a takze zbiorowych nieszczgs¢, ktore wiazaty
si¢ z utrata przez Polske niepodlegtosci na diugie dziesigciolecia. Pokolenie Polski
Walczacej nie zgigto karku, nie poddato sig. Pozostato takze wierne Kosciotowi
mimo przeciwnosci losu.

4. Konkluzje na dzis$

Nie sprawdzity si¢ prognozy, ze w miar¢ ksztaltowania si¢ nowoczesnego spo-
leczenstwa pluralistycznego koscioty w Polsce beda pustosze¢. Wiara spoteczen-
stwa wynika tu z trwalego miejsca, jakie religia uzyskata w polskiej kulturze. Wiara
Polakoéw staje sig coraz bardziej dojrzata, wynika tez coraz czgsciej nie tyle z wy-
chowania w rodzinie, co z osobistego wyboru. 19,8% badanych deklaruje, ze ich
wiara ma charakter poglebiony (dane z 2002 r.). Zaledwie 5,9% Polakow twierdzi,
ze nigdy nie bierze udziatu w praktykach religijnych.

Zycie religijne Polakow nie jest jednak wolne od paradoksow: powszechne za-
ufanie, jakim cieszy si¢ Kosciot, wspotistnieje z wybiorczym traktowaniem prawd
wiary. Powaznym wyzwaniem dla Ko$ciota jest stan moralnosci dnia codziennego
Polakow, szczegdlnie w sferze etyki seksualnej. Proces relatywizacji obserwuje sig
zwlaszcza wérdd mtodziezy. Wolnej mitosci i ,,seksu bez ograniczen” nie akceptuje

“'T. Biedron, Organizacje mlodziezy katolickiej w Polsce w latach 1945-1953, ,,Zeszyty Na-
ukowe Akademii Goérniczo-Hutniczej w Krakowie. Zagadnienia Spoteczno-Filozoficzne”
1991, z. 42, s. 298.

42 Ks. B. Kumor, Historia Kosciota, cz. 8: Czasy wspolczesne 1914-1992, Lublin 1995,
s. 506-515.
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przecigtnie zaledwie ok. potowa badanych. Podobnie wyglada stosunek do antykon-
cepcji. Wyzwaniem dla Kosciota w Polsce jest religijno$¢ mtodziezy, gdzie notuje
si¢ jej spadek, szczegolnie dotyczy to osrodkoéw wielkomiejskich.

Kosciot w Polsce — cho¢ zarzuca mu si¢ z zewnatrz klerykalizm — wykazuje duza
otwarto$¢ na nowe wspolnoty i inicjatywy laikatu. Ruchy apostolskie — tak jak w ca-
tej Europie — staja si¢ tu szansa formowania glgbszego zycia religijnego, szczeg6lnie
wsrod mtodych. Istnieje ponad 150 tego rodzaju inicjatyw, skupiajacych ponad 5%
spoleczenstwa.

Mimo ze nowe ruchy dynamicznie si¢ rozwijaja, to laikat — w swojej masie — wy-
kazuje mate zaangazowanie. Istnieje w Polsce problem laikatu ,,$piacego olbrzyma”.
Skutkiem tego jest mata aktywno$¢ organizacji katolickich w budowaniu spoteczen-
stwa obywatelskiego.

W obecnej sytuacji, jaka przezywa Kosciot w Polsce, Benedykt X VI zaapelowat
wyraznie o wspolprace wszystkich srodowisk tworzacych Kosciot: biskupow, du-
chownych i $wieckich. Wérod najwazniejszych zadan papiez wskazuje na zaangazo-
wanie w duszpasterstwo mtodziezy i obecnos¢ Kosciota w kulturze.

Zusammenfassung

Abriss der Jugenseelsorge in der Zwischenkriegszeit in Polen
— Schlussfolgerungen fiir heute

Nach der Erlangung der Unabhingigkeit hat Polen einen gesellschaftli-
chen und politischen Nachwuchs gesucht. Diesen Nachwuchs fand sich in den
Jugendorganisationen der katholischen und nationalen Herkunft. Somit jeder drit-
ter Jugendliche gehorte einer Jugendorganisiation an, meistens einer katholischen.
Vor allem waren folgende Vereine populér: Katholischer Jugendverein, Marianische
Kongregation, Pfadfinderverein usw.

Ting et ex eum num zzrit dignim inibh et, quat lut wis autpat loborper am, conse
essim volore del etueros acipsusto odolummy nibh enim iure vel ullamco nseniam-
commy niam delit lummodolore minim zzrit prat lute conum quat iniam, susto dolo-
bor aut velit alit at inisl euisi.

Ommy nostie molumsa ndrerci duisit, vel irit ad tio consecte feuguer cidunt lut
irilis alisim venisit alisit ipit iliquismod eliquisit nullaore facincipit nons deliquis
dunt num iusto od modions equat. Ignim ing eliquam consequisci blaor sequat. Ut
laor aliquat. Giat.

Quisit dio exero consed te modolobore et, ver sed dio delesse ea acilluptat, sim
aut praesequi tem er sim erci essisl utatum zzrit aut laortie modipisim aci ex erci te
verat luptat luptat wiscidui ex el ero cor se minibh euis eratum zzril ea acilit ad tisi-
sim elesse tat alit, sisi.
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Syndrom Judasza. Teologiczna perspektywa utraty nadziei

Wspolczesna teologig i antropologi¢ niepokoi¢ musi wysoki poziom pesymizmu,
ktory coraz mocniej i wyrazniej wpisuje si¢ w zycie czlowieka doby wspotczesne;.
Jest on czg$cia — postrzeganej z szerszej perspektywy — sytuacji i kondycji ludzkiej
osoby, realizujacej swdj byt w przestrzeni pomigdzy dokonanym juz odkupieniem
a do$¢ czestym (szczegolnie od oswiecenia) zamykaniem si¢ nan cztowieka, za-
réwno na poziomie intelektu, jak i ducha. Owe zamknigcie jest efektem nie tylko
idei podwazajacych (badZz negujacych) transcendentny i duchowy wymiar ludzkie-
go zycia, ale takze jego psychoorganicznej struktury. Stad tez nowe tre$ci antropo-
logiczne méwia o dramacie tegoz zycia, o wewngtrznym konflikcie i nieustannej
genezie cztowieka. Jest on bytem dynamicznym. Istnieje, ale rowniez nieustannie
si¢ wydarza, staje si¢ soba lub od siebie odpada. W jego wiasnych decyzjach i wy-
borach rozgrywa si¢ jego wlasny los. Istnienie czlowieka ma charakter problema-
tyczny, nierozstrzygnigty, wciaz otwarty i dramatyczny. Bedac istota dramatyczna,
W przestrzeni swojej wolnosci, jest zarazem istota paschalng, przechodzaca przez
calg skalg mozliwos$ci decyzji i dziatan, ktoére przyczyniaja si¢ do jego ocalenia lub
zagubienia'.

Do najwyrazniejszych dzi§ aspektow tego dramatycznego charakteru ludzkiej
egzystencji bez watpienia nalezy odchodzenie i zarzucanie nadziei, jako wyrazna
przyczyna wspomnianego pesymizmu. Skala i forma tego zjawiska, skadinad wcale
nie nowego, jest zdecydowanie niepokojaca, o ile nie porazajaca, do tego stopnia,
ze mozemy przypisa¢ mu miano dos¢ powszechnego i trwatego egzystencjatu. I to
wlasnie kieruje nas ku probie okreslenia tej sytuacji mianem syndromu Judasza, jako
biblijnego tta dla teologiczno-antropologicznych rozwazan. Czym jest 6w syndrom
Judasza? Dlaczego cztowiek, zyjacy w epoce dynamicznego rozwoju cywilizacyj-
nego 1 technologicznej ekspansji, coraz czgsciej i mocniej pograzony jest w ,,bez-
nadziei”?

1. Dramat Judasza — zarys analizy krytycznej

Dramatyczna postac¢, jaka niewatpliwie jest Judasz, wbrew pozorom mozemy
uwaza¢ za wzorzec/symbol zarzucenia nadziei przez czlowieka ery nowozytnej
i wszelkich tego dramatycznych konsekwencji. Wielkos$¢ i skala, specyfika i zna-
czenie jego dramatu, zarowno w $wietle analizy biblijno-teologicznej, jak i1 antro-
pologicznej, pozwalaja na ukonstytuowanie i opisanie zespolu przyczyn, uwarun-
kowan oraz zalezno$ci dla wspotczesnych objawow porzucania nadziei i okreslenie
ich mianem syndromu. Mozemy zatem cho¢by w hipotetycznym zarysie wykaza¢

''W. Hryniewicz, Dramat nadziei zbawienia. Medytacje eschatologiczne, Warszawa 1996,
s. 46.
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swoistg analogi¢ sytuacji i kondycji tegoz ucznia Jezusa do sytuacji oraz kondycji
cztowieka ery technologicznej i konsumpcjonistycznej. A przede wszystkim na tle
zycia i tragicznego konca apostota, ktory wydatl Jezusa, podjac rozwazanie nie mniej
dramatycznej sytuacji cztowieka dzis, ktorej istotna przyczyna jest brak nadziei.

W pierwszej kolejnosci musimy jednak poruszy¢ kwesti¢ samego Judasza i jego
oceny teologiczno-antropologicznej; podja¢ raz jeszcze krytyczna analiz¢ postaci,
ktora na sposob ostatecznie tragiczny bierze udziat w wydarzeniach zbawczych,
begdac ich waznym elementem. Istnieje pewien problem, polegajacy na tym, ze
w historii teologii (i chrzescijanstwa w ogole) Judasz jednostronnie i niemal bez-
krytycznie zamykany jest i klasyfikowany w pojeciu zdrajcy, przez ktorego ukrzy-
zowany zostat Jezus Chrystus. Zdrada jest jego najwigksza i jedyna wina. Jest jego
— po dzis wypowiadanym — przeklenstwem, a tym samym jedynym dramatem.
Ocenia sig go i rozwaza zawsze przez pryzmat Ostatniej Wieczerzy i nocnego spo-
tkania/pocatunku w Ogrodzie Oliwnym. Wokot tych wydarzen toczy si¢ zatem od
wiekow dyskusja, zarowno o samym Judaszu, jak i o konsekwencjach jego czynu
w odniesieniu do Chrystusa. Cale jego zycie, w nieraz spekulatywnych i niemal
jurydycznych analizach, oceniane i osadzane jest wlasnie w §wietle tych wydarzen
i faktow. I oczywiscie, akceptujac prawde, ze Judasz przyczynit si¢ do mozliwosci
pojmania Jezusa, a w konsekwencji catkiem posrednio do Jego ukrzyzowania, to nie
mozemy zapominaé, iz majac na wzgledzie tajemnice zbawienia, wlasnie w tych
ocenach i analizach — nawet w obliczu stow Jezusa o zdradzie (por. Mt 26,24) — po-
sta¢ Judasza jest czgsto zle rozumiana, a nawet zafalszowywana?. Szczegoélnie z per-
spektywy wspotczesnych analiz egzegetyczno-psychologicznych ,,sprawy Judasza”
(np. gdy chodzi o jego intencje, duchowe zaslepienie, ztudne oczekiwania i nadzieje
religijno-polityczne) niedopuszczalne sa cho¢by proby przypisywania mu odpowie-
dzialnos$ci réwnej odpowiedzialno$ci Wysokiej Rady i Pitata’. Niedopuszczalne sa
tym samym glosy bezposredniego badz posredniego jego potgpienia®. Czyz Jezus
w czasie Ostatniej Wieczerzy nie umywa mu nog? Czyz wobec nadchodzacego czy-
nu Judasza nie nazywa go do ostatniej chwili przyjacielem (por. Mt 26,50)?° Czyz
autorytatywnie i ostatecznie wydaje wyrok potgpiajacy?

Tak mocne i niemal wylaczne skoncentrowanie uwagi na zdradzie automatycz-
nie przystania w rozwazaniach nad postacia Judasza sprawe — jak si¢ wydaje — dla
niego o wiele bardziej dramatyczna i tragiczng w skutkach. Przystania zarazem kon-

2 Tamze, s. 108.

3 Por. F. Jockwig, Briickenschlag zu den Ostkirchen. Eine Auswahl seiner Aufsdtze, Wiirzburg
1993, s. 9-15.

4 Zreszta, ktéz moglby wiedziec, jakiego rodzaju zalem dotkniety byt Judasz, kiedy spo-
strzegl, ze Jezus zostatl osadzony i skazany na $mier¢: ,,Zgrzeszytem, wydawszy krew nie-
winng” (Mt 27,3-4), H. U. von Balthasar, Czy wolno mie¢ nadzieje, ze wszyscy bedq zba-
wieni?, Tarnow 1998, s. 170.

5 Blaise Pascal uwaza, ze Jezus nie widzi w Judaszu nieprzyjazni (tym samym i zdrajcy), ale
rozkaz Boga, ktorego kocha, dajac temu $wiadectwo poprzez nazwanie go przyjacielem.
Zob. B. Pascal, Mysli, Warszawa 2001, s. 332 (w uktadzie J. Chevaliera — nr 736). Szerzej
ten kontekst por. W. Hryniewicz, dz. cyt., s. 109-112.
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tekst teologiczny, ktory chcemy wpisa¢ w analiz¢ wspotczesnej kondycji cztowieka.
Chodzi o $mier¢ Judasza, ktorej forma byto samobojstwo: ,,Rzuciwszy srebrniki ku
przybytkowi, oddalit sig, potem poszedt i powiesit si¢” (Mt 27,5). Tu tkwi, w na-
szym ujeciu, drugi — znacznie wigkszy — dramat Judasza, ktoérego zarzewiem i bez-
posrednia przyczyna jest utrata nadziei. To jest prawdziwe centrum i apogeum dra-
matu przeradzajacego si¢ w demonizm. Mozliwa i — jak si¢ zdaje — dopuszczalna jest
opinia, iz wlasnie taka forma $§mierci, jeszcze bardziej niz ,,pocalunek w Ogrodzie
Oliwnym”, stanowi punkt oceny Zycia Judasza. Jest swoistym miejscem krytycz-
nym, objawiajacym ciemna strong¢ jego egzystencji i jego zagubienie, a przede
wszystkim pustkg duchowa. Nie zdradg zatem, a przynajmniej bardziej niz zdradg,
to samobdjstwo nalezy postrzegac¢ jako demoniczny moment w jego pelnym tajem-
nic, wewngtrznie sprzecznym, dwoistym, a ostatecznie tragicznym losie. Przeciez
wobec ,,zdrady” Judasza o wiele cigzszym gatunkowo grzechem byto wszakze trzy-
krotne wyparcie/wyrzeczenie si¢ Jezusa przez Piotra: ,,Nie znam tego cztowieka”
(Mt 26,72 1 74, por. w. 70 oraz Mt 26,31-35). To byta prawdziwa zdrada. A jednak
Piotr, mimo stow Jezusa: ,,kto si¢ Mnie zaprze przed ludzmi, tego zaprg si¢ i Ja przed
moim Ojcem, ktory jest w niebie” (Mt 10,33), ,,wyszedl na zewnatrz i gorzko zapta-
kal” (Mt 26,75), poczut wstyd i zal do glebi serca, a w ostatecznosci nie stracit na-
dziei na Boza/Chrystusowa przebaczajaca Mitos¢. Trwa w niej. Dlatego tez w dzien
Zmartwychwstania biegnie do grobu, by go zobaczy¢ pustym. I moze si¢ juz nie ba¢
Tego, ktorego trzy razy zdradzit®, bo byta w nim nadzieja petna, prawdziwa i ufna.
Nadzieja ocalajaca i odradzajaca. W nadziei Piotr zwycigzyl, stajac si¢ niewzruszo-
na skalq wiary. Tej samej nadziei, ktora uratowata Piotra, zabrakto Judaszowi, co
spowodowato jego tragiczny koniec. Bez tej nadziei stat si¢ prawdziwym ,,synem
zatracenia”. A wystarczyta tylko nadzieja, bo do ocalenia byto blisko. Judasz uswia-
damiajac sobie swoj czyn, takze — jak Piotr — poczut wstyd i zal: ,,Zgrzeszylem,
wydawszy krew niewinng” (Mt 27,4). Jednak nadzieja, a wraz z nia wiara w Boze
mitosierdzie, w nim umarta. Wszystko dla niego byto juz skonczone. W bez-nadziei
wydat siebie nie w rece Boga Ojca, ale w catkowita noc samotnosci’.

Dramat Judasza, jego niemal ontologiczny brak nadziei, bierze si¢ stad, ze jako
wybrany i wezwany po imieniu, Zywi si¢ czyms$ innym (wtasna prawda, a nie prawda
Boza), nie Jezusem. Oddaje si¢ komus$/czemus innemu, a nie tym, ktérym w Jezusie
trzeba stuzy¢ (por. J 12,3-8)%. Taki stan najpierw ostabia nadzieje, przefatszowuje
ja, a nastgpnie od niej odrywa. Zaciemnia nadziej¢ prawdziwa, ktora Bog ofiarowat
mu w swoim odwiecznym Synu, Jezusie Chrystusie, i albo rodzi falszywa utopig,
albo wprowadza w ciemnos¢ nocy. Taki cztowiek nie wierzy juz Bogu, a nawet sa-
memu sobie. Nie moze juz zy¢ nadzieja, nie moze wigc w niej czué si¢ bezpieczny.

¢ Por. H. U. von Balthasar, Chrzescijanin i lek, Krakow 1997, s. 44 i n.

7 Por. W. Hryniewicz, dz. cyt., s. 111 i n. Naturalnie nie wchodzimy tu w przestrzen soteriolo-
giczno-eschatologicznego osadu Judasza. Tylko bowiem wzorkiem nadziei siggna¢ moze-
my na druga strong niedostepnej tajemnicy, w glab tajemnicy mitoéci przebaczajacej, ktora
wraz z grzechem $wiata (por. J 1,29) wzigta na siebie tragiczny los Judasza. Tamze, s. 112.

8 T. Wectawski, Powiedzcie prawde, Krakow 2003, s. 65.

97



STUDIA PARADYSKIE tom 20

Pozostaje zatem bez-nadzieja i to wszystko, co ona z sobg niesie: samotno$¢, roz-
pacz, $mier€.

Nadzieja jest zawsze murem rozgraniczajacym pomigdzy bytem a nicoscia. To
znaczy nadaje sens istnieniu, nawet w najbardziej dramatycznym i granicznym mo-
mencie zycia. W Judaszu 6w mur runat. Skoro nic nie chroni egzystencji przed bez-
nadzieja, skoro nie ma juz nic, nie ma juz sensu i nic nie da si¢ uratowac, to pozostaje
tylko rozpacz kierujaca ku $mierci rozumianej jako niebyt. W takiej sytuacji zna-
lazt si¢ Judasz. W takiej tez sytuacji zdaje si¢ coraz czesciej odnajdywac cztowieka
wspotczesna mysl teologiczno-antropologiczna.

2. Nadzieja odrzucona — echo ciemnej strony ludzkiej egzystencji

Dramatyczna, cho¢ czgsto niezauwazalna, kondycja duchowa cztowieka swoj
najcigzszy wymiar odnajduje w niemal chronicznym, przejawiajacym sig na rozne
sposoby i o roznych konsekwencjach, braku nadziei. Niestety, zarzucanie nadziei
traktowane jest jako pewien naturalny proces rozwoju cywilizacyjnego i technolo-
gicznego, a zarazem — paradoksalnie — coraz wigksza bezsilno$¢ wobec Igku i stra-
chu, cierpienia i $mierci. Te ostatnie zreszta jawia si¢ dzi$ jako rzeczywisto$ci nie-
mal banalne, niedostrzegalne, wobec ktorych nalezy zachowac obojgtnosé¢. Nadzieja
staje si¢ wigc albo niepotrzebna, albo postrzegana jest jako utopia, uboczny efekt
duchowych mrzonek cztowieka. Tym samym w ludzko$¢ wdziera sig z ogromna sita
syndrom Judasza. Swiadomie badz nie, staje ona na krawedzi sensu swojego istnie-
nia, coraz bardziej oddalajac si¢ od swego zrodta i swojej ontologicznej przysztosci.
Co jest tego zrodtem? Gdzie i kiedy cztowiek rozpoczat marsz ku bez-nadziei i jakie
sa jej przyczyny?

2.1. Geneza (dramatu) zarzucenia nadziei

Z poziomu antropologii teologicznej nie trudno dowiesc¢, ze fundamentalne zrodta
epoki porzucenia nadziei tkwia w relacji dzisiejszego cztowieka do Boga — Stworcy;
w radykalnym odwrocie, nie tylko na poziomie idei, ale rowniez w przestrzeni bez-
posredniego odniesienia do Stworcy, a z pewnoscia w ogromnym usamodzielnie-
niu si¢ czlowieka, opartym na do$¢ mocno wypaczonym pojeciu wolnosci® i skoku
cywilizacyjnym; wreszcie na probach relatywizacji i subiektywizacji prawdy obja-
wionej'?. Dlatego do niebywalych rozmiaréw urosta pokusa, by dziata¢ bez Boga.
Czlowiek zyje i zywi sig¢ przekonaniem, ze wszystko mozna wytworzy¢ (bez Boga),
a jego zycie zaczyna zamykac si¢ w granicach rzeczy, ktore potrafi wytworzyc¢ i re-
alnosci, ktore potrafi dowies¢. W takim Swiecie w pewnos¢ przechodzi przekonanie,

° Szerzej na temat idei i koncepcji wolno$ci w naszym aspekcie por. C. Valverde, Antropolo-
gia filozoficzna, Poznan 1998, s. 245-250; W. Pannenberg, Czfowiek, wolnosé, Bog, Krakow
1995, s. 47-61.

1 Por. Dominus lesus nr 4. J. Buxakowski, Wiecznosé i czlowiek. Eschatologia, Pelplin 2001,
s. 18.
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ze to, czego cztowiek sam nie wytworzyl, nie istnieje, a pytanie o Boga odchodzi
w niepamig¢''; nie ma sensu. Bog jako nadzieja i oparcie nie jest juz potrzebny. Latwo
wigc ignoruje si¢ Boga lub pytania o Niego oraz to wszystko, co z Nim zwiazane.
Ludzko$¢ — zauwaza A. J. Heschel — nauczyta sig stucha¢ kazdego ,,ja” z wyjatkiem
,Ja” Boga, a cztowiek naszych czaséw dumnie zaczyna oswiadczaé, ze zadna istota
nie jest mu obca, z wyjatkiem wszystkiego, co boskie. Pewnos¢ co do mozliwosci
cztowieka, co do tego, ze sam moze znalez¢ pokoj, doskonatos¢ i sens egzystencji,
osiagneta wrecz graniczne wymiary: juz wszystko nalezy do cztowieka i nic nie
moze si¢ nie uda¢. Takie warunki skadinad rodza przestrzen dla idei zarzucania na-
dziei, o dwu diametralnie przeciwnych koncepcjach. Wedtug jednej, cztowiek jest
zbyt potezny, by potrzebowac boskiego przewodnictwa, druga za$ — skrajnie pesy-
mistyczna — mowi, iz cztowiek jest zbyt maty, by zastugiwa¢ na Boza pomoc'.

Pierwsza kategoria jest rdzeniem idei samowystarczalnosci cztowieka, wygoro-
wanej §wiadomosci o sobie samym, ktora zasadza si¢ na generalizacji: z faktu, ze
technologia mogla rozwiaza¢ niektore problemy, wyciagnigto — naturalnie bledny
—wniosek, iz moze rozwiaza¢ wszystkie problemy. Czlowiek sam dla siebie staje si¢
nadzieja 1 wybawieniem, a spoleczne reformy wylecza wszystkie choroby i wyeli-
minuja wszelkie zto tego $wiata. Tymczasem cztowiek wciaz do§wiadcza, ze chleb
i sita, technologia i wiedza nie zbawia ludzkosci. Odkryto, Ze rozum wszak moze
by¢ przewrotny, a nauka nie zapewni bezpieczenstwa'’. Rozczarowanie spotyka
cztowieka na kazdym kroku: ,,To nie tak miato by¢!”. Tym samym, skoro Bog nie
jest juz brany pod uwagg, a cztowiek jednak nie moze wypekic tej luki (braku Boga
jako nadziei), nie moze sam si¢ zbawic, to ostatecznie kazda bezsilnos¢ cztowieka
wobec dramatycznych sytuacji staje si¢ stanem bez-nadziei.

Roéwnie silnym zrédtem odrzucenia nadziei jest, bgdaca w nurcie oswiecenio-
wo-modernistycznym, ateizujaca idea naukowego materializmu, wykluczajaca
mozliwo$¢ nadziei na przysztos¢ cztowieka. W tej wizji cztowiek jest produktem
przypadkowych przyczyn, a rozpacz alternatywa dla nadziei, bedacej rzekomo for-
ma myslenia zyczeniowego!'*. Bertrand Russell, programowo opowiadajacy si¢ po
stronie rozpaczy uwaza, ze cztowiek jest produktem przypadkowych przyczyn. Jego
poczatek i Igki, nadzieja i wiara, sa wylacznie rezultatem przypadkowego uktadu
atomow. Wszystkie jego trudy, poswigcenie 1 wielko$¢ skazane sa zatem na zagtade
w ostatecznej $mierci uktadu stonecznego. Nie ma nic, nie ma juz zycia poza gro-
bem'. Koncepcje pesymistyczne tkwia w sekularyzujacym nurcie wezesniejszych

' J. Ratzinger, Bog i swiat. Wiara i Zycie w dzisiejszych czasach, Krakow 2005, s. 23.

12°A. J. Heschel, Bdg szukajqcy czlowieka. Podstawy filozofii judaizmu, Krakow 2007,
s. 215.

13 Tamze, s. 216.

4'W. Hryniewicz, Teraz trwa nadzieja. U podstaw chrzescijaniskiego uniwersalizmu, Warsza-
wa 2006, s. 333. Por. R. A. Cohen, Postmodernistyczna filozofia zydowska, w: D. H. Frank,
O. Leaman, Historia filozofii zydowskiej, Krakow 2009, s. 907 i n.

15 B. Russell, Why I Am Not a Christian and Other Essays on Religion and Related Subjects,
New York 1957, s. 107. Zreszta, ten swoisty pesymizm Russella ujawnia si¢ rowniez na
ptaszczyznach innych jego odniesien, chociazby w ujeciu idei 1 koncepcji filozofii, por.
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prob negowania zarowno zycia duchowego, jak i metafizycznych odniesien cztowie-
ka. Wiaze sig to z odrzuceniem mozliwosci poszukiwania i znajdywania odpowiedzi
na fundamentalne pytania o byt ludzki, jego sens i przeznaczenie, znaczenie i pocho-
dzenie'®: nie ma Boga, nie ma sensu, nie ma nadziei. Jest tylko cztowiek o sennym
marzeniu bycia Bogiem (Feuerbach, Sartre)'”.

Negowanie prawd Bozych, Bozego wplywu na ludzka dole, a wreszcie Niego
samego, oraz materializm 1 jego przestanki, wobec ktorych obietnice religii staja si¢
bezskuteczne, gdyz nie mozna ich zweryfikowa¢ bezposrednio'®, niezaprzeczalnie
leza u podstaw mentalnego wymierania nadziei w zyciu cztowieka. Ale u podstaw
tych leza rowniez codzienne, przerastajace ludzkie mozliwosci, problemy egzy-
stencjalne, ktore nawet w $wiecie ,,nieograniczonych mozliwos$ci” stajq si¢ punk-
tami krytycznymi. Naturalnie, tatwo$¢ z jaka owe problemy u$miercaja nadzieje,
jest robwniez $cisle zwigzana z powyzszymi aspektami; sa wreez ich cichym echem
i ciemnym ttem. Do gléwnych probleméw, bedacych droga do porzucenia nadziei
i jej dramatem, zaliczy¢ mozemy samotno$¢. We wspotczesnym $wiecie cztowiek
zdany jest przede wszystkim na siebie, odczuwa bardziej niz kiedykolwiek swa
samotno$¢'®. Zyjac w $wiecie globalnym, w $wiecie nieustannego pedu i nieogra-
niczonych ludzkich mozliwosci, ale zarazem w tlumie, do§wiadcza niespotykane;j
dotad przez wieki samotnosci. Izoluje ona czlowieka w jego codziennosci i w jego
$mierci®’. Zdaje si¢ by¢ brutalnym i gwaltowanym koncem, powodujac, ze zbedne
sa/staja si¢ pytania o Boga i o nadziej¢ na przysztos¢ w wiecznosci. W samotnos$ci
$mierci jawia si¢ one (Bog i wieczno$¢) jako iluzja i nierzeczywisto$¢?!. Niejako
siostra samotnosci w odbieraniu nadziei jest cierpienie i ludzka bezsilno$¢ wobec
niego. Cierpienie, cho¢by w formie choroby, moze doprowadzi¢ do niepokoju, do
zamknigcia si¢ w sobie, do rozpaczy i buntu przeciw Bogu?. Taki stan zreszta nie
wywoluja tylko choroby i wojny. Cierpienie, a przez nie brak nadziei rodzi si¢ tam,
gdzie wkrada si¢ bezrobocie i bezdomnos¢, ubdstwo i gtod, poczucie zawodu i bra-
ku sprawiedliwosci, pogarda i Zycie na marginesie. Cata ta ngdza pcha do rozpaczy.
Z pewnoscia temu wszystkiemu sprzyja rowniez coraz bardziej pogarszajacy sig ob-
raz dobrego Boga w zyciu i doswiadczeniu cztowieka. Boég w tych obrazach jawi sig
jako surowy i karzacy, bardziej sprawiedliwy niz mitujacy Absolut®. Wszystkie te
negatywne do$wiadczenia zdaja si¢ OW obraz niszczy¢, podwazajac zarazem wolg
istnienia, a przede wszystkim wptywajac na ostabienie badz zarzucenie nadziei.

tenze, Problemy filozofii, Warszawa 1995.

16 Por. H. U. von Balthasar, Teodramatyka, t. 1: Prolegomena, Krakow 2005, s. 480 i n.

17 Por. J. P. Sartre, L étre et le néant, Paris 1943, s. 621-631.

18 Por. W. Hryniewicz, Chrzescijaristwo nadziei. Przysziosé¢ wiary i duchowosci chrzescijan-
skiej, Krakow 2002, s. 18.

1 R. E. Rogowski, Ogieri i stowo, Katowice 2005, s. 73.

20 Por. G. Scherer, Filozofia smierci. Od Anaksymandra do Adorno, Krakow 2008, s. 19.

2L A. von Speyr, Tajemnica smierci, Poznan 1999, s. 14,

22 Katechizm Kosciota Katolickiego, Poznan 1994, nr 1501 (dalej: KKK).

2 Por. W. Hryniewicz, Nadzieja uczy inaczej. Medytacje eschatologiczne, Warszawa 2003,
s. 262-265

100



Artykuly

Na kazdym z tych miejsc ludzkiego Zycia widzimy opor wobec nadziei**. Takie
zycie, zycie bez Boga albo wbrew Bogu, na wiasny rachunek, z przekonaniem
o wlasnej wszechmocy we wspotczesnym $wiecie, staje si¢ wrgez ciemnym tlem
zarzucania nadziei. Staje si¢ brzemieniem, ktore przynosi dramatyczne skutki.

2.2. Antropologiczne skutki odrzucenia nadziei

Wobec perspektywy utraty nadziei, cztowiek ucieka od mysli o swojej przyszto-
$ci, zastgpujac ja poszukiwaniem szczgScia tu i teraz. Rzuca si¢ w wir pracy zawo-
dowej, hedonistyczny konsumpcjonizm, praktyczny materializm (bogactwo, stawa,
wladza). Popularne sa réwniez poszukiwania form ezoterycznych i spirytualistycz-
no-religijnych, pozbawionych wiary osobowej, jako technik uszczgsliwiajacych®.
W tej ucieczee jednak wcezesniej badz pdzniej spotyka cztowieka ogromne rozczaro-
wanie. Wszyscy ,,bogowie” zawodza, nie przynoszac ani ukojenia, ani zapomnienia.
Takie szczgscie jest tylko chwila, a po niej niejednokrotnie, czasem dopiero pod
koniec zycia przychodzi pustka samotnosci i cierpienia, a w najlepszym wypadku
niepewno$¢ i bez-nadziejne oczekiwanie $mierci. W bez-nadziei przychodzi nicos¢
wywolana nieobecnoscia Tego, ktory powinien by¢ w tej nicosci obecny i ja wy-
pehia¢ — tworzy¢ petnig*. Owa nico$¢, poprzez $wiadomos¢, ze nie ma juz wila-
dzy nad $miercia, chociaz miato si¢ poczucie, jakoby wszystko nalezato i zalezato
od cztowieka, rodzi — bedacy w catkowitej opozycji do nadziei — Igk i strach, jako
spodziewanie si¢ zta albo bolu?’. W ten sposob samo zycie staje si¢ lgkiem, ktory
rodzi rozpacz. Jej elementami sktadowymi sa: podejrzliwos¢ wobec samego siebie
i drugiego, ucieczka przed $wiatem oraz przed mysleniem o sobie i sensie wlasnego
zycia, strach przed uczuciami, mitoscia i wiara. Pojawia si¢ obwinianie drugiego
0 swoje niepowodzenia, a wraz z nim kltamstwo®. Stowem — w bez-nadziei i jej
sktonnosci do ucieczki pojawia sig wszystko, co bezposrednio lub posrednio nisz-
czy czlowieka i jego egzystencje. Warto jeszcze zauwazyc¢, iz ten lgk moze pojawié
si¢ rowniez z plaszczyzny pytan o charakterze teologicznym. Brak nadziei badz jej
ostabienie moze rodzi¢ Igk, ze rzeczywiscie Bog okaze si¢ wielkim ludzkim samo-
zhudzeniem, niemadra wymowka, beznadziejna proba ukrycia prawdy o cztowieku
i $wiecie. L¢k, Ze z nieublagana pewnoscia okaze sig, iz naprawdg nie ma na co cze-
ka¢; niczego lepszego, niczego pigkniejszego, niczego bardziej wzniostego niz to,
czego doswiadczamy na co dzien, nie ma, nigdy nie bylo i nie bedzie®.

2 Por. T. Wectawski, Krélowanie Boga. Jeszcze trzy objasnienia wyznania wiary Kosciota,
Poznan 2005, s. 27.

% Por. J. Ratzinger, dz. cyt., s. 24 i n.

26 H. U. von Balthasar, Chrzescijanin i lek, s. 84.

27 A. J. Heschel, dz. cyt., s. 99.

28 Por. tamze, s. 482.

2 T. Wectawski, Krélowanie Boga. Trzy objasnienia wyznania wiary Kosciota, Poznan 2004,
s.3911in.
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Zycie pozbawione nadziei staje sig zyciem pozbawionym sensu; zyciem, o ktore
nie warto juz dalej zabiegac¢ i pyta¢®. Takie zycie w ztudnym i falszywym obrazie,
w lgku 1 niepewnosci, zaczyna ciazy¢. Cztowiek odkrywa, ze nie majac nadziei, nie
moze juz radowac sig¢ zyciem i go planowac. Nie majac oparcia w Bogu i cztowieku,
bez jakichkolwiek perspektyw, zaczyna za posrednictwem fatszywej idei wolnosci
kierowa¢ si¢ ku dramatycznej ucieczce i decyzji — ku $mierci samobodjczej. Bez-
nadzieja bowiem sugeruje, ze jedynym logicznym dzialaniem cztowieka powinno
by¢ samobdjstwo, jako wyobcowanie od egzystencji przynoszacej jedynie lgk i roz-
czarowanie (A. Camus)?!.

Samobojstwo jako decyzja nalezy do najdramatyczniejszych i najtragiczniejszych
skutkéw utraty nadziei. Jest kwestionowaniem daru zycia jako najwigkszego dobra
i prawa natury. Jest wznoszeniem si¢ ponad nie, ze wzgledu na deprecjacjg jego
wartosci, a tym samym jako negacja jego Dawcy. To nie tylko rezygnacja z zycia,
ale to najwicksze pozbawienie tozsamosci swojego wiasnego ,,ja”2. Jest typowym
przyktadem zakonczenia zycia (z)rodzonego w lgku, pozbawionego $wiata wartosci
duchowych i moralnych. Zycia, w ktérym pozbawiony celu postep byt surogatem
wiary w zycie wieczne, a fatsz i utuda byly pozywka®.

Nie da sig ukry¢, ze kierunki i idee, ktore w watpliwo$¢ poddaty i zanegowaly
wszystkie wyzsze i nadprzyrodzone warto$ci, a wraz z nimi ich Dawcg, przygoto-
waly podatny grunt pod rozpacz budowana na bez-nadziei. Staly si¢ plaszczyzna,
na ktorej rownie tatwo zaprzeczy¢ istnieniu Boga, co popetni¢ samobojstwo**. Brak
nadziei to poczucie daremnosci i bezuzytecznosci, to droga do przygnebienia, ze
wzgledu na utude i utopig wlasnej wielkosci. To irytacja wlasnym zyciem i frustra-
cja z powodu niemoznosci jego dopelienia. To odrzucenie rozpoznania subtelnego
uroku istnienia i jego znaczenia. Zycie bez nadziei to odrzucenie, a nie dar/oferta;
to odtracenie, a nie uznanie; to wycofanie zamiast poszukiwania®’. Takie Zycie to
w prostej linii odrzucenie przysztosci.

2.3. Odrzucenie nadziei jako odrzucenie przysztosci

Nadzieja to nic innego jak miejsce, na ktérym cztowiek odnajduje siebie w per-
spektywie oczekujacej przysztosci. Wykazanie faktu, ze tam, gdzie konczy si¢ na-
dzieja, zycie szybko marnieje i zmierza do takiego stanu, w ktérym nie sposob juz
go akceptowac, a zatem zaczyna stacza¢ si¢ ku ciemnosci 1 nico$ci, wskazuje na
koniecznos¢ podjecia jeszcze jednej perspektywy. Otoz, zarzucenie nadziei, ktorej

30 Por. H. U. von Balthasar, Teodramatyka, s. 460 i n. E. Piotrowski, Teodramat. Dramatycz-
na soteriologia Hansa Ursa von Balthasara, Krakow 1999, s. 73.

31 C. Valverde, dz. cyt., s. 326 i n. Por. A. Camus, Mit Syzyfa i inne eseje, Warszawa 2004,
s. 67.

32 J. Améry, Hand an sich legen. Diskurs iiber den Freitod, Stuttgart 1976, s. 20, 30 1 33.

3 G. Scherer, dz. cyt., s. 27.

3% A. J. Heschel, Czfowiek nie jest sam. Filozofia religii, Krakow 2008, s. 83.

35 Tamze, s. 1661 242.
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najtragiczniejszym wyrazem/skutkiem jest Smier¢ samobojcza, jest ostatecznie for-
ma ucieczki od tego, co nadchodzi — odrzuceniem przyszlosci. Jest tym samym for-
ma ucieczki przed zaangazowaniem si¢ w t¢ przyszlos¢, niezaleznie od tego, jaka
mialaby ona by¢ i czym miataby by¢.

Odrzucenie nadziei staje si¢ automatyczna, cho¢ nie zawsze u§wiadomiong eli-
minacjg wszelkich egzystencjalnych plandw, mozliwosci i wysitkow, stowem — tego,
co miatoby nadej$¢ z przysztosci lub w niej oczekiwac¢. Chodzi tu zar6wno o ewen-
tualne, niezrealizowane plany tracacego nadzieje podmiotu, ale rowniez, a moze
przede wszystkim o plany wobec tegoz podmiotu, tworzone i stawiane ze strony
drugiego czlowieka oraz Boga. O ile ta przyszto$¢ moze w doczesnosci mie¢ zarow-
no dobre, jak i zte chwile, o tyle z pewnos$cia odrzucenie nadziei zaciemnia Zycie
wieczne jako przyszto$¢ pelna chwaty i mitosci. W ten sposob odrzucenie nadziei,
ktore konczy sig¢ odebraniem sobie zycia, jest odrzuceniem mitosci, mitosci oczeku-
jacej jako przysztosc.

Zyjacy w bez-nadziei i bez-nadzieja cztowiek, redukujacy $mier¢ do definityw-
nego bytowego konca, odbiera temuz zyciu calg jego warto$¢*®. Odbiera mu szansg
na wypelnienie i dopeienie tego, czym jest jako dar i zadanie. Tak samo czto-
wiek, odbierajacy drugiemu cztowiekowi nadziejg, odbiera mu ludzka przysztosc
i to wszystko, co ona moze/ma mu przynies¢. W ten sposob — skoro by¢ cztowiekiem
to mie¢ ludzka przyszto$¢ — odebranie cztowiekowi nadziei staje si¢ odebraniem mu
czlowieczenstwa.

Jednym ze zrddet tej i tak radykalnej/ostatecznej postawy wobec nadziei i przy-
noszonej przez nig przysztosci, jest wczesniejsze, niezwykle iluzoryczne dazenie
czlowieka, aby by¢ tam, gdzie go nie ma, zeby nie by¢ tym, czym jest i czym ma
by¢, ale by by¢ tym, czym nie jest i czym nie ma by¢. To dazenie bywa tak silne, ze
cztowiek jest gotow i$¢ za nim takze wtedy, kiedy wie, ze nie bgdzie z tego zadnej
rzeczywistej korzysci*’. Dramat zaczyna si¢ wowczas, kiedy przychodzi rozczaro-
wanie, kiedy okazuje sig, ze to wszystko jest niemozliwe, ze miato by¢ inacze;j.
Kiedy $wiadome, badz nie, pragnienia staja si¢ Slepym zautkiem, bez wyjscia i roz-
wigzania, nicoscia. Kto bowiem pragnie innego zycia, innego $wiata, innego siebie
zamiast tego, czym jest i czym ma by¢, ten w istocie pragnie $mierci*®. Popadajac
w bez-nadziej¢, wybiera Smierc.

Odrzucenie nadziei — szczeg6lnie zakonczone aktem samobodjczym — jako odrzu-
cenie ludzkiej przysztosci, nie jest jednakze tylko dramatem jednostki, ewentualnie
szerszego grona wokot tej jednostki. W perspektywie calego stworzenia jest drama-
tem o charakterze powszechnym. Kiedy bowiem zamyka si¢ przysztos$¢ cztowieka,
zamyka si¢ (lub ogranicza) rowniez zaplanowana przysztos¢ tych podmiotow, kto-
re z ta jednostka miaty do czynienia lub wiazaty jakies nadzieje. Zamyka sig cata

36 Por. G. Marcel, Homo violator. Wstep do metafizyki, Warszawa 1984, s. 156-157.

37 T. Wectawski, Krolowanie Boga. Dwa objasnienia wyznania wiary Kosciola, Poznah
2003,s. 107 in.

38 Tamze, s. 109.
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konstrukcja przysztosci. Albowiem nadzieja ma charakter uniwersalny i powszech-
ny, wiazacy z soba losy catego stworzenia®, a nawet dotyka samego Stworcy.

3. Teologiczne konsekwencje odrzucenia nadziei

Zarzucenie nadziei, zarowno na poziomie ludzkiej egzystencji, jak i w przestrzeni
metafizyczno-duchowej cztowieka (zwiazanej choc¢by z wiara w osobowego Boga),
przynosi skutki takze o charakterze teologicznym. Po czg$ci dlatego, ze bezposred-
nio dotyka Boga jako Stworce i jako gwaranta nadziei, a po wtore, poniewaz jest
decyzja wprost odnoszaca si¢ do istoty (natury) cztowieczenstwa, do jego ontolo-
gii. Skoro przysztoscia cztowieka (i Swiata) — w kazdym tego aspekcie — jest Bog,
i skoro nadzieja jest oczekiwaniem przysztosci jako gwarantowanego daru, a ktora
ostatecznie jest wlasnie Bog, to jakie konsekwencje dla relacji cztowieka do Boga
przynosi odrzucenie nadziei (bez-nadzieja)? Skoro wreszcie cztowiek jest obrazem
i podobienstwem Boga (por. Rdz 1,26) i ukoronowaniem stworzenia, to czyz odrzu-
cenie nadziei rodzi jakie$ skutki dla tegoz Bozego cztowieczenstwa?

3.1. Odrzucenie nadziei jako zarzucenie Bozego czlowieczenstwa

Katechizm Kosciota Katolickiego naucza, ze kazdy czlowiek jest odpowiedzial-
ny przed Bogiem za swoje zycie, ktore od Niego otrzymat. Bég pozostaje najwyz-
szym Panem zycia. Cztowiek jest zobowiazany przyjac je z wdzigcznoscia i chronié
ze wzgledu na Jego cze$C. Jest zarzadca, a nie wlascicielem zycia, ktore Bég mu
powierzyt*. Takie ujecie wyostrza jeszcze bardziej znaczenie ludzkiego istnienia/
zycia, ktore jako Boze podobienstwo i Bozy obraz staje si¢ Bozym czlowieczen-
stwem, skadinad ukoronowanym we wcieleniu, ukrzyzowaniu i zmartwychwstaniu
Bozego Stowa — Jezusa Chrystusa. W zwiazku z tym nalezy gruntownie zastanowic¢
si¢, co dzieje si¢ z owym Bozym czlowieczenstwem, a w nim z Bozym obrazem
i podobienstwem w cztowieku, ktory porzuca nadziejg.

Nadzieja, ze wzgledu na Boze podobienstwo, czyli Boze cztowieczenstwo, nale-
zy do ontologicznej struktury bytu ludzkiego. Cztowiek jest wszak obrazem Boga,
ktory to Bog jest nadzieja cztowieka i jej gwarantem, jej zrodtem i jej spetnieniem.
Dopiero z takiej perspektywy mozna podja¢ analiz¢ odrzucenia nadziei i jej teolo-
gicznych skutkow.

Zarzucenie nadziei ma niewatpliwie wplyw na postawg czltowieka, zard6wno
w relacji do drugiego cztowieka, jak i do calego stworzenia. Ma jednak przede
wszystkim bezposredni wptyw na wewngtrzna kondycje tego, dla ktérego nadzieja
umarta. Skoro nie ma nadziei, to jego zycie — przewaznie na poziomie nieu§wiado-
mionym — przestaje mie¢ jakakolwiek wartos¢. Jest to poczatek podazania drogg au-
todestrukcji. Uciekajac przed bez-nadziejna przysztoscia/nicoscia badz catkowicie
jej ulegajac, cztowiek wpada w niszczaca fikcjeg (tu i teraz), dla ktorej ani przesztose,

3 Por. W. Hryniewicz, Teraz trwa nadzieja, s. 334.
40 KKK, nr 2280.
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ani przyszlos¢, ani nawet terazniejszo$¢ nie maja jakiegokolwiek znaczenia badz
wartoséci. Tym samym, nie majac juz zadnych odniesien dla wlasnej tozsamosci (nie
ma nadziei — nie ma Boga, badz nie ma Boga — nie ma nadziei), zadnego gwaran-
ta, zadnych granic i zadnych wartosci, cztowiek zamyka wobec siebie przestrzen
odpowiedzialnosci (za siebie i swoje zbawienie, za drugiego i $wiat), poszerza za$
przestrzen lgku, braku zaufania i nienawisci. W strachu zaczyna juz tylko marzy¢
o wlasnym bostwie i wielkos$ci, pozwalajacej uchroni¢ go przed tragicznym koncem
lub — zanim on nadejdzie — wykorzysta¢ do konca chwile, w ktorej jeszcze istnieje.
Dazy wowczas do poszerzenia obszaru swej wladzy absolutnej, absolutnego pozna-
nia, zaspokajania swych pragnien i potrzeb*. Sam chce/probuje si¢ zbawié, cho¢
— paradoksalnie — odrzuca prawdziwe zbawienie. Sprzeniewierzajac si¢ Bogu jako
nadziei i jako przyszto$ci, sprzeniewierza si¢ ostatecznie wlasnej tozsamosci, a to
znaczy byciu Bozym stworzeniem i Bozym dzieckiem. To sprzeniewierzenie jest
aktem wyzbywania si¢ Bozego czlowieczenstwa, zamazywania w sobie Bozego ob-
razu i podobienstwa. Cztowiek nie majac nadziei, nie postrzega/nie widzi siebie jako
Bozego dziecka i obrazu. Bog nie jest juz gwarantem jego ontologicznej tozsamosci,
a jego zycie nie ma juz znamion godnosci istoty ludzkiej — bez nadziei nie ma (ludz-
kiej) przysztosci, bez przysztosci nie ma cztowieczenstwa Bozego. Na koncu tego
procesu cztowiek przestaje wreszcie widzie¢ siebie jako cztowieka*?. Autodestrukcja
dokonana w odrzuceniu Bozego cztowieczenstwa w sposob nadzwyczaj prosty staje
si¢ dramatem ludzkiej egzystencji, ktora nie majac nadziei i w niej oparcia, nie chce
mie¢ juz samej siebie.

Zgodnie z wiarg chrzescijanska, w kazdym czlowieku jest i dziata Duch, kto-
ry wota i dzigki ktoremu cztowiek moze wota¢ ,,Abba Ojcze”, i1 ktory ksztaltuje
cztowieka na podobienstwo Boze®. Inaczej dzieje si¢ w cztowieku pozbawionym
nadziei. W nim Duch Bozy jest, ale zagluszony, niemal wypedzony, a przynajmniej
niestyszalny. Bez-nadzieja przemieniona w rozpacz nie oczekuje juz Boga, sprze-
ciwiajac si¢ wszystkiemu, co z Nim zwiazane, w tym takze przyszitosci. I to nie
tylko tej przysztosci, ktéra mozliwa jest w doswiadczeniu doczesnym, ale takze tej
wiecznej.

3.2. Odrzucenie nadziei jako odrzucenie przysztosci w Bogu

Pismo Swiete poprzez opisywane wydarzenia historii zbawienia rozwiewa
ostatecznie iluzjg cztowieka o jego samotnosci. Synaj, a potem Betlejem, Golgota
i pusty grob przelamaly kosmiczne milczenie, ktore napetiato czlowieka rozpa-
cza. Swiat wie (choé czasem nie chce wiedziec), ze Bog jest i nie pozostaje daleko
od ludzkich wotan*. Niestety, dar ludzkiej wolnosci i fatum grzechu powoduja, ze

41 Por. A. von Speyr, dz. cyt., s. 14.
42 Skoro bycie obrazem i podobienstwem Boga stanowi rzeczywiscie istotowa ceche czto-
wieka i cztowieczenstwa, por. J. Ratzinger, dz. cyt., s. 173.
# Ireneusz z Lyonu, Wykiad nauki apostolskiej, Krakow 1997, s. 27.
“ Por. A. . Heschel, Bog szukajqcy cztowieka, s. 298.
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cztowiek, kierowany roznymi egzystencjalnymi uwarunkowaniami, zaczyna watpi¢
w t¢ obecnos¢ badz nawet ja negowac. Albo traci wiarg, a wraz z nia nadziejg (moze
traci¢ takze nadziejg, a wraz z nia wiarg), albo sam stawia siebie w miejsce Boga,
pozostawiajac sobie wszystkie jego atrybuty. W obu przypadkach, w rozpaczy badz
zuchwato$ci, sprzeniewierza si¢ nadziei. Przestaje oczekiwa¢ od Boga osobistego
zbawienia®, a nawet wigcej — przestaje w nie wierzy¢. Przestaje (chciec) wierzy¢,
Ze ostateczng tajemnica ludzkiego istnienia jest czekajacy na niego Bog*. Bog prze-
staje by¢ ,,Kims$” bliskim, staje si¢ ,,czyms$” obcym, nierealnym i nierzeczywistym.
Nie jest juz nawet odlegla przysztoscia. Staje si¢ martwym mitem, echem przeszto-
$ci. Czlowiek ten juz nie wierzy badz zanika w nim wiara w dalsze zycie (zycie
wieczne), w niesmiertelnos¢?’. Nie wierzy w obietnicg przysztosci, przysztosci jako
ostatecznego dopehienia ludzkiego zycia. Pozostajac bez nadziei i bez $wiattosci
o$wiecajacej przysztos¢, wchodzi (wycofuje si¢) w ciemno$¢, w ktorej nie widac
juz owej przysztosci. Dramatem jego staje si¢ to, ze przestaje widzie¢ siebie poza
soba i tym wszystkim, co tu i teraz go otacza oraz definiuje. Przestaje widziec siebie
w swojej przysztosci, ktora nalezy do Boga, a nawet wigcej — przysztosci, ktora
jest Bog: skoro nie ma Boga, to nie ma nadziei i nie ma przysztosci. Jest tylko on
sam w sobie samym i z soba samym. Nie wie, nie rozumie, badz nie chce wiedzie¢
i rozumiec, jak wazne jest odkrywanie siebie poza soba — w takiej przysztosci, ktora
nikt nie moze by¢ dla siebie sam, ktorej nikt nie moze sam sobie zapewni¢ czy dac,
to znaczy w przysztosci, ktora dla cztowieka moze by¢ i jest tylko Bog*®. Cztowiek
porzucajacy nadziej¢ niemal automatycznie porzuca przysztosc, ktora — jako wielki
dar i obietnica (por. Tt 1,2)* — oferuje mu Bog. Porzucajac nadziejg, porzuca przy-
szto$¢ w Bogu i z Bogiem: ,,Nie chcecie przyj$¢ do Mnie, aby mie¢ zycie!” (J 5,40).
Wybiera za$ albo rychty koniec, albo przysztos¢ bez imienia, nieokreslong niczym
innym, jak tylko samotno$cia wypetniona rozpacza i nicoscia.

Dramat odrzucenia przyszto$ci w Bogu poprzez zarzucenie nadziei jest skadinad
dramatem ,,nie” powiedzianego mitosci. Ale wlasnie owa prawdziwa mitos¢, ktora
jest mito$¢ Boga, ma to do siebie, ze jest bezinteresowna, milosierna, wybaczajaca
i niezwycigzona. I to wlasnie, z punktu widzenia wiary i mysli chrze$cijanskiej, sta-
je sig Swiatloscia na drodze ,,bez-nadziei”. To mitosierna mitos¢ Boga ma ostatnie
stowo. Wtasnie Bog, ktory jest Mitoscia (por. 1J 4,8.16), staje si¢ nadzieja dla ,,bez-
nadziei”.

4. Miedzy bytem a nicoscia — nadzieja jako niezbywalny element ludzkiej
egzystencji

Wobec catego dramatu porzucenia nadziei jako objawu syndromu Judasza,
wdzierajacego si¢ w zycie czlowieka, teologia i wiara chrze$cijanska nie moga i nie
4 Por. KKK, nr 2091.

4 T. Wectawski, Krolowanie Boga. Dwa objasnienia, s. 127 i n.
47 Por. G. Scherer, dz. cyt., s. 26.

8T, Wectawski, Krolowanie Boga. Trzy objasnienia, s. 11.
4 Por. R. E. Rogowski, Wicher i mysl, Katowice 1999, s. 236.
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powinny pozosta¢ w milczeniu, godzac si¢ na teoretyczny, a tym bardziej praktycz-
ny defetyzm. Skoro ostatnie stowo nalezy do Boga i Bog wypowiada je w Jezusie
Chrystusie, to chrzescijanin oraz teologia maja obowiazek glosi¢ nadziej¢ i dawac
jej $wiadectwo, nawet wbrew wspotczesnej kondycji i sytuacji ludzkosci. Nalezy
wigc przede wszystkim naswietla¢, czym ona jest i jakie znaczenia ma dla ludzkiej
egzystencji.

4.1. Nadzieja jako aksjomat teologiczno-antropologiczny

Kiedy mowimy, ze Boza mito$¢ staje si¢ nadzieja dla ,,bez-nadziei”, wskazuje-
my, iz rowniez wtedy, kiedy cztowiek w swoim ziemskim padole, tracac wszelka na-
dziejg, traci sens zycia, jest kto$, dla kogo sens tego konkretnego i ztamanego zycia
wciaz istnieje. Kiedy czlowiek traci wiarg i nadziejg, Bog (a wraz z Nim Kos$ciot)
tej wiary 1 nadziei nie traci. Utracona przez cztowieka nadzieja (i wiara) nie umiera,
nie traci swojej racji. Pozostaje po stronie Boga (i Kosciota). On przyjmuje ja jako
swoja. Jest Tym, ktory przekracza progi utraconej nadziei i przywraca/podtrzymuje
jej zycie w sobie samym, w swojej bezgranicznej trojjedynej mitosci. I to niezalez-
nie od przyczyn, idei ani skutkow owego porzucenia nadziei. Oznacza to wprost
swego rodzaju ontologiczna przynalezno$¢ nadziei do ludzkiej egzystencji, w ktorej
jest ona rzeczywistoscia pomigdzy darowana obietnica a jej spelnieniem. Dlatego
mozna — nawet na poziomie nieSwiadomosci i niewiedzy — zy¢ nadzieja wbrew na-
dziei, przy czym nadziej¢ wowczas podtrzymuje Bog w swojej trojjedynej mitosci.
Wynika to oczywiscie ze struktury nadziei i z jej natury, ktora zakorzeniona jest
w Bogu jako jej dawcy i gwarancie. Nadzieja wszak nie jest tylko wlasnoscia tego,
kto ja formutuje i nia zyje. Jest wlasnoscia przede wszystkim Dawcy, ktory dajac/
ofiarujac obietnicg, spetnia ja niezaleznie od ludzkich wyobrazen, wiary i zadan, nie
odbierajac przy tym w zaden sposdb wolnosci odbiorcy tego daru. Stad tez chrzesci-
janstwo nie moze wchodzi¢ w przestrzen osadzania i potgpiania kogokolwiek. Nie
znamy bowiem ostatecznych rozstrzygnie¢ Bozej mitosci, a to znaczy takze owej
nadziei, ktora bgdac porzucona przez cztowieka, pozostaje we wiadaniu Stworcy.

Nadzieja zatem jest aksjomatem teologicznym i antropologicznym. Nalezy do
niezbywalnych elementéw ludzkiej egzystencji jako dar Boga i jako konsekwencja
Jego mitosci, ale takze jako zadanie czlowieka. O$miela si¢ ona ufaé, ze Bog nie po-
zostaje catkowicie bezradny wobec ludzkiej wolnosci i potrafi ja swoja bezgraniczna
mitos$cia pociagnac ku sobie®, nawet wtedy, kiedy — po ludzku rzecz biorac — nie ma
juz zadnej nadziei. Do cztowieka nalezy zatem przekroczy¢ prog stabnacej/umiera-
jacej nadziei i pozwoli¢ si¢ prowadzi¢ Temu, ktory sam jest Nadzieja®'.

Innym problemem jest oczywiscie samo rozumienie prawdziwej nadziei. Czgsto
mowiac o nadziei, cztowiek mysli o niej w kategoriach gospodarczych, historycz-
nych, politycznych i spolecznych, stowem — w kategoriach doczesnych. Takiemu
tez znaczeniu ulegli uczniowie w drodze do Emaus: ,,A my$my sig¢ spodziewali, ze

°'W. Hryniewicz, Dramat nadziei zbawienia, s. 29.
51 Por. Jan Pawet 11, Przekroczy¢ prog nadziei, Lublin 1994, s. 163.
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On wtasnie miat wyzwoli¢ Izraela” (Lk 24,21). Natomiast nadzieja, rozumiana jako
element ludzkiego bytu i jego ontologiczna czg¢$¢, ma wymiar eschatologiczny™.
Jako tacznik obietnicy i spelnienia, nie daje ona widzenia rzeczywistosci, ktorej si¢
oczekuje. Pomaga jednak zaakceptowac wtasna skonczono$¢ i nieubtagany uptyw
czasu ludzkiego zycia. Przekonuje, ze $wiat doczesny, dostgpny ludzkiemu doswiad-
czeniu, to nie jedyna forma istnienia®, ze jest co$ wigcej i pelniej. Jest ona tym
samym murem rozgraniczajacym pomigdzy bytem a nicoscig, pomigdzy istnieniem
w doczesno$ci pojmowanym przez pryzmat wieczno$ci a istnieniem pozbawionym
sensu i wartos$ci, konczacym si¢ wraz z ostatnim tchnieniem. Chroni zatem sens
zycia doczesnego na korzys$¢ zycia wiecznego. Chroni jego warto$¢ i pomaga sta-
wic czoto ludzkiej, czgstokro¢ dramatycznej sytuacji**. Jest rzeczywisto$cia ostania-
jaca przed egzystencjalnym lgkiem (egzystencjalizm) jako konsekwencja tego, ze
ow lek $wiata wzial na siebie Bog w umartym i zmartwychwstatym Chrystusie, by
w zamian da¢ pokdj i rados¢ wieczna®.

Tak rozumiana prawdziwa nadzieja, niosaca radosc¢ i spokoj, wskazuje na swiat
jako horyzont, w ktorym tocza si¢ wszystkie ludzkie sprawy, w tym takze — albo
przede wszystkim — sprawa cztowieka z Bogiem. Pozwala rozumie¢ ten $wiat jako
sprawg wydarzajaca sig¢ migdzy cztowiekiem a Bogiem, jako stowo migdzy Bogiem
a czlowiekiem; stowo od Boga do czltowieka i zarazem stowo od czlowieka do
Boga®. Dlatego nadzieja ze swojej natury czyni ten §wiat bardziej ludzkim, a jed-
nocze$nie bardziej Boskim. Bardziej zrozumiatym, a jednoczesnie bardziej mozli-
wym do przyjecia. Staje sig ona ostatecznie droga zycia i pielgrzymowania przez ten
Bosko-ludzki §wiat.

4.2. Nadzieja jako droga zycia

Dla powyzszego spostrzezenia symptomatyczne i wazne wydaje si¢ wyznanie
Hioba: ,,Cho¢by mnie zabil Wszechmocny — ufam i drég moich przed Nim chcg
broni¢” (Hi 13,15). Nie jest to wyraz zuchwatos$ci i braku poczucia odpowiedzialno-
$ci, ale przekonanie i pewno$¢ wiary, ze najwigksza moca i sprawiedliwoscia Boga
jest Jego mitos¢ 1 ze nic — nawet ludzka wolno$¢ — nie moze jej ograniczy¢; mitos¢
Boga sigga poza ograniczono$¢ stworzenia. Wyznanie to $§wiadczy zarazem, iz na-
lezy postawi¢ na nadziejg, a nie na rozpacz, nawet wowczas, kiedy wszystko mowi,
ze sprawa jest przegrana. Pokladajac nadziejg¢ w Bogu, mozna bowiem tylko wy-
gra¢ i wszystko zyska¢, niczego za$ nie mozna straci¢ i przegrac. Taka nadzieja jest
w pelni racjonalna, dajaca si¢ pogodzic€ nie tylko z trudnosciami, ale nawet z brakiem
oczywistosci 1 z doza sceptycyzmu. Dopiero wigc zycie przeniknigte nadzieja moze

52 R. E. Rogowski, Swiatlos¢ i tajemnica. Z problematyki teologii egzystencjalnej, Katowice
1986, s. 165-1609.

33 'W. Hryniewicz, Chrzescijaristwo nadziei, s. 18.

3 Por. Benedykt XVI, Spe salvi, Krakéw 2007, nr 1.

35 H. U. von Balthasar, Chrzescijanin i lek, s. 48.

3 T. Wectawski, Krolowanie Boga. Trzy objasnienia, s. 8.
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by¢ zyciem z perspektywami, bardziej tworczym, pogodnym i owocnym; w przeci-
wienstwie do tego, ktore jest jej pozbawione®’. W bez-nadziei cztowiek widzi tylko
lgk i $mier¢, a wszystko przez pryzmat zycia pozbawionego sensu. Nadzieja pozwala
nie tylko dostrzec w tym zyciu sens i warto$¢, ale takze w §mierci widzie¢ poczatek
nowego, wiecznego zycia®®. Pozwala juz nie traktowa¢ $mierci jako dramatycznego
i beznadziejnego konca ludzkiego bytu, lecz jako tajemnicg skoku w nieskonczo-
nos¢, ktorego wynik okreslony jest krzyzem i zmartwychwstaniem Chrystusa.

Nadzieja jest w tym ujeciu (konieczng) droga zycia. Konieczno$cia zycia praw-
dziwego i pelnego. Jest mobilizacja i motywem, daje energi¢ i cel zycia. Daje wy-
obrazni¢ lepszego, chocby nawet utopijnego, §wiata, moéwiac, ze — wbrew wszel-
kiemu racjonalizmowi 1 empiryzmowi — jest on mozliwy. Ma ona charakter para-
kletyczny, pocieszajacy i zachgcajacy®. Uczy cierpliwosci, a zarazem nieustannie
wskazuje na przysztos¢, w ktorej oczekuje cztowieka Bog. W ten sposob buduje
dobra/jasna strong ludzkiego zycia i ,,chcenia” czego$ wigcej®, czegos$ ponad to, co
doswiadczalne i weryfikowalne. Jest §wiattoscia tego chcenia i jego drogowskazem.
Nadzieja, bedac droga ku przysztosci, zarazem ja otwiera i roz§wietla. Jednoczesnie
nadzieja otwiera na drugiego czlowieka w jego dramatycznym polozeniu. Pozwala
go zrozumie¢ i akceptowac, wspotczu¢ i podja¢ wysilek, aby z nim pielgrzymowac,
aby nie pozostawia¢ go samemu sobie. Staje si¢ droga, na ktorej mozliwe jest spo-
tkanie nie tylko z Bogiem, ale i z cztowiekiem oraz catym §wiatem stworzonym, by
razem podazac¢ ku ostatecznej petni chwaly i zjednoczeniu.

4.3. Nadzieja jako droga zbawienia

Przedmiotem nadziei cztowieka jest zbawienie®'. Mowi ona, ze w drodze do zba-
wienia, nigdy i nigdzie, zaden — cho¢by najbardziej poraniony grzechem — cztowiek
nie jest sam i nie jest zdany tylko na siebie. Albowiem kazdy, bez wyjatku, jest
przedmiotem trdjjedynej mitosci. Zarazem ta nadzieja uczy, ze Bog uzdolni czto-
wieka do odwzajemnienia tej mitoéci®. Nawet wigcej; uczy, ze roOwniez wowczas,
kiedy cztowiek nie bgdzie na tyle wolny, aby t¢ mitos¢ odwzajemni¢, Bog moze
przeprowadzi¢ go przez samotno$¢ i powotac z oddalenia: ,,Czy moze si¢ czlowiek
ukry¢ w zakamarkach, tak bym go nie widziat?” (Jr 23,24). Albowiem, nie naru-
szajac ludzkiej wolnosci, moze by¢ (i jest) glgbiej w takim cztowieku niz ten sam
w sobie®, moze z nim cierpie¢ i go uleczy¢, moze towarzyszy¢ mu, bgdac przez
niego odrzuconym. Moze wreszcie naprawic to, czego naprawic nie moze czlowiek.

S7'W. Hryniewicz, Teraz trwa nadzieja, s. 334 in.

8 Por. J. B. Brantschen, Boze, dlaczego?, Poznan 1998, s. 79.

% Por. W. Hryniewicz, Chrzescijanstwo nadziei, s. 23, 36 in.

¢ Por. L. Boros, Mysterium mortis. Cztowiek w obliczu ostatecznej decyzji, Warszawa 1974,
s. 42,

61 Por. R. E. Rogowski, Swiatlos¢ i tajemnica, s. 119.

2 Por. KKK, nr 2090.

% Por. H. U. von Balthasar, Eschatologia w naszych czasach, Krakow 2008, s. 28.
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Wazne jest, aby czlowiek nie zatracat si¢ w trwodze i rozpaczy, nie tracit nadziei
i umierat z ufnoscia grzesznika, ktory wie, czym jest Boze mitosierdzie®. Widzimy
juz tu, ze nadzieja, bedac droga zycia, jest jednoczesnie droga zbawienia: ,,W na-
dziei bowiem juz jeste§my zbawieni” (Rz 8,24). Moc tej nadziei swoje fundamenty
ma oczywiscie w Bogu, w Jego mitosci 1 wiarygodnosci, w trwatosci Jego obietnic
i wiernosci tym obietnicom. Owe obietnice pojednania Boga z cztowiekiem sa wszak
ostatecznie nieodwotalne (por. Rz 11,29)%,

Bedac droga zbawienia, nadzieja nieustannie wskazuje na Jezusa Chrystusa,
ktory bedac umartym, zmartwychwstat i zyje. Wskazuje tez na Jego ogromne za-
ufanie do Ojca, ktory jest zrodtem zmartwychwstania i Ducha, ktory jest moty-
wem — Mitoscia. Dlatego Wielkanoc Jego zmartwychwstania daje wystarczajaco
duzo $wiatla, by cztowiek mogt wedrowac ciemna doling z ufnoscia i odwaznie
dzierzy¢ nadziejg, ze u kresu doliny nie pochtonie go noc, lecz oczekiwa¢ bedzie
dzien®, albowiem: ,,Pan jest moim pasterzem: nie brak mi niczego [...] Chociazbym
chodzit ciemna dolina, zta si¢ nie ulgkng, bo Ty jestes ze mna” (Ps 23,1.4). Przez
swoje zycie, meke, Smier¢ i zmartwychwstanie Chrystus mowi, kim rzeczywiscie
jest cztowiek i co powinien czyni¢, aby by¢ prawdziwym czlowiekiem, to znaczy
Bozym obrazem i podobienstwem. Wskazuje drogg, ktora jest prawda. I to On jest ta
droga i prawda, ktora wykracza poza granice $§mierci® oraz wprowadza w wieczno$é
i wieczna chwale zjednoczenia z Ojcem w Duchu Swigtym. On jest droga nadziei
i sama, uosobiona nadzieja dla czlowieka, zarbwno w zyciu doczesnym, jak
i w chwili przejsécia przez mrok $mierci, albowiem: ,,Ja jestem z wami przez wszyst-
kie dni, az do skonczenia swiata” (Mt 28,20).

Chrystus jako nadzieja cztowieka (por. 1Tm 1,1) objasnia zarazem, kim jest Jego
Ojciec, ktory nie chce by¢ Bogiem bez cztowieka, ktorego natura jest mitosierna
i przebaczajaca mitos$¢, ktory oczekuje na cztowieka w jego ludzkiej przysztosci
i ktory jest z czlowiekiem w jego terazniejszosci. Jest Bogiem, ktory nigdy nie
opuszcza czlowieka, ktory jest wciaz wyciagnigta reka do ginacych z braku za-
ufania, $wiattem dla odlegtych i domem rodzinnym dla porzuconych. Jest Bogiem
i zbawia tam, gdzie ludzie w nieszczgsciu i1 szczgsciu sa blisko siebie i1 gdzie sa da-
leko, skoro tylko wyciagaja sig rece, zapalaja si¢ Swiatla, otwieraja si¢ drzwi. Jezus
jako nadzieja wskazuje na Boga, dla ktorego zaden cztowiek nigdy nie jest niczym,
aw zwiazku z tym, nikt i nic nie moze cztowieka wyrwac z Jego mitosci. Ta Ojcowska
mito$¢ nie pozwala zginac i przepas¢ niczemu, co On kocha. I cho¢ nie usuwa ona
z drogi cztowieka bolu i przemijania, cierpienia i samotnosci, to pokazuje, ze ani bol
i przemijanie, ani cierpienie i samotno$¢ nie sa ostatnim stowem Boga®. Ostatnim

% A. von Speyr, dz. cyt., s. 18.

% H. U. von Balthasar, Duch chrzescijarnski, Paris 1976, s. 202.

% Por. A. Nossol, Teologia blizsza zyciu. Wplyw teologii na egzystencje chrzescijanskq, Paris
1993,s.282in.

7 J. B. Brantschen, dz. cyt., s. 75.

% Benedykt X VI, dz. cyt., nr 6.

 T. Wectawski, Krolowanie Boga. Jeszcze trzy, s. 21-23.
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stowem Boga jest Jezus Chrystus w swojej $mierci zwyci¢zajacy $Smieré i w swo-
jej samotnos$ci zwycigzajacy samotno$¢, a w swoim zmartwychwstaniu objawiajacy
moc Boga Ojca i Jego mitosci. W swoim Stowie Bog wciaz przypomina cztowie-
kowi, ze oczekuje go w jego przysztosci. Dlatego: nadzieja/przyszioscia cztowieka
jest Bog.

Zusammenfassung
Das Judas-Syndrom. Theologische Perspektive des Hoffnungsverlustes

Das Judas-Syndrom kann die gegenwértige Situation und Verfassung des
Menschen beschreiben, die sich mit Hoffnungsverlust auszeichnet, was am Beispiel
des existentiellen Pessimismus zu sehen ist. Ein biblisches Beispiel fiir diese
Kondition des Menschen ist Judas, im dessen Leben sich ein doppeltes Drama ere-
ignete: Verrat Jesu und Selbstmord. Damit ist das Judas-Syndrom eine Gefahr nicht
nur fiir das spirituelle Leben des Menschen sondern auch das Leben, das als ein
Existenzgeschenk verstanden wird. Die Antwort der Theologie und der Kirche auf
diese Gefahr soll darin bestehen, dass die Hoffnung als ein fundamentales Axioma
verkiindet wird.
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Posta¢ kaplana w literaturze popularnej

Problem obecnosci oraz funkcji motywu kaptana w literaturze popularnej moze
wydawac si¢ mato atrakcyjny tak badawczo, jak i poznawczo. Jezeli jednak przyjrze¢
si¢ zjawisku popkultury przez odpowiedni pryzmat, to moze si¢ okaza¢, ze mamy
do czynienia z bardzo ciekawym aspektem wspolczesnej kultury. O tym, czym jest
literatura popularna, napisano juz wiele, aczkolwiek ciagle potoczna wiedza na ten
temat zdaje si¢ nie odbiegac od specyfiki poetyki tejze literatury. Na wstepie jednak
juz nalezy zaznaczy¢, ze ilo$¢ tekstow, w ktorych ten motyw si¢ pojawia i ich r6z-
norodno$¢ gatunkowa, a takze funkcjonalna specyfika nie pozwalaja na pelne ujecie
tego zagadnienia w tak krotkiej formie, jaka jest artykut. Stad tez tak duza ilo$¢ skro-
tow myslowych i otwartych problemow, na ktore autor musiat si¢ godzi¢, pragnac
przedstawi¢ w zarysie panoramg tego zjawiska. Niniejszy tekst jest tylko wstepna
i bardzo ogolna prezentacja wigkszej calosci, ktora ma zadanie precyzyjnie przeana-
lizowa¢ powyzsze zagadnienie na reprezentacyjnej grupie powiesci oraz okresli¢
jego funkcje we wspolczesnych obiegach literatury popularne;.

Zacznijmy zatem od literatury popularnej. Zdaniem znawcow tematu ma ona kil-
ka specyficznych cech. Teksty literatury popularnej sg bardzo czgsto wtorne wzgle-
dem literatury pigknej. Operuja daleko idacymi uproszczeniami i schematycznymi
rozwiazaniami, petne sa przy tym kalek niewnoszacych juz niczego nowego do lite-
ratury poza zaspokajaniem okreslonych oczekiwan odbiorcéw, do ktorych jest ona
adresowana. Osadzona jest w obiegu charakterystycznym dla kultury popularnej
z jej specyficznym odbiorca oraz nastawieniem na komercje. Specyfika odbiorcy po-
lega na tym, Ze nie jest to typ czytelnika wykwalifikowanego (potrafigcego odnalez¢
przyjemnos¢ w kontakcie z literatura pigkna, aczkolwiek nie mozna tego faktu do
konca wykluczy¢). Czytelnik ten postrzega Swiat w pewien uproszczony i schema-
tyczny sposob, czemu dat wyraz zard6wno Jose Ortega y Gasset w Buncie mas', jak
i Umberto Eco w Supermanie w literaturze masowej? oraz zwrocila na to uwage
Anna Martuszewska w Tej trzeciej®.

Odbiorca literatury popularnej oczekuje przewidywalnej i w miare prostej fabuty
oraz intrygi, czytelnych obrazéw postaci, a nade wszystko zadowalajacej go topiki.
Z tego tez powodu w procesie powstawania literatury popularnej tak duza rolg od-
grywa wydawca, wywierajac nacisk na pisarza zmierzajacy ku kreacji tekstu wpisu-
jacego si¢ w horyzont oczekiwaé odbiorcy tego typu literatury. Z tego tez powodu
Derek Longhurst zaktada, ze ,,badanie literatury popularnej odgrywa dzis istotna rolg
w analizie kulturowej™. Co staje si¢ niezwykle wazne, gdy uwzglednimy kilka fak-

1']J. Ortega y Gasset, Bunt mas, ttum. P. Niklewicz, Warszawa 1995.
2U. Eco, Superman w literaturze masowej, ttum. J. Ugniewska, Warszawa 1996.
3 A. Martuszewska, Ta trzecia, Gdansk 1998.
*D. Longhurst (ed.), Gender, Genre and Narrative Pleasure, London 1989, s. XI.
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tow: po pierwsze, literatura popularna osadzona jest niezwykle mocno w konsump-
cyjnych mechanizmach rynkowych; po drugie, jej funkcjonowanie w ramach hory-
zontu oczekiwan odbiorcy wiaze si¢ z jednej strony z mechanizmami rynkowymi,
z drugiej natomiast — z zaspokajaniem przez nia funkcji terapeutycznych, ludycz-
nych i bardzo czgsto ideologicznych wsrdd odbiorcow, do ktorych jest skierowana;
po trzecie, jezeli przyjmiemy zatozenia Thomasa Luckmanna dotyczace problemow
religii we wspotczesnym $wiecie® oraz prac Tima Edensora po$wigconych zagad-
nieniom ksztaltowania tozsamosci przez kulturg¢ popularng’, to wowczas moze sig
okaza¢, ze posta¢ kaptana w tej literaturze z caltym symbolicznym bagazem, jaki
wytworzyla w tym przypadku tradycja, sta¢ si¢ moze przystowiowym ,,papierkiem
lakmusowym” pokazujacym, jaki obraz kaptana funkcjonuje obecnie wérod konsu-
mentow literatury popularne;.

Kaplan w literaturze grozy

Poczatki operowania figura kaptana znajdujemy w literaturze gotyckiej. Nie na-
lezy ona co prawda do literatury popularnej, ale bgdzie wywierata na nia przez kolej-
ne dekady ogromny wptyw. Chodzi oczywiscie o powies¢ Matthew Gregory Lewisa
Mnich’. Tytulowa postacia jest mnich Ambrozjo. Bohater wyjatkowo ciekawy.
Z jednej strony to genialny, porywajacy swymi kazaniami mieszkancow Madrytu
kaznodzieja, spowiednik siostr od $w. Klary (w ktorych klasztorze toczy si¢ znaczna
czes$¢ akeji). Pryncypialny w odniesieniu do jakichkolwiek uchybien, co do litery re-
gut klasztornych, na co wskazuje chociazby motyw z przypadkowym upuszczeniem
listu Agnes podczas spowiedzi oraz przekazaniem go przez Ambrozjo przeoryszy
Matce Agacie, co bedzie skutkowato poddaniem jej niezwykle surowej karze. Z dru-
giej strony, posta¢ Ambrozja zaczyna ukazywac zupelnie inne cechy tego mnicha od
chwili spotkania z nowicjuszem Rosario i wyjawieniem przez niego swej tajemnicy,
ze jest kobieta skrywajaca si¢ w murach klasztoru w przebraniu. W tym przypadku
Ambrozjo nie jest juz tak pryncypialny. Od poczatku oszukiwany przez Rosaria,
a raczej Matyldg, ktora blaga o pomoc i mozliwo$¢ pozostawania w poblizu tak
swiatobliwego mgza, daje si¢ zwies¢ 1 oszukac. Ten pierwszy wybodr przynosi swoje
konsekwencje. Ambrozjo zostaje kochankiem Matyldy, ukrywajac ten fakt przed in-
nymi mieszkancami klasztoru. A w chwili, gdy poznaje Antonig i pragnie ja posiasc,
Matylda staje si¢ jego pomocniczka. Ta cnotliwa kobieta zostaje zbezczeszczona
i splugawiona przez Ambrozja, w koncu spotyka ja $mier¢. Erotyzm, w jaki uwiktat
si¢ Ambrozjo, nabiera w tym miejscu cech charakterystycznych dla tworczosci mar-
kiza de Sade’a. Matylda nie tylko budzi zmystowa strong osobowosci Ambrozja, ale
takze manipuluje jego pycha oraz wyrzutami sumienia. Matylda okazuje si¢ suk-

5> T. Luckmann, Niewidzialna religia. Problem religii we wspétczesnym spoteczenstwie, tham.
L. Bluszcz, Krakow 1996.

¢ T. Edensor, Tozsamos¢ narodowa, kultura popularna i Zycie codzienne, thum. A. Sadza,
Krakéw 2003.

7M. G. Lewis, Mnich, ttum. Z. Sinko, Krakow 1975.
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kubem, a sam Ambrozjo osoba, ktora dla zaspokojenia chorych pragnien (ktore tak
pigtnowat w swych porywajacych kazaniach) nie waha si¢ przed zastosowaniem
czarnej magii, przywotywaniem demonow, operowaniem okrucienstwem, cudzym
cierpieniem, a nawet $miercia. Tytulowy mnich zdaje si¢ by¢ postacia nie tylko ob-
razujaca $lepa sil¢ popedoéw oraz podatnos¢ ludzkiej natury na zto, to nade wszystko
obraz upadku bedacego efektem ,,anielskiego grzechu”. Kaptan w literaturze go-
tyckiej jest tym cenniejsza figura, ze wystawiany na dziatanie zlta, niesie ze soba
$wiadomo$¢ wiasnej wiary oraz postugi. Tym samym jego uwiktanie w intryge zla
wydarza si¢ na dwoch ptaszczyznach, rozumu oraz wiary — $wiata poznawalnego
oraz $§wiata tajemnicy.

Rozwoj literatury gotyckiej i wptyw jej poetyki na horror niosty ze soba takze
motyw kaplana uwiktanego w sytuacj¢ aktywnej manifestacji Ztego w tym $wiecie.
Wida¢ to najwyrazniej w powiesci Williama Blatty’ego Egzorcysta®, gdzie dwaj ksie-
za wystepuja w roli tytutowych egzorcystow, stajac wobec mocy, ktora ich przerasta
i w walce z ktora przyjdzie im ponie$¢ tragiczne konsekwencje. W tym przypad-
ku podejscie do motywu kuszenia i upadku jest catkowicie odmienne. Kaptan jest
zarébwno obronca, pomocnikiem i orgdownikiem poszkodowanych, jak i postacia,
ktora ma $wiadomo$¢ grozy sytuacji, w jakiej przyszto jej si¢ znalez¢. Niezaleznie
od calej fabuty kaptan okazuje si¢ w tym przypadku postacia na wskro$ heroicz-
na, heroizmem wiary oraz kaplanskiej postugi. O ile w Mnichu kontakt ze Ztym
zniszczyt kaplana, obnazajac stabg i mroczna strong jego natury, o tyle w przypadku
Egzorcysty kaptan jest postacia, ktora placac najwyzsza ceng, jednak zwycigza.

Daje si¢ zauwazy¢, ze figura kaptana w literaturze popularnej pozostaje motywem
ruchomym, ciagle podlegajacym zmianom. Moze ona petni¢ takze rolg ornamenta-
cyjna lub drugoplanowa czy tez wrgcz epizodyczna, jak ma to miejsce chociazby
w Tajemnicy zamku Udolpho®.

Kaplan w literaturze jarmarczno-odpustowej

Zachowujac porzadek systematyzujacy interesujace nas zjawisko, nalezy teraz
przedstawi¢ obraz kaptana istniejacy w tekstach obiegu jarmarczno-odpustowego.
Literatura ta petna jest piSmiennictwa religijnego oraz moralistycznego. Wiele tu jest
obrazow z zycia $wigtych, meczennikéw i patronéw majacych stuzy¢ za wzory do
nasladowania. Niezwykle wazna rolg petia tu quasi-apokryfy z obrazami zaswia-
tow oraz wydarzen apokaliptycznych. Ciekawy obraz postaci kaptana wytania si¢
sposrod tekstow legend hagiograficznych. Najczesciej, jak twierdzi Tadeusz Zabski,
»pisano o s$wigtych polskich (Wojciechu, Kazimierzu, Czestawie, Stanistawie
Sczepanowskim, Kindze, Jadwidze, Stanistawie Kostce, Salomei, Janie Kantym),
o patronach réznych zawodow [ ...] oraz o mgczennikach i mgczennicach™!. Literatura

8 W. Blatty, Egzorcysta, thum. D. Chojnacka, Warszawa 1995.

° A. Radcliffe, Tajemnica zamku Udolpho, t. 1-2, ttum. W. Niepokolczycki, Warszawa 1977.

10T, Zabski, Proza jarmaczna XIX wieku Proba systematyki gatunkowej, Wroctaw 1993,
s. 56.
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ta posiada cechy literatury rozrywkowej, co podnosza badacze problemu, jak cho-
ciazby Marian Plezia we wstgpie do Zlotej legendy'. Jej prosta fabuta i odpowied-
ni dobdr bohateréw miaty pobudza¢ swojego specyficznego odbiorce do giebokich
przezy¢. Mamy tu zatem obrazy kaptanow (chociaz nie tylko) prezentowane wedtug
konkretnego schematu hagiograficznego. W efekcie pojawia si¢ dramatyzm kusze-
nia i wyboru z konsekwencjami w postaci tortur i mgczenskiej $mierci, a takze towa-
rzyszace temu martyrologium cuda boskie.

Jest to jedyny typ literatury popularnej, w ktorym postac kaptana jest tak jedno-
znaczna. Od razu jednak nalezy nadmieni¢, ze ten typ obiegu literackiego z wtasci-
wymi dla siebie tekstami juz nie istnieje.

Kaplan w fantastyce naukowej

W prozie fantastyczno-naukowej kaplan pojawia si¢ w kilku bardzo ciekawych
tekstach. Pierwsze z nich to dylogia Mary Dorii Russel — Wrobel'? oraz Dzieci Boga®.
Gléwnym bohaterem jest tu jezuita i genialny lingwista, ojciec Emilio Sandoza.
Akcja toczy si¢ w XXI wieku. Radioteleskopy odkrywaja planetg przepetniona $pie-
wami, ktorych harmonia dalece przewyzsza najbardziej uduchowione choraly gre-
gorianskie. Jedna z tez badawczych stanowi, ze rasa zamieszkujaca t¢ planet¢ musi
by¢ bardzo religijna i wysoce cywilizowana. Wsrdd religijnej czgsci ziemskiego spo-
leczenstwa zaczyna si¢ wrecz mowic¢ o dalszym aspekcie doskonatosci Stworzenia.
Sandoza, charyzmatyczny kaptan wyrusza w podréz na obca planetg jako kaptan
i lingwista. Po jakim$ czasie kontakt z ekspedycja urywa si¢, a mroczna tajemnica
zostaje wyjawiona dopiero przez kolejna ekspedycjg, ktora odnajduje Sandoza, po-
twornie okaleczonego i petmiacego role meskiej kurtyzany. Wszystko okazuje sig
efektem zbytniej antropologizacji podczas proby porozumienia z Obcymi. Sandoza
powraca na Ziemig, gdzie zostaje oskarzony o spowodowanie fiaska misji. O wiele
wazniejsze jest jednak jego zewngtrzne okaleczenie (jego dtonie poddano operacji,
w efekcie czego nie moze si¢ juz nimi normalnie postugiwac) oraz duchowe roz-
terki, jakich on do$wiadcza. Pojawiaja si¢ pytanie nie tylko natury metafizycznej
0 jedno$¢ bytu, szczegblnie po traumatycznym doswiadczeniu zupehlie inne-
go aspektu pigkna. Owe zachwycajace pie$ni okazuja si¢ caltkowicie pozbawione
aspektu duchowego i sa tylko zwyktymi piesniami godowymi. Sandoza podejmuje
takze pytania o wiarg, dusze i naturg cztowieka. Szczegdlnie drugi tom dylogii przy-
nosi inne obrazy doswiadczenia religijnego, rézne od chrzescijanskiego. Najbardziej
symptomatyczne jest to, ze odmieniony wieloma operacjami Sandoza na koncu
stwierdza, ze najbardziej odrazajaca forma bytu w kosmosie jest cztowiek. Czyni
to nie tylko w efekcie wydarzen na Rakhacie, ale takze w nastgpstwie do§wiadczen
iprzemyslen, jakie p6zniej nastapity. Kaptan w tym przypadku nie staje wobec Ztego,
staje jednak wobec doswiadczenia Innosci, ktora stara si¢ wpisa¢ we wlasny hory-

"' M. Plezia, Wstep, w: J.de Voragine, Ziota legenda, thum. J. Pleziowa, Warszawa 1955.
2M. D. Russel, Wrobel, ttum. A. Polkowski, Poznan 1999.
13 M. D. Russel, Dzieci Boga, thum. A. Polkowski, Poznan 2000.
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zont §wiatopogladowy, a takze odnie$¢ do tej Inno$¢ swojskos¢ naszej cywilizacji
i kultury. Kaptan jest nie tylko przedstawicielem Ziemi, ale i jej najsurowszym sg-
dzia i krytykiem.

Nieco inaczej figura kaptana postuguje si¢ Walter Miller w glosnej powiesci
Kantyczka dla Leibowitza", gdzie brat Francis jest tylko figuratywnym zaposredni-
czeniem kleru w catosci. Pojawia sig tu obraz Kos$ciola w czasach dominacji tech-
nologicznej oraz spustoszen cywilizacyjnych i kulturowych, jakie moze ona czy-
ni¢. Kaptani, a raczej Kosciot stara si¢ potaczy¢ moralnos¢ z technologia. Miller
kresli tworczy obraz Kosciota w nawigzaniu do dzialan mnichow Iroszkockich
z czasOw Sredniowiecznych, ale daje si¢ tu takze odnalez¢ odniesienia do roli, jaka
Kosciot starat si¢ odgrywa¢ w Ameryce Poludniowej. Akcja toczy si¢ w $wiecie
znieksztatconym przez zto, w ktorym Kosciot zdaje si¢ pokutowaé za swdj wpro-
wadzany przez wieku model ,,Kosciota wojujacego”. Poszukiwanie jakiej$ wspolnej
plaszczyzny pomigdzy technologia i spoteczenstwem industrialnym z wszystkimi
jego ekonomicznymi uwarunkowaniami i konsekwencjami a moralnoscia i proba
realizowania si¢ jako czlowieka dobrego obnaza bezradno$¢ tradycyjnych dziatan
Kosciota, ukazujac jednak jego przyszios¢ jako instytucji, ktora nie postuguje sig
zakazami wywodzonymi z norm moralnych, lecz pokazuje, jak w zindustrializowa-
nym $wiecie realizowac te normy, pozostajac w zgodzie z samym soba.

Jeszcze inny obrazkaptanaznajdujemy w powiesci Philipa K. Dicka Transmigracje
Timothy ego Archera'®. Gtowny bohater jest biskupem, majacym kontrowersyjna hi-
potezg na temat boskosci Jezusa Chrystusa. Tekst ten nalezy do grupy powiesci,
w ktorych gldéwnym motywem jest poszukiwanie Boga oraz proba zracjonalizowa-
nia mistycznego do$§wiadczenia obecnosci Boga. Dla Archera jest efektem zazywa-
nia przez Apostotow halucynogennego grzyba anokhi. Jednak wyprawa do Ziemi
Swietej konczy sie tragicznie, a stawiane przez niego pytania pozostaja bez odpo-
wiedzi. Kaplan staje si¢ nie tylko uczestnikiem Tajemnicy, ale takze osoba, ktora
stara si¢ racjonalnie ja przeniknac.

W podobny sposob religig i kaptanstwo obrazuje Brian Aldiss w powiesci Non
stop'®, gdzie pojawienie si¢ nowej religii wsrod cztonkow zagubionego w Kosmosie
statku jest efektem zazywania $rodkow halucynogennych oraz postepujacej dehu-
manizacji i kulturowej degradacji potomkow pierwszych cztonkéw zalogi, ktorzy
nie rozumieja juz wszystkich mechanizmow rzadzacych ich statkiem. W ten sposob
figura kaptana staje si¢ metonimicznym zaposredniczeniem problematyki religijne;.
O ile pierwsze prezentowane tu teksty ukazuja tylko kaptana w polu glebokich du-
chowych rozterek i pytan im towarzyszacych, o tyle kolejne przyjmuja raczej po-
stawg polemiczna badz, jak w przypadku powiesci Michaela Moorcocka ... i ujrzeli
cztowieka', doktrynalnie demaskatorska i wroga. Powies¢ ta wpisuje si¢ w literackie
polemiki zwigzane z pytaniem o to, kim byt Jezus.

4'W. M. Miller Jr., Kantyczka dia Leibowitza, ttum. J. Garztecki, Poznan — Warszawa 1991.
15 Ph. K. Dick, Transmigracje Timothy 'ego Archera, ttum. L. Jeczmyk, Poznan 1999.

16 B. W. Aldiss, Non stop, tham. A. Jacewicz, Olsztyn 2000.

7M. Moorcock, ... i ujrzeli czlowieka, thum. R. Kot, Poznan 1992.
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Kaplan w powiesci fantasy

Wsréd wspolezesnej literatury fantasy odnotowuje si¢ juz istnienie tekstow okre-
slanych mianem ,,chrzescijanskiej fantasy”. Ciekawe jest jednak to, ze w obecnych
na polskim rynku wydawniczym pozycjach tego subgatunku posta¢ kaptana raczej
nie pojawia si¢. Dominanta staje si¢ w tym przypadku atrakcyjniejsze estetycznie
(dla okreslonego typu odbiorcy) prezentowanie teologicznych prawd wiary, jak
Diana Waggoner'®. A jednak wilasnie w fantasy pojawia si¢ pewne charakterystycz-
ne dla postugiwania si¢ obrazem kaptana w literaturze popularnej zjawisko, chodzi
o teksty jawnie polemiczne. Oczywiscie nie jest ono jedynym sposobem wykorzy-
stywania motywu.

Wsréd pierwszych prob tego zjawiska nalezy wymieni¢ trylogie Harrego
Harrisona Mfot i krzyz'". Fabula tej powieéci osnuta jest wokot wydarzen z czasow
chrystianizacji poganskich ludéw wczesnosredniowiecznej Europy, z tym ze pro-
ces ten ukazano z punktu widzenia pogan. Obraz jest klarowny i bardzo czytelny.
Kaptan-rycerz postuguje sig religia w celu zdobywania dobr materialnych. Caty pro-
ces chrystianizacji to zabieg polityczny, w ktoérym religia jest tylko pretekstem dla
legitymizacji podboju. Obserwujemy tu po raz pierwszy dwuptaszczyznowy obraz
kaptana. Pierwsza ptaszczyzna to czlowiek kultu, méwiacy o zbawieniu, potgpieniu
i mitosci. Druga natomiast ukazuje postac¢ twarda i bezwzgledna, zimno kalkulujaca
kolejne ruchy i skupiong na celach i wartosciach jak najbardziej pragmatycznych
i ekonomicznych. Zestawienie tych ptaszczyzn nie jest niestety komplementarne,
co skutkuje obrazem kaptana wyrachowanego i obtudnego. Jest to tym bardziej wy-
ostrzone, ze kaptanskie dzialania obrazowane na pierwszej plaszczyznie sa tylko
spektaklem, a nie wlasciwa przestrzenia jego istnienia.

To zjawisko specyficznej ambiwalencji widoczne jest takze w powiesciach osnu-
tych na zasadzie alternatywnej historii, czego klasycznym przyktadem moze by¢ cykl
Jacka Piekary poswigcony inkwizytorowi Mordimerowi Madderdinowi®. Zrédlem
tego alternatywnego $wiata sa wydarzenia na Golgocie, gdzie Chrystus podczas kaz-
ni schodzi z krzyza i wraz z aniotami dokonuje rzezi na mieszkancach Jerozolimy
ze wszystkimi tego teologicznymi skutkami. W tak ufundowanym literacko $wiecie
przedstawionym Piekara kresli obraz nie tylko inkwizytora, ale takze jego przeto-
zonych. Obraz o tyle nietypowy, ze ze wzgledu na jego zabiegi fundujace ten $wiat
wtorny, trudno jest odnosi¢ efekty modelowania postaci kaptana do osadzonych
w rzeczywistosci pozaliterackiej wzorcow. W tym przypadku zdaja si¢ raczej petnic¢
atrakcyjna estetycznie funkcje dominanty wewnatrztekstowej, zachowujac czytel-
ne dla odbiorcy informacje historyczne, a jednoczesnie prezentujac ludzi Kosciota
w ich uwiktaniu zar6wno w dorazng polityke, mate gry w obrgbie wlasnej admini-
stracji, jak i petieniu funkcji ,,przedstawiciela” wobec manifestujacego si¢ Ztego.

18 Por. D. Waggoner, The Hills of Faraway. A Guide to Fantasy, New York 1978.

9 H. Harrison, Mlot i krzyz, t. 1-3, ttum. P. Szarota, J. Zandberg, M. Rudnik, Warszawa
1995.

20 Por. J. Piekara, Stuga Bozy, Lublin 2003.
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Najglosniejsza jednakze pozycja postugujaca si¢ figura kaptana pozostaje cia-
gle trylogia autorstwa Philipa Pullmanna Mroczne materie?, skonstruowana po-
dobnie jak cykl Piekary w oparciu o mechanizm ,,wtornego §wiata” niemajacego
zadnych relacji ze $wiatem znanym odbiorcy z autopsji. Pullmann, okreslany mia-
nem ,,najgrozniejszego brytyjskiego piora”, nigdy nie ukrywatl swojej antychrze-
$cijanskiej postawy. Jest to tym bardziej niepokojace, ze pisarz tworzy teksty dla
dzieci i mtodziezy. Mamy zatem do czynienia z powie$cia z zatozenia polemiczna
i potencjalnie demaskatorska (oczywiscie wedtug samego Pullmanna). Skoro cala
religia osadzona jest na ktamstwie, to konsekwentnie kaptani oraz Kosciot beda ludz-
mi i instytucja skrywajacymi to ktamstwo. Do tego nalezy doda¢ jeszcze amoralnosc¢
i obludg, i wyloni nam si¢ obraz, jaki serwuje swoim czytelnikom autor Mrocznej
materii. Kaptan staje si¢ tu postacig zywcem wyjeta z pism Friedricha Nietzschego,
a jego postgpowanie jest najlepszym egzemplum dla jego koncepcji resentymen-
tu. Tym samym tekst literacki staje si¢ polem do ataku na religi¢ 1 Ko$ciot, ataku
o tyle bardziej niebezpiecznego, ze skierowanego do miodego czytelnika, ktory
niekoniecznie musi umie¢ sfalsyfikowac przekazy ukryte za literackimi obrazami.
Kaptan staje si¢ w tym przypadku depozytariuszem tajemnicy. Nie ma ona jednak
nic wspolnego z sacrum, jest to raczej subtelnie snute przez wieki ktamstwo, wy-
korzystywane dla partykularnych celow. Sam kaptan to posta¢ zepsuta i amoral-
na, trudno aby bylo inaczej, skoro cata jego aktywno$¢ polega na manipulowaniu
prawda.

Kaplan w powiesci kryminalnej

Powie$¢ kryminalna z postacia kaptana stata si¢ we wspotczesnym ruchu wydaw-
niczym bardzo ciekawym zjawiskiem. Z jednej strony, wskazuje na eksplorowanie
przez pisarzy i wydawcodw nowych srodowisk dla akeji charakterystycznej dla tego
typu prozy, z drugiej natomiast — przynosi nieco zmieniony motyw czynu krymi-
nalnego oraz zwigzanej z nim tajemnicy. Najczgsciej powies¢ kryminalna zwigzana
przyczynowo-skutkowo z postacia kaplana osadzona jest w realiach §redniowiecza,
jak Petera Ackroyda Sprzysiezenie Dominus® lub Pipa Vaughan-Hughesa Relikwia®,
czgsto zdarza sig takze konstrukcja, w ktorej przedakcja toczy si¢ w Sredniowieczu,
a dochodzenie wyjasniajace kryminalna tajemniceg — wspolczesnie, jak ma to miejsce
w powiesci Patricka Dunne’a Koleda dla umartych* czy Petera Dempfa Tajemnica
Hieronima Boscha®, zdarzaja sig takze powiesci, ktorych akcja toczy sig tylko we
wspolczesnym $wiecie, jak ma to miejsce w ksiazce Arturo Pérez-Reverte Ostatnia
bitwa templariusza®.

21 Ph. Pullmann, Mroczne materie, t. 1-3, thum. E. Wojtczak, D. Gorska, Warszawa 2004.
22 P. Ackroyd, Sprzysiezenie Dominus, tham. T. Bieron, Poznan 2006.

2 P. Vaughan-Hughes, Relikwia, ttum. J. Hensel, Warszawa 2006.

24 P. Dunne, Koleda dla umartych, ttum. B. Dzierzanowska, A. Smyk, Warszawa 2006.
2 P. Dempf, Tajemnica Hieronima Boscha, thum. A. Bender, Warszawa 2005.

26 A. Pérez-Reverte, Ostatnia bitwa templariusza, ttum. J. Karasek, Warszawa 2000.
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U Ackroyda kaptani sa jednymi z wielu uczestnikow akcji. Sama konstrukcja
narracji (wielu punktow widzenia) tylko to podkresla. Pozornie akcja toczy sig
wokot widzen siostry Clarice. Pozniej jednak pojawiaja si¢ watpliwosci dotyczace
zaréwno samej siostry, jak i jej widzen. Powoli okazuje sig, ze wydarzenie pozor-
nie stricte religijne moze by¢ przedmiotem manipulacji majacej stuzy¢ zdobyciu
wladzy przez tytulowe sprzysigzenie. Prawdziwym przedmiotem poszukiwania nie
tyle jest tekst z klopotliwymi dla biskupa Londynu Roberta Braybroke’a tezami, co
raczej ludzie, ktorzy stoja za ich opublikowaniem. Mamy tu cale spektrum postaci
kaptanskich, poczawszy od prostych zakonnikow i kapelanow, przez majaca wizje
mistyczne siostr¢ zakonna, az po przeorysze i biskupow. Wszyscy oni jednak zdaja
si¢ by¢ swiadomi wagi tresci pltynacych z widzen dla wspotczesnego im $wiata,
ktora mogtaby doprowadzi¢ do rewolucji w Rzymie, a takze — moze za wyjatkiem
siostry Clarice — zadaja sobie pytanie o prawdziwos¢ tych widzen. Tajemnica nie
jest juz tylko tajemnica, ktéra mozna rozwiazac na drodze btyskotliwej dedukcji, jak
ma to miejsce w klasycznych powiesciach kryminalnych. Tu pojawia si¢ element
Nadprzyrodzonego, wobec ktorego dedukcja jest bezradna. Tym samym kaptan staje
si¢ depozytariuszem tajemnicy, ktora prosta fabulg czyni fabula otwarta, prowokujac
odbiorcg do dookreslenia swojej postawy wobec opisywanej tajemnicy i osnutych
wokot niej wydarzen.

Jeszcze ciekawszy obraz kaptana znajdujemy w powiesci Relikwia. W tym przy-
padku glownym bohaterem jest mtodziutki Petroc, przygotowujacy si¢ do swigcen
kaptanskich, peten rozterek zwiazanych z pokusami cielesnymi. Zostaje uwiktany
w kradziez relikwii i oskarzony o morderstwo. Powie$¢ pisana przez mediewiste
odkrywa nie tylko caly sredniowieczny proceder zwiazany z manipulacjami reli-
kwiami, ale — co jest znacznie ciekawsze — ukazuje miejsce w tym zjawisku samego
kleru oraz ludzi z nim zwiazanych. W tym przypadku chodzi o biskupa Randulpha
oraz pozostajacego na jego ustugach rycerza Hugh de Kervezeya, ktory okazuje si¢
nie tylko synem biskupa, ale tez jego zbrojnym ramieniem do specjalnych poruczen.
Relikwia jest nie tylko przedmiotem czci, ale takze przedmiotem handlu. Biskup
zdaje sobie sprawg z jej wagi dla funkcjonowania jego diecezji i nie cofa si¢ przed
najbardziej niegodziwymi dziataniami w celu jej zdobycia. Kaptan staje si¢ posta-
cia, ktorej status spoteczny nie pozwala na podejmowanie pewnych dziatan, w tym
celu poshuguje si¢ §wieckim przedstawicielem, co nie zwalnia go jednak z moral-
nej odpowiedzialno$ci za owe czyny. Podobny mechanizm znajdujemy w Koledzie
dla umartych, gdzie odkrycie w okolicy zenskiego klasztoru kilkusetletnich zwtok
w torfowisku inicjuje dochodzenie, ktore ujawni mroczne strony klasztoru sprzed
wiekow, kiedy to byt on czasowym schronieniem dla panien z dobrych doméw, gdy
zdarzyto si¢ im zaj$¢ w niepozadang ciazg (siostry zakonne preparowaty fragmenty
ptodow, by stuzyly jako pomoce anatomiczne), oraz zainicjuje wspotczesne wyda-
rzenia kryminalne. W tej powiesci pojawia si¢ jednak motyw zupehie inny i — wy-
dawac by si¢ moglo — niezwigzany z kryminalnym aspektem fabuty. Otz klasztor
potozony jest na terenie dawnej poganskiej $wiatyni i skrywa doskonale zachowane
przedmioty rytualne zwiazane z kultem Stonca. A co najciekawsze same siostry oka-
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zuja si¢ by¢ raczej kaptankami owego poganskiego kultu. Tajemniczo$¢ klauzuli
zostaje wypelniona przez pisarza zmodyfikowanym znaczeniem. Nie chodzi w tym
przypadku o ekonomiczne korzysci i wladzg, co raczej o ukrycie prawdziwej natu-
ry zgromadzenia. Kaplan staje si¢ oszustem i ktamca odgrywajacym przed $wia-
tem zewngtrznym tylko rolg. Ten motyw jest jednym z bardzo czgsto spotykanych
w tak zwanym thrillerze teologicznym.

Wiele powiesci kryminalnych posiada sporo cech gatunkowych tego typu prozy,
wida¢ to chociazby w Tajemnicy Hieronima Boscha. W tym przypadku tresciowa
dominanta staje si¢ spiskowa teoria dziejow, w ktorej podstawowa rolg petnia kapta-
ni, bedacy negatywnymi bohaterami, wykorzystujacymi inkwizycje do zwalczania
ruchow religijnych mogacych podwazy¢ ich wiarygodno$¢. Jeszcze ciekawsze jest
to, ze 6w spisek w tych powiesciach trwa do dzisiaj. Tym samym czytanie powiesci,
ktorej akcja toczy si¢ w antyku lub sredniowieczu, dla odbiorcy charakterystycznego
dla obiegu literatury popularnej bedzie posiadato znamiona poznawcze. Przy czym
jego skromne kompetencje nie b¢gda mu pozwalaty na zweryfikowanie zabiegow
nadawcy, co z prozy tej czyni¢ moze bardzo sprawne medium oddziatujace ideolo-
gicznie.

Najciekawszy sposob operowania postacia kaptana, a moze raczej kaplanow,
znajdujemy w Ostatniej bitwie templariusza, gdzie glowny bohater w rozmowie ze
swoim przetozonym na temat pokus ciata, grzechu pychy i pozadania wtadzy, na ja-
kie wystawiony jest wspotczesny kaptan, odnajduje usprawiedliwienie dla swojego
dziatania tylko w wierze, bez ktorej postgpowanie Kurii Rzymskiej petne bytoby
hipokryzji¥’. Gléwny bohater — ksiadz Lorenzo Spada jest urzednikiem kurialnym
Instytutu Spraw Zagranicznych, dla ktorego ,,wiara byta pojeciem wzglednym [...].
Jego credo mniej polegato na przyjeciu prawd objawionych, a bardziej na dziataniu
zgodnym z zalozeniem, ze wiarg si¢ wyznaje, choc jej posiadanie nie jest nieodzow-
ne”?, Inna postacia jest arcybiskup Corvo, bedacy biskupem Sevilli oraz kardynat
Iwaszkiewicz stojacy na czele Kongregacji do Spraw Wiary. Arcybiskup Corvo za
sekularyzowanie jednego z sewilskich kosciotow, ktory stoi na atrakcyjnych komer-
cyjnie terenach w centrum miasta, jest sktonny przyja¢ wynagrodzenie za ,,drobny
gest umywania rak”?, w efekcie ktorego ,,wyrzuca proboszcza i burzy kosciot™e.
Kaptani nie mowia tu o powotaniu, a raczej o zawodzie. A dziatania ich w duzej
mierze maja cechy charakterystyczne dla dyplomaty lub biznesmena. W tej gru-
pie wida¢ wyrazna polaryzacjg: z jednej strony kardynal Iwaszkiewicz, technokrata
i fundamentalista zdajacy si¢ tgskni¢ za czasami dziatalnosci dawnego Oficjum oraz
arcybiskup Sorvo —arystokrata Ko$ciota niestroniacy od bankierow iich dotacjiinie-
ZNoszacy Sprzeciwu; po przeciwnej stronie — samotny, stary proboszcz, ksiadz Ferro
broniacy kosciota oraz swoich parafian, ktorego stwierdzenie, ze burzenie koSciota
to zamykanie Nieba wiernym jest przeciwstawiane technokratycznym tezom jego

27 Por. tamze, s. 48-49.
28 Tamze, s. 58.
2 Tamze, s. 96.
30 Tamze, s. 96.
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przetozonych. Pomigdzy tymi dwoma biegunami znajduje si¢ nasz ksiadz Lorenzo
Spada — sprawny urzednik. Fabula toczy sig jednak w tak zaskakujacy sposob, ze
wigkszo$¢ jej bohaterow bedzie musiata zrewidowaé swoje postawy oraz poglady.
W tle wydarzen dochodzeniowych toczy si¢ o wiele ciekawsza narracja, ktora poka-
zuje miejsce kaptana we wspotczesnym $wiecie i ceng, jaka za petniona tam funkcje
przychodzi mu zaptaci¢. Poczawszy do pozycji urzedniczej, ktora najpetniej okresla
sam Spada, mowiac ,,Ja w nic nie wierzg. [...] Wiara nie nalezy do mojej pracy™!,
poprzez juz cytowane powyzej refleksje jego przetozonego o roli wiary w ich zyciu,
az po postawg ksiedza Ferro, ktory potrafi sprzedac stare rzezby z wlasnego kosciota
w celu zdobycia pienigdzy dla ratowania swoich parafian.

Co ciekawe, wszystkie te postaci sa §wiadome swej odpowiedzialno$ci za po-
wierzony ich pieczy lud Bozy, ale kazda z nich realizuje to w odmienny sposob.
Wszyscy jednak w pewnym sensie pozostaja samotni. A to, co ich alienuje, zdaje si¢
okresla¢ takze ich natur¢ w oczach wiernych oraz swoich wtasnych.

Kaplan we wspélczesnym thrillerze

Wsrod wspolczesnych pisarzy thrillerow teologicznych najglo$niejszym au-
torem ciagle pozostaje Dan Brown, zaraz za nim sytuuje si¢ Philipp Vandenberg
i Julia Navarro oraz Eliette Abécassis. Vandenberg jest migdzy innymi autorem Pigtej
ewangelii*? opisujacej skrywana przez Watykan Ewangeli¢ wg Barabasza traktowa-
na w tej powiesci jako protoewangelia. Sam Barabasz ma by¢ synem Jezusa i Marii
Magdaleny. Jak wigkszos$¢ jego powiesci i ta ukazuje Kosciot jako instytucjg pelna
hipokryzji, skrywajaca za wszelkq ceng tajemnicg wtasnego zrodta. Kaptani sa tu
zdolni do wszelkich zbrodni majacych za zadanie ukrycie przed $wiatem prawdy
oKosciele. Ten sam mechanizm znajdujemy w Trzeciej tajemnicy Steve’a Berry’ego®,
gdzie akcja toczy sig na szczytach wladzy kos$cielnej w Watykanie z tytutowa trzecia
tajemnica fatimska w tle. Autor sprawnie wykorzystuje fakt otwarcia calej tajem-
nicy po wielu latach przez Jana Pawta II dopiero w 2000 roku oraz jej niejedno-
znaczng tre$¢. Papiez Klemens XV wysyta swojego sekretarza ksigdza Michenera
do ojca Tibora, thumacza tre$ci objawien fatimskich. Jeden z kardynatow, Sekretarz
Stanu, kardynat Alberto Valendrea pragnacy zosta¢ papiezem uczyni wszystko, aby
tresci trzeciej tajemnicy pozostaty publicznie nieznane. Walczac o wiladze, kardy-
natl Valendrea posunie si¢ nawet do zlecenie morderstwa, co nie przeszkodzi mu
w zatozeniu tiary. Cala akcja ukazuje czg$¢ srodowiska Watykanu w wyjatkowo
niekorzystnym $wietle. To ludzie, dla ktorych najwazniejsza jest wladza i splendor
z nig zwiazany. Wszelkie aspekty wiazace tych kaptanéw z wiara stuza im tylko do
manipulacji prawda i skrywania si¢ za uprzywilejowanymi kulturowo postawami,
ktore w ich wykonaniu pozostaja puste i odrazajace.

3 Tamze, s. 494.
32 Ph. Vandenberg, Pigta ewangelia, ttum. S. Lisiecka, Katowice 2008.
33 S. Berry, Trzecia tajemnica, tham. C. Murawski, Katowice 2007.
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Nie jest to jedyny obraz, na szcze$cie, mamy takze trylogi¢ Eliette Abécassis po-
wigzang postacig skryby z Qumran Ary Cohena i tajemnicg osnuta wokot wykopa-
lisk z Qumran. Tajemnica w tym przypadku nie jest skrywana, a raczej odkrywana.
Jej znacznie nie polega na utatwianiu w zdobywaniu wladzy swieckiej, lecz prowa-
dzi do doswiadczen religijnych, w tym nawet mistycznych. To jednak tylko jeden
wyjatek takiego traktowania tajemnicy oraz kaptana jako jej depozytariusza.

Z reguly mamy do czynienia z pisarstwem nasladujacym nie tylko poetykg sto-
sowang przez Dana Browna, lecz wrgcz jego mechanizmy konstruowania zarowno
intrygi, jak i opartej na niej fabuty. W tym przypadku thriller staje si¢ proza przyno-
szaca zaktamany obraz kaptana i samego KoS$ciota, epatuje przy tym nie tylko jego
fundamentalizmem, fanatyzmem, ale takze bestialstwem, bezwzglednoscia i obtuda,
co wida¢, gdy przyjrzec sig blizej pisarstwu Browna czy Vandenberga. Posta¢ kapta-
na jest w przypadku ich prozy najcze¢sciej dwuplaszczyznowa: pierwsza plaszczy-
zna to przelozony, oficjalnie sprawny urzgdnik najwyzszego szczebla w hierarchii
Kosciota, a naprawdg bezwzgledny technokrata, manipulujacy tajemnica i sprawu;ja-
cy dzigki temu wtadze; druga plaszczyzna to kaptan nizszego stopnia, bezwzgledny
egzekutor polecen przetozonego, fanatyk i najczg$ciej morderca.

Oczywiscie dla pelniejszego ujgcia problemu obrazu kaptana w thrillerze nale-
zatoby omowic¢ funkcje tajemnicy w tym typie powiesci oraz jej historyczna rzetel-
nos¢, a raczej doskonale kamuflowany jej brak.

Przejdzmy do proby podsumowania. Pomimo Ze nie omowili§my wszystkich
gatunkow obecnych we wspotczesnej literaturze popularnej, to i tak daje si¢ zauwa-
zy¢, ze posta¢ kaptana w tego typu prozie nie petni roli wylacznie ornamentacyjne;.
Ciekawe byloby przyjrzenie si¢ funkcjonowaniu tej figury w romansie czy powie-
$ci dla dzieci. Nadmieni¢ takze nalezy, ze Srodowiska religijne tworza wiasne serie
popliteratury, jak chociazby Labirynty wydawane przez Wydawnictwo Apostolstwa
Modlitwy w Krakowie, gdzie takze pojawia si¢ czesto figura kaptana. Do tego nale-
zatoby dodac¢ proze operujaca zabiegiem opartym na tworzeniu historii alternatyw-
nych, w ramach ktorych spekuluje si¢ obrazem obecno$ci, a raczej braku obecnos$ci
chrzescijanstwa we wspotczesnym $wiecie oraz roli, jaka tam pei, co wida¢ cho-
ciazby w powiesci Kima Stanleya Robinsona Lata ryzu i soli**.

Z cala pewnosciag mozna stwierdzi¢, ze posta¢ kaplana w literaturze popular-
nej jest mocna osadzona w znaczeniach tradycyjnych, charakterystycznych dla jego
funkcjonowania w spoteczenstwie. Oczywiscie, podobnie jak ewoluuja postawy
spoleczne, podobnie ewoluuja mimetyczne wzgledem nich obrazy literackie. Stad
wydaje sig¢ zasadne stwierdzenie, ze posta¢ kaptana w literaturze popularnej zdaje si¢
odzwierciedla¢ pewien model postrzegania tegoz w ramach kultury masowe;j.

Jak dalo si¢ zauwazy¢, posta¢ kaptana ma charakter metonimiczny i bardzo cze-
sto symboliczny. Jego aspekt metonimiczny bierze si¢ stad, ze jest on przedstawicie-
lem Kosciota i czgsto jest prezentowany nie tylko jako reprezentant, co raczej uobec-
nienie pewnych (pozytywnych badz tez negatywnych) cech, jakimi autor pragnie
nacechowa¢ Kosciol. Dlatego tez figurg kaptana, szczegdlnie w tekstach thrillerow

3 K. S. Robinson, Lata ryzu i soli, ttum. L. Tabaka, Wroctaw 2002.
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teologicznych, nalezy odczytywac¢ w szerszym aspekcie, biorac pod uwage dziata-
nie mechanizmu pars pro toto. Nie ma tu wplywu na interpretacj¢ fakt, Zze postacie
kaptanow sa fikcyjne, gdyz pisarze tacy jak Vandenberg czy Brown operuja w taki
sposob fabulg oraz §wiatem przedstawionym, aby jak najbardziej zamazac¢ czytelna
dla odbiorcy granicg¢ migdzy fikcja literacka a prawda pozaliteracka. Symboliczny
wymiar postaci kaptana ukazuje go jako czlowieka rytuatu i sakramentu, cztowieka
realizujacego soba ideal homo religiosus, a nawet homo sacer. Dlatego postac ta jest
tak atrakcyjna w czasach, o ktorych Charles Taylor mawial, ze staja si¢ czasami bez
religii®. Jest to tym bardziej wazne, gdy uzmystowimy sobie za Taylorem, jak wiel-
ka role w okreslaniu wlasnej tozsamosci ma nasz stosunek do religii.

Tym samym figura kaptana zostaje wpisana w wyraznie zantagonizowany model
literackiego obrazowania. Z jednej strony, za jej posrednictwem ukazuje si¢ literac-
kie obrazy glebokich doznan religijnych we wspdtczesnym $wiecie, osnuwajac je
wokot wydarzen sensacyjnych, archeologicznych czy tez obyczajowych, co jest tym
bardziej istotne, ze doswiadczenie religijne dane w jezyku religijnym domaga si¢
w calej swej negatywnos$ci najpierw obrazu potocznosci, w ktorej bedzie si¢ mogto
wydarzy¢ i1 poprzez negacj¢ ktorej bedzie wskazywato na rzeczywistosci bardziej
fundamentalng. Z drugiej strony, i niestety z tym mamy do czynienia najczgsciej,
postac kaptana staje si¢ przedmiotem takich dziatan fabulacyjnych, ktére w mniej
lub bardziej jawny sposob sa polemiczne wobec Kosciota. O ile jednak w pierwszym
przypadku mamy do czynienia z proba literackiej prezentacji zjawisk zgodnych
z naukowymi rozpoznaniami dokonywanymi przez filozofow religii, o tyle w dru-
gim przypadku ideologiczny atak oparty jest na przeklamaniach i historycznych
fikcjach. Raczej sktonny bylbym go nazwac forma ideologicznie zaangazowanego
wspotczesnego apokryfu dla odbiorcy zadnego taniej sensacji i poszukujacego ptyt-
kiego i taniego uzasadnienia dla nie do konca uswiadamianych sobie wlasnych po-
staw religijnych.

Tym samym mozna powiedzie¢, ze sposoby wykorzystywania figury kaptana
(najczesciej Kosciota rzymskokatolickiego) obrazuja sposoby funkcjonowania reli-
gii we wspotczesnej kulturze popularnej i masowe;j.

Summary

The character of a guiding spirit in the contemporary popular literature

The author of this article shows the phenomen in the a perspective of last 300
years, the points of specificity of using the character of guiding spirit in individual
periods. The author shows also the transformations which have appeared in this pro-
cess. What is more he presents a specifity of using this motive in the contemporary
subgenres of popular literature. This article is an element of large-scale research
work. From the analysis which the autor hac carried out arise that the character of
guiding spirit often functions in two models: a polemic and a religious one.

35 Por. Ch. Taylor, Oblicza religii dzisiaj, thum. A. Lipszyc, Krakow 2002.
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Wspadlnota jako podmiot i Srodowisko wspolczesnej katechezy

V sympozjum dyskusyjne z cyklu ,,Nadbaltyckich debat katechetykow polskich”

Wprowadzanie

W dniach 9-10 czerwca 2008 r. w Archidiecezjalnym Centrum Edukacyjnym
w Trzgsaczu (Archidiecezja Szczecinsko-Kamienska) odbylo si¢ V sympozjum
dyskusyjne z cyklu ,,Nadbaltyckich debat katechetykow polskich” zatytutowane
Wspolnota jako podmiot i sSrodowisko wspoiczesnej katechezy. Organizatorem de-
baty byta Katedra Katechetyki i Homiletyki Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu
Szczecinskiego. Celem sympozjum, wedlug Kierownika Katedry ks. prof. dr. hab.
Andrzeja Offmanskiego, byto ukazanie znaczenia wspolnoty w wychowaniu i ksztat-
ceniu katechetycznym.

Struktura debaty oparta zostata na trzech modutach dyskusyjnych. W pierwszym
module zatytulowanym Transformacja rozumienia wspolnoty podjgto probeg zdefi-
niowania pojgcia wspodlnoty oraz ukazano transformacje, jakie si¢ w niej dokonu-
ja. W drugim, Wspdlnota jako pastoralna zasada postugi Kosciofa, analizowano
znaczenie i rol¢ wspolnoty w teologii pastoralnej. W ostatnim module, Katecheza
a wspolnota, zajgto si¢ wzajemnymi relacjami katechezy i wspolnoty. Kazda czgs¢
debaty rozpoczynala si¢ jednym lub dwoma wprowadzeniami, po ktoérych nastepo-
wata dyskusja.

I sesja: Transformacja rozumienia wspolnoty

Prowadzenie debaty: ks. prof. Kazimierz Misiaszek — UKSW Warszawa
Wprowadzenie do dyskusji: ks. dr Andrzej Draguta — US Zielona Goéra
— Szczecin

II sesja: Wspolnota jako pastoralna zasada postugi Kosciota
Prowadzenie debaty: ks. dr hab. Marian Zajac — KUL Lublin
Wprowadzenie do dyskusji: ks. dr Adam Kalbarczyk — UAM Poznan
111 sesja: Katecheza a wspodlnota (miejsce i srodowisko)

Prowadzenie debaty: ks. prof. dr hab. Piotr Tomasik — PAT Krakow
Wprowadzenie do dyskusji: ks. prof. dr hab. Zbigniew Marek — ,,Ignatianum”
ks. prof. dr hab. Stanistaw Dziekonski — UKSW Warszawa

W V debacie uczestniczyli katechetycy z réznych osrodkoéw naukowych w Polsce
i obok wyzej wymienionych byli to: s. prof. dr hab. Margarita Czestawa Sondej
OSW — WSFP Ignatianum Krakéw, ks. prof. dr hab. Roman Murawski — UKSW
Warszawa, ks. dr hab. Jerzy Kostorz — Uniwersytet Opolski, ks. dr hab. Jan Kochel
— Uniwersytet Opolski, ks. dr hab. Radostaw Chatupniak — Uniwersytet Opolski,
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ks. dr hab. Andrzej Kicinski — KUL Lublin, ks. dr Pawet Makosa— KUL Lublin, a tak-
ze wyktadowcy i doktoranci Katedry Katechetyki i Homiletyki WT US w Szczecinie.
Ponizej prezentujemy zapis debaty.

I sesja: Transformacja rozumienia wspolnoty
ks. Andrzej Draguta — wprowadzenie

Interesujace nas pytanie dotyczy transformacji pojgcia wspolnoty pod wptywem
dziatania mediow, a zwlaszcza internetu. Brzmi ono: w jakim znaczeniu kontakt za-
posredniczony, kontakt medialny moze sta¢ si¢ narzgdziem ksztaltowania sig¢ wspol-
noty? Kluczowe dla rozwiazania problemu wydaje sig tutaj rozumienie takich pojec¢
jak ,,obecno$¢” i ,,spotkanie osobowe”, a takze ich wzajemnych relacji i uwarunko-
wan. Czy dla spotkania osobowego obecno$¢ fizyczna jest warunkiem sine qua non,
czy tez moze si¢ ono dokona¢ réwniez wtedy, gdy podmioty sa od siebie w znacznej
odlegtosci, jak to bywa w przypadku transmisji telewizyjnej, rozmowy telefonicznej
czy tez synchronicznego kontaktu internetowego? Z drugiej jednak strony, trzeba
zapytaé, czy obecno$¢ fizyczna jest warunkiem koniecznym i wystarczajacym.

Konsekwencja funkcjonowania nowych mediow jest zacieranie granic rzeczywi-
stosci tego, co bliskie i tego, co dalekie. W ten sposdb wprowadzona zostaje nowa
interpretacja obecnosci cztowieka ,.tu i teraz”, w konkretnych uwarunkowaniach
czasowo-przestrzennych. Proksemika medialna odrzuca potrzebg bezposredniosci.
Medialne konteksty, w jakich spelniaja si¢ relacje migdzy ludzmi, nie pozwalaja na
klasyczne rozumienie przestrzeni jako naturalnego, fizycznego otoczenia czlowieka.
Konsekwencja transformacji czasowo-przestrzennych sa zmiany rozumienia prok-
semiki (problem odlegtosci i przestrzeni) i chronemiki (problem czasu) medialnej,
ktore analizuja wptyw medialnych uwarunkowan przestrzennych i czasowych na
wzajemnie relacje uczestnikow komunikacji medialne;j.

Podstawowym pojgciem staje sig teleuczestnictwo, gdzie proces komunikowania
nie realizuje si¢ w tradycyjnych wymiarach przestrzennych, ale w wymiarach prze-
strzeni medialnej. W procesie komunikacji teleuczestnictwo zaktada najpierw tele-
obecnos¢. Teleobecnos¢ oznacza doswiadczenie bycia w innym miejscu przestrzen-
nym czy $rodowisku niz to, w ktorym cztowiek jest fizycznie obecny. To oddalone,
inne §rodowisko jest produktem funkcjonowania mediow telematycznych, jest prze-
strzenia wirtualng jako sztuczny §wiat, w ktorym zanurzaja si¢ nasze zmysty i ktory
pozostaje z nami w relacji interaktywnej, zachodzacej w czasie realnym. Zaréwno
teleuczestnictwo, jak i teleobecno$¢ wskazuja na usytuowanie cztowieka w symulo-
wanym medialnie, sztucznym $wiecie. Odbiorca pozostaje w interaktywnym zwiaz-
ku z tym sztucznie wytworzonym $wiatem, a jego status mozna okresli¢ mianem
teleobecnosci bez wzgledu na stopien zaangazowania we wspomniana relacje.

Pojawia si¢ pojecie ,,obecnosci wirtualnej”, ktora mozna rozumie¢ jako obecnosc¢
odbierang wzrokowo i stuchowo, generowana za pomoca skomputeryzowanego
sprzgtu audiowizualnego oraz specjalnego oprogramowania. Coraz czgsciej wyra-
zenie ,,twarza w twarz” (face to face) opisujace dotychczas bezposrednie spotkanie
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0s0b znajdujacych si¢ w tym samym miejscu zostaje zastosowane do opisu ,,spotka-
nia” elektronicznie zaposredniczonego.

Kwestia relacji migdzyosobowych w perspektywie sakramentéw i komunikacji
elektronicznej pojawita si¢ w dokumencie Kosciot a Internet. Dokument mowi wy-
raznie, ze cyberprzestrzen, rozumiana jako przestrzen rownoleglta do rzeczywisto$ci
realnej i istniejaca jedynie w elektronicznych taczach i nosnikach danych, nie moze
by¢ zamiennikiem czy substytutem rzeczywistosci liturgicznej badz sakramentalne;.
Rzeczywisto§¢ wirtualna nie jest i nie moze by¢ ,,miejscem’ sprawowania liturgii czy
sakramentow. Nie znajdujemy w dokumencie jednoznacznego i wyraznego wskaza-
nia co do posredniczacej roli internetu. Nie znajdujemy tutaj stwierdzenia, ze ,,przez
internet nie ma sakramentow”, lecz ,,w internecie nie ma sakramentow”. Wyrazenie
,»W internecie” sugeruje jakie$ zamknigcie si¢ w rzeczywistosci wirtualnej bez kon-
taktu z realna wspolnota. Stwierdzenia typu ,,przez internet” czy ,,za posrednictwem
internetu”, mowiace o jego instrumentalnej roli zaktadaja realny kontakt wspolnoto-
wy, tyle Zze zaposredniczony elektronicznie. Intencja dokumentu w tym miejscu jest
wigc mowienie o internecie jako miejscu, a nie jako narzedziu.

Doktadna lektura dokumentu pozwala jednak na kilka waznych wnioskow doty-
czacych warunkoéw sprawowania sakramentow. W punkcie 5 czytamy, ze rzeczywi-
sto$¢ wirtualna nie moze sta¢ si¢ zamiennikiem ,,prawdziwej wspolnoty ludzkiej”.
Analiza wersji obcojgzycznych tego wyrazenia pokazuje, iz chodzi tutaj nie tyle
0 wspolnote ,,prawdziwa”, co jest wyrazeniem bardzo wieloznacznym (czym mia-
laby si¢ wyraza¢ prawdziwos$¢ wspodlnoty?), ile o wspodlnotg ,realng” i ,interper-
sonalng” czy ,,migdzyosobowa”’. Jeszcze ciekawsze jest wskazanie, jakie kryje si¢
pod wyrazeniem ,,zywa wspolnota”, ktora wedtug dokumentu jest miejscem spra-
wowania kultu. Wszystkie wersje jezykowe wskazuja nie tyle na wspolnotg ,,zywa”
(czym miataby si¢ wyrazac ,,zywo$¢” czy ,,zywotno$¢” wspolnoty?), ile wspolnote
stworzona wprost ,,z ciata i krwi” (,,z ciata i kosci”).

Wydaje sig, iz intencjgq dokumentu jest przypomnienie, iz miejscem sprawowania
kultu, a wigc sakramentow i liturgii, jest wspdlnota ludzka, ktéra konstytuuja oso-
by przez swa fizyczna obecnos¢, czyli cielesnos¢. Tylko tak tworzy si¢ prawdziwa,
realna, zywa, mi¢dzyosobowa wspdlnota, komunia 0sob, ktorej nie zastapi ani nie
umozliwi jakiekolwiek posrednictwo elektroniczne. Wspdlnota telewizyjna, radio-
wa czy internetowa nie jest substytutem wspolnoty z krwi i kosci modlace;j si¢ razem
na Eucharystii.

Zrédtem tworzenia sie wspolnoty medialnej moze byé transmisja telewizyjna
i radiowa mszy $w. Realizowanie transmisji liturgii mszy $w. dla osob pozbawio-
nych mozliwosci udziatu w Eucharystii z powodu duzej odleglosci, zycia w diaspo-
rze, postgpujacego braku kaptanow, a w zwiazku z tym ograniczonego dostgpu do
mszy $§W., spotyka si¢ tak z krytyka, jak i z aprobata. Kwestig t¢ trzeba jednak przede
wszystkim rozpatrze¢ w perspektywie teologii niedzieli i Eucharystii. Eucharystia,
zgromadzenie i niedziela s ze soba organicznie powigzane i w sposob fundamental-
ny nierozdzielne. Zadna z trzech zasygnalizowane rzeczywistosci nie moze by trak-
towana rozdzielnie i osobno od pozostatych, tak wigc Eucharystii w zaden sposob
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nie mozna niczym zastapic. Nie brak autorow, wedlug ktorych transmisje mszy §w.
owocuja postepujaca alienacja jej odbiorcow, akcentujac charakter indywidualny
i prywatny wiary i chrze$cijanstwa. Zbytnia koncentracja na religijnych przekazach
medialnych, w tym szczegolnie na stuchaniu badz ogladaniu mszy sw. w telewi-
zji, moze zrodzi¢ przekonanie o zbednosci wspolnoty Kosciota i innych wierzacych
w procesie przekazu i w zyciu wiary. Wspdlnota traci swoj mediacyjny charakter
w dynamice przekazu wiary. W ten sposob zagrozone staja si¢ wigzi wspolnotowe,
zwlaszcza te, ktore dokonuja sig¢ poprzez postuge kaptana. Posrednictwo wspdlno-
towe i sakramentalne (duszpasterskie) zostaje — mniej lub bardziej — zrbwnowazone
badz nawet zastapione posrednictwem medialnym. Chrzescijanstwo w konsekwen-
cji daje si¢ przezy¢ w sekrecie. Skutkiem wprowadzenia transmisji liturgicznych
moze by¢ skrajna indywidualizacja religii, ktora dociera jedynie za pomoca me-
diow. Oferuja one mozliwos¢ realizowania zycia religijnego bez relacji spotecznych.
Religia staje sig sprawa indywidualna, ktora nie poddaje sig socjalizacji, takze w for-
mie relacji z kaplanem, ktora ulega istotnemu ostabieniu. Kaptan jest postrzegany
bardziej jako ,,producent audycji religijnych” niz przedstawiciel Kosciota, a juz na
pewno nie jako przedstawiciel wspolnoty parafialnej, z ktéra dana osoba wcale nie
musi czu¢ si¢ zwiazana. W zwiazku z tym mozna go ,,wylaczy¢”, rezygnujac z ogla-
dania audycji. W ten sposob radio i telewizja staja si¢ fundamentalnym narzedziem
mediacji do§wiadczenia religijnego, fundamentalnym elementem kontaktu religijne-
go i celebracji liturgicznej. Realizacja zycia religijnego, takze w jego wymiarze cele-
bracyjnym, ,,przenosi si¢”” do medium, ktore przestaje by¢ tylko narzgdziem, a staje
si¢ miejscem urzeczywistniania si¢ zycia religijnego. W tym kontek$cie mowi si¢
wrgez o tworzacej sig¢ neo-religii, religii zmediatyzowanej, zapping religion, opartej
na relacjach wirtualnych, kontaktach telematycznych, gdzie media stajq si¢ natural-
nym miejscem realizacji religii.

Utrata wymiaru wspolnotowego skutkuje bardzo silna polaryzacja doswiadcze-
nia religijnego, ktore wyraza si¢ w dwoch biegunach: indywidualnym i globalnym.
Mozna wigc ulec podwojnej iluzji: ,,pietystycznego indywidualizmu” i ,.kolektywi-
stycznego poczucia wspolnoty”. Pierwsza wyraza si¢ w przekonaniu, iz kazdy spra-
wuje swoj wlasny kult, druga zas, ze bierze sig udziat w telekomunikacji obejmujace;j
masy. W konsekwencji, z jednej strony, wiara przezywana jest bardzo indywiduali-
stycznie jako prywatny, niezaposredniczony eklezjalnie kontakt z Bogiem. Z drugiej
za$ — dostrzega sig silng identyfikacje z publicznymi przejawami obecnosci Kosciota
w zyciu narodu i spoteczenstwa, ktore widoczne sg chociazby w transmitowanych
celebracjach o charakterze ogolnonarodowym. Chrzescijanie elektroniczni dostrze-
gaja i doceniaja znaczenie Kosciota, ale realizuje sig ono w przestrzeni publicznej,
nie dotykajac ich osobistej, religijnej egzystencji.

ks. Kazimierz Misiaszek

Dzigkujemy ks. dr. Andrzejowi za ,,panoramiczng”’ prezentacj¢ zagadnienia.
Podkreslit rzeczywistos¢ medialng i przeobrazania dokonujace si¢ w rozumieniu
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wspolnoty. Uswiadomit nam nie tylko jako$¢ zmian, ale ich szybkos¢ i gwattow-
no$¢, co rodzi w nas pytania o to, co moze nas jeszcze czekaC. Przeobrazenia te
bowiem wydaja si¢ by¢ procesem dopiero zainicjowanym i nie wiemy, jaki bedzie
ich kres.

Nasuwa si¢ takze wniosek innego rodzaju: w zaprezentowanych przeobra-
zeniach dostrzega si¢ przesuwanie kryteriow obiektywnych ku subiektywnym.
Przypuszczam, ze podobne zjawisko obserwuje si¢ we wszystkich nurtach postmo-
dernistycznych, ktére — musimy to sobie mocno uswiadomi¢ — zawsze karmia si¢
teoriami psychologicznymi, niemalze w sposob dominujacy akcentujacych aspekty
jednostkowe, subiektywne. A jezeli podnosi sig aspekty spoleczne, to prawie zawsze
z zaakcentowaniem praw jednostki do wyrazania nie tyle osobistych opinii, ile pra-
wa do prywatnosci, tacznie z wlasnym, subiektywnym podejsciem do $wiata war-
tosci. To sprawia, ze mamy dzisiaj do czynienia ze zjawiskiem prywatyzacji Swiata
wartosci, z odrzuceniem poszukiwan prawdy obiektywne;.

Dzigkujemy za prezentacje. Otwieramy debatg.

ks. Pawel Mqkosa

Dzigkuje ks. Andrzejowi za podjgcie problemu przemian rozumienia wspolnoty
zwiazanych z rozwojem mass mediow. Jezeli chodzi o cale srodowisko katechety-
kow, bardzo czgsto w publikacjach media traktowane sa jako czwarte srodowisko,
stawiane prawie na rowni z rodzing, parafia i szkota. W artykule opublikowanym
w ksiazce pod redakcja ks. Andrzeja Kicinskiego na pigédziesigciolecie Katechety,
probowatem troche¢ polemizowac z tg tezq i analizowac, na ile media spetniaja kry-
terium $rodowiska czy wspolnoty katechezy. I rzeczywiscie, mozna powiedzie¢, ze
w bardzo wielu przypadkach funkcje i zadania katechezy sa mozliwe do osiagnigcia
dzigki mass mediom. Jednak nie wszystkie. Brakuje tego podstawowego elementu,
o ktorym tutaj byta mowa — fizyczno$ci, spotkania osobistego. I z tego tez tytutu
w tym artykule bylem zwolennikiem nienazywania mediéw srodowiskiem kateche-
zy, a raczej narzedziem. Owszem, narzgdziem $wietnym, dajacym mnostwo moz-
liwosci takze w aspekcie funkcji wtajemniczajacej (ze wzglgdu na obecno$¢ wielu
portali modlitewnych, wrgcz transmisji nabozenstw). Jednak mimo wszystko czto-
wiek jest istota psycho-fizyczno-duchowa. Jesli wyeliminujemy jeden z tych ele-
mentow, trudno mowic o srodowisku, tym bardziej o wspolnocie. Dzigkujg bardzo.

ks. Roman Murawski

O ile dobrze uchwycitem sens i tres¢ wprowadzenia, ks. Andrzej starat si¢ nam
pokaza¢, jak pod wptywem medidow dokonuje si¢ transformacja rozumienia wspol-
noty. Wynotowalem sobie dwie rzeczy — mianowicie, ze pod wptywem mediow
pojawia si¢ nowa kategoria wspolnoty i ze pod ich wplywem powstaje tez zupel-
nie nowy, niespotykany dotad wymiar wspolnoty. Tak wigc oprocz tego rozumienia
wspolnoty, ktore dotychczas funkcjonowato, zardbwno w ptaszczyznie socjologicz-
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nej, jak i teologicznej, pojawia si¢ zupetnie nowa kategoria wspolnoty — wspdlnota
wirtualna. Ponadto pojawiaja si¢ nowe cechy wspolnoty, ktore przedtem albo nie ist-
niaty, albo nie byly wyraznie dostrzegane. Natomiast moje pytanie jest nastepujace:
czy nie powinni$my, jesli chcemy dyskutowa¢ na temat wspodlnoty, najpierw blizej
okresli¢, czym ona jest? Mowimy o roznych wspdlnotach: o wspodlnocie kosciel-
nej, o wspolnocie narodowej, o wspolnocie rodzinnej, o wspolnocie katechetycznej
czy klasowej, ale tak na dobrg sprawg nie wiemy, czym ta wspodlnota jest i czym
te poszczegolne rodzaje wspdlnot roznia si¢ od siebie. Inaczej rozumie wspolnote
socjologia — jest ona jaka$ kategoria grupy spolecznej, inaczej wspodlnotg pojmuje
teologia — uzywa okreslenia communio. Czy nie powinni§my wigc najpierw nieco
skoncentrowa¢ naszg uwagg na tym, zeby wyjasnic te rdzne wymiary i ptaszczyzny
rozumienia wspolnoty, aby potem na tej bazie podjac refleksj¢ nad wspodlnota jako
pastoralng zasada postugi Kosciota?

ks. Andrzej Draguta

Idac tym tokiem ks. prof. Murawskiego, wydaje mi sig, ze interesujace byto py-
tanie, czy w odniesieniu do tych spotecznosci niektorzy wola uzywac jednak pojecia
»Spotecznosci internetowe”, a nie ,,wspolnoty internetowe”. Czy wobec tych spo-
teczno$ci mamy prawo, przyjmujac wizj¢ teologiczna, uzywac pojecia wspolnoty?
Czy taka ekstensja tej definicji wspolnoty takze na wspodlnoty wirtualne jest uza-
sadniona? Czy nie mamy tutaj do czynienia z pewnym semantycznym klamstwem
— analogicznym do tego, gdy uzywa si¢ pojgcia ,matzenstwa jednoplciowego™?
(Matzenstwo z gory zaktada réznicg pici. Teraz uzywanie pojgcia ,,malzenstwo jed-
noplciowe” jest ktamstwem wtasnie semantycznym). Sprobujemy dokonaé eksten-
sji tej definicji fundamentalnej. Czy w odniesieniu do tych spolecznosci, o ktérych
mowitem, mozna uzy¢ pojecia wspolnoty? To jest to pytanie, ktore tutaj formutuje
ks. prof. Murawski: jakie bylyby warunki brzegowe dla pojecia wspodlnoty? Co ja
definiuje, co ja dookresla, po za co nie wolno wyjs$¢ i czego nie mozna dorzuci¢ do
definicji wspolnoty, zeby jej nie rozszerzy¢ na wszystko co jest mozliwe?

ks. Stanistaw Dziekonski

Jasne sprecyzowanie pojgcia ,,wspolnota” jest konieczne, poniewaz wspotczesnie
mamy do czynienia z pomieszaniem poj¢é, co nalezy wigza¢ z postmodernizmem.
W postmodernistyczne;j teorii zZycia spotecznego mowi sig¢ o tym, ze nie ma jednej
prawdy. Prawda jest definiowana w zaleznosci od kontekstu spotecznego, co sprzyja
takze r6znemu pojmowaniu wspolnoty. Sadz¢ wigce, ze kwestia dookreslenia pojecia
,»Wspolnota” jest priorytetem.

Zastanawiajac sig, czym jest wspolnota, warto zwroci¢ uwage, do czego ma pro-
wadzi¢ wspdlnota, w czym ona si¢ przejawia, co jest konsekwencja trwania w re-
alnej wspolnocie. Podejmujac refleksje nad pojeciem ,,wspolnota”, trzeba odniesé¢
si¢ do koncepcji cztowieka, o czym wspomniat ksiadz Pawel. W historii filozofii
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napotykamy na rozne koncepcje cztowieka. W zaleznosci od patrzenia na to, kim
jest cztowiek, roznie patrzono na jego przyszto$é¢, zaangazowanie, takze na zycie
wspolnotowe. Wydaje si¢ zatem, ze w refleksji nad wspolnota koniecznie trzeba
sobie odpowiedzie¢ na pytanie: kim jest cztowiek?

ks. Andrzej Kicinski

Uwazam, ze dobra wspolnota zawsze pociaga. Ale zanim o tym, mam pytania do
ks. Andrzeja. O ile wczesniej uczyliSmy si¢ wszyscy, ze na wychowanie wptyngta
rewolucja przemystowa i tam dokonaly si¢ zmiany, ktére mialy bez watpienia wptyw
na pojgcie wspdlnoty, to czy mozna porownac te epoke przemian industrialnych
z tymi przemianami medialnymi? Czy sa to dwie epoki przelomowe w rozumieniu
wychowania i rozumieniu wspolnoty? Z tym sa zwiazane kolejne pytania. Czy ist-
nieja pozytywne strony tych przemian? Czy ksztaltuje si¢ jakies pojecie pozytywnej
wspolnoty? Czy ksztattuje si¢ jakis obraz czego$, co mozna pokaza¢ jako wzor do
nasladowania?

Warto zauwazy¢, ze po wspomnianej rewolucji przemystowej, kiedy wszyscy na-
rzekali, ze wpajano tylko wychowanie egoistyczne, ze wspolnota faktycznie juz nie
istnieje, ze sa tylko fabryki, w ktorych tysiace ludzi pracuje, narodzito sig cos, co trwa
do dzis. Wtasnie wtedy w roku 1908 Lord Baden Powell napisat ksiazke Skauting
dla chtopcow. Wedhug Powella istnieja dwa dowody na to, ze dobra wspdlnota po-
ciaga. Po pierwsze, mimo falszywego wychowania egoistycznego, wielu mtodych
ludzi zachowato w glebi duszy ogromny zapas wrodzonej tgsknoty do wspolnoty.
To pokazuje, ze wlasnie w 1908 r., kiedy wszystkim si¢ wydawalo, ze ludzie po-
zamykaja si¢ egoistycznie — i byli tak wychowywani — byto juz 35 000 skautow na
$wiecie. To pokazuje nieustanng tgsknote czlowieka za wspdlnota. Ukazuje reakcje
wielu chlopcow i1 dziewczat przeciwna wychowywaniu egoistycznemu. Ruch skau-
tingu pokazat to, co Baden Powell opisat symbolicznie — ze wspotpraca malenkich
stworzonek morskich wydaje w rezultacie formacje cudownych wysp koralowych.
I rzeczywiscie, mtodziez zawsze poszukuje czegos takiego, co tworzy jaki$ przeko-
nujacy program wspolnoty. Moze trzeba podkreslac, oczywiscie bez przesady, ze ist-
nieja wokot nas grupy ludzi zrzeszonych w parafiach, uczelniach itd., ktérzy tworza
z tych malenkich stworzen taka rafg koralowa, gdzie mozemy powiedzie¢: ,,jaka to
pigkna wspolnota”. Przeciez do dzisiaj sa wsrdd nas mtodzi i starsi ludzie, ktorzy tacza
si¢ we wspolnote wedrujaca po pigknym swiecie przyrody, wedrujaca po fascynuja-
cych $ciezkach ducha. Jest wérdd nas wielu przewodnikow, ktérzy kochaja mtodziez
(a mitos$¢ do nich jest jednym ze znakéw wiarygodnosci tych wspdlnot) i dzisiaj
jest mozliwe wychowanie miodziezy w duchu ,,jak zy¢”, a nie tylko ,,urzadzi¢ sobie
zycie”. Moze trzeba nowego spojrzenia, ze rowniez w epoce medialnej mamy nowe
fakty pragnienia dzielenia swojego zycia z innymi. Dla przyktadu: Radio Lublin
prowadzi akcje Pomo6z Dzieciom Przetrwa¢ Zimg. To dowod, Zze rowniez epoka me-
dialna gromadzi mlodych ludzi we wspdlnocie i pozwala przezwycigza¢ egoizm,
a odnajdywa¢ rados¢ w byciu razem dla drugich. Takich akcji i programoéw jest
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wiele. Czy mozemy przy naszej analizie zapominac¢ o tych nowych, trudno definio-
walnych wspoélnotach epoki medialnej?

ks. Andrzej Draguta

Mowi tutaj ksiadz o przemianach zwigzanych z rewolucja przemystowa. Otoz,
z punktu widzenia rozwoju mediow — jak twierdzi Marshall McLuhan — pierwsza za-
sadnicza zmiang bylo wymyslenie alfabetu fonetycznego, ale zmiang nowozytna, kto-
ra bardzo istotnie wptyngla na pojecie wspdlnoty (takze w jej rozumieniu teologicz-
nym), byto wynalezienie druku — typografii. McLuhan sadzi, ze gdyby nie byto typo-
grafii, nie byloby Lutra (w znaczeniu perspektyw rozwoju medialno-eklezjalnego).
Ta koncepcja przemawia nie dlatego, Ze typografia pozwolita na produkcje pism ulot-
nych, ale data do rgki Biblig. Typografia pozwolita na zindywidualizowany kontakt ze
Stowem Bozym bez posrednictwa wspdlnoty. Wedtug przywotanego uczonego, byto
to pierwsze, bardzo silne zanegowanie wspolnoty w znaczeniu eklezjalnym. Czytelnik
dostat do re¢ki Biblig i jego kontakt z Bogiem poprzez Stowo Boze nie byt uwarunko-
wany przez wspolnote koscielna czy przez kaznodzieje, ktéry mu wyjasniat, co jest
w Biblii, poniewazmoéglsobie sam przeczyta¢iindywidualnie zinterpretowac. Stad tez
— jak twierdzi Marshall McLuhan — nie moze by¢ w Kosciele protestanckim urzedu
nauczycielskiego, poniewaz bedzie to wzmocnienie wymiaru wtasnie urzgdowego
i wspolnotowego.

McLuhan méwi, ze to wlasnie druk umozliwit prasg; umozliwit juz nie system
naktadczy, nie manufakturg, tylko maszyng. To wpltyngto na rozwoj jezykéw, na-
rodow, indywidualizacjg¢, prawa jednostki itd. Uczony twierdzi, ze cata indywidu-
alizacja (w znaczeniu rozwoju czlowieka) ma swoje zrodto w wynalezieniu druku
— typografii. To jest odpowiedz na pierwsze pytanie.

Na kolejne — czy jest pewne doswiadczenie pozytywne? Jest. Niektorzy probuja
zreinterpretowac globalno$¢ w perspektywie teologicznej jako synonim powszech-
nosci. W tym ujeciu doswiadczanie globalizacji swiata daje Ko$ciotowi i ludziom
wierzacym bardziej namacalne doswiadczenie tego, czym jest Kosciot powszechny.
Powszechno$¢ Kosciota jest dzis§ bardziej odczuwalna. Daje to wigksze poczucie po-
wszechnosci, czyli jest wektorem przeciwnym do tendencji nacjonalizacji Kosciota,
do koncentrowania si¢ na sobie w Kosciele.

Jeszcze na jedna kwesti¢ chcialbym zwréoci¢ uwage. Nawiaze do Ratzingera,
ktory mowi, ze tym, co konstytuuje wspodlnotg, jest moment poczatkowy, a nie cel.
Nie neguje, ze cel jest istotny w tym definiowaniu, ale dla niego jest bardzo wazny
moment poczatkowy. Tym momentem poczatkowym jest bycie wezwanym i odpo-
wiedz na to powotanie. Ratzinger w swoim wyktadzie, ktory miat jeszcze w polskim
seminarium w Stanach Zjednoczonych, bardzo negatywnie wypowiedziat si¢ prze-
ciwko réznego rodzaju pomystom, np. Kosciota niemieckiego, by wywiesza¢ infor-
macje, kto odprawia, kto $piewa, kto jest organista podczas mszy, poniewaz w tym
momencie tworzy si¢ grupg czy klub, a to — w rozumieniu Ratzingera — jest abso-
lutnie wbrew naturze Kosciota. W jego ksiazce tez jest mowa o napigciu pomigdzy
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wspolnota a grupa. Mowi, ze grupa jest czyms zupelnie innym niz wspolnota. Tym,
co funduje Kosciol, jest wspolnota rozumiana jako odpowiedz ludzi na wezwanie
zewngetrzne, obiektywne wezwanie obecnego Pana.

ks. Jan Kochel

Jesli ks. prof. Murawski wezwat do uscislenia pojg¢, to przyszta mi mysl o po-
wrocie do zrodetl, do pierwotnej wspdlnoty Kosciota i do Dziejow Apostolskich,
gdzie pojawia si¢ bardzo zwigzla definicja wspdlnoty: ,, Trwali oni jednomyslnie
w nauce Apostotow i we wspoélnocie, w tamaniu chleba i w modlitwach”. Te sto-
wa chyba najlepiej dookreslaja nam wspolnote katechetyczna, wspodlnotg rozwoju
wiary; jasno wyrdzniaja jej podstawowe elementy. Tylko pojawia si¢ pytanie: czy
wspolczesne wspolnoty niejako mieszcza si¢ w tych ramach, ktore wyznacza nam
Pismo Swiete i eklezjalna przestrzen rozwoju wiary?

ks. Piotr Tomasik

Mozemy postawi¢ pytanie: czy wspolnota to wspolnota tylko religijna? Wydaje
si¢, ze nie. Natomiast jesli chodzi o sytuacje, ktore wytwarzaja wspotczesne me-
dia, to warto jeszcze na dwie sprawy zwroci¢ uwagg. Po pierwsze, media lansuja,
stwarzaja pewne autorytety medialne. I po drugie, media stwarzaja poczucie wigzi,
ktore wynika z mody na to samo rozumienie pewnych spraw. Tutaj jako przyktad
mozna poda¢ ludzi, ktorzy zebrali si¢ na placu w zwiazku ze $miercia papieza — czy
stworzyli wspolnote? By¢ moze udatoby si¢ z nich stworzy¢ wspolnotg, natomiast
byla to szansa przegapiona przez Kosciot. Warto sobie zda¢ sprawe, ze w przestrzeni
medialne;j istotne sa elementy inzynierii spoteczne;j. I wlasnie, czy ten element inzy-
nierii spotecznej nie utrudnia stworzenia wspolnoty, tworzac zastgpcze wspolnoty?

ks. Marian Zajqc

Z uwaga wystuchatem tych wszystkich refleksji. Wynika z nich m.in., ze kazda
wspolnota zaposredniczona medialnie musi prowadzi¢ do Kosciota. Jesli tego nie
czyni, jest zle. Chcialbym si¢ postuzy¢ pewnym poréwnaniem. Wiemy, ze jak si¢
pusci kulke $niegu gdzies§ z gory, to ona po pewnym czasie staje si¢ coraz wicksza
i pozniej trudno zatrzymaé lawing. Wiemy, ze biskup Gaillot stworzyt internetowa
diecezje, gdzie odbywaja sig regularnie nie tylko spowiedzi internetowe, ale row-
niez §luby. Dwukrotne logowanie oznacza zapisanie si¢ do tej diecezji. Tutaj padta
tez informacja dotyczaca mozliwo$ci spowiedzi przez internet. Chciatem zapytac o
taka prosta sprawe — ksiadz przytoczyt tutaj rozne autorytety z catego $wiata, ktore
mowia dzisiaj o transformacji rozumienia wspolnoty, a czy mozna kogo$ zapropo-
nowac z naszego, polskiego srodowiska, kto by nas wziat za reke i prowadzit w tym
trudnym czasie glgbokich zmian?
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ks. Andrzej Draguta

Gaillot to francuski biskup, ktory zostal pozbawiony diecezji. Obecnie diecezja,
ktorej jest biskupem tytularnym, nazywa sig¢ Partenia i lezy gdzies na terenach pia-
skow Mauretanii. Jej adres internetowy to bodajze: www.partenia.fr. Nie chciatbym,
zebysmy ten przypadek sprowadzili dzi$ do kwestii relacji pomigdzy sakramentem
a mediami. Moze bardziej idac w kierunku ,,wspolnota a media” — istnieja dwie ten-
dencje zasadniczo, mozna powiedzie¢, wykluczajace sig. Pierwsza tendencja, w kto-
rej — jak to nazywaja niektorzy — arcykaptanem jest Marshall McLuhan. Byt on ka-
tolikiem i wielkim zwolennikiem mediow. Twierdzil, ze media sa tym narzgdziem,
ktore wywiera najwigkszy wplyw na cztowieka; cata historia czlowieczenstwa od
samego poczatku jest historia mediow. Dla niego medium byto wszystko to, co jest
,»poszerzeniem” ciata cztowieka.

Innym fascynatem jest francuski teolog Pierre Babin, notabene oblat Maryi
Niepokalanej, uczen (tez osobiscie mi znany) Marshalla McLuhana. Obaj stworzyli
nawet taka koncepcjg ciata bionicznego. W jednym ze swoich artykutdow opisali na
przyktad Jana Pawta II jako kogo$, kto posiada cialo bioniczne, jakby objawiajace
si¢ wszedzie, gdzie dociera medium.

Podobne tendencje bardzo mocno uaktywnity si¢ na poczatku rozwoju fascynacji
mozliwo$ciami technologicznymi telewizji w latach 60., co oczywiscie u nas nie za-
funkcjonowato w zaden sposob. Omingty nas te debaty, ktore byty w latach 50. i 60.
w $rodowisku niemieckim, holenderskim, francuskim, kanadyjskim. Tak pokrotce
wyglada jedna tendencja, w ktorej dominuje fascynacja medium i jego mozliwo-
$ciami.

Z drugiej strony, jest tendencja krytyczna wobec mediow, w ktorej mowi sig, ze
jednak pod wptywem mediow nastgpuje bardzo istotna redefinicja pojecia sakra-
mentalnos$ci, pojecia wspdlnoty, pojecia obecnosci itd., co prowadzi do uderzenia
w sam fundament tego, co jest w Objawieniu, czyli we Wcieleniu. Tym zasadniczym
paradygmatem jest inkarnacja. I jezeli Chrystus zbawit nas w ciele, to nie ma innej
mozliwosci odpowiedzi na owo zbawienie, jak odpowiedz na zbawienia w ciele.
Zwolennikiem tej tendencji jest Karl Rahner. Byt on wielkim przeciwnikiem tele-
wizyjnej transmisji mszy. Powotywal si¢ na dyscypling arcani, czyli na starozytna
koncepcje gloszaca, ze to, co jest tajemnica, nie moze by¢ w zaden sposob pokazy-
wane na zewnatrz.

Jezeli chodzi o Polske, to trzeba powiedzie¢, ze taka dyskusja jest de facto nie-
obecna, poza pewna proba debaty ojca profesora Kowalczyka na temat spowiedzi
przez internet oraz niewielka debata dotyczaca mszy $wigtej w telewizji, ktora od-
byta si¢ przed kilkoma laty w Krakowie z inicjatywy ks. prof. Wiestawa Przyczyny.

Mysle, ze w Polsce dominuje fascynacja medium i jego mozliwo$ciami.
Fascynacja mediami jest praksis. Praktyka tutaj absolutnie wyprzedza teorig. Mysle,
ze w Polsce jest wiele takich pomystow, ktorych autorzy naprawdg nie maja Swia-
domosci tego, co robia. Dla przyktadu — internetowa transmisja I Komunii Swietej.
Pytam: dla kogo? Inny przyktad — coraz czgstsze transmisje mszy swigtej w komorce
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czy przez internet. Nawet siedzac sobie w sekretnym miejscu, mozna partycypowac
we mszy $wigtej. Sa parafie, gdzie transmituje si¢ po to, zeby parafianie obecnie
przebywajacy za granica mieli kontakt ze swojq parafia, czyli jest to element niby
eklezjotworczy (proba tworzenia relacji z wlasna wspolnota). Jednak moim zda-
niem, wszystkie te projekty w gruncie rzeczy niszcza rzeczywista relacje czlowieka
do wiasnej wspolnoty lokalnej, w ktorej cztowiek powinien realizowa¢ siebie jako
wierzacy.

We wszystkich prawie dokumentach dotyczacych transmisji mszy §wigtej pierw-
sze zdanie brzmi, ze msza §wigta w telewizji nie zast¢puje obecnosci. Tylko do-
kument konferencji biskupow ze Stanéw Zjednoczonych jest wlasciwie jedynym,
jaki znalaztem, gdzie zapisano, ze msza $wigta w telewizji nie zastgpuje kontak-
tow wspolnoty z chorym, ktora powinna objawi¢ si¢ przez szafarza przynoszace-
go komuni¢ $wigta i modlacego si¢ z ta osoba. A u nas jest taka tendencja, zeby
transmisja zrealizowata cato$¢ pastoralna polskiego chorego — niech wlaczy, oglada,
bedzie. Nie przedstawig teraz szczegoétowych badan, ktére robitem na ten temat, ale
wskazuja one, ze wigkszo$¢ 0sob ogladajacych msze¢ §wigta, nie deklaruje potrzeby
spotkania si¢ z szafarzem i przyjgcia Najswigtszego Sakramentu. To znaczy, ze ta
transmisja zaspakaja ich potrzeby.

Sa z tym zwiazane anegdotyczne historie. Na przyktad klerycy franciszkanie we
Wronkach opowiadali mi, jak chodzili do jednej kobiety, ktora poprosita ich, zeby
nie przynosili jej komunii §wigtej w niedzielg, bo to jej przeszkadza w ogladaniu
mszy $wigtej. Pewnie kto§ powie, Ze jest to przypadek ekstremalny, niemniej poka-
zujacy pewna tendencjg, ktora polega na tym, Ze traci si¢ kontakt z ta rzeczywista
wspolnota, w jakiej powinna si¢ realizowac religijno$¢. Media staja si¢ nie narzg-
dziem, ale srodowiskiem, w ktoérym czlowiek przezywa wtasna religijnos¢. Ta ten-
dencja jest bardzo silna.

ks. Marian Zajqc

Ale dlaczego? Taka debata przetoczyla si¢ w momencie, kiedy ksiadz Remkarz
prowadzil transmisje radiowe do szpitala. Potrzebowano czasu, zeby zorientowac
sig, ze cztowiek, ktory jest rzeczywiscie przywiazany choroba do szpitalnego tozka,
nie ma innej mozliwosci. Transmisja radiowa jest na swdj sposob btogostawien-
stwem, spelnia swoja rolg. Natomiast wydaje sig, ze ciagle powraca ten problem
okreslenia wspdlnoty.

ks. Andrzej Draguta

Chcialbym powiedzie¢, ze Watykan nigdy nie wypowiedzial si¢ na ten temat
ostatecznie. Jedynie raz zabral glos w sprawie spowiedzi przez telefon i odpowie-
dzial: ,,non est respondendum” (nic nie da si¢ w tej kwestii odpowiedzie¢), co teo-
logowie interpretuja bardzo roznie, np. ze nie ma odpowiedzi ani pozytywnej, ani
negatywnej, co pozwala na prowadzenie dalszej debaty teologicznej w tej kwestii.
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Z tego, co mowil ks. prof. Zajac, wynika jasny wniosek, ze tego typu praktyki
maja jednak tendencjg do indywidualizowania mojej relacji wewnatrz, mojej relacji
wiary, niz do budowania relacji wspdlnotowych. Czy to nie jest paradoksalne, ze
ostatecznie medium przestaje by¢ wspolnototworcze, a staje si¢ indywidualizujace?

ks. Wilodzimierz Olszewski

Pewnie ks. Andrzejowi nie zalezato na tym, by$my epatowali si¢ znaczeniem se-
mantycznym stowa ,,glokal”, czy jakby tego nie nazywac, tylko zastanowili si¢ nad
podjeciem dziatan naprawczych, gdyz wciaz wraca ta potrzeba definicji srodowiska
albo wychowania w sensie katechetycznym. Myslg, Ze nie jest przesada przypomniec
tu znane stowa: ,,Gdzie dwoch albo trzech w imig moje tam ja jestem posrod nich”.
Wspolnota katechetyczna dla mnie, tez jako proboszcza, to ta, w ktorej jest obecny
Chrystus albo do ktorego prowadzi. Wszystkie inne moga mie¢ jakie$ konotacje so-
cjologiczne, psychologiczne. Wydaje mi sig, ze warto by si¢ zastanowi¢ i wyraznie
okresli¢, kiedy ta wspolnota katechetyczna zaczyna sig, kiedy si¢ konczy.

ks. Roman Murawski

Warto, aby$my zastanowili si¢, co musi zaistnie¢, zeby powstata wspdlnota.
Wezoraj w brewiarzu czytalisSmy fragment listu $w. Ignacego Antiochenskiego,
adresowanego do Rzymian. Uderzylo mnie w nim zdanie, ktore bardzo pasuje do
naszych rozwazan. Autor zwracajac si¢ do Kosciota w Rzymie, mowi, ze przewod-
niczy on (Kos$ciol w Rzymie) wspolnocie mitosci. Pigkne okre$lenie: ,,przewodni-
czy¢ wspolnocie mitosci”. Wydaje mi sig, ze jednym z podstawowych warunkow,
zeby mogta zaistnie¢ jakakolwiek wspolnota, jest wigz, ktora taczy jej cztonkow.
Niekoniecznie musi to by¢ mito§¢. Moze to by¢ wigz narodowa, religijna, miesz-
kaniowa, jednym stowem — co$, co tych ludzi bedzie z soba taczy¢ i sprawiac, ze
stworza oni wspolnotg.

ks. Stanistaw Dziekonski

Chcialbym nawiaza¢ do tych wypowiedzi, ktore dotyczyly codziennego zycia
mlodziezy, jej biezacych zainteresowan. Baczniej nalezy si¢ przyjrze¢ mtodym lu-
dziom pozostajacym pod wptywem mediow, zwlaszcza internetu. Uzaleznienie od
internetu skutkuje nieprzystosowaniem spotecznym, na co wskazuja rézne bada-
nia. W naszej dyskusji trzeba tez powroci¢ do tego pytania, ktore postawit ks. prof.
Kazimierz Misiaszek: czy rzeczywiscie mamy prawo uzywac pojgcia ,,wspolnota”
na okreslenie pewnych zjawisk, ktore przecza temu, co do tej pory rozumieli§my
przez pojecie ,,wspolnota™?
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ks. Andrzej Offmanski

W czasie przerwy troch¢ rozmawialismy w kuluarach z ks. prof. Murawskim
i doszlismy do wniosku, ze bez wzgledu na to, jak bedziemy postrzega¢ wspolnoty
(teologicznie, socjologicznie czy jako naturalne wspolnoty), musza mie¢ one zawsze
jaki§ wspolny cel. Tutaj ks. profesor pokusit si¢ o okreslenie wigzi. Dodatbym do
tego jeszcze dwa elementy. Czyz bowiem sama wigz wystarczy? A gdzie relacje
i wreszcie cel? Jezeli moéwimy caly czas o transformacji rozumienia wspoélnoty, to
pytam sig najpierw: czym jest ta wspolnota? Widzg przynajmniej te trzy elementy,
ktore sa jakby wspolne, by mozna bylo te rzeczywisto$¢ okreslic, ze to jest wspol-
nota. Dlatego tez czasami jest naduzyciem mowienie ,,wspolnota” o zgromadzonych
na mszy $wigtej. Czy wszyscy maja ten sam cel? Tutaj zgromadzilismy sig 1 czy
tworzymy jakas wspolnote, czy jej nie tworzymy? Pomimo Ze niektorzy widza si¢
pierwszy raz, rodza si¢ problemy i nie chcialbym przej$¢ obok nich, méwiac od
razu, ze media maja taki wplyw na przemiang. Najpierw okreslmy sobie, co stanowi
wspolnote.

ks. Kazimierz Misiaszek

Dzigkuje¢ bardzo. Mamy dzisiaj w mediach do czynienia ze zjawiskiem pojawia-
nia si¢ nie tylko nowych semantycznych znaczen, ale i swoistych w tym wzgledzie
przektaman, co jest takze jedna z przyczyn chaosu informacyjnego. A szybko$¢ po-
jawiajacych si¢ informacji przeszkadza w refleksji nad tym zjawiskiem. Przyktadem
niech beda ,.kultowe filmy”. Kult zawsze kojarzyt si¢ i kojarzy z religia. Tymczasem
aplikacja stowa kult do filmu sprawia, Ze zamazane zostaje pierwotne znaczenie tego
pojecia, a bardzo swobodnie przenoszone na inne zjawisko. Inny przyktad: dzisiaj
dos¢ czegsto mowi sig, ze co$ jest ikoniczne, co$ jest ikona, np. w internecie, w tele-
fonach komorkowych. Wydaje sig, ze mamy w tym przypadku do czynienia nie tylko
znowym zjawiskiem lingwistycznym, ale i z przektamaniami poj¢¢, stow i kategorii
myslenia. Ciekawe jest takze i to, ze tego typu zjawiska zwiazane sq z religia — bo
i kult, i ikona sa pierwotnie zwiazane z religia.

Pod wptywem mediow dochodzi takze do zbyt szybkiego nazywania niektorych
rzeczywistosci pojgciami, ktore nie w petni oddaja ich charakter. Tworzy sig takze
nowe rzeczywistosci, czgsto dalekie od ich personalnych znamion. Dotyczy to row-
niez wspoélnoty, ogromnego jej poszerzenia, np. na rzeczywisto§¢ wirtualna, w ktorej
zanika rola i znaczenie osoby.

Probujac takze odpowiedzie¢ ks. Andrzejowi Offmanskiemu na jego pytanie
o typ wspolnoty i o jej rozumienie, zwracam uwagg, ze zabrakto nam w naszej deba-
cie poszukiwania zwiazkoéw przyczynowych wspominanych transformacji (nie tylko
negatywnych, ale i pozytywnych) z rodzing. To w niej dokonuja si¢ pierwsze prze-
obrazenie, nie moéwiac o bardziej fundamentalnym aspekcie, jakim jest rodzaj wy-
niesionych doswiadczen wspolnoty z rodziny. A dzisiaj bywa na ogot tak, ze mtode
pokolenie ma zubozone do$wiadczenia wspolnoty rodzinnej. Tymczasem to rodzina
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jest i powinna by¢ szkota prawdziwych doswiadczen o charakterze wspolnotowym.
Ksiadz Draguta pokazat nam aspekty medialne, zarysowat przed nami t¢ medialna
przestrzen, ktora niewatpliwie nalezy uwzglednia¢, i to w stopniu znaczacym, gdy
bada si¢ kwestie zwigzane ze wspodlnota. Ale wiasciwa, prawdziwa dyskusja na temat
wspolnoty rozpoczyna si¢ wtedy, gdy na pierwszym miejscu postawi si¢ rodzing.

ks. Wojciech Lechow

Mam pytanie do ks. Andrzeja Draguly. Czy rozwoj wspodlnot wirtualnych,
o ktorych tutaj moéwimy, to jest pewna odpowiedz na obecnie przezywany kryzys
wspolnot naturalnych? Czy rozwdj wspdlnot wirtualnych to jest duch czasu? Po
prostu szybko$¢ przemian, szybko$¢ zycia, niemozno$¢ nawiazania relacji twarza
w twarz, kiedy cztowiek pracuje, przychodzi do domu, nie ma czasu i te wlasnie
relacje nawiazuje si¢ poprzez media wirtualne. Czy to jest wlasnie ta tendencja, czy
tez rowniez pewien kryzys wspolnot naturalnych — rodziny, Kosciota? Jest to o tyle
wazne, ze przeciez doskonale wiemy, iz aby wiara, ktora otrzymujemy, dziedziczy-
my, w ktorej jestesmy wychowywani, mogla w czlowieku zaistnie¢, a on mogt we-
dhug niej zy¢ i warto§ciowac, musi nastapi¢ socjalizacja religijna. Jezeli ta kondycja
wspolnot naturalnych jest staba, watta, mtody czlowiek napotyka na kryzys tych
wspolnot. Czy moze szuka¢ oparcia wlasnie w socjalizacji religijnej w tych wspol-
notach wirtualnych? Czy to jest dobra droga? Jezeli znajduje tam pomoc, czy moze
z tego korzystacé, jezeli na przyktad nie ma alternatywy w swojej parafii? Czy to jest
shuszne postgpowanie?

ks. Zbigniew Marek

Probujemy w formie akademickiej uporzadkowac pojgcie ,,wspolnota”. Zdajemy
sobie przy tym spraweg z tego, ze z roznych perspektyw podchodzimy do tego poje-
cia. Raz jego tre$ci wyrazamy w kategoriach teologicznych, innym razem — bardziej
socjologicznych czy psychologicznych.

Wydaje mi sig, ze dla naszych potrzeb wazniejsze byloby nie tyle samo szuka-
nie definicji, co raczej zwracanie uwagi na te elementy, ktore dla poszczegdlnych
dyscyplin nauki sg wspolne. Wskazywano na nie: wigz, cel, relacje. Wydaje mi sig,
ze to sa elementy, do ktorych mozemy si¢ odwotywac w naszej dyskusji. Osobiscie
chciatbym zwroci¢ uwage na to, co zostato zaznaczone we wprowadzeniu do obec-
nej dyskusji: znaczenie wigzi osobowych, niezbednych do istnienia i funkcjonowa-
nia wspolnoty.

W zwiazku z tym trzeba zastanawiac sig, jak stwarzac i szuka¢ mozliwosci wy-
dobywania ze swiadomosci osoby jej zdolnosci do nawigzywania z innymi osobo-
wych relacji i przy ich pomocy tworzenia wspdlnoty. Jak wtaczy¢ do tych procesow
rodzing, szkote czy media.
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ks. Stanistaw Dziekonski

W poszukiwaniu pewnych elementow charakterystycznych dla wspdlnoty warto
tez siggnac¢ do nauczania Kos$ciota i wypowiedzi papiezy. W tym wzgledzie wiele
tresci przekazat Jan Pawet II, np. w wypowiedziach kierowanych do matzonkow
i rodziny. Wydaje sig, ze papiez podejmujac temat wspolnoty w kontekscie nauki
o malzenstwie i rodzinie, w jakiej§ mierze chcial tez przypomnie¢, ze rodzina jest
tym $rodowiskiem, ktore w sposob szczegdlny zostato wezwane do tworzenia wspol-
noty i praktycznego pokazywania, czym jest prawdziwa wspolnota.

Wioletta Wojtkiewicz

Odwotujac si¢ do wczesniejszych wypowiedzi, chcialabym powiedzie¢, ze na-
zwaliSmy roézne elementy niezbg¢dne do okreslenia wspdlnoty: relacja, wigz, cel, ale
trzeba jeszcze mocno podkresli¢, jako czynnik najwazniejszy i stworczy dla wspol-
noty, Pana Boga i Kos$ciol, jako miejsce, gdzie realizuje si¢ wspolnota. Familiaris
Consortio moéwi m.in.: ,,to nade wszystko Matka Ko$ciot rodzi, buduje i wychowuje
rodzing chrzescijanska”, jako t¢ podstawowa wspoélnotg, o ktorej ksiadz profesor
mowil, ,,spetniajac wobec niej okreslone funkcje...”. I dalej w Familiaris Consortio
rzeczywiScie Jan Pawet Il nazywa te zadania, mowi o wychowaniu sakramentalnym,
wskazuje na konkretne elementy. Wydaje si¢ chyba, ze termin ,,wspolnota” powinien
by¢ zarezerwowany dla tej wspolnoty, ktora tworzy Pan Bog. Dla tej wspolnoty, do
ktorej zostajemy wlaczeni poprzez chrzest. Chyba nie jakakolwiek grupa jest wspol-
nota? Przeciez w momencie, kiedy konstytutywnym dla danej wspdlnoty bedzie
powolanie, zaproszenie Pana Boga, to temu powotaniu towarzyszy taska. Dlatego
Kosciot buduje rodzing, dlatego moze spetnia¢ wobec niej okreslone zadania i funk-
cje, bo gdzie ludzki pierwiastek zawodzi, tam przeciez Pan Bog prowadzi.

ks. Andrzej Kicinski

Dla mnie kolejnym istotnym elementem dla okreslenia wspolnoty jest pojedna-
nie. Wspolnota jest miejscem pojednania. Kiedy bada si¢ autentyczno$¢ wspolnot
religijnych, to zwraca si¢ uwage, na ile one potrafia zazegna¢ konflikty. We wspol-
nocie odkrywamy nasze stabosci i trudnosci w komunikowaniu, zazdrosci i og6lnie
ograniczenia. Wspolnota powstaje wlasnie wtedy, gdy $§wiadomie potrafimy budo-
wac z tymi, ktorzy sg inni od nas. Wspolnota staje si¢ dopiero wtedy, gdy wickszos¢
tworzacych ja ludzi przechodzi od etapu ,,wspdlnoty dla mnie” do etapu ,,ja dla
wspolnoty”. Przebaczenie, pojednanie jest sercem wspolnoty. Jest to mozliwe dzigki
mitosci, ktora we wspodlnocie zostaje sprawdzana, weryfikowana i wtedy doswiad-
czamy, ze milo$¢ nie jest ulotng emocja, tylko zobowiazaniem, poczuciem wigzi.
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ks. Pawel Makosa

Probuje rozroznic¢ pojecie wspolnoty od spolecznosci. Spotecznosc jest pewna
grupa ludzi, ktéra moze mie¢ wspdlny cel. Mozemy moéwic o spolecznosci pracy,
grupy rowiesniczej itd. Natomiast wydaje mi sig, ze takim podstawowym kryterium
wspolnoty bytaby empatia. To znaczy, ze dla mnie los cztonka mojej wspdlnoty nie
jest obojetny. W klasie mozemy mie¢ wspolne cele, ale nie interesuja mnie radosci,
smutki kogo$ z tej wspolnoty. Jesli to kryterium zachodzi, mozna by mowi¢ o wspol-
nocie. I wlasnie w tym wymiarze nastgpuje przemiana, gtownie pod wptywem post-
modernizmu, indywidualizacji, egoizmu, kryzysu rodziny i wielu innych wspdlnot,
w ktorych brakuje tej empatii. Media moga tutaj petni¢ dwojaka rolg: z jednej strony,
moga atomizowac, indywidualizowa¢, a z drugiej — uczula¢ na potrzeby innych,
informujac choéby o ludziach, ktérzy sa w potrzebie.

ks. Kazimierz Misiaszek

Prosze Panstwa, takze wiele pozytywnych przeobrazen co do rozumienia wspol-
noty dokonuje si¢ w mysli chrzescijanskiej i koscielnej. Rozrozniam te dwie rze-
czywistosci, gdyz nie zawsze w praktyce koScielnej wdraza si¢ refleksjg o charak-
terze teologicznym. Szczg$liwie si¢ jednak sktada, ze w Kosciele zaczyna sig deba-
ta, chociaz niesmiata, na temat wspolnoty rozumianej jako komunia (communio).
Tym samym probuje si¢ wskazywaé na co$ niezmiernie istotnego — w dyskursie
o wspolnocie nie moze zabrakna¢ aspektow eklezjologicznych, ktére podkreslaja jej
ujmowanie w kategoriach wtasnie communio. | my musimy te teologiczne i ekle-
zjalne wymiary przywotywac. Kazda bowiem debata na temat wspolnoty w kontek-
scie katechezy, Kosciota, chrzescijanstwa nie begdzie pelna, jezeli ograniczy si¢ do
aspektow psychologicznych, socjologicznych, medialnych. Musimy powiedzie¢, ze
Kos$ciot ma wilasne rozumienie wspolnoty. Chociaz dtugo do tego rozumienia nie
wracal, w koncu zrobit to, wskazujac, ze prawdziwa wspolnota musi by¢ zawsze
postrzegana w kategoriach communio.

ks. Andrzej Draguta

Zastanowito mnie stwierdzenie wloskiego teologa, zajmujacego si¢ rytuatem,
msza $§w., ktore mozna przenies$¢ takze na kwestig Kosciota i rozumienia communio.
Rytual liturgiczny stwarza jednoczesnie dwojaka relacje wspolnotowa: z Bogiem
jako Panem (przywolany teolog nazywa to ,,wartoscia eklezjotworcza™) i z innymi
uczestnikami (to za$ nazywa ,,wartoscia teologalng’). Czyli warto$cia eklezjotwor-
cza dla niego jest relacja z Bogiem; relacja absolutnie wertykalna, prymarna, fundu-
jaca, podstawowa, zasadnicza.

Oczywiscie czyms$ innym jest wspolnota objawiajaca si¢ w zgromadzeniu litur-
gicznym, a czyms$ innym jest wspolnota Kosciota. Niektorzy twierdza, ze Kosciot
byt pierwsza wspolnota wirtualng ludzi rozproszonych, ktorzy mieli $wiadomos¢
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siebie i co wigeej — Swiadomo$¢ tego, co ich taczy, owego pomostu, o ktorym moz-
na by powiedzie¢: przez Boga ich laczy ze soba. Jezeli mowi si¢ o tym ,,dwaj albo
trzej” — na to tez zwraca uwage Ratzinger — to nie dlatego jest Chrystus, ze jest
dwoch albo trzech, ale trzech jest dlatego, ze prymarny jest Chrystus. Dwoch albo
trzech nie potrafi w zaden sposob wytworzy¢ wigzi eklezjalnej w takim znaczeniu, ze
Chrystus jest w jej centrum. To si¢ dokonuje zupelie odwrotnie. Dlatego Ratzinger
jest bardzo przeciwny rozumieniu wspolnoty koscielnej jako czegos, co cztowiek
moze wytworzy¢ sam z siebie. Nigdy to nie jest mozliwe. Wspdlnota zawsze jest
dana, a tym, co ja funduje, jest Swiadomos$¢ obecnosci Pana. To jest tak, jak §piewa-
my: ,,Zgromadzita nas tutaj mito$¢ Chrystusa”. To jest pierwotne i prymarne, nie ta
spoteczna $wiadomos¢. Dlatego Ratzinger bardzo krytykuje roznego rodzaju fami-
liarne pozdrowienia na mszy, na poczatku czy na koncu. Wspdlnota w Eucharystii
nie staje sig, ona juz jest, jej nie trzeba wytworzy¢ dodatkowo familiarnoscia typowa
dla Kosciotow Zachodnich. Ratzinger méwi temu ,,nie”. To nie ma nic wspdlnego
z eklezjalnym rozumieniem wspoélnoty, ale moze budzi¢ dodatkowe poczucie wspol-
notowosci, relacji, ktore nie sa relacjami fundujacymi, lecz wtornymi.

W homilii inaugurujacej pontyfikat, Ratzinger mowil o metaforze sieci. Kosciot
to jest ta sie¢, ktora wylawia ludzi ze $wiata 1 z nich tworzy wspolnotg. Kontakt nie
jest tutaj czyms$ absolutnie koniecznym, mozna tworzy¢ wspolnotg, nie kontaktujac
si¢ ze soba — tak twierdzi Ratzinger. W nowym mszale mowi sig, Ze trzeba patrze¢ na
siebie, a Ratzinger mowi: po co? To nas nie tworzy jako wspdlnotg. To jest oczywi-
$cie bardziej teologia zgromadzenia liturgicznego niz wspolnoty Kosciota, ale — jak
mowi Ratzinger — zgromadzenie liturgiczne jest miejscem, gdzie Kosciol objawia
si¢ najprawdziwiej jako wspolnota i nie da si¢ tego zupelnie odseparowac. Czyli
wspolnoty, mate grupy — to wszystko musi mie¢ odniesienie do tego prymarnego
doswiadczenia, ze wspolnota w Kosciele jest czym$ zwotanym przez Pana.

ks. Roman Murawski

Chciatbym nawiaza¢ do tej wypowiedzi. Czy mozna by ja przyjac jako podsu-
mowujaca nasze dzisiejsze przedpotudniowe obrady? Wiasciwie wspolnote mamy
wtedy, gdy tacza si¢ z soba dwie ptaszczyzny: wertykalna i horyzontalna, ze wska-
zaniem, ze wertykalna jest prymarna. Natomiast dzisiaj istnieje tendencja, zwlaszcza
pod wplywem mediow, zeby pomniejszac t¢ wertykalna.

ks. Piotr Tomasik

Chcialbym doda¢ do tych rozwazan, ktore wynikaja z pism liturgicznych
Ratzingera, jeszcze jedna jego uwage. W ktorejs z jego ksiazek o Kosciele interpre-
tuje on wyrazenie ,,lud Bozy”, zwracajac uwage, ze w tym okresleniu najwazniej-
sze jest stowo ,,Bozy”. Istotne jest przede wszystkim to, ze lud jest zgromadzony
przez Boga. To jest ecclesia, czyli zwotanie przez Boga. Ta definicja jest dobra dla
wspolnoty religijnej, natomiast trzeba wzia¢ pod uwage, ze prawdziwa wspolnota
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moze by¢ wspolnota rodzinna czy narodowa. O nich mowi Polskie Dyrektorium
Katechetyczne. Przy czym tutaj udziat Pana Boga tez jest bezposredni, przez dzie-
dzictwo, przez urodzenie si¢, wigzy krwi i przez wigzy duchowe, wspo6lna tradycjg.

ks. Wilodzimierz Olszewski

Od roku istnieje taki portal Second Life (drugie zycie), skonstruowany przez jed-
nego z czolowych specjalistow Microsoftu od tzw. mediow strumieniowych. Sprawa
polega na tym, ze wchodzi si¢ na t¢ strong i staje si¢ jaka$ okre$lona osoba lub
rzecza. Jest ogromne zainteresowanie i rozwoj tego przedsigwzigcia. Nie pokusze
si¢ o interpretacje tego zjawiska. Dla mnie jest ono dowodem na to, ze bylejakos¢
zycia ludzkiego sprawia, ze ktos chee by¢ kim$ lub czyms$ innym (krzestem, koszem
na $mieci). Tam mozna zarabia¢, wigc ludzie zwalniaja si¢ z pracy. Funduja sobie
inne wirtualnie zycie.

ks. Jan Kochel

Przywotam jeszcze jeden fenomen naszych czasow — portal Nasza Klasa. Na ile
ten fenomen jest odpowiedzia na t¢ wspolnote w kontekscie wirtualnym? Czy rze-
czywiscie mozemy tutaj mowic o jakiej§ wspdlnocie? Czy to jest wspolnota, ktora
odpowiada kryteriom biblijnym i eklezjalnym?

ks. Andrzej Draguta

Second Life to rzeczywisto$¢ rownolegta, to juz nie jest medium, ale co$ w za-
mian. To jest drugie zycie rownolegle. Ostatnio BBC nadata msz¢ $w. w Second
Life. Bano sig, ze awatary nie przyjda, wigc zamontowano mikrofony w normalnym
kosciele. Sa to zupehie kosmiczne pomysty, ale wynika z tego, ze zasadniczo osoby,
ktore przenosza swoje zycie do internetu, wykazuja si¢ daleko idacym niedostoso-
waniem do rzeczywistosci. Funkcjonowanie w rzeczywistosci jest o wiele bardziej
wymagajace. Stawia o wiele wyzsze wymagania. Z rzeczywisto$ci nie da si¢ wyta-
czy¢, a tam mozna si¢ wytaczy¢. Jezeli mi sig¢ nie podoba, nawiaze¢ nastepny kontakt.
Nie odpowiada mi ta spolecznosé¢, wpisze si¢ do nastgpnej. Nie podobam si¢ sobie
jako mezczyzna, zaloguje si¢ jako kobieta. Mozna si¢ w tym autokreowac. Nie po-
trzeba stana¢ wobec rzeczywisto$ci ze mna takim, jakim jestem.

A jesli chodzi o portal Nasza Klasa, ciekawy byt artykut mowiacy o tym, ze por-
tal ten przezywa kryzys. Wynikl on z tego, ze portal jest fundowany na zwiazkach
minionych. Ludzie caty czas wspominaja, co byto w szkole. I jezeli te grupy nie spo-
tkaly si¢ w rzeczywistosci, nie poznaty si¢ nawzajem, nie przeszty reinterpretacji, to
padaty. To wida¢, ze niektore fora klasowe szybko umieraty, kiedy te osoby nie za-
czely rozmawiac o istniejacej dzisiaj rzeczywistosci i problemach. Jednak wspolnota
losu terazniejszego okazywala si¢ wazna, zeby grupa mogta funkcjonowac dale;.
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II sesja: Wspoélnota jako pastoralna zasada postugi KoS$ciola
ks. Adam Kalbarczyk — wprowadzenie

Mowi sig, ze to Sobdr Watykanski II ostatecznie przyczynit si¢ do odkrycia na
nowo Kosciota, parafii jako wspolnoty, jak tez do ponownego odkrycia wspdlno-
ty jako zasady zycia i postugi zbawczej Kosciota, parafii. Znaczy to, ze po wcale
niekrotkim okresie panowania w Kosciele swoistego ,,religijnego indywidualizmu”
i niedoceniania jego wspolnotowego charakteru, dostrzega si¢ dzisiaj znowu, ze wia-
ra chrzescijanska fqczy ludzi i ze Ko$cidt, parafia urzeczywistnia si¢ wtasnie we
wspolnocie.

1. Ponowne odkrycie wspdlnoty, czlowieka i komunikacji

W Gaudium et spes czytamy: ,,Tak jak Bog stworzyt ludzi nie do zycia w od-
osobnieniu, lecz do wytworzenia spotecznosci, tak tez Jemu »podobalo si¢ uswig-
ca¢ i zbawia¢ ludzi nie pojedynczo, z wykluczeniem wszelkiej wzajemnej migdzy
nimi wigzi, lecz uczyni¢ z nich lud, ktory by Go poznawat w prawdzie i zboznie
Mu shuzyl«” (KDK 32). Te stowa ukazuja gldéwny motyw tego ponownego odkrycia
wspolnoty — zawarty jest on w na nowo odkrytej istocie chrzeécijanstwa, a miano-
wicie w tym, ze chrzeScijanie poprzez swoja osobista wiar¢ poznaja, ze sa synami
i corkami jednego Boga, bra¢mi i siostrami Jezusa Chrystusa, w ktorym Bog stat
si¢ cztowiekiem i ktéry poprzez Ducha Swigtego jest w nich i posrod nich obecny.
Wspdlnota zatem jest owocem odkrycia, rozpoznania tej wlasnie prawdy — jest owo-
cem osobistej wiary.

Do ponownego odkrycia wspolnoty przyczynily si¢ takze dzisiejsze, anonimo-
we, rozbite 1 czgsto juz niechrzescijanskie spoteczenstwa, w ktorych przyszio zy¢
wspolczesnym chrzescijanom. W takich wlasnie spoteczenstwach wspolnota chrze-
Scijanska jest miejscem, przestrzenia, w ktorej podjeta moze by¢ osobista decyzja
przyjecia wiary i gdzie przyjeta wiara, podtrzymywana przez t¢ wspolnote, moze
wzrastac 1 dojrzewac. ,,Osobista wiara i wspolnota tacza si¢ z soba w sposdb niero-
zerwalny i wzajemnie na siebie oddzialuja” — méwi P. M. Zulehner. Dlatego tez wia-
ra chrzesécijanska tworzyta zawsze — jak pokazuje historia — konkretne formy zycia
spolecznego, zycia wspdlnotowego. Kosciot byt zawsze wspdlnota, a chrzescijanie
zawsze zyli we wspolnotach.

W nastgpstwie tego ponownego odkrycia wspolnoty obserwujemy dzi§ w naszych
parafiach dazenie do tworzenia zywych, zaangazowanych, dynamicznych wspoélnot,
w ktorych pojedynczy cztowiek nie jest juz jedynie obiektem troski duszpasterskiej,
lecz uczy si¢ by¢ podmiotem swojej wiary, swojego zycia i dziatania. Podejmujemy
si¢ zatem budowy takich wspdlnot parafialnych, ktére maja by¢ miejscami pozwala-
jacymi — jak méwi G. Schneider — ,,inaczej doswiadczy¢ zycia”; miejscami, w kto-
rych ,tworza si¢ wolne przestrzenie dla eksperymentowania z wiasnymi nadzie-
jami i pragnieniami i w ktorych dochodzi do glosu to, co w spoteczenstwie jest
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wypierane: niezbywalna godno$¢ kazdego pojedynczego cztowieka — niezaleznie
od jego zdolno$ci wytworczych, jego sukcesow i porazek”. P. M. Zulehner marzy
o Kosciele, ktory bylby ,,miejscem, gdzie kazda i kazdy moze si¢ pokazac niezalez-
nie od ilosci 1 wielkosci swoich osiagni¢¢ oraz mnogosci i cigzaru swych win; azy-
lem, dla tych, ktorym si¢ nie powiodto; miejscem, gdzie mozna odetchnaé, podnies¢
glowe; wspolnota, w ktorej Bog do tego stopnia dochodzi do glosu, ze stuchajacy Go
cztowiek rozkwita, dojrzewa do tego, co Bog dla niego zamierzyt”.

W celu jednoznacznego okreslenia czy nawet zdefiniowania wspolnoty przyj-
rzano si¢ roznym jej nowotestamentowym modelom. I tak np. w pismach §w. Pawla
wspolnota rozumiana jest przede wszystkim jako proces. Dla §w. Pawla roznorodne,
niekiedy nawet stojace ze soba w sprzecznosci wspolnoty sa Kosciolem w petni.
Decydujacym czynnikiem wspolnototworczym jest dla niego praktyka codzienne-
go zycia roznych osob i grup. G. Schneider zbadat t¢ r6znorodno$¢ nowotestamen-
towych wspdlnot chrzescijanskich i odkryt, ze ,;rzecz Jezusa” (,,die Sache Jesu”)
i,,rzecz cztowieka” (,,die Sache des Menschen”) nie sa w tych wspolnotach dwiema
oddzielnymi, niezaleznymi wielkoSciami, lecz Scisle si¢ ze soba tacza, tak iz ,,rzecz
Jezusa” jest w istocie ,,rzecza cztowieka”. Swiadczy o tym komunikatywna struktura
dziatalno$ci Jezusa i nowotestamentowych wspolnot chrzescijanskich.

Proces tworzenia wspolnoty chrzescijanskiej zasadza si¢ wige na stowach i czy-
nach Jezusa. Konkretny czlowiek, ktory poprzez autentyczne spotkania z drugim
cztowiekiem, odniesienia do innych ludzi doswiadcza swojego czlowieczenstwa
i w nim wzrasta, jest podstawowym kryterium tego procesu. Jesli ,,rzecz Jezusa”
— wspdlnota — jest ,,rzecza cztowieka”, to przy tworzeniu wspdlnoty powinny by¢
uwzglednione i wyartykutowane tkwiace glgboko w kazdym cztowieku pragnienia
i potrzeby, jego zyciowa sytuacja, jego sposob przezywania wiary. Od stopnia wza-
jemnego poszanowania, traktowania ,,na serio” i od jakos$ci stworzonych mozliwosci
do komunikowania indywidualnych loséw i doswiadczen zyciowych oraz osobiste-
go przezywania wiary zalezy zywotno$¢ wspolnoty. Obie wielkosci naleza wigc do
najwazniejszych czynnikow wspdlnototworczych.

Ponowne odkrycie wspoélnoty jest jednoczesnie ponownym odkryciem (poje-
dynczego) czlowieka, na miarg ktorego ta wspolnota ma by¢ tworzona (ponowne
odkrycie emancypacji), jak tez ponownym odkryciem struktur komunikacyjnych we
wspolnocie chrzescijanskiej (ponowne odkrycie komunikacji).

Jesli ,rzecz Jezusa” jest ,,rzecza cztowieka”, to zgromadzeni w jednej wspolnocie
r6zni ludzi z réznymi pogladami, zdolno$ciami, potrzebami i nadziejami dochodza
w niej do glosu i uczestnicza w jej zyciu i dzialaniach jako jej rownoprawni cztonko-
wie. Jezeli Jiirgen Moltmann w swojej ,,mesjanskiej eklezjologii” mowi o wspdlno-
cie chrzescijanskiej jako ,,wspodlnocie zgromadzonej” (,,versammelte Gemeinde”™),
to mozna t¢ wspolnotg okresli¢ jako baze, jako sumg ,,zgromadzonych”, obecnych,
zyjacych w niej 0sob, podmiotow, ktore swoje ,,potrzeby religijne” nie tylko artyku-
huja, lecz takze je — jak mowi G. Schneider — sami ,,organizuja”, a przez to transfor-
muja dana im lub zastang przez nich strukturg organizacyjna tej wspolnoty.

146



Sprawozdania

Wida¢ zatem, ze zmiany w sposobie pojmowania i przezywania wiary chrzesci-
janskiej, bedace wynikiem przedstawionych tu owych trzech ponownych odkry¢,
pociagaja za soba zmiany w strukturach wspoélnot chrzescijanskich. Nowe struktury
powinny umozliwia¢ proces komunikacyjny, a przez niego artykutowanie tego, co
jest ,,rzecza cztowieka”.

2. Ponowne odkrycie malej grupy

Szybko odkryto, ze proces ten najpelniej dokonuje si¢ poprzez mate, przejrzyste
kregi, grupy, mate wspolnoty. One bowiem — jak moéwi P. M. Zulehner — sa przez
swoja specyfike uprzywilejowanymi miejscami, w ktorych ludzie wspieraja si¢ soli-
darnie w swoich indywidualnych zyciowych losach i duchowych dziejach. Te ,,mate
zyciowe $wiaty” (A. Heller, P. M. Zulehner) umozliwiaja blizsze, $cislejsze kontak-
ty migdzyludzkie. Albowiem ,,wspdlnota to kontakty” (W. Wessel). Poprzez prace
w grupach/z grupami i szerokie, gigbokie kontakty miedzyludzkie, ktore moga nie-
kiedy siggac poza poszczeg6lne grupy i dang wspodlnotg parafialna, rozwija si¢ swo-
iste ,,duszpasterstwo spotkania”, umozliwiajace wszechstronne, wielorakie relacje,
wigzi migdzyludzkie. To tworzy wspolnote, ktora zyje takimi wigziami. Wspdlnota
parafialna podobna jest wtedy do sieci, ktorej poszczegolne oka sa wzajemnie i $ci-
$le z soba powiazane; wspoélnota parafialna jest czyms$ w rodzaju ,,sieci grup osobo-
wych” (G. Krusche).

Tak wige trzy wymienione dotychczas ponowne odkrycia spowodowaty czwarte
ponowne odkrycie: odkrycie matej grupy. Za sprawa matych grup inicjatywa pasto-
ralna wychodzi od dotu (od bazy) i moze by¢ przez to blizej konkretnego cztowieka.
Wtedy takze cala wspolnota obejmuje wigcej cztonkéw parafii i jest glebiej zako-
rzeniona we wspolnocie z Bogiem, ktory ludzi gromadzi i wchodzi w ich osobiste
dzieje (P. M. Zulehner).

Wspolnota (parafialna) moze i musi by¢ postrzegana rowniez jako ,,funkcjonalna
struktura grup i podgrup” (D. Stollberg); nie znaczy to jednak, ze grupy maja w para-
fii charakter czysto funkcjonalny, lecz to, ze przede wszystkim grupy, a nie tylko po-
szczegolne osoby powinny by¢ nosnikami wszelkich dziatan wspolnoty. R6znorodne
grupy sa wigc ,,wspoinosnikami” (D. Emeis) wspolnoty; jako (wspod)podmioty dusz-
pasterstwa uczestnicza w ,,podzielonych na mate porcje” (P. M. Zulehner) zadaniach
wspolnoty, a wigc w tych trzech zasadniczych jej zadaniach: w misji dawania $wia-
dectwa wiary chrzescijanskiej, przepowiadania, katechezy i apostolatu (martyria);
w zgromadzeniu liturgicznym — celebracji wiary (liturgia) i w praktykowaniu gto-
szonej i celebrowanej wiary poprzez pochylanie si¢ nad czlowiekiem (diakonia).

Jesli mowimy o wspolnocie jako podmiocie, nosniku tych trzech podstawowych
zdan, to nie znaczy to, ze w parafii kazdy jest za wszystko odpowiedzialny, lecz to,
ze ,,wokot okreslonych, czastkowych zadan, zawartych w tych zadaniach podstawo-
wych, tworza si¢ grupy, ktore identyfikuja to zadanie jako swoje i je przejmuja, jak
tez wypetniaja w poczuciu bycia podmiotem wspolnoty” (D. Emeis).
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Centrum tychze procesow stanowi (niedzielne) Zgromadzenie Eucharystyczne,
w ktorym najwyrazniej wida¢ zywa wspolnote ludzi i ich wspdlnotg z Bogiem.
Uczestniczacy w Eucharystii i angazujacy si¢ duszpastersko musza jednak two-
rzy¢ jeden krag, by w ten sposob ich wiara i zycie poddawane byly ciaglej refleks;ji.
Wtedy nie bedzie przepasci migdzy liturgia Kosciota a codzienng praca duszpaster-
ska, migdzy uroczysta celebracjq tajemnic wiary a zwyczajnym codziennym zyciem
jej uczestnikdw. Wspolnota sprawuje wowczas liturgie ,,posrodku swego zycia”
(N. Hepp).

Prawdziwej, autentycznej wspolnoty (parafialnej) nie tworza grupy odgornie po-
wolane do zycia, grupy sztucznie utworzone. Znaczy to, ze grupa nie moze by¢
traktowana jako ,,srodek” do podnoszenia skutecznosci, sprawno$ci ogdtu organiza-
cyjnych struktur parafii. Taki status grup paralizowalby ich kreatywne mozliwosci,
a tworzenie zroéznicowanej struktury parafii za ich pomoca zredukowatoby je do roli
zwyklej metody. Trzeba o tym nieustannie przypominaé, zwlaszcza wtedy, gdy uzy-
wa sig takich sformutowan jak ,,odnowa parafii przez grupy” lub ,,tworzenie wspol-
noty parafialnej za pomocq grup”.

Nalezy tez stale zwraca¢ uwage na to, by w grupach parafialnych nie byly wy-
facznie podejmowane rozne zadania i petnione okreslone funkcje, lecz aby ich czton-
kowie przede wszystkim dzielili z soba zycie i wiarg.

Grup, ktore powstaja na zasadzie samoorganizowania sig, tzn. mniej lub bar-
dziej spontanicznie, nie nalezy a priori traktowac jako te, ktore z pewnoscia probuja
»ominac”, ,,podejs¢ od tytu” kierownictwo parafii lub wrgcz si¢ jemu przeciwstawic.
Zywa wspodlnota jest z natury otwarta i kieruje si¢ potrzebami swoich cztonkow,
urzeczywistniajac si¢ w ,,dialogu réznorodnosci” (G. Schneider).

Zasadniczo grupa nie musi mie¢ swojego kierownika, animatora. Jesli go ma, to
powinien by¢ to czlowiek, dla ktérego wymiar duchowy odgrywa wazna rolg 1 ktory
chce i moze pomoc grupie w poszukiwaniu jej duchowych korzeni, ktory jest gotow
uda¢ si¢ wraz z grupa w droge ku warto$ciom religijnym (grupy, w ktorych zyciu
i aktywnosci brakuje wymiaru duchowego albo wymiar ten jest niedoceniany, tracq
mozliwos$¢ patrzenia na swoje bycie i dzialanie przez pryzmat wiary).

Niestuszna jest jednak teza, ze rolg kierownika grupy powinna podejmowac za-
wsze osoba duchowna. Po pierwsze: proboszcz czy wikariusz nie jest zwykle w sta-
nie kierowa¢ dowolna liczba grup lub kontrolowa¢ ich dziatalnos¢; jesli probuje
to robi¢, to staje si¢ szybko czynnikiem hamujacym proces powstawania i rozwoju
grup. Po drugie: grupy, ktorych kierownikiem, animatorem jest ksiadz, czgsto nie
wytwarzaja wlasnych struktur i swoja tozsamo$¢ definiuja wytacznie poprzez tegoz
ksigdza, zdolne sa istnie¢ jedynie za sprawa ,,profesjonalisty”.

Grupy parafialne potrzebuja przede wszystkim prowadzenia, opieki ze strony
proboszcza (lub kierujacego wspodlnota parafialng zespotu pastoralnego). Prowadzi¢,
opiekowac si¢ nie znaczy kontrolowac, , karmi¢”, zaopatrywac, narzuca¢ cokolwiek,
lecz utrzymywacé kontakt, wspiera¢, udziela¢ porad, by¢ partnerem w rozmowach,
wspolnie szuka¢ rozwigzan, odkrywacé i budzi¢ charyzmaty, przyczynia¢ si¢ do ko-
munikowania si¢ migdzy soba ro6znych grup i integrowania ich z cata wspolnota itp.
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Podkreslajac wage zyciogennych i wspolnototworczych aspektow duszpaster-
stwa grupowego i konieczno$¢ angazowania si¢ W jego r0zwdj, nie mozna zapo-
minac, ze nie jest ono ,,lekarstwem na wszystko” i ze grupy nie sa w parafii jedyna
mozliwoscia zycia duchem Ewangelii oraz gloszenia i urzeczywistniania krolestwa
Bozego. Zadaniem parafii i dziatajacych w niej grup jest ciagle umozliwianie takze
i tym cztonkom parafii, ktérzy nie naleza do zadnej grupy, przez nabozenstwa, uro-
czystosci, akcje, odwiedziny w domu itp., dostepu do zycia ich wspdlnoty parafial-
nej 1 przezywania jej jako miejsca, w ktorym realizuje si¢, uobecnia sig krolestwo
Boze.

3. Podsumowanie

Ponowne odkrycie koinonicznego charakteru Kosciola jest wlasciwe wspotcze-
snosci 1 towarzysza mu jeszcze innego rodzaju odkrycia cech Ko$ciota, a mianowi-
cie: odkrycie faktu, ze wierzacy w Kosciele sa rowniez podmiotami przekazu wiary
(tzw. ponowne odkrycie komunikacji w Kosciele) oraz uswiadomienie sobie na nowo
wartosci cztowieka (tzw. ponowne odkrycie emancypacji). Ta nowa wizja Kosciota
prowadzi do powstawania nowych grup religijnych. Nastepuje swoiste dowarto-
sciowanie matlej grupy jako podmiotu w ramach szerokiej wspolnoty parafialnej. To
z kolei wymaga nowego podejscia duszpasterskiego, a wigc rozwoju tzw. duszpa-
sterstwa grupowego, ktore pomoze nam przejs¢ od wizji Kosciota zaopatrujacego do
wizji Ko$ciota uczestniczacego i udzielajacego sig.

ks. Marian Zajqc

Dzigkuje za to wprowadzanie, za przypomnienie prawd, szczegdlnie tych, ze
wiara taczy chrzescijan, ze jest zasada wspolnototworcza, ze wspdlnota jest miej-
scem, gdzie czlowiek dojrzewa do tego, co Bog dla niego przewidziat. Serdecznie
zapraszam do debaty.

Chociaz w trakcie tego przedlozenia nie padlo ani razu nazwisko i dzieto stugi
Bozego, Franciszka Blachnickiego, to przypominalo si¢ to wszystko, czym on zyl,
co przezywat i jak to przeszczepiat na nasz rodzimy grunt.

ks. Adam Kalbarczyk

Mogg doda¢, ze ks. Blachnicki byt osoba, ktora probowata wyjs¢ ze wspomnia-
nej przeze mnie trudnosci terminologicznej i t¢ na nowo odkryta wspolnote Kosciota
nazwal ,nowa parafia”. W terminologii niemieckoje¢zycznej pojawilo si¢ stowo
»Gemeinde”, ktore przeciwstawione zostato tacinskiemu ,,parochia” czy niemiec-
kiemu ,,Pfarrei” — odpowiadajacemu dawnemu spojrzeniu na parafi¢, wlasnie z okre-
su owego indywidualizmu religijnego, jako na jednostkg¢ administracyjna Kosciota.
»Gemeinde” thumaczymy po polsku jako ,,wspdlnota”. Nie mozemy oddac tego sto-
wa inaczej, np. jako ,,gmina”, bo w tzw. migdzyczasie stowo gmina — ktdre nota
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bene pochodzi od niemieckiego ,,Gemeinde” — nabrato zupehie innych znaczen. Nie
mozemy zatem terminologicznie tak wyraznie zaznaczy¢ owej réznicy migdzy tra-
dycyjna parafia a nowa wspolnota parafialng czy — jak u ks. Blachnickiego — ,,nowa
parafig”. P. M. Zulehner, w swoim podrgczniku teologii pastoralnej, postuguje si¢
terminem ,,Gemeinde”. Pojawia si¢ tam tez pojgcie ,,koinonia”, ktore rowniez thuma-
czymy jako ,,wspolnota”, ale tam stanowi ono cechg ,,Gemeinde”.

ks. Jerzy Kostorz

Chcialbym jeszcze nawiaza¢ do samego stowa ,.transformacja” z pierwszej czg-
$ci sesji. Otdz odnoszg takie wrazenie, z moich osobistych do§wiadczen jako dusz-
pasterza akademickiego tu na gruncie rozumienia wspolnoty, ze wspdlnota bgdac
naczelna zasada pastoralna postugi Kosciota, potrzebuje takiej transformacji, prze-
miany. Czy my co$ robimy w tym kierunku? Padly tu pigkne, dosadne stowa mo-
wiace o tym, ze wspolnota jest istota Kosciota, ale czgsto my — jako Kosciot, jako
ksigza — czekamy na tych ludzi, oni przychodza i dopiero z nich tworzymy konkret-
ne wspodlnoty. Co chcg przez to powiedzie¢? Razem z ksigdzem Radkiem jesteSmy
duszpasterzami akademickimi i nie ukrywam, ze obserwujemy kryzys w naszym
duszpasterstwie. Przychodzi coraz mniej mtodych ludzi mimo szerokiego wachlarza
roznych mozliwos$ci grup, wspdlnot i zaangazowania w naszym DA. Takie bardzo
konkretne doswiadczenie z koledy po pokojach domow akademickich. Studenci in-
formowali nas, ze za chwilg ida na spotkanie grupy modlitewnej. Chodzito o odtam
grupy Odnowy w Duchu Swigtym — grupy, ktora odeszta od Kosciota. Jej cztonko-
wie na miejscu, w akademikach wynajmowali sale i tam organizowali spotkania dla
studentow. I okazywato sig, ze te spotkania skupiaty kilkadziesiat mtodych ludzi,
czyli tutaj nastapit taki moment wyjscia konkretnie do mtodych ludzi i poszukania
ich tam, na miejscu, gdzie oni sa. Mysle, ze my, jako duszpasterze akademiccy czy
jako duszpasterstwo, przegrywamy tez tym, ze na nich czekamy. Dlatego nalezy za-
stanowi¢ si¢ nad potrzeba transformacji tego, co trzeba zmieni¢ w tej zasadzie, zeby
rzeczywiscie moc potem tworzy¢ te wspolnoty w parafiach.

ks. Kazimierz Misiaszek

Uwazam, ze zasada budowania wspdlnoty nie wymaga transformacji. Ona jest
bardzo czytelna i jasna, potrzebuje jedynie urzeczywistniania. Transformacja w od-
niesieniu do zasady budowania wspdlnoty w Kosciele doprowadzitaby nas w wielu
przypadkach do jej zakwestionowania w imi¢ innych réznych racji, ktére moga si¢
pojawi¢, mogtaby pas¢ na bardzo podatny grunt zwigzany z wczesniej wspomina-
nym postmodernizmem, gdzie wszystko by si¢ sprowadzato do subiektywizmu, do
nadmiernego indywidualizmu.

Pewna trudno$¢ pojawia si¢ natomiast, gdy wspdlnote, jako zasadg postugi
zbawczej Kosciota, nie umie si¢ integralnie polaczy¢ z prymatem osoby ludzkie;j.
Jezeli ksiadz Marian przytoczyt na poczatku zdanie Rahnera, ze duszpasterstwo jest
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skuteczne wowczas, kiedy w sposob realny, rzeczywisty dociera do osoby, to jest
w tym gleboka racja, poniewaz wciaz w spotecznej nauce Kosciota obowiazuje za-
sada, ze wspolnota jest w stuzbie osoby. A gdy probuje si¢ przedstawiac to inaczej,
to zasada ta jest zniweczona, rodzac juz nie tyle wspolnot¢ communio, ale jakis ko-
lektywny rodzaj zycia, niemajacy z chrzescijanstwem nic wspolnego. Cztowiek jest
droga Kosciota. Jezeli na pewnym etapie pojawity si¢ gtosy w Kosciele o pryma-
cie osoby ludzkiej, to nie bez racji. Na przyktad po Soborze Watykanskim II zostat
mocno podkreslony wiasnie wspdlnotowy wymiar Kosciota poprzez definiowanie
go prawie wylacznie w kategoriach ludu Bozego. Tymczasem wedlug pastoralistow
idea KoS$ciota jako ludu Bozego nie jest jedyna i nie wyraza pelnej o nim prawdy;
jest jeszcze wiele innych, jak mozemy przeczyta¢ w dokumentach Vaticanum II.
Kategoria ludu Bozego jest za szeroka, nie do konca okre$lona. Na pewnym etapie
rozwoju mysli pastoralnej byla bardzo potrzebna, zeby pokaza¢ Kosciot nie tylko
jako instytucje, ale zywa wspolnote, ktora ma wiasna historig, ktora si¢ rozwija, jest
dynamiczna. Nie jest jednakze, jak wspomniatem, jedyna. Na Ko$ciot nalezy patrze¢
W Sposob szerszy, przypominajac sobie wszystkie jego okreslenia.

Jeszcze jedna kwestia. Pod wptywem soboru, gdy dochodzito do ,,wybuchu” tej
wspolnotowosci koscielnej, tworzenia si¢ matych wspolnot, na pewnym etapie za-
notowano co$ bardzo niepokojacego, mianowicie — zjawisko powstawania w parafii
wspolnoty wspolnot alternatywnych. Przeobrazanie sig parafii w rzeczywista wspol-
note byto dobrym kierunkiem, czemu stuzyty, i stuzy¢ nadal powinny, mate wspol-
noty. Jednakze na pewnym etapie nie potrafity one ze soba wspotpracowac i zaczety
rywalizowac. 1 stad witasnie powstato to bardzo niebezpieczne zjawisko wspdlnoty
wspolnot alternatywnych. Byta juz mowa o rzeczywistosci niemieckiej, gdzie udaje
si¢ zwota¢ liderow poszczegdlnych wspolnot, grup parafii i poprzez nich prébowac
oddziatywac na cata parafi¢. W Polsce jesteSmy pozbawieni tego komfortu. Mamy
bowiem do czynienia z do$¢ szerokim i przedziwnym zjawiskiem zamykania si¢
malych wspolnot w parafii — jak na razie nie potrafig one ze soba wspotpracowac.

ks. Roman Murawski

Ksiadz Blachnicki probuje zarysowa¢ katechumenalny wymiar katechezy, od-
wolujac si¢ do starozytnosci chrzescijanskiej i pisze, ze droge dojrzewania w wierze
chrzescijanskiej w starozytnosci chrzescijanskiej, ktorej zwienczeniem bylo przyjeg-
cie sakramentow wtajemniczenia chrzescijanskiego, wyznaczaly trzy czynniki: ka-
techeza, liturgia sakramentu i wspolnota. Odno$nie wspoélnoty pisze:, ,,Nowy czto-
wiek, wezwany przez stowo Boze i uksztaltowany przez sakramenty, moze si¢ roz-
wija¢ faktycznie tylko w ramach wspolnoty chrzescijanskiej. Dopiero w tej koino-
nii, w komunii z braémi moze praktykowaé¢ mitos¢ w wymiarze krzyza. [...] Jezeli
rozerwie si¢ ten kontekst miedzy stowem, sakramentem, wspdlnota, to wszystko
si¢ rozlatuje, jest fikcja. Caty problem lezy w tym, ze bardzo rzadko udaje si¢ nam
zrealizowac te wszystkie elementy razem”. I dodaje: ,,Katecheza, ktdra nie prowadzi
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do Kosciota, prowadzi do niewiary” (F. Blachnicki, Sympatycy czy chrzescijanie?
Katechumenat na dzisiejsza godzine, Krakow 2003, s. 18-21.34).

ks. Adam Kalbarczyk

Poniewaz zawsze istnieje niebezpieczenstwo, ze te mate wspolnoty moga za-
mykac si¢ w sobie i stawac sig¢ czym$ w rodzaju sekt, sformutowano kryteria ,,ko-
scielnosci” matych wspolnot. Kryteria te podaje Pawet VI w Evangelii nuntiandi,
a potem Jan Pawet Il w Christifideles laici.

ks. Stanistaw Dziekonski

Migdzy wspdlnota a instytucja zachodza pewne napigcia, ktore wczesniej niz
w Polsce byly dostrzegalne na Zachodzie i tam tez podjgto proby wypracowania
rozwiazan. Powstaje zatem pytanie: na ile do§wiadczenia Europy Zachodniej, trafne
sformutowania i wizje odnoszace si¢ do tworzenia wspdlnoty we wspolczesnych
uwarunkowaniach, mozna odnies¢ do Polski, gdzie instytucjonalno$¢ Kosciota dosé¢
czesto dochodzi do glosu?

ks. Adam Kalbarczyk

Jesli chodzi o sama pracg z grupami i kierowanie nimi, to u nas wyglada to tak
samo jak na Zachodzie. Natomiast jesli idzie o owe ,,napigcia” na linii mate wspol-
noty — Kosciot instytucjonalny, to ich przezwycigzenie wymaga zmian w mysleniu
po obu stronach. Grupy musza zaakceptowac instytucjonalno$¢ Kosciota. A z drugie;j
strony —my, ksi¢za, z naszg ciagle jeszcze bardzo klerykalng mentalno$cia — musimy
uczy¢ si¢ pozytywnie traktowac inicjatywy oddolne. Wszyscy chyba przyznamy, ze
nawet wtedy, gdy ludzi zaangazowanych w ro6znych grupach uznajemy za swoich
wspotpracownikow, to z wielkim trudem przychodzi nam widzie¢ w nich ,,podmiot”
duszpasterstwa.

ks. Jerzy Kostorz

W kontekscie tego, co ksiadz powiedzial, co jest lepsze? Zezwoli¢ proboszczowi
na tworzenie niezliczonych ilosci grup, jezeli sa chetni czy lepiej, kiedy jest tych
grup kilka, ale on ma nad kazda z tych grup kontrolg, moze by¢ obecny i je prowa-
dzi¢? My mamy w diecezji opolskiej takie trudne do§wiadczenia zwiazane z grupa
Odnowy w Duchu Swietym. Rzeczywiscie sa to sytuacje, ktére pokazuja, ze brak
kaptana, brak cztowieka, ktory bylby takim przewodnikiem, liderem, doprowadzit
do tego, iz one staly si¢ w gruncie rzeczy sektami.
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ks. Radostaw Chatupniak

Mowienie: osoba a wspolnota, Kosciot kleru a Kosciot swiecki, jest niebezpiecz-
ne. Boje sig, ze tego typu myslenie prowadzi do przeciwstawienia sobie tych rzeczy-
wistosci. Jesli osobe postawimy ponad wspolnota, to jest to czysty indywidualizm.

Nie mozna tak przeciwstawia¢ rzeczywistosci. Musi by¢ to myslenie, ze jedno
i drugie jest wazne. Nie ma Kosciota bez kleru i nie ma Kosciota bez §wieckich.

ks. Adam Kalbarczyk

Konieczna jest zmiana mentalno$ci po obu stronach. Pojecia sa tworzone po to,
zeby porzadkowac wiedzg, nie za$ po to, zeby przeciwstawiac jedna rzeczywistos¢
drugiej. Niemniej musimy przejs¢ od Kosciota dla ludu do Kosciota ludu.

ks. Radostaw Chatupniak

Dos$wiadczenia austriackie i niemieckie sa bardzo niebezpieczne w tym wzgle-
dzie. Stynny ruch Wir sind die Kirche pokazuje, ze ludzie moga bardzo przesadzic,
powiedzie¢, ze nam ksi¢za nie sg potrzebni. Sytuacja braku powotan kaptanskich,
zakonnych w Niemczech, w Austrii, wyraznie pokazuje nam, ze to jest totalne znisz-
czenie Kosciota.

ks. Piotr Tomasik

Ad vocem, do tego okreslania Kosciota ludu, Kosciota dla ludu, moze zaczgliby-
$my wlasnie od Kosciota Boga i tutaj wtasciwe rozumienie biblijnego modelu ludu
Bozego jest bardzo wazne. Kos$ciot nie jest wiasnoscia ludu i punktem ustugowym
dla Iudu, ale jest to Kosciot Boga — to jest istotne. I w tym momencie nie bgdzie
przeciwstawienia pomigdzy duchownymi a §wieckimi.

ks. Zbigniew Marek

Zastanawiam sig, czy nie nalezy wzia¢ pod uwage w prowadzonej dyskusji jesz-
cze jednego aspektu — dojrzatosci religijnej. Jesli bowiem moéwimy o oczywistych
dla nas zasadach funkcjonowania wspolnoty religijnej czy koscielnej, to rozumiemy,
ze musi ona funkcjonowaé w oparciu o mozliwie dojrzate rozumienie jej religijnego
charakteru, a takze religijnych zadan. W uswiadamianiu istoty pojgcia ,,wspdlno-
ta religijna” oraz stojacych przed nia zadan doszukuj¢ si¢ waznego do spetienia
przez Kosciot w Polsce (i nie tylko) zadania. Waznos$ci tego problemu doszukuje
si¢ w doswiadczeniach Kosciota Europy Zachodniej. Z r6znych jego doswiadczen
mozna wnioskowac, ze zostato zagubione dojrzale rozumienie wspolnoty religijnej
— Kosciota Chrystusowego. Prosciej, wielu wspotczesnych wierzacych nie posiada
zrozumienia natury Kos$ciota, nie dociera do nich to, ze to takze oni sa wspolnota
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Kosciota— Kosciotem. Z brakiem tym taczy si¢ zagubienie zrozumienia, jaka Kosciot
petni funkcje i kto jest jego — ze tak powiem — nie wiascicielem, ale szefem.

Uwazam, ze wlasnie te aspekty religijnego odkrywania istoty wspolnoty, zarow-
no przez osoby swieckie, jak i duchowienstwo, stanowia wazny punkt naszej debaty
o wspolnocie, jako ze w duzej mierze wciaz jeszcze jesteSmy mato wrazliwi na two-
rzenie wspolnoty religijnej.

ks. Adam Kalbarczyk

Z cata pewnoscia mozemy si¢ wiele nauczy¢ od tego ,,chorego” Kosciota nie-
mieckiego czy austriackiego! Mam za soba do$wiadczenie pracy duszpasterskiej
z bardzo zywymi i zdrowymi wspolnotami parafialnymi w Niemczech. Oni oczywi-
$cie tez moga sig¢ wiele od nas nauczy¢. Trzeba jednak zauwazy¢ i doceni¢ ogrom-
ny wktad niemieckojezycznej teologii pastoralnej w $wiatowa refleksje pastoral-
no-teologiczna. Wynaturzenia za$§ moga powsta¢ wszedzie — zwlaszcza tam, gdzie
zapomina si¢ o perspektywie teologicznej. Musimy pamigta¢ zawsze, ze jesteSmy
Kosciotem — Kos$ciolem Bozym.

ks. Andrzej Draguta

Przez dwa lata bylem duszpasterzem akademickim. Mowi¢ zawsze, Zze jest
to okres bledéw i wypaczen w moim zyciu. Byto to dla mnie bardzo trudne do-
$wiadczenie, poniewaz u§wiadomitem sobie, ze duszpasterstwo akademickie, ktore
w Polsce wypracowato swoj model w okresie PRL-u, musi zupetnie zmieni¢ rozu-
mienie samego siebie. W przeciwnym razie bgdzie utrzymywato ten model z czasow
PRL-owskich, w ktorym — w moim przekonaniu — dominowaty funkcje zastgpcze
Kosciota, a nie funkcje podstawowe. Przede wszystkim duszpasterstwo akademic-
kie bylo wowczas pewna forma azylu politycznego, imigracja duchowo-polityczna.
Dzisiaj naprawdg nie trzeba robi¢ DA, zeby pojechaé na spltyw. W zwiazku z tym,
wydaje mi si¢ bardzo wazne, by wspolnota nie podejmowata funkcji zastepczych
Kosciota. Czgsto wspolnoty ida w kierunku socjologizujacym czy socjalnym, a nie
ida w kierunku istoty rzeczy.

Chciatbym nawiaza¢ od razu do tego modelu Kosciota, o ktorym ksiadz mo-
wit — modelu Zulehnera, Kos$ciota jako azylu. Nie chodzi tutaj o jaki§ eskapizm, ze
Kosciot jest forma ucieczki duchowej. Nie wiem, jak jest daleko od Zulehnera do
Johana Baptista Metza. Metz w tekstach o mszy $w. w telewizji probuje wypracowac
model Kosciota krytycznego, model Kosciota profetycznego wobec rzeczywistosci,
w ktorym to Kosciele zachowuje si¢ — przytaczam z pamigci — ryzykowna dla Swiata
pamigC o passio Christi. Ta pamig¢ o meczenstwie Pana ma by¢ pamigcia dla §wiata
krytyczna, profetyczna. Chodzi nie o to, by Kosciot byt w kontrze wobec $wiata, ale
ciagle pokazywal, ze musi by¢ inna rzeczywistoscia. Stad tez, wracajac do tej trans-
formacji medialnej, na pytanie: czy Kosciot powinien by¢ tak obecny w mediach,
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Metz méwi, ze nie. Media nie maja jezyka, ktory moze mowic o passio Christi.
Kosciot musi by¢ jednak w napigciu.

Druga mysl, ktéra wydaje mi si¢ bardzo wazna. Sadzg, ze my wszyscy jako
Kosciot ciagle nie mamy wypracowanej wlasciwie teologii relacji pomigdzy wspol-
nota a hierarchia. Moim zdaniem, to jest bardzo wazne. Jaka jest wspotzaleznosé
urzedu 1 wspolnoty? Pokarzg przyktady. Z jednej strony, moéwimy, ze ksiadz odpra-
wia Eucharysti¢ in persona Christi. Jeden z teologéw holenderskich bardzo mocno
podkresla, ze ksiadz sprawuje Eucharysti¢ in persona Christi capitis (bo in persona
Christi sprawuje cate zgromadzenie). Dla niego punktem wyjscia jest stwierdzenie,
ze zgromadzenie jest in persona Christi, a kaptan jest in persona Christi capitis.
A wigc jest — jak on to mowi — dyferencjacja r6l w zgromadzeniu. Dla niego jakby
prymarne jest cale zgromadzenie, ktore objawia Kosciot, a dopiero w nim objawiaja
si¢ zréznicowane role i szczeg6lnie inna rola hierarchii, kaptana. Z drugiej strony,
przytocze¢ przyktad, ktory zawsze cytuj¢ na wyktadach z teologii laikatu i apostol-
stwa. Znalazlem list od pewnego biskupa w sprawie ministrantek. Jego autor, piszac
do kongregacji, stwierdzit, ze w porzadku ofiarniczym Eucharystii nic nie przynale-
zy osobie $wieckiej; wszystko nalezy w porzadku ofiarniczym sakramentowi prezbi-
teratu, do partycypacji ktérego hierarchia moze dopusci¢ §wieckich i to, co mozna
im powierzy¢ w tej przestrzeni, nie wynika stricte z sakramentu, tylko z urzedu.
Kiedy to przeczytalem, pomyslatem: a jak jest z lektorem, akolita, ministrantem,
kantorem? Wychodzi na to, Ze oni spehniaja te funkcje nie z wlasnej kompetencji,
ale maja kompetencje dana, delegowang od ksigdza. I w tym momencie cata ta kon-
cepcja wspolnotowa, przedstawiona przez ks. dr. Adama Kalbarczyka bierze w teb.
Mam wrazenie, ze jesli wrocimy do $wiadomosci polskiej, to nawet gdy my nie
wiemy o tym, Ze taka jest ta wizja teologiczna uprawiana przez Watykan, to ona
i tak w nas funkcjonuje i my w takiej wizji teologicznej zyjemy. Widzg, ze nie ma
relacji pomigdzy wspdlnotami, bo to nie chodzi o kryteria ko$cielnosci matych grup,
lecz o zasadnicza, fundamentalng kwesti¢ — jaka jest teologiczna relacja pomigdzy
wspolnota a sakramentem kaptanstwa, czyli Kosciotem hierarchicznym, migdzy hie-
rarchig a wspolnota. Nie chce powiedzieé, ze to jest jakie$ napigcie, jakas opozycja,
ale — moim zdaniem — trochg to jednak opozycyjnie ciagle wyglada.

ks. Andrzej Offmanski

Stuchajac tutaj wszystkich wypowiedzi, zastanawiam sig, czy przypadkiem nie
spowodowalismy, ze podkreslajac problem wspolnotowosci jako jednej z czterech
idei przyblizajacych tajemnicg¢ Kosciota, zgubiliSmy trzy pozostale, ktore byty ak-
ceptowane w czasie soboru i po soborze. Batbym si¢ okreslenia, ze akcentowanie
ludu Bozego przeczy wspolnotowosci. Przeciez lud Starego Testamentu, a pdzniej
»Reszta Izraela” — bylo ciaglym podkreslaniem wspolnoty Bozej. Dlatego mo-
wigc o wspolnocie Kosciota, trzeba ja widzie¢ komplementarnie takze jako Ciato
Chrystusa, bo przeciez nie ma doskonalszej wspolnoty jak istotowe zjednoczenie
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w Chrystusie. A wreszcie sakramentalnos¢. Kosciot ma by¢ tym sakramentem we
wspélnocie w Duchu Swietym. Tutaj pewnie mielibyémy z ks. Andrzejem troche
kontrowersji. Nie widzg¢ napig¢ tego typu, gdy sa mozliwosci, by lektor czy kantor
peili swoje funkcje w liturgii.

Warto na to zwréci¢ uwagg i to chyba bylo jedno z pierwszych zdan, o ktérych
ks. Adam nam moéwit: ze wspdlnota jest procesem, wspodlnota staje si¢ i wlasciwie
ciagle jest w fazie stawania. Warto na to zwroci¢ uwage, ze w Kosciele, jak i w kaz-
dym z nas ta mentalno$¢ poczucia wspolnotowosci musi ciagle wzrasta¢. Dlatego
tez od razu skojarzyto mi si¢ tu Catechesi tradenadae, w ktorym czytamy, iz celem
katechizowania jest dazenie do spotkania z Chrystusem, przylgnigcia do Niego i na-
wigzania z Nim glebokiej zazylosci. Warto na to zwroci¢ uwage, ze to wlasnie jest
Kosciol, ktory te postuge stowa wypetnia.

I jeszcze jedna mysl, jaka mi si¢ rodzi. Jak pogodzi¢ to, co ks. Andrzej méwit na
pierwszej sesji, z tym, co teraz tutaj padto? Z jednej strony — mamy najpierw pod-
kreslanie koinonii, a z drugiej — znowu zwrocenie uwagi na kairologig, czyli jak jest
dzisiaj? Przeciez to, co ks. Jerzy mowil przed chwila, dotyka katechetow w szkole.
I znowu rodzi si¢ ten sam problem w wielkich i nie tylko wielkich parafiach. Dlatego
tez wypowiadam moje pytanie: kiedy staje si¢ ta wspolnota? Czy tez: jakie warunki
musza by¢ spelnione, zeby zaistniata ta przestrzen zycia i wiary? I z tym pytaniem
zgromadzonych pozostawiam.

ks. Andrzej Kicinski

Gdybym powiedziat ksigzom o duszpasterstwie spotkania, kontaktu, to by mi
wszyscy powiedzieli, ze spotkan jest duzo, kontakt jest. Tak mysle na glos, Zze jednak
najtrudniejszym wyzwaniem, ktore stoi przed naszym duszpasterstwem, jest metoda
dialogu. Chodzi bardziej o dialog niz kontakty — bo kontaktéw mamy wiele w naszej
postudze. Kalendarz kazdy ma dzi$ wypetniony. Pytanie tylko, ile w tych kontaktach
jest prawdziwego dialogu. Jeszcze bym to poglebit. Kiedy czyta sig ksiazki kardy-
nala Martiniego o wspdlnocie, o Kosciele, to mozna dowiedzie¢ si¢ z nich, jakie
jest to trudne. Wskazuje on juz te trudnosci na poczatku Kosciota. Jest Barnaba,
Ananiasz — mtodzi ludzie, ktorzy tworza wspolnote. Druga postac to Piotr odpowie-
dzialny za wspoélnote. Trzecia posta¢ to sam Kos$ciol, potem czwarta — to ci dokota
Kosciota. Oczywiscie kardynat wymienia tez szatana. Kto z kim si¢ kontaktuje?
Kto z kim prowadzi dialog? Kto rozbija wspolnotg? Te pytania sa nie tylko wazne
dla Martiniego odnos$nie pierwszych wspolnot, ale rowniez i dla naszej dyskus;ji.
Wspolnota jako pastoralna zasada postugi Kosciota musi by¢ zweryfikowana przez
odpowiedzi na powyzsze pytania.

ks. Roman Murawski

Mate dopowiedzenie z mojej strony. W tej samej ksiazce kardynal Martini pisze
o roli Stowa Bozego w tworzeniu wspolnoty. Rozpatruje ja w trzech plaszczyznach:
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Stowo Boze rodzi wspolnotg, wspdlnota zyje Stowem Bozym i wspdlnota mobilizu-
je do gtoszenia Stowa Bozego.

ks. Wilodzimierz Olszewski

Dzigkuje za te praktyczne wskazania. Elementy tworzace wigz, o ktorych mo-
wil ks. prof. Murawski: stowo i sakrament, to czynniki wspolnototworcze czy wig-
ziotworcze, cel Chrystusa. O atrakcyjnosci jakiej§ wspolnoty decyduje mozliwosé
zaistnienia. Teraz bardzo wazne dla mnie jest pytanie: gdzie owa indywidualnos¢
moze si¢ realizowac? [ wydaje mi sig, tylko w relacji osoba — Chrystus. Poniewaz
w matych grupach kazdy moze zaistnie¢, ale w parafiach czy Kosciele (te grupy sa
dos¢ duze) owo zaistnienie w jakiejkolwiek formie jest praktycznie niemozliwe.

s. Margarita Sondej

Do utworzenia wspolnoty, jak juz powiedziano, potrzebna jest dojrzalos¢ chrze-
$cijanska. Szczegolng rolg spetnia rowniez Stowo Boze, ktore tworzy i jednoczy
wspolnotg. Takze wszystkie sakramenty, a zwlaszcza Eucharystia maja charakter
wspolnototworczy.

Trzeba jednak podkresli¢, ze u podstaw rzeczywistosci Kosciota i kazdej wspol-
noty chrzescijanskiej lezy wiara. Ona jest fundamentem zycia w kazdej wspolno-
cie. Chodzi oczywiscie o wiarg¢ dojrzala i ustawicznie poglebiana. Taka wiara bg-
dzie ksztattowaé postawe szacunku naleznego kazdej osobie. W ramach wspdlnoty
Kosciota bedzie stanowi¢ niezbgdna pomoc w ustawianiu whasciwych relacji po-
migdzy hierarchia, kaptanami i ludem Bozym. Wiara pomaga réwniez uczestnikom
zgromadzenia eucharystycznego w zrozumieniu jego jednoczacego wymiaru.

Rodzi si¢ wigce pytanie: w jaki sposob wychowywac¢ dzieci i mtodziez do dojrza-
tej wiary? Zadanie to jest wspolczesnie tym trudniejsze, ze powszechnie zauwaza si¢
zanik ducha wiary. Wszystko pragnie si¢ wyjasnia¢ i ocenia¢ w sposob rozumowy
bez uwzgledniania elementu nadprzyrodzonego. Warto jednak uswiadamiac¢ naszym
wychowankom, ze wiele trudnych spraw i konfliktowych sytuacji mogtoby si¢ po-
myslnie rozwiazac, gdyby wprowadzilo si¢ w nie Osobg Boga. Mozna to uczyni¢
przez postawienie pytan — np.: Co Pan Bog pragnie przez dane wydarzenie powie-
dzie¢? Jaki jest Jego plan wobec 0s6b przezywajacych trudne sytuacje? Proba znale-
zienia odpowiedzi na powyzsze czy podobne pytania moze databy nowe spojrzenie
na sam problem, wspoélnotg i poszczegolnych jej cztonkow.

ks. Adam Kalbarczyk

Wymiar wiary pojawit si¢ wyraznie na poczatku mojego wystapienia, kiedy mo-
wilem, Ze jednoczy ona ludzi. Wrocg do cech wspolnoty, nazywanej po niemiec-
ku ,,Gemeinde” Zulehner wymienia obok koinonii rowniez mistyke. W ksiazce
Schronienie dla duszy (ktora przetozylem) Zulehner pisze o wspolnocie zakorzenio-
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nej w Bogu, w tajemnicy Boga. Tajemnica po niemiecku to ,,Geheimnis”, a w srodku
tego stowa — proszg mi wybaczy¢ to bawienie si¢ stowami — jest stowko ,,Heim”,
ktore oznacza ,,dom”. Zulehner mowi zatem o wspdlnocie ,,zadomowione]” w ta-
jemnicy Boga. Karl Rahner — cytowany juz dzisiaj przeze mnie — mial pono¢ powie-
dziec¢, ze przyszty Kosciol begdzie albo Kosciotem mistycznym, albo go w ogole nie
bedzie. Widzimy zatem, ze 6w wymiar mistyczny jest bardzo istotny; bez tego nie
ma wspolnoty.

ks. Radostaw Chatupniak

Chciatbym zada¢ osobiste pytanie o do§wiadczenie wspodlnoty. Jakie jest nasze
doswiadczenie wspdlnoty? Jak my ja widzimy?

ks. Adam Kalbarczyk

Powiedziatbym tak: wspolnota wyraza si¢ we wspolnie dzielonej wierze i wyni-
kajacym z niej takim, a nie innym wspolnym stylu zyciu.

ks. Roman Murawski

Mozna to pytanie o do$wiadczenie wspdlnoty roztozy¢ na dwa odrebne pytania,
mianowicie: jak my przezywamy wspolnote razem z naszymi wiernymi? 1 drugie
pytanie: czy tworzymy wspoélnote i jak ja przezywamy w naszym wilasnym gronie,
w gronie duszpasterzy, kaptanow czy wspoétbraci? Jezeli mamy tworzy¢ wspoélnote,
to tez musimy by¢ ludzmi wspdlnoty, musimy ja czué. Jezeli jestem indywidualista
i nie odczuwam potrzeby wspolnoty, trudno mi bedzie tworzy¢ wspodlnotg duszpa-
sterska, katechetyczna.

ks. Andrzej Offmanski

Jesli wezmie si¢ pod uwagg to, co ks. Andrzej mowit przed potudniem, iz jemu
wystarczy internet i on zalatwia potrzeby kontaktu wlasnie przez internet, to czy
mozemy dziwic¢ sig, ze duszpasterz nie ma zywego kontaktu ze swoimi parafianami
albo nawet ze swoimi wspotbra¢mi. A to sa powazne problemy, z ktorymi spotkaé
si¢ mozemy na katechezie. Coraz czgsciej uczniowie siedza godzinami przy kompu-
terze i to im wystarczy. A my mowimy: Ko$ciot jest wspolnota.

ks. Jan Kochel

Chciatbym zwrécit uwage na warunki, jakie panowaly we wspdlnotach oazo-
wych. Tam byly bardzo trudne warunki materialne, wymagajace samozaparcia, ale
byta i wspolnota. Przypominam sobie do§wiadczenie spotkan i dialogéw w ramach
letnich rekolekcji oazowych. Mysle, Zze na atmosferze tam panujacej zawazyly nie
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tylko zewnetrzne warunki, ale i to, co siostra podkreslita: wiara, umiejgtnos¢ bycia
ze soba, odejscie od indywidualizmu, otwarcie na drugiego cztowieka, stuzba jeden
drugiemu. To byly cechy bardzo charakterystyczne dla tych wspolnot. Czgsto tez
trudne warunki jeszcze bardziej zblizaty uczestnikow rekolekcji do siebie. Czy dzi-
siejszy styl zycia, czgsto konsumpceyjny, nastawiony na zaspokajanie ciagle nowych
potrzeb, nowych impulsow, prowadzi do bycia ze soba? To jest bardzo istotne pyta-
nie i wyzwanie dla nas wszystkich!

ks. Zbigniew Marek

Wydaje mi sig, Ze istotnym elementem wspdlnoty religijnej jest ,,sprawa Boza” —
$wiadectwo nastania czasow krolestwa Bozego. Rozumienie jej istoty przez wspol-
note wydaje si¢ by¢ podstawowym warunkiem religijnego funkcjonowania wspol-
noty. Wspolnota §wiadoma rzeczywistosci, w jakiej uczestniczy i jaka wypehia,
bedzie tez stawac si¢ zaczynem, ktory promieniuje na innych.

ks. Wilodzimierz Olszewski

Jeszcze jeden bardzo wazny aspekt — rezygnacja z czegos, co we wspolnocie jest
bardzo wazne. Przeciez gdy dwoch idzie, to ja muszg krok dostawiac. Pytanie teraz,
czy do nich, czy tak jak mi si¢ wydaje? Jesli bede szedt tak, jak mi si¢ wydaje, to
wspolnoty nie ma, bo ja jestem indywidualista, licza si¢ moje interesy. Natomiast
zwrdcenie uwagi wlasnie na rezygnacj¢ i nauczenie przynajmniej na katechezie tego
aspektu — to jest jeden z czynnikéw wspolnototworczych.

ks. Jan Kochel

Chciatbym jeszcze podkresli¢ jedna sprawe — wlasciwego przezywania litur-
gii. Mam autentyczna rado$¢ bycia (od roku) rektorem Seminarium (dla Diecezji
Gliwickiej w WSD w Opolu) i dostrzegam znaczny indywidualizm w$rod klerykow.
To jest naprawde duzy problem. To, co najbardziej buduje (scala) nasza wspolnotg,
co mi osobiscie przynosi najwigcej radosci, to wtasnie wspodlne przezywanie liturgii.
Codzienne przezywanie godzin liturgii, Eucharystii, ktora jest pigknie celebrowana,
ma wspaniala oprawg, to sa elementy dla mnie niesamowicie istotne. Wtasnie owo
pigkno przezywanej liturgii moze by¢ bardzo wspolnototworcze.

ks. Marian Zajqc

Mili Panstwo, wobec tego wracam do mysli ks. prof. Kaminskiego, ktory po-
wiada, ze wspolnota jest zasada postugi pastoralnej Kosciota, jesli m.in. istnieje co$
takiego jak branie na siebie odpowiedzialno$ci za wspolnotg. Prosze swoja opinig
na ten temat tutaj zglosi¢, rozszerzy¢ brzmienie tego krotkiego zdania. W jakim
sensie?
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ks. Radostaw Chatupniak

Mysle, ze kazdy z nas powinien poczu¢ wewngtrznie obowiazek podzielenia sig
$wiadectwem, refleksja, co to znaczy dla niego by¢ we wspolnocie. Myslg, ze jest
to dla nas takie wyjscie od zycia przy tworzeniu pewnej definicji, czym jest dla
nas wspolnota, dla nas — katechetykow, jak to zostalo wspomniane, ktérzy chcemy
wprowadzi¢ innych we wspodlnotg. Sami musimy by¢ ludzmi wspolnoty, ludzmi,
ktorzy przezywaja, doswiadczaja, ciesza si¢ taka wspdlnota. Przyznajg, ze dla mnie
problem wspolnoty od kilku przynajmniej lat jest podstawowy. Tez nieraz pytalem
siebie, gdzie ja sam doswiadczam réznych wspdlnot, czy jestem skory do wspdlnoty,
czy jestem odpowiedzialny za wspoélnote. I przyznajg, ze to hasto ,,wspolnota” cza-
sami jest dla mnie zbyt idealne. Owszem probuj¢ wlaczac sig, tworzy¢ pewne grupy,
ale nie wiem, czy nazwalbym to wspolnota. Jest to kwestia poznania siebie wzajem-
nie, kwestia bycia dla siebie, kwestia cieszenia sig. Nie zawsze takie co§ wystepuje.
Czgsto w moim zyciu, takim osobistym, jest wiele indywidualizmu. Owszem, jest
odpowiedzialno$¢ za studentéw. Nie wiem, czy bardziej formalna, bo biskup ka-
zal mi by¢ ich duszpasterzem, czy tez taka juz nieformalna troska o nich. Staram
si¢ by¢ ze studentami, ale widzg, Zze nie jest to tatwe. Czgsto uciekaja od takich
wiasnie wspodlnot, od tworzenia wspolnot, od bycia we wspolnocie. Owszem, mam
grupe przyjaciol, z ktorymi jestem jako$ blizej. Moge powiedzie¢, ze jest to swoista
wspolnota. Nie zamieszkania, ale na pewno dzielenia réznych spraw, nie tylko ta-
kich zwigzanych z wiara, religia, ale rOwniez spraw zwiazanych z zyciem, r6znymi
problemami, osobistymi, spolecznymi. Ale moze tatwiej jest tez ksiedzu wycofac si¢
z takiej odpowiedzialnos$ci za innych. Przyznajg sig, Ze to sa tez dla mnie wazne py-
tania i bardzo cieszylem si¢ na ten temat: ,,Katecheza i wspolnota”. Bojg si¢ jednak,
zebysmy nie uciekli w jakie§ terminy, w jakie§ ideologizowanie hasta wspolnoty,
zeby to nie stalo si¢ ideatem zbyt dalekim dla nas. Dlatego stawiam pytanie: jak to
wyglada w naszym zyciu?

s. Margarita Sondej

Kontynuujac mys$l ks. Romana Murawskiego, ktory stwierdzit, ze wspolnota
tworzy si¢ wowczas, kiedy istnieje otwarcie na drugiego cztowieka, pragne posta-
wi¢ pytanie: co oznacza to otwarcie na drugiego cztowieka? Wydaje mi sig, ze owo
otwarcie na drugiego czlowieka wiaze si¢ $cisle z przyjeciem odpowiedzialnosci
za niego w takim stopniu, jak to jest mozliwe. Chodzi o to, by ten drugi czlowiek,
ktéremu trudno zidentyfikowac si¢ ze wspdlnota, nie byt obojetny dla pozostatych
cztonkow wspoélnoty. Trzeba przemysleé, w jaki sposdb mu pomoc, aby poczut si¢
dobrze w danej wspolnocie. Takie otwarcie si¢ na kogos$ bedacego jakby poza wspol-
nota moze spowodowac nie tylko jego integracje ze wspolnota, ale takze otwarcie
si¢ na innych i cata wspdlnotg. Moze po tej linii winna i$¢ realizacja tego otwierania
si¢ na drugiego czlowieka. Wymaga to niewatpliwie duzej spostrzegawczosci i nie-
jednokrotnie wysitku zapomnienia o sobie czy przekreslenia siebie, by wyjs¢ ku
innym. Ale proces wychowania zawsze laczy si¢ z trudem.
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ks. Stanistaw Dziekonski

W wygloszonych dzisiaj referatach zostaty stworzone dwa obrazy wspolnoty.
W jednym z nich wspdlnota zostata ukazana jako ,,glokal”. Inny obraz wspolno-
ty, bardziej bliski naszemu czy tradycyjnemu mysleniu o wspolnocie, ukazal drugi
prelegent. Stawiam wigc pytanie: jak te dwa obrazy wspoélnot pogodzi¢? Czy da sig
potaczy¢ pewne elementy wspdlnoty ,,glokal”, gdzie elementem wyrdzniajacym jest
kontakt, i wspdlnoty jako pastoralnej zasady postugi w Kosciele katolickim, ktora
zaktada fizyczne spotkanie z osoba, a nie tylko kontakt przez internet?

ks. Marian Zajqc

Gdybysmy poprzestali tylko na tym zewngtrznym forum, to widzimy, Ze tutaj nie
ma takich stycznych prostych. Dlatego sadzg, ze prelegenci podejma sig jeszcze pro-
by odpowiedzi na to pytanie: co uczyni¢ — jak mawiat czgsto prof. Majewski — zeby
z tego wyszta rozwojowa przysztosc?

ks. Wilodzimierz Olszewski

Nie wiem, czy to stowo ,,indywiduum” jest dzisiaj pejoratywnie odbierane, ale
jezeli spojrze¢ chocby na interpretacj¢ stowa ,,0soba”, to jest wlasnie indywiduum,
wigc czy to nalezy traktowac jako zto konieczne, czy wrgcz przeciwnie — zago-
spodarowac? Prosze zwroci¢ uwage, Drodzy Panstwo, ze dzisiaj miodziez szu-
ka ekstremalnych sportow, to znaczy takich, ktore pozwalaja im zaistnie¢; takim
przyktadem jest cho¢by Formuta 1. Natomiast w tych ,,przyziemnych” juz sig nie
znajduja. A wigc ta potrzeba zaistnienia jest jakas naturalna potrzeba osoby. To jest
pewien dar, ktory cztowiek otrzymat. Nalezatoby zastanowic sig, czy nie skanalizo-
wac tej indywidualnosci na t¢ najbardziej doskonata, jaka jest Jezus Chrystus. Gdy
prowadzacy odchodzi (proboszcz, wikary, katecheta), Chrystus nie odchodzi, On
jest. Jezeli méwimy o tej indywidualno$ci, skupiamy si¢ na niej. Wydaje mi sig, ze
jest to pogodzenie i naszych watpliwosci — jak zagospodarowac te indywidualno$ci
i czy pozwoli¢ im zaistnie¢. Gdyby pozwoli¢ w swojej grupie parafialnej zaistnie¢
wszystkim cztonkom, to nie wiem, ile tych grup trzeba by powotac i kto miatby
je koordynowa¢. Natomiast, gdy skupiamy si¢ na osobie Chrystusa — to ja mam
wszystko pod r¢ka: sakramenty, Stowo Boze... Dlatego pozwoli ks. prof. Tomasik,
ze si¢ nie zgodzg ze stwierdzeniem, ze jak nie ma grup, to w parafii jest grob.

ks. Piotr Tomasik

Ad vocem, cytowatem abp. Nycza. Chcialem zwrdci¢ uwage na sygnalizowany
problem, ze lekcja religii przeszta do szkoty i teraz z parafii mozna zrobi¢ urzad
parafialny, w ktérym nie ma — brzydko mowiac — zadnej oferty duszpasterskiej. Tu
nie chodzi wigc o same tylko grupy, bo mozna nie naleze¢ do zadnej grupy parafial-
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nej 1 rowniez by¢ zbawionym. Natomiast problem jest taki, ze parafia czgsto w ten
sposob dziata, ze proboszcz ma spokoj, wszystkie klucze w reku, nie trzeba optacac
sprzataczki itd. O ten problem mi chodzito.

ks. Andrzej Draguta

Padlo pytanie o nasze do§wiadczanie przezywania wspolnoty i zastanawialem sig
nad tym ujeciem ,,przezywanie wspolnoty”. Zeby zrozumieé¢ problem przezywania
czy doswiadczania, trzeba przyjaé, ze nie wolno absolutyzowaé zadnego doswiad-
czenia wspolnoty. W przeciwnym razie, istnieje niebezpieczenstwo, ze pewne formy
doswiadczania czy przezywania sa lepsze niz inne, a jak nie ma wspoélnot w parafii,
to parafia nie zyje. Nie jest tak do konca. Wydaje sig, ze z jednej strony, mamy pew-
na koncepcje teologiczna wspolnoty, a z drugiej — grupg ludzi o réznym potencjale
wspolnototworczym i o bardzo roznej potrzebie bycia w jakiej$ konkretnej wspol-
nocie. Sa ludzie, ktérzy majq potrzebg silniejszych wigzi wspolnotowych i sg tacy,
ktorzy nie maja takich potrzeb. Wydaje mi sig, ze najbardziej pierwotne jest to, co
powiedziat ks. Adam: mam $wiadomo$¢, ze my tak wierzymy i Ze sa jeszcze inni,
ktorzy tak wierza. I to jest moim zdaniem najbardziej fundamentalne doswiadczenie
wspolnoty — poprzez §wiadomos¢, ze sa jeszcze inni, ktorzy tak wierza. Ludzie po-
trzebuja czasem sig zwolac, zeby zobaczy¢, ze jest nas tylu. Mysle, ze najpierw jest
$wiadomos$¢ Kosciota powszechnego, pdzniej parafialnego, ktora kto§ moze prze-
zywaé wylacznie przez partycypacj¢ w niedzielnej Eucharystii, nieszporach i na-
bozenstwie majowym i by¢ moze bgdzie to caly jego potencjal wspolnototworczy.
By¢ moze nie bedzie mial potrzeby wejscia do jakiejkolwiek wspolnoty. Ja sam
bytem $wiadkiem takich rekolekcji, gdzie kaznodzieja grzmiat, Ze jak nie dojdzie-
cie do wspolnoty, to nie begdziecie w parafii... Nie mozna takich rzeczy robié, bo
kazdy ma inng konstrukcj¢ psychofizyczna, inne potrzeby psychiczne, ale mysle,
ze identyfikacja z wlasna wspolnota moze si¢ objawia¢ w rézny sposob. Zapytatem
kogo$ w mojej rodzinnej parafii: styszatem, ze tam, w tamtej parafii jest taka pigkna
liturgia paschalna, nie idziesz? Odpowiedzial: nie, bo tu jest moj kosciot, nawet jesli
tu jest gorsza liturgia, to ja tu zostang, bo tu jest moja parafia. By¢ moze czasami,
na pewnym etapie jest zupelnie wystarczajaca swiadomo$¢ bycia cztonkiem danej
wspolnoty. Ta przynaleznos¢ nie musi koniecznie wyrazaé si¢ przez to, ze chwyci-
my sig¢ za rgce 1 jest wspolnota... Mysle, ze nie. Moim zdaniem, wspolnota musi
by¢ w §wiadomosci. Z niej beda wynikaly takie czy inne relacje wspolnototworcze,
realizujace t¢ wspolnotg odpowiednio do osoby, ktdra w niej jest.

Jak to teraz polaczy¢ z ta pierwsza perspektywa transformacji pod wplywem
mediow? Mysle, ze internet, jezeli jest wykorzystywany tylko i wyltacznie instru-
mentalnie, a nie jako przestrzen istnienia, jako rzeczywisto$¢ zast¢pcza, moze by¢
bardzo dobrym instrumentem tego uswiadomienia sobie, ze inni tez tak wierza, ze
sa jeszcze inni na tym $wiecie, ktorzy sa do mnie podobni. Moze by¢ instrumentem
odnajdywania sig, a przez to takze potencjalnego tworzenia wspolnoty. Podam tutaj
przyktad analogiczny — wywiad z arcybiskupem Foleyem, w ktorym go zapytano, co
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sadzi o matzenstwach, ktore poznaly si¢ w internecie. Odpowiedz byta przedziwnie
pozytywna. Foley powiedzial, Ze jest w tym pewna tajemnica: ,,serca si¢ pokochaly,
zanim si¢ zobaczyly”. Bylo to jeszcze na etapie, gdy nie bylo Skype’a i wideo ko-
munikatorow, tylko proste Gadu-Gadu. Arcybiskup bardzo pozytywnie powiedziat
o tym, ze by¢ moze wtedy o wiele intensywniejsze sa wewngtrzne do§wiadczenia niz
zewngtrzny oglad samego siebie, takie zobaczenie si¢ 1 nawiazywanie znajomosci
ze wzgledow wtornych... On nawet mowi o pewnym kontakcie interpersonalnym
migdzy tymi ludzmi, mimo Ze nie sa w tej samej fizycznej rzeczywistosci, tylko
gdzie$ oddaleni. Znane mi malzenstwa, ktore poznaty si¢ w internecie, sa dziwnie
trwate. Wydawato si¢ na poczatku, ze co to z tego bedzie, poznali si¢ w internecie
i — ze tak powiem — dobrze im z tym. Wydaje mi sig, ze dopoki ta perspektywa me-
dialna bedzie przede wszystkim perspektywa instrumentalng, a niczym wigcej, to
jest to pewien sposdb na uswiadamianie sobie wspolnoty.

Juz tutaj wspomniatem o koncepcji jednego francuskiego autora. Wedtug niego
pierwsza, najbardziej wirtualng spotecznoscia jest Kosciol, bo jest to rzeczywistose,
ktora funkcjonuje w rozproszeniu i ktora si¢ aktualizuje w zgromadzeniu liturgicz-
nym, a potem znéw funkcjonuje w rozproszeniu. Tylko niektorzy ludzi zyja w takich
stricte wspolnotach typu: wspolnota plebani, klasztoru, wspdlnota zycia konsekro-
wanego, wspolnota zycia apostolskiego. A poza tym ludzie powracajgq do $wiata,
zyja w mniejszym lub wigkszym rozproszeniu i tylko co jaki$ czas si¢ gromadza.
Zwotuja sig na zgromadzenie liturgiczne, zeby w pewnym sensie uswiadomic sobie,
ze ciagle w tym istnieja, a potem powracaja do rzeczywistosci. I mysle, ze to jest
jaki$ model do opisu Kosciota. Wtasnie przestrzen wirtualna moze by¢ takim sposo-
bem opisu Kosciota.

Kiedy$ napisatem artykut Ecclesia electronica? — odniostem si¢ w nim do kon-
cepcji Teilharda de Chardin, ktory mowit, ze wszystko bedzie kiedy$ zmierzato ku
kosmicznemu Chrystusowi. Niektorzy taka tez teori¢ probuja stworzy¢, ze to usie-
ciowienie globalne §wiata zmierza ku ostatecznej chrystyfikacji.

ks. Stanistaw Krzyzanowski

Nie wiem, czy to bedzie prawda, co powiem, ale bycie cztowiekiem wspolno-
ty i to w glebokim rozumieniu tego stowa jest potrzebne do zbawienia. Rodzi si¢
pytanie: jak wychowywa¢ mlodego cztowieka do bycia czlowiekiem wspolnoty?
Wszyscy mamy rozne potrzeby wspoélnoty, ale ksiadz proboszcz nie powinien by¢
— moim zdaniem — proboszczem, jezeli ma zerowe potrzeby tworzenia wspolnoty.
On moze mie¢ wizje grup, réznych funkcji parafii, ale sa takie miejsca w Swiecie,
w Kosciele, gdzie pojecie tworzenia wspolnoty jest podstawowe.

Problemem jest to, jak my katecheci, kaptani mamy pomaga¢ w budowaniu pod-
stawowej wspolnoty Kosciola, jaka jest rodzina. Mysle, ze moze rzeczywiscie trze-
ba wrocic¢ to tego, co jest podstawowe: jak organizowaé wspolnoty rodzinne? Jak
wychowywac ojcow, matki, zeby sig¢ nie pogubili w tym to, co daje nam dzisiejszy
Swiat?
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ks. Adam Kalbarczyk

Mogg si¢ do tego odnie$¢? Rzeczywiscie, rodzina jest bardzo wazna, ale ona
sama nie jest podstawowa komorka Kosciota. Podstawowa komorka Kosciota jest
parafia, w ktorej rodzina ma swoje szczegdlne miejsce. Inaczej mamy do czynienia
z tzw. familiaryzmem.

ks. Kazimierz Misiaszek

Przypominam sobie, jak kiedys$ na wyktadach w KUL, na katechetyce, mowiono
o pewnej zasadzie dydaktycznej dotyczacej oceny aktywnosci ucznia podczas kate-
chezy. Podkreslano, ze w katechezie, jak w zadnym innym rodzaju spotkania szkol-
nego, na zadnej lekcji, trzeba zwraca¢ uwagg na rézne rodzaje aktywnosci katechi-
zowanego, gdyz nie zawsze to, co jest zewngtrznym wyrazem jego zaangazowania,
wyraza je w sposob rzeczywisty. Mowito si¢ o zaangazowaniu wewnetrznym, ktore
uwidacznia si¢ m.in. w skupieniu, $ledzeniu toku lekcji, jakim$ rodzaju wewngtrz-
nego przezywania.

Dlaczego to mowi¢ w kontekscie wlasnie tej dyskusji o réznorodnosci propozy-
cji, jakie padaja w Kosciele co do jego rozumienia jako wspdlnoty? Kazdy ma swoje
dyspozycje psychiczne, jest okreslona osobowoscia. I to juz by nam podpowiadato,
ze Kosciotl, ktory chce by¢ wspolnota, powinien ofiarowaé wielorakie, zréznico-
wane formy jej przezywania. Jest juz chyba czym$ oczywistym, ze nie mozemy
mowi¢ o Kosciele tylko w znaczeniu symbolicznym, czy — uzywajac dzisiejszych
kategorii medialnych — w znaczeniu wirtualnym, jako pewnego rodzaju cyberprze-
strzeni. Doswiadczenie KoS$ciota jako wspolnoty zrodzi si¢ wowczas, gdy zapro-
ponuje si¢ konkretne i zroznicowane jej formy. I chyba nie ma tez innego sposobu
przeobrazania parafii w rzeczywista wspolnotg, jak tylko poprzez ruch tworzenia
z niej wspolnoty wspdlnot. Potwierdza to zaré6wno teologia pastoralna, jak i prakty-
ka duszpasterska.

Mysl, ktora si¢ tutaj pojawiata od czasu do czasu, wydaje mi si¢ niebezpieczna,
a dotyczy ona unikania takich dziatan duszpasterskich, ktore prowadzityby do two-
rzenia konkretnych wspolnot w parafii. Aby wierni rzeczywiscie wiaczali si¢ w zy-
cie Kosciota, to ten Kos$ciot powinien im umozliwi¢ realizacje ich zainteresowan,
uwzgledni¢ ich konstrukcje psychofizyczna, osobowosc, talenty, charyzmaty. I taka
szans¢ stwarzaja wlasnie mate wspolnoty chrzescijanskie. Niestety, pomingliSmy
kwestig charyzmatow, a tymczasem odgrywaja one istotna rolg i podpowiadaja nam
wskazywane zréznicowanie, ktore powinno wybrzmie¢ w zyciu Kosciota.

ks. Piotr Tomasik

Mysle, ze jest jasng sprawa, iz w konkretnej parafii ten wspolnotowy charakter
parafii ujawnia si¢ przez istnienie pewnych konkretnych wspolnot. Natomiast jesz-
cze na druga sprawg chcialbym zwroci¢ uwage, ktora wiaze si¢ z niedawno (parg
miesigcy temu) opublikowanymi badaniami, mianowicie: badaniami dotyczacymi
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tego, jak mtodziez wyobraza sobie swoje zycie. Okazalo sig, ze duza cz¢$¢ mtodych
ludzi wybiera los ,,singla”, a wigc cztowieka, ktory zyje sam dla siebie. I to jest
problem, wlasnie takiej osoby, rowniez w parafii. To problem osoby zamknigtej na
wspolnotg. To bywa problem ewentualnych kandydatéw do kaptanstwa. Nie ma nic
gorszego jak celibatariusz, ktory jest ,,singlem”. Bo jest to cztowiek, ktory nie bgdzie
tworzyt wspolnoty.

ks. Marian Zajqc

Na podstawie tego, co tutaj zastalo powiedziane, mysle, ze wspdlnota, gdzie
cztowiek dojrzewa do tego, do czego stworzyl go Bog, to taka, w ktorej jest za-
uwazalna zasada wspodlnej modlitwy. Po drugie: wspolnota powinna by¢ oparta
o zasade wspolnego rozwazania Pisma Swietego i celebrowanie wspélnej Eucharystii.
Nie marnuje si¢ zaden charyzmat. Cztonkowie nowych wspdlnot maja szans¢ wia-
czy¢ si¢ w jedna wspdlnote, ktora funkcjonuje i zbawia. To wspolnota ofensywy,
a nie defensywy. To wspdlnota, gdzie istnieje zasada nasladowania Chrystusa ubo-
giego i pokornego; gdzie sprawa Jezusa jest sprawg cztowieka; gdzie zywa podstawa
rozwoju jest indywidualny akt wiary; gdzie jest adekwatne miejsce dla biskupow,
kaptanow i §wieckich. Jest w niej mozliwo$¢ wiarygodnego, nowoczesnego zapro-
ponowania orgdzia chrzescijanskiego cztowiekowi dobrej woli, wobec ktorego Bog
ma swoj projekt zbawczy. [ wreszcie — jest to wspdlnota, gdzie obecny jest Chrystus,
ktory zatozyt Kosciot i w nim zyje.

Na koniec chcialem przytoczy¢ stowa napisane przez kardynata Ratzingera
50 lat temu, w publikacji Nowi poganie i Kosciol. Myslg, ze koresponduja one
z przedmiotem naszej dzisiejszej debaty. Ratzinger pisat tak ,,Ko$ciot musi si¢ uwol-
ni¢ krok po kroku od pozoréw, zabezpieczenia si¢ przy pomocy tego Swiata i musi
sta¢ si¢ na nowo tym, czym jest, wspolnota wierzacych”. I Ratzinger powiedzial, ze
straty w ludziach bgda nawet duze, ale proszg zobaczy¢, jak konstatuje. ,,Przez te
zewngtrzne straty bedzie tylko rosta jego misjonarska moc. Tylko wtedy, gdy prze-
stanie on by¢ tanig oczywistoscia, tylko wtedy kiedy znowu zacznie przedstawiac si¢
taki, jaki jest, bedzie w stanie dotrze¢ ze swoja nauka nie tylko do chrzescijan ale do
nowych pogan”. I na tym zakonczymy. Dzigkujg.

III sesja: Katecheza a wspdlnota (miejsce i Srodowisko)

ks. Zbigniew Marek — wprowadzenie

Temat: Katecheza a wspdlnota (miejsce i Srodowisko)

Objasnien relacji i zwiazkdw migdzy katecheza i wspolnota — w moim prze-

konaniu — nalezy poszukiwa¢ przede wszystkim w dokumentach katechetycznych.
Objasnienia te charakteryzuje wskazywanie dwoch istotnych dla naszej refleks;ji
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aspektow: pierwszym jest samo rozumienie katechezy, a drugim jest taczenie z zy-
ciem wspolnoty, jaka jest Kosciot.

Katecheza — wedlug dokumentéw katechetycznych — skupia si¢ na dwoch pod-
miotach. Pierwszym jest Bog, ktory w osobie Jezusa Chrystusa przynosi $wiatu
i ludzkosci dobra nowing o zbawieniu, a moca Ducha Swigtego czyni to oredzie
nieustannie zywym i gloszonym!. Drugim podmiotem jest cztowiek, doktadniej
wspolnota, ktora skupia sig¢ wokot Jezusa Chrystusa, podaza za Nim, a nadto udo-
stgpnia Mu siebie, swoje cztowieczenstwo do przekazywania tresci oredzia. Dzigki
przytaczeniu si¢ do Chrystusa i p6j$ciu za Nim wspolnota ta stoi na drodze kazdego,
kto pragnie i chee stac si¢ uczniem Jezusa, kto chce do Niego sig przytaczyc¢?. Tym
samym w dokumentach zostaje wyraznie wskazana zalezno$ci zachodzaca migdzy
funkcjonowaniem wspolnoty Kosciota i efektywnoscia wypetianego przez nia po-
stannictwa. Rys ten wystgpuje we wszystkich posoborowych dokumentach kateche-
tycznych’®.

Takie rozumienie katechezy Kosciota sprawia, ze Kos$ciot staje jednoczesnie
miejscem i Srodowiskiem, w ktorym nastgpuje stykanie si¢ $wiata nadprzyrodzone-
go ze $wiatem naturalnym, a przede wszystkim spotkanie Boga z cztowiekiem.

1. Wspolnota Kosciola

Jednym z wazniejszych aspektow refleksji nad zwiazkami katechezy i wspolnoty
nazwanej wspolnota Kosciota winno zatem stawac si¢ dookreslenie tej wspolnoty.
Jako jej charakterystyczny rys niezbedne jest wskazywanie na Jezusa Chrystusa,
ktory t¢ wspolnote zatozyt, powotat do istnienia, a takze okreslit cel jej istnienia czy
tez zadania, jakie winna ona spetia¢. Innym rysem, ktory takze nie powinien by¢
zagubiony w refleksji nad wiasciwosciami wspdlnoty Kosciota, jest pamig¢ o dzia-
taniu postanego wspolnocie Kosciota od Ojca Ducha Swietego. To dzieki Jego mocy
wspolnota jest w stanie kontynuowac Jezusowe postanie w §wiecie.

O skupionej wokot Jezusa Chrystusa i umacnianej moca Ducha Swigtego wspol-
nocie Ko$ciota méwimy, ze jest to wspolnota wiary w zmartwychwstatego Chrystusa.
Wynika z tego szczegdlny wazny dla naszej refleksji aspekt: osrodkiem jednocze-
nia sig, dziatania wspolnoty Ko$ciota jest wiara. W tym sensie Ko$ciol nazywamy
wspolnota wiary, ktora uczy poznawac Jezusa Chrystusa; ktéra pomaga nawigzywac
z Nim osobowe relacje; a w koncu ktora uzdalnia do przytaczania sig do tych, ktorzy
swoim zyciem daja Chrystusowi $wiadectwo, a przez nie staja si¢ Jego narzgdziami
w gloszeniu $wiatu Ewangelii.

Powyzsze spojrzenie na tajemnicg Kosciota pokazuje, ze wspolnota ta zyje wiara
w Jezusa Chrystusa, ja $wigtuje oraz glosi. Wobec powyzszego, mozna postawic
pytanie o to, czy i w jakiej mierze nasza katecheza przywiazuje znaczenie do uwy-

! Por. Dyrektorium Ogolne o Katechizacji z 1997 r. (dalej jako: DOK) nr 51-52.

2 Por. DOK 42-45.

3 Ogolna instrukcja katechetyczna z 1971 r. (dalej jako: OIK), Adhortacji apostolskiej Ojca
Swietego Jana Pawta II do biskupéw, kaptanéw i wiernych calego Kosciota katolickiego
o katechizacji w naszych czasach z 1979 r. (dalej jako: Aaok).
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puklania tej specyficznej roli wspolnoty Kosciota. Kolejne pytanie dotyczy tego, czy
katecheza wskazuje na do§wiadczenia, ktore winny stawac sig podstawa do refleks;ji
nad istota wspolnoty, do ktorej katechizowani naleza, albo o ktorej moéwimy im, ze
do niej naleza.

2. Religijny charakter katechezy

Kolejnym aspektem w refleksji nad zwiazkami katechezy ze wspolnota — w moim
odczuciu — jest samo rozumienie katechezy. Bez wdawania si¢ w proby szczegoto-
wego jej definiowania nalezy zauwazy¢, ze powinna stawac si¢ ona szkota wiary.
Chodzi tutaj przede wszystkim o zwrocenie uwagi na jedno z wazniejszych zadan
wspolnoty Kosciota. Wspolnota Kosciota ma obowiazek na miarg swych mozliwosci
wyjasniac tresci swej wiary. Zadanie to taczymy z gloszeniem zbawczego oredzia,
czyli nauczaniem. Jego istotag winny by¢ dziatania pozwalajace na podjgcie decyzji
przyjecia w wierze chrztu oraz wzbudzenie i poglebienie wiary*.

Zazwyczaj wiary w imieniu Kos$ciola nauczaja rodzice i katecheci. W takim przy-
padku nie bez znaczenia moze okaza¢ si¢ pytanie nie tylko o jako$¢ tego wyjasniania
tresci wiary, ale tez o troske, z jaka przygotowywani sa jedni i drudzy do wypetnie-
nia tego zadania. Wcale nie chodzi przy tym o nabywanie umiejgtnosci wyrafino-
wanego jej thumaczenia, ale o nabycie umiejgtnosci wskazania tego, czym rozni si¢
wiara chrzes$cijan od wiary kazdej innej spotecznosci religijnej. Pytanie takie wydaje
si¢ by¢ bardzo na miejscu chocby dlatego, ze udzielana na nie odpowiedz w duzej
mierze bedzie albo nie bgdzie prowadzi¢ katechizowanego do wiary?.

W tej sytuacji nalezy pytac, czy jestesmy $wiadomi tego zadania i jakie podejmu-
jemy w tym zakresie dzialania, aby katecheza prowadzita do wiary ,,rozumne;j”.

3. Wychowanie do wspdlnoty

W refleksji nad relacjami katechezy i wspodlnoty warto wreszcie postawié pyta-
nie o0 mozliwosci podejmowania dziatan wychowawczych, tak aby u wspotczesnych
chrzedcijan bardziej dojrzate stawalo si¢ samo rozumienie wspolnoty Kosciota,
czy tez wlasnego w niej miejsca oraz zadan, jakie nalezy wobec wspolnoty wypet-
nia¢. Chodzi zatem o poszukiwanie mozliwej do przyjecia przez katechizowanych
swoistej ,,filozofii wychowania”, ktéra bedzie wspiera¢ chrzescijanskie rozumienie
wspolnoty. Za jedno z wazniejszych w tej dziedzinie dziatan nalezy przyja¢ przywo-
tywanie zwiazkow Boga z cztowiekiem i cztowieka z Bogiem. Ich przywolywanie
moze utatwia¢ podejmowanie wysitkow celem wzmacniania relacji z sacrum (Swig-
toscia)®. Trzeba jednak pamictaé, ze za ,,Swigte” moze by¢ uwazane ,,wszystko, co
pojawia si¢ na $wiecie, zwlaszcza w zyciu czlowieka, jako objawiajacy znak istnie-

* Por. R. Murawski SDB, Katecheza chrzcielna w procesie wtajemniczenia chrzescijarskiego
czasow apostolskich, Warszawa 1990, s. 111-112.
>DOK 82.
¢ Por. Z. Marek SJ, ,, Sacrum” w wychowaniu chrzescijarskim, w: Polska katecheza wo-
bec pluralizmu jednoczqcej sie Europy, pod red. ks. A. Offmanskiego, Szczecin 2004,
s. 177-195.
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nia, obecnosci i dziatania Boga™. Chodzi¢ przy tym powinno o bezposredni kontakt
Boga z cztowiekiem. Kontakt ten odbywa si¢ za posrednictwem Jezusa Chrystusa,
ktory wkroczyt w ludzka historig®.

W powyzszym kontek$cie wazne moga by¢ pytania o dostrzeganie przez po-
szczegblnych czlonkow Kosciota potrzeby podejmowania dziatan zmierzajacych
do odkrywania przez katechizowanych gotowos$ci wlaczania si¢ w zycie wspolnoty.
Czy katechizowanym ukazywany jest sens troski o wspolnote wiary? Czy i w jaki
sposob staramy si¢ przez katechezg¢ wykorzystywac wiedzg o religijnych zwiazkach
cztowieka z Bogiem w praktycznym dziataniu wychowawczym?

ks. Stanistaw Dziekonski — wprowadzenie
Temat: Katecheza a wspélnota (podmiot i Srodowisko)

Zwiazki zachodzace migdzy katecheza i wspolnota sa wielorakie. Opinia ta znaj-
duje swe potwierdzenie migdzy innymi przy probie udzielenia odpowiedzi na pyta-
nie, czym jest katecheza, a wigc przy blizszym i bardziej doglebnym przypatrzeniu
si¢ jej naturze. Wzajemne relacje migdzy katecheza i wspolnota uwidaczniaja si¢
wyjatkowo silnie przy analizie inicjacyjnej funkcji katechezy, wprost wskazujace;j,
ze zadaniem katechezy jest wprowadzenie chrzescijanina w zycie wspdlnoty wie-
rzacych, ktore wymaga ksztattowania odpowiednich postaw. Najbardziej pozadane
w tym wzgledzie — jak zauwaza Dyrektorium Ogolne o Katechizacji — sa: formowa-
nie ducha prostoty i pokory, troska o najmniejszych i zagubionych, upominanie bra-
terskie, wspolna modlitwa, wzajemne przebaczanie’. Chodzi zatem o wychowanie
do $wiadczenia braterskiej mitosci, wyrazajacej si¢ w byciu nie tyle z innymi, co dla
innych. Prawdziwa mito$¢ prowadzi do petnego zaangazowania si¢ na rzecz tworze-
nia dobra wspolnego, jest sita ksztaltujaca braterstwo migdzy ludzmi i ich wzajemna
wspotodpowiedzialnos¢. Kwestie te szczegdlnie mocno wybrzmiaty w nauczaniu
papieskim dotyczacym ,,cywilizacji mitosci”. Pojecie to po raz pierwszy zostato
przywotane przez Pawta VI w przemowieniu na zakonczenie Roku Jubileuszowego
25 grudnia 1975 r. Podjat je i rozwinat Jan Pawel 11", w peli ukazujac personali-
styczny charakter ,,cywilizacji mito§ci”. Warto przy tym odnotowac, ze papieskie
wezwanie do mitosci rozumianej jako stuzba innym ludziom, jest zgodne z porzad-
kiem mito$ci orgdzia ewangelicznego!!.

7 B. Sesboltié, Wierze. Wezwanie do wiary katolickiej dla kobiet i mezczyzn XXI wieku, War-
szawa — Poznan 2000, s. 352.

8 Por. L. F. Ladaria, Wprowadzenie do antropologii teologicznej, Krakow 1997, s. 57-64.

° Por. Dyrektorium Ogolne o Katechizacji, wydanie polskie, Poznan 1998, s. 86.

0 Por. W. Seremak, Cywilizacja mitosci, w: Leksykon duchowosci katolickiej, red. M. Chmie-
lewski, Lublin — Krakow 2002, s. 154.

1 Por. A. Rynio, Integralne wychowanie w mysli Jana Pawta II, Lublin 2004, s. 135.
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1. Podmiot i Srodowisko katechezy w ujeciu tradycyjnym
Relacje zachodzace migdzy katecheza i wspolnota obejmuja bardzo szeroki wa-
chlarz szczegdtowych kwestii. W niniejszym przedtozeniu uwaga zostanie skupio-
na przede wszystkim na dwoch zagadnieniach: podmiocie i $rodowisku katechezy.
Pojecia te, jakkolwiek maja specyficzna dla siebie konotacjg, w praktyce dos¢ czg-
sto sa uzywane zamiennie. W takim podwojnym znaczeniu wystepuje np. rodzina.
W wielu wypowiedziach, takze w dokumentach Ko$ciota powszechnego i naucza-
niu papiezy, jednoznacznie wskazuje si¢ na rodzing jako podstawowy podmiot
katechezy. Z takim ujeciem mamy do czynienia zwlaszcza w tekstach broniacych
prawa rodziny do wychowania z religijnym wiacznie, jednocze$nie wskazuje si¢
na rodzing jako pierwsze §rodowisko kazdego wychowania, z dos¢ szczegdtowym
wyroznieniem zadan spoczywajacych na rodzicach jako pierwszych wychowaw-
cach i katechetach. W tym wzgledzie bardzo cickawe ujecia zostaly zaprezentowane
w nauczaniu Jan Pawtla II, ktoéry wskazat na rodzing jako na wspolnote wprowadza-
jaca cztowieka — juz od dziecinstwa — w $wiat warto$ci moralnych, we wilasciwe
uzywanie wolnosci i w zywy kontakt z Bogiem'. Wypowiedz ta w jakiej$§ mierze
dotyka interesujacego nas tematu relacji katecheza — wspdlnota, przy czym nale-
7y pamigtac, ze po raz pierwszy problematyka katechezy rodzinnej zostala szerzej
potraktowana w adhortacji apostolskiej Catechesi tradendae. Wedlug tego doku-
mentu, katecheza prowadzona w rodzinie wyprzedza katechezg instytucjonalna, to-
warzyszy jej i ja poszerza. Najbardziej charakterystycznym elementem katechezy
rodzinnej jest spontanicznosé¢, gdyz katecheza taka jest cale zycie rodzinne zgod-
ne z Ewangelia. Szczegolnego znaczenia nabieraja wydarzenia rodzinne zwiaza-
ne z przyjmowaniem sakramentow, obchodem $§wiat liturgicznych, takze narodzi-
ny dziecka i zatoba, je§li wyjasniany jest ich chrzescijanski czy religijny sens'.
Najwazniejsze zadania wlaczone w katechezg rodzinna dzieci zostaty okreslone na-
stgpujaco:
* w prostych stowach ukazywa¢ dziecku dobrego i troskliwego Ojca w niebie,
tak by uczyto si¢ ono wznosi¢ swe serce ku Niemu;
* nauczy¢ dziecko krotkich modlitw, gdyz daja one poczatek pelnemu mitosci
dialogowi z Bogiem w pozniejszym okresie zycia;
+ angazowac wszystkie wtadze dziecka w zywy kontakt z Bogiem;
» okazywac dziecku mitos¢ i glgboki szacunek, pamigtajac, ze ma ono prawo
do przedstawiania wiary chrze$cijanskiej w prosty sposob i prawdziwie'*,
Katecheza rodzinna kierowana do dzieci starszych i mlodziezy winna odznaczac
si¢ pewna systematycznoscia'. Specyfika tej katechezy jest omawianie z dzie¢mi

12 Por. Katechizm Kosciota Katolickiego, wydanie polskie, Poznan 1994, 2207. Dalej jako:
KKK.

13 Por. Adhortacja apostolska o katechizacji w naszych czasach ,,Catechesi tradendae”,
Rzym 16.10.1979, wydanie polskie, w: Katecheza po Soborze Watykanskim Il w swietle
dokumentow Kosciota, 2, red. W. Kubik, Warszawa 1985, s. 68. Dalej jako: CatT.

14 Por. tamze, 36.

15 Por. J. Charytanski, Gldwne watki adhortacji apostolskiej, w: Katecheza po Soborze...,
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prawd dotyczacych najwazniejszych problemow wiary i zycia chrzescijanskiego
w atmosferze rodzinnej przepojonej mitoscia'c.

W podwadjnej roli — podmiotu i §rodowiska katechezy — wystepuje takze szko-
fa. Jakkolwiek Dyrektorium Ogolne o Katechizacji méwiac o podmiocie katechezy,
wskazuje jedynie na szkote katolicka, niemniej kazda szkota (takze publiczna) moze
by¢ traktowana jako podmiot szkolnego nauczania religii'’, ktére — w uwarunkowa-
niach polskich — jest postrzegane jako czg¢§¢ szeroko rozumianej katechezy. Cele
i zadania stawiane polskiej szkole sa ukierunkowane nie tylko na rozwoj warto$ci
ogolnoludzkich, ale tez chrzescijanskich. Pierwszorz¢dna role wychowawcza maja
do spetnienia nauczyciele'®. Warto podkresli¢, ze w nauczaniu Kosciota mowi si¢
tez o szkole jako ,,Srodku” wychowania sprzyjajacego wszechstronnemu rozwojowi
ucznia. Temu stanowisku dali wyraz ojcowie Soboru Watykanskiego II, wyjasnia-
jac, ze ,,migdzy wszystkimi srodkami wychowania szczegdlne znaczenie ma szkota,
ktora moca swego postannictwa ksztattuje z wytrwalg troskliwoscia wladze umy-
stowe, rozwija zdolno$¢ prawidtowych sadéw, wprowadza w dziedzictwo kultury
wytworzonej przez przeszie pokolenia, ksztatci zmyst wartosci, przygotowuje do
zycia zawodowego, sprzyja dyspozycjom wzajemnego zrozumienia si¢, stwarzajac
przyjazne wspolzycie wirod wychowankow rézniacych sig charakterem i pochodze-
niem”".

Parafia réwniez jest postrzegana jako podmiot i $rodowisko katechezy. Jesli
wystepuje ona w znaczeniu srodowiska, wowczas gtownymi podmiotami odpowie-
dzialnymi za katechezg sa duszpasterze. W tym wzgledzie interesujace stanowisko
przedstawit papiez Pius XII, zaznaczajac, ze przez duszpasterzy Kosciot wypet-
nia swe wychowawcze postannictwo od poczatkow swego istnienia®. Powracajac
za$ do roli parafii, trzeba zauwazy¢, ze w $wietle nauki Soboru Watykanskiego 11
parafie, lokalnie zorganizowane pod przewodnictwem duszpasterza, ,,w pewien spo-
sob przedstawiaja widzialny Kosciot ustanowiony na ziemi”?. Na parafii spoczy-
waja roznorodne zadania duszpasterskie, w tym katecheza, zwtaszcza w jej funk-
cji inicjacyjnej, bezposrednio zwiazanej z przyjmowaniem sakramentow $wigtych
i wprowadzaniem we wspolnote wierzacych. Wspolnototworcza warto§¢ katechezy
parafialnej zostata uwypuklona w Dyrektorium Ogoélnym o Katechizacji. W doku-
mencie tym wyjasniono, ze parafia jest:

s. 119.

16 Por. CatT 68.

17 Por. P. Tomasik, Nauczanie religii w publicznym liceum ogélnoksztatcqcym wobec zatozen
programowych polskiej szkoly, Warszawa 1998, s. 146.

18 Por. Jan Pawet 11, Szkola i religia. Przemowienie do ksiezy rzymskich, 3, ,,L'Osservatore
Romano”, wydanie polskie 2(1981)4.

1 Por. Deklaracja o wychowaniu chrzescijanskim, Gravissimum educationis, 28.10.1965,
w: Sobor Watykanski I1: Konstytucje, dekrety, deklaracje, wyd. 111, Poznan 1968, s. 5.

20 Por. Pius XII, Allokucja ai maestri ed agli allievi adulti dei corsi di educazione, 19.03.1953,
w: Insegnamenti pontifici, t. 3, ,,Leducazione”, Roma 1962, n. 623.

2 Konstytucja o liturgii $wietej, Sacrosanctum Concilium, 4.12.1963, w: Sobor Watykarniski
Il,s. 42.
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* najbardziej znaczacym miejscem dla formowania i zycia wspolnoty chrze-
Scijanskiej;

* zwyczajnym $srodowiskiem rodzenia si¢ i wzrastania wiary;

*  przestrzenia wspolnotowa, w ktorej postuga stowa realizuje si¢ w nauczaniu,

wychowania i zywym $wiadectwie;

» krzewicielka i inspiratorka katechezy?.

Przedstawiony wyzej podzial odpowiada pewnym historycznym ujgciom, przy-
wolywanym w roznych dokumentach Kosciota powszechnego i nauczaniu papiezy
na przestrzeni ostatnich wiekoéw. Dzisiejsze uwarunkowania wychowania w wierze
nie tylko zachegcaja, ale wrecz zmuszaja to tego, aby na problem podmiotu i $rodo-
wiska katechezy spojrze¢ na nowo, odczytujac znaki czasu.

2. Nowe spojrzenie na podmiot i Srodowisko katechezy

Zrédtem zmian w zakresie podmiotu i srodowiska katechezy sa przede wszystkim
zmiany cywilizacyjne. Elementem charakterystycznym ostatnich dziesigcioleci jest
gwaltowny rozwoj mediow elektronicznych. Méowi si¢ wrgcez o ewolucji elektronicz-
nej. Ciagle do§wiadczamy dynamicznej ekspansji technologii informacyjno-komu-
nikacyjnych. Procesy te nabraty tak wielkiego znaczenia, ze czas, w jakim Zzyjemy,
jest okreslany epoka informacji, zwanej tez informatyczng. Nowe media dokonaty
przeobrazen prawie we wszystkich dziedzinach naszego zycia, tak w wymiarze in-
dywidualnym, jak i spolecznym. Inaczej niz kilkanascie lat temu wyglada uczenie
sig, praca, a nawet spgdzanie wolnego czasu. Na naszych oczach wyksztattowata si¢
nowa forma organizacji zycia — ,,spoleczenstwo informacyjne”, posiadajace ogrom-
ne, a w wielu wypadkach nawet nieograniczone mozliwos$ci w zakresie:

* dostgpu do informacji, ustug i rozrywki na zyczenie;

* interakcji i swobodnego operowania danymi;

* przeprowadzania rozmaitych operacji na odleglos¢;

*  komunikowania w dowolnej chwili i z dowolnego migjsca $wiata potaczone-

go w wirtualng cato$¢ za pomoca sieci telekomunikacyjne;j.

Podstawowymi mechanizmami funkcjonowania wspolczesnego spoleczenstwa
staja si¢ techniki wytwarzania, przetwarzania, przechowywania i przekazywania
informacji. Szczegdlnie wazna role odgrywaja dzi$§ technologie zwiazane z interne-
tem. Ta globalna sie¢ komunikacyjna zyskata na znaczeniu od poczatku lat dziewigc-
dziesiatych XX wieku, kiedy zostal stworzony jezyk komputerowy taczacy teksty,
obrazy i dzwigki — HTML (Hypertext Markup Language). Od tego czasu pojawi-
fa sig mozliwos¢ lokowania w internecie baz danych (stron internetowych, witryn,
websites), interaktywnie dostgpnych dla kazdego odbiorcy, niezaleznie od jego
miejsca pobytu, o ile oczywiscie miejsce to pozostaje w granicach funkcjonowania
uktadu telekomunikacyjnego. Granice te zaczynaja dzi§ wyznacza¢ obszar cywili-
zowanego $§wiata. Jesli jeszcze nie dzi$, to juz za chwilg beda one tez rownoznaczne
z granicami cyberkultury. Obok wymiany informacji za pomoca poczty elektronicz-
nej, dzicki WWW mozna bylo zacza¢ udostgpnia¢ informacje réwniez w nowym,

22 Por. Dyrektorium Ogolne o Katechizacji, wydanie polskie, Poznan 1998, s. 257.
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innym trybie — na zyczenie. Coraz bardziej aktywna rolg w tak ksztaltowanych for-
mach komunikowania spolecznego zaczal wigc odgrywaé odbiorca komunikatu,
ktory stawat sig rownoczesnie inicjatorem, koordynatorem i beneficjentem wydarzen
komunikacyjnych. Komunikowanie internetowe powoli wypiera telewizj¢ uznawa-
na do tej pory za medium posiadajace najwigksze znaczenie spoteczne. Innowacje
te wplywaja powaznie na relacje pomigdzy sfera publiczng i prywatna®. Media sa
najistotniejszym ze wszystkich czynnikéw wpltywajacych na transformacj¢ wspol-
noty. Pod wptywem nowych mediow — jak stusznie zauwazyt ks. dr Andrzej Draguta
(Uniwersytet Szczecinski) — tworzy si¢ wspoélnota ,,glokal”, w ktorej:

* ludzie nie sa ze soba ztaczeni, ale ,,podtaczeni” do siebie;

* istotnym jest maksymalne posiadanie kontaktow, a nie bycie w realnej relacji

z innym czlowiekiem;

» czlowiek jest usytuowany w wirtualnym §wiecie.

Uwarunkowania te nie moga by¢ obojetne dla misji katechetycznej spetnianej
przez Kosciot. Koniecznie nalezy zwroci¢ uwagg na fakt, ze u wielu ludzi — zwlasz-
cza mtodych — do§wiadczenie wspdlnoty za pomoca medidw wypiera doswiadczenie
realnej wspolnoty parafialnej, o czym wczesniej wspominat ks. dr Andrzej Draguta.
Epoka informatyzacji wymusza tez w duzej mierze spojrzenie na podmiot kateche-
zy. Trzeba mie¢ pelna $§wiadomos¢, ze wraz z wejsciem w zycie nowych techno-
logii informacyjno-komunikacyjnych cztowiek bardziej niz kiedykolwiek stat sig
autorem wlasnego myslenia i dziatania. W tej nowej rzeczywistosci przyjecie wiary
w duzej mierze bedzie zalezato od osobistego zaangazowania si¢ katechizowanego.
Katecheci i nauczyciele religii sa bezposrednio wezwani do poszukiwania i orga-
nizowania takiego procesu uczenia sig, ktory umozliwi uczniom odkrycie znacze-
nia warto$ci chrzescijanskich. Technologie informacyjno-komunikacyjne stawiaja
wigc nowe 1 ogromne wymagania przed wszystkimi odpowiedzialnymi za formacj¢
w wierze dzieci, mtodziezy i dorostych. Komunikacja wiary nie moze juz oznaczac¢
procesu w klasycznym rozumieniu tego pojgcia.

3. Problemy do dyskusji

Nowe technologie informacyjno-komunikacyjne zmieniaja zalozenia i paradyg-
maty edukacyjne i niewatpliwie wprowadzaja rozdzwigk pomigdzy dotychczaso-
wym rozumieniem teorii i praktyki katechetycznej. Wobec tego rodzi si¢ szereg
bardzo istotnych problemow, takze dotyczacych podmiotu i srodowiska katechezy.
Czg$¢ z nich ma charakter bardziej ogoélny i teoretyczny, inne natomiast odnosza
si¢ do kwestii szczegotowych i waznych dla praktyki katechetycznej. T¢ specyfi-
ke niewatpliwie oddajq nastepujace pytania: Na ile we wspotczesnym nauczaniu
Kosciota i papiezy dotyczacym katechezy uwzglednia sig¢ zmiany cywilizacyjne po-
wodowane dynamiczna ekspansja technologii informacyjno-komunikacyjnych? Na
ile nowe technologie informacyjno-komunikacyjne wptynety na praktyke duszpa-

2 Dostep w internecie: http://czytelnia.onet.pl/0,1090862,do_czytania.html [5.11.2007].
24 Por. H. Lombaerts, Komunikacja wiary dzisiaj, w: Komunikacja wiary w trzecim tysiqcle-
ciu, red. S. Dziekonski, ,,Episteme” 6(2000), s. 34-35.
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sterska w parafiach? Czy — a jesli tak, to jakie — nowe tresci nalezatoby wprowadzi¢
w rozumienie poj¢¢ ,,podmiot” i ,,srodowisko katechezy”? W jakim kierunku powin-
ny i$¢ zmiany w teorii i praktyce katechetycznej, aby sprosta¢ nowym wyzwaniom
stawianym wspolczesnej katechezie?

ks. Roman Murawski

Zadania katechezy sprowadzitbym do dwoch: wprowadzi¢ katechizowanych do
wspolnoty Kosciola i stworzy¢ z samych katechizowanym nowa, mata wspdlnotg
koscielna. Gdyby nam si¢ w pracy katechetycznej udato te dwie rzeczy zrealizowac,
to wydaje mi sig, ze osiagneglibysmy bardzo duzo.

Gdy chodzi o pierwsze zadanie: wprowadzi¢ katechizowanych do wspolnoty
Kosciota, cheialbym przypomnie¢ zdanie ksigdza F. Blachnickiego, ktore wczoraj tu-
taj przytoczytem: ,,Jesli katecheza nie wprowadza do Kosciota katechizowanych, je-
$li nie wprowadza do wspolnoty koscielnej, to prowadzi do niewiary”. Socjologowie
religii bardzo mocno podkreslaja znaczenie praktyk religijnych w tworzeniu i ksztat-
towaniu wspolnoty. Hervé Carrier, jezuita, byly rektor Uniwersytetu Gregorianskiego,
jest autorem ksiazki o psychospotecznej przynaleznosci do wspdlnoty koscielne;.
Bardzo mocno podkresla w niej znaczenie praktyk religijnych w tworzeniu wspol-
noty i twierdzi, ze kryzys praktyk religijnych jest jednoczesnie kryzysem przynalez-
nosci do wspolnoty koscielnej. Najwazniejszym czynnikiem, poglebiajacym przy-
nalezno$¢ do wspolnoty koscielnej, sa wtasnie praktyki religijne. Katechizujemy
w szkole 1 powszechnie do§wiadczamy spadku uczestnictwa mtodych w praktykach
religijnych. Mamy dzieci i mtodziez na katechezie, a nie mamy ich na mszy §wigte;j,
w kosciele, na nabozenstwach. Jesli nasi katechizowani nie uczestnicza w prakty-
kach religijnych, to jednoczesnie nie pogtebia si¢ w nich poczucie przynaleznosci do
spotecznosci koscielne;.

Drugie zadanie: stworzy¢ z katechizowanym nowa wspdlnote koscielna. Sadzg,
ze w Srodowisku szkolnym jest to bardzo trudne, nie niemozliwe, ale trudne; jezeli
nie przyjdzie nam z pomoca katecheza parafialna, to sadzg, ze zapracujemy si¢ na
$mier¢ i niewiele z tego wyniknie.

ks. Andrzej Offmanski

Wypowiedz ks. Profesora, zwlaszcza ostatnia cz¢$ci przedtozenia, zainspirowata
mnie do pewnej opozycji. My dzisiaj stwierdzamy, ze spoteczenstwo jest zatomizo-
wane, ze nawet na plebaniach (nie wiem jak w zakonach) bywa tak, iz domowni-
cy razem zjedza posilek, a potem kazdy zamyka si¢ w swojej ,,dziupli”. Podobnie
dzieje si¢ z mtodzieza. Mtody cztowiek zasiada do komputera i jemu kto$ drugi nie
jest potrzebny. To nie jest cata prawda!!! Bo on poprzez internet z kims$ si¢ komu-
nikuje. Komunikacja ta, o ktorej ks. Andrzej nam wczoraj tak szczegélowo mowit,
jako$ w nim tkwi. Ma poczucie, potrzebg bycia z kim$ razem, a nie tylko bycia przy
komputerze, czuje w sobie potrzebg wzigcia za kogo$ odpowiedzialnos¢, ale jak
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to zrobi¢? Jezeli mowimy dzisiaj o kryzysie matzenstwa, rodziny, to poszedtbym
dalej: dostrzega si¢ dzisiaj kryzys wspdlnotowosci, takze kaptanskiej. Bierze sig to
stad, iz nie ma poczucia odpowiedzialnosci za to, ze my t¢ wspolnotg tworzymy, nie
tylko do niej si¢ wiaczamy. Dlatego warto wroci¢ do pytania: czym jest sens troski
o wspolnote wiary? W jaki sposob staramy si¢ przekazywaé dalej wiedzg o zwiaz-
kach cztowieka z Bogiem i praktycznie do tego wychowywac¢? Warto pomysle¢ nad
tym, co znaczy wspolnotowos¢.

W ksiazce ks. prof. Murawskiego, ktoéra pewnie wszyscy znamy, znajdujemy
stwierdzenie, ze socjalizacja nie jest adaptacja do juz istniejacego spoteczenstwa,
tylko wychowaniem do spoteczenstwa, ktore mtodzi bgda tworzy¢, przemienia¢, za
ktore beda si¢ poczuwac¢ do odpowiedzialnosci. My, bedac w Kosciele, czujemy
si¢ odpowiedzialni za realizacje jego misji i staramy sig, zeby on byl coraz bardziej
Kosciotem Chrystusowym.

ks. Roman Murawski

Jak powiedziat ks. Andrzej: zeby moc wprowadzi¢ katechizowanych do wspol-
noty Kosciota, zeby moc stworzy¢ z katechizowanych mala wspolnote koscielna,
trzeba ich najpierw do zycia wspolnotowego jako$ przygotowac — wprowadzi¢. Jesli
oni nie beda przestrzegac tej wspolnoty takze w innych wymiarach, to i w wymiarze
kos$cielnym jej nie dojrza.

ks. Andrzej Offmanski

W jednej sprawie bedziemy si¢ jednak roznili. Ja wyszedlem ze $rodowiska,
ktore najpierw byto pedagogiczne. Dla mnie jednym z zadan, takze w szkole, byto
tworzenie jakiej$ wspolnoty, lepszej czy gorszej, ale wspolnoty. Jezeli wspolnota
klasowa rozsypywata si¢ albo robita si¢ hermetyczna, zamknigta na innych, to dzia-
fania wychowawcze byty niewydolne. Zastanawiam si¢ jednak, czy ta naturalna baza
wspolnotowosci wystarczy do tworzenia wspolnoty Kosciota? Czgsto mowimy, iz
dzisiaj dzieci w szkole tworza nieraz gangi, grupy niebezpieczne, agresywne i nawet
nie czuja si¢ odpowiedzialne za salg, w ktoérej maja zajgcia. Naturalne ich Srodowi-
sko nie jest dla nich wazne. Z domu wynosza pewna — powiedzialbym — indywidu-
alizacje, Zle pojeta. A przeciez potrzeba dos§wiadczenia tej naturalnej wspolnoty, by
mogla ona stworzy¢ jakas$ szanse na zaistnienie wspolnot nadprzyrodzonych.

Mysle, ze nauczanie religii w szkole moze by¢ taka szansa. Jezeli katecheta tez
dotozy swoj kamyczek do budowani wspdlnoty klasowej, to bedzie to jakas szansa,
ze z ta klasa bedzie mogt sie¢ umowi¢ po lekcjach czy w kosciele, czy na pielgrzym-
ke, czy na wyjazd i wowczas moze si¢ zrodzi¢ sytuacja doswiadczenia Kosciota.

I jest jeszcze jedna rzecz, na ktora nie zwracamy uwagi. Dydaktyczne prowadze-
nie do aktywizacji na katechezie to nie jest jeszcze budowanie wspolnoty. Jesli sobie
dobrze przypominam — przy moim kolokwium habilitacyjnym prof. Chrostowski
postawit mi pytanie, dlaczego sformutowatem podtytut ksiazki habilitacyjnej

174



Sprawozdania

»Katecheza mtodziezy”. Uwazal, iz powinno by¢ ,,Katecheza skierowana do mto-
dziezy” czy ,,dla mlodziezy”. I wowczas wystarczato, iz ukazalem podmiotowy i za-
razem wspolnotowy charakter katechezy. Katecheze tworza wszyscy jej uczestnicy.
Tymczasem w zajgciach katechetycznych czy w nauczaniu religii w szkole bardzo
czgsto zajecia nie maja tego charakteru.

Doswiadczenie wspolnoty jest szczeg6Olnie wazne przy tym tworzeniu. To nie
tylko praca w zespotach czy grupach, ale cala dydaktyka nastawiona na wspolne
rozwiazywanie problemow ucznidéw, takze problemoéw wiary. Warto nad tym tez po-
mysle¢. Ksiadz Kantowski bedzie si¢ na pewno tym bardziej interesowat, bo jako
$wietny dydaktyk wlasnie na to zwraca uwagg. Nie chodzi bowiem tylko o to, ze
w katechezie ma by¢ ,,aktywizacja”. Konieczne jest co$ wigcej. Ale co?

ks. Piotr Tomasik

Wydaje mi sig, ze te nasze zdania nie sa tak bardzo rozbiezne. Mianowicie ks. prof.
Murawski moéwil o wychowaniu do wspolnoty koscielnej, ks. prof. Offmanski po-
wiedzial nieco szerzej o wychowaniu do zycia wspolnotowego. Polskie Dyrektorium
Katechetyczne w 28 numerze mowi o trzech ptaszczyznach do wychowania do zycia
wspolnotowego: rodzinnej, narodowe;j, a takze koscielnej. Chodzi o to, Ze na terenie
klasy wszystkie te trzy obszary wychowania do zycia wspdlnotowego musza by¢
obecne, ale na pewno byloby ryzykowne powiedzenie, ze z klasy szkolnej, ktora
jest wybierana nie wedtug kryteriow wyznaniowych, stworzy si¢ $cisle wspdlnote
religijna. Tg wspodlnote mozna utworzy¢ dopiero przy parafii, a wigc lekcja religii
prowadzi do takiego wlasnie duszpasterstwa. To o to chodzito i w tym te stanowiska
sa komplementarne.

ks. Andrzej Offmanski

Z tym zgadzam sig catkowicie, ale nie mozna, pomijajac t¢ naturalng potrzebe
bycia z innymi we wspdlnocie, wychowac do zycia we wspolnocie Kosciota.

ks. Krzysztof Kantowski

Po pierwsze, takie pytanie troch¢ prowokacyjne: do ilu wspolnot moze cztowiek
naleze¢? Czy to jest zbior zamknigty, czy to jest liczba nieograniczona? My wycho-
wujemy cztowieka do wspolnoty i kazemy uczestniczy¢ w ilu§ wspolnotach. Na
przyktad klasa szkolna, jak zostato juz powiedziane, jest wspolnota bazowa dla kate-
chizowanego, ale obok rodziny, do ktorej przynalezy. Czasami si¢ zastanawiam, czy
my poprzez akcentowanie wspdlnotowosci na katechezie nie burzymy wspolnoty
klasowej. Bo przeciez na katechezie, przynajmniej w naszych warunkach, nigdy nie
mamy 100%. Jest to zawsze 80-90%, i wtedy zbytnio akcentujac tworzenie wspol-
noty katechetycznej — moim zdaniem — dzialamy wbrew nauczycielowi wychowaw-
cy, ktory chee z tej klasy budowa¢ wspolnote. Wyodrgbniamy z tej klasy grupg ludzi,
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z ktorych — jak mowimy — tworzymy nowa wspolnote, ktora jest inna od tamte;j,
wspolnoty klasowej. I to jest to pytanie, z ktérym nie bardzo mogg sobie poradzic.

A jesli chodzi o wychowanie do wspolnotowosci — o czym ks. prof. Offmanski
wspominatl — to chyba wlasnie wychowanie w szkole, na katechezie powinno przyj-
mowac taki kierunek. Wychowywac nie tyle do samej wspolnoty, co do wspolnoto-
wosci. Czyli —jak moéwi Dyrektorium — ksztattowacé cechy, ksztattowaé umiejgtnosci
wspolnotowosci, ksztattowa¢ wzajemne przebaczenie, troskg o najstabszych w tej
wspolnocie. Zadaniem katechezy jest rozwijanie tych cech, ktore pomoga katechi-
zowanemu zaistnie¢ w kazdej wspolnocie, w ktorej si¢ znajdzie, niezaleznie od tego,
czy to bedzie grupa klasowa, wspolnota parafialna czy rodzina. On bedzie miat wy-
robiona umiejegtnos¢ funkcjonowania we wspoélnocie. I to chyba jest nasze zadanie
w szkole, wigc trudno nie zgodzi¢ si¢ z prof. Murawskim, ze w szkole katechizo-
wany nie odczuje Kosciota, bo nie musi, ale moze by¢ wprowadzany w umiejgtnosc¢
odczucia Kosciota.

I jeszcze pytanie, ktore na tych spotkaniach juz kiedys$ padlo. O. Potocki py-
tal: kiedy grupa katechetyczna moze stworzy¢ namiastkg Ko$ciota, kiedy staje sig
Kosciotem? I skomentowat, ze stanie si¢ Kosciolem, gdy biskup przyjdzie na lek-
cje. A kiedy grupa parafialna moze dawaé poczucie wspolnotowosci? Kiedy staje
si¢ Ko$ciotem? Na czym polega poczucie wspolnotowosci? Wczoraj powiedzieli-
smy, ze Kosciot jest pierwsza rzeczywistoscia wirtualng, ktora si¢ urzeczywistnia.
Urzeczywistnia, m.in. w liturgii. Ale kiedy wspolnota si¢ urzeczywistnia? Przez to,
ze usiadziemy w parafii i dobrze si¢ tam poczujemy? To jest takie pytanie, ktore sam
sobie stawiam.

ks. Zbigniew Marek

Probujac odpowiedzie¢ na to pytanie, do jakiej liczby wspolnot my wychowuje-
my, odpowiadam: do jednej wspolnoty, tej najbardziej naturalnej, ludzkiej. Z czego
wynika takie przekonanie? Jak juz wczoraj byto méwione: wychowanie jest proce-
sem. | tak na przyktad: w ktorym$ momencie swojego zycia bylem wychowywany
do wspolnoty rodzinne;j. To byt ten podstawowy proces, ktory z czasem pozwolit mi
funkcjonowaé¢ we wspolnocie klasowej, pézniej akademickiej itd. W tym samym
czasie pojawialy si¢ inne wspolnoty, w tym takze wspolnota religijna, w zyciu kto-
rych takze uczestniczylem. Zjawisko to pokazuje, ze udzial w zyciu jednej wspdlno-
ty nie wyklucza innych. Na tej drodze spelniat si¢ tez zapis prawa naturalnego mo-
wiacy o tym, ze cztowiek jako jednostka i spoleczno$ci musza funkcjonowaé w zgo-
dzie i sprawiedliwosci z innymi. Nie wyklucza to oczywiscie, Ze na poszczegdlnych
etapach swoje zycia mogg by¢ bardziej zwiazany z taka czy inna wspolnota, jako ze
ona nie zamyka sig, a przynajmniej nie powinna zamykac si¢ w sobie. Wydaje mi
sig, ze ta wspolnota rozumiana po ludzku otrzymuje coraz to nowe akcenty, takze te
o wymiarze religijnym. Dlatego, moze z duzym uproszczeniem, uwazam, ze kazda
wspolnota, jesli tylko jej funkcjonowanie oparte jest na otwartosci i respektowaniu
godnosci cztowieka, wychowuje i uzdalnia do zycia w wigkszych wspodlnotach. Na
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tej tez podstawie mozna przyjac, ze wspolnota taka wychowuje osobg rowniez do
zycia w relacji do transcendencji — we wspolnocie z Bogiem.

ks. Stanistaw Dziekonski

Chciatbym nawiaza¢ do wypowiedzi ks. prof. Romana Murawskiego o doswiad-
czeniu wspodlnoty, mianowicie — zeby doswiadczy¢ wspodlnoty Kosciota, trzeba
doswiadczy¢ pewnej wspolnoty. Przypomina mi si¢ program, przygotowany przez
ks. prof. Wiadystawa Kubika dla klasy pierwszej szkoty podstawowej — tam wpro-
wadza si¢ w rzeczywisto$¢ wspolnoty Kosciota poprzez doswiadczenie, jakie dziec-
ko zdobywa w obszarze rodzinny. Wedtug mnie, méwiac o wychowaniu do wspol-
notowos$ci czy wspoélnoty, nie mozna pomija¢ rodziny. Wychowujac do zycia we
wspolnocie, warto kierowac si¢ stanowiskiem, jakie wyartykutowat Jan Pawet I,
wyjasniajac, ze trzeba wychowywac czlowieka nie tylko do tego, aby umial zy¢
z innymi, ale tez dla innych. W wychowaniu do wspolnoty jest bardzo istotne, zeby
otwiera¢ cztowieka wlasnie na drugiego cztowieka, na innych ludzi. T¢ zasadg moz-
na odnie$¢ do wprowadzenia w zycie wszystkich wspdlnot.

Chciatbym tez zwrdci¢ uwage na zmiany cywilizacyjne, jakie dokonuja si¢ w na-
szym spolteczenstwie. Zachodzi ewolucja, jesli chodzi o myslenie ludzi i ich zacho-
wanie. Dzisiaj mowi sig¢ o tzw. spoteczenstwie informacyjnym. Tego faktu w roz-
wazaniach dotyczacych budowania wspdlnoty czy potrzeby wspdlnoty nie mozna
pomina¢. Ten obszar problemow, na jakie napotykamy, przedstawil wczoraj dosc¢
jasno ks. Andrzej Draguta podkreslajac, ze wspotczesni ludzie sa inni niz ci, ktorzy
zyli jeszcze 30-40 lat temu. Budowanie wspolnoty czy wychowanie do wspolnoto-
wosci musi uwzgledniac te elementy, ktore niesie nam wspotczesnos¢, m.in. przez
media elektroniczne.

ks. Kazimierz Misiaszek

Kosciot — jak zostato juz powiedziane — jest miejscem, przedmiotem, podmio-
tem, celem katechezy. To ksztaltuje wzajemne relacje miedzy katecheza i wspdlnota,
a sg one wielorakie. Trzeba jednak pamigtac, ze jakkolwiek Kosciot tworzy kateche-
zg, buduje ja, to i katecheza w jakis sposob tworzy i buduje Kosciot. I dlatego nalezy
sobie odpowiedzie¢ na pytania: jaki obraz Kosciota promuje katecheza, do jakiego
Kosciota ma wprowadza¢ katechizowanych? Jezeli chodzi o miodsze pokolenie, to
ten proces wprowadzania jest bardziej widoczny, ale czy nie nalezaloby pytac sig
o wprowadzanie do Kosciota dorostych? Do jakiego Kosciota katecheza ma ich
wprowadzac? Jezeli to bedzie Kosciot taki, jaki jest, to wysitki katechetyczne moga
by¢ nieskuteczne, gdyz Kosciot ten jest poddawany krytyce. Juz na poziomie ad-
resatow katechezy z okresu adolescencji dostrzega si¢ sceptyczne nastawienie do
wszelkich przejawow instytucjonalnosci zycia, w tym takze do Kosciota. Dlatego
katecheza powinna takze zmienia¢ optyke¢ i wprowadza¢ do Kosciota takiego, jaki
powinien by¢. To otwiera droge do poszukiwania jego istoty, nie pozwalajac zatrzy-
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mywac si¢ tylko na tym, jaki on jest.

Zatrzymywanie si¢ na Kosciele takim, jaki on jest, do$¢ czesto skutkuje sku-
pianiem uwagi na aspektach drugorzednych. Przyktadem moze by¢ powracajaca
w mediach kwestia postu — niedawna dyskusja, w ktora wlaczyly si¢ media, nad
tym, czy wolno w piatek robi¢ studniowke. Nawet biskupi wydawali specjalne listy
pozwalajace lub zakazujace tychze studniowek. A przeciez wiemy, ze kwestia po-
stu, wstrzemigzliwosci, piatku nie jest pierwszorzgdna. I jezeli hierarchia Kos$ciota
nie przedstawi wiarygodnych opinii, nie skoryguje tego myslenia i nie ukierunkuje
dyskusji na to, co jest istotne w Kosciele, to obraz Kosciota bedzie tworzony niepra-
widlowo, begdzie on wykrzywiony.

Ponadto okazuje si¢, ze wicksza wage przywiazuje si¢ do tego, co media mowia
na temat Kos$ciota niz do tego, co rzeczywiscie majq do powiedzenia ci, ktorzy na
temat Ko$ciota moga wypowiada¢ si¢ w sposob kompetentny. Dlatego teraz trzeba
tez i t¢ perspektywe zakladaé. Nie wychowujemy do takiego Kosciota, jaki jest, ale
do takiego, jakim on powinien by¢. I raczej nalezatoby rozpoczyna¢ od dorostych.
Trzeba wrecz postawic¢ akcent na dorostych, bo wlasnie wsrdd nich bedzie sig roz-
grywac to, co jest najwazniejsze — jezeli z dorostymi nie potrafi si¢ stworzy¢ rzeczy-
wistej wspolnoty Kosciola, to wszystkie dyskusje o tym, czy i jak ma bra¢ w tym
udziale szkota, klasa czy srodowisko rowiesnicze mtodych uczniéw i adolescentow
— przepraszam za wyrazenie — moga da¢ w teb. Ci, ktorzy faktycznie moga tworzy¢
wspolnote wiarygodna, znaczaca, w pewnym sensie paradygmatyczng dla wszyst-
kich innych sposobow przezywania wspolnoty na katechezie, sa dorosli.

I ostatnie zdanie, odpowiadajace tez na pytanie postawione przez ks. Krzysztofa
— w ilu wspoélnotach katechizowany ma uczestniczy¢? Wida¢ dos¢ czesto, ze dusz-
pasterze chcieliby, aby wszyscy uczestniczyli we wszystkich wspdlnotach, co
doprowadza do kompromitacji ide¢ zaangazowania. Ilustracja moze by¢ opinia
bp. Marcinkowskiego z Ptocka — w czasie ktorej$ z wizytacji okazato sig, ze jedna
z pan nalezala do kilku wspolnot i wszgdzie byta pierwsza ich reprezentantka, bo
innych nie byto. I to jest chyba co$ z tego, co mozna powiedzie¢ o przynalezno-
sci. Oczywiscie, trudno budowac jakie$ bariery, gdy kto$ chcialby naleze¢ do jednej
i drugiej wspolnoty. Po co mu zakazywac? Ale chyba najbardziej chodzi o zasadg.
Z pewnoscia trzeba zatozy¢, iz nalezy wychowywaé do poczucia przynaleznosci
do Kosciota powszechnego, uniwersalnego. Ale to poczucie uniwersalnej przyna-
lezno$ci musi by¢ budowane na doswiadczeniu konkretnej wspolnoty parafialne;j,
ktora wybiera wierzacy. Jest to zgodne zaré6wno z racjami psychologicznymi, jak
i z charyzmatyczna struktura Kosciota. Wierzacy widzi przeciez, w ktorej wspol-
nocie moglby speli¢ okreslona rolg. I ten aspekt jest wazny — chodzi bowiem
o wypehianie jakiego$ zadania, petnienia jakiej$ roli, a nie tylko o zapewnienie
sobie dobrego samopoczucia. Wiemy, ze wspolnoty zawsze bronig si¢ przed tymi,
ktorzy przychodza kierowani jedynie motywami psychicznymi, a czasami potrze-
ba leczenia kompleksow. Dlatego trzeba zwraca¢ uwage wilasnie na petnienie rol:
wierzacy ma prawo wybrac¢ sobie taka wspolnote, w ktorej bedzie mogt wykazac
si¢ aktywnoscia i kompetencja, nie méwiac juz o tym — bo to oczywiste — ze kazda
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wspolnota winna posiada¢ charakter ewangelizacyjny. Ostateczna jednak perspekty-
wa jest zawsze uniwersalistyczna i powszechna, bo taki jest Kosciol i nie mozemy
o tym zapomina¢. Dzigkujg.

ks. Marian Zajqc

Chciatbym odnies$¢ si¢ do tego pytania, ktore postawit ks. prof. Marek —czy i w jaki
sposob cztonkowie Kosciota widza potrzebeg podejmowania dziatan, zmierzajacych
do odkrywania przez katechizowanych gotowos$ci wlaczania si¢ w zycie wspolnoty.
Ks. prof. Majewski, m.in. w ksiazce Teologia a katecheza, pisal: jesli mamy do roz-
strzygnigcia jakas sprawe, to najpierw musimy zobaczy¢ cztowieka, ktory to zrobil,
a dopiero potem t¢ sprawg. Chciatbym tu zwroci¢ uwagg na prosta zaleznosc, ktora
nazwatbym: ,,Nauczyciele czynnymi uczestnikami tworzenia wspodlnoty”. Oni czy-
nig to poprzez stowo, ktére wypowiadaja, poprzez codzienne swoje zachowanie, po-
przez cierpliwa przyjazna obecnos$¢, poprzez otwarcie si¢ na innych, poprzez $§wia-
dectwo bycia cztowiekiem zdolnym do tworzenia wspodlnoty. Zastanawiam sig ciagle
nad takim oto dziwnym fenomenem: wspdlnota tworzona w jakims miejscu i cza-
sie moze by¢ tak ,,przedobrzona”, ze staje si¢ sekta. A zatem trzeba tu zaapelowac
0 potrzebg rozwazenia pewnej kontroli nad tworzeniem wspoélnoty.

Tydzien temu wrocitem z migdzynarodowej konferencji, ktora odbywata sig¢ na
uniwersytecie w Holandii. Byli profesorowie z kilkudziesigciu uniwersytetow, gdzie
istnieje nauczanie religii wtasciwe dla poszczeg6lnych grup. Ktos, kto uczy imamow
(w Europie 25 mln muzutmandéw zaczyna zaktada¢ szkoty islamskie i uniwersyte-
ty), powiedziat co$ niezwyktego, mianowicie — islam nie wymaga nihil obstat, zeby
naucza¢ Koranu. Tymczasem np. w Holandii wladze zadaja od nich nihil obstat.
A zatem muzulmanie europejscy stworzyli specjalne ciato, ktore daje certyfikat
tym, ktorzy ucza religii (tylko na tej podstawie moga otrzymac pracg). Zatem oni
juz widza, ze kto$ musi kontrolowa¢ tworzenie religijnej wspolnoty. Nadzorowac
moze kontrola, tj. swoista stuzba bezpieczenstwa. I teraz zabierajac glos w dyskusji,
chciatem zapytaé, czy my tez nie powinni$my powiedzie¢ tutaj, kto powinien deli-
katnie, zdalnie §ledzi¢ proces tworzenia si¢ wspélnoty, o ktorej tutaj moéwimy? Czy
rzeczywiscie nie powinien tego kto$ zrobi¢? Mowig absolutnie stuzbowo, bo moze
tak si¢ zdarzy¢, jak np. w moim rodzinnym miesécie, Nowym Saczu, gdzie cudowna
wspolnota religijna przerodzita si¢ we wspodlnote zielono§wiatkowa, ktéra robi bar-
dzo duzo ztego w srodowisku.

A zatem widzg istotna rolg nauczycieli — wspdlnota klasowa jest czyms$ bardzo
pierwotnym (po wspolnocie rodzinnej) i musza by¢ odpowiedni ludzie, by uczy¢ od
samego poczatku tej wielkiej umiejetnosci wkomponowania si¢ w inne wspolnoty.
I chyba ostatecznie musieliby$my powiedziec tutaj, ze ta wspolnota, o ktorej mowi-
my, to jest wspolnota wspodlnot, gdzie mozna dotaczy¢ bez rezygnowania z wiasnej
tozsamosci.
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ks. Piotr Tomasik

Chciatbym jedna rzecz uzupeti¢ do tego, co mowili ks. prof. Misiaszek i ks.
prof. Zajac, a mianowicie — trudno powiedziec¢, ze o Kosciele jako instytucji nie moz-
na mowi¢. W latach 70. wyszta bardzo ciekawa ksiazka kardynata Dullesa Modele
Kosciota. Autor rozwaza 5 modeli Kosciota, jakie zostaty stworzone na przestrzeni
ostatnich wiekow: Kosciot jako instytucja, Kosciot jako wspdlnota, Kosciot jako sa-
krament, Kosciot jako zwiastun i Kos$ciot jako stuga. Dulles pokazuje plusy i minusy
kazdego z tych modeli. Wniosek, jaki formutuje — mysle, ze godny rozpatrzenia,
jesli nie przyjecia — jest taki, ze kazdy z tych modeli jest tak naprawde aspektem
Kosciota. I jesli sprowadzimy Kosciol do jednego z tych modeli, zawgzamy, re-
dukujemy. Natomiast nie moze by¢ patrzenia na Kosciot jako wspdlnote przy jed-
noczesnym pomijaniu instytucji i urzedu. Nie moze by¢ patrzenia na Kosciot jako
sakrament, bo wtedy wpadniemy w jaki$ narcyzm. Jest potrzeba bardziej komple-
mentarnego spojrzenia.

ks. Stanistaw Krzyzanowski

Od pigciu lat mogg zaczynaé rok szkolny w miejscowosci Pobierowo. Poprzez
rézne wydarzenia stworzyla si¢ tam szczeg6lna atmosfera. Jest jedna, mata szkota
i co roku slyszymy to samo kazanie. Idac drugi, trzeci rok doskonale wiemy, co
powie proboszcz. I ja zawsze jestem zauroczony. Tym bardziej gdy patrze z pozio-
mu prezbiterium na dzieciaki, rodzicow i nauczycieli, ktoérzy stuchaja z otwartymi
buziami. A jego kazanie streszcza si¢ w tym: begdzie dobrze, kiedy szkota, Kosciot
i dom beda ze soba wspotpracowac. Potem zawsze dodaje: ,,A wy, kochani rodzice,
nie méwcie o nas zle”. Ma on szczegdlny dar méwienia o sprawach waznych w spo-
sob prosty 1 zrozumialy. I zawsze pani dyrektor potem moéwi: ,,Chcemy, by w tej
szkole bylo tak, jak nam ksiadz proboszcz powiedzial”. Chodzi mi o podkreslenie
wspoltpracy tych trzech rzeczywistosci. Wszyscy wiedza, ze w Pobierowie jakos lu-
dzie inaczej na Ko$ciot patrza i ta szkota jest inna, i te rodziny sa inne, i to wszystko
zashuga proboszcza, zastuga pewnej atmosfery.

ks. Andrzej Draguta

Dla mnie najwazniejsze pytanie dotyczy tego, co mowit ks. prof. Misiaszek
— co jest taka najbardziej pierwotna, bazowa (zeby nie powiedzie¢: paradygmatycz-
na) wspolnota dla procesu katechetycznego, tzn. przez co dokonuje si¢ pierwotne
doswiadczenie wspolnoty Kosciota katechizowanego i to na réznych etapach. Takim
pierwotnym doswiadczeniem zapewne jest rodzina, spotecznos¢ lokalna, ktora bar-
dzo czgsto pokrywa sig ze spolecznoscia koscielna, parafialna. Gdy istnieje mig-
dzy tymi spotecznosciami swoiste kontinuum, to nie ma pgknigcia pomigdzy nimi.
Mysle, ze w innych sytuacjach, gdzie mamy raczej do czynienia z Kosciolem wy-
boru niz z Ko$ciotem tradycji, rzeczywisto$¢ zaczyna by¢ coraz bardziej skompli-
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kowana, bo nie mozemy liczy¢ na rodzing jako §rodowisko, jako wspolnote bazowa
dla doswiadczenia katechetycznego, dla do§wiadczenia religijnego. Niestety, tak si¢
czgsto zdarza. A jesli nie mozna liczy¢ na rodzing, to pozostaje teraz kwestia, w jaki
sposob dziecko czy tez katechizowany ma wejs¢ do wspolnoty Kosciota. Wiemy, ze
sa takie pomysty jak np. system komorek parafialnych — to jest pierwotnie pomyst
protestancki, ale zostat potem katolicyzowany, przejety w niektorych parafiach, tak-
ze w Polsce — gdzie cztowiek wchodzi do wspdlnoty Kosciota przez mata grupe. Ma
doswiadczenie matej grupy, ktora go niesie, a wigc musi mie¢ Srodowisko wzrostu,
zanim wejdzie do wspolnoty Kosciota, musi by¢ na tyle silny, by w tej wspdlnocie
Kosciota juz w zatomizowanej i w duzej mierze anonimowej dac sobie radg. I jest
jaka$ forma katechumenalna.

Teraz jeszcze raz wracam do pytania: czy taka wspolnota pierwotna, bazowa,
paradygmatyczna moze by¢ wspodlnota klasowa? To pytanie ma bardzo daleko idace,
praktyczne konsekwencje w parafiach miejskich, gdzie toczy si¢ debata migdzy pro-
boszczami, czy dziecko ma i§¢ do I Komunii z parafig czy z klasa. Moim zdaniem,
to nie jest pytanie tylko 1 wyltacznie praktyczne, ale glgboko teologiczne, gdyz doty-
czy pierwotnej identyfikacji w perspektywie wiary. Wydaje sig, ze dla tego dziecka
naturalniejszym srodowiskiem jest klasa niz jego doswiadczenie parafialne z innymi
dzie¢mi, ktorych praktycznie moze nawet nie znac.

Idrugarzecz—tuchciatem jeszcze nawiazac¢ do wypowiedzi ks. prof. Murawskiego
o praktykach religijnych. Co mi si¢ wydaje niezwykle wazne, ze w gruncie rze-
czy Kosciot jako wspolnota najbardziej wyraza si¢ w zgromadzeniu liturgicznym.
Teraz — jak rozumie¢ owe praktyki religijne? Coraz czg$ciej mowi si¢ o tym, ze
praktyki religijne musza by¢ wyrazem spolecznego sposobu wyznawania wiary,
a nie indywidualnego sposobu. Trzeba odej$¢ od indywidualistycznego rozumienia
praktyk religijnych. Praktyka religijna dokonuje si¢ poprzez partycypacj¢ w spo-
tecznym wyznawaniu wiary, jakim jest chociazby zgromadzenie liturgiczne. Jeden
z ojcow Kosciola powiedzial, ze nieobecnos¢ na zgromadzenia liturgicznym jest
pierwotnie grzechem spotecznym, a nie indywidualnym. Nieobecno$¢ na zgroma-
dzeniu liturgicznym jest pomniejszeniem Kosciola — to podstawowy grzech nie-
obecnosci. Nie to, ze zostaje zaburzona relacja do Pana Boga, ale to, ze zaburze-
nie relacji nastapito poprzez uszczuplenie wspdlnoty Kosciota, ktora jest bazowym
doswiadczeniem. I myslg, ze tez powinni$my nad tym trochg popracowac. Nie je-
stem katechetykiem, ale wydaje mi sig, ze takie polozenie akcentu na przezywanie
wiary wspolnotowej, na przezywanie zgromadzenia, jest bardzo wazne.

ks. Marian Zajqc
Ale czy nie uwazasz, ze jednak patrzenie od tej strony socjologicznej prowadzi

do takiego tworu, jaki jest w Austrii — Wir sind die Kirche. Czy tutaj nie ma prostego
przetozenia?
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ks. Andrzej Draguta

Protestujg. Ja nie moéwig o wizji. Wydaje mi sig, ze tu chodzi o bardzo prymar-
ne do$wiadczenie, ze katolicyzm w odrdznieniu od denominacji protestanckich jest
wyznaniem niezwykle eklezjalnym. Jest zawsze wprowadzeniem we wspdlnote
Kosciota. To doswiadczenie eklezjalnosci w katolicyzmie, czy to jest katecheza, czy
interpretacja Biblii, czy cokolwiek innego — musi mie¢ wymiar eklezjalny. Jezeli ten
wymiar eklezjalny traci, to przestaje by¢ katolicyzmem.

ks. Andrzej Kicinski

Mamy problem ze zrozumieniem zmian w postrzeganiu wspotczesnej rzeczywi-
stosci wspolnoty, ktory mozemy analogicznie zaobserwowac na przyktadzie archi-
tektury. Wczesniej budowalismy ko$cioty gotyckie, ktore byty kosciotami Bozymi,
szto to ku gorze, nikt z ludzi si¢ nie przejmowat, czy jest zimno, czy jest gdzie usiasé
— nikt o tym nie myslal. Wszystko ad maiorem Dei gloriam. Potem nastapit zwrot
w architekturze (u nas pozniej). Na Zachodzie zaczgto budowaé koscioty nie tyle
Boze, co ludu Bozego. Ta zmiana wyrazona przez architekture pociagneta zmia-
n¢ myslenia o wspoélnocie. Nie skupiano si¢ tylko na kulcie, lecz zaczgto mysle¢
o uczestnikach kultu. Stad obecnie nie ma ko$ciota, gdzie nie mysli si¢ o tym, jak
ludzie usiada, czy jest ogrzewanie, czy organy beda dobrze gra¢, czy sa dobre mi-
krofony itd. I tu jest zmiana, ktorg cheg pokazaé jako nowos¢ wiasnie w kontekscie
wspolnoty i katechezy. Réwniez dla nas jest to wyzwanie, jak potaczy¢ wymiar ho-
ryzontalny z wertykalnym. Chodzi o dostrzezenie uczestnika katechezy z jego pro-
blemami. Dostrzec chociazby problemy jgzyka na katechezie. Trzeba tez dostrzec
srodowisko, w ktorym sig katechizuje. Trzeba odnotowac réznice mozliwosci budo-
wania wspolnot w r6znych regionach Polski. Tutaj przywotam, wedtug mnie wciaz
aktualne, wskazania $p. ks. Piwowarskiego, ktory robigc badania, zauwazyl, ze ina-
czej te procesy zachodza na wsi, a inaczej w miescie. Wciaz widac tg réznice w re-
ligijnosci. Przez 3 lata jako wizytator diecezji nie spostrzegtem zadnego problemu,
zeby mysle¢ o klasie w szkole wiejskiej jako wspolnocie, natomiast coraz bardziej
odchodzitem od przekonania, ze mozna tak mysle¢ o klasach w szkotach miejskich,
gdzie nawet w dobrym liceum spotykamy w jednej klasie minimum 35 uczniow.
Ten podziat na przezywanie wspolnoty na wsi inaczej niz w miescie wciaz oddaje
sytuacjge w Polsce. I teraz zmierzam do wnioskow na temat: wspdlnota i katecheza.
Kiedy nie mozemy wszystkich tych elementow katechezy uczyni¢ w miescie, a mo-
zemy je uczyni¢ na wsi, to powinnismy mowic, ze na wioskach jest to mozliwe, ze
ta religijnos¢, jakkolwiek mozna ja nazwac — religijno$¢ zachodu, wschodu, péinocy
czy potudnia — w cudzystowie powiemy ,,polska” religijnos¢ katolicka jest zaso-
bem, jest skarbem. Na wsi mozna doswiadczy¢ tej wspolnoty, ktérej poszukujemy.
Wspdlnoty, gdzie dzieci w prostych warunkach, czgsto ze wspaniatymi proboszcza-
mi do$wiadczaja wspolnoty, robiac tradycyjne rzeczy we wspolczesnym Swiecie.
Trzeba nam wiele szacunku dla tych wspoélnot i jej réznych form wyrazu. Trzeba
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uwzgledniac, ze takie katolickie wspolnoty na wsi sa skutecznym antidotum przeciw
sektom i gwarancja wiernosci orgdziu zbawienia.

Zasoby wspolnototworcze nalezy takze dostrzec w miescie, gdzie mamy wielu
wspaniatych katechetow, zar6wno duchownych, jak i $wieckich. Oni buduja wspa-
niale wspoélnoty. Czynia to w matych grupach na katechezie przygotowujacej do
sakramentu bierzmowania czy do malzenstwa. Trzeba dostrzec te pozornie male
wspolnoty. Moze nie sa tak spektakularne jak rozne religijne happeningi z tysiacem
mtodych, ale to sa zasoby, ktore mamy. A nie majq ich inne Koscioty — i to zaréwno
Wschodu, jak i Zachodu — przez rézne swoje braki czy z powodu réznych zanie-
dban. Rozwazany problem ,,Katecheza i wspolnota” wiaze si¢ z tym, aby$my potra-
fili skorzysta¢ z tych zasobow i zeby$my w duzych miejscowosciach poszli w sty-
lu Jezusowym. Jezus wybrat dwunastu. Polski katechetyk, $p. ksiadz Franciszek
Blachnicki, poszedt ta droga i moéwil, ze grupa oazowa moze mie¢ maksimum
12 os6b. Wiemy, ile dobrego uczynit i czyni ten wybor matych grup. Mata grupa,
mata wspolnota to miejsce, w ktoérym rzeczywiscie doswiadcza sig i przezywa pod-
stawowe problemy i radosci.

Bogu dzigki, ze w Polsce rozwija si¢ wiele matych grup religijnych. Rozwijaja
si¢ male kota szkolnego Caritas i r6zne grupy wolontariuszy, ktorzy stuza najbied-
niejszym. Tych wolontariuszy odnajdziemy w wielu miejscach przy niepelnospraw-
nych. Najbardziej trzeba nam jednak modlitwy, aby miodzi Polacy, ktorym glosimy
Stowo Boze, umieli sami wybra¢ droge chrzescijanskiego zycia. Nikt ich nie wyrg-
czy w tym wyborze. Tak jak nikt nie wyrgczyl nas iles lat temu w wyborze pojscia
za Jezusem i tworzeniu z Nim i Jego uczniami wspolnoty.

Wioletta Wojtkiewicz

Jestem katechetka i chciatabym podzieli¢ si¢ swoimi do$wiadczeniami z pracy
katechetycznej. Jesli chodzi o przezycie i doswiadczenie wspdlnoty — czy jest ono
mozliwe w szkole? Nasuwaja mi si¢ w zwiazku z tym pewne mysli. Pierwsza jest
taka: jezeli przynalezymy, a przeciez przynalezymy do wspolnoty Kosciota, to bgdac
we wspolnocie, do§wiadczamy jej. Oczywiscie najpetniej, moze najlepiej doswiad-
czamy jej, sprawujac liturgig, ale przeciez nie tylko wtedy. Nie przestaj¢ by¢ czton-
kiem Kosciota, gdy modlg si¢ w domu. Moi katechizowani, tylko dlatego Ze nie sa
w danym momencie w zgromadzeniu modlacego si¢ i1 zZyjacego Kosciota, tylko na
lekcji religii, nie przestaja by¢ Kosciolem. I nawet jesli w naszym spotkaniu uczest-
nicza inni, niebedacy cztonkami Kosciota (bo do mnie czasami przychodza jehowici
i sa na katechezie), my pozostajemy ciagle wspodlnota.

Kolejna mys$l nasuwa mi si¢ w zwiazku ze stowami Pana Jezusa: ,,po tym pozna-
ja, ze$cie uczniami moimi, gdy mito$¢ jedni do drugich mie¢ bedziecie”. Myslg, jak
bardzo wychowawcze dla calej wspolnoty sa: dobry przyktad i §wiadectwo zycia,
bedace odpowiedzig na wezwanie Chrystusa. I to jest wychowawcze dla wspolnoty
i do wspolnoty; jezeli tak bedziemy rozumieli mitos¢ — po Chrystusowemu — to prze-
ciez jest to zdecydowanie czynnik wspdlnototworczy. Kto§ doswiadcza wspdlnoty
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poprzez czyje$ zatroskanie. Nad drugim cztowiekiem nalezy si¢ pochyli¢, bo tak
mnie uczy Chrystus — to jest przeciez doswiadczenie wspolnoty Kosciota. I tez przez
to postrzegaja mnie dzieci. Pamigtam takie zdarzenie, kiedy jeden z moich uczniow,
bardziej opornych, przyszedt i zadziwiony mowi: ,,pani nie ktamata”. Nie wiedzia-
fam, o co chodzi. Okazato sig, ze widzial, jak Sciagatam z drogi pijanego cztowieka,
zeby go samochdd nie przejechat. Miatam klopoty, nie mogtam go zabra¢, bo byt
wigkszy ode mnie. To trwato dosy¢ dlugo. Chlopak akurat jechal samochodem i nas
mijal. On to widzial. A pdzniej, w szkole rozpowiadal, Ze ,,pani nie ktamie”, bo to,
co widzial, zgadzalo mu sig z tym, o czym slyszal na religii. Mysle wigc, ze rowniez
takie elementy sa budujace, zachgcajace do powaznego traktowania wspolnoty, po-
budzajace do jej budowania, ale i pozwalajace jej do§wiadczy¢.

Jeszcze jedno spostrzezenie — z mojej katechezy: gdy spotykamy si¢ i rozpoczy-
namy katechez¢ modlitwa, zawsze obejmujemy nig sprawy naszych rodzin, nasze
sprawy. Kiedy na poczatku pytam, w jakich intencjach bedziemy si¢ modli¢, oni
moéwia: za ciocig, bo urodzita dziecko, o klaséwke, bo jest Zle, za chorego dziadka
itd. Kiedy ogarniamy modlitwa te wspolne intencje, jest to modlitwa wstawiennicza,
wspolnotowa i myslg, ze jest to doswiadczenie Kosciota. I jest to takze wychowa-
nie, bo skoro troska obejmujemy sprawy naszych wspotbraci, to otwieramy si¢ na
mito$¢ i czynienie dobra innym, nalezacym do wspdlnoty. Mysle wige, ze na kate-
chezie moze mie¢ miejsce zarowno wychowanie, jak i dos§wiadczenie wspdlnoty
Kosciota. I moze nie jest ono realizowane na lekcji religii w takich warunkach, w ja-
kich chcieliby$my i w takim stopniu, jakiego oczekiwalibysmy (w r6éznych klasach
to réznie wychodzi), ale generalnie sadzg, ze nie mozemy umniejszac¢ roli lekcji
religii, bo jestesmy narzedziami Chrystusa i przeciez nas obowiazuje udziat i nakaz
do mitowania i budowania Kosciota wszedzie tam, gdzie jestesmy. I jezeli mowimy
o religijnosci wewngtrznej, to bedzie nam chodzito o taka postawe, w ktorej mitose
musi przenikna¢ kazda strefe naszego zycia: czy to gdy wyjdziemy na rozkrzyczany
szkolny korytarz, czy gdy bedziemy na wycieczce w miescie. Wiasciwie wszedzie
jestesmy zobowiazani do dawania §wiadectwa. Po tym nas maja pozna¢. A mysle, ze
to jest wazne. Bog zaptac.

ks. Stanistaw Dziekonski

Warto zastanowic¢ sig, dlaczego podejmujac temat wspolnoty, odnieslismy sig do
katechezy. Czy dlatego, ze wspolnota jest wazna dla katechezy, dla zycia czlowieka?
Czy dlatego, ze doswiadczamy kryzysu wspolnoty? Mysle, Ze trochg jedno i drugie.
Dlatego tez we wspolczesnych uwarunkowaniach zycia czlowieka jedna z waznych
kwestii bedzie budzenie Swiadomosci, ze wspolnota jest czym$ dobrym, wrgcz ko-
niecznym dla rozwoju czlowieka. Ale nie wolno tez zapominac, ze wielu wspotcze-
snych ludzi ucieka od wspdlnoty. Takich przypadkéw mamy coraz wigce;.

W naszej dyskusji dobrze byloby tez siggnac¢ do nieodleglej przesztosci, zadajac
pytanie, czy wczesniej rzeczywiscie kwitto zycie wspdlnotowe w obszarze Kosciota.
Owszem, wielu ludzi chodzito do koSciota, przystgpowato do sakramentow, ale po-
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wstaje pytanie: czy z potrzeby serca, czy dlatego, ze np. proboszcz mogt odmowic
pogrzebu w rodzinie?

Dostrzegalny dzisiaj kryzys wspolnoty, ktory odnosimy od wspdlnoty Kosciota,
wiaze si¢ z kryzysem wspolnoty naturalnej, jaka jest rodzina. Warto porozmawiac
ze studentami i zapytac¢ ich, ilu z nich pragnie zawrze¢ sakramentalny zwiazek mat-
zenski. Dzisiaj coraz czesciej dostrzega si¢ u mtodych ludzi brak realnej potrzeby
stworzenia najblizszej, najbardziej naturalnej wspodlnoty, jaka jest rodzina. Sadzg, ze
ten kryzys wspolnoty Kosciota, jaki doswiadczamy w mniejszej czy wigkszej mie-
rze, spowodowany jest w ogole kryzysem wspolnoty naturalnej, jaka jest rodzina.

Jeszcze raz wracam do problemu zmiany mentalno$ci wspolczesnego cztowieka,
zmiany cywilizacyjnej. Mysle, ze nie uciekniemy przed pytaniem, ani dzi$, ani za
jakis$ czas, na ile te zmiany moga nam pomoc w budowaniu wspoélnoty, a na ile roz-
bijaja wspolnotg, w takim rozumieniu, w jakim my ja postrzegamy.

ks. Piotr Skiba

Chciatem rozpocza¢ od pytania: jak wlacza¢ we wspolnote tych, ktorych nie ma
w tej wspolnocie? Tych, ktorych nie ma dzisiaj w Ko$ciele. To jest dla mnie osobi-
scie bardzo wazne. Wiemy, ze na mszg §wigta w niedziele chodzi 25% katolikow,
mtodziezy jest jeszcze mniej. Jak wiaczy¢ i docieraé w ogole do mlodziezy, ktorej
nie ma w Kosciele? Jak ukaza¢ im atrakcyjne chrzescijanstwo? Jak ukazac rzeczy-
wiscie atrakcyjny, zywy, pociagajacy Kosciot? Jak wychowywaé do tej wspolnoto-
wosci?

Nie tak dawno wrocitem z Lednicy, gdzie bytem na dwunastym spotkaniu ogo6l-
nopolskim. Chciatem podzieli¢ si¢ wlasnie tym doswiadczeniem wspolnotowosci.
Wszyscy przyjezdzaja zmeczeni, a jednak wielki wulkan przezy¢, w roznych for-
mach: $§piewu, muzyki, tanca i w innych przejawach aktywno$ci, zaangazowania.
W tym wszystkim jest Eucharystia, jest adoracja Najswigtszego Sakramentu, bar-
dzo wielu ksigzy spowiadajacych i rzeczywiscie gloszenie kerygmatu. Mysle, ze
wiele mozna si¢ na takim spotkaniu nauczy¢. Chociaz jest to krytykowane, to daje
ogromne do$wiadczenie wspolnoty, bycia razem. Mtodzi maja potrzebg wspolnoty.
Prowadzimy spotkania co kwartat z ksigzmi pracujacymi w naszej diecezji i doszli-
$my do takiego przekonania, ze mtodzi maja potrzebg spotkania sig. I teraz my si¢
zastanawialismy, jak dotrze¢ do tych miodych Iudzi, bo na lekcje w szkole przycho-
dza i odchodza, przez to nie ma z nimi zadnej relacji. Nasza propozycja docierania
do tych mtodych ludzi byto m.in. zatozenie portalu internetowego www.ichtis.info.
Jest to portal mtodych, stworzony dla mtodych i prowadzony przez mtodych. Mamy
codziennie 300-1000 wejs¢ z réoznych miejsc, z r6znych IP. Mtlodzi ludzie rozma-
wiaja na forum dyskusyjnym i mozemy te wpisy analizowac. Na forum sa faktycz-
nie bardzo szczere, glgbokie wypowiedzi. Tam znajduja ci mtodzi cos, co chcemy
im da¢ — atrakcyjny Kosciot, atrakcyjne chrzescijanstwo, ktore bedzie pociagajace.
Chcemy czy nie chcemy, tych mlodych spotkamy w internecie. Dzieci pierwszo-
komunijne dostaja w prezencie komputer, mtodzi maja internet w komoérkach. Nie
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zmienimy tego ani nie unikniemy. I moim zdaniem, mozemy dotrze¢ przez internet
do mtodych. Rozmawia si¢ z kim$ przez Gadu-Gadu i okazuje sig, ze on to GG ma
w komorce. Mtodzi przemieszczaja sig, ale caty czas sa podtaczeni do internetu. To
jest dzisiejsza rzeczywistosc, jest to tez jedna z propozycji dotarcia do tych, ktorzy
nie chodza do kosciota. Za pomoca portalu chcemy ich odsyta¢ wtasnie do wspol-
not, do rekolekcji, do pielgrzymek, do sesji, do duszpasterstw, do czuwan i wyda-
je mi sig, ze zaczynamy osiagac ten cel przez to, ze zapisuja si¢ na te rekolekcje.
Zapisuja si¢ na doroczne Dni Mlodych w naszej diecezji (na Dni przyjechato tysiac
mtodych ludzi, m.in. dzigki temu portalowi internetowemu). Ksigza, ktérzy groma-
dza sig jako forum duszpasterzy mlodziezy, zbieraja bazy telefonow komoérkowych,
e-maili i numeréw GG. To jest cigzka praca, ale ma na celu w ogole dotrze¢ do tych
mtodych ludzi, nawiaza¢ z nimi kontakt, zeby witaczy¢ ich we wspdlnotg. W moim
odczuciu to jest problem, Ze nie ma styczno$ci, porozumienia i kontaktu. Za pomoca
kampanii SMS-owej, kampanii e-mailowej przychodzimy do nich z zaproszeniem.
Czyli wykupujemy taki pakiet 500-1000 SMS-6w i zasypujemy ich wiadomos$ciami
i zaproszeniami i dzigki temu np. na kampanie na rzecz Zycia w Szczecinie przyszto
3000 osob, w duzej mierze mlodych osob, ktorzy zostali zaproszeni poprzez kam-
panie SMS-owe. Duzo oséb zostalo w ten sposob zaproszonych na Dni Miodych.
A gdy potem robimy statystyke, ktore formy byty najglebsze w odbiorze, to okazuje
si¢ — adoracja krzyza, droga krzyzowa. Chociaz bylo duzo r6znych — powiedzmy
— ,fajerwerkow. W kazdym razie w ogole chcg zwroci¢ uwage na nasze sposoby
nawiazywania kontaktu, relacji z tymi mtodymi ludzmi. Chciatem sig tym podzielic.
Dzigkuje.

ks. Piotr Tomasik

Mozemy sobie zada¢ dalej pytanie: czy takie do§wiadczenie jednostkowe wspol-
noty to juz jest tworzenie wspolnoty? Niekiedy po rekolekcjach oazowych bardzo
emocjonalnie przezytych, kiedy prowadzacy ,,daje mocno na emocjach”, jest tak, ze
z czasem ich uczestnicy przestaja chodzi¢ do kosciota. I jest pytanie, czy to miato
sens, jezeli si¢ tak ,jechalo na emocjach”? Problem atrakcyjnie przygotowanego
nabozenstwa to czgsto wlasnie kwestia ,,jazdy na emocjach”, na pewno to jest do-
bre zapoczatkowanie, ale czy przywotane do§wiadczenie Lednicy jest rzeczywistym
przezyciem wspolnoty? Czy to nie jest wspolnota jednostkowa? Na marginesie,
chciatbym tu jeszcze powiedzie¢ o rzeczy, o ktorej mowiliSmy tutaj chyba 2 lata
temu. Redakcja ,,Katechety” zwrdcita si¢ do o. Gory z prosba, by robi¢ co miesiac
materialy formacyjne, zeby pozniej tych ludzi w duchu Lednicy formowac. I o. Goéra
odmowil. Pojawia si¢ pytanie, czy to jest dobra droga, ze bgdziemy raz do roku robi¢
»~fajerwerk”. Na ile takie doswiadczenie typu ,,fajerwerk” tym ludziom wystarczy
i co zmieni w ich zyciu. Czy ta droga krzyzowa co§ w nich w zmienita, czy tylko
wzruszyli sig, ze Pan Jezus tak cierpial?
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ks. Stanistaw Krzyzanowski

Kocham moj Koscidt za to, ze nie stawia na skrajnosci, ze probuje godzic¢ i za-
uwazac jedng rzecz i druga. Pewnie, ze czasami trzeba co$ powiedzie¢ wyraznie, do-
bitnie, ale kiedy chodzi o jakie$ skrajnosci, to bojg sig, ze to jest jakie$ niekoscielne
i nie Boze.

Jako prefekt w szkole katolickiej miatem wielki dylemat, jak wychowywa¢ mto-
dego cztowieka do tego, zeby zamknat si¢ w izdebce i spotkat Boga. A z drugiej
strony, pamigtam, jak po 3 latach odprawiania mszy $wigtej szkolnej, ktora byta wy-
roznikiem sztandarowym szkoty katolickiej, moj ukochany proboszcz powiedziat:
»Stanistaw, twoja decyzja, ale ja nie chciatbym, zeby w mojej szkole w Pobierowie
byla msza $wigta w tygodniu. Dlaczego? Bo ja moich ludzi wychowuje do tego,
zeby chodzili do kosciota w niedzielg. I zrobite§ problem, bo oni byli w $rodg na
mszy §wigtej 1 przestali mi chodzi¢ w niedzielg”. Ja wychowujg tez ludzi, odprawia-
jac codzienna mszg $wigta. Ale to oczywiscie jest tez kwestia obowiazku — niedziela
jest czyms waznym. W mojej szkole katolickiej jest msza §wigta, ale to niedziela jest
wazna, rodzina w tym momencie jest wazna.

ks. Wilodzimierz Olszewski

Kazdy ma jakie$ do$§wiadczenie wspoélnoty, ale wydaje mi sig, ze calkowicie
przeciwstawnym jest do§wiadczenie samotnosci egzystencjalnej. Mowig to jako
proboszcz, ktéry na co dzien spotyka si¢ z ludzmi, ktoérzy takich problemow egzy-
stencjalnych do§wiadczaja. Chyba najlepiej to przedstawit, wyspiewat lider zespotu
Dzem: ,,samotno$¢ to taka straszna rzecz”, potem dodaje stowo ,,trwoga”, zwraca
si¢ do matki: ,,mamo, wyobraz sobie, ze niec ma Boga”. To wyobrazenie inspiruje go
do tego, by te wspdlnotg — mowa o wspdlnocie zycia rodzinnego — na nowo odbu-
dowac.

Pozostaje we mnie pytanie ks. prof. Marka: czy katechizowanym ukazany jest
sens troski o wspolnotg wiary? Na pewno tak, ale jako rzeczywistos¢, za ktora wla-
$ciwie nie musimy si¢ opowiadac, bo ona i tak bedzie. Tymczasem okazuje sig, ze
ta wspolnota moze przestac istnie¢. Kosciot — nie. [ teraz pytanie: jezeli Kosciot jest
rzeczywistoscia, ktéra ma gwarancje¢ trwalosci, to ontycznie, czy jako wspdlnota?
Czy nie powinno nas to trwozy¢, a wigc w jakims sposob pobudza¢ od odpowiedzial-
nosci? Wspolnota kaptanska istnieje, ale czy bedzie zawsze istnie¢? Na przyktad
wtedy, jak mnie nie ma, to nie budujg tej wspolnoty, tylko ja niszczg. I wlasnie uka-
zanie tego negatywnego sensu — powiedzialbym — destrukcyjnego sensu rozbijania
wspolnoty w katechezie rowniez powinno by¢ obecne. Dlaczego niby ma by¢ tylko
ten aspekt pozytywny? Bardzo dobrze, jak jestes w koSciele, ale jest Zle, gdy ciebie
w tym kosciele nie ma. Chodzi o podkreslenie tego braku, Ze jest tak istotny, a nie
marginalny; ze ta msza byla, ale ona nie byla taka, jak by¢ powinna, gdyz zabraklo
na niej ciebie. Jeszcze bardziej podkreslitbym ten aspekt w ukazywaniu sensu budo-
wania wspolnoty, ktora tyczy si¢ wszystkich — jezeli ja jej nie budujg, to ja rozbijam.
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ks. Pawel Mqakosa

Chciatem odpowiedzie¢ na pytanie, ktore postawit ksiadz Piotr, to znaczy: jak
wychowywa¢ do wspolnoty Kosciota ludzi, szczegdlnie mtodych, ktorzy od tej
wspolnoty stronia? Wydaje mi sig, ze pierwszym krokiem, etapem, bytaby kwestia
apologetyczna — oczyszczenie obrazu Kosciota. Mysle, ze wszyscy doswiadczamy
tego, jak negatywna opini¢ o Kosciele ma dzisiaj mlodziez. To sa nasze osobiste
doswiadczenia. Wystarczy sobie poczyta¢ fora internetowe. Drugi etap, o ktorym tu
juz byta mowa, to ukazanie istoty Kosciota, czym on jest, dlaczego jest wazny (bo
jest konieczny do zbawienia). Trzecim etapem jest danie doswiadczenia tej wspol-
noty, w wymiarze horyzontalnym i wertykalnym. Innej drogi chyba nie ma. I o ile
te pierwsze dwa etapy — apologetyczny czy ukazanie istoty — mozna przeprowadzac
w roznych srodowiskach (to jest w duzej mierze kwestia szkoly czy nawet internetu
itd.), o tyle danie do§wiadczenia jest mozliwe jedynie we wspolnocie parafialne;.
Chyba innego wyjscia nie ma. Problem jest tylko taki, jak to przetozy¢ na praktyke,
bo my niedlugo obudzimy si¢ w takiej rzeczywistosci irlandzkiej, tylko ze bardziej
pod wzgledem religijnym niz ekonomicznym. Na wspomnianej konferencji, na kto-
rej bylismy z ks. Marianem, byta mowa o tym, ze Niemcy maja problem, gdyz 80%
dzieci i mtodziezy twierdzi, ze nie nalezy do zadnego wyznania. Oni maja problem
z konfesyjna koncepcja nauczania religii.

ks. Marian Zajqc

Ale z drugiej strony — tak przepraszam, ze wejd¢ w stowo — to mowit Dziekan
Wydziatu Teologicznego we Freiburgu, ze Niemcy maja potrzebg wlasnie styszenia
o Panu Bogu, chca si¢ dowiadywac¢ o Bogu, chca jakiejs pomocy od Boga, czyli
instytucja — nie, ale Bog jako taki — tak.

ks. Wojciech Lechow

Pytajac o to, jak wychowywa¢ do wspdlnotowego rozumienia KoS$ciota, nale-
zy mocno wyakcentowaé ksztaltowanie, szczegolnie w katechezie mtodziezowe;,
wlasciwego obrazu Kosciota, opartego na obrazie biblijnym — Koscidt jako Ciato
Chrystusa. Ten model zaktada istnienie w nim zasady komplementarnosci. W tym
modelu kazdy uczestnik Mistycznego Ciata — rowniez osoba §wiecka — petlni wazna
i niezastapiong rolg. Potrzebna jest wigc katecheza pokazujaca Kosciot od tej strony,
ale rowniez namacalne doswiadczenie takiego wtasnie Kosciota.

Postawitem sobie takie pytanie: kto z mtodych przyjdzie do parafii, aby wziac
czynny udzial w zyciu wspolnoty? I sa to dwie kategorie osob: ci, ktérym to naka-
zemy, na przyktad poprzez indeksy, jakie§ podpisy; albo ci, ktorzy faktycznie od-
czytaja parafig, ktora spetnia ich oczekiwania, to znaczy moga w tej parafii odnalez¢
swoje miejsce. Wydaje mi si¢, ze w wielu wymiarach parafia jest dzi§ dysfunkcyj-
na, tzn. spetnia oczekiwania ,,nielicznej grupy osob”, ktorzy si¢ realizuja; natomiast
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kazdy cztowiek ma inne zapotrzebowania i nie odnajduje swojego miejsca wiasnie
w tej parafii.

Wida¢ to wyraznie w sytuacji, gdy nasza katechetyczna praca przynosi efekty
w postaci chociazby nawrdcenia, kiedy mtody cztowiek, ktory jest ochrzczony, ale
utracit sens wiary, odnajduje ja i zaczyna wierzy¢. W tej sytuacji potrzebuje on socja-
lizacji, wlaczenia w jakas wspolnote, ktora go w tym wzro$cie wiary bgdzie wspie-
ra¢. Pracujac kilka lat temu w parafii, sam przygotowywatem kilkanascie oséb do
chrztu. Chciatem ich wlaczy¢ w parafie 1 szukatem dla nich miejsca. Nie znalaztem
go w Odnowie w Duchu Swietym, w KSM-ie, Akcji Katolickiej. To byta dla nich
za wysoka potka. Wydaje mi sig, ze potrzebny jest w takiej sytuacji jakis element
katechumenalny w parafii, a wigc danie nie statego positku jeszcze tym miodym lu-
dziom, ale tego biblijnego mleka, czyli robienie matych krokow w wierze. Mato jest
niestety parafii, ktore spetniatyby oczekiwania takich osob zaczynajacych wierzy¢.

ks. Roman Murawski

Chciatbym podzigkowaé za wypowiedz dotyczaca lekcji religii w szkole, szcze-
gdlnie na zwrdcenie uwagi na to, na ile sa w niej obecne i mozliwe do wprowa-
dzenia pewne elementy wspolnoty koscielnej. By¢ moze, ze trochg przerysowatem,
moéwiac, ze na lekcjach religii trudno ksztattowaé wspolnote koscielna; gdyby to
byto niemozliwe, przekreslilibySmy w ogole sens lekcji religii w szkole. Trzeba ko-
niecznie te pewne elementy, ktore maja charakter wspolnototworczy, wprowadzac
do lekcji religii w szkole. Samo Stowo Boze ksztaltuje juz wspdlnotg, ma charakter
wspolnotoworezy, tak samo modlitwa.

ks. Andrzej Draguta

Kroétko nawiazujac do tego, co powiedzial ks. Piotr Skiba, mogg powiedziec,
ze mam paralelne do$wiadczenia. Bylem kiedy$ na Lednicy i od lat towarzyszg
Przystankowi Jezus, a takze Przystankowi Woodstock. W zwiazku z tym chcialbym
na jedna rzecz zwrdci¢ uwageg — zeby nie pomyli¢ do§wiadczenia wspolnoty z do-
$wiadczeniem zbiorowego przezycia. To nie jest to samo. Mozna mie¢ na Lednicy
wielkie przezycie zbiorowej kreacji, tworzenia zbiorowego rytuatu, przezycia gle-
bokiego, religijnego. Podobnie moze by¢ na Przystanku Woodstock. Doswiadczenia
rozmowy pokazuja, ze gro mtodziezy, ktora przyjezdza na przystanek Lednica, po-
tem pojedzie na Przystanek Woodstock, bo pewne doswiadczenie zbiorowe jest bar-
dzo podobne; tzn. doswiadczenie zbiorowej kreacji rytuatu. Czasem wydaje mi sig,
ze na Przystanek Woodstock przyjezdzataby mtodziez nawet, gdyby tam nie byto
muzyki. Muzyka nie jest tam najwazniejsza, jest pewnym pretekstem do zebrania
si¢ 1 tworzenia roznego rodzaju rytuatdéw. A wigc nie mozna utozsamia¢ wspolnoty
ze zbiorowym przezyciem, nawet zbiorowym przezyciem religijnym. To, Zze 0. Gora
nie przygotowuje takich materialow formacyjnych, jest znamienne.
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Raz bylem w Taiz¢ i tam bardzo podkreslano, zeby w parafiach nie tworzy¢
wspolnot Taiz€; ze nie jest to paradygmat, ktorego nalezy przestrzegac i tworzy¢
teraz odrgbna wspolnotg Taizé. Nalezy powroci¢ do wiasnej parafii i w tej parafii
odnalez¢ swoje miejsce, czyli element z do§wiadczenia bardzo silnego przezycia
musi przetozy¢ si¢ na partycypacje¢ we wspolnocie koscielnej. Na Przystanku Jezus
w przypadku osob, ktore doznaja nawrocenia, naszym najwigkszym problemem jest
znalezienie im wspdlnoty, do ktorej beda mogly przytaczy¢ si¢ po powrocie z PJ.
Oni przyjezdzaja do nas na rekolekcje do Gubina na kilka dni, a potem musza wrocié
do swoich parafii. Szukamy w sasiedztwie, w parafii, w miescie, w wiosce jakiej$
wspolnoty, gdzie moglibysSmy ich podesta¢, bo nie moga powrdci¢ do anonimowe;j
wspolnoty parafialnej. To jest jedna rzecz. Lednica i wszystkie inne tego typu przed-
sigwzigcia sa pewnym, dobrym instrumentem bardzo silnego doswiadczenia zbioro-
wej kreacji rytuatow, przestrzeni religijnej, zbiorowego doswiadczenia religijnego.
Jednak moim zdaniem, to nie jest wspolnota, bo jak widaé — rozsypuje si¢ nazajutrz,
nie trwa.

I druga rzecz. Timothy Radcliffe, dawny generat dominikanow, powiedziat, ze
najwigkszy wspotczesny problem Kosciota to jest problem z jego PR-em. Kosciot
ma problem z wlasnym wizerunkiem. Chcialbym powiedzie¢ o dwoch plaszczy-
znach: czym innym jest wizerunek instytucjonalno-medialny Kos$ciota, a czym in-
nym jest wizerunek spotecznosci wiary lokalnej Kosciota. One nie zawsze sa takie
same 1 moje doswiadczenie jest takie, Ze negatywny obraz instytucjonalno-medialny
niekoniecznie musi by¢ przeszkoda do wejscia we wspdlnote Kosciota. Wszyscy
mowili, ze w Ameryce po tych skandalach opustoszeja koscioty. Okazato sig, ze
nie, ze ludzie potrafia sobie jednak odseparowac plaszczyzne przezywania wiary
we wspolnocie lokalnej od doswiadczenia medialno-instytucjonalnego. Na ten wi-
zerunek najcze¢sciej nie mamy zbyt wielkiego wpltywu. Wigkszy wptyw mamy na to,
o czym mowit ks. Wojciech Lechow, tzn. do§wiadczenie wspolnoty lokalnej i obraz,
jaki ta wspodlnota lokalna ma u poszczegolnych wiernych, mieszkancow danej miej-
scowosci. Kiedys mowitem, ze dobrze byloby popracowac nad takim projektem jak
»Przyjazna Parafia”, bo dla wielu ludzi parafia niestety jest nieprzyjazna.

ks. Piotr Tomasik

Chciatbym, zeby w podsumowaniu znalazly si¢ stowa zapisane w Dyrektorium
Ogolnym o Katechizacji, gdzie czytamy, ze w oredziu katechetycznym — ale mysle,
ze 1 w calej katechezie, tutaj zwracamy uwage rowniez na fundamenty katechezy
— ,rozbrzmiewa¢ ma wiara calego ludu Bozego w ciagu historii”. Wiele tutaj po-
wiedziano, ze wiara jest wla$nie podstawa budowania wspolnoty, ze struktura wiary
jest od ,,wierzg” do ,,wierzymy”, czyli do Symbolu. Jest to wigc ,,wiara Apostotow,
ktérzy otrzymali ja od samego Chrystusa i przez dziatanie Ducha Swigtego, wiara
meczennikow, ktorzy ja wyznawali 1 wyznaja swoja krwia, wiara §wigtych, ktorzy
ja przezywali i gleboko przezywaja, wiara Ojcéw 1 Doktorow Kosciota, ktorzy jej
wspaniale nauczali, wiara misjonarzy, ktorzy ja nieprzerwanie glosili, wiara teolo-
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gow, ktorzy pomagaja w jej lepszym zrozumieniu, w koncu wiara pasterzy, kto-
rzy strzega jej gorliwie i z mitoscig oraz autentycznie interpretuja. Rzeczywiscie
w katechezie jest obecna wiara tych wszystkich, ktorzy wierza i pozwalaja Duchowi
Swigtemu by ich prowadzit”.

Zusammenfassung

Gemeinschaft als Subjekt und Umwelt der gegenwirtigen Katechese.
V. Symposium im Rahmen ,,Ostseedebate der polnischen
Katechetikwissenschaftler”

Das V. Symposium bestand aus drei Teilen, die jeweils das Haupthema aus den
unterschiedlichen Perspektiven beleuchtet haben. Das erste Teil wurde dem Thema
der Transformation des Gemeinschaftsverstindnisses gewidmet. Die Einfithrung in
die Thematik und die Diskussion hielt Dr. Andrzej Draguta, die Debatte leitete Prof.
Kazimierz Misiaszek.

Im zweiten Teil des Treffens wurde das Thema der Gemeinschaft als das pastora-
le Prinzip des Dienstes der Kirche besprochen unter der Leitung von Dr. Hab. Marek
Zajac und nach der Einfiihrung von Dr. Adam Kalbarczyk.

Im letzten Teil ging es um die Katechese und die Gemeinschaft (Ort und Umwelt).
Die Einfiihrung bereiteten Prof. Zbigniew Marek und Prof. Stanistaw Dziekonski
vor, die Debatte leitete Prof. Piotr Tomasik.
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Hugolin Langkammer,
Obraz Jezusa Chrystusa w swietle NT. Przyczynek do chrystologii analogicznej NT,
Rzeszowskie Wydawnictwo Diecezjalne, Rzeszow 2009, 797 s.

Monografia Obraz Jezusa Chrystusa w Swietle NT ukazata si¢ w rok przed 80.
rocznicg urodzin o. prof. Hugolina Langkammera. Mozna w niej widzie¢ Summa
biblica dziatalno$ci naukowo-badawczej tego wybitnego biblisty. Jego dziatalnos¢
dydaktyczna obejmowata lata wytgzonej pracy w KUL od 1967 az do odejécia na
emeryturg w 2005 r. W czasie jej trwania byt m.in. prezesem Sekcji Biblijnej przy
Episkopacie (1976-1988), kierownikiem Instytutu Nauk Biblijnych w KUL (1977-
-1983), prodziekanem (1975-1985), dziekanem Wydziatu Teologicznego (1987-
-1993), rektorem Seminarium OFM w Klodzku i Wroctawiu, wieloletnim wspot-
redaktorem RTK, Materiatow pomocniczych do wyktadow z biblistyki, konsulto-
rem 1 naukowym redaktorem Encyklopedii Katolickiej w dziale egzegezy NT (do
1980 r.). Prowadzit wyktady w KUL, ale rowniez w Seminarium OFM w Klodzku,
Papieskim Wydziale Teologicznym we Wroctawiu i w Uniwersytecie Opolskim.
Glosit takze liczne wyktady i okoliczno$ciowe odczyty na renomowanych uczelniach
zagranicznych (Papieski Instytut Biblijny, Universitit — Gesamthochschule Siegen,
Katholische Akademie Trier), a takze m.in. w Miinchen, Regensburgu, Bochum,
Bonn, Mainz, Passau, Eichstidt, Freiburg i. Br., Frankfurcie n. M., Tiibingen,
Miinster, Niirnbergu, Augsburgu, Luxemburgu, Wiedniu, Leuwen, Messynie, Genui,
Ochard-Lake, Detroit 1 Buffalo.

Owocem dziatalnosci naukowo-badawczej o. profesora byly liczne publikacje,
drukowane gtownie w jgzyku polskim, ale takze w innych jezykach, zwlaszcza w jg-
zyku niemieckim, np. Der Mensch — sein Sterben und sein Weiterleben. Gedanken zu
Tod und Auferstehung aus christlicher Sicht (1983), Das Evangelium Leben. Die sitt-
liche Botschaft des NT fiir Christen von heute (1983), Spiritualitdt keine Sache fiir
jedermann? Versuche einer Antwort fiir Christen im tdglichen Leben (1984), Maria
in der Bibel (1988).

H. Langkammer opublikowal dotychczas ponad 70 ksiazek oraz okoto 500 arty-
kutow i rozpraw. Jest autorem wielu komentarzy egzegetycznych do ksiag biblijnych
(Ezd i Neh, 1-2 Krn, Mk, £k, 1Kor, 2Kor, Ga, Rz, Flp, Ef, Kol, Kol, Flm). Obszar
badawczego spektrum ojca pokazuja takze nowatorskie w biblistyce polskiej publi-
kacje z zakresu metodologii biblijnej, etyki, ekologii, historii zbawienia i literatury
apokryficznej. Ojciec jest takze promotorem 55 doktoréw i ponad 350 magistrow.
Jest rowniez recenzentem licznych rozpraw doktorskich, habilitacyjnych i profesor-
skich.

0. Langkammer nie ogranicza si¢ tylko do profesjonalnego nurtu naukowej dzia-
falnosci. Owocem tego sa publikacje o charakterze popularnym, ktore jednak zawsze
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odzwierciedlaja aktualny stan wiedzy w rozwazanej problematyce. Wsrod publikacji
tego rodzaju mozna wymieni¢ m.in. Wprowadzenie do ksiqg NT, Stownik biblijny
i Maly stownik biblijny, ktore doczekaty si¢ juz kilku wydan. Do tego rodzaju pu-
blikacji mozna réwniez zaliczy¢ Stary Testament odczytany na nowo oraz liczne
skrypty dla studentow.

Dzis, jako jeden z doktoréw profesora, cieszg sig, ze bedac niemal bez prze-
rwy 1 prawie od samego poczatku (od 1967 r.), mogtem ,,obserwowac” dziatalnosc¢
tego wybitnego i jakze pracowitego cztowieka. Wprawdzie ,,wszystko zaczglo sig”
— uzywajac zwrotu Jana Pawla II z Wadowic — trochg wczesniej, od jego rozpraw
doktorskich: Znaczenie mariologiczne tekstu J 19, 25-27 (KUL 1961) i Christus
der Schopfungsmittler — die biblische Texte und die Ursprung des Glaubens (PIB
1966), to jednak prawdziwym poczatkiem bodajze najwazniejszego nurtu badan
Langkammera (chrystologia) stata si¢ rozprawa habilitacyjna pt. Problemat splotu
orzeczen ktizeologicznych i soteriologicznych w chrystologii NT (KUL 1969). W nur-
cie tym profesor opublikowal pdzniej m.in. Hymny chrystologiczne NT. Najstarszy
obraz Chrystusa (1976), U podstaw chrystologii NT (1976), dwuczg$ciowa Teologia
NT (1984, 1985), Passio Domini nostri Jesu Christi. NT o mece i smierci Jezusa
(1994); NT o Kosciele (1995); Pneumatologia biblijna (ruach — pneuma) (1998);
Bog jako Ojciec w swietle NT (1999), Zycie cztowieka w Swietle Biblii. Antropologia
biblijna Si NT (2004) i Teologia ST (2006).

Po takim wszechstronnym przygotowaniu trzeba powiedzie¢, ze H. Langkammer
miat ,,wprost obowiazek” opublikowa¢ monografi¢ pt. Obraz Jezusa Chrystusa
w swietle NT. Przyczynek do chrystologii analogicznej NT. W jej podtytule widaé
pokore autora, ktory okreslit swoje dzieto tylko jako przyczynek do chrystologii
analogicznej. Tymczasem jest to przeciez bardzo obszerne dzieto, bodajze naj-
wigksze sposrod licznych tzw. Jesus-Biicher, por. P. Hoffmann (ss. 206), A. A. Na-
piorkowski (208), L. Scheffczyk (232), H. Zimmermann (319), J. Czerski (330),
W. Beilner (332), J. Kozyra (334), J. Gnilka (336), O. Culmann (352), Cz. St. Bartnik
(356), R. Schnackenburg (357), F. MuBner (358), H. Héring (366), K. Adam (383),
T. Soding (383), G. O’Collins (385), W. Kasper (413), Chr. Schonborn (446) i ostat-
nio L. W. Hurtado (746).

Jednakze to nie ilos¢ stron przede wszystkim §wiadczy o warto$ci tej monografii.
O tym $wiadczy profesjonalizm przeprowadzonych badan i forma przekazywanej
tresci. W ksiazce otrzymuje czytelnik jakby ostateczny rezultat wieloletniego postu-
giwania si¢ metoda historyczno-krytyczna przez autora. H. Langkammer zaznaczyt,
ze nie uwzglednit ksiazki Benedykta X VI (Jezus z Nazaretu, Krakow 2007), ponie-
waz jego monografia byta w tym czasie juz w wydawnictwie (s. 25) 1 mogt si¢ do
niej dopiero odnie$¢ w zataczonym aneksie (s. 765-770). Jednakze w calej ksiazce
wida¢, ze podobnie jak Benedykt X VI, ktoremu autor zadedykowat swoja mono-
grafig, nie opowiada si¢ za hermeneutyka watpliwosci, ale za hermeneutyka ufnosci
i dlatego w kreslonym przez niego wizerunku Jezusa pokazuje ,,przede wszystkim,
ze ufa Ewangeliom” i jest absolutnie przekonany, ze ,,wltasnie ten Jezus — Jezus
Ewangelii — jest postacia dobrze osadzona w historii i przekonujaca” (Benedykt
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XVI, dz. cyt., s. 13). Polskie thumaczenie jednak nie oddaje dobrze tresci (por. ,,eine
historisch sinnvolle und stimmige Figur”).

Tytut monografii odwotuje si¢ do tekstu z Kol 1,15, wedtug ktorego ,,Chrystus
jest obrazem Boga niewidzialnego — Pierworodnym wobec kazdego stworzenia”.
Uzyty zwrot ,,Obraz Chrystusa” trafnie wskazuje na temat opracowania, ktorym
bedzie chrystologia NT. Autor okresla ja jako analogiczng, co ,,pogodzi szukanie
ziemskiego Jezusa poprzez ewangelie i inne pisma NT z dalszymi okre§leniami tejze
chrystologii” (s. 33).

Monografi¢ rozpoczyna Stowo Biskupa Rzeszowskiego (s. 23-24), po ktorym
nastgpuja: Sfowo wstepne (25-26) 1 Szczegotowe wprowadzenie autora (27-34).
Zakonczenie monografii stanowia dwa aneksy: 1. Rzut oka na egzegeze NT w aspek-
cie chrystologicznym (757-764) 1 2. Refleksje nad ksiqzkq Benedykta XVI ,,Jezus
z Nazaretu” (765-770).

Pierwsza czg$¢ monografii (35-326) zajmuje si¢ chrystologia przedmiotowa, na-
zywana takze ,,chrystologia explicite” lub ,,bezposrednia”. Wprowadzeniem do niej
sa wstepne dociekania, w ktorych omowione zostaty drogi (kryteria) dochodzenia
do historycznego Jezusa. Tymi kryteriami wedlug autora sa: przypowiesci Jezusa,
proklamacja ,,amen”, zwrot ,,Ja za§ powiadam wam”, forma i tre$¢ tzw. ipsissimae
verba Jesu, zgodnos$¢ logiow z opisami zachowan Jezusa, podobienstwo i orygi-
nalnos$¢ chrzescijanstwa w relacji do judaizmu i w koncu ostrozne odwotywanie
si¢ do tzw. chrystologii funkcjonalnej, ktora traktuje o relacjach migdzy Jezusem
a czlowiekiem. Wedhug niej, to z jednej strony Jezus przemawia do czlowieka przez
swoje stowa oraz czyny, jako §wiadomy swojego postannictwa, a z drugiej — ucznio-
wie, dla ktorych ,,pdjscie za Nim jest wyznaniem, ktorego kontynuacja bgdzie misja
oparta na wierze” (s. 62) bylo odpowiedzia.

Dalej, w kolejnych dziecigciu rozdziatach, autor omawia najwazniejsze zagadnie-
nia chrystologii przedmiotowej, w ktorej stusznie dostrzega i opisuje rozwoj mysli
chrystologicznej w tym wzgledzie. Autor rozpoczat analizy od chronologicznie naj-
starszych wyznan wiary (s. 65-74), tytutéw chrystologicznych: Syn Czlowieczy, Syn
Bozy, Mesjasz, Syn Dawida, Pan, Nauczyciel, Stuga Bozy i Prorok (75-138) i hym-
néw chrystologicznych: J 1,1-14; Kol 1,15-20; 1Tm 3,16; Flp 2,5-11; Ef 2,14-17;
1P 1,19-21; 2,22-24; 3,18.22 (139-160), aby przez omdéwienie obrazow Chrystusa
w pismach apostolskich — kolejno Pawta (161-246), Listow Pasterskich (247-272)
i Listow: do Hebrajczykoéw (273-286), Jakuba (287-292), Judy i Drugiego Piotra
(293-304), Jana (305-310) — dotrze¢ az do Apokalipsy, ktorej zawdzigczamy trium-
falny obraz Chrystusa jako Baranka (311-324).

W drugiej czgSci monografii (327-356) Jezus historyczny i Jego dzialalno$¢
jako podmiot staje si¢ obiektem badawczych analiz autora. To przeciez w Nim ,,za-
kotwiczona” (327) jest chrystologia podmiotowa (,,implicite”), czyli posrednia.
H. Langkammer zapowiadajac to, stusznie stwierdzit juz wczesniej, ze to przeciez
,On przemawia, On dziata, On sig¢ urodzit, On umart i zostat pogrzebany. Ale On
takze zmartwychwstat i wrocit do swojego Ojca, od ktorego jako Jego Syn, jako Syn
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Bozy pochodzit (genitus — non factus)” (33). Dwustronicowe wprowadzenie zapo-
wiada najwazniejsze elementy tej czgsci (327-328).

Tematem nastgpnych dwunastu rozdzialow jest dostrzezenie i analiza r6znych
obrazoéw Jezusa, ktore zawdzigczamy chrystologii podmiotowej. H. Langkammer
pisze wigc kolejno o ré6znych obrazach Jezusa. Rozdz. I analizuje eklezjogenny ob-
raz Jezusa, ktory pokazuje Go jako fundament i Tego, ktory powotat do istnienia
nowy lud Bozy (329-362). Rozdz. 11 (obraz autoepifanijny) omawia teksty, w kto-
rych Jezus objawia swoje boskie prerogatywy rysowane na religijnym tle judaizmu
(363-376). Rozdz. 1lI-V (obraz patroepifanijny) pokazuja Jezusa jako objawiaja-
cego Ojca w $wietle poszczegolnych Ewangelii i Dz w nawiazaniu do $wiata po-
ganskiego, idei starotestamentowych oraz poznego judaizmu (397-476). Rozdz. VI
(obraz didaskalijno-taumaturgijny) pokazuje Jezusa jako tego, ktory glosi nauke
o krolestwie Bozym i urzeczywistnia je przez dzieta ,,w mocy” (477-494). Rozdz.
VII (obraz legislatorski) pokazuje Jezusa jako promulgujacego ,,Nowe Prawo” i je
wypehiajacego (495-542). Rozdz. VIII (obraz pnematyczny) analizuje wydarzenia
z zycia Jezusa zwiazane z Duchem Swietym od poczecia, przez tzw. ewangelie dzie-
cinstwa, chrzest i kuszenie na pustyni az do Jego publicznej dziatalnosci (543-586).
Rozdz. IX i X (obraz pasyjny) pokazuja Jezusa w ewangelijnych opisach meki i 1P,
gdzie autor Listu — bazujac na trzech hymnach pasyjnych — powiedzial Kosciotowi
,»ha czym polega tozsamo$¢ chrzescijanska w danej i konkretnej sytuacji Kosciota
w $wiecie” (587-634, cyt. s. 634). Rozdz. X1 (obraz rezurekcyjny) pokazuje Jezusa
jako Tego, ktory zmartwychwstal w §wietle poszczegdlnych Ewangelii (635-672).

W ostatni rozdziale (XII) mozna widzie¢ podsumowanie przeprowadzonych ba-
dan, w ktorym autor daje ,,przemowic¢ poszczegolnym ewangelistom” (s. 673), aby
pokaza¢, jak kazdy z nich opisywal obraz historycznego Jezusa (673-755). Rozdz.
rozpoczyna si¢ od omoéwienia chrystologii tzw. Zrodta Méw Panskich (Q), przez
chrystologi¢ Marka, Mateusza, L.ukasza i Jana az do Dziejow Apostolskich.

Oceniajac krytycznie pierwsza tak obszerng monografig, nie tylko w polskiej bi-
blistyce, poswigcona chrystologii NT, trudno jest zauwazy¢ powazniejsze manka-
menty. Moze jednak warto bytoby zapyta¢ autora: czy nie lepiej byto najpierw oma-
wiac chrystologi¢ podmiotowa, ktora przeciez bazuje na historycznej dziatalnosci
Jezusa? To do niej prowadzily uwagi wstepne (37-62). To zauwazyt takze sam autor,
stwierdzajac, ze ,,mozna wigc w pojsciu za Jezusem 1 w catkowitym zwigzaniu si¢
z Jego osoba, widzie¢ pewna analogi¢ do $cistych wyznan popaschalnych [...] stad
tez nie bez stusznos$ci mozna méwic o chrystologii posredniej zakotwiczonej w 0so-
bie Jezusa” (s. 327). Mozna podejrzewac, ze autor piszac wedtug przyjgtego planu,
jakby poszedt za chronologia powstawania nowotestamentowych materialow i swo-
ich badan, tymczasem chronologia poczatkow chrzescijanstwa to najpierw histo-
ryczny Jezus Chrystus ze swoja objawiajaca go dziatalno$cia, potem kerygmatyczne
dziatanie tych, co poszli za Jezusem, a dopiero odpowiedzig na to wszystko staty
si¢ najstarsze wyznania wiary (s. 65-74), tytuly chrystologiczne, hymny i obrazy
Chrystusa w pismach apostolskich.
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Jezeli w powyzszej dywagacji mozna widzie¢ jedynie mozliwos$¢ innej struktury,
to nie mozna tego powiedzie¢ o mankamencie, jakim jest niestarannos¢ widoczna
w niemieckim streszczeniu (Ein Uberblick). Zauwaza sie¢ w nim caly szereg bledow
w pisowni, np. s. 795: Gotessohn; s. 796: eingeschrenkt, kristich, vobei, heilgesicht-
liche, am Ihn, schliesst, beide Motives, Zwdlferkreisen; s. 797: Resurektion, hlg.,
Apokalipse, Auterweckung, im den ersten Predigten. Trudno przypuscic, aby te bie-
dy pochodzity od autora. Raczej przepisujacy manuskrypt, prawdopodobnie stabo
znajac jezyk niemiecki, byli ich zrodtem.

Szkoda takze, ze w monografii brakuje jakichkolwiek indeksow. Przeciez obec-
nie nie jest trudno je sporzadzi¢. Zalaczone indeksy miejsc biblijnych, nazwisk czy
tez treSci zawsze utatwiaja korzystanie z kazdej, a zwlaszcza z tak obszernej publi-
kacji. Oby w kolejnych wydaniach tej niewatpliwie interesujacej i bardzo dobrej
monografii zostalo to uzupehione.

Kto$ kiedy$, podziwiajac ogrom i jakos$¢ tworczosci J. S. Bacha, powiedziat, ze
nie jest to wcale ,,potoczek” (niem. Bach), ale ,,prawdziwy ocean”. Mysle, ze wielu
wspotczesnych biblistow mysli podobnie, podziwiajac ogrom pracy naukowo-ba-
dawczej, dydaktycznej i organizacyjnej o. prof. H. Langkammera. Wida¢ to zwlasz-
cza w jego ostatnim dziele: Obraz Jezusa Chrystusa w swietle NT, ktore stanowi
— analogicznie do tego co napisat obecny papiez — wynik takze jego ,,0sobistego
szukania »oblicza Pana«” (Benedykt X VI, dz. cyt. , s. 14). Rzeczywiscie o. Hugolin
Langkammer to nie jest tylko jakis$ ,,potoczek”, ale prawdziwy ,,ocean”. Wypada
biblistyce zyczy¢, aby ten ,,biblijny ocean” jak najdtuzej ubogacat badania nauko-
wo-biblijne swoja glebia, w Polsce i nie tylko.

Zusammenfassung

Die Rezension des Buches Obraz Jezusa Chrystusa w swietle NT. Przyczynek
do chrystologii analogicznej NT von Hugolin Langkammer weist auf ein wichtiges
Werk des Autores, dem eine grosse Renommee in der Welt der Bibelwissenschaftler
zukommt. Im ersten Hauptteil des Buches geht es um die Sachchristologie, im zwe-
iten um die Subjektchristologie. Im letzten Hauptteil wendet sich der Autor der
Analyse der vielen Christus-Bilder im Neuen Testament zu.
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Pawet Priifer, Duszpasterstwo akademickie wedkq pastoralng i ulem formacyjnym,
Oficyna Wyd. Uniwersytetu Zielonogorskiego, Zielona Gora 2010, 237s.

,»,Mtodzi sa wiosna i nadzieja spoteczenstwa i Kosciota”
[P. Priifer, s. 95]

Ksiazka Duszpasterstwo akademickie wedkq pastoralng i ulem formacyjnym,
ktorej autorem gtoéwnym jest ksiadz Pawel, jest praca z gatunku monografii ze spo-
rym akcentem na watek sondazowo-opiniujacy. Autor w do$¢ oryginalny sposob
przedstawia ,kroczenie” swoje wraz z grupa mtodych oséb po tajnikach wiary i re-
ligii. Ksiazke lokowatabym w obszarze socjopedagogiki religii. Sa to opisy spotkan
ze studentami w ramach szeroko widzianej i realizowanej przez autora dziatalnosci
duszpasterza akademickiego. Znajdujemy tutaj, obok czysto edukacyjnej i teore-
tycznej formy tekstow, tresci homilii i stowa skierowane ku mtodym i ubogacone
pigknem modlitwy powszechnej autorstwa Oliwii Michalak, mamy tez relacje ze
spotkan podmiotow w roznych obszarach, poza typowo eucharystycznymi.

Edukacja — formacja tutaj pokazana, jest wigc rezultatem interakcji podmiotow,
uzgadniania pola znaczen i wzajemnych w nich dokonan. Ksigzka ma dwa wza-
jemnie przenikajace si¢ 1 uzupetniajace profile. Z jednej strony religijny, z drugiej
edukacyjny — ten wspomniany socjopedagogiczny. Zawartos¢ merytoryczna laczy
w sobie odautorska wiedzg¢ teologiczng i naukowa, socjologiczng autora oraz wple-
cione teksty Aleksandry Walkowiak, Oliwii Michalak, Anny Dobrychtop, Jarostawa
Macaty, jak i fragmenty wypowiedzi szeregu innych uczestnikow DA niewymie-
nionych z nazwiska. Cato$¢ ubarwiono rysunkami Magdaleny Kalinowskie;j. I tu-
taj polemizowatabym z autorem, czy inne teksty merytorycznie, oscylujace wokot
duszpasterstwa akademickiego sa konieczne. Ale skoro taki byt zamyst autora, jako
czytelnik powinnam to uszanowac.

Osobiscie dostrzegam w tej monografii szerokie studium tozsamosci. Jest ona
niejako uktadem centrycznym i zataczajac coraz to szersze krggi, odkrywa, a w toku
pracy w duszpasterstwie akademickim — ksztattuje tozsamo$¢ jednostkowa, t¢ we-
wnetrzna, cztowiecze ,,ja”, ktora w zjednoczeniu z Bogiem odstania moje ,,ja we
mnie”, obszary humanizmu, prawdy plynacej z objawienia Chrystusa. Ta tozsamos¢
jednostkowa ukazuje, kim sa mtodzi ludzie, studenci, jako istoty ludzkie i Boze.

Tozsamos$¢ grupowa, ktora bedac na polu oddzialywan wyzszej uczelni i dusz-
pasterstwa akademickiego, ksztattuje si¢ w relacji do wspdlnoty, ale i dzigki wspol-
nocie doskonali. Socjalizacja, edukacja, ewangelizacja dokonujaca si¢ w obrgbie
grupy, ksztattuja kazda tozsamos¢ jednostkowa, budujac tozsamos$¢ grupowa.

Tozsamos$¢ spoteczna, jako jeszcze szerszy wymiar samookreslenia, ukazuje
aksjologiczne wartosci kultywowane w spoteczno$ci mtodych ludzi, spotecznosci
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akademickiej, rzec by mozna, przyszta warstwe inteligencji naszego kraju. Jakze
silnie ta tozsamo$¢ spoteczna i grupowa s ze sobg sprzggnigte w relacji: Bog —ja —
student — cztonek DA — Polak — katolik.

Bytujac w okreslonej kulturze, cztowiek buduje tozsamos¢ kulturowa, staje si¢
tak jedynym jej podmiotem, jak i przedmiotem. W okreslonej kulturze i dzigki niej,
cztowiek i jego cztowieczenstwo wyrazaja si¢ w budowanej misternie tozsamosci.
Tutaj widzg efekty pracy 1 wspotpracy ,,studenci — padre” (z wloskiego ojciec, opie-
kun).

Wertujac strony ksiazki (co zreszta nurtowalo autora i sktonito do tworczej pracy
monograficznej), czytelnik nabiera coraz wigkszego przekonania, ze mozliwa jest
edukacja i formacja religijna w ramach spotkan akademickich autora. Ale! —1 to jest
chyba najwazniejsze przestanie ptynace z tej lektury — to wiara w Boga 1 ogromna
mito$¢ do mtodych osob wespot sprawily, ze metoda ,,wedki 1 ryby”, czy jak chce
autor ,,wedki i ula” zdaje egzamin. Jest nos$na i mozliwa droga formacyjna.

Rzadko kiedy mogtam czyta¢ w monografiach i sondazach tak pigknie o mto-
dych — dorostych, o ich poszukiwaniu, zaangazowaniu, trwaniu, o ich ogromnej war-
tosci jako mlodziezy, jako akademikach, jako przysztych naszych chlebodawcach.
Dlatego tez pozwolitam sobie jako motto recenzji uzy¢ stow autora o mtodziezy. Jest
jeszcze inna niezmiernie istotna sprawa. Bedac ksigdzem zaangazowanym w proble-
my studentdéw, majac ogromna wiedzg, takt i kulture osobista, chcac i towarzyszac
mtodym krok po kroku, autor pokazuje, ze bycie tuz, tuz, obok, trwanie przy nich na
dobre i zte jest wzorem i warunkiem takiego ,,Pawlowego duszpastersko-akademic-
kiego powotania”.

Przygoda mtodych z Ewangelia okazuje si¢ tutaj (w parafii $w. Jozefa pod czuj-
nym okiem ksigdza proboszcza Leszka Kazimierczaka) by¢ mozliwa i efektywna.
Jesli wigc silny i czytelny wzorzec osobowy duszpasterza akademikow i dobrane
metody pracy trafia w zapotrzebowanie tej fazy cyklu zycia, w jakiej sa studenci, to
wespot beda alternatywne wobec innych wszechobecnych i dominujacych.

Ciagle trwanie przy mlodych ludziach, bycie z nimi i dla nich, ustalanie wy-
raznych granic moralnych i etycznych okazato si¢ by¢ metoda i metodyka pracy.
Umilowanie drugiego, innego, szacunek dla jego ,,ja”, wspoluczestniczenie w ciagle
rodzacych si¢ pomystach na mtodziencze formy dziatan w obrgbie DA (i nie tylko),
odpowiedziaty na zapotrzebowanie studentow. Lektura ksiazki, moje osobiste do-
$wiadczenia i wiedza — matki, parafianki, pracownika naukowego — uzmystawiaja,
ze mlodzi ludzie potrzebuja wyraznych, czytelnych, prawych wzorcéw osobowych,
wzorcow, w ktorych Bog znaczy Bog, prawo znaczy prawo, a bycie matka, ojcem,
ksigdzem znaczy wierno$¢ Dekalogowi.

W czasach upadku wielkich metanarracji jako jedynie stusznych i obowiazuja-
cych, a zarazem pojawiajacego si¢ wzrostu przemocy i demoralizacji we wspot-
czesnym spoteczenstwie, ksiazka ta niesie wiar¢ w potrzebg i konieczno$¢ troski
o edukacje religijna jako ostatnia (by¢ moze) instancj¢ troszczaca si¢ o tozsamos$¢
mtodych ludzi, bedaca srodkiem wyksztatcenia charakteru, wiary, sumienia i syste-
mu warto$ci. Czyta si¢ ja z duza satysfakcja, w poczuciu odbywania podrézy z mto-
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Recenzje

dymi Iudzmi w interdyscyplinarny obszar: teologii, pedagogiki, socjologii wycho-
wania i juwentologii. Polecam przeczytanie jej teologom, nauczycielom i wszyst-
kim zajmujacym si¢ wychowaniem, edukacja i metodyka pracy z mtodymi ludzmi.
Konczac — w kontekscie recenzowanej ksiazki pragng przytoczy¢ jakze znamienne
stowa Ojca Sw. Jana Pawta II: ,,Cztowiek jest wielki nie przez to, co ma, nie przez
to, kim jest, lecz przez to, czym dzieli si¢ z innymi”.

Zusammenfassung

Die Rezension des Buches von Pawet Priifer Duszpasterstwo akademickie wed-
kaq pastoralng i ulem formacyjnym wiirdigt den Beitrag des Autores zum besseren
Verstindnis der Studentenseelsorge und der Hochschulgemeinde. Das Buch macht
klar, dass die Bildung und Erziehung, besonders im religiosen Bereich, einen sehr
hohen Wert haben angesichts des Wachstum des gewalttitigen Verhaltens und der
Promiskuitét. Deshalb ist es empfehlenswert zu lesen, weil die pastorale Sorge um
junge Menschen hier interdisziplindr beleuchtet wird.
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